TERCERA PARTE

ATEISMO, RELIGION EN HERENCIA Y DESUTOPIA

|. EL ATEISMO HUMANISTA DE BLOCH

1. Ateismo versus afirmacion de Dios

El ateismo de Bloch hunde sus raices en su intuicidonvicciones juveniles.
El propio filosofo recuerda haber compuesto, cdo s@ce afos, un escrito titulado
Das Weltall im Lichte des Atheism(iEd universo a la luz del ateistnque empezaba
asi: «La materia es la madre de todo lo existéhiEamente ella lo ha generado todo,
y ningan ser sobrenatural ha intervenido en &llincluso posteriormente él no ha
hecho mas que confirmar y repetir hasta el finakleacién atea: «El ateismo es el
presupuesto de la utopia concreta, al igual qumhareta utopia es la irrenunciable
aplicacién del ateismé»Esta opcién estd estrechamente ligada a su fitoste!
«todavia-no» y deriva, en ultima instancia, dehazo a admitir que la base de nuestro
universo imperfecto pueda ser una perfeccion ydaodiel realizada y concluida (o sea
un Dios creador y regidor de todas las cosas).féste ya erEspiritu de la utopia
Bloch, rechazando la idea de Dios como autor yrgardel actual orden (negativo) del
mundo, habia escrito, preso de un sing@daror a Dios que «también el ser-
abandonado es una manera, una manera terribler @gdmzados por Dios; él no es,
Dios se aplica solamente, también el ateismo essoneme devocion, un ferviente
amor a Dios, si puede significar: descargar, mamtparo a Dios de este mundo y de
su gobierno

El ateismo de Bloch no deja de ser cuando menasgigeques resulta ser un
ateismo fuertemente vinculado con la afirmaciorDites. EI concepto de Dios esta
presente a lo largo de su obra, pero ¢qué sigreta concepto? En uno de sus
escritos afirma: «La verdad del ideal de Dios cstesiinicamente en la utopia del

reino, y la presuposicion de ésta —afiade- es qupuede ningln Dios en las alturas,

1 J. Marchand, «Cambiar el mundo hasta su reconenim, entrevista a Ernst BlocAnthropos
146/147 (1993)pp. cit, p. 18.

2AC, p. 228.

3GU-1, p. 341.



alli donde, por lo demas, ni lo hay ni nunca lodwibAqui, el concepto Dios nada
tiene que ver con la realidad presente, pero, forlado, es un concepto desiderativo
gue expresa la utopia delgnumhumanum reino en su forma secularizada. Ahora
bien, para que ese reino pueda tener lugar hayngqgar el Dios de las grandes
religiones histéricas. Tiene entonces razén Fraigindo dice: el ateismo de Bloch «no
deja vacio el lugar de Dios. Lo llena con el hombr&ambién resulta muy acertada la
apreciacion de Valls Plana, cuando dice: «Blochtimae un ateismde origen Lo
absoluto no puede ser perfecto al comienzo; feanentla accion del hombre y se da
su cumplimiento en la Historia. Ponerlo en el anig@nifica quitar importancia a todo
el proceso histérico de autorrealizacion humana.vuelta al origen solo podria
significar entonces volver a lo que fue desde siempor eso ataca Bloch toda
concepcidon anamnésica del conocimiento y propugma concepcion futurista,
auténticamente creadora. El hombre se estad haci®ids¥. Aunque no sea
absolutamente cierta la tesis de Valls Plana, adl@welaro que en Bloch encontramos
una constante critica funcional de la religibn @mo afirma Moltmann, una
reinterpretacion funcional del tefsmo en el sentiéb mesianismb Pero el mismo
Bloch va mucho mas lejos cuando afirma: «sin ateista hay lugar para el
mesianismo%: Su admirador, el te6logo protestante, ha dadeutdta a la frase y
prefiere formularlo diciendo: «el ateismo carecéugeza sin el mesianismd»

Algunos intérpretes de nuestro fildsofo afirman queeino de Dios en Bloch
no excluye todo tipo de Dios. El vendria a rechamacamente el Dios del deismo, el
Dios de la heteronomia, de la teocracia y de &natiion del hombre, el Dios falso de
la teodicea. Por lo tanto, el ateismo programatice Bloch defiende no seria
realmente a-teo, no seria un ateismo radical.

Eliminar a Dios no significa dejar vacio el luga&r @ios, sino permitir que «la
meditacion religiosa, como esperanza en totalitertha espacio abierto ante si y no
un trono fantasmal hecho de hipéstaSisis la intencién religiosa del reino, en tanto

gue tal, la que lleva en si el ateismo, un ateisorsciente. No se trata de negar

*PE Ill, p. 408; cf. AC, p. 155.

® M. Fraijo,op. cit, p. 504.

®R. Valls PlanaDel yo al nosotrosBarcelona, 1979, p. 370.
"EU, p. 162.

8 PE II, p. 307.
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simplemente a Dios, sino, preferentemente, de adarhierencia de la religion en su
esencia mesianica.

La negacién de Dios implica la afirmacién del hoekEste es el elemento
positivo de todos los ateismos: «Con la negaciénumeDios real en su trono,
desaparece el temor humano hacia él y la nulidasahas'. Ha terminado la época
del despotismo y del temor heteronomo. Bloch ciéata respecto el célebre poema de
Lucrecio, donde se expresa el elemento positiviodias los ateismos:

Hubo un tiempo en la tierra en el que la vida huanastaba tremendamente oprimida por el

peso de la religion, la cual mostraba su cabezablmrdesde el cielo y amenazaba a los

mortales; fue entonces cuando un griego, un marsal alzar sus ojos y enfrentarse con ella, un

mortal al que no habian domefiado ni los templotosialioses ni los rayos, ni el crujir del
cielo, y que tanto mas subraya el valor audaz dssgiritu, cuanto que habia sido el primero en

L . 12
exigir que se abrieran las puertas cerradas datlmateza".

Para superar el peso de la religion y, por consigaj para llegar a un ateismo
objetivo radical, no basta con dejar de creer @rsDés necesario ademas preguntarse
por «¢,qué se ha hecho del espacio vacio que ldditjan de la hipostasis-Dios deja o
no deja en herencia?»La respuesta a esta cuestion es que el espadm na sera en
absoluto un espacio imaginario e irreal, sino ttml@ontrario; representa el lugar
donde pueden proyectarse las imagenes y las repmegmes del deseo; sin él no seria
ya posible la utopia: «Sin ateismo no hay utoplare&lao, pero implicitamente sin
utopia tampoco puede darse ese espacio vacioutepi@-concreta que el ateismo ha
inaugurado y ha dejado tras de'$ita idea del reino no se identifica totalmente con
ninguna utopia social, e «incluso una lograda sgadesin clases» permaneceria
«separada deBummun bonundel reino religioso-utopico, por aquel salto que
establece la intencién explosiva del renacimiertaglorificacion»°.

Asi pues, solamente el ateismo logrado permiteenantia busqueda del reino
de la libertad. Para ello mantiene el mundo abieaima delante y elimina a Japiter, el
trono y el fantasma de uBkns realissimumexistente, creador y sostenedor del

mundd?®.

YPE I, p. 409.

2| ucrecio,De rerum naturd, vv. 62-71; cf. PE Ill, p. 409.
BPE I, p. 412.

bid., p. 416.

5 bid., p. 305.

% bid., p. 411.
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Bloch trata de recuperar en clave atea y utOpicmiaba, 0 sea, siguiendo las
formas concordantes de una cultura en la cual #ak inacia delante ha sustituido el
mirar hacia lo alto¥, el suefio mesianico de «un nuevo cielo y una ntieva»,
sustituyendo: 1) la creencia supersticiosa en pavda genuina fe en loumanum?2)
el Deus absconditude la mistica por élomo absconditude la historia por venir; 3)
el cristiano reino de los cielos por el marxistmwoeen la tierra; 4) la imaginaria
«providencia» divina por el libre y concreto contpaoriento del hombre: «el reino,
también en su forma secularizada y, ante todo, weriosna utdpicamente total,
permanece en cuanto frente-espacio mesianico, éansin teismo alguno, o incluso,
permanece Unicamente sin teismo tal como nos Ideh@ostrado progresivamente
cada «antropologizacion del cielo», desde Prometieofe en el Mesias. Segun Ernst
Bloch, la gloria de Dios se convirti6 en la glorégocaliptica de Cristo y su
comunidad; en pie queda la utopia del reino. Pseta, éprecisamente «suprime la
hipdstasis de un Dios creador y la hipostasis d®ims de los cielos, pero no, en
cambio, el espacio final en el quekgis perfectissimuriene abierto el abismo de su
latencia todavia no frustrada. La existencia desDincluso Dios entendido como
esencia propia es supersticion; la unica fe posbléa fe en un reino mesianico de
Dios-sin Dios»®.

Entre los ateismos modernos que critica Bloch edtdmaterialismo
mecanicista, el cual sirviéndose de una metafigiea pretendia cimentar la nueva
imagen del mundo de la fisica dejando al margelugdr que ocupaba la antigua
hipéstasis de un creador; pero descuidando tamliéronciencia, el proceso, la
conversién de cantidad en calidad,neumy la dialécticd’. Hasta Feuerbach, los
fisicos habian logrado explicar el mundo sin Dexo no asi la religién. Feuerbach,
sin embargo, con su critica antropologica de layjigel, aportd la demostracion del
ateismo.

La misma critica le merece el ateismo nihilista,at®ismo, hasta ahora sin
precedentes, en el pensamiento moderno occidé&ithigar ocupado por lo pensado
bajo Dios no es ocupado por la nada sin mas, Ibsé@la ocurriria si el ateismo fuera

nihilismo, sino que pretende el «aniquilamientovarsal-material de todo contenido

7 bid, p. 235.
Bbid., p. 307.
¥ bid., pp. 306-307.
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posible de una finalidad y de una perfeccf8n:Nietzsche pretendié liquidar la
divinidad de Dios y sustituirla por la voluntad hama. Esta posicion, cuya
consecuencia es la autoafirmacion atea de la \adyustlo podra ser superada, segun
Pannenberg, mediante una mas radical preguntal ger[e.] al que se halla referido
como fundamento de la posibilidad de su libertadté al mundd.

Aunque la tematica de la idea de Dios no aparecBlech ni definitiva ni
convenientemente ultimada, debemos detenernos égién del futuro y la esperanza
gue lo anticipa para desde alli comprender el planiento de la existencia de Dios.
Bloch ha dedicado muchas paginas en sus esciifosadegoriduturoy a sunovumy
desde esta categoria ha dirigido su mirada a lgaBdonde ha descubierto al Dios del
futuro y de la esperanza.

Frente a la idea biblica del Dios todopoderoso copaidad que todo lo
determina, esta la idea contrapuesta de Bloch,egukiye la existencia de un ente
provisto de omnipotencia, con el fin de dar asbted valor a la libertad del hombre.
Més que tratar de salvar estas diferencias, loneddle seria el ver como desde el Dios
de la Biblia —dice Pannenberg- todo lo existenteexggerimenta como referido al
futuro, como orientado escatoldgicaméhteel Dios de las promesas, Dios de la
conduccion historica hacia un futuro nuevo, Diokrdmo venidero y Sefior de todas
las cosas.

Bloch nos descubre la tendencia desteocratizadesgeipe en no pocos textos
de la Biblia alcanzando su cima en la identificacéditre Cristo y Dios. En efecto, en
Jesus hijo del hombre y en la afirmacion de sutided con el Padre «Quién me ve a
mi, esta viendo al Padre» (Jn 14,9), Bloch ve zaede la promesa de la serpiente
«Eritis sicut deus, scientes bonum et malum». Psanggie hace salir al hombre del
«parque de los animales» (Hegel) y lo lleva poc&kes del mundo y de la historia.

Segun nuestro filésofo, la hipostasis-Dios se handnizado, quedando
finalmente abolida por la homousia de Jesufist€Como observa Moltmann
«Irénicamente y en contra del viejo arrianismo ysde modernas variantes liberales,

Bloch defiende en el humanismo de la vida de Jesigualdad sustancial de Jesus

2 bid., p. 306.

2L W. Pannenberg, «Tipos de ateismo y su significad¢&plogica»,Cuestiones fundamentales de
Teologia sistematigésalamanca, 1976, p. 162.

2 \W. Pannenberg, «El Dios de la esperanfawmestiones fundamentales de Teologia sistemética
Salamanca, 1976, p. 200.

ZPE I, p. 380.
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con Dios. Pero esa férmula no designa ya a la hizagdn real de Dios, sino a la
plena deificacion del hombre. Su ateismo radicalraesforma asi en una perfecta
mistica divina. Dios y hombre, sin posible distérgise funden en un mismo s&r»

Frente al Dios creador y soberano del mundo, gaeiteeomplace en lo que ha
creado: «Y vio Dios lo que habia hecho: y era mugno» (Gn 1,31) y exige
sumision, esta, por otro lado, el Dios apocalipticgalvador que se lamenta de haber
creado el mundo y quiere crear un nuevo mundoaldmanera que nadie se acuerde
mas del anterior: «Mirad, yo voy a crear un cialevo y una tierra nueva» (Is 65,17),
gue alumbra la esperanza de aquellos que suframeysgeiian en nuevos cielos y
nuevas tierras, «pues el mundo viejo ha pasado2{/}).

Es precisamente este Dios del final de los tiempasalvador el que se
caracteriza en un sentido radical y exclusivo po«feturum como constitucion del
sen$”. Un dios nada estatico dispuesto a compartir copugblo todas sus vicisitudes
acompafnandole hasta el final, y precisamente hestmal (Ex 3,14), el Dios del
futuro no coarta al hombre su libertad, sino taledntrario, libera a los hombres del
culto a las personas y a los bienes materialesrégnacasu futuro, en orden su
libertad.

De acuerdo con Pannenberg, el poder del futurigatmente él, puede ser
objeto de la esperanza y la configfiz®e la dialéctica entre futuro y presente surge
con fuerza la capacidad de renovar y salvar eepteggracias al poder del futuro. La
reflexion en torno al poder del futuro sobre elsprge determina una nueva idea de la
creacion, la cual se orienta no por acontecimiengspasado, sino por el futuro
escatoldgico. Después de someter a un profunddsasniis textos biblicos sobre la
creacion y a la vista de la carga mitolégica quetieaen, Ernst Bloch ha creido
conveniente rechazar al Dios-creador a favor debreomo plenitud aun no realizada.
Bloch ha tratado de justificar su ateismo, o diehosentido positivo, ha tratado de
aclarar su teismo. Si es asi, -concluye Pannenbergateimo» debe ser aceptddo

El propio filésofo se confiesa ateo, pero se t@gaun ateismo razonado y
aceptado, aunque no del todo asumido: «Soy atela pofuntad de Dios.

24 UE, pp. 140-141.

B PE I, p. 348.

2. Pannenberg, «El Dios de la esperanzaspesit p. 205.
2" bid., p. 204.

B UE, p. 190.
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2. Esperanza y religion

«La filosofia de la esperanza de Ernst Bloch poteser, en su cluspideeta-
religion, es decirreligion en herenciashabia dicho J. Moltmann durante un coloquio
publico con Ernst Bloch, celebrado en Tubinga e®339 La valoracién hecha por el
tedlogo evangélico de la esperanza, nos da pie gmaar que las cuestiones
religiosas y teoldgicas han estado presentes ebréade Bloch desde sus comienzos.
No es casual que se le atribuya una amalgama damseso jude-ocristiano, mistica
cristiana, de milenarismo y pensamiento escatobogiapocaliptico, que a menudo ha
inducido a sustituir el analisis por rétulos y attps de este tipo.

Dentro del proceso de construccién de emtta-religion Bloch recurre al
analisis de los hechos religiosos, asi como aldestde la estructura social en que
aparecen. Partiendo del monoteismo biblico que aupadios y cristianos, ve que
quienes comparten las mismas convicciones étiedam el mismo lenguaje moral y
se sustentan en el misnedhos moral, sin embargo viven formas de espiritualidad
diferentes. Simplificando mucho podemos definirjudaismo como una religion
basada en la justicia social, mientras que eli@nistno es una religion basada en la
espiritualidad personal.

Por otro lado, pese a la pérdida de la independégadia que siguid a la guerra

con Roma, el judaismo preservé su sentido de ptlebRor el contrario el

2 J. Moltmann;Teologia de la esperanz&alamanca1989, p. 437.

%9 Como afirma Schiirer, después de la primera ggemmaa Roma (66-70 d.C.) el mesianismo de signo
politico-liberador practicamente desaparece, cfSéhirer,Historia del pueblo judio en tiempos de
Jesus. |. Fuentes y marco historiddadrid, 1985, pp. 374-435. Una de las mutaciatedgudaismo que
surgioé en la época del nacimiento del cristianiso®el judaismo rabinico. Este judaismo surgiéeentr
los partidarios de los movimientos no-mesianicospejor dicho entre aquellos que no siguieron un
mesianismo de signo politico-liberador. El judaisrabinico cuyo maximo lider fariseo en la etapa
post-biblica fue el Rabb Gamaliel (Hech 5,38-4Qdp eclipsado ante el surgimiento del cristianismo
Sin embargo, Martin Buber, un filésofo judio dajlsi XX ha mantenido vivo este tipo de mesianismo
en los escritos jashidicos, en los que mediantestifo narrativo israelitico nos descubre la espEa
gue subyace tras lo banal y lo cotidiano. En ltohies mas reciente Michael Lowy ha descubiertoesntr
la generacion de intelectuales judios de Europ&raletios corrientes bien diferenciadas. Por un,lado
estan los judios religiosos enarquizantes (BuberseRzweig, Scholem, Lowenthal), en los que
predominaria la dimension judia, nacional/cultyrakligiosa y los judios asimilados ateo-religiosos
(Landauer, Bloch, Lukacs, Fromm), que combinareehazo de las creencias religiosas con el interés
apasionado por las corrientes misticas y milemarisanto judias como cristianas. Junto a ellos,
entrecruzando todas las corrientes, Lowy sitlasapgmsadores inclasificables: Franz Kafka y Walter
Benjamin. El primero de ellos con su particulaildgé negativa, mostraria la no-presencia de Dios e
el mundo, la falta de libertad y la reificacion deimbre, en una critica radical y demoledora de la
modernidad y del desamparo individual del hombreekmundo. Walter Benjamin es quien mejor
personaficaria esa simbiosis judeo-aleman/mesidibiedaria. EI mesianismo de Benjamin se
inscribiria —segun Léwy- en la tradicién de los lolmid-ha-ketz, los «aceleradores del fin», aquejlos
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cristianismo, que habia entrado en la historia canmesecta judia, atraveso los limites
del judaismo para convertirse en una religion usaleen la que no habia judio ni

griego. Esta diferencia es definitiva y profunda:Sinagoga y la Iglesia tiraban en
direcciones opuestas. Una procuraba mantener giggias fronteras intactas para
proteger la santidad de su tradicion, y la otracypraba disolver esas fronteras para
crear lo que a los Padres de la Iglesia les gudtab®r la nueva raza humana.

Inevitablemente, las diferencias entre estas oal@g acabaron en tragico conflicto,
especialmente desde que el cristianismo se tranéfen la religion del Estado. Un

Estado teocratico en el que el dios-emperador pagaso a ser un sacerdote-rey
cristiano. Esto produjo un tremendo desequilibeb pbder, y todos conocemos las
consecuencias de ese desequilibrio: la otrora geidz Iglesia se volvid, a su vez,

perseguidora a medida que los cristianos se suemidqm que mas tarde Martin Lutero

llamo una «teologia de gloria», identificando segpninencia social y politica con el

Reino de Dios en la tierra.

Del andlisis realizado podemos concluir que ded#da semejanza también
existen diferencias. Asi, cuando el cristianismtraesformoé en una religién universal
y crecientemente gentil, los Padres de la Iglesigeton que pactar con los padres de
la filosofia occidental, para establecer sus ppinsi de trabajo. Uno de estos
compromisos era precisamente el intento de umiragloteismo con el politeismo. De
ese intento surgid la doctrina de la Trinidad: doatrina notoriamente complicada,
incluso para los cristianos. La doctrina de la iflad fue al mismo tiempo fuente de
clarificacion, porque permitié que los cristianasligran relacionar la Escritura hebrea
con la metafisica griega, y de confusion, porquacawsurgié una version Unica de la
doctrina, y porque probablemente cred tantos pnadecomo los que soluciond. Pero
pese a las diversas formas en que se interprstatigtianos concuerdan en que hay un

solo Dios, y cualquier otra version de la doctsesia necesariamente fatsa

quieren forzar la llegada del Reino, es decir, ipitec el momento revolucionario, no esperar la
evolucion de los acontecimientos, no esperar lgatla de tiempos mejores, sino ir, decidida y
enérgicamente, en busca de la utopia, de la ragaludestruir este ordenamiento del mundo hasta
hacerlo afiicos para que de las cenizas de lo piegala surgir lo nuevo, cf. M. LéwyRedencién y
utopia. El judaismo libertario en Europa Centraln @studio de afinidad electivBuenos Aires, 1997,
pp. 99-100.

31 Aqui hemos tocado, sélo de pasada, un debate ajsergido en varias ocasiones a lo largo de la
historia, me refiero a la llamada «helenizacionalistianismo». Es sabido que bajo esta heleninasso
entiende la recepcién de la tardia filosofia helird en el cristianismo, la cual como afirma JVtz,
«Contribuyd, por un lado, a la universalizaciéon d@tianismo; por otro, a la configuracién dedanfia
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Mediante la recuperacion y reinterpretacion deel@incia historica y religiosa,
Bloch asume el pasado, pero lo utiliza como fermetdl futuro en su discusion
marxista de la herencia cultural, pues, como afiaineomienzo d&homas Minzer,
tedlogo de la revolucion: kos muertos retornan asi en un contexto signifioati
portador de nuevas indicaciones, y la historiangata, supeditada a los conceptos
revolucionarios de prolongada accion, exacerbadtata legendario y traspasada de
luminosidad, se torna funcién imperecedera en suitpld testimonial referida a la
revolucién y al apocalipsig$:

La historia la interpreta Bloch no como una suaesié imagenes y de etapas
caracterizadas por el progreso y realizadas al sg& la providencia econémico-
salvifica, sino todo lo contrario, se trata de wmody arriesgado viaje, un padecer,
peregrinar, errar, buscar la patria escondida;allde una tragica confusion, en
ebullicién, agrietada por hendiduras, roturas, @®es aisladas, discontinuamente
cargada con la conciencia moral de I&uEsta vision de la historia practicamente se
cumple en la experiencia personal de Bloch. Swalarda ha discurrido por caminos
nada comodos, ha estado marcada por el exilioigeanion y vicisitudes de todo tipo.

