CUARTA PARTE

INFLUENCIA DE SU OBRA Y REFLEXION FINAL

l. ¢, QUE PODEMOS APRENDER DE BLOCH?

1. La esperanza como instrumento de tension entre fjue es y lo que no es

No cabe duda de que la vida de una persona es @nicapetible, y que las
circunstancias historicas, normalmente cambiangg=cen su influencia concreta
sobre los seres humanos. Pues bien, Ernst Bloah aggde su juventud por los
movimientosde izquierda sélo ahi vio €l su sitio durante su vida. Fue deoesos
hombres, que, desde bien temprano, creyeron sineeata en la alternativa
«socialismo o barbarie»; pero por eso quiso tamlgam todo su pensamiento y su
obra toda al destino del socialismo. Su misma oppidr la Republica Democratica
Alemana, al retorno de su exilio americano, comgatudonde establecer los
fundamentos de una sociedad democratica, humanifasiocialista estuvo alentada
por el suefio de colaborar en la construccién dewmdo mejor y mas justo, cosa que
no harian, Adorno y Horkheimer, por ejemplo. Esdadr que, durante los primeros
afios de su actividad universitaria, disfrutd, singana dificultad, de libertad de
expresion, oral y escrita; pero esa situacion araliando progresivamente, y, tras un
largo proceso de acusaciones, la direccién deid®@adecide apartarle de la ensefianza,
obligarle a la jubilacion.

Los representantes del SED (Sozialistische Einperitsi Deutschlands), en el
Instituto de Filosofia de Leipzig se dan cuentdadactitud critica que mantiene Bloch
con respecto al «sistema». Por encima de cualgareigna del partido, esta decidido
a reivindicar la libertad de expresion como unagatia antropoldgica, una categoria
de la voluntad humana. En este contexto, la filasbfochiana de la esperanza es
calificada de idealista y, por lo tanto, incompiaticon el marxismo. A pesar del
fracaso cosechado en el intento de introducir nedsr en el sistema comunista de
aguel entonces, tras el fracaso de la esperanz socialismo de rostro humano,
Bloch sigue fiel a su idea de contribuir a la cangtion de un Estado socialista
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Aunque Bloch, a nivel personal, podria sentirseubsgulo administrativamente
de la RDA, solo la decision politica de construirmuro para separar materialmente
de tajo los sectores del Berlin occidental (captt@l del sector oriental (socialista),
obligd a Bloch a emprender un nuevo exilio. EI msapondria un mayor control y
vigilancia de los intelectuales, algo que no eatdi$puesto a aceptar nuestro filésofo.
A pesar de todo, Bloch siguio siendo fiel a su épgor el socialismo, y su critica al
capitalismo occidental no ceso hasta el dia dewerten Es verdad que, en las obras
escritas con posterioridad a su ultimo exilio, meatramos ya esas alabanzas a la
Union Soviética que podemos encontrarErprincipio esperanza en los escritos
posteriores a la Segunda Guerra Mundial, por eempl defensa del socialismo
democratico ird cobrando fuerza y la critica eolarfa con la que se estaba llevando a
cabo la instauracion del socialismo en los paieda &uropa del Este resultara, con el
paso de los afios en la RFA, cada vez mas dura: tReroén esta claro que, en
Tubinga, el anciano profesor no les da gusto adosradores occidentales, en cuanto
a distinguir a Occidente como «reino de la libestado esta dispuesto a aceptar
cualquier forma de capitalismo.

De hecho, Bloch no descarté nunca la posibilidatuddar la utdpica «tercera
via», un Estado intermedio que superara el pensémanclado en la dinamica Este-
Oeste con su circulo mortal guerra-paz-guerra.téranOccidente capitalista, cuando
no imperialista, la tercera via opone su analigiscdtica de la sociedad, pero sin
olvidar, tampoco, al Este del socialismo real. Bbdio de discusion de estos
intelectuales apasionados seria la revista vieNesges ForumLos hechos fueron
demostrando que tomar la desintegracion del régiomnunista como punto de
partida para inventar un nuevo espacio social pgada mas alla de los confines del
capitalismo era, sin duda, ilusoria. Frente a gaipo de intelectuales estaban los que
apostaban todo a una anexion lo mas rapida pasilemania Occidental, es decir, a
la inclusion de su pais en el sistema capitalistadial; para ellos, los defensores de la
«tercera via» no eran mas que un pufiado de soBabereicos. Ahora bien, esa
frustracion no le llevara a un pesimismo sin sentjgues es consciente de que, a
veces, en la historia humana se despiertan expastatjue jamas alcanzan su

cumplimiento.
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2. El didlogo como via de acercamiento de posturdgerentes

El exilio a la «otra Alemania» (la «no socialistax) significé para Bloch tener
que abjurar del marxismo, va a seguir defendiemdonhismas ideas, sin dejar en
ningln momento de considerarse un «pensador masxiBloch quiere distanciarse
del socialismo de corte estalinista impuesto donlgn Soviética y en todos los paises
del Este. Durante su estancia en Tubinga, nuestiar &a reflexionado sobre las
razones de la deformacion del marxismo, hasta crseeen algo irreconocible. Su
preocupacion por la frustracion de la esperanzanensociedad que avanzara hacia el
«reino de la libertad» le hace proponer la cread@nn foro, en un pais neutral —en la
Academia de las Ciencias de Viena-, donde puedanrse los mejores economistas,
socidlogos vy filésofos del mundo, para gsiee ira et estudiose puedan abordar las
causas por las que el socialismo marxista, vigent&a Europa del Este, en nada se
parece al movimiento revolucionario y social corgeé muchos habian sofiado. Asi
pensaba Bloch en 1963. Dicho foro nunca se llefmrraar, asi que él, en solitario,
tuvo que analizar las causas.

Su predisposicién para el dialogo le permitird rept@sente en numerosos
coloquios y encuentros entre cristianos y marxiséasecesidad de pluralismo en uno
y otro mundo; la posibilidad y la conveniencia déaboracion entre unos y otros en la
lucha contra las injusticias sociales; la fe coneinel hombre... seran entre otros
muchos los temas méas debatidos. El didlogo marxsmetanismo no hizo sino
profundizar y ensanchar el mondlogo de muchos ksteisn madrugadores. Por otra
parte, el Concilio Vaticano Il ya habia iniciadod&logo dentro de la Iglesia catdlica,
dispuesta a confrontarse limpia y publicamentelasmtras iglesias cristianas, con las
otras religiones y con las otras culturas. Por esaésmas fechas, los partidos
comunistas de Europa, especialmente el italian@blesian distancias respecto a
Moscu, reclamando pluralismo, mientras que, al migirempo, en Rusia el XX
Congreso del Partido parecia aligerar la actitedt& a la religion y, sin embargo, se
proclamaba de manera implacable el desarraigo d@ke ittea, institucion y persona
religiosas. Mas aun, Krutchev declar6 en 1962 guiglidacion del cristianismo tenia

que estar terminada en Rusia para 1980

! Vease Daniel F. Alvarez Espinosa, «CristianismMayxismo: ¢un dialogo de otro tiempo®istoria
Actual Onling N° 18 (2009), pp. 161-167.
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Los partidarios de este dialogo no se orientam@irestodo, por el criterio de la
altura cientifica de la reflexién, sino por la idgaexpresar, en conceptos, las actitudes
prefilosoficas basicas de su tiempo, sobre todo mascupaciones y necesidades
prerracionales: esas «alegrias y esperanzaszassie angustias de los hombres de
hoy>, de las que habla el Concilio Vaticano 1.