Para Bloch la religion es una de las formas depamgancia de la utopia, es
decir, una de la formas en que la utopia se hasepte. «La religion —dice- esta llena
de utopia y la utopia es enteramente su porci6n ceasals. La religion es un
compendio de felicidad, de dicha, de espacio dehtiembre alcanza la realizacion de
sus satisfacciones. Asimismo la religion es el ludaal donde la esperanza puede
expresarse en su totalidad.

Aunque todas las manifestaciones religiosas le ceareespeto y admiracion y
todas ellas son objeto de su andlisis y reflexBloch no duda en confesar sus
preferencias por la religion judeo-cristiana.

La predicacion de JesUs despertd una gran exp&ctascatologica. Sin
embargo el impacto social que tuvo entre los aghisiay oprimidos hizo que esa
expectacion se concretara en el presente, prodicciena reaccion y un impulso de
esperanza que jamas hubieran experimentado ealglacthistérica. En este contexto

dogmatica del cristianismo». Sobre esto véase, MdBz, Por una cultura de la memoridBarcelona,
1999, pp. 73-78.

2TM, p. 17.

bid., p. 17.

3 AC, p. 219.
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de expectacion y de esperanza brota con facil@@dnfianza en aquél que anuncia la
liberacion para los agobiados, oprimidos y empegcieids; de tal forma que surge
facilmente la admiracion hacia aquél que liberalya De aqui que Bloch concluya:
«donde hay esperanza hay religién». Esto lo aplicastianismo, que aparece:
Como si aqui, por fin, hubiera surgido a la luz$encia de la religiomo un mito estatico, y
en consecuencia apologético, sino un mesianismahowascatoldgico y, a la vez, explosivo
Sélo aqui vive —con independencia de ilusion, Hgsis divina y, sobre todo, tabu de los
sefioresel Unico sustrato hereditario significante en ldigién: ser esperanza en totalidayl

una esperanza explosivaut Caesar aut Christugon este grito de guerra se anuncia un nuevo
reino distinto del de la dominaci®n

Esto no implica que donde haya religion tenga qeehesperanza, puesto que
existe también una religién «dictada del cielo y [@autoridad». Sin embargo es
realmente cierto lo inverso, 0 sea que «donde lsperanza, alli hay también
religion>>°. Es mas, como demuestra la historia, «las gramdkgiones de la
humanidad han sido, a menudo, el consuelo espari® lp voluntad de un mundo
mejor, y durante mucho tiempo, su espacio mas angdb e incluso su edificio
enteros’. De hecho la religién ha contribuido a mantengaya través de los siglos,
la esperanza mesianica que habia animado al pdeblsrael en su largo peregrinar
hacia una historia futura.

La obra de Bloch ha tocado desde el principio omes$ religiosas y
teologicas. Asi, el primer escrito de juventEdpiritu de la utopiacontiene ya
elementos de influencia judia, de mistica cristignde pensamiento escatolégico y
apocaliptico que, si bien se trata de un «sisteenaesianismo tedrico» y demasiado
abstracto, se plasmara en forma de teologia revolaica en la monografia dedicada a
Thomas Minzer, el lider anababtista de las gueraaspesinas del siglo XVI. De
especial interés son los capitulos 36 y 53 Hleprincipio esperanzadedicados
especialmente al estudio de la religion judeo+danst Lo que ya habia expuesto de
forma fundamental en su obra principal se justificanas tarde ekl ateismo en el
cristianismo. La religion del éxodo y del Reindonde mediante una enorme
aportacion de material, tratard de descubrir etesodo humano-utopico y la fuerza

explosiva de la Biblia.

B PE I, p. 299.
% AC, p. 16; cf. PE IlI, p. 310.
3TPE I, p. 286.

304



En todas estas obras Bloch ha tomado en seritiggddrecomo expresion de la
conciencia humana. Sabe perfectamente que el cadeéthombre, su misterio, se
encuentra en la religion y que la religion es |pregion y el simbolo de la mas
profunda esperanza humana. Bloch ha descalificaddas aquellos que han visto en
la religion un antidoto contra la estupidez o hacho de la religion el opio del
puebld®. Sin embargo, si que nos ha mostrado la formaeted Biblia y, sobre todo,
nos ha dicho que hay que saber lesth especiele su historia de las herejias «La
Biblia, en contra de todo el servilismo biblico #gnte, en contra de la ideologia de
los sefiores y de la mitologia heterbnoma, conduaguel tesoro que ni el orin ni la
polila devoran$’. Pues, si bien es verdad que existe suficientéedad de
manifestaciones de lo religioso, cierto es que eBhay una clara predileccién por
el judaismo y el cristianismo, y la Biblia, por s@uiente, constituird para él el texto
basico de contenido religioso.

La religion es considerada por Bloch como lugaexigresion de la conciencia
humana, y es, a su vez, el simbolo de la mas ptafesperanza humana, que quiere
apuntar al futuro absoluto, al misterio, hacia llenpud de la realidad, hacia la auto-
comunicaciéon con Dios. Esta esperanza que, poparia, sale al encuentro de cada
hombre y de la humanidad, y, por otra, dice un &$ifuturo absoluto es un don
sobrenatural, es esperanza teologal.

La esperanza en la utopia no debe confundirse a@sgeranza religiosa; la
esperanza de la mostracion de nuestro auténtidoores para BlochHoffnung
mientras que la esperanza religiosaZesersicht(confianza). Como bien afirma
Fraij6, Bloch no acepta el vocabluversicht porque la confianza desconoce la
categoria «peligro». Esta confianza, que esta aatpialcanzar su objeto, no deja de
ser un tanto ingenua, se limita a esperar en Biosstima, en poco, el valor del

esfuerzo humarié,

% S6lo asi, ante todo en el tono biblico del findaeaquel suefio radical y subversivo, gueipsono
procede del opio, sino de la alerta ante el futarte la dimension de la luz, de la que el mundé es
prefiado, puede estarlo. Marx habla de este susiiotdicomo de un futuro en el pasado mismo, no
omitible, que indica el sentido germinativo, endudel historicismo paralizante, en lugar del jasoio
abrupto. Cf. AC, p. 249.

39 AC, p. 16; cf. SO, p. 303.

9 Ver articulo de M. Fraij6: «E. Bloch: religion conutopia», en AAVV.Del pensar y su memoria.
Ensayos en homenaje al profesor Emilio Liedadrid, 2001, p. 499.
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Como punto de partida de la filosofia de la religigloch cree necesario llevar
a cabo tanto la critica de la religion como su &g y ambos objetivos pretende

alcanzar en sus obras mas significativas pardiaste

3. Critica y desteocratizacion de la religion

En aquellos capitulos de su obra principal dedisadpresentar su teoria de la
religibn como, y sobre todo, en el libro sobret@iismo y marxismoEl ateismo en
el cristianismg Bloch se propone llevar a cabo tanto una criticeno una labor
desteocratizadora de la religion. Para lo primersa como punto de partida la critica
de la religién llevada a cabo por Feuerbach y Kapero sin olvidar a Hegel, pues
quiz& Hegel y Feuerbach fueron los més utiles.sEdopieron ver mas alla de las
representaciones ideales de la imaginacion humamataron de dar respuesta a la
indigencia humana con la fuerza de lo divino. Parsegundo se centra en el analisis
de los elementos revolucionarios, que, segun @nesaentran sobre todo en la Biblia,
donde bajo varios estratos aparece una recondi¢ddia frente a una comprension de
Dios teocrética y dominadora.

Bloch se ha propuesto como tarea llevar a térmimep aritica de la religion
desde la religion misma. Una critica que, lejogender eliminar la religion, trata
de mantener su poder practico como dialéctica deslgeranza. Bloch pretende
secularizar la religion con el fin de mostrar lmdnsién irreductible de la misma.

Respecto a la lectura de la Biblia, nuestro autovasa servir de un principio
hermeneuticsubversivocon el fin de llevar a cabo el programa de desatiaacion
de aquellos elementos espurios introducidos ptmatiicion sacerdotal. En definitiva,
Bloch tratara de recorrer el camino inverso al skgyor la teocracia clerical y la
religion institucional amparada por Esdras y Nelaami

Bloch tratara de llevar a cabo su programa de destizacion emprendiendo
una relectura del texto biblico a la luz de un éxddblico, a la luz de un éxodo
desteocratizado y de una promesa todavia no cumpl@blo siguiendo su

hermeneduticasubversivase puede comprender mejor el sentido de una afibmac

“1 Como indica M. Cabada Castro en la introduccife segunda edicién lza esencia del cristianismo,
Feuerbach ha sido durante largo tiempo un pensatapado entre dos bloques gigantes, el uno el
pensador de la teoria, Hegel, y el otro el pensddola praxis, Marx. L. Feuerbacha esencia del
cristianismo,Madrid *1998, p. 9.
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paraddjica que plantea en su olilaateismo en el cristianismaue se ha hecho

célebre: «Sélo un verdadero cristiano puede satem sélo un verdadero ateo puede
ser un buen cristiano». S6lo un auténtico cristiesa@apaz de llevar a su término el
movimiento de desteocratizacion; y soOlo un verdadateo puede ser un buen
cristiano, porque el ateo trabaja por el advenitoieiel reino ya instaurado en Cristo,

es decir, el reino del hombre.

3.1 Interpretacion blochiana de la religion

Bloch ha reconocido el caracter dual del fenometigioso. Por un lado, su
aspecto opresivo y por otro su potencial paralidesacion. El primero requiere de lo
que él denomina «la corriente fria del marxismdimeecable analisis materialista de
las ideologias y de las idolatrias. El segundo,esifargo, necesita de «la corriente
calida del marxismo, aquello que ambiciona resadtaxcedente cultural utépico de la
religion, su fuerza critica y anticipadora. La mpretacion positiva de la religion,
entendida ésta como &tumde la utopia, es decir, como lugar de cumplimietgo
todo lo que el hombre ha perseguido en la histbdae que la filosofia de la religion
elaborada por Bloch difiera notablemente de lascpyges adoptadas al respecto por
Hegel, Feuerbach, Marx, Engels y el socialismotfiea en general. Nuestro fildsofo
ha valorado positivamente los aciertos logradosegtws autores en sus analisis de la
religion, pero también les recrimina por sus prdasie imperdonables deficiencias.

Frente a la trivializacion a que somete el maiene mecanicista a la religion
y frente al ateismo de los siglos XVII y XVIII, qpartia de la hipotesis de un hombre
en si mismo perfecto y que consideraba a Dios cquimera estupida, propia de
gentes primitivas y del afan de lucro de la claseeslotal, Bloch afirma que
Feuerbach supera este ateismo burdo cuando estajpleda verdadera negacion de
Dios debe ser enunciada como negacion de la negdeichombre. La humanizacion
de la religion llevada a cabo por Feuerbach yabagtaesente en la filosofia de Hegel.
En efecto, en sus escritos teoldgicos de juvenpatege ya de forma explicita esa
tendencia antropologizadora de los contenidos mookecidos de la religiéh Por
tanto, cuando Feuerbach trate de antropologizaresamente la religion, afios mas

tarde, apenas tendra que modificar en este puhiegel. El joven Hegel habia dicho

230, p. 374.
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ya cosas muy parecidas a las expresadas de formaanéreta por su apasionado
discipulo. Es él mismo quien lanza la consigna erfalel saqueo del cielo para
rescatar los tesoros dilapidados en el ma&*alla

Para Hegel, la religion es la mediacidn entre londi y lo humano. Todas las
religiones buscan la unidad de lo divino y lo humasi bien es en la religidn cristiana
donde se alcanza la union de Dios y el hombre. Hiegea al cristianismo la religion
manifiesta, que no significa, para €l, lo mismo tpueeligion revelada. Lo manifiesto
es lo evidente para el espiritu; lo revelado, paoatrario, algo que se establece desde
arriba. Lo revelado es, por tanto, lo no manifestém que se introduce desde fuera en
la conciencia, como algo extrafio a ella. Lo revelesl, para Hegel, lo menos esencial
de la religién, puesto que no se trata de un dstatrmanente, sino de algo que debe
transformarse en racional por medio del testimdeicespiritu.

Los dogmas y practicas de culto le parecen matergional y contrario a la
libertad de pensamiento. En $ulosofia del derechoafirma: «Jesus ensefid una
religion racional, pero ésta se convirtid en «peasit, es decir, contraria a la razén y a
la libertad, cuando los cristianos se organizaroma Iglesia y se aliaron con el
Estado$’. Hegel defendera siempre la separacién de lasidgleg el Estado. Hegel no
reduce la religion a una vivencia subjetiva, sine gara €l la religion es siempre una
organizacion social y publica que comprende unengia y un culto donde tiene lugar
la unién de lo divino y humano. Es mas, tambiénetrHegel maduro y mas
especulativo descubre Bloch su intencion de redetircontenido divino a la
conciencia humana, lo mismo que la reduccién d®heiencia humana —de un modo
objetivamente mistico-, a Dios. Siguiendo por estmino y partiendo del proceso
religioso de Hegel descubre cémo aparece por veamem el problema de una
herencia religiosa, de una herencia que no sensicribe a la simple mofal Ademas,
nuestro autor, lo mismo que hiciera Hegel, ha ceiida cuenta de los limites de la
llustracion en el tratamiento de la religion. Lastracion —llega a afirmar Hegel-
destruye el contenido religioso y empobrece totatme! contenido absoldfb El
cristianismo seco y racionalista de la llustrachitabia sido presentado como una

religion «del libro» que se mostraba hostil fremte libertad y felicidad humanas, a la

“bid., p. 374.

* Georg W. F. HegePrincipios de la Filosofia del derechBarcelona, 1988, p. 346.
%350, p. 375.

“© Georg W. F. HegeEl concepto de religigrMadrid, 1981, p. 95.

308



armonia entre el hombre y la naturaleza, predicdadoeda feliz s6lo en un mundo
trascendente.

Bloch ha sabido captar el concepto méas profundegul@r de la religion
segun la concepcién de Hegel, quien afirma queutmldmental en ella no es el
elemento sensible, sino la riqueza de pensamietdoreligion es la presencia de la
idea absoluta bajo la forma de representacion». €3or cuando la religion es
comprendida, la fe permanece y al mismo tiempo gstdesprende «de lo que era
puramente hipotético o lo pintado en la fab{fakdegel se muestra muy critico con la
concepcion schleiermachiana de la religion comadiregnto y particularmente como
sentimiento de obediente servidumbre, ya que sietdimiento se tratase, «el perro
serfa el mejor cristiano imaginabfé»La religion, lejos de fomentar un sentimiento de
servidumbre, genera un sentimiento de dignidadibdetad y del andar erguitfo

Bloch es consciente de que ningun analisis detiamismo que trate de ser
herencia y no so6lo una simple negacion abstraotirapar un solo paso, ni siquiera el
paso hacia un ateismo comprendido, sin tener emapeeviamente la filosofia de la
religion de Hegel. Por eso, valora positivamentesélierzo realizado por el autor de la
Filosofia de la religion para superar aquel cristianismo que ponia a @@agn lado y
al mundo del otro; un cristianismo, por otra paat@do con la tirania representada por
los regimenes de «altar y trono». Asimismo, alabprepuesta de construir una nueva
religion filoséfica sustentada sobre los pilaresadeacionalidad vy la libertad.

Ludwig Feuerbach, representante maximo de la irdai@egeliana, trata de
invertir el camino del Absoluto abstracto del idgalo hegeliano, trasladandolo de lo
ideal a lo real y concreto. Frente a Hegel quedatiéntado fundar la verdad del ser

en el absoluto metafisico y teolégico, da un padelamte y propone pasar del

4730, p. 292.

“8 E| texto completo de esta critica hegeliana esigeliente: « Si la religién en el hombre sélo dasaea
sobre un sentimiento, éste no puede tener, erdaealotro caracter que el de ser el sentimiento de
dependencia del hombre, por donde el perro serfejr cristiano imaginable, pues es esto lo que co
mayor fuerza se da en él y vive, predominantemeariegste sentimiento. También el perro abriga
sentimientos de redencion, cuando su hambre sacieds por un hueso. Pero el espiritu encuentra mas
bien en la religion su liberacién y el sentimiewt® su divina liberacion; soélo el espiritu tiene una
religion y puede tenerla», citado por Bloch en 8(X®93.

*9 Otro texto con el que Hegel se dirige a Schleietrarde forma muy severa es el siguiente: «Si,,pues
Dios se revela al hombre, se le revela esenciabmemtno a un pensante; si se revelara al hombre
esencialmente en el sentimiento, lo consideradatico al animal, a quien no ha sido dada la fadult
de la reflexion. Pero a los animales no les atmimsi la religion» G.W.F. Hegel,ecciones sobre la
gilosofia de la historia universaMadrid, 1974, p. 53; cf. M. Fraijé&sragmentos de esperanzastella,
1992, p. 30.

309



pensamiento abstracto a la realidad verdaderaa desdncia a la existencia, de la
representacion y fantasia a la intuicion inmedsaasible. Frente al racionalismo de
Hegel, Feuerbach proclama el sensismo o empirismoomnlégico. Feuerbach
describid asi su trayectoria espiritual: Dios fuepmmer pensamiento; la razén el
segundo, y el hombre, el tercero y ultirrfb»

Siguiendo la evolucion historica, Bloch intenta tnasel paso adelante sobre
Hegel dado por Feuerbach quien plantea taxativameoino punto central de su
pensamiento el tema de la humanizacion de la éaligiodos los «contenidos de la
religion», sin excepcion, los «desplaza del cidld(\@nbre, de suerte que no es el
hombre quien ha sido hecho a imagen de Dios, sine ® imagen y semejanza del
hombre». El fildsofo poshegeliano, partiendo deealidad sensible y concreta, se
propone defender un materialismo antropolégico dpsdle si mismo y por si mismo
dé explicacion del mundo y del hombre, entendieatidhombre como «hombre
universal», el hombre perfecto.

El autor deLa esencia del cristianismpretende transformar la teologia en
antropologia, mostrando que todos los predicaddkuatos a Dios se refieren al
hombre, que por la religion han sido traspuestas aser imaginario, abstracto y
aislada Feuerbach —como bien observa H. King- quiere gomahtar una filosofia
antropolégica cohererite Feuerbach se siente seguro de su objetivo, terdpiforma
continua swslogande la identificacion de la teologia con la anttogéa, de la esencia
de Dios con la esencia del hombre. La filosofiacgaiégica no es otra cosa que una
filosofia del hombre para el hombre: jEI hombr@rsema esencia del hombre!

Feuerbach fundamenta su ateismo en razones pstadota idea de Dios es un
producto psicoldgico del hombre. Es el mecanisnoddseo el que desencadena la
experiencia religiosa: «Lo que no soy, pero desaueyafano por ser, eso es mi
Dios»*% Es la imaginacién del hombre la que hace apamrep un ser real el objeto
del dese¥’. Segun Feuerbach lo que el homécha de menosle forma consciente o
inconsciente-, eso €os. Es decir: «El hombre convierte en su Dios lo gusismo
desea ser»: Por tanto los dioses son los deseao@alon humano, convertidos en

L. FeuerbachiFragmente zur Charakferistik meins philosophischemiculum vitaeen Gesammelte
Werke, edit. Por W. Schuffenhauer, Berlin, 1971pX178. Citado por Bloch €Bujeto-ObjetpMadrid,
2

1982, p. 373.

*LH. Kiing, Existe Dio®, Madrid,*1980, p. 282.

%2 . Feuerbachi,a esencia del cristianism®adrid,?1998, pp. 129-130.

%3 L. Feuerbachyerlesungen iiber das Wesen der ReligginGesammelte Werke VI, p. 262.
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seres reales. «El hombre cree en dioses no s&u@aiene fantasia y sentimientos,
sino porque tiene también la tendencia a ser f€liee en un ser feliz, no sélo porque
tiene una imagen de la felicidad, sino porque guser feliz él mismo; cree en un ser
inmortal, porque él no desea morir. Lo que €l mismoes pero desea ser, se lo
imagina en sus dioses; los dioses son los desansnus pensados como reales,
transformados en ser real; un dios es la tendéereana y la felicidad satisfecha en la
fantasia®",

De modo que la idea de Dios no es otra cosa queattucto de la imaginacién
humana. Siendo coherentes con esto tenemos qudiradome los sentimientos
desempeiian un papel fundamental en la religion,iggal forma que en el
conocimiento entra en juego la imaginacién junto leorazén. Es el hombre entero el
que ama y cree.

Bloch afirma que Feuerbach supera el ateismo déukisados cuando establece
gue la verdadera negacion de Dios debe ser enanc@do negacion de la negacion
del hombre: «Mi negacion de Dios quiere decir: aiég negacion del hombre, y en
lugar de la posicién ilusoria, fantastica, celéstial hombre, que se convierte
necesariamente en la vida real en la negacion albre, yo coloco la posicion
sensible del hombre. La cuestidon acerca del sersende Dios es para mi la cuestion
acerca del ser o no ser del homBreka negacién de Dios supone la afirmacién o
exaltacion del hombre. Por medio del ateismo déberabre recuperar su verdadera
dignidad divina, que el teismo le habia arrebathdoesencia de Dios, que aparecia
como sobrehumana y sobrenatural, se reduce aleahatinnata esencia del hombre.
Es necesario llevar a cabo ese proceso para dumrdire recupere todas sus riquezas
enajenadas y desaparezca por completo la divisitha Bios y el hombre.