En la primavera de 1965 tiene lugar, en Salzbuagnstancias de |Raulus-
Gesellschaft el primer encuentro internacional entre cristi@ryomarxistas En él
participaron filosofos, politélogos, sociélogospltayos catdlicos y protestantes y
miembros del comité central del partido comunigtavarios paises de Europa. En esta
convocatoria el protagonismo lo llevaron los fraesey los alemanes, que tenian
detras el apoyo del cardenal Franz Koning, arzobidp Viena, presidente del
Secretariado romano para el dialogo con los noeoteg. El estaba en la lista de
participantes, pero no asistio. El representantepdeido comunista francés, Roger
Garaudy, presentd un texto que mas tarde publiGridrancia con el titul®e
I'anathéme au dialoge titulo que se ajusta perfectamente al propésitoeste
encuentro: pasar de la distancia agresiva al avéeoto razonador, de la aceptacion
resignada a la voluntad de comprender las razoeksth. Con esa intencion de
fondo, el encuentro se organiza en torno a lasdgsaieas: el hombre y la religion, el
futuro de la humanidad, la sociedad del mafanapfwmera vez, de manera publica y
sistematica, se confrontaron la comprension cniatipg marxista del hombre, de la
trascendencia, de la sociedad y del futuro. Laigyeacion de Bloch en estos
encuentros quedo reflejada en los medios de comwiart, tanto en los orientados al
gran public6é como en otros mas especializados.nigse publicaron en la revista de
VienaNeues Forurm Bloch invita a los militantes cristianos a sdlr ese callejon sin

2 Concilio Vaticano Il,Constitucién Pastoral sobre la Iglesia en el muradual (Gaudium et spés
(1965), n° 1

® Para una informacion mas detallada, vease A. Awa@olado, «Las conversaciones de Salzburgo.
Encuentro entre pensadores marxistas y te6logotictet», Razén y Fe810-811 (1965), pp. 83-102.
También A. Alvarez Bolado, «Crénica ‘diferida’ deaNenbad»Razon y Fe839 (1967), pp. 477-488.

* R. GaraudyDe I' anathéme au dialogu@rad. castDel anatema al didlogoBarcelona?1971). La
parte central y mas extensa (pp. 28-123) de esfaefi@a publicacion recoge el texto presentado por
Roger Garaudy en Salzburgo, en 1965. La traducca@tellana contiene ademas el breve escrito de
Karl Rahner, tituladdJtopia y futuro cristiano del hombrépp. 9-28), presentado también en el citado
encuentro, de 1965, en Salzburgo. Y por Ultimamskiye el texto de J. B. Metz con el titlR@spuesta

a Garaudy(pp. 151-174), presentado al mismo coloquio deliafo.

® Ernst Bloch, «Materialismus als Enthiillunddeues Forum, 1967, afio 1@p. 5-7 El articulo citado
hace referencia a las intervenciones de Iring Rets&onrad Lorenz, J.B. Metz, Karl Rahner, Adam
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salida que supone el simple intento conciliadoreemtarxismo y cristianismo a traves
del dialogo. Porque —cree Bloch- que entre el pioanarxista, «teoria-praxis de la
utopia concreta», y la defensa de la libertad,léeh y justicia, no existe oposicion
algund.

Las divergencias de los cristianos ante el marxism@rovienen solo de la
naturaleza de su compromiso politico y de su mater@ntender el cristianismo, sino
también del tipo de marxismo que asumen. El maxibomanista y el cristianismo
pueden colaborar en un mismo plan de accion, defilograr objetivos concretos en la
lucha contra la injusticia, sin que ello impliguentradiccion con sus creencias
religiosas. En este sentido debemos tener en claewgdoracion que hace Bloch:

El auténtico marxismo [...] toma en serio al autentristianismo, y no basta con un simple

didlogo con los comprometidos [...], porque sif@aacipacion de los agobiados y afligidos es

todavia realmente pretendida por los cristianas;lg profundidad del reino de la libertad es y

sigue siendo el contenido méas esencial de la cocieigevolucionaria, entonces la alianza que

se hizo en la guerra de los campesinos entre r&daly cristianismo no seré la ultifa

También desde mediados de los afios sesenta del XKl Bloch venia
manteniendo contactos con el grupo Praxis, un mewitm marxista humanista
formado por la union de socidlogos y filésofos yslgwos, de las universidades de
Zagreb y Belgrado, que estaban preocupados pireda ideolégica emprendida por el
presidente Tito y por el Partido Comunista de Ylmoa. Dicho grupo comenzé sus
actividades en 1963. A partir de 1964 este dinangiagpo de tedricos marxistas
publicé una revista; Bloch pertenecia al consejaatiaccion de dicha revista, del
mismo nombre del grupo, y participaba a menudoasrréuniones de la Escuela de
Verano en la isla de K&éwla en el mar Adriatico. La revist@raxis, de caracter
marxista, se caracterizaba por partir en sus andkslos escritos humanistas del joven
Marx, resaltando precisamente el concepto de kkigp@mo el elemento decisivo y

transformador de la realidad. La revista criticoaghvente las fuertes limitaciones de la

Schaff y Ernst Topisch en los encuentros entrdecteales marxistas y teélogos organizado por la
institucion alemana Paulus-Gesellschaft en Maridrfidecoslovaquia 27.4-1.5.1967).

® R. Garaudy coincide con Bloch cuando afirma quepriacipio de toda accién revolucionara hay un
acto de fe: la certeza de que el mundo puede aesformado», por lo que en definitiva lo que se
pretende alcanzar, el objetivo Ultimo de la ac@ércomun para el marxismo y el cristianismo Lef.
alternativg Madrid, 1973, p. 132.

" AC, p. 255. También en una conferencia pronuncate un grupo de estudiantes en la ciudad de
Viena, nuestro fildsofo afirmaba que «el socialisyjn@! cristianismo estan de acuerdo en muchos
puntos, especialmente en los mas importantes»E.cBloch, «El hombre como posibilidad», en
AA.VV. El futuro de la esperanz&alamanca, 1973, p. 76.
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sociedad yugoslava, tales como la continua adhiarenos principios de la economia
de mercado, su exagerado y sofocante burocratismsa persistente desigualdad
social, lo que le trajo ataques fuertes por pagtdod idedlogos oficiales del Partido
Comunista y demas autoridades politicas, que ci@moib la critica expuesta por
Praxis como una critica destructiva. A partir de 1975, flee imposibilitado al Grupo
la impresion y distribucién de su revista y tuve gesar su publicaci@n

Ademas del propio Bloch, otros pensadores tantd&u®pa oriental como
occidental no s6lo hicieron contribuciones escréda revista, sino que participaron
también en la Escuela de Verano, donde intercambisus ideas sobre los temas y
acontecimientos contemporaneos mas candentEsist Bloch se encontraba
precisamente en la Escuela de Verano encarcuando las tropas del Pacto de
Varsovia invadieron Checoslovaquia y ocuparonUaail de Praga el 21 de agosto de
1968. Esta invasion supuso —segun Bloch- el finadab de la Primavera de Praga y
también el final del socialismo de rostro humana, programa anunciado por
Alexander Dubek y sus colaboradores cuando se convirtié6 endeeta del Partido
Comunista de Checoslovaquia en enero de 1968. Braproceso de tenue
democratizacion y libertad politica bajo el paragdal Partido Comunista que seguia
manteniendo el poder real.

La violencia de los acontecimientos de Checosloaga es comparable a los
acaecidos afios antes con los intentos fallidosddio politico en Hungria o Polonia.
Tras la invasion, las reformas iniciadas fueromigladas una a una; y el pais volvio al
modelo centralizado con el Partido Comunista congardzador de todos los aspectos
politicos y econémicos.

Cuando le preguntan a Bloch si cree que es posiidecierta renovacion del
marxismo en los paises del Este, su respuestastantsa concreta, pues segun €l la

propia represion lleva implicito la esperanza parduturo. Al frente de la nueva

8 para un mayor conocimiento del marxismo yugoslasb,como de la actividad desarrollada por el
grupo Praxis en la Escuela de Verano en la isl&a®ula, vease L. Kolakowski.as principales
corrientes del marxismo lll. La crisiep. cit, pp. 456-460.