Con la antropologizacion de la religion la cristgib se torna antropologia, se
sustituye la idea del hombre-Dios por la idea daiego humano divinizado. «Dios
deja de ser creador del mundo y el hombre adquieaegigantesca regién creadcfa»
para el hombre. Feuerbach contempla al hombre mo cm individuo aislado, sino en
comunidad, en la unidad del hombre con el hombleotf6 representa siempre al

«hombre universal». EI género humano es la essaopi@ma y la medida de todas las

¥ L. FeuerbachSobre la esencia de la religipait. por Bloch en AC, p. 201.
®PE IlI, pp. 403-04.
S PE IlI, p. 401.
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cosas. La filosofia antropoldgica no es otra cagaupa filosofia del hombre para el
hombre.

Nuestro autor considera que la antropologia decdbagh es ahistorica y
asociologica, una antropologia abstracta y gemégoge pensada. No es consciente de
gue el ser humano es un animal social y de quenagnaciones por €l sufridas hay
que rastrearlas en la inmanencia de la soctéd&euerbach, «hijo de una etapa
chata», «certero, aunque no demasiado profundosali®ver, pues, toda la riqueza de
lo religioso. Porque:

Los contenidos religiosos no se subsumen en absbajo la trivialidad del hombre burgués

gue Feuerbach absolutizd, de la misma manera qfigenounca el burgués el sujeto que hizo

surgir de si la riqueza de las imagenes de loedidé menos aln se subsumen bajo el sujeto

estaticamente dado de Feuerbach las imageneosalggue hacen saltar en pedazasatlis
la quiliastica del ‘mirar, todo lo hago nuevo’ yl deino™®,

La antropologizacion de la religion, tal como flewhda a cabo por Feuerbach,
presupone un modelo de hombre utépico y abstrpoésupone uhomo absconditys
un hombre todavia no desvelado, en la misma formque la fe en el cielo llevaba
siempre en si ueus absconditysun Dios oculto, aun no descubierto. De igual
forma, la naturaleza que rodea al ser humano hentBnderse como utopica, y no
como realidad ya concluida. Y esa dimension utOpiedierta de la naturaleza y del
ser humano no aparece ni en la naturaleza mecaraterialista, ni en el hombre
abstracto de Feuerbach. La conclusion que sacd Betodo esto es que el contenido
significativo de la naturaleza y del ser humans@tan manifestado todavia de modo
preciso en el tiempo, sino que se encuentran tadeati una latencia utépica»La
objetividad que rodea todavia al ser humano en doda naturaleza ha de ser
entendida y honrada en lo que hay en ella de atmarofestado, porque su propia
esencia todavia carece de realidad.

Marx toma de Feuerbach su antropologia y suscobe@mpleto su critica de
la religion. Suscribe también su ateismo, lo ve @@fgo natural, que no es necesario
fundamentar o discutir en serio.

Segun Marx es del todo evidente des esuna proyeccion del homhreEl

hombre, que en la fantastica realidad del cieladdcél buscaba un superhombre, no

*"AC, p. 202.
% pe [lI, p. 402.
*9|bid, p. 402.
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ha encontrado mas quereflejo de si mismo, ya no se contentara con encontraiaol
apariencia de si mismo, un ser inhumano, dondeabuystebe buscar su verdadera
realidads”.

Segun Marx es también del todo evidente daereligion es a la vez
proyeccion y alienacion del hombrea religion es una forma de alienacion en tres

sentidos:

a) Por una parte porque es una experiencia ddaradgd, es una experiencia de
algo que no existe. Siguiendo a Feuerbach, Maresesqueno es Dios quien
crea al hombre sino el hombre a Did®ecordemos el esquema basico de toda
alienacion: el sujeto realiza una actividad quehbrce perder su propia
identidad, su propio ser; bien por su actividac&gnbpor el objeto creado
mediante ella, en la alienacion el sujeto se aaldamismo. Segun Marx, esto
es precisamente lo que ocurre en la religion: eibire toma lo que considera
mejor de si mismo (voluntad, inteligencia, bondgdy.lo proyecta fuera de si,
en el ambito de lo infinito; a su vez, esta proy@tse vive como una realidad
gue se enfrenta al propio sujeto que la ha cre8dda religion supone la
existencia de Dios como algo infinito, lo hace dpado a ella el mundo finito,
incluido el hombre mismo, desvalorizando su prag®o y su propio destino,
desvalorizando el mundo humano frente a la calalasbluta de la realidad
trascendente o divina, realidad, por otra partee Marx, meramente inventada

por el hombre.

b) Por otro lado la religion también es alienagu@nquedesvia al hombre del
unico ambito en donde le es realmente posible laas&n y felicidad, el
mundo humanoel mundo de la finitud expresado en la vida dogia
econdémica. Al consolar al hombre del sufrimient@ gm este mundo le toca
vivir, sugiriendo en él que en el otro mundo lerespondera la justicia y la
felicidad plena, le resta capacidad, energia yroh@@cion para cambiar las
situaciones sociales, politicas y econdmicas gneaealmente culpables de su
sufrimiento. En este sentido Marx dice que la ré@tiges el opio del pueblo,

89K, Marx, K. Marx, «Contribucién a la critica de la filosofial derecho de Hegel (introduccion)», en
K. Marx-F. EngelsSobre la religién | edicién preparada por H. Assmann y R. Mate, Safea?1979,
p. 93.
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pues, en definitiva, adormece el espiritu revolaim® que de otro modo

tendria el ser humano.

c) Finalmente, su critica a la religion se extietmabién al hecho de qua

religion suele tomar partido, pero no por las claskesfavorecidas sino por la
clase dominanteperpetuando a ésta en el poder, legitimandotatiesle cosas
existente, dando incluso, en casos extremos, ifstibnes teoldgicas al

dominio de un grupo social sobre otro.

Por las razones citadas, Marx consideré que erasaga lasuperacion de la
religion y que ésta pasa realmente posu@eracion del sistema de clases socjdkes
diferencia con respecto a Feuerbach se centraspreente en esta cuestion, pues para
Feuerbach la supresion de la religion era posibiela superacion intelectual, con la
critica filoséfica a la religiobn; Marx creyd que aernecesario, ademas vy
fundamentalmente, la modificacion de las condicgoeeondémicas que la han hecho
posible, es decir, la desaparicion del orden sa@ceddo a partir de la existencia de la
propiedad privadaEn la sociedad comunista no existira la religiggues en esta
sociedad no existira la alienacion, y ya se hadlighe la religion aparece como
consecuencia de la alienacion.

Con todo, la religion no es vista, en la interpeiEta que de ella hace Marx,
como algo uUnicamente negativo. No es sOlo consewate la alienacion, sino
también protesta contra las relaciones socialasmalnas: «La miseria religiosa es, por
un lado, expresion de la miseria real y, por onotesta contra la miseria real. La
religion es el suspiro de la criatura oprimidasehtimiento de un mundo sin corazén,
el espiritu de las situaciones sin espifituPero esa protesta es, segiin Marx, ineficaz
e impotente, porque la religion nos distrae y celesen este mundo de aca con la
promesa de su transformacion en un mundo del néassCé forma que la religion
actua como un sedante o narcético que proporcinadalicidad ilusoria, no real: «Es
el opio del pueblo». Esta expresion marca la difgee entre el Marx critico de

ideologias y cualquier ilustrado ingenuo: la réiigno es pura invencion de sacerdotes

LK. Marx, «Contribucién a la critica de la filosafflel derecho de Hegel (introduccién)», en K. Marx-
F. EngelsSobre la religion | edicién preparada por H. Assmann y R. Mate, Saea?1979, p. 94.
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0 deéspotas engafiosos. La religion es expresionadbuimanidad que sufre, el
sentimiento de un mundo sin corazon, que buscaietms

La superacién de la alienacion religiosa tiene pumenir de las relaciones
sociales concretas y de la praxis. Sélo mediantielieidad auténtica y verdadera
puede superar el pueblo la felicidddsoria y engafiosaDe modo que la critica de la
religion se convierte en la critica de las relaesreconémicas y sociales de la
sociedad que la ha gestado. Esta tarea es llevealaogpor la historia misma ayudada
por la filosofia: «Asi, latarea de la historiaconsiste, pues, una vez que ha
desaparecido eghas alla de la verdaden averiguar laverdad del mas acf..]. La
critica del cielo se convierte asi en critica déidara, lacritica de la religionen la
critica del derechpy la critica de la teologiaen lacritica de la politica®’. Marx
insiste en la necesidad de rescatar de hecho liaa@én de la esencia humana,
falseada en la religion. El siguiente texto res@sta necesidad de superar la religion:
«La critica no arranca de las cadenas las floragimarias para que el hombre soporte
las cadenas sin fantasias ni consuelos, sino psrasg despoje de ellas y pueda
recoger las flores viva&%

Marx es consciente de que (el ser humano), comsecorncia de la division
del trabajo, los medios de produccion han pasadeerapropiedad privada de
particulares, y los trabajadores no tienen otroedion que ofrecer su trabajo como
«mercancia». Esta situacion social conduce a l&nadion econdmica vy
consecuentemente a la alienacion religiosa. Laraojg® de la alienacion religiosa
s6lo sera posible tan pronto como los seres humlagosn unas relaciones sociales
razonables y transparentes entre si y con la neraraMediante la eliminacién de la
division del trabajo y la supresion de la propiegaivada es posible mejorar las
relaciones de produccion. El fin es la revoluci@manista: jexpropiacion de los
expropiadores, socializacion de los medios de mwdn! jDictadura del proletariado!

como estadio intermedio para el establecimiento mefecto comunismo de la

62 Cf. K. Marx, «Contribucién a la critica de la Blofia del derecho de Hegel (introduccién)», en: K.
Marx-F. EngelsSobre lareligion |, edicion preparada por H. Assmann y R. Mate, Sateim?1979, p.

94.

% Ibid, p. 94. Este pasaje termina con una cita que Bleptie: «La critica de la religién acaba con la
doctrina de que el hombre es la esencia supremaagb&lombre; es decir, con el imperativo categérico
de transformar todas las relaciones en que el lmebun ser humillado, esclavizado, abandonado, y
despiadado» La cruz de rosas aparece en el eseudotero. Para éste las rosas acompafan «la ruda
cruz» con blandura. Marx tomara este simil camtdadruz por las cadenas.
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sociedad sin clases, en la que seran superadagdedrd del trabajo y la alienacion
econdémica y se extinguen el Estado, los antagosismagionales y, finalmente, la
religion (medio de consuelo superfluo). La conciameligiosa morira por si misma en
cuanto se establezca el nuevo orden comunista d®diedad: la realizacién del
verdadero hombre en el reino de la libertad. Mapira llegar a una sociedad donde
todo hombre pueda ser verdaderamente hombre, dibserdigno y autbnomo que
camine erguido y realice todas sus posibilidades.

Como bien observa H. Kiing, Marx se plantea prinl@rouestiéon de Dios y
luego la cuestion social. «El ateismo no obeddaaraseria del proletariado, sino a la
miseria de la filosofia de los hegelianos de izqls@e®. Marx hereda el ateismo de
Feuerbach y nada tiene que ver con su proyectmadalismo y comunismo. Marx
estaba completamente convencido de que en Feuddacitica de la religion habia
llegado al limite y el ateismo ya estaba tedricam@stablecido. «En Alemania
critica de la religiénesta en lo esencial concluidaMarx, en su critica de la religion,
no va sustancialmente mas alla de lo que el griicacide la religion, Feuerbach,
habia conseguido.

A Marx le cabe el indiscutible mérito de haber poese relieve hasta qué
punto influye la economia en la historia de lasagde incluso en la historia de la
religion. Bloch, por su parte, advierte la estremacion que establece Marx entre la
critica de la religién y la critica de la economfitica, y como la segunda critica no
tendria sentido sin la primera. Nunca hay que alviddvierte Bloch, que dificilmente
habria surgido la critica marxiana a la mercancla teoria de la alienacion sin el
previo trabajo con la religién y la critica a ldigin alli deducida¥. Marx, como
Hegel, habia pretendido reivindicar para el homlme tesoros humanos que se
malbaratan en el cielo. Por eso denuncia todasitiagciones sociales que hacen del
hombre un ser envilecido, esclavizado, abandordespreciable.

Marx, desde el principio, esta interesado en detemnel papel que la religion
desempenia en el proceso social. Sin embargo, sasossconocimientos teoldgicos y
religiosos le impidieron fundamentar su hipéte$ier eso su critica de la religion

presenta escasa radicalidad, si bien ante la dasera explotada econdmica y

® H. Kiing, ¢ Existe Dios?Madrid, ®1980, p. 340.

85 K. Marx, «Contribucién a la critica de la filosafilel derecho de Hegel (introduccion)» en: K. Marx-
F. EngelsSobre lareligion I, edicién preparada por H. Assmann y R. Mate, Saea?1979, p. 94.

S AC, p. 252.
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socialmente su discurso es creible. Marx pueder lsasateismo en Feuerbach y en
algunas experiencias practicas propias. Pero, madundamentar racionalmente su
ateismo materialista como riguroso y cientifico, Jue hace es proclamarlo y
anunciarlo como profeta bajo ropaje cientifico. Maresalta con razén el
condicionamiento economico de la realidad del hembdel mundo, pero no tiene
razon al hacer de todo ello un economismo ideotdogiEn Marx predomina el
sentimiento revolucionario utépico, sobre el amgligentifico y realista.

Si bien es cierto que Marx no mostré gran intea¥sapalizar lduncion critica
de lareligion a la que hace clara referencia en su trabajedaliilosofia del derecho
de Hegel, algunos de sus discipulos si lo han hedelforma programatica, con el fin
de incorporar a su marxismo la herencia del cngrmo y su potencial revolucionario.
Esto es lo que se propuso llevar a cabo E. BlotHildsofo de la esperanza se
encargara de investigar y descubrir la corrienteécary casi utopica que ha estado
presente en toda la historia del cristianismo. ibogulsos cristianos fueron de gran
importancia no solo en el mejoramiento social de éstratos inferiores de la
Antigledad y la Edad Media, sino también para leesrgs de los campesinos y para el
surgimiento de la moderna sociedad industrial. Endgatada obra se plantea
constantemente el problema de las relaciones erigganismo y revolucion, entre
vision cristiana y vision marxista de la historgguiendo la perspectiva de Marx no
duda en amparar, hasta el final, las aspiracioeeproletariado a una liberaciéon de
caracter universal: la supresion de las clasesalescila superacion de todas las
limitaciones, incluso de las que nos impone lawadtza», a fin de instaurar el reino
de la libertad.

Algunos autores han puesto de manifiesto ciertegosafundamentales que nos
permiten apreciar importantes diferencias entre xMwar Bloch en cuanto a la
interpretacion de la religion. Lo original de Bloaon respecto a Marx es la
interpretacion positiva que hace de la religiom @m una perspectiva atea. Marx
aspira a alcanzar una sociedad digna del hombeesaoaedad donde todo hombre
pueda ser verdaderamente hombre. Para ello prqpumer fin a la explotacion del
hombre por el hombre. Para alcanzar la meta qusggperla revolucion proletaria hay
gue lograr la supresion de la division del trabdgo.eliminacion de la propiedad
privada y la dictadura del proletariado. En unaestadd en la que reina la libertad y se
ha alcanzado la plena autorrealizacion humanasteldg perderia su funcion politica
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como poder de control y la religion resultaria sfipe. Frente a esta imagen,
puramente irreal, del futuro esbozada por Marx: futuro sin religion, Bloch
puntualiza diciendo que, aunque se llegara a suplanmiseria humana vy la religion,
guedaria siempre un residuo del contenido humabdyiad esencial de la religion.
Incluso si se lograra eliminar la miseria humangiacexpresion y cuya protesta contra ella ha
sido la religion; incluso si se hiciera desaparesta su primera fuente, la fuente mas proxima
de motivos desiderativos; incluso en este casajisagsubsistiendo el hallazgo independiente

del contenido humano plasmado en la hipdstasisidiel de modo imaginativo, pero también
anticipativg’.

La religibn a la que se refiere Bloch no es Unigamealienacion vy
superestructura, sino algo mas profundo que seailrestrechamente al modo de ser
del hombre y del mundo; se trata de una religiopeesizada tejida de suefios
humanos no realizados, pero todavia verosimilesiples. La religion que proclama
Bloch es aquella que no se agota en la utopia densecucién de una sociedad sin
clases, sino que aspira®&lmmum bonuwhel reino.

Segun Bloch, Feuerbach reduce a Dios al hombre essau principal
aportacion. Marx, tras aceptar este punto de @ada& Feuerbach, da un paso mas.
También para él es valido que «la religion es &izacion fantastica de la esencia
humana, porque la esencia humana carece de veadag®iidad$’. La miseria
religiosa es, en parte, la expresion de la misedh Pero la realizacion fantastica en si
no tiene un fundamento real. La religion es el glemie la criatura oprimida, la
entrafla de un mundo sin corazon, el espiritu desi@mciones sin espiritu. La
superacion de la religion, en cuanto felicidaddhies del pueblo, es la exigencia de la
verdadera felicidad.

Mientras el marxismo supone ausencia de religidmirgacion de todo
elemento religioso, Bloch, en cambio, se va a taraar por ser un pensador
paradéjicamente religioso en medio de su radieasato. En sus obras trata y discurre
con frecuencia sobre la religion, habla, con gtarda de erudicion, de los fundadores
de las religiones, de sus fantasticas creaciomesysl mitos y teologias. Todos ellos —
afirma- han sabido imprimir a sus mitos y divinidada cualidad de «misterio-objeto»

de un dios pensado como exterior-supremo; hardtrata poner al hombre en relacion

S7PE Ill, p. 404.
8 K. Marx, «Contribucién a la critica de la filosafilel derecho de Hegel (introduccién)», en K- Marx-
Fr. EngelsObras Vol. 5, p. 210.
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con lo numinoso, con lo totalmente otro, con lalided radical y primigenia que
suscita simultdneamente temor y fascinacion, ssapygeverencia.

Segun nuestro autor, el contenido del mundo regiobjetivo muestra la
transposicion de la mas intensa de todas las em@ala transposicion deltum de
una esperanza que pone en relacion el mundo esteraina perfeccién plen®. Lo
especifico del sentimiento religioso y como Uniabsdrato significante en la religion
sera, pues,ser esperanza en totalidag una esperanza explosiva.

«Alli donde hay esperanza, alli hay también, dddieeligion$°. La religion
es para Bloch, a diferencia de Feuerbach o de Muaaxjfestacion de la esperanza o,
mejor dicho —matiza-, puede ser manifestacion desfgeranza, pues no siempre es
vélidal..] la afirmacién inversa: alli donde hay religion hambién esperanz&»

De esta valoracion tan superficial como arbitraigala religion, reducida al
futuro utopico de la esperanza, deduce Bloch unaemuencia paraddjica; «la mayor
paradoja en una esfera como la religiosa, tanemcparadojada eliminacion de Dios
mismgq a fin de que la meditacién religiosa, con espaam totalidad, tenga espacio
abierto ante si y no un trono fantasmal hecho déshasig...]. La intencién religiosa
del reino, en tanto que talmplica ateismo; un ateismo al fin inteligild o
consciente. «Siempre que el ateismo aleje del camig del proceso del mundo lo
pensado bajo Dios, es decir, bajo Ems perfectissimuyrhace de ello no un hecho,
sino aquello que Unicamente puede ser: el supreaidema utopico, el problema del
final». El lugar ocupado en las religiones por émgado bajo Dios es ocupado por «el
caracter metafisico de dicha proyeccion, siguedsiéo oculto, lo todavia indefinido-
indefinitivo, lo realmente posible en el sentidd mésterio» .

El ateismo es la consecuencia directa del marxishtal, como materialismo
gue es, «explicacion del mundo desde si mismoelilmnado «el lugar que ocupaba
la antigua hipdstasis de Dios». Pero «el autémtiaterialismo, el dialéctico, elimina
precisamente la trascendencia y la realidad dehgufstasis Dios, sin alejar, por ello,

los ultimos contenidos cualitativos del proceso,utapia real de un reino de la

9 PE IIl, p. 298.
OPE I, p.310.
LAC, p. 16.
2PE IIl, p. 306.
3 bid., p. 306.
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libertad¥*. Después de la critica antropolégica de la religi@vada a cabo por
Feuerbach, todo intento de antropologizacion ddbas vano, gl reino sdlo subsiste
en absoluto sin teismba utopia del reino suprime precisamente ladicae un Dios
creador y la hipGstasis de un Dios celestial. Poreplli donde esté el gran sefior del
mundo, no hay lugar para la libertad, ni paraldartiad siquiera de los hijos de Dios, ni
para la figura del reino que se alz6 como figuraticd democratica en la esperanza
quiliasta¥>. La existencia de Dios, incluso de Dios como esepcopia, €s una
supersticion; la Unica fe posible es la fe de unorele Dios-sin Dios%. Ademas, la
hipdstasis Dios que postulan algunas religionesocam creador y gobernador del
mundo es anticientifica, un cimulo de absurdosagmismos cientificos. A o sumo
es «la representacion mitologizada de una esperagme no es el fin o ausencia de
religion, sino un saber metarreligioso del ultinmolggema del sentido de la realidad, el
ideal utopico de un todavia-no-ser.

Bloch sostiene que esta concepcion suya es siatilteismo de Feuerbach, el
cual reemplaza al Dios de la religién por la eseedel hombre; «niega para aseverar,
«desechiza el cielo para hacer importante al homltse propone llevar a cabo la
expropiacion del cielo con el fin de «dar al homboeque es del hombre». La
antropologizacion de la teologia en Feuerbach emnfsu verdadero sentido a la
pregunta sobre el hombre. HEeus absconditusde aquella es la proyeccién
interpretativa del Homo abscondittisy de su mundo¥. La explicacién Gltima del
nucleo del hombre todavia no desvelado, la ideabmade todos sus deseos de
trascendencia utopica, y la fe en la divinidadaetelen la libertad de la subjetividad
respecto a las barreras de la naturaleza, y, pto, tk fe del hombre en si misfflo
Para Bloch, Dios en cuanto poder de lo humanodutin no desvelado, del hombre
aun escondido, aparece comddaal hipostasiado del ser humano aun no realizado
en su propia realidasf®.

Bloch dirige su critica directa e implacable cot@&&ea tradicional de un Dios
como Ens perfectissimuny persona trascendente. La existencia denssummum

reduce la existencia humana a finitud y naturalemdada. Su oposicion a la idea

"bid., p. 307.

5 bid., p. 307.
®Ibid., pp. 306-307
" bid., p. 406.
BPE IlI. p. 405.
bid., p. 407.
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biblica del Dios todopoderoso como realidad quep thd determina es claramente
manifiesta. Su argumentacion, en este sentidoagisifite precisa: la existencia de un
ente provisto de omnipotencia, un ente suprematadtalibertad del hombre. Bloch,
como P. Tillich, se opone a las representacioneBidge, como ha hecho el teismo:
Dios no es un existente al modo humano vy, por fares tampoco ningun individuo
singular, ni ninguna persona, sino el ser mismdymrdlamento y el poder de todo lo
existente y todo lo personal. Dios esta por enalmaoda oposicién entre esencia y
existencia.

La fe no es creencia en un ente trascendente-sag2ios), sino en eluturo
reino de la libertadque despierta en el hombre esperanza y confidlizaombre
aspira a llegar a la perfeccion en un proceso guelel mundo se encamina hacia un
estado perfecto o «divino». Tal es el contenido es&sicial de la religion y que Bloch
reconoce como simbolo y expresion de la mas prafuesperanza humana. La
religion, en cuanto preapariencia de la esencisstitaye el mas creible de los intentos
de hacer realidad la perfeccion total: la utopéa.d3o0, dira:

La religion esta llena de utopia y la utopia eermente su porcion central, la omega del

“pueblo libre en un fundamento libredut civitas Christi in natura ut illius civitatisxéensio

En contra de todo docetismo de que no hay nadaguwésel espiritu puro, a favor de la

transformacion del mundo commodo, en el que el hombre ya nunca mas se encuentre
concernido por algo extraffo

3.2 La religidn judeo-cristiana, Unica religion vedadera

Bloch ha dedicado el capitulo 53 Hé principio esperanzal estudio de la
esencia de la religion y al andlisis de la divexdide formas de la experiencia religiosa
gue ha vivido la humanidad a lo largo de la histofiodas las formas de manifestacion
de lo religioso merecen su atencion. Para Blocbligion va a ser también una de las
formas en que la utopia se hace presente, exprgssdmbolo de la mas profunda
esperanza humana. Las auténticas formas de relgidractuado como fuerza motriz
de revolucion y como fermento escatoldgico. «Lasdes religiones de la humanidad
—dir4 Bloch- fueron con frecuencia su abusivo celtsyero también fueron, durante

mucho tiempo, el espacio mas engalanado de esatad|unas aun, fueron su entero

80AC. p. 219.
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edificio»®*. Bloch también dedica bellas paginas a los fundedde las religiones, que
han aportado su caracteristica especial a susctasgnmitos religiosos. «Los grandes
maestros religiosos sintieron que el hombre edtabedo a cosas inauditas, y a este
objetivo lo refirieron todo%. De entre todos los fundadores de religionesritagzia
la ostentan Moisés y Jesus. S6lo Moisés y Jesusaltamzado una figura mas
perfilada, siendo mas irrecusable en el fundadbrcdstianismo su realidad de un
personaje historico. En Bloch hay una evidenteif@edon por Jesus. Si a Moisés se
le atribuye el mérito de forzar a Dios a caminan éby le convierte en la luz del
exodo de un pueblo, la perfeccion de Jesus radideaspasar lo trascendente, como
tribuno de los hombres, utopizandolo como reino.elsperanza que ofrece Jesus
fuerza los limites del presente y es garantia ledypara los agobiados y oprimidos.
La predicacion de Jesus, una predicacion escataldogb concluyd, ni mucho menos, la paz
con la “época existente”; sino que provocd muy eisfimente una sensibilidad contra la fe de
labios afuera y los compromisos eclesiasticos. tA psedicacion le era mucho mas esencial
que a otras religiones el ser contraste, justampotehaber comenzado como movimiento
social entre los agobiados y oprimidos; unos aglsiay oprimidos a los que dio, a la vez, un

impulso, un sentimiento de la propia valia y unaeesnza que nunca pudo encontrar la mera
i 2 83
opresiofi

Si enEl principio esperanza&stablece Bloch la esencia de la religion y esboza
una fenomenologia de las mas importantes y gramdiggones del mundo, va a ser,
sin embargo, en su obra posterigrateismo en el cristianisnionde se va a centrar
en la contemplacién del hecho religioso cristidaapmeno cultural que nuestro autor
contrapone al resto de las religiones no cristialBhabismo que separa a las religiones
no cristianas de la religion cristiana es tan geagde Bloch llega a rechazar el titulo
de «religion» para el cristianismo y lo reservaapdesignar con él a las religiones no
cristianas. Para Bloch, religion significa y es-kge», religacion, especialmente con
un Dios mitico de los comienzos, de la creaciomuahdo; de ahi que la profesion de
fe del Exodo a favor défo seré el que seréa del cristianismo del Hijo del hombre y
del éschatonno es ya religiort$. La Biblia va a constituir para él el texto basitm®

contenido religioso, aunque paradodjicamente tambéstubrira en ella lo que no se

8LPE III. p. 286.
82PE |II. p. 396.
8 bid, p. 299.

8 AC, p. 9. Segun Xabier Zubiri «religacién» es uf@mnueva, que no es ni antropolégica ni metafisica
en la relacién del hombre con Dios. Ahora bienglaacién adopta forzosamente una forma concreta,
plasmandose en religion, cf. X. Zubil| problema filoséfico de la historia de las rebgies Madrid,
1993, pp. 52-59.
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encuentra en ningun otro libro religioso: «el sufento que no se resigna a su suerte,
la apremiante esperanza del éxodo, de las enmieddat transformacion de la
realidad. Y todo esto se encuentra tanto en algs@osos sobre la humildad cuanto en
Job y en otros. Desde el comienzo hasta el findh d&blia, sélo el inquieto tiene la
posibilidad de ser piadoso, y su objetivacion yok&tion constantes realizadas con
fidelidad utépica constituyen lo Gnico que, al¥ial cabo, es realmente profundd»

A pesar de que en la Biblia existen claras cordcazhes, elementos que se
han mezclado en el transcurso de una accidentattaiaj que Bloch nos cuenta con
detalle, él ha sabido descubrir el «hilo rojo» qntaza el Génesis con el Apocalipsis y
desde él realizara la exégesis del texto. Lo ponugere descubre es la presencia de
diversos intereses, sacerdotales y populares, paee@n imbricados en el texto
actual; de ahi que nos recomiende acercarnos @aaiitud critica, detectivesca, para
poder separar los diferentes contenidos. Uno debgtivos es la liquidacion de los
contenidos sacerdotales, con el fin de hacer caegres y «salvar loxontenidos

plebeyosenterrados, en la Bibli&%

4. Lectura critica de la Biblia

Bloch, como B. Brecht, es un asiduo lector de Bli&j y ha mostrado ser un
buen conocedor de la Escritura. La Biblia se cdirégpara él en el libro de contenido
religioso por excelencia. En su amplia producciderdria es frecuente encontrar
continuas referencias de textos y citas biblicassicobra mas especializada sobre la
religion El ateismo en el cristianism@aparecen también, de forma constante,
referencias a especialistas de la exégesis contdmgm Los nombres de A.
Schweitzer, J. Wellhausen, R. Bultmann, H. Cohen,véh Rad, M. Noth, E.
Kasemann se repiten con frecuencia en este librgor&undo conocimiento y gran
erudicion es lo que le permite desenvolverse sfitculades por entre la critica
literaria, la exégesis, la «historia de las formas «historia de la redaccion».

En una primera aproximacion observa cémo en laidibé dan cita dos
lenguajes distintos correspondientes a dos clasdales diferentes: el pueblo y la

clase sacerdotal al servicio de la politica deploderosos, para someter a los débiles

8 AC, p. 35.
 |bid, p. 71.
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adormeciéndoles con el opio de una religion estayicautoritaria. A pesar de la

presencia de esos lenguajes, que Bloch considdii@tians, es posible captar el

verdadero mensaje que aflora y descubrir el inb¢ptaotencial de rebelde esperanza
contenido en la Biblia; desde la rebelion del Exopasando por la promesa de la
serpiente, los profetas, Job, hasta la eclosi@l fie la «esencia de la religion» en el
cristianismo.

La Biblia que llama la atencién de Bloch esBiblia pauperum la que
manifiesta la protesta del débil contra el Diodaesefiores y contiene la imagen del
hombre nuevo, hacia el que la humanidad tiende,ocansu cumplimiento, en la
utopia. Bloch cree que es urgente y necesario $edrela Biblia, pero sobre todo hay
gue saber leerlaub especiede suhistoria de herejesuna lectura herética, no
domesticada por interpretaciones autoritarias qatepde descubrir el alma utdpica
escondida en la religiéon judeo-cristiana. «La Biplen contra de todo servilismo
biblico existente, en contra de la ideologia deski®ores y de la mitologia heterbnoma
conduce a aquel tesoro que ni el orin ni la pafi#aoran¥’.

Para Bloch la Biblia no es la revelacion de unadaéy no trata de narrar
acontecimientos concretos ocurridos en un esp#&imftemporal al modo de relatos
historicos, la Biblia contiene un ideal o un «prcige que se trata de realizar e incluso
verificar en el transcurso de un proceso.

La Biblia es para Bloch ude te fabula narraturse dirige a todos los pueblos,
pero no a todas las clases. En su afan detectiviesmubre tanto en el Antiguo como
en el Nuevo Testamento elementos rebeldes. Bast@ad abrir la Biblia para ver lo
a menudo que aparece en ella la palabra «murmumasshijos de Israel murmuraban
en contra, murmuraban en el desierto. Se les pidnilevarlos a una tierra de
abundancia, aquello no les gust6 y murmuraronellssa tuvo que enfrentar a otros
pueblos que codiciaban la riqueza de su tierraeydominada por los asirios y los
babilonicos, y sufrio el exilio, tiempos de miseyidesgracia; la expulsion de su tierra
y desaparicion de este pueblo del mapa fue unaetr@an prueba de fe. En ese
momento, los profetas abrieron una nueva paginaprgndié Israel a buscar el

verdadero rostro de Dios. La llegada de los reyssnisticos, que continuamente

87AC, p. 16.
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codiciaron la tierra alabada, como tierra dond&fla leche y la miel, y todo esto, fue
un desengafo para los hijos de Israel.

Para Bloch el verdadero momento de la Biblia selide la liberacion del
pueblo judio de la tirania del faradn. lEE€t my people gsupuso para los que habian
vivido bajo el hambre y la opresion un canto aitb@rtad. Moisés se convierte en
caudillo de este pueblo que inicia el exilio; encemino se encuentra con Dios, un
dios vulcanico del Sinai que se convierte, en Mpisé el «Dios de la liberacion, del
éxodo de la esclavitul® Asi empieza la narracién de la experiencia resigidel
pueblo de Israel. Ademas del contenido liberaderdadera pasion dominante en el
mundo biblico esta la mistificacion introducida pus sacerdotes que estan al servicio
de los poderosos y en contra de los débiles. «@rangésto se halla lo que no se
encuentra en ningun otro libro religioso: un paagento que quiere cesar, un inquieto
esperar la partida, reparar, devenir de otra maffera

La composicion de la Biblia cuenta con una accagghistoria que Bloch nos
cuenta con detaff& Su tesis filolégica es que en el Antiguo Testaméray muchos
textos fragmentadds Este Testamento, es un libro de una historiarde gxtension,
un libro de historias, en el que a la redacciémadition original, se superpone la
redaccion sacerdotal e interesada de los sacereootégempos de Esdras y Nehemias
(hacia el 450 a. C.). Esdras trato de aislar delomas puramente teocratico el viejo
libro de la ley nacido en tiempos de Moigéspara el sostenimiento mas servil de la
«trascendencia divind% Algo parecido sucede con el Nuevo Testamentovida de
Jesus habria sido adaptada por la comunidad enablasteologia de san Pablo, que
inventd la paciencia de la cruz: «Se ve bien enclestro evangelios que fueron

mitigados en gran parte para adaptarlos a la misgta vida de la comunidad que se

B PE I, p. 59.

89 AC, p. 35.

O bid. p. 72ss.

L El especialista en el Antiguo Testamento H. Haiatindue cuatro fuentes anénimas (estratos de la
tradicion) en los «cinco libros de Moisés» o Pentad. Una de las fuentes mas antiguas es la que
utiliza el nombre de Yahvé en los relatos sobreplasiarcas y por eso se la llama “Yahavista” (=J).
Hoy suele aceptarse que fue a partir de Moisésdouahtérmino Yahvé comenzé a emplearse como
nombre propio de Dios. Tras la llegada a Canaarnsteglitas llegaron a identificar a Yahavé con el
dios cananeo «El», «Elohim»; éste es el nombraugliea la segunda gran fuente a la que se llamma po
eso «Elohista» (=E). La tercera fuente, sobre fmala los preceptos cultuales y sacerdotales, es el
Documento SacerdotaP(iesterschriftP) mucho mas reciente que las otras dos y coystélimarco

de la redaccion definitiva. Ademas hay que afadiodra histérica deuteromista, que comprende los
libros comprendidos entre el Deuteronomio y Reyesdecir, el periodo que va desde la época de
Moisés hasta el comienzo del destierro de Bbilonia.

92 AC, pp. 69-70.

325



estaba formandd% De ahi que nuestro autor proponga realizar umastigacion
detectivesca de la Biblia, aunque, a pesar de elmsidera que es un libro
revolucionario. Tan revolucionario que recomienasimismo, leer la Biblia con los
ojos delManifiesto ComunistaPues solo asi se logra que «ninguna sal ateagse h
insipida y que lo que esta implicito en el marxisea entendido también con aquella
metaque no permite que la propia sal se haga insipida»

Cree Bloch que la Biblia contiene el lado revolueido-utépico que el
marxismo vulgar no ha sabido descubrir. Muchos ms&x han visto la religién solo
bajo el aspecto de su funcion social y la han demado Unicamente como «opio del
pueblo». La Biblia, por un lado, contiene la expecia religiosa de un pueblo que
llega a encontrarse con su Dios. Por otro, propoecelementos para la rebelion y la
opcion por el paso erguido. La Biblia —dira Blods «el libro religioso que por
excelencia es el mas revolucionario. Ello en videdsu antitesis, que siempre aparece

abriéndose paso: Hijo-del hombre- Tierra de Egifito»

5. El principio hermeneutico de Bloch

Se puede afirmar, sin duda, que la interpretaci@ Bjoch hace de la Biblia
esta en relacion directa con la ontologia del t@dae ser. Si bien esto es cierto,
nuestro autor no lo confiesa, pues quiere que addblia, y sélo la Biblia, la que
muestre la auténtica identidad humana. Gracias Bibga —dird Bloch- el hombre
adquiere la conciencia escatoldgica del poder-selr futuro se hace sustancia en el
hombre, en una «trascendencia sin Trascendenciste. a5i, la Biblia ya no habla de
Dios, sino del hombre; donde aparece Dios, dondeeap el mas alla habria una
mistificacion introducida por los sacerdotes ereard legitimar su autocracia frente a
los débiles y oprimidos. Frente a la idea de ctague postula un Dios duefio de
todo, un «déspota celeste», Bloch apuesta poreda dk salvacion traida por los
profetas y por Cristo, que hace ver al hombre titduiodavia no desvelado.

Bloch actia comao«detective rojo de la Biblia», penetra en los textoe

habian sido redactados por sacerdotes y desculeosrel ambiguo lenguaje servil;

% |bid. p. 70 ss.
*bid., p. 67.
S AC, p. 104.
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en las consoladoras frases redactadas por losesef@mcuentra los espontaneos
gemidos y murmuraciones de los siervos y en laslodéas religiosas de los
dominadores ve las misteriosas aspiraciones diolmsnados.

En una primera aproximacion se podria decir queckBltna decidido
previamente qué debe encontrar en la Biblia y el éxcluir, antes de leer el texto:
«Una critica del texto no puede ser de ninguna maaneutral como la critica
homérica, mas bien se ingeniara para dar un fanféologia: nemo audit verbum nisi
spiritu libertatis intus docent&®.

Ejerciendo su funcion de hermeneuta, detecta &ibléa la existencia de dos
principios basicos contradictorios y excluyenteseacion» y «salvacion». En primer
lugar aparece el Dios creador que afirma: «todorarg bueno». En segundo lugar,
esta el Dios del Apocalipsis, el de la Revelaciérddan, que promete «mira que todo
lo hago nuevo¥. En parte, esta contradiccion esta ya present &gnesis, donde
por dos veces se relata la creacion del hombregnnas vv. 26 y 27 del cap.1l: «y
cred Dios al hombre a imagen suya», la otra en,Gn«®rmo Yahvé Dios al hombre
de arcilla del suelo», ésta, segun Bloch, procesldadmitologia egipcia del dios
alfarero Ptah. Este dios local paso luego a sianifel sefior y creador de todo el
mundg®.

Como facilmente se observa, el concepto de creaciémilrgica es
extrabiblico y, en consecuencia no pertenece alidfotkel pensamiento judio. El
judaismo asume progresivamente los relatos etmidSgde la creacion en una fase
tardia de su historia, ya en la época de los repesque la Biblia comienza
cronolégicamente con los relatos miticos de la aid@a é€stos se incorporan
tardiamente a la redaccion del texto en su fornfiaithea. Son textos fundacionales
del judaismo que forman parte de la memoria cei@de! pueblo elegido por Dios. El
punto de partida es una experiencia de liberadifinpequefio grupo de siervos
empleados en Egipto como mano de obra barata rdrajar en el campo y en las
gigantescas construcciones del faradn se sabiaadbs a un Dios que honraban bajo
el nombre de Yahavé. Moisés, el lider de este gregr@ el hombre escogido por Dios

% bid., p. 71.
Ibid., p. 41.
B AC, p. 39.
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para dirigir a este pueblo por el camino hacidbartad®. Los relatos de la creacion
hay que interpretarlos como una mirada retrospeedtacia los origenes. Israel asume
los mitos cosmoldgicos y los integra desde unanisiistorica. Dicho de otra forma,
parte del Dios experimentado en la historia, ddadgue, posteriormente, afirma su
caracter de creador del cosmos.

En los relatos de la creacion (Gn 1-2) se resaltat, un lado, la accion
ordenadora del demiurgo divino que pone orden enaneacion en la que existe el
mal, simbolizado por el caos y las tinieblas (Gr2.4,18; 2,4b-5), mientras que, por
otra parte, resalta la bondad de la accion divinavio Dios que era bueno», Gn
1,4.10.12.18.21.25.31). El mal, el caos y la tilddbrman parte de la situacion inicial
y la accion divina es la que crea el orden y haedgminar la luz sobre las tinieblas.
La bondad del mundo que habia creado «no estantxtéd de acuerdo con el hecho de
gue el sefior se arrepintiera de haber creado abteoen tiempo de Noé, cuando era
grande la maldad de los hombres sobre la titftaDios se arrepiente de haber creado
al hombre y decide aniquilarlo con el diluvio (Grbé7; 7,23), para luego arrepentirse
de nuevo a favor del hombre (Gn 9,11.15). Entredtsos de la creacion y los relatos
combinados del diluvi§* esta la serpiente, la caida original y sus corsegas, la
perversidad creciente castigada con el diluvio.

Segun el relato biblico (Gn 2,8) Dios coloc6 al boenen el entorno protegido
del paraiso. Esto no impide el hecho de que, fderaste lugar, siguiera existiendo el
mal y el caos. En el entorno de la creacion exast@den y la luz, fuera del entorno
del Dios-ordenador sigue existiendo el caos y ehaqGn 1,2), que reinan sobre una
tierra confusa y vacia. El mal sigue estando adriafule la realidad influida por Dios.
El mal sigue perviviendo a pesar de la creacios.fuarzas del desorden sittan el mal
en un estadio intermedio entre la esfera divina jumana (Gn 6, 1-4), y preparan el
desplazamiento del problema del mal de la esfeta deinidad a la humana.

En los relatos de la creacion no queda claro geardel mal, ni del caos y las
tinieblas que lo simbolizan. ElI mal esta ahi, dagimal y primario, constituye un
existencial con el que se encuentra el hombre.eNexplica el origen del mal, no se

9PE IIl, p. 344.

10 AC, p. 39.

191 En el episodio del diluvio aparecen perfectamentabinados dos relatos paralelos: uno “yahavista”,
lleno de colorido y de vida; el otro, “sacerdotatias preciso y elaborado, pero mas seco. El redacto
definitivo ha respetado estos dos testimonios igath de la tradicidn, sin intentar suprimir sus
divergencias de detalle. @iblia de JerusalémBilbao, 1967, p. 16
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oculta su presencia. La existencia del mal empamaadion creadora de Dios, pero, sin
embargo, necesita de una redencion que superel eipm@ue no todo lo que habia
hecho el Sefior era muy buen%»

Es muy probable que, en los relatos de la cre€jdal como los conocemos
hoy dia, se hayan incorporado diferentes tradisiongologicas (orientales, helenistas
y hebreas) que hacen dificil su interpretacion.n& atenemos ahito adamico
version hebrea de los mitos de caida, podemos daeirse trata de una reflexion
sapiencial centrada en la doble clave del pecagkpiacion, a partir de «la caida» del
hombre. El mito adamico conecta los momentos dedeencia y pecaminosidad del
hombre de su era dorada primera y de su destilgicdrade sufrimiento como
consecuencia del castigo (Gn 3,1-23; 6, 12-13)adéintecimiento de la caida tiene
lugar en un momento posterior a la creacion, cauéd se reafirma la bondad de Dios
creador. En el relato biblico el mal aparece coma imstancia suprahumana que se
aprovecha de la condicion falible humana represarpar Adan y Eva. La figura de la
serpiente es el disfraz que enmascara a un sérdnBsbs y enemigo del hombre, y en
el cual la sabiduria, y luego todo el Nuevo Testadmg toda la tradicion cristiana, han

reconocido al Adversario, al Diablo.