® Ademés de Bloch, otros pensadores como Georg kukéarl Korsch, Antonio Gramsci, Lucien
Goldmann, Erich Fromm, Herbert Marcuse promoviel®mliscusion abierta de sus postulados. Los
fundadores de la revisRraxisfueron Branco Bosnjak, Danko GgliMilan Kangrga, Rudi Supek, Gajo
Petrovi, Predrag Vranicki, Damilo Pejavie Ivan Kuv&i¢, todos ellos filésofos o sociélogos de las
universidades de Zagreb o Belgrado. Los tedricola geaxis fueron muy criticos con el estalinismo y
con la interpretacion del marxismo-leninismo quéiaeghecho el mariscal Tito. Ademas de la edicion
nacional, existia una edicién internacionaPalaxis con articulos en francés e inglés.
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primavera en el marxismo esta el nuevo movimienternacional de estudiantes que
se extiende desde Berkeley (California) a Tokioug,qdesde hace unos afos ha
tomado un gran impulso. Pues, a pesar de los fragaarciales y esporadicos, la
renovacion y cambio es inevitable. Bloch concluyesstrevista citando la cancion de
los campesinos tras la derrota de Frankenhausdb2m «Derrotados nos vamos a
casa; nuestros nietos lo arreglaran mejor con nass°. En este caso no ha sido
necesario esperar tanto y los cambios se han ingppes la fuerza de la razon. De
hecho en 1987 Mijail Gorbachov reconocié que leegtenika le debia mucho al
socialismo con rostro humano iniciado, en gran deedpor Alexander Duiek
decinueve afos atras.

La figura del filosofo Ernst Bloch no siempre fue ©ccidente motivo de
«atraccion, admiracion y aplauso», como dice Jitgeitmann; quiza, justificado
también por lo que dice de él lvo Frenzel: «He aquho que —procedente de Marx y
de la doctrina del Este- actla tanto a través delidéeza de su persona como a través
de sus pensamientos de forma no convencibhaPara algunos, como Ludwig
Marcuse, la valoracién no es tan positiva como pdbmenanifiesto en su articulo al
que titula: «Admiracién y repugnanctd»Y es que Marcuse admira de Bloch, entre
otras cosas, la «abundancia de material histoutioral», el estilo y el lenguaje, la
perseverancia en el «santo y sefia» de la esperfuera, de lo comin en el
pensamiento marxista. Pero, luego, califidal @rincipio esperanza&omo «la belleza
mas estropeada, la comprension mas falseada que saublicado desde hacia
tiempox»>. «La filosofia de la ‘esperanza’ —dice- es la mdisle acompafiamiento para
la guerra fria, iluminada con bengalas por unoodenas cualificados pirotécnicdd»
Esto lo dice alguien para quien Bloch es un «eaftozprovocador», un «compositor
de himnos» y «subdito de Stalin», tan maliciosoaynado como sus peores
camaradas. Quien dice esto no conoce realmenteca, B se ha dejado llevar por la
idea que tenia Bloch de Stalin cuando escribi@rincipio esperanzadurante su

estancia en los Estados Unidos. Marcuse no sat@conoce, la verdad de la relacion

10TMm, p. 118.

Y Cf. P. Zudeickpp. cit.,p. 241

2 | udwig Marcuse, «Bewunderung und AbscheBmst Blochs Wirkungp. 74 ss.; citado por P.
Zudeick,op. cit, p. 247.

13 véase AA.VV. Ernst Blochs WirkungFrankfurt am Main, 1975, p. 84; citado por P. &a#, op.
cit., p. 248.

14 Cf. P. Zudeickpp. cit, p. 248.
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de Bloch con el régimen estalinista imperante eRI¥ y como acabd todo. El
profesor de la Universidad de San Diego (Califgrheasido mas afortunado en la vida
gue Ernst Bloch. Ambos poseen hlik —actitud o talante existencial-hermenéutico-
muy distintd®.

Herbert Marcuse y Ernst Bloch, dos «grandes figuded neomarxismo, con
concepciones filoséficas muy diferentes, no soldhao tenido ocasion de conversar
juntos, sino que el tono que han mantenido hadgddiscusion y confrontacion. Y es
gue Marcuse, que liderd el movimiento de protestéachueva izquierda, en la década
de los 60 concibe la utopia como un objetivo a egus como resultado del propio
desarrollo social. Gracias a la enorme riqguezaakocaiice-, se podria lograr la
existencia de una sociedad sin pobreza y sin tvaddagnado. La sociedad altamente
desarrollada del capitalismo tardio ha logradatagracion de la mayoria de la clase
trabajadora en el sistema existente. En una satiediamo la de Estados Unidos, la
diferencia entre pobres y ricos se ha reducido yutha de clases no existe en
absoluto. Los obreros especializados viven, acwertie; mucho mejor que los
ciudadanos de épocas pasadas. Esas gentes qudcéwarado el bienestar de la
llamada sociedad de consumo, dificilmente quereanirrciar a las ventajas relativas
gue se les ofrece, a cambio de una situacion llamadcialismo» que, «en su forma
mas pura, tal como se presenta hoy en dia en @nlBoviética y sus satélites, ellos
consideran como una utopia, o al menos lo patéce»

En la discusion que entabla Bloch con Marcuse,aaausste de oportunista por
guerer adoptar como consigna de sus charlas utes gentadas realizadas sobre los
muros de la Sorbona de PariSoyons réalistes, demandons I'impossibiSeamos
realistas, exijamos lo imposible). Cree Bloch geesguivocan aquellos intlectuales —
filosofantes y sociologizantes- les llama, quetartia los estudiantes a la rebelién y
consideran a éstos como nuevo sujeto revoluciangkmiualmente, —dice- los
trabajadores ven compensado su esfuerzo con un &aleno y se han hecho
conformistas con el modelo capitalista. La pequaitguesia y los trabajadores no se
sienten interpelados por lo que hacen los estugiapues aparentemente no toca sus

> En 1969, Marcuse vivia en La Jolla, distrito residal de San Diego, préximo a su antigua
Universidad, en lo alto de la costa acantilada @ekano Pacifico. Bloch tuvo que abandonar
apresuradamente la RDA tras la construccion delontd& Berlin —s6lo pudo recuperar, de forma
clandestina, dos maletas con sus manuscritos-istedarse en una casa alquilada en Tubinga.

18 H. Marcuse, «Critica y programa: la nueva sociedah AA.VV., A la basqueda del sentido
Salamanca, 1976, p. 38.
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intereses. Los trabajadores no se solidarizan oenektudiantes; dicen que éstos
pertenecen a la clase dominante. Cualquier ind®faroclamacion de un nuevo sujeto
revolucionario, contiene, a menudo, una especieau®-retirada por parte del

proletariado, lo que significaria perder la tragli@l fuerza revolucionaria de la clase

insatisfechy’.

3. Aprender la esperanza

Cuando nos aproximamos al final de este ensayaatssl a Ernst Bloch,
retomamos el prélogo de su obra fundamental, doondalice que de lo que se trata es
«de aprender la esperanza», y es éste, tal vemejel consejo que nos ha podido
trasmitir. EI gran maestro de la esperanza nos delehombre puede tener esperanza
fundandose en si mismo» y en su propia historia. egia historia se ha mostrado
como el ser que puede superar la realidad, tal @&staoha llegado a ser, y puede hacer
reales las posibilidades, suponiendo siempre utiseninteligente de esa realidad
existente». A pesar de las contradicciones de @gpigrhistoria, de las posibles
regresiones parciales, sigue existiendo la podéilide una historia de salvacién en
vez de tragedia. Pues, por otra parte, estan tas die los hombres, sobre todo las que
estan llenas de futuro, que apuntan hacia unariaiste salvacion, hacia lo que Bloch,
de forma escueta, describe como un futuro humasiblpo y que, en su filosofia
especulativa de la identidad, lleva hasta el extremasta decir algo frente al dltimo
enemigo.

Bloch es un pensador que ha apostado por el howoploeeha querido compartir
con él sus ilusiones y ambiciones, que amo toda®lanas en que su espiritu florece
(sobre todo las expresiones culturales en las gneasifiestan las huellas de la utopia,
la anticipacion del futuro), que ha defendido elammiento y la obra del hombre en
la historia, que incluso se ha ocupado tambiéntidbaa, aunque confusamente, algo
de un posible futuro absoluto para el hombre.