6. El principio desteocratizador de Bloch

Bloch muestra una clara predileccién por ciertcsajes de la Biblia y trata de
sacar a flote aquellos elementos contenidos enul & denomina «la Biblia
subterranea». Su predileccion por el principio etssiatizador de la Biblia se
manifiesta desde la interpretacion de aquellosjgmspie hablan del «mas aca», del
«homo absconditusdel <eritis sicut deus del «Hijo del Hombre», y de una verdadera
Biblia pauperumnterpretada desde una verdadasio haeretica

A partir de las fracturas que aparecen entre dogubges que €l considera

antitéticos espera llegar al eje no-teocraticoadBiblia. Su predileccién por la Biblia

192, p. 39.

103 Algunos autores, especialistas en Teologia deébAatTestamento, coinciden al afirmar que el relato
de la creacion pertenece a la época monéarquicsrael,len la que los relatos miticos se incorparkn
Biblia. La tradicién sacerdotal conecta con el niédilonico y resalta como la palabra de Dios pame
orden jerarquico en el caos césmico. En cambiopteente yahavista es mas antropoldgica y se @entr
en que el pecado rompe la armonia universal; cfV@ Rad,Teologia del Antiguo Testamento
Teologia de las tradiciones histéricas de Isrgmgd. 184-217El libro del Génesispp. 53-140. También
P. Van ImschoofJeologia del Antiguo Testamentadrid, 1969, pp. 672-782.
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subterranea de lo subversivo le llevara a anadigaellas categorias que €l considera
especificas del judeo-cristianismo. Entre ellaeaatar las siguientes: la historia de la
serpiente del paraiso; la alianza con Noé; su lpagidn por Cain; la lucha de Jacob

con el angel; la torre de Babel; Moisés y el éxadds; profetas; el caso de Job;

Jesucristo, interpretado como Mesias y como «Hijdxdmbre».

Para Bloch, sélo estas categorias se presentan gemunamente biblicas vy,
en consecuencia, solo ellas pueden ser portader@swrdad del pensamiento judeo-
cristiano. Sus contenidos revelan las ansias deblpuoprimido por la miseria y la
explotacion, la rebelion incondicionada, la voluhtee un mundo mejor, libre de toda
dominacion celestial y terrestre; el suefio en sul®da patria de la identidad, la patria

perfecta.

6.1 Los episodios de la serpiente

Esta es una de las historias de la llamada Bibidesranea que reclaman la
atencion de Bloch. La serpiente es un simbolo sgshwesanador que aparece en
varios pasajes de la Biblfd La serpiente es portadora de veneno, pero tanugén
curacion y salvacion. En Gn 3,1 la serpiente erscatrmal preexistente anterior a la
accion divina de la creacion. La serpiente, aniasalito, es el simbolo mitolégico del
gue se sirve el mal para hacer caer en pecado patires de la humanidad. Por el
contrario, en otro pasaje de la Biblia una serpielet bronce alzada en lo alto salvara a
los hijos de Israel de las mordeduras venen®sa&l mito de la serpiente aparece
también en los herejes ofitas (del grieamhis serpiente) y en las tradiciones judias
posteriore¥®. Bloch concede especial importancia a la integgiéh que los gndsticos
ofitas hacen de la serpiente. La serpiente era laarsecta gnostico-cristiana, el

principio generador de vida y a la vez el «simbd la razon destructora del

1% Gn 3,1-6; Ap. 12,3; 12,9; 20,2. También el Diaito13,2; | In 2,14; | In 3,8; Lc 4,6.

15AC, p. 81.

1% pE |11, p. 384 ss. Ofitas es un nombre genériga parias sectas gndsticas que surgieron en Siria y
Egipto durante el siglo Il d. C., en el seno depémio romano. El pensamiento comdn que tenian estas
sectas es la gran importancia que dan a la seepintos relatos biblicos de Adan y Eva, puesto que
este animal es la conexion entre el arbol del domeato (del bien y del mal) con la gnosis o
conocimiento. Los ofitas veneraban a la serpiemtmac simbolo de espiritualidad y sabiduria,
sosteniendo que la serpiente del Paraiso, lesétargosibilidad de conocer el bien y el mal a Agan
Eva, por lo que fueron castigados por Dios Corgraginte a la interpretacion cristiana de la serpient
como Satanas, los ofitas veneraban a la serpientelanalvado demiurgo creador.
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mundo3®”. Pues «el ser que ensefié a conocer del arboldieniaia», la serpiente del
paraiso es la «larva de la diosa raz8h»que invita a explorar y a investigar el
mundd®®.

En la Biblia Dios establece al hombre en un ordeatoden el que existe el bien
y el mal, y su libertad esta ya condicionada y aem ese orden. Sélo a Dios le esta
reservado conocer el origen del bien y del malfinteen qué consiste. EI hombre no
determina el bien y el mal, no puede redefinirloeairearlo. La tentacién suscitada por
la serpiente consistio en seducir al hombre pae apbrara conciencia de que, a
diferencia de los demas animales del jardin, snogseonsistia en buscar la verdad (el
origen del bien y del mal), para, mediante el con@mto autosuficiente,
autodivinizarse, liberandose asi de la tutela daliose$™. Segin esto, la serpiente se
convierte en el primer signo del poder del conoento humano y lleva a cabo el
deseo de emancipaciéon del hombre respecto al dieste. El deseo de ser como Dios
(Gn 3,6) va asociado al querer dominar el mistdeda vida y la creacion desde la
doble clave del bien y del mal. Por eso, el pedstiico no equivale al de Prometeo,
gue arrebata a los dioses la sabiduria para entaeddnombre. Lo que prohibe el mito
biblico no es que el hombre sepa, por miedo a Vediende los dioses, sino que
establezca arbitrariamente el bien y el mal enifunde sus propios intereses.

La serpiente que, en el texto del relato miticovisth, es presentada como
prototipo de un ser hostil a Dios y enemigo del ba(Gn 3, 1-5. 14-15), esta en la
base de todos los movimientos antiteocraticos entiss en la Biblia. Para nuestro
autor la serpiente ha ayudado a la humanidad mtgede las redes de la ignorancia y
de la supersticion y, por eso, aparece en los fatps mas subversivos de la Biblia
como «el movimiento subterrdneo provisto de la dgzla mente en lugar de la
inocencia de los esclavos, sometida y huEda»

Bloch, lo mismo que hiciera Hegel, ha visto en éapgente del paraiso el
arquetipo de consejo antimitico de «atreverse arsah Es la primera manifestacion
del saber redentor, de ese saber que conduce dekfadén de los animales, pero
también fuera de la terrible casa paterna de estelo la serpiente del paraiso es la

7pE |11, p. 383.

198 pE ||, p. 384. Cf. también AC, p. 166 y SO, p131
19AC, p. 166.

101pbid., p. 80.

"bid., pp. 80-81.

H250, p. 311.
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larva de la diosa raz6h$. Nuestro autor valora positivamente la actitud f@hbre

de liberarse de la esclavitud de la ignoranciaplesencia de la serpiente, espiritu de
rebeldia contra Yahvé, aparece también en otraggsade la Biblia. La serpiente hace
acto de presencia en todos aquellos lugares eapprece la subversion y la ruptura
con el determinismo del orden creado por el deroiurg

En el relato biblico de la construccién de la todee Babel (Gn 11, 4-9),
aparece de nuevo el espiritu de la serpiente @essdo de autosuficiencia humana.
Para la interpretacion de este relato mitico, Blaxdurre a la tradicion popular de la
Haggadah, que pone en boca de los constructogguiénte mensaje de inspiracion
claramente ofitica: «Dios no tiene ningun derecheldgir para si el mundo superior y
dejarnos a nosotros el inferior. Por ello vamosrastruir una torre, con un idolo en su
cuspide, que sostenga una espada como si quisiarguerra contra Dio8¥. Con la
torre de Babel «se muestra la maldad de los homiags un aspecto diverso de
creacion y de progreso; para poder alcanzar la fsgneonstruye una ciudad y una
torre cuya punta toque el ciglo]; el pensamiento de Babel se liga exactamente, en su
guerer crear como Dios, al consejo de la serpidateparaiso —es decir, al querer
hacerse, querer ser como Dios- y por eso es redbhgua la teocracia, aprovechando
las confusiones lingiiisticas y la dispersién pdpglos paises¥.

Bloch, siguiendo los principios de la exégesis iBébtlescubre que el «espiritu
de la serpiente» no solo esta presente y ejeredesto subversivo en la trasgresion
individual de «querer ser como Dios», sino taml@éra accion colectiva de «querer
hacer como Dios», como ha puesto de manifiesteddator yahvista en el relato
mitico de la torre de Babel. Si el primer pecadoodgullo fue castigado con la
expulsiéon del paraiso, también la autosuficieneigastiga con una expulsion, en este
caso fuera de la unidad del lenguaje y de la patria

Bloch ve de nuevo el espiritu de la serpiente aelato yahvista del combate
entre un numen divino y el ser humano (Gn 32, 238 duda, se trata de una lucha
fisica, cuerpo a cuerpo, con Dios, y al principgmgee triunfar Jacob. Cuando éste ha
reconocido el cardcter sobrenatural de su adverdarifuerza a bendecirle: «No te

soltaré hasta que no me hayas bendecido». Sed#raia texto al que —como apunta

1SPE, p. 384.
H4AC, p. 82.
H5AC, p. 82.
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Bloch- raramente se encuentra algo semejante fleefa Biblia, pues fue una lucha
contra Yahavé «que termind bien, sin castido»

El simbolo de la serpiente esta presente y ejergeiscipio sanador contra las
picaduras de las serpientes venenosas del desikrsasraelitas que fijaban su mirada
en élla (Nm 21, 8-9): «Moisés enarbolo alli ungsgite —de bronce-, y quienes la
miraban quedaban curadd¥»

Por ultimo, Bloch comenta un pasaje decisivo enqeé establece un
paralelismo entre la serpiente alzada por Moisésl etesierto y el Hijo del hombre
levantado en el arbol de la ctfz Asi como la serpiente del paraiso recibié la
maldicion del demiurgo, asi también, la serpieifteradora por autonomasia, Cristo,
sera llevado a la cruz por los sacerdotes y logigms del dios creador. En ambos
casos, para ser salvados habra que «mirar» haaitlo

6.2 Predileccion por los signos de salvacion

La predileccién de Bloch por el principio profétienesianico y apocaliptico de
la Biblia, se pone de manifiesto, en primer lugar]a narracién de la alianza con Noé
(Gn 9, 1-17). Este texto sigue el principio salvadoe alimenta la Biblia. Tras el
diluvio Dios bendice de nuevo al hombre y le consagy de la creacion como ya
hiciera en los origenes, pero ya no se trata deeimo paradisiaco. La nueva era se
caracterizara por una lucha por la supervivenaizhd de los animales con el hombre y
de los hombres entre si. El mundo antiguo, regmogb demiurgo creador, ha sido
superado. La nueva creacion exonera al demiurgdor de luz y tinieblas, del
mal*®. Noé supone la culminacién del mito adamico y eparcomo el nuevo Adan
(Gn 8,21). La alianza con Noé tendra su culmina@anla alianza definitiva con
Abrahan, padre arquetipico de Israel (Gn 17, 1-10).

El elemento salvador surge de nuevo durante ebgerde cautividad en
Egipto. El pequefio pueblo de Israel estaba formmmtogrupos de némadas que se
dedicaban al pastoreo de ganado menor en las esgiesieparias de la frontera

18pid., p 81.

17 bid., p 166

H8pE 11, p. 382.

19 Un detenido estudio sobre los pasajes en los gaeeeen las desgracias y males que vienen de
Yahvé es el que ofrece J. Trebolle, «La otra texadliblica: el mal que procede de Didggesia Viva,
175-176 (1995), pp. 139-150.
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oriental. Amenazados por el hambre y la sed busaafagio en el fértil delta del Nilo
y luego tuvieron que trabajar como criados en lasstucciones y fortalezas
fronterizas de Egipto. En esta situacion surgefilaranza de la antigua libertad y la
esperanza depositada en un Dios al que honraban dbapjombre de Yahvé se
convierte en ese momento en pulsion hacia el futtaduida del poder del Faraon fue
posible gracias al protagonismo de Moisés, un mEmsg caudillo carismatico que
llegara a generar un movimiento revolucionario cive en pos de la libertad.

Bloch, apoyandose en la exégesis de los principgadpscialistas del Antiguo
Testamento, ha visto el episodio del éxodo-huidpais de Egipto como el comienzo
historico de la Biblia. Asimismo destaca tambiérfagldo histérico de la figura de
Moisés, pues entiende que, «sin ningun fundameistorico-real, ningun pueblo ha
relatado voluntariamente, por asi decirlo, los diasu servidumbre e indignidad. Ni
ningun pueblo tampoco ha fantaseado sacando deléadetalles de su liberacion y de
la conduccion desde la esclavitud, ni ha confunthdoicha entre el sol primaveral y
el invierno con la suya propit3. Segin G. von Rad el pueblo de Israel fue siempre
consciente de que el Dios al que invocaron, eniseria, estuvo a favor de ellos, de
los pobres y oprimidos. De ahi surge la confesiagiraria de Israelsu fe en el Dios
«que sacé a Israel de Egiptf’. El acontecimiento decisivo de la liberacién de la
esclavitud faradnica se mantendra de forma pernt@nemmo un acontecimiento
salvifico. No es solamente la memoria de un hedme@dor en la historia socio-
politica de Israel; es, sobre todo, un acontecitoigne puede renovarse siempre que
Israel es esclavo, ndmada, peregrino desterradentras que Dios hace brillar de
nuevo en su horizonte el don de la libertad.

Segun Bloch, el Dios del Sinai que Moisés tomoodeguenitas después de la
huida de Egipto no quedard reducido a un dios Ideaun volcan, sino que se
convertird en egspiritu del éxodoNingun otro Dios ha manifestado tan claramente su
nombre. En el contexto (quiza tardio) del relatdadeocacion de Moisés en el Sinali,
Dios declaré su nombre: «Eh’je ascher ehymseré el que sesé Como afirma Bloch

se trata de una definicidon «intensamente mesiamjoa»«no surge por su sentido de

120pE |1, p. 342.

121 G, von RadTeologia del Antiguo Testamento I. Teologia detdadiciones histéricas de Israel
Salamanca’1978. p. 238. También M. Noth ha definido el egtdlieolégicoYahvé nos sacé de Egipto
como la confesion de fe original de Israel; cf.Nath El mundo del Antiguo Testamentietroduccién

a las ciencias auxiliares de la BibjidMadrid, 1977, p. 69.
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ningln codigo sacerdotal, sino del espiritu misne éxodo%*> ¢Cémo debe
interpretarse la autodefinicion de Dios, sobreua tanto se ha escrito?

Durante mucho tiempo los especialistas en exégetisotestamentaria se han
atenido a la traduccion griega del Antiguo Testaméitamada de los Setentaego
eimi to on yo soy el que soy». Hoy dia es posible seguirtemndo esta traduccion
ya que el verbo «hajah» significa —si bien en pgiquds casos- «ser». La mayoria de
las veces equivale a «llegar a ser, acontecerndev&’ como en la lengua hebrea no
existen como tales los tiempos de futuro y presentdos verbos, cabe traducir la
expresioneh’je ascher eh’jepor «yo seré el que seré». Segun esto, el nondre d
Yahvé, que en hebreo se escribe solo con las cansmnYHWH significa «jYo estaré
ahil»: estaré presente guiando, ayudando, liberaBDéohecho este es el sentido
concreto de las palabras que Yahvé dirige a sulpaépie del Sinai: «Yo soy Yahvé;
Yo os libertaré de los duros trabajos de los eggabs libraré de su esclavitud y os
salvaré con brazo tenso y castigos grandes. Yam@srhi pueblo, y seré vuestro Dios;
y sabréis que yo soy Yahvé, vuestro Dios, que caréale la esclavitud de Egiptd®
El Dios del éxodo es el Dios de la liberacion defeg un Dios nada estéatico, que guia
a los hijos de Israel, cuando éstos sacuden el fargdnico; es el Dios enemigo del
despotismo y del opio del pueblo. El Dios biblisarealmente un Dios con dinamismo
histérico, un Dios que evoluciona a medida que eanlucionando también las
diversas situaciones alienantes de los hombreBids que habldé a Moisés, es «un
Dios del final de los tiempos, con el futuro coramhbturaleza de su sé&t% El Dios
que Moisés anuncia a su pueblo esDaus spes®, que no se identifica con Bleus
creatorde un mundo tenido por perfecto y acabado; sébtaréle se haran totalmente
idénticos en la teologia judia y cristiana.

Es evidente, segun Bloch, que en la Biblia ocusrgue no ocurre en ninguna
otra mitologia: la imagen de Dios evoluciona alsonb con la diferentes situaciones
por las que pasan los hombres, es producto deelaaaion de los hombres. Asi el
Dios biblico evoluciona desde la arbitrariedad yle$potismo hasta la benevolencia
extrema puesta a prueba en el Dios de la alianza.

12pE |1, p. 347.
12 Ex 6, 6-7.
124pE 11, p. 348.
125 bid, p. 348.
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En la Biblia se encuentra un Dios que ama los f8@os, especialmente los
sangrientos; es despiadado y somete a los homdsed; Dios de Abel, el Dios que
ordena a Abrahan el sacrificio de su hijo Isaaco Rxiste también en la Biblia la
imagen de un Dios condescendiente que pasa porsaltprimera creacion y se
autorectifica; es el Dios de Cain, que le protegeuna sefial, que le bendice con una
descendencia poderosa: «El Cain que ha sacrifiséldolos frutos del campo y por
ello habia cosechado la ira de Yahvé que prefigre loien beber la sangre, el mismo
Cain del discurso olvidado no coincide con el Gpie mata. En cierto modo estan tan
poco sintonizados como el Dios salvador con el Qigs maldice y bebe la sangre; la
diversidad en las imagenes de entrambos es inables?°. En la interpretacién que
hace Bloch de este relato se observa lo siguiahten todo el texto no se habla de la
ira de Dios, sélo se habla de la ira de Cain afeelnazada su ofrenda; b) Dios acepta
la oblacién de Abel no porque sean animales, sorque ofrecdo mejor que posee,
mientras que Cain solo le ofrece atientrelos frutos de la tierra; ¢) Dios concede a
Cain una enorme descendencia, necesaria para fiplivation de los hombres sobre
la tierra, pero esa descendenesta fueradel linaje del pueblo escogido. Los
descendientes de Cain inventan la musica, la mngialy otras artes humanas.

Abrahan —continda Bloch- descubre la imagen de ums B3alvador que
sustituye el hijo por un cordero; los profetas désen un Dios al que le molestan los
sacrificios: «Yo odio y desprecio vuestras fiesta® me agradan vuestras
solemnidades. Si ofrecéis holocaustos u oblaciowe®s aprecio; no miro siquiera
vuestros sacrificios de victimas cebadas» (Am 2221

El libro del Exodo no se limita Gnicamente a natoar acontecimientos que
han sucedido en momentos histéricos mas o menos@se es, sobre todo, una obra
gue remite a un pasado, una llamada a la mematia, fambién, y sobre todo, a la fe;
el texto contiene un mensaje siempre vivo de ladacde Dios en la trama de la
historia. Los israelitas guiados por Moisés y mmtes por un Dios al que honraban
bajo el nombre de Yahvé caminaron a través dekdeshasta que terminaron por
asentarse en Canaan. Una vez establecidos idardii@ Yahvé con el dios cananeo
El —dios supremo de un pantedn de deidades celestahién tuvieron que defender

el nombre de Yahvé contra el dios Baal (Sefior, Baélcielo) y contra los Baales

126 AC, p. 84
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(divinidades de vegetacion), rivales de Yahvé, retal Dios. Los profetas seran los
encargados de proclamar finalmente a Yahvé com®iet de Israel. Desde el
cautiverio de Babilonia los judios creyentes viermmmfesando en el «Schmay,
plegaria que se recita por la mafiana, al atardeeela hora de la muerte: «Escucha
(‘'schmad), Israel, Yahvé es nuestro Dios».

Para el filosofo marxista de la esperanza, el ésiaboliza también un canto
coral de libertad y de justicia contra todas lasnfis de opresién. Canaan es la tierra
prometida que hay que alcanzar. La alianza deli S8aa sellar la eleccién del pueblo
y la confirmacion de las primeras promesas. Yakllé sste pacto con la entrega de la
Ley que contiene el Decalogo y el codigo de lada La vida en el desierto se va a
convertir en el momento de encuentro y en el pdetoeferencia constante para los
profetas. Para el propio pueblo de Israel el tiedplbnomadismo en el desierto se
convierte en la experiencia de la sencilla vidalaleribu donde soélo existia la
propiedad en comun. Esta primitiva experiencia olergza compartida se convertira
con el tiempo en el motivo vertebrador ddlblia popular, que recordara la utopia de
tener todo en comun. Cuando las tribus némadaan)gpr fin, a la tierra prometida,
se producen una serie de cambios naturales: stedeerforma némada de vida y su
comunidad colectiva de bienes, de forma tal queyleeza en manos de unos pocos es
la causa de la miseria de los demas. El estabkecimide la propiedad privada
conlleva la aparicion de la relaciébn amo-esclavodlesentido de Hegel). Se produce
también una evolucion en la familia patriarcal icewhal, en la cual la autoridad
representada por el jefe del clan familiar eraetsta incluso por los parientes mas
lejanos de un mismo linaje.

Tras el asentamiento en la tierra prometida, nogdds israelitas aceptaron la
forma de vida sedentaria de los cananeos somatidiasadoracion a un dios Baal
protector de terratenientes y ricos comerciantegntvas tanto surgen una serie de
movimientos sectarios que se sitlan en contrap @atla separacion de clases como

de la sustitucién de Yahvé por Baal. Eran los reap nazired$’, que reclaman «la

127 | a palabra nazireo viene de la raiazir que significa “separado” o “alejado de”. En el Ads
nazireos eran israelitas dedicados al servicio dlev¥ (Num 6, 1-21). Los nazireos se caracterizaban
por 3 cosas. Se abstenian de: a) beber del frutdd u otras bebidas fuertes, b) aproximarsecart

un cuerpo muerto, y c¢) cortarse el cabello. SanS&dmuel, Elias y Juan Bautista parecen pertenecer a
esa secta, relacionada, por otra parte con losossgios ebonitasepionim «los pobres»).
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vuelta a la videcomun y sencillaYahvé como Dios de los pobré€» Los nazireos

rechazaban la opulencia de los adoradores delddaalhneo, poniendo en practica una
vida de ascetismo y austeridad: no bebian vine riostaban los cabellos y llevaban
externamente la vestimenta del desierto, tinicpeli@ de camello con una correa de
cuero a la cintura. El incumplimiento de la promessgun los nazareos- no es

atribuible a Yahvé, sino al abandono del Dios @slierto por parte de Israel.

6.3 Aportaciones del profetismo biblico a la ideaalsalvacion

El profetismo biblico surge en Israel como un mogmo de denuncia y
rechazo ante las continuas apostasias y las miasstsociales. Los profetas fueron
hombres que en un momento de su vida se sintienoratlos de modo irresistible por
Dios y elegidos como mensajeros suyos para darnaceo su voluntad. Todo
verdadero profeta tiene viva conciencia de no s& que un instrumento, de que las
palabras que profiere son a la vez suyas y no stiy@®e la conviccion inquebrantable
de que ha recibido una palabra de Dios y que debmimicarla. Esta conviccidén se
funda en la experiencia misteriosa o mistica deamtacto inmediato con Dios.

El mensaje profético rara vez se dirige a un imligi salvo que se trate de un
representante o jefe del pueblo, sacerdote o réypr&feta es enviado a sus
contemporéneos, les transmite los deseos divinoseBsaje atafie al presente y al
futuro, y, en general, tiene un profundo sentidsiaréco. Como afirma Bloch, «La
obra de los profetas comienza con Amés y no termimaDaniel$*°, pues aunque en
ese momento la gran inspiracion profética pareotadg, se anuncia una efusion del
Espiritu en los tiempos mesianicos que estara gidegor una nueva era inaugurada
por la predicacion de Juan Bautista, el ultimoadedrofetas de la antigua Ley.

En su analisis del profetismo biblico, nuestro adtiecta la existencia de una
linea unitaria no exenta de ondulaciones que vaedés tradicion quenita y el
semicomunismo primitivo de los nazireos hasta emwudsmo del amor del
cristianismo primitivo, pasando por la predicacitinlos profetas contra la tirania y la

riqueza®®. Con estas premisas, Bloch se dedica a hablavsdprbfetas del Antiguo

128 AC p. 89.
129AC, p. 93.
130pE |1, p. 60.
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Testamento, deteniéndose exclusivamente en aqasiiExtos que tienen que ver con
la conducta moral y social, para culminar en lafgmi@ social-apocaliptica. Los
profetas hablan de un Dios del reino de la justdéaun Dios que en modo alguno es
opio del pueblo. Finalmente, establece las diféasnentre el profetismo biblico y los
profetas helenos que tratan de interpretar lososiggue predicen un destino
inexorable.

Respetando la lectura que hace Bloch de los peofeta Israel, nos
detendremos en tres aspectos fundamentales: lalfidede Israel a su Unico Dios, la
preocupacion por el comportamiento moral y lassitifias sociales y la expectacion
mesianica y apocaliptica en la que trabajan lofeas.

a) Los profetas remiten con frecuencia al monoteidsh mas antiguo de los
“profetas escritores”, Amads, presenta a Yahvé ceinbios Unico que impera sobre
las fuerzas de la naturaleza, duefio absoluto deolodbres y de la historia, se limita a
recordar los prodigios del pasado, que utiliza coawval, para sus amenazas Yy
reproches (Am 3,1-2). El Dios unico de la liberacicomo nos recuerda Bloch- no
s6lo se limita a mantener vinculos de union compweblo Israel, sino que también
dirige los destinos de los demas pueblos. Si saqisrael de Egipto, saqué a los
filisteos de Creta y a los sirios de Quir (Am 9]/)s profetas evocan constantemente
los gestos de generosidad o de reprobacion gueriidot Yahvé con su pueblo.
Luchando contra el influjo de los cultos pagandasytentaciones de sincretismo que
ponian en peligro la fe de Israel, los profetatatrale afirmar la impotencia de los
falsos dioses y la vanidad de los idolos. Yahvéfidule toda la tierra, no deja sitio
para otros dioses, solicita la destruccion dedogptos deBaal, Siquem y Betel

Este Dios Unico y trascendente permanece «aufamntante presente en
Canaan en lo alto del cielo, por encima de todsslioses de la naturaleza y rey&s»

b) Otra de las lineas maestras de actuacion dprtdstas es la predicacion
moral y social. La religion ya no es s6lo opio gakblo, sino revuelta social. Los
profetas supieron captar mejor que nadie las igjasty las desigualdades que se
produjeron tras el asentamiento en Canaan cuaratea@pla propiedad de la tierra, el

comercio y la artesania. Ellos fueron pionerosusdgjoch, en proponer «el esquema

1BLAC, p. 88.
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.mas antiguo de la utopia socidf> A Yahvé le causan horror los que se dedican a
especular con terrenos y a acumular capital: jAyodeque afiaden casas a casas y
juntan campos con campos, hasta no dejar sitioviy @flos solos en medio del pais!
(Is 5,8). La utopia de Is 2,4 es, para Bloch, «etgzolo de la internacional de paz,
que constituye el ndcleo de la utopia estditague ejercera un influjo real en todas
las utopias cristianas.

c) Otra de las caracteristicas que definen a lofefas biblicos es su capacidad
de orientacion afututo, al porvenir sin dejar de prestar su atencién addualidad
Los profetas de Israel se han caracterizado pducsdez para analizar el presente y
animar sefialando el futuro. Ellos tuvieron que ogsdiar una funcién incbmoda: su
mensaje y su forma de vida suponian un reprochéinconpara el pueblo. Sin
embargo, el pueblo no podia vivir sin los profetasgesitaba mantener la tension
hacia el futuro que proporciona la esperanza.

Los profetas son conscientes de que la salvacidonps@de venir de un nuevo
acto de generosidad de Yahvé con su pueblo. Egmnsuun continuo rompimiento
con el tiempo pretérito y una constante proyectiacia el futuro. La esperanza en
nuevas intervenciones favorables de Dios se bada efidelidad» de Yahvé: en la
firmeza del amor por su pueblo, que se ratificdasniniciativas precedentes en su
favor. Por su parte, el pueblo, a pesar de todasdastasias, prosigue la realizacion de
sus promesas. Segun Bloch, los profetas de Ispetnden, exhortan e incluso invitan
con vehemencia al arrepentimiento; tampoco anuncianfuturo catastrofico o
absolutamente raro:

Los profetas ensefiaban una libertad de elecci@segextendia mas alla de la determinacién,

ensefiaban el poder de la decision humana. Por, tasterofetas en su totalidad no hablan

categoricamente del futuro, como si estuviera d@gjdsino que lo hacen hipotéticamente
como alterable, alternativ.

La expectacién mesianica penetr6 toda la histagidsthel y sostuvo su fe. El
advenimiento del reino de Dios supone todo un claspiritual: justicia y santidad,
conversion y perdon divino. El Mesias sera defdirte David, recibira los titulos mas
grandiosos, Is 9,5, y el Espiritu Santo reposaléesél con todo el cortejo de dones, Is
11,1-5. Para lIsaias, él es el Emmanuel “Dios c@otnos”; para Jeremias “Yahvé,

132pE |1, p. 60.
1B3pE |1, p. 62.
134AC, p. 93.
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justicia nuestra” (Jer 23,6). Isaias, el profetdadesperanza, anuncia un nuevo Paraiso
regido por un rey justo: «No juzgard por las apaiges, ni sentenciara de oidas;
juzgara con justicia a los débiles, y sentenciararectitud a los pobres de la tierra»
(Is 11, 3-4).

El impulso renovador de la era mesianica tambiéotafa la creacion. Bloch
cita al respecto un versiculo del profeta Isaibfirad, yo voy a crear un cielo nuevo y
una tierra nueva: de lo pasado no habra recuerdendira pensamiento» (Is 65, 17).

Los profetas ofrecen una proyeccidon escatolégia mu estaba presente al
principio, en el origen de la creacion. Han apastpdr un nuevo génesis que tiene
tintes apocalipticos. La relacion entre la dimem&écatologica del profetismo biblico
y su proyeccion apocaliptica la resume Bloch ensigliente parrafo: «Sin la
transformacion de la tierra y de los mismos cieto&a que apunta el profetismo, la
apocaliptica seria enteramente inimaginable y esigeael especifico prometeismo
hebreos*®. En definitiva, el elemento escatolégico que imgpeea la Biblia convoca a
la construccion de un nuevo cielo y una nuevadierr

d) Haciéndose eco de que en la Biblia confluyedid¢ranes culturales diversas
y siguiendo un criterio hermeneutico nada interes@loch hace notar la profunda
diferencia entre los adivinos del futuro de los lpjoe geografica y culturalmente
proximos a Palestina y los profetas biblicos. Lafgias de Israel ensefaron que el
destino final depende de la propia decision del brempor lo que sélo él puede
salvarse si logra modificar su conducta. Asi, Jaoeasigue con su predicacion que los
ninivitas le creyeran e hicieran penitencia, logmevitar la destruccion de su ciudad
(Jon 3,5). En el Antiguo Oriente, por ejemplo, ektiho se halla completamente
determinado por la posicion de las estrellas y pakde leerse o interpretarse. Para los
griegos el destino es inexorable y los adivinosciran desgracias inevitables. En la
Biblia —afirma Bloch- «el destino se halla en ursdahza y el peso definitivamente
decisivo es el hombré¥. El peso hacia la conversilace cambiar la fatalidadPara
los griegos, el destino (la Moira), determina larsethumana e impera tanto sobre los
hombres como sobre los dioses, si bien éstos gabataa los hombres al poseer un
saber anticipado, aunque impotente, de lo sentbmgar la Moira (a la que Homero

‘presenta como diosa hilandera del destino). Casapdr ejemplo, compartia con los

1351bid., p. 104.
138 pE 111, p. 399.
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dioses el don de saber el destino, conocia ya aonteecho ineludible la destruccion
de Troya. Era algo ya decidido por el destino,gd@nte implacable ante lo cual nada

podian hacer los troyanos.

6.4 Job o la esperanza rebelde

Por su excepcional valor poético y humano, el lideoJob ocupa un lugar
destacado, no solo dentro del movimiento sapiem@dh Biblia, sino también entre
las obras maestras de la literatura univétsaegun Bloch, dicho libro procede de la
llustracion judia y fue considerado por el judaismés tradicional como peligroso.
Representa una reflexion tardia respecto al mitamémb, que cuenta con muchos
paralelos extrabiblicos en el Préximo Oriente. lbasitla al personaje principal de
este drama en un pais lejano, fuera de las frentalsrael (Job 1,1). Lo presenta
como hombre justo y piadoso, aunque no-judio, eomanifiesta intencion de evitar
que este hombre incémodo fuera rechazado por aisom legalistd® También cabe
la posibilidad de que el autor haya pretendido sugee el drama de Job afecta a
todos los hombres por igual. Para comprender éstaas necesario tener en cuenta la
ensefanza tradicional de los sabios de Israeladerta retribucion divina. Segun esta
doctrina, las buenas y malas acciones de los hembcéirian necesariamente en este
mundo el premio o el castigo merecidos. Esta esaconsecuencia logica de la fe en
la justicia de Dios, cuando aun no se tenia nodgémna retribucion mas alla de la
muerte. Sin embargo, llegé el momento en que egtérida comenzé a hacerse
insostenible, ya que bastaba abrir los ojos adldea para ver que la justicia y la
felicidad no van siempre juntas en la vida presenta no todos los sufrimientos son
consecuencia del pecado, ¢,como se explican?

Bloch presenta a Job como el hombre engafado teohamte que, al ver su
situacion, duda y niega que Dios sea justo; ahbrgaéo busca la causa de sus

infortunios sélo en la propia debilidad y en la geo culpa: «Desde entonces la

137 E| libro de Job consta de un prélogo (1,1-2,13)nyepilogo (42,7-17) en prosa que es la version
popular mas antigua, probablemente del siglo IX a.)., y un amplio dialogo poético (3,1-42,6) que
es un afiadido posterior. El nacleo del libro, avem, tiene varias subdivisiones que probablemente
provienen de la época posexilica de Israel y, masretamente, entre el 500 y el 350 a. C. La paés
antigua muestra al Job paciente que acepta deeDimen y el mal (1,21), mientras que en el trarszu
del amplio didlogo poético surge el rebelde cobims que lo somete a la prueba del dolor.

138 AC, p. 105.
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pregunta de Job jamas ha sido enmudecida: ¢Dot@l®ies?%$>°. El sufrimiento no

le ennoblece, pero le hace ponerse en pie y pragutPor qué siguen vivos los
malvados y al envejecer se hacen mas ricos?» (J@h 2 Por qué hay mal y no bien?
Pero Yahvé no responde. Sin el menor escrupulae«parecer al impio junto con el
fiel» (Job 9,22). En lugar de responder a las pregudel «justo sufriente» parece que
«se burla de la desgracia del inocente, dejaliaten poder de los malvados y venda
los ojos a sus gobernantes» (Job 9,23-24). Abrunpadoestas preguntas, que no
puede pasar por alto, Job se rebela contra Dios gefiende de su arbitrariedad
demoniaca. El autor d€l ateismo en el cristianismioa descubierto en el hombre
piadoso que exhorta a romper con el Dios tiranpogéncial utopico que hay en el
interior de la esfera religiosa: «el hombre pueslensejor, puede comportarse mejor
que su Dios¥° Yahvé responde a las preguntas de caracterasdigjue le plantea
Job con respuestas evasivas esgrimiendo contrar éérgble omnipotencia, sus
insondables designios, que no puede escrutar ldenfemmana. Yahvé responde al
modo antiguo de las teofanias desde la tempestagomde, muy sorprendente a las
preguntas con nuevas preguntas. Una vez mas sereq@l Dios creador que se
impone al caos, establece los limites e imponer@tro Se constata el caracter
misterioso, sabio e inimpugnable del cosmos, dntea el hombre se empequeriece.
El contraste entre el orden de la creacién y Ilgnfientaria inteligencia humana sirve
de pretexto para recordar la finitud creaturalsigéto interpelante de la divinidad. A
las preguntas de caracter moral planteadas pagorghido Job, Yahvé responde con
cuestionamientos fisicos tomados del inconmenseirabiverso creado, descargados
sin la menor piedad sobre la mente limitada del/st&. El hombre se esfuerza por
tratar de comprender una creacién que se le espamano hay comprension global
del universo creado. El esfuerzo por alcanzar ivewso inteligible a la razon tropieza
siempre con la finitud y fragmentariedad del cogeose. La naturaleza ya no es el
escenario donde se desarrolla la historia humamag ocurria en el primer relato de la

creacion. Ahora la creacidbn entera en cuanto olwmal se ha convertido en

1391bid., p. 104.
401bid., p. 105.
141AC, p. 108.
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instrumento de poder frente al hombre. De ahi feclosion de Bloch: «las obras de
Yahvé ya no son antropocéntric&€»

Tras el esfuerzo realizado por el censor por abralzincomprensible de una
creacion que se le escapa, la razén humana tropiezgre con lo fragmentario y
contingente. Ante la inutilidad del esfuerzo humpaoa conocer el porqué y para qué
del universo surge la confianza existencial en Biok admiracion: «¢;Qué es el
hombre para que te acuerdes de él, el ser humaaapa te ocupes de él» (Sal 8,5).
La respuesta divina sobrecoge al interlocutor peregli remonta a los origenes de la
creacion: «¢Dénde estabas cuando cimenté la te(dd 38,4). De esta forma se
cuestiona la capacidad del hombre para interpdlaos

El libro de Job constituye el testimonio mas raldisauna tradicion precedente
gue alaba la autonomia del hombre, su capacidadtetpretar e incluso discutir con
la divinidad. Es lo que ocurre con Abrahan, queabesla disposicion sacrifical ante el
mandato divino a polemizar con Dios para salvaodoa y Gomorra: «Es que vas a
destruir el inocente con el culpable? ¢ Es que el juez de toda la tierra no va a hacer
justicia?» (Gn 18, 24-25). También Moisés, el gmatercesor, que ha recibido la
bendicion de multiplicar su descendencia, trataglacar la ira de Yahvé contra su
pueblo escogido por haber pecado con el becerooode

Job no sélo mantiene una actitud dialogal con Dabsjue pregunta, sino que
cuestiona sus decisiones, le increpa y acusa: «j&gfa mi firma!, que responda el
Todopoderoso, que mi rival escriba su alegato» 819l85-37). Con estas desafiantes
palabras culmina Job su escrito de autoexculpaaoel que proclama su inocencia y
su disposicién a comparecer ante Dios.

La categoria originaria del Exodo continua operaagiai, en la méas potente de
las transformaciones: después del éxodo de IseaBlgipto y del éxodo de Yahvé de
Israel hacia una pro-videncia universal, tiene ahlogar el éxodo del hombre —
representado en Job-, del dios de la creacion bacizios duefio y sefior de un mundo
mas justo y moral. Bloch contrapone el mundo injusl creador al hombre Job, que
suefia en la posibilidad de un mundo distinto y mejee el presente. Job es el
arquetipo para muchas corrientes del ateismo hgtaague muestran su profunda

rebeldia frente a una comprension de Dios teoergtabominadora.

1421bid. , p. 108.
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Segun Bloch, en dlibro de Jobse condena la teoria de la culpa-expiacion
como explicacion de los males, y también la tedelgpremio mas alto en la otra vida:
«La conciencia moral de Job es un sostén mas diseente contra Yahvé, el juez
discutible, y contra los amigos, jueces discutildemo él[..]. Y si eso no bastase,
siempre tiene valor la tesis de que un Dios queecna llamarse asi no tendria que
condenar, sino tendria que salvar, y mucho menuos jdegar lo que esta escondido en
el hombre en quien no hay ningln engdfib»

Los tres amigos de Job representan la salvagudediteoria tradicional de la
retribucién, que establece una conexion directaeeld accion pecaminosa y el
sufrimiento, que se interpreta como castigo divihguella teodicea que justificaba el
porqué y para qué del mal acaecido, que aspirabenprender todo: el bien, el mal, la
felicidad y la desgracia, la vida y la muerte, leatperfectamente legitimada, pero
tendia a perder de vista la soberania, la libgrt@ldnsondable misterio de Dios. En el
reproche que hace Yahvé a los amigos de Job (J@O%2se rechaza implicitamente
toda sabiduria que se rige en norma absoluta \ergtet encerrar a Dios en las
categorias de la justicia humana. Job lleg6 a teiscel rostro del verdadero Dios a
través del sufrimiento. Para ello tuvo que renuneiasu propia sabiduria y a su
pretension de considerarse justo. A pesar de tampoension del sufrimiento Job no
renuncia a la confianza existencial en Dios. Coemompensa Dios nunca le acusa de
haberse quejado e incluso termina legitimando tagymtas de Job, que «ha hablado
rectamente», e irrumpe en su vida, dandole segtekperanza, antes, incluso, de que
le restituyan sus bienes.

Este final resignado y piadoso en el que Job senocd@ con Dios ha sido
interpretado por Bloch como una estrategia del raptra difundir el contenido
herético del libro, sin ser rechazado por la cemnsatesiastica.

En realidad, segin Bloch, Job no se reconcilié6 Biss™* ain mas, esta
resueltamente decidido a negar al Dios que le @pritRues sabed que es Dios quien
me ha trastornado envolviéndome en sus redes. ‘@ntencia’, y nadie me responde;
pido socorro, y no me defienden; él me ha cerrddmmino, y no tengo salida; ha

llenado de tinieblas mi sendero» (Job 19, B28)Job busca desesperadamente una

“3AC, p. 107.
144 1bid., p. 109.
15 1bid., p. 106.
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salida a su situacion limite, salida que no exceldenarco del teismo, sino que
mantiene el recurso a Dios contra Dios, desde fsumsento. De ahi su grito: «jTierra,
no cubras mi sangre; tumba, no encierres mi demdedasticia! Esta en el cielo mi
testigo y en la altura mi defensor» (Job 16, 18-19)

La esperanza de Job se encuentra ligada a ladebé&lor ello apela, en su
impotencia, a un vengador, cercano al Dios del @xode la liberacién, que no tiene
nada que ver con el Dios creador para quien «ebh®mo vale nada». La invocacion
al vengador doet pariente proximo o heredero que tiene el debewafggar un
asesinatdf® pone en marcha la esperanza en la venida de aiacr capaz de
apartar al hombre del Dios de la naturaleza y da tieidad legitimadora del imperio
de la nada.

Job culpa a Dios por su sufrimiento y recurre pgiedmente a él, como
acusado Yy juez, y se queja contra el mismo Diosta<En el cielo mi testigo y en la
altura mi defensor, el que interpreta mis pensatoseante Dios: a él alzo mis ojos
llorosos; que él juzgue entre hombre y Dios» (J®A9-21). No rompe la relacién con
Dios, sino que recurre a él como su defensor. €/gue esta vivo mi vengador y que
al final se alzara sobre el polvo: después querraaguen la piel» (Job 19,25-28)

En opinion de Bloch, «El amigo que busca Job, elepte, el vengador no
puede ser el mismo Yahvé, contra el que Job reclameaengador¥®. Pasa de hablar
de Dios en tercera persona a la interpelacion patgmmo interlocutor ultimo. En una
palabra: El rebelde Job es el prototipo del creyeoie invoca a Dios ( como gbel
liberador del éxodo) pero contra Dios (como leggiitor de la teocracia egipcia y de

toda teocracia). Segun una de esas bellas expessore tanto abundan en la obra

146 | a palabragoel imperfectamente traducida por «defensor» es uminé técnico del derecho
israelita, cf. Num 35,19. La legislacion israehtaacepta, como otras legislaciones (hitita) owsnobtes
(beduinas), que la vida de un hombre sea compensadladinero. Para los arabes modernos, el
«vengador de sangre»gbd, es el pariente mas préximo de la victimag&él es también el protector
oficial de sus parientes: tiene en particular dedade impedir la enajenacién de sus tierragdgel es
también el que rescata al encarcelado por deudpariente proximo encargado de defender a la viuda
La palabra designa a Dios como vengador del opomitbertador de su pueblo. Por extensién, a Dios
se le llamaré& ajoelde Israel. El judaismo rabinico lo aplicé al Mesf#e ahi sin duda la traduccién de
San Jeronimo «mi Redentors, Bfblia de JerusalénBilbao, 1967, p. 628.