Bloch nos ha ensefiado que los problemas del homalorele pensarse desde la
perspectiva de la esperanza. El fue capaz de andizrealidad viéndola como
sustentada en un viejo principio: la esperanzas@&trata de un mero deseo, de como

las cosas nos gustaria que fueran, sino del fundama&smo de lo real. La esperanza

I7E. Bloch, «Diskussion mit Herbert Marcus@saxis 1969, nims. 1-2, pp. 323-325.
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se muestra como un principio constitutivo del myndo concepto central en la
filosofia de Ernst Bloch. Lo que todavia no se éehlo consciente en el hombre, pero
gue ya existe, estd animado por el mismo prinajpi® se manifiesta, de algiin modo,
en la naturaleza. La esperanza esta abierta apdieal futuro, aunque éste no esté
asegurado. La esperanza como suefio utdpico, s decio suefio de una realidad
gue «no tiene sitio» en un mundo establecido, soreetida a cambios continuos y, a
veces, puede resultar fallida. Todo en el ser homes arriesgado, inseguro y
peligroso. De ahi que Bloch haga una llamada atleidad y al optimismo militante;
se trata de una llamada a la actividad y al optimaisjue nos capacita para intervenir
de una manera positiva, sin dejarse amedrentalopdracasos. Bloch ha recuperado
la idea de que la historia no esta determinada qudeel destino es la fatalidad; méas
aun, el futuro de la historia dependera de lassdwws, acciones y relaciones que los
seres humanos quieran tomar. La clave de la egiatbamana esta en las esperanzas
gue tiene el hombre acerca del futuro de la hunaanyddel mundo.

Vivir en esperanza significa para Bloch una viddaefelicidad, en libertad, en
la plenitud posible, «una vida con contenidos»o Hthplica fundamentalmente un
presupuesto: «la accion politica». El, socialistavencido puso el acento en «la
instauracion de una sociedad sin clases, abolid&ra propiedad privada de los
medios de produccion, superacion de la divergesrtiiee capital y trabajo, entre sefior
y esclavo, liberacion de los convertidos en mendesdad, de los miserables, y
agobiados, de los humillados y ultrajad8s»

Este llamamiento a la accion politica a partiudeanalisis filoséfico profundo
constituye una de sus ensefianzas mas ejemplags 8éoch, en la sociedad sin
clases es donde el individuo puede realmente ctrseeren ser humano y vivir
dignamente como corresponde a su condicion.

Algo mas tenemos que aprender de Bloch. Su réftefiiosofica surge en un
momento de confusion histérica promovida por lavamion del fin de una época y
del comienzo de otra nueva. En tal circunstanai@ges una sensacion de crisis,
causada por la desaparicion de los ideales y \watteda cultura que agoniza. Esta es
la situacion espiritual con la que tuvo que convBlioch y con la que comparte sus

problemas. Una época llena de manifestacionesraldtuiy politicas de todo tipo:

18 AA.VV., Gesprache mit Ernst Blocked., por R. Traub y H. Wieser, Frankfurt am M4ia75, p. 155;
cf. P. Zudeickpp. cit, p. 311.
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nacionalismos fascistas, anarquismos religiososialsgmos de uno y otro signo,
personalismos cristianos... una época caracterigadda ruina de la burguesia, que
seguia viviendo aferrada al recuerdo de una épagarmEn una circunstancia de
lucha por superar el existencialismo y el nihilisraea Bloch el magnifico concepto
de «herencia cultural». Salvado el peligro de queda estaticamente mirando al
pasado, de petrificarnos como la mujer de Lot, ragatde analizar el pasado y
descubrir la historia como principio restauraddncB nos ensefia a vislumbrar la luz
gue permanece oculta en la historia y a ver adste fuente de conocimiento. Por
eso, podemos afirmar que el pensamiento de Blochassimportante por cOmo supo
ver el pasado que por cOmo penso que podia satuebf Y es que el filosofo de la
esperanza, lo mismo que el artista, cree que la mbeva puede surgir sin necesidad
de tener que destruir la anterior. En todo lo cueurgido a lo largo de la historia de la
humanidad como reflejo del espiritu creativo dehboe hay un sustrato de herencia
cultural que se nos ofrece como fuente de insginagara el futuro.

Todas las «verdaderas» estructuras y formas cldsuffruto de la imaginacion
humana), se convierten de alguna manera en oltexsporales y eternas, es decir,
suponen un absoluto desafio para la realidad pdegtraspasan. El hecho de que las
obras culturales permanezcan en el tiempo o goaenlodque Bloch llama
asimultaneidaces debido a que en su produccion existe un plugcedente utdpico
gue las convierte en posibilidades que se reabradistintas épocas y que, por tanto,
estdn siempre en proceso de ser. Son formas quesendimitan a reflejar
mecanicamente la realidad de su tiempo, sino quellas se expresa el deseo por
trascender lo existente y anticipar posibilidadgsras para el hombre.

Desde una consideracion estrictamente antropoloigiesperanza es la pasion
mas importante que afecta a la condicion hist@adombre. Y la condicion histérica
del hombre es de éxodo permanente. Bloch concibéoatbre como animal
desarraigado, sin cobijo, sin casa, sin patrianl@stra propia experiencia exodica, en
ese viaje de Egipto a Canaan que tiene que redimhr ser humano, el mejor
acompafnante es la esperanza. El deseo de trasengdes del reino de la identidad,
de una patria utopica es también una imagen queresta totalidad de la obra de
Bloch. Mientras tanto solo disponemos de algunéalee o vestigios incompletos de

un futuro que hay que construir a lo largo de $adnia de la humanidad.
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La esperanza, en cuanto principio activo y comaifen impulsora de la
consciencia humana para la consecucion de un wbjetincreto, no soélo es valida a
nivel individual sino que la podemos hacer extdas#bun colectivo. Asi, en el caso
del pueblo de Israel la liberacion de la opresi@ geseo de llegar a una nueva patria
alimenta la esperanza durante el viaje. La esparamza utopia de la Tierra Prometida
es lo que ayuda a olvidar las dificultades deleviagl sufrimiento del desierto y la

incertidumbre ante lo desconocido.

4. Lo permanente de Bloch

El pensamiento de Bloch quedé practicamente reambpihace algo mas de tres
décadas. Desde entonces son muchos los estudiaadea sobre la obra completa o
sobre aspectos parciales de la misma. Las ideaBla# encontraron, desde el
principio, eco en muchos filésofos y todos elloa Hadicado sus esfuerzos a estudiar
y divulgar el pensamiento de uno de los filésoflesnanes méas importantes del siglo
XX. Pero la obra de Bloch no va a interesar sdlosdfilésofos. Es sabido que en la
teologia contemporanea (cualquiera que sea surteiadi@ificilmente encontraremos
un libro que no cite con mas o menos frecuencialeeh®. Y es que, como ya
conocemos, Bloch es un pensador que aposté porrédre, que quiso comprender sus
anhelos, que amé todas las formas en que su asfidriece (muy especialmente el
arte, la filosofia y la religion), que defendigpigesencia de la razon en la historia y ver
ésta desde la perspectiva de la esperanza. Su disita historia como presencia de la
razon le lleva a valorar y defender todo aquelle lqa surgido de la actividad creativa
del hombre y a descubrir, en cualquier forma deesipn artisticalas huellas de la
utopia También su vision realista de la historia no tacel sufrimiento humano que
ha supuesto llegar hasta donde nos encontramos.

Bloch, a pesar de su ateismo, no comprende lai@ositilista adoptada por
los filbsofos de la decadencia, ni la de aquellesspdores que se instalaron en la
muerte de Dios. El aunque no era creyente, enngidsecristiano del término, no
quiso instalarse ahi, sino que puso su interés qrellas figuras esperanzadas,

utopicas, mesianicas y apocalipticas que, comoMaanann, «apuntan mas alla del

¥ Habermas, en uno de sus trabajos titulado: «gReraln filosofia?», decia que Bloch era un autor
gue interesaba sobre todo a los tedlogo§atbre Nietzsche y otros ensgydadrid, 1982, pp. 62 y ss.
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tiempo y de lo real-posiblé% Bloch se interesd por el «sustrato utépico» cgle s
ocultaba en los grandes movimientos revolucionariea todas las revueltas salvajes:
desde el cristianismo primitivo hasta los movimisntheréticos, mesianicos y
milenaristas, la revolucién francesa, la comunaPdds y la revolucion alemana de
octubre de 1917. Es mas, Bloch se intereso¢ tangmeel «contenido utdpico» oculto
en las obras maestras de la pintura, de la midecda literatura. Pues, segun dice,
«cada obra artistica y cada filosofia han tenitienen todavia una ventana utopica en
la que se inscribe un paisaje que no hace méas sharase..?. También en la
religion descubre un gran contenido utopico, «l@idn esta llena de utopia y la
utopia es enteramente su porcion mas central, legandel ‘pueblo libre en un
fundamento libre’$.