147 La Vulgata traduce los vv. 25-27: «Porque sé qigemientor vive y que en el Gltimo dia yo
resucitaré de la tierra, y de nuevo me revestirtndgiel; y en mi carne veré a Dios; a quien yormas
veré y no otro y mis ojos le contemplaran». Segiia gaduccion, Job espera ser testigo de ellop«ve
su vengador. Esta momentanea salida de la fe diadabde los limites infranqueables de su condicioé
mortal, carece de toda justificacion, como reconlacenayoria de los escrituristas. La idea de la
resurreccién de los cuerpos aparecera, por privezeen 2 M 7,9.

M8 AC, p. 111.
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blochiana, «Job es precisamente piadoso cuandeeaoklay que exceptuar su fe en el
éxodo y en que la ultima palabra no ha sido todaufaanamente expresada, la del
vengador de la sangre, del que restaia las hetdagemente dicho, del Hijo del
hombre mismo en lugar del Gran Sefiot»

La respuesta que da el libro a las preguntas dg doku esperanza de que las
cosas sean de otra manera no satisface a la paegoinel significado del dolor que
surge desde el trasfondo de los padecimientosuddllp israelita. Por un lado, Dios le
defiende contra los argumentos deshumanizantesstensigos basados en la sumision
humana ante la imposicion divina. En el libro db de rechaza la teodicea en cuanto
justificacion racional de Dios a costa de silendeaprotesta ante el sinsentido del
sufrimiento. Dios nunca acusa a Job por habersmadueai por defenderse de una
acusacion injustd’. Por otro lado, la recompensa por el sufrimiemjosto no es
plenamente satisfactoria: los hijos muertos noaiemu y los sufrimientos del pasado
no pueden ser borrados por los bienes del pre¢éole42,9-17). En definitiva, las
respuestas de Job sobre sus desesperaciones eo gatas por la intervencion de sus
amigos ni por la ayuda divina, sino bajo el sigebwkengador y del reino mesianico
que este instaurara, «se halla ligado a la prapgad conciencid>"

Otra de las facetas que analiza Bloch del héroeraspado Job, es su actitud
prometeica frente a un Dios que, en el mejor decs®s, se manifiesta indiferente
ante los deseos y carencias humanas. El prometdieseo de ser como Dios» (Gn
3,6) convierte a este héroe biblico en auténtidernder del género humano contra la
autoridad de arriba. Job no es el Prometeo pagaeosg subleva contra Dios,
desafiando el poder de Zeus, robando para los semssmnos todos los bienes
reservados a los diog&5 sino el ateo humanista que invoca a Dios coniwa.DJob se
dirige contra el Dios de la «sabiduria antigua»Digls que desconcierta al hombre
torturado con tronante omnipotencia, y pone suiaoné en el Dios del éxodo y de los
profetas (el Dios de la esperanza).

Job, o el Prometeo hebreo ha sido proclamado pgeoadi&cion como el hombre

paciente y resignado que acepta la voluntad digicasta de la muerte de sus hijos,

19bid., p. 117.

10| iibbe, subraya que la esencia del libro de Ja@bessel rechazo de la moralizacion del sufrimiento:
H. Lubbe, «Theodizee als Haresie» en W. Oelmidldr)(Religion und Philosophie 1143, pp. 169-
176.

BIAC, p. 112.

152pE 111, p. 321.
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reconoce a un Dios todopoderoso, fascinante y trdoeque quiebra cualquier

racionalizacion teoldgica o filoséfica sobre unatoho merecido. Sin embargo, la
proverbial paciencia del héroe biblico carece, @aquier caso, de fundamento. Su
espiritu, mas que paciente y resignado, inicia nagical revolucion de los valores

vigentes. Job no se conforma con destronar en saiesia al Dios creador del

mundo, sino que toma conciencia de su propio ppderniega a aceptar que su futuro
se decida por un poder suprahistarico.

La rebelién de Job constituye el testimonio madceddde una tradicion
precedente que alaba la autonomia del hombre, gacidad de interpelar e incluso
discutir con la divinidad. Job ejemplifica modétmente el éxodo que hay que
emprender, dejando atras al Dios de la creaciGm glanazar al Dios de la providencia
ética y de los profetas. El afligido arabe critstanundo presente por su inhumanidad
y critica directamente a Dios que permite tal inbaidad: «en la critica del mundo
presente habia barruntado uno méjrNo esta dispuesto a acatar, sin rechistar, el
designio divino ni el dolor no merecido. En su tdle contra la injusticia del
sufrimiento emprende el combate de la fe y descebmico potencial utdépico que
existe en el corazon de la esfera religiosa: unbnerpuede comportarse mejor que
Dios.

El autor deEl principio esperanzaos ofrece la sintesis de su interpretacion del
libro de Job en el siguiente texto:

La rebelion de Job, el Prometeo hebreo, tiene fadayorigen aqui (en el éxodo) y posee, por

eso precisamente, una agudeza muy distinta, utansivglad muy otra que la que tiene la

discordia con Dios en cualquier otra religion. Ebdo le hace radical a Job: no simplemente
como comparacion de Jehova con el ideal de suigustino coma@xodo desde Jehova mismo
hacia la desconocida Canaéan, que era la promesanmglida de Jehova (Job 19, 25-27). La fe
en el Mesias de este texto que, no sin motivo,oseha transmitido de modo muy espurio,
abandona también a Jehova por razén de su utag¥is&es, empero, no hubiese anunciado a

Dios en Canaan y Canaan en Dios, Job no hubieidoten palabras para su acusacion ni luz
para su esperanza rebéfde

Job, el Prometeo hebreo, es un personaje Unica géarero que, segun Bloch,
so6lo pudo ser fruto de la genialidad de un autticanformista que ha sabido infundir
en su protagonista poca accién y mucha pasion. CanRrometeo de la tragedia
griega desenmascara el poder teocratico de Yalrdrgntandose con superioridad a

su destino se niega a aceptar que su futuro esténrdeado por un poder superior

18 AC, p. 107.
1S4PE 111, p. 346.
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transhistérico. La actitud de Job esta plenameaméficada en tanto que, con su
pretension desteocratizadora, pretende consegyiin @rogreso en la humanizacion de

Yahvé.

6.5 Jesus, Hijo del hombre

El interés de Bloch por el cristianismo radica@pérsona de Jesus. El filésofo
de la esperanza tiene simpatia manifiesta por lestebre, y especial interés en
subrayar su historicidad. A Bloch no le interesgameel cristianismo, sino que, por el
contrario, busca rescatar «su verdad» secuestadaspiglesias oficiales. Bloch sabe
de la importancia fundamental que tiene para lerifgiana la realidad historica de su
fundador y que esta fe «es, en lo esencial, segotmde un modo de vid&

Bloch se ha esforzado en fundamentar el caracsédrito de Jesus dedicando
varias paginas de su ObEA principio esperanza la busqueda de argumentos que
prueben tal existencia. Lo primero que atrae suca&ia es el origen humilde del
fundador del cristianismo, «se adora a un nifiolgue@acido en un establo», su vida
ejemplar, su muerte cruenta... queda muy lejos rdsplandor de las leyendas
inventadas; todo ello hace practicamente imposligelver en la leyenda la figura de
Jesus:

La leyenda no pinta la miseria, y desde luego, uriagmiseria que prosigue a lo largo de toda

una vida. El establo, el hijo del carpintero, aliamnario entre la gente humilde, la ejecucion al

final, todo ello esta tejido con material histéricw con el material dorado que la leyenda
prefieré®.

El origen humilde, la pobreza que rodea el nacitoiee Jesus y su proximidad
a la esfera humana sintonizan con las moderndsloggas surgidas a partir del Jesus
historico. Son las cristologias de elevacion otaiagias «ascendentes», con las que
los discipulos de Bultmann (E. Kasemann, E. FuéhsBornkamm, H. Conzelmann
entre otros) inauguraron la era postbulmanianahd3icristologias tienen en Jesus su
criterio objetivo, mantienen en su pleno sentidizetjuaje de la fe sin correr el riesgo

de caer en pura ideologfa

1S5pE |11, p. 374.
%% bid., p. 370.
157 Cito s6lo algunas de las que nos son mas cercdrasonzalez Faud,a humanidad nueva
Santander, 1974.; W. Kaspelesus, el CristoSalamanca, 1976; Ch. Duqualgsus, hombre libre
Salamanc&1976; H. Kiing,Ser cristiang Madrid, 1977; E. Schillebeeckdesis. La historia de un

349



Sin perder de vista ese soporte historico, nuesttor sitla la vida de Jesus en
el marco de las tradiciones mesianicas y profétidestro de ellas contempla a Jesus
de Nazaret como «Mesias» 0 como «Hijo del homiBegln él estos dos titulos son
genuinamente judeocristianos. Uno y otro se opanies titulos «Kyrios» e «Hijo de
Dios» con los que frecuentemente se designa a éeséksNuevo Testamento. Bloch
rechaza estos titulos por considerarlos ajenosradaion historico-salvifica de Israel.

Segun nuestro autor los titulos «Hijo del hombresMgesias» son reductibles,
ambos titulos significan lo mismo. Hecha esta aclan trataremos de aproximarnos a
la exégesis que hace Ernst Bloch del titulo «<Hgbldmbre». Tres son los temas, de
suyo inseparables, abordados por el filosofo desfgeranza en su exégesis del titulo
«Hijo del hombre» ertl ateismo en el cristianismel éxodo de Yahvé a Jesus, el
anuncio del reino de Dios como reino terrestre ynigersion dialéctica del titulo

cultual «Kyrios-Christos» por el escatolégico «Higl hombre».

a) El éxodo de Yahvé a Jesus

Segun Bloch el titulo «Hijo del hombre» comporta gnan significacion. Por
una parte, Jesus como Hijo del hombre es el sigrnia dnién de Dios con el hombre,
designa el punto final del tema mesianico del éxguesente en toda la Biblia. El
exodo de los israelitas se convierte en el éxotdmaeno Dios, y Jesus en cuanto Hijo
del hombre lleva a término este éxodo, es decsalida de Dios fuera de si mismo.

Por otra parte, Jesus utiliza la expresion «Hijohdenbre» para referirse a si
mismo Yy entrafia una conexion del nuevo Adan cdiglesa originaria que aparece en
los relatos de la creacion donde se presentabanabie como semejante a Dios. El
Hijo del hombre, en cuanto nuevo Ad&en adames la realizacion mas lograda del
Hijo del hombre originario celeste, del Adan divino

El éxodo de Yahvé a Jesus esta presente de formaapente en el Nuevo

Testamento. La llegada del Mesias coincide conireldél teocratismo politico-

viviente Madrid, 1981; L. BoffJesucristo, el libradarBogota 1974; id.Jesucristo y la liberacion del
hombre Madrid 1981; J. SobrindCristologia desde América Latindéxico, 1976.; id. Jesus en
América Latina Santander, 1982; idJesucristo liberador. Lectura histérico-teolégice desus de
Nazaret Madrid, 1991; J. L. Segundg) hombre de hoy ante Jesus de Naz&etols., Madrid, 1982;
J. MoltmannEl camino de Jesucrist&alamanca, 1993; M. Fraij&) cristianismo. Una aproximacién
Madrid, ?2000.
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religioso de Israel. El va a llevar a feliz térmigloproceso desteocratizador de Yahvé
iniciado tras la liberacion de los israelitas delspbtismo faradnico. Jesus va a
culminar la utopia religiosa del Dios del éxodo.
El Mesias Hijo del Hombre no se presentd, puespmio un conservador en lucha ni como un
romantico restaurador de un simple reino de Davidsu Dios de los sefiores. No, él se impuso
absolutamente como algo nuevo por completo, esr,deomo un éxodo escatoldgico-

transformador que cambia todo desde el principistah&! fin: el se situ6 e®ios como
hombre®,

Frente a la opinion mas extendida sobre el mesirenisascendente de Jesus,
Bloch considera que Jesus tenia conciencia dd déestas tal como lo esperaban los
judios, es decir, «un Mesias que realizaria la psande una salvacion politica y
religiosa que pusiera fin a la miseria concretaaugurara una era de felicidad». Si
Jesus no hubiera querido ser de ninguna manera&slbbd esperado por los judios, se
hubiera llamado a si mismo «buen hombre», «predicad «seguidor de los antiguos
profetas$*°. Esta insistencia en el mesianismo politico déisles lo que va a hacer
primar la dimension escatoldgica sobre cualqui¢ra. d.a mision que va a llevar a
cabo JesUs no va a ser puramente interior y m8tach desenmascara, a este
respecto, tanto a los filésofos de la llustracimmo a los tedlogos liberales y
antisemitas, como Renan, Wellhausen y Harnack,rgaeataron vaciar la figura y la
predicacién de Jesus de su caracter mesianico sudeomponente escatolégico-
politico subversivo, insistiendo por el contrario la espera de un reino interior y
puramente ético. De hecho, «desde su origen, énteitlad del evangelio implicaba
su sentido real y revolucionarig$

Para fundamentar su tesis, Bloch interpreta de raamely personal ciertos
textos evangélicos.

La predicacion de JesuUs resulta mas dura que ldogeprofetas que le
precedieron: asi en Mt 10,34, llega a afirmar: &doenido a sembrar paz en la tierra,
sino espadas». Esta presencia de Jesus, que si&r dae discordias, las provoca
necesariamente por las exigencias de la elecciénmpone, aparece también en Lc
12,49: «Fuego he venido a encender en la tiengué mas quiero si ya ha prendido!»

Lo que aqui se anuncia no es algo interior, sirierix, una realidad «ardientemente

8AC, p. 123.
9AC, p. 125.
10 AC, p. 130.
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devastadora». Es evidente que tanto la espada ebfnego, que no solo destruyen,
sino que purifican, alcanzan en la predicacion e1s no solo una critica al poder
establecido, sino que anuncia la desaparicion deldm presente y espera la llegada
del que ha de venir en su lugar.

Tan inquebrantable era la fe de Jesus en que él Bfasias, que esta fe sélo le
abandona en la cruz. El grito de Jesus en su ageiilaos mio, Dios mio! ¢ Por qué
me has abandonado?» (Mc 15,34), no es, segun Blochyrito de desesperacion
debido al sentimiento del abandono de Dios. Expaesion angustiada de quien ve
gue se le escapa la oportunidad de realizaciorretande su obra.

Cuando Jesus dice: «Mi yugo es suave y mi cargaabig(Mt 11,30), no se
refiere al yugo de la cruz, sino que describe dedoinequivoca la entronizacion del
Mesias-Rey. Finalmente, la buena nueva del evangsliel anuncio de una felicidad
social y politica que nada podria ahogar. El sigeidexto muestra claramente la
practica hermenéutica de Bloch al servicio de talseizacion:

Subjetivamente, Jesls se considera sin reservas ebiMesias de quien habla la tradicién;

objetivamente, no pensd en refugiarse en una anigaid invisible, en establecerse a la espera

de un reino de los cielos totalmente trascendgrte;el contrario, la salvacién es Canaan.

Como cumplimiento de aquello que habia anuncialibs &atriarcas, pero sin su fragilidad, su

trivialidad, sus fracasos, un Canaan realizadolenquntaesencia [...]. Ya existia suficiente

interioridad en la espera del Mesias, y demasialo en la fe en el mas alla: era la tierra la
que tenia necesidad del Salvador y del evanigelio

Como subraya Bloch, el titulo «Hijo del hombre»e s una creacion propia
de Jesus y no de sus discipulos, sitta la vidasigslen el ambito de las expectativas
mesianicas y proféticas. «En la figura del Hijo keinbre —afirma- se unifican todos
los misterios del cristianismo, libres de cualgubjetividad monstruosa y extrafa al
hombre. La grandeza despotica de la representdeidfhavé es eliminada, y lo que
es representado bajo el Dios del éxodo alcanzaitavatea del Hijo del hombres.

Al asignarse a si mismo el titulo «Hijo del hombréesus alude a un éxodo
hasta entonces desconocido para los judios perafgoi a todas las representaciones
de Dios utilizadas por los administradores de ligién de la ley. El «Jesus rebelde y
archiereje» parece consciente de que el mundoneessta a punto de destruirse y
gue dara paso al que esta por venir. Esta ideanidamenta Bloch refiriéndose al

«evangelio esotérico».

B1AC, p. 124.
%2\bid., p. 147.
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Aungue también en el evangelio segin san Juanrdaparente lo escatolégico cede ante lo
protologico [...] esto es verdad solo en la medawm que ellogos [...] se interpreta

exclusivamente como Alfa de un mundo distinto ahdo, porque emerge con Cristo, al final,
como prélogo de un mundo nuevo. El verdadero creasl@l Cristo-Logos que engendra una
nueva criatura, que forma a los hombres segin sgeémy es, por tanto, odiado por el
principado de este mundo (Jn 16,11); «pues ellosamodel mundo asi como yo no soy del
mundo» (Jn 17,14) [...]. De este modo el cuartongeho en su poder espiritual alcanza el
punto decisivoen relacion con todo lo procedente, y consecuenitanes el de mas peso

. . ~ 163
contratodaideade unDios de los senoreg .

Para Bloch, el misterioso titulo «Hijo del hombres la clave de la
desteocratizacion: significa la devolucion, ahumanuntodavia enigmatico, de todos
los tesoros depositados en la hipostasis de ureRatistial y ayuda al ser humano a
recuperar su propia identidad, «nuestro propiaeastscubierto». El «dia de Yahvé»,
del final de los tiempos, se aplica en el cuartangelio a la parusia del Hijo del
hombre, que existe ya sin Yahvé, como A-Kyrios modA-Theos®

Para fundamentar sus tesis, Bloch hace una redectuy particular del proceso
a Jesus. «Si Jesus se hubiera declarado solo Medii® de Dios en el sentido
tradicional, es decir, en sentido restaurador, af®ih visto protegido por los sumos
sacerdotes y por toda la casta sacerdotal y n@taubido denunciado a los romanos; y
por lo menos, desde luego, Caifas, el sumo saeenmdothubiera insistido en su muerte
contra la voluntad del procurador imperfaf» Su predicacién habia sido dirigida de
forma decidida en contra de las teodiceas estalalechabia anunciado la destruccion
del templo, la ruina de Jerusalén y el final deatolhs fuerzas de las denominaciones
terrenas. Solo cuando el Mesias se presenta cojpaélihombre, en el sentido tanto
precosmico como apocaliptico de este titulo, satlorees es tenido por blasfemo y
digno de muerte.

El reino del Hijo del hombre era demasiado difexeth¢| reino teocratico de
Yahvé tal como se habia presentado desde los teohpdesdras y Nehemias. Jesus
fue crucificado porque aparecia como subversivanahos en cuanto que era «la
figura ejemplar de un mundo sin opresion y sin [Bedors°°.

Para Bloch, la formula bibliceus homo factus ess la Ultima expresién del

exodo de Dios de si mismo. Jesus se autoposesenhlugiar de Dios sin dejar

13 AC, p. 153.
% bid., p. 155.
15 pE 11, p. 378.
16 AC, p. 154.
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residuos. Y en el capitulo 17 de san Juan ve headtke la homousia, es dedsa,
identificacion de Jesus con el Padrd.a expresion absolutamente cristocéntrica de
‘Yo y el Padre somos uno’ es y permanece acertadaneentral para el evangelio
esotérico, que todavia acenttua por afiadidura: ‘Todpe el Padre tiene es mio’ (Jn
16,15)%°". W. Kasper interpreta estos dos textos cristottmifirmando la identidad
de Jesus con el Padre en el sentido de una unidacher, una unidad en la dualidad,

una comunién persortaf.

b) Jesus y el reino de Dios

La llegada del reino de Dios constituye en motwodamental del mensaje de
Jesus. Seglin W. Kasper, «el reino de Dios corsgfuasunto’ de Jesi¥y,

Era tal la expectativa que existia en el puebldojahte cualquier cambio que
se pudiera producir en el tiempo y en la histogiae lo Unico que faltaba es que
alguien les dijera que eso que esperaban estaba. éepesar de esa predisposicion
comun, cada grupo social habia puesto su expextativun asunto distinto. Los
fariseos pensaban en el perfecto cumplimiento tierda los zelotes entendian con ello
una teocracia politica que intentaban imponer orfuerza de las armas, los
apocalipticos esperaban la llegada del nuevo eflnnukevo cielo y la nueva tierra.
También abundaban los profetas entre los que dedtan el Bautista, el nazireo, que
anunciaba al pueblo humilde el final de su misehi@n es el mensajero del que ha de
venir: «El que viene tras de mi —decia el Bautisene el bieldo en su mano y
recogera el trigo en su granero, pero la pajaperb®, la quemara en el fuego eterno»
(Mt 3,12). El hecho de que Jesus se sometierautisbao de Juan significa que Jesus
estaba de acuerdo con el movimiento bautista de& Juacon su predicacion
escatoldgica. El evangelista Marcos resume el oadeale la predicacion escatoldgica
de Juan de la siguiente manera: «El tiempo se hegplalo y el reino de Dios esta
cerca» (Mc 1,15). Algunos escrituristas piensan gsie anuncio no es udagion

originario de Jesus, sino que mas bien se trata deimario del evangelista. Sea como

%7 bid., p. 153.
188\, Kasper,Jesus, el CristoSalamanca, 1976, p. 209.
19W. Kasperpp. cit p. 86.

354



fuere, esta fuera de toda duda que Marcos ofreceeste sumario, acertadamente, el
nucleo fundamental del mensaje de Jesus.