Bloch no es un pensador que se haya dejado lledeiiminte por la
propaganda o por las ideas de moda de una épaaanieda. El ha sabido mantener
con energia y tenacidad su pensamiento critico eamsu actitud ante la vida como en
la agudeza analitica expresada en su obra estiédo, a pesar de todas las rupturas y
contradicciones entre teoria y praxis. Bloch, fidcipulo de Sécrates, ha sido el
hombre de talante moral que ha caminado por el mond el paso erguido. A pesar
de las barbaridades sociales y politicas que hactbm —dos guerras mundiales, el
salvaje ensafiamient@zicon el pueblo judio, el fascismo y estalinisma-sdlida por
la que ha apostado Bloch no ha sido la de la dessspn y el nihilismo, sino la de la
esperanza y la lucha contra la pérdida de lo humano

Durante la década de los afos sesenta del sigleMaUtor con el que estamos
dialogando, Ernst Bloch, fue una referencia paistiganos y socialistas. Tal era su
interés por conciliar marxismo Yy cristianismo, ginejuso, lo hizo cotejando un texto
de Marx con otro de la Biblia: Marx dijo: «Ser reali significa tomar las cosas desde
su raiz. Pero la raiz de todas las cosas (es declas cosas sociales) es el hombre».
Por su parte, la primera carta de Juan invitaeapnttar la raiz del hombre no como la
causa de algo, sino como el destino para algood#\via no se mostré lo que seremos;
pero sabemos que cuando Jesus se manifieste grwogecomo es, seremos como él».

A este respecto dice Bloch: «Si estos dos textdsubéeran leido uno al otro, o si

2 UE, p. 152.
ZPE I, p. 193.
ZAC, p. 219.
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alguna vez se dieran cita, caeria sobre el probteaiale la alienacién en su totalidad
y de su posible solucién una luz tan detectivescaocutopicas.

Todo esto explica cdmo, desde entonces, los cridise aproximan a los
socialistas y los socialistas a los cristianos. t8x¥s «se han dado cita mutuamente»,
y no solo sus textos. Algunos gestos por parteodemarxistas, como la renuncia al
ateismo ha permitido que muchos cristianos pratdgsacolaboren dentro de los
partidos «socialistas», unidos en una voluntad denb@ de las estructuras
econdmicas.

Haciendo balance de esa época, por una parte itadagen la que a Bloch se
le considero y llamo: «un clandestino padre deglesla del siglo XX», Moltmann ha
llegado a afirmar que: «La personalidad y la oler&chst Bloch han creado, de hecho,
mas comunidad entre cristianos y socialistas —mAs entre socialistas y socialistas-
que cualquier partido o ideologia actfil»Hoy podemos preguntarnos ¢qué
permanece del legado que nos dejé Bloch? La caldawgro de Berlin en 1989 y la
unificacion de Alemania, el fin de la guerra fria, desintegracion del Imperio
Soviético y de algunos paises comunistas (antigigodlavia, Checoslovaquia...), las
dificultades para transformar las antiguas repéblicsoviéticas en verdaderas
democracias, la relacion de Rusia con los nuevtsles, la crisis econdmica y la
corrupcion existente en diversos paises del Esteudapa, la degradaciéon ideolégica
de la izquierda europea, todo ello ha contribuid@ el socialismo con el que sofiaba
Bloch, el legado utépico cosechado durante deceamgoslialogo, desapareciera del
mundo real. De esta forma nos encontramos de poaman capitalismo y economia
de mercado universalizados, sin rivales econdom{comunismo-socialismo) y sin
alternativas ideoldgicas, politicas y sociales,etehtes y claramente especificadas. Si
a esto afiadimos la inseguridad en los paises otalds, como consecuencia del
terrorismo internacional, el odio a lo mejor de sitee cultura, la radicalizacion del
integrismo islamico, el antisemitismo, el terrorgssuicida palestino, el odio a todo lo
gue tenga que ver con la nocién de Dios y el angtimo, podemos volver de nuevo a

las barbaries del siglo XX. Todo esto nos da ideaud mundo completamente

3 bid., p. 253.

24 UE, p. 191. También J.B. Metz, en una obra redatiente reciente, valora positivamente el dialogo
entre cristianos y marxistas en el transcurso desésiones congresuales habidas en el ambito de la
Paulus Gesellschaft dede 1964. Pues como afirteglelgo aleman, dichos encuentros «se convirtieron
en uno de los impulsos para la configuracion dauava teologia politica», cf. J.B. MeRor una
cultura de la memoriaBarcelona, 1999, p. 100.
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expuesto a las fuerzas del «eje del mal», quepmcg@sualidad, hubiera podido pensar
un autor como Bloch.

La caida del muro y la desaparicién del «socialisead» han dejado también
vacia a la socialdemocracia, que ahora trata @émtari su atencién hacia la politica
social practica. Por su parte muchos cristianospcometidos con la justicia social
han optado por el socialismo como opcion politianos limitamos a nuestro pais,
sabemos que segun una encuesta realizada por ¢ B8Q996, el 82% de sus
votantes se declaraban catdlicos y entre los ddisiaal partido, el 56% decia en 1986
tener alguna creencia religiosa. Dada la situad&uwrisis del partido en esa época, el
PSOE inicié el dialogo con los cristianos. Bajol@ia ‘cristianos y socialismo’
tuvieron lugar tres encuentros impulsados por Raddhmeguf®, con la participacion
de Joaquin Almunia, José Borrel, José Bono, Rai®loiols y destacados dirigentes
de partidos socialistas de Gran Bretafia, Italiagct.

«Tender puentes y abrir puertas», fue el lema ddegara el | Encuentro
«Cristianos y Socialismo» del PSOE, celebrado ele3octubre de 1998. Dicho
encuentro supuso una oportunidad de conocimientmlgboracion entre diversas
personas cristianas y socialistas, que ya contebarel aval de la experiencia de los
cristianos en el socialismo dentro del Pais Vagtender puentes y abrir puertas» es
un documento donde se proponen ciertas iniciatigadentes a limar asperezas y
resentimientos heredados como consecuencia desrdésr desencuentros historicos
gue han deteriorado la relacion entre la Igleslasyorganizaciones de izquierda en
general, y el PSOE, en particular. Los cristianoglesean organizarse como bando o
corriente interna dentro del partido, sino queesereconozca su voz y se tomen en
serio las propuestas debidamente argumentadasristiganos quieren que el partido
reconozca la actividad que desempefian muchos j$vemesl voluntariado social:
ONGs, trabajo con marginados o experiencias casssahuciados por la sociedad.
También los cristianos tendran algo que decir sadréema de las fronteras y

emigrantes; el discurso cristiano sobre la paz yetnciliacion, algo podra decir

% A principio de los afios noventa Ramén Jaureguimisua Concejalia de Trabajo del Gobierno
Vasco. Al tratar de buscar cooperacion con la slaciecivil descubrié un mundo cristiano tan activo y
comprometido que le asombré como el partido podianpnecer de espaldas a esta realidad. Animé a
varios cristianos a que promovieran desde la mdita partidaria ese dialogo publico entre mundo
cristiano y socialista para mejorar las politicda gultura politica. En esa iniciativa tuvo unelidzgo
muy activo Carlos Garcia de Andoin.
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también sobre las guerras en las que nos involugraabre la violencia del Pais
Vasco.

Por su parte, el PSOE ha de abrir puertas haciasktano como hecho publico
y como tradicion politico-cultural. Existe el comeémiento de que, en la tradicion
cristiana existe un potencial liberador que pueele suy atil para quienes estan
trabajando en la renovacion del Partido desde nsughmtos de vista. Destacados
lideres socialistas como J. Delors, A. Schaff, TairBo A. Guterres han sefialado al
cristianismo como una de las fuentes de renovagi@otenciacién de la cultura y
practica politica en nuestras democracias. Prilmograte, por sus claves de
trascendencia, su servicio a los mas pobres y iidseradicalmente fraternal de la
Justicia, el sentido de plena dignidad del homlarayniversalidad, la unidad entre
liberacion personal y social, el sentido de comahigl de Historia, la esperanza hacia
otros horizontes, etc. Con razon dice el te6logdzMgie no hay una sola causa del
hombre que el cristiano no haya perseguido.

El discurso tedrico de la convergencia de los ealoentre cristianos y
socialismo no siempre produce los frutos en lastipas practicas de los partidos
socialistas. La colaboracion entre cristianos yadistas cuenta con una larga tradicion
en otros paises de Europa; de hecho, no hay yampaytido socialista en Europa que
no tenga en cuenta la dimensién publica de laiéeligoentro del socialismo hay una
amplia pluralidad de tendencias, y resulta difécihciliar una politica social comun.
Los nuevos cristianos socialistas tienen que canwen laicistas excluyentes,
feministas, ecologistas, homosexuales y de otnagentes progresistas.

Sabemos que existe una larga tradicion de didlagoe ecristianismo vy
marxismo y que Bloch promovié y participé activarngeen muchos encuentros y
reuniones donde se analizaron las cuestiones dateait una sociedad cambiante.
Recuperar esa vieja tradicion es una buena inieigtara trabajar juntos en una tarea
de construir una sociedad mas justa y mas libra, satiedad donde la justicia y

libertad, solidaridad e igualdad sean los objetmaaritarios.

5. La responsabilidad ambiental

La obra de Bloch, como las grandes obras, no sea@n el tiempo en que

fueron escritas y, aunque hayan cambiado las cdoné® en que fueron gestadas,
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siguen permaneciendo vigentes cuando su autor Ihidosaeflejar aspectos
perdurables. Y es que, si queremos defender elofalel nuestro entorno, no podemos
dejar de lado la reflexion que hizo el autor He principio esperanzasobre la
naturaleza, y, en concreto, su nocién de un «sdeta naturaleza». En el capitulo 37
de su obra fundamental, titulado «Voluntad y nataze Las utopias técnicas», parece
indicarnos que hay un sujeto humano y un sujetla ec@turaleza, y que ambos estan
llamados a convivir y a prestarse ayuda mutuamentavés de una técnica
colaboradora con la naturaleza mas que destrudeota misma. Bloch, utilizando un
lenguaje poético, afirma: «La naturaleza no es padajerosino un solar todavia no
desescombrado, el material de construccion, auexistente adecuadamente, para la
morada humana aun no existente adecuadamenf@omo ya conocemos, la
cosmologia blochiana se inspira en la filosofiaantita de la naturaleza de Schelling,
la cual contempla la hipotesis de un sujeto deataralezanpatura naturansdinamica

y productiva, contrapuesta a la naturaleza cresatara naturata Bloch, mistico a lo
Goethe, aspira a una comunicacion reciproca ertreombre y la naturaleza,
fundamentada en la vinculacién simpética entre affiben este sentido, entronca con
la visibn marxiana de la relacion del hombre conn&turaleza y reivindica la
transformacion utépica de la sociedad en el serdelaue le permita construir el
verdadero humanismo, identificado con el verdadetaralismo, en aras de conseguir
un auténticocomunismo Bloch es sustancialmente fiel a la vision maraiate la
relacion de la historia humana e historia naturalgque la historia es la base de la
actividad humana, siente el deber de descubriralaraleza como «casa del ser
humano», protegerla para que de esta manera seagsum hominis pues: ta
morada humana no se halla sélo en la historia, sgubre todo, también sobre la base
de un sujeto de la naturaleza mediado y sobre krste la naturaleza?’. Este
proceso, segun Bloch, no debe alterar el cursoiprdg@l acontecer natural. Ahora

bien, estos mandatos —el de humanizar la naturglezde respetar el modo de ser de

% | a actitud de «cooperacién» con la naturalezarsaifmaceptacion de una responsabilidad, a saber: |
funcion de la especie humana implica no s6lo acdaipa aquello que nace y se desarrolla, sino
también ayudando y facilitando su desarrollo pampueda alcanzar el ciclo completo. Bloch refuerza
la tradicién de cooperacién mediante una tomad@aidlacelso: «la naturaleza no alumbra nada que haya
sido acabado en su seno, sino que es el hombre tige que acabarlo y este acabamiento se llama
alquimia.

ZTPE I, p. 264.
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ese mundo no humano- pueden entrar en colisidrogoefvaya cambiando nuestra
imagen de la naturaleza en cada momento histérico.

Bloch va a mantener una actitud critica frente adacepcién burguesa del
cosmos, que ha derivado en una explotacion sirteémile los recursos naturales
disponibles, privando a las generaciones futurasideso y disfrute.

La técnica actual es producto de un sistema deupoieh capitalista, segun el
cual el hombre se comporta frente a la naturalerzocel sefior frente al esclavo. La
relacién es de dominio y explotacién, y no de amisy colaboraciéfi. A ella se
opone una técnica nueva, posible en el socialissegin la cual la produccion
socialmente necesaria, pudiera organizarse en &noon las necesidades y las
inclinaciones instintivas de los hombfes

La técnica moderna es un instrumento eficaz deled®mbre se sirve para
aumentar la produccién de sus cultivos y consegsiiruna mayor acumulacion de
riqgueza. El substrato creador de la naturalezauramataturans- perderia su condicion
de sujeto y quedaria relegado al de pura mercaDet#ro del sistema de produccién
capitalista-burgués, la relacion con la naturalezacluye en el momento en que el
capitalista vende su mercancia obteniendo su genarmmonsta del trabajador y de la
naturaleza. Bloch, recogiendo la tradicional caitimmarxista, nos muestra como la
acumulacion de riqueza tiene su raiz en la soble&qon del trabajo humano, pero
también en la explotacién de la naturaleza, intedpaentonces la critica ecologita
Nos parece que esta «ampliacion» de la criticaistargs un avance hacia una mirada
mas integradora y, por lo tanto, mas acorde caedidad. Sin embargo, a nuestro
juicio, resulta aun unidimensional para dar cuetgala magnitud del desafio de
Opreservar la vida en la Tierra.

En realidad, los sistemas basados en el dominiplptcion de la naturaleza
son producto del mundo burgués, en el que domiasnnitereses particulares por
encima del bien general. La demanda derivada dsbhrd#lo industrial y del

consumismo capitalista ha tenido consecuenciasstlesas para aquellos paises

8 |bid., p. 269. Bloch no cree que bajo relaciones cigiia de produccién y consumo se llegue al
desarrollo de una técnica de alianza, lo cual stipamun encuentro con fetura naturans

29°H. MarcuseFl final de la utopiaBarcelona, 1986, p. 17.

%0 En una relacién de colaboracién entre el ser honyaia naturaleza, éste planta, riega y cuida de la
naturaleza. Por lo que, segln la tesis de Benjattejgs de explotar la naturaleza, esta en combsio
de aliviarla de las criaturas que duermen latemessu regazo», cf. W. Benjamimliscursos
interrumpidosl, Madrid, 1973, p. 185.
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subdesarrollados que cuentan con materias primagrae valor tecnolégico o
estratégico. En esos paises, mas que procesoscfwvodu se desarrollan procesos
«extractivos» de la riqueza natural. Se extraeneralas, se explotan recursos
naturales del subsuelo o bien se talan grandesstates de masa forestal rompiendo
el equilibrio «organico» de la naturaleza. Mient@sos recursos nhaturales son
explotados por empresas extranjeras, lo que egtapadiias pagan a los gobiernos de
es0s paises no se distribuye adecuadamente, goe lamplios sectores de la sociedad
seguirdn sumidos en la pobreza. Por otro lado,stasa legislacion existente en
materia de proteccion ambiental permite que ncesgtuya el dafio causado sobre la
naturaleza.

Hemos de considerar que nuestro planeta reuneotaiciones adecuadas de
habitabilidad para la existencia de seres vivielidemas, siempre que se respeten los
medios naturales, el ser humano tiene todaviabrapara intervenir sobre el entorno.
Dicha libertad estaria legitimada por el antrop&riemo de Bloch, esto es, por la idea
de que el sujeto humano, en cuanto que es un Saoneable, es el Unico que tiene
capacidad para liberar el mundo. Si generalmenitgtdavencion del hombre sobre el
ambiente ha sido benéfica y enriquecedora parasehony para nosotros, sin embargo
no siempre fue asi; en muchas ocasiones encontraposes para no intervenir. Es
decir, una intervencion no adecuada o no suficeetdée valorada puede ser
destructiva. El mandato de la «produccion» comegmaia central en Bloch nos
llevaria a considerar la naturaleza como una suwlté&brica todavia no puesta en
funcionamiento para la raza humana, aunque desagaaerlo. Bloch presupone esta
«imagen productiva de la naturaleza» y ello, jungu condicion de existencia para el
ser humano, obliga a extraer del mundo naturatdesros escondidos. Ahora bien,
¢bajo qué paradigma cientifico habremos de hader sesno es el mecanicista el
adecuado? Y ademas, ¢coOmo evitamos en este nueadign@a consecuencias
perjudiciales derivadas de la aplicacion de laité&th

La técnica constituye el instrumento adecuado qsee el ser humano, como
cooperador necesario, para adaptarse al medio. daiene recordar que Bloch no
se opone a la técnica, sino a la modalidad cegitiaiurgués de la misma. Es evidente
gue el ser humano necesita de la técnica paragigso, y en ese caso la técnica se
concibe como fenémeno social. El cientifico dispatee materiales y conoce los

principios fisicos o biolégicos que regulan cierfesémenos, pero, para que los
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procesos tengan lugar bajo condiciones de mayoiratoposible, necesita medios
técnicos que ayuden a obtener resultados que agmtisf necesidades o deseos
humanos. Por ejemplo, la genética y la ecologiad&st ciertos fendmenos que el
cientifico puede dirigir hacia una agricultura lls@&n especies transgénicas o hacia
una agricultura organica tradicional.

Bloch aspira al advenimiento de una nueva sociedad no capitalista»,
cuidadosa con el medio natural en la medida edaju&opia de la técnica mediada y
reconciliada con el entorno se realice lo antesbfgsSin embargo, en esa sociedad
avizorada por Bloch no aparece una oposicion ardadfo de la energia atdmica. A
pesar de que cuando nuestro filosofo escribié sedti@s temas, los conocimientos de
la fisica nuclear todavia estaban poco desarrdlaglosaluda a la tecnologia nuclear
como dispositivo utdpico capaz de reemplazar nefotle horas de extenuante trabajo,
identificando, de una u otra manera, la expanseiasg capacidades humanas con la
expansion de la naturaleza, en tanto que destmagsarrollar sus dones por obra del
ser humano, perfeccionando asi la naturaleza condena la perspectiva de
cooperacion sefalada por nuestro autor.

En las sociedades desarrolladas no todo «estatmkrmilLa mayoria de los
Estados de los paises mas avanzados establecemdiatesas a la responsabilidad por
los dafios derivados de actividades que resultagrgehs para el medio ambiente. La
responsabilidad ambiental no sélo se aplica cuassl@roducen dafios a la salud
humana, sino también sobre los dafios causadoasaaspecies, a la naturaleza en su
conjunto, es decir, dafios a la biodiversidad y aoiriacion de lugares. El tipo de
responsabilidad se ajustara segun el tipo de dativque desarrolle. Por ejemplo, la
responsabilidad ambiental de las empresas petsolesa grande, debido a la
contaminacion del mar y las playas, provocadoslpaiames. También se contemplan
los dafios causados al medio ambiente derivadostdedades no peligrosas. Por
ejemplo, los proyectos desarrollados para la coositin de nuevas infraestructuras,
como autopistas, ferrocarriles, etc., van acompadidé los correspondientes estudios
sobre impacto medioambiental de la obra. Las erapresljudicatarias, ademas de
comprometerse a restaurar el impacto ambientalopesio por movimiento de tierras,
tala de arboles, desvio de cauces naturales,detoeran hacer frente a un Fondo de

Garantia, para que al final no sea el Estado, gefimitiva los ciudadanos, los que
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tengan que asumir la reparacion de los dafos atalden Existe por tanto un

«principio de responsabilidad» de gran importaeci@cologia y derecho natdfal

6. Contribucion de la filosofia de la esperanza dgloch al didlogo con la teologia.

El filésofo Ernst Bloch ofrece la singularidad deblr repensado el marxismo
a través de la permanente herencia religiosa, atéaide su origen judio y enriquecida
con una amplia formacion en la teologia cristiarenyla antropologia mitologica de
las religiones antiguas. De ahi surge una filosefiaque el caracter mesianico, ya
existente en el pensamiento de Marx, ha sido fonemée resaltado y transferido a un
primer plano. Su mesianismo, centrado en la tetwria esperanza, ensefia a mirar mas
alla del presente, hacia una trascendencia esgaialén un futuro que es imaginado y
sofiado como utopia.

Tal utopia mesiénica es presentada, asimismo, ¢achar de progreso. Bloch
ha delineado una visién del mundo y de la histeniajue la dialéctica del progreso es
hecha posible y mantenida viva justamente desde perananente aspiracion
escatoldgica. Esta aspiracion utopica le ha llevadanalizar la espiritualidad del
hombre, asi como su ansia de inmortalidad.

Pero esta aspiracion o conciencia religiosa deldnerha sido tergiversada y
totalmente desnaturalizada en su filosofia deligide, pues Bloch se ha empefiado en
reducir la religion a un humanismo ateo. Sin emdasy ateismo no es un ateismo
simple y vulgar, sino un ateismo positivo capazageopiarse de los contenidos
utopicos y escatoldgicos de la esperanza presentés religion. Nuestro filosofo ha
sustituido la inquietud por la esperanza y, ennitefa, por la libertad, que es el valor
mas estimado de toda aspiracion humana. Frenta aniversal resignacion ante los
poderes facticos y los «hechos consumados», et datkl principio esperanzda

sabido tejer un pensamiento libre, capaz de supedartemporalidad reductora de la

31 Si bien la legislacién en materia de proteccidmudio ambiente estaba atn lejos de desarrokarse
vida de Bloch, si habla de la destruccion del paipaoducido por la maquina y en definitiva por el
hombre. De la especulacion urbanistica encaminadia racalificacion de terrenos para conseguir
cambios de su uso original; la transformacién dsuelo rustico en urbanizable por intereses saci@le
particulares o bien, como dice el autor «la destéicde las siluetas urbanisticas fantasticasta per
sustituido por el arido y deshumanizado ‘paisagugtrial’», cf. PE Il, pp. 262-263, pp. 265-266. Un
autor posterior a Bloch, propone un imperativo cgiguiendo formalmente el imperativo categorico
kantiano, ordena: «obra de tal modo que los efattots accion sean compatibles con la permanencia
de la vida humana en la Tierra», cf. Hans JoBbgrincipio de responsabilidad. Ensayo de unagte

la civilizacién tecnolégicaBarcelona?2004.
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historia. Su perspectiva tedrica y su impulso x&fl@ transmiten destellos de
esperanza e impulsos de utopia para repensar awstdicion humana y nuestra
situacion politica-social con el fin de encaminarldacia nuevas metas de
emancipacion.

A pesar de sus posiciones ateas, Ernst Bloch hgumado, con su filosofia de
la esperanza, un espacio importante de dialogo l&@oreologia, permitiendo una
reinterpretacion del mensaje cristiano, desde sigeres biblicos, siguiendo el «hilo
rojo» que atraviesa la Biblia en su totalidad, sarculminacion en la predicacién de
Jesus de Nazaret. Resulta sorprendente como lzaeon de la religion que hace
Bloch no ha pasado desapercibida; su teoria reigyoescatolégica ha sido acogida
con enorme entusiasmo y ha tenido una amplia indiaeen los teélogos cristianos,
primero protestantes y luego también y, en graalasentre los catdlicos. Por eso
tiene razén H. Kiing cuando afirma que «el Bloch tguneaba “la religién en herencia”
ha venido a ser practicamente un Bloch tomado &earitia por la religion3$. Esto
significa que gracias a Bloch la religion ha redibnuevos impulsos creadores y son
muchos los tedlogos que han repetido y repitenahkstsaciedad las férmulas
blochianas del «todavia-no», del presente en maneba el futuro utdpico, como
tendencia al porvenir de la historia, etc. Son f@ambnuchos los tedlogos que han
aplicado y aplican las formulas blochianas a latogia cristiana, viendo en esta
escatologia el nacleo mas esencial del cristianigroontemplando en la perspectiva

de la esperanza el futuro caracteristico de Isilghe del modo de existencia cristiana.

6.1 La herencia del pensamiento de Bloch

¢,Como es que los tedlogos se acercan a Bloch? egpnpaba Jirgen
Moltmann hace algo mas de tres décadas, durardelajuio con el filosofo de la
esperanza, con ocasién de su noventa cumpl&afbses que, ciertamente, Ernst
Bloch es uno de los filosofos mas importantes dglb sXX y su obra contiene
elementos fundamentales para construir un futuroamo a la medida del hombre,
abierto a la esperanza. Por lo tanto, el interétosldedlogos en recuperar o mas

genuino de su pensamiento estd completamenteigadtf Pues, como afirma H.

32 H. Kiing, ¢ Existe Dios?Madrid>1980, p. 663.
%3 UE, p. 185.
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Kiing, el filésofo Ernst Bloch es para el tedlogointerlocutor sumamente fecurido
quiza el pensamiento mas creador de los filosajosecnporaneos. Nuestro fildsofo ha
mantenido como columna vertebral de toda su busgaeedvestigacion el tema de la
esperanza. En unos casos aparece como motor deolaaion, como sucede en su
obra de juventud dedicada a Thomas Munzer, caudilEbaptista que condujo a la
rebeldia a los campesinos alemanes del siglo XKlotEos, como sucede en su obra
enciclopédiceEl principio esperanzapresenta al hombre como realidad posible aln
no acabada, o bien como ser-en-posibilidad. Blook ansefia a mantener una
permanente actitud de apertura al futuro, hactadavia-no realizado. En una de sus
Ultimas obras dedicada expresamente a los cristiticateismo en el cristianismo
afirma: «donde hay esperanza hay religion». Blaah,efecto, ha convertido en
«principio» a la esperanza, con lo cual ésta, smdgy su dimension de futuro, actia
sobre la naturaleza humana dotandola de un sentakrendente y absoluto.
Asimismo, la fe en Dios como garante del futurgpgacipio y fundamento para la
esperanza humana en la historia; por lo que ladddaios como garante del futuro y
sentido trascendente de esperanza son los impglsesayudan al ser humano a
realizar coherentemente su historia personal. Estasalgunas de las razones por las
gue, a lo largo de los ultimos afos de vida délsfifo, te6logos contemporaneos,
jovenes y no tan jévenes, provenientes de los nv@ssds paises, acudian a visitar a
Bloch y, tomando asiento frente a él, preguntardneyon preguntados. Y asi, las
conversaciones sobre su extensa experiencia pérgoea conocimiento de los
problemas contemporaneos fueron encontrando ecamtos acudieron a dialogar
con él, y todos desandaron su camino con la esgeraorecentada. Como ha
reconocido Moltmann, en su compafiia espirituallusw la teologia comenz6 a
descubrir el origen biblico de la conciencia edégioa. Los tedlogos de la esperanza
toman como base de su teologia, la ontologia kdoehidel no-ser-todavia. Ahi
descubren lo que consideran fundamental en elagrisino: la escatologia: O lo que
es lo mismo, descubren en la filosofia de Bloamejor instrumento intelectual para la
comprension de la fe cristiana en clave escatadgic

Los tedlogos alemanes J.B. Metz, W. PannenbergMolimann han visto en

Bloch un fildsofo cuyos contenidos doctrinales mreder fecundos para el quehacer

3 H. Kiing, ¢ Existe Dios?, op. citp. 663.
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teologico e inspirar una nueva teologia. Tanto €s @ue, ademas de conocer en
profundidad el pensamiento blochiano, los referidqagores han elaborado sus
construcciones teoldgicas apoyados en intuiciopesndas de aqu@l Y lo mismo
cabe decir de algunos tedlogos de la liberacion.

J.B. Metz no duda en reconocer que, siendo jov@ngde, su aproximacion al
filosofo de la esperanza generé en él un mayoriespéflexivo, por lo que esta
agradecido, y que los tedlogos cristianos apreodiele Bloch en oposicion a®®l
Metz se centra asi en el problema de si realmentap Bloch piensa, la esperanza
s6lo puede ser radical cuando se entiende de fatewm Bajo el reto de Bloch, la
teologia apologética, es decir, la teologia qua la defender la fe cristiana contra el
ateismo, no es sino una oposicidn a la radicalidadla esperanza. Pues bien,
oponiéndose a la radicalidad de la esperanza, Witz de demostrar lo siguiente: la
esperanza que, segun Bloch, sélo puede ser radiaatio se entiende de forma atea,
Uunicamente puede ser preservada de degenerar eidenéogia del vencedor», y, por
tanto, de traicionar a las victimas de este mundando es esperanza religiosa que
esté orientada a la redenclén

Frente a una esperanza atea, que reclama parareana inocencia, y que
descarga toda culpa en los otros segun los castisalizando asi las hostilidades
interhumanas, la esperanza de la fe se acreditafearza para encarar nuestra culpa y
nuestras faltas y para aceptar nuestra vida c@mabbrden a un futuro mas gratide
Precisamente porque los cristianos saben distirentiie la esperanza fundamental,
auténtica, acto de la existencia del ser persopabtras comunes, diarias, que
persiguen un fin intramundano, que aluden a espemamlgo que se nos debe
comunicar desde fuera, estan libres de las presi@eologicas que normalmente
reaparecen en cada situacion social nueva.

Metz ha admirado a Ernst Bloch, entre otras cogas, su «sabiduria

apocaliptica», heredada directamente de las toamdisi judias, y que el cristianismo

% Los tres autores tienen conciencia refleja de thalsemido en sus construcciones teolégicas la
dinamica interna de la ontologia blochiana. Dica, @emplo, Moltmann en el Prélogo de la tercera
edicién de su obra primeriza: “Como algunos lectde®logos y no tedlogos han echado de menos un
enfrentamiento explicito con Ernst Bloch y con swadEl principio esperanza, al cual debe mucho,
evidentemente, Ideologia de laesperanza.” (J. Moltmann,Teologia de la esperanz&alamanca,
1989, p. 15).

% J.B. Metz,La fe, en la historia y la sociedaladrid, 1979, p. 178.

" |bid., p. 138.

8 |bid., p. 139.
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desafortunadamente no recibio; también reconocél etra herencia judia, y es su
capacidad para narrar historias: Bloch, como |l@ndgs narradores, toma lo que
cuenta la experiencia y lo convierte de nuevo epeeencia propia de los que
escuchan su historia. Se trata de un arte narrareelitico, que Bloch utiliza para
poner de relieve el espiritu en lo banal y cotidjasimilar a la historia de los
Chassidim, que transmitié Martin Buber. Asi ve Mietpbra principal de Bloch, como
una gran enciclopedia de relatos de esperarzbtedlogo catélico y discipulo de Karl
Rahner, en su incipiente formulacién de la «tealqaylitica» utiliza ya el lenguaje y
terminologia de Bloch en lo que se refiere al foffirya desde la primera etapa del
desarrollo de la teologia politica ha resaltadpagel de ésta en cuanto elemento
armonizador entre el concepto escatolégico de foanacién y el tipo de
transformacion tecnolégico-teleoldgico, que puesl@is de modelo para los cambios
sociales. Metz habla del futuro con el lenguajeBiiech, pero matizando; de la
memoria del pasado —dice- brota un saber del fuyueono es una vana anticipacion;
detras de la libertad y la esperanza en el futayouma historia de sufrimiento humano
gue no puede ser olvidada, es la historia de Insides.

También el tedlogo evangélico Wolfhart Pannenbery reconocido la
inestimable tarea realizada por Ernst Bloch erekalbilitacion, para la filosofia, de
una categoria fundamental: la esperanza. Ademaspemms importante ha sido la
aportacion del pensamiento escatolégico de Bloshgrden a la elaboracién de una
nueva imagen de Dios, superadora del teismo