Bloch reconoce el significado consecuentementet@égico del mensaje de
Jesus. Segun él, Jesus no quiso un mundo mejorgymesperaba mas bien un mundo
nuevo, el nuevo cielo y la nueva tierra. La buem@va supone amor a los afligidos y
agobiados, pero no se queda solo en eso, Jes@slinuta a hechos concretos, busca
un cambio definitivo. Segun nuestro autor, el véeda evangelio seria, desde el punto
de vista moral, el evangelio del amor a los polresmillados; desde el punto de vista
escatoldgico, el evangelio de la esperanza en B spi llama nuestro «rostro
descubierto¥®

Como se ve, Bloch distingue dos aspectos de laiga@dn de Jesus: el
discurso ético y la proclamacion escatoldogica. Agemdice: «La predicacion
escatolégica tiene en Jesus el primado sobre thca@én moral y la determin&’,

Otro texto en el que observa Bloch como lo escgictdtiene en Jesus la
primacia sobre la predicacion moral y a su veotalciona es el siguiente:

Lo que JesuUs se proponia en ultimo término no a&reedtauracion de la magnificencia de

David, ni siquiera una revolucion nacional en efezho escenario a su disposiciéon. Lo que si

tenia ante si era el derrumbamiento del mundo@taély como se contenia en la predicacion

mandea de San Juan Bautista (Mt 3,2-12) que eendlamé a Jesus. JesUs responde a la

llamada, las palabras mejor atestiguadas de Jes(essatologicas, Jesus hablé realmente tal y
como nos lo relata San Marcos, 13, y hablé deifearde Jerusalén, del templo, del mundo de

los viejos tiempolsn.

Como ya se ha indicado, cree Bloch que esta adtitutb que costé a Jesus su
vida, aunque él siempre habia tenido claro quedi@ncia nada tenia que ver con la
inminencia del reino de Dios. La proximidad delnmeide Dios exige, segun el
Bautista, arrepentimiento y reconversion. Peronims que para éste la llegada del
reino de Dios esta bajo el signo del juicio, pas(id el reino de Dios se halla bajo el
signo del amor y del perddon. En el mensaje qu@elia Juan Bautista preso, esto
gueda bastante explicito: «Los ciegos ven y lo®@ndan, los leprosos quedan
limpios y los sordos oyen, los muertos resucitanlgs pobres se les anuncia la buena
noticia» (Mt 11,5). Este mensaje que, segun Bldlificilmente pudo ser alterado,
constituye el final de la miseria concreta y el emmo de la felicidad concreta.

0AC, p. 135.
Y1IpE |1, p. 64.
2pE |11, pp. 377-378.
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Cuando comenta el Sermon de la Montafia, Blochtengs la inmediatez
«quiliasta» de la referencia al reino de los cigiisestro autor valora positivamente la
labor de A. Schweitzer, al afirmar que JesuUs habieducido la ética (como
penitencia, preparacion para el reino) en la ekigitn no la escatologia en la ética

El «reino de Dios» fue y es la causa de Jesus. @ada de la predicacion de
Jesus se centro en exponer la esencia del reiode De esta forma pensaban los
fundadores de la llamadBscuela escatolégicaquienes habian minusvalorado la
busqueda de la imagen humana de JesUs para poaeergb en la conciencia que
tenfa el propio Jesus sobre la proximidad del éinnaundd’.

Jesus no llegd a definir el significado del conoegrteino de Dios», sélo se
limité a describirlo, con términos siempre nuevoiteligibles, en sus parabolas,
substrato fundamental de la vida de Jesus. Medrartaciones sencillas tomadas del
mundo de la naturaleza y de las personas, Jesdisarde exponer la esencia del reino
de Dios de forma que superaba cualquier concepacadn. La ley fundamental del
reino de Dios en este mundo son las bienaventusgiMia5,1-12). La causa de Dios
se impondra en el mundo cuando, segun las pronasa¥esus, los pobres, los
hambrientos, los afligidos y los pisoteados puddaantar la cabeza; un reino en el
cual tendra fin el dolor, el sufrimiento y la mugert

También Jesus, como toda su generacion apocaligspeeraba el reino de
Dios, un reino en el que se impusiera la justi@alibertad y la paz en ufuturo
inminente Las palabras de Jesus en el Sermon de la Moestéia cargadas de espera
apocaliptica y Bloch las interpreta siempre a fada la inminencia del comienzo del
reinado de Dios en el contexto de un horizonte @fmteco. El siguiente texto de
Bloch viene a confirmar lo expuesto: «La viejarBerdemasiado vieja, ha ganado el
kairosde esta urgencia; y ésa es la razén por la qee®aue el reino, que esta cerca,

no requierg/a la menor violencig>.

3 AC, p. 123; también en pp. 131-132.

174 | a Escuela escatol6gicfl863-1914), representada por J. Weiss, A. Scharif\. Leisy..., puso en
evidencia lo absurdo de la pretensién de buscamuagen humana de Jesus, tal como habia pretendido
David F. Strauss en su obvéda de JesUs elaborada criticamenpeiblicada en 1835. ParaHlscuela
escatoldgicalo decisivo de la figura de JesUs habia sidoneheio de un Reino de Dios apocaliptico,
confirmando asi las tesis escatoldgicas que yaahatguesto J. Weiss en su libta predicaciéon de
Jesus sobre el reino de Di@E392).

S AC, p. 128.
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El reino de Dios que anuncia Jesus en el SermoradMontafia esta
completamente impulsado por este espiritu, puespués de cada bienaventuranza
sobre la gloria de la no violencia, se deja entrévéeclaracién de pertenencia a este
reino. Atendiendo a la ley fundamental de esteore@sulta completamente superfluo
cualquier utilizaciéon de la fuerza, cualquier matdoexpulsion de los cambistas de un
templo que se hunde de todas las maneras, poneeetea una época a la que le ha
llegado su fin. «Pero la revolucién de la violencjae eleva a los humildes y abate a
los poderosos, se cumple totalmente en el senoadeaturaleza en un Jesus
apocalipticoy reemplaza de alguna manera a una rebelion cagapor los mismos
hombres, con el arma superior de una catastrofaicas ’®.

En definitiva, el Sermoén de la Montafia, contienemansaje ético, una ética
gue no puede ser objeto de reglamentacion legamdtisaje de Jesus no es, en
absoluto, una suma de preceptos, algo que séldgmodumplir los mas fuertes o los
mas disciplinados. Jesus da prioridad a la donaeailbregalo; la gracia precede a la
norma, a la exigencia, a la recomendacion: todoxenvocados, a todos les brinda la
salvacion sin méritos previos. Las promesas deab@muranza van dirigidas a los
mas desventurados. La buena noti@a-&ggeliof va dirigida «a los pobres» —en
primer lugar a los que en el mundo nada son y tiadan-. El concepto general de los
pobres abarca a los hambrientos, a los desocupados, adodavizados, a los
desanimados y a los que sufren. Bloch no niegaetj@mor esté en el centro del
mensaje de Jesus, pero afirma que debe ser intatpra la luz de un advenimiento
proximo. Nuestro autor responsabiliza a san Pablchaber quitado mordiente al
mensaje de Jesus y lo ha convertido en un estipauéola resignacion, «cara a la clase
dominante®’’. El amor en sentido dégapees un amor a los hombres que no tiene
precedente. La ética predicada y vivida por Jasiierte todas las formas de agresion;
es algo que no se da en absoluto dentro de loge$indee la historia. EI amor que
predica Jesus soOlo encuentra espacio a la luz xaeloéde un advenimiento ya
proxima-"8,

Nuestro autor se ha esforzado en demostrar quanel de Dios que anuncia

Jesus no es ni un reino intimista ni un reino querscuentra fuera de la historia, sino

7% bid., p. 128.
YTPE |1, p. 62.
8 AC, p. 128.
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el advenimiento de un reino de libertad para aljajoa Teniendo esto presente, resulta
interesante la exégesis que Bloch hace de losstadéb Nuevo Testamento que se

refieren a un reino interior o que no es de estedouConsidera que, desde hace dos
mil afos, se han explotado indebidamente esosst@ttaun sentido espiritualista, en

un intento de desmundanizar el reino anunciadoJpeds y para atestiguar que el

cristianismo trasciende cualquier ideologia.

Bloch aporta su propia reflexion sobre un textasies y muy discutido sobre
la actualidad del reino de Dios; nos referimos allZg20s. Segun Bloch, Jesus no
quiso decir en ningin momento: «El reino de Dios &h vosotros%’, haciendo
referencia a la interioridad. La traduccion comaees: «El reino de Dios esta en medio
de vosotros». Jesus se dirige de hecho no a loipdiss, sino a los fariseos. Responde
asi a la pregunta que le hacen los fariseos sblbneraento de la llegada del reino de
Dios.

Frente a la interpretacion intimista que habiarodadchos padres y Lutero a
la expresiorentos ymonpues segun esta interpretacion, el reino de peoteneceria
Unicamente a la interioridad del hombre, la exégesoderna ha traducido dicha
expresion por «en medio de vosotros», «entre vasotque es mucho mas precisa.
Esta claro que esta expresion tiene que estar@ntdxto de las demas declaraciones
de Jesus. El reino que proclama Jesus es simutt@méa escatoldgico y esta proximo
a llegar. Al afirmar que el reino de Dios esta epamedio de vosotros» significa que
el futuro esta ya en condiciones de actuar enrakzéo del hombre como una realidad
presente salvadora.

Las expresiones: «Mi reino no es de este mundo#&,B6), el «<Dad al César
lo que es del César y a Dios, lo que es de DiosI®]t7) o el «ni os preocupéis por el
vestido o por la comida» (Lc 12,22), significarigme las preocupaciones de ahora
nada significan ante el reino que se acerca. Laitada palabra de Jesus: «Mi reino
no es de este mundo», no significa que su reinalsesro sitio, sino que es de otra

clase, que no responde al esquema de este mundas Stenemos a la predicacién de

179 R. Schnackenburg dedica un magnifico capitulotadis las caracteristicas y peculiaridades del
reino de Dios predicado por JesuUs. Acerca de &imtdis interpretaciones de esta pericopa véasao

pp. 121 s; también J. Héring.e royaume pp. 42 ss. Este autor traduce asi el texto dead:uc
«Interrogado por los fariseos, les respondié ctasgzalabras: El reino de Dios no vendra secret@nen
pero no se podra decir: estd aqui o alli; porguéirs: el reino de Dios esta en medio de vosotf{ps»
43). Esta interpretacion trata de evitar, por uadep la venida imperceptible del reino y, por osa
localizacion temporalista en el marco del mundo.
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Jesus, no se puede decir que se trata de un rpoldico», ni tampoco se puede
desterrar a otra esfera, sea de otro mundo sealee imterior. ES un reino politico de
modo totalmente distinto y politicamente muy difdeede los sistemas y reglas de
juego en lucha por el dominio del poder. Segun Bl famosa respuesta de Jesus a
Pilato: «Mi reino no es de este mundo», que sélenseentra en el evangelio de Juan,
«carece en gran medida de historicidad». Se déjaven la influencia paulina. Juan
piensa en la angustia de las primeras comunidadgsicas y les ofrece un medio de
salir adelante ante las autoridades romanas. Bedeaun tema judicial y apologético.
«Atenta contra el valor y hasta contra la dignidbd Cristo suponer que Jesus
pronuncié ante Pilato estas palabras derrotistas, ¢ presenté como sofiador y
original ante su juez romano, que dio a los romdaognagen de un personaje
inofensivo y casi comicd$¥’. Bloch pone en duda que este pasaje de Juarraipaea
salvar a un solo cristiano de las manos de Nerém, §irvié de apologia a los duefios
de este mundo —lo que ciertamente no pretendié-.JDa&ha frase, tan significativa,
ha servido para quitar toda fuerza a las aspirasiterrenas del cristianismo.

Nuestro autor profundiza en el significado de basresiones «este mundo» y
«el otro mundo», si bien —dice- Jesus jamas présendualismo entre «este mundo»
y «el mundo que viene». La primera de dichas eiques se refiere a la era presente;
la segunda, a una futura mejor, en contraposicidnuendo existente. Se trata, mas
bien, de una tensién escatologica entredel presentg el futuro ebnmejor. Y desde
esta tension escatologica carecen de sentido ksticnes econdmicas, por eso se
puede tratar al César con indiferencia. EI mundpenial es insignificante y, a pesar
de su esplendor, es tan vacio de esencia, aselamia, Bomo el pasar una noche en
una posada, si se sabe que a la mafiana siguEmigriano, hay que abandonarla para
reemprender la marcha. Segun Bloch, lo que mastaymra Jesus es el consejo
quiliastico: «distribuir los bienes entre los pabye de esta manera, apartarse no solo
subjetivamente, sino también objetivamente, danteseses congregados en torno al
César, intereses despreciables y condenablesapiano. Desde esta perspectiva, el
evangelio no tiene nada de social, pero tampoc@riasariamente moral. Es un

evangelio de salvacién escatol6gita»

1BOAC, p. 127.
811bid., p. 131.
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Junto al caracter escatoldgico de la predicacidédedés, Bloch pone el acento
también, y con el mismo interés, en descubrir queieo de Dios se realiza como un
organismo en desarrollo. Las parabolas de la senu#l grano de mostaza y de la
levadura son imagenes de un comienzo, del desawitéll de la esperanza, ponen el
enfasis en el enorme contraste entre los insigmfees comienzos y su extraordinario
final. Los comienzos son pequeiios, pero si sorDioie», los efectos seran grandes y
maravillosos. En la vision de Bloch, el reino cadeccon la fermentacién que habita
en todo hombre. Jesus, Hijo del hombre, es ladignistérica de esa apertura. Pero es
una apertura a lo desconocido,agltropos agnostos=n palabras de Bloch: «Es lo
desconocido, la proximidad de lo desconocido, loe gialta en todas las
manifestaciones religiosas, clasicas o neoclaswasantropomorfismo; les falta la
dimensiérabiertadel antropos agnostes®.

Bloch descubre en el humanismo de Hegel un infgpéseducir lo divino a
una medida del hombre dado y presente en el m@Bidzs cierto que el «ser para si»
se salva de la alieneacion religiosa, se autor@eatl la historia. Flumanunde Hegel
desaparece en el Estado. En el fondo, Bloch, mldsdal humanismo ateo, quiere
conservar a Dios como utopia concreta del devenirbine del hombre, devenir que
nunca se acaba ni se manifiesta. Tal es la apéntgeopia del cristianismo, que se
resume en la figura del Hijo del hombre: «La réliigdel Hijo del hombre convertido
s6lo en bello, hecho perceptible, como en Hegelsiesipre la ‘conciencia de la
reconciliacion del hombre con Dios’. Por el contala religion del reino efervescente
no recoge lo divino en la medida conocida del henpara obtener asi el equilibrio de
la reconciliacién; opuestamente, el Hijo del hompreu reino son lo humanoo
dado®.

De esta forma, los misterios cristianos desidepatiguedan libres de toda
objetividad ajena al hombre. La representacion dbv€ y su despotica grandeza
desaparecen, al tiempo que lo pensado como Diogxdelo permanece en la imagen
del Hijo del hombre, que coincide con el adveninteatel reino. El Mesias como Hijo
del hombre no acaba la historia, la abre. Es ledtke un final todavia no plenamente

resuelto, que se mantiene como posibilidad histéric

182 |bid, p. 145.
1B AC, p. 146.
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c) Inversion dialéctica del titulo culticeKyrios-Christo® por el escatolégico

«Hijo del hombre.

Cuando Bloch escribe la obEl ateismo en el cristianismes evidente que
conoce perfectamente los trabajos de los grandegetas modernos: Schweitzer,
Butmann, von Rad, Kdsemann, Jeremias, Stauffeh@éleden. Sin embargo, nuestro
autor sigue fielmente a autores como Bousset o rBaue a sabiendas de que sus
conclusiones estan hoy ampliamente superadas.

Siguiendo a Bousset, Bloch cree poder establecerotie absoluto entre el
titulo escatologico «Hijo del hombre», que seria areacion propia de Jesus y de uso
constante en la comunidad originaria palestind,tittéo cultico Kyrios-Christos que
lo fue reemplazando en el cristianismo helénicopfifnero es un titulo biblico y
corresponde a una autodenominacién del propio Jdslisegundo procede del
cristianismo helenistico, tentado por el deseo fdecer un culto como si fuera una
nueva divinidad.

El titulo Kyrios-Christos que es el titulo que san Pablo utiliza
predominantemente para designar a Jesus, tiendenaiar el titulo de «Hijo del
hombre», si bien éste, desde la Iglesia primitigatda Thomas Minzer, permanecié
vivo entre los pobres y herejes. «Sélo lo que datafto sera propio de la autoridad de
la institucidén eclesiastica pertenecid y siguictgeeciendo akKyrios, pero no lo que,
en el espiritu de la comunidad primitiva y del H@el hombre, sélo tenia valor de
futuro: el advenimiento del ‘mejor edn’, lo que stituye desde entonces para la
cristiandad el escollo de su imagen del Sefior Jesiando no ocurre algo peor
todavia, y que ella intenta constantemente escambigcritamentes”.

En el cristianismo antioqueno y en las comunidadestianas primitivas
helenistas, el culto &yrios-Christosfue ganando terreno poco a poco al Hijo del
hombre, que sera casi olvidado.K5lrios estara a partir de ahora presente en el culto,
pero ese futuro no sera ya el futuro como irrupcérun «edn mejor», sino el futuro
eclesiastico-autoritativo. El titulo cultidgyrios se vera sometido a la tentacién de
recuperar su sentido pagano en el titulo bizardeld®antocrator Precisamente este
sera el motivo por el que surgird, mas tarde, eakgia cortesana, que niega el futuro

y desconoce el ateocratico Hijo del hombre.

134 1bid, p. 151.
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Segun Bloch, la expresion Hijo del hombre tiene woasolidada tradicion
biblica, pues remite a la apocaliptica del judaissmtiguo. Se trata del Hijo del
hombre celeste de Dn 7,13, que aparece en latlitarposexilica como «Hijo del
originario hombre celestedel Adan divino». Aunque san Pablo conocia sidadia
expresion «Hijo del hombre», él tratd de evitaeestulo en su predicacion a los
gentiles. La ausencia de este titulo en Pablo qoaagensada en el cuarto evangelio,
el cual, a pesar de ser mas tardio utiliza elatitlijo del hombre de forma privilegiada
con toda su carga escatoldgica. «El cuarto evangelino sélo ha mantenido con
precision la expresion Hijo del hombre de la cordadioriginaria de Palestina, sino
gue la ha vinculado esencialmente a la comunica@on Cristo, distribuida
sacramentalmente. No es un Dios del culto, sinsligl del hombre quien se da
expressis verbig los suyos como bebida y alimento» (Jn 683l evangelio de
Juan manifiesta claramentelamousiade Jesus, es decir, su igualdad con Dios; es un
titulo «central» —afirma Bloch- para el evangelgotérico. Es aqui donde nuestro
autor descubre que Jesus se gigraseen el puesto de Yahvé, del Sefior de lo creado.
Y es también en el cuarto evangelio donde la luthmdra la idea de ubios de los
sefioresconsigue su mayor éxito. El «Espiritu de la verdatkl que nos habla el
cuarto evangelio, debe dar testimonio de Jesusleh®ios legitimador del antiguo
statusde la religion. Vuelve aqui a retomar Bloch, una m@s, la funcion mediadora
del Hijo del hombre que penetra las alturas doedeba la divinidad y no aparecia
ser humano alguno, devolviendo ahlamanunos tesoros depositados en la hipostasis
de un Padre celestial, y ayuda al ser humano geeausu propia identidad («nuestro
propio rostro descubierto»).

El Deus homo factus estansforma el dia del tiempo de Yahvé, al finalake
tiempos, en un «rostro descubierto» totalmenteénttistes decir, la contemplacion de
Dios en el Hijo del hombre, Cristo. El titukyrios, que pertenece a la predicacion
pospascual, se relaciona directamente con la eemidn de Cristo. San Pablo, que
tiene que predicar a los que no habian oido haldatesus, tuvo que construir una
teologia de la muerte de Cristo: el martirio qugapla deuda, con la compensacion de
una resurreccion mas alla de la muerte. Tambi@etdel sacrificio voluntario es una

creacion de Pablo. Tiene una relacion dialéctiaa leoresurreccion y era necesaria

1B AC, p. 152.
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para la predicacion dirigida a los paganos. Sislestel Mesias esperado, por eso, el
Hijo del hombre se revela como Mesias, no usurpahdeocratismo de Yhavé, sino
muriendo en la cruen el Gélgota

Fue Pablo, el apdstol de los gentiles, el que combl mito pagano del dios-
afio con la logica juridica de la deuda que se pagios Meloc con la sangre de la
victima inocente. Desde una perspectiva apologéatéa que demostrar la inocencia
de Dios Padre al entregar a su Hijo inocente. &3i)s) se sacrifica por la culpabilidad
del hombre. Esta idea, segun Bloch, no seria @ligia Pablo. «Sus ultimas raices se
hunden en un suelo no solo profundamente sangojreno completamente arcaico:
proviene del antigugacrificio humang evitados desde hacia mucho tiempo, incluso
antes de Meloc. Por eso, resulta, esencialmenteacianal cristianisma$°. Gracias al
mito del cordero sacrificado, queda interrumpidefirdtivamente, el caracter
subversivo que aparece en la Biblia, desde el detda serpiente, del éxodo, y del
vengador de Job. Pablo trata de justificar la pditla paciencia de la cruz, digna de
ser recomendada a los oprimidos y tan comoda parapresores.

Sin embargo, para hacer plena justicia a la pasid& Bloch, hay que sefalar
gue, si bien es cierto que para él la esperanz Ersucitado no ha ayudado nunca a
ningun agobiado y afligido a vencer su miseria,emesan Pablo al teblogo que de
manera mas coherente, libera al cristianismo dest®chos marcos legalistas de la
religion judia y proclama el evangelio de la libert Bloch ve también en él un
«tribuno humano, en la medida en que se ha alzatoacla mas fuerte antiutopia que

encubre este mundo heterénomo, contra la muéfte»

1% bid., p. 158.
1B7AC, p. 161.
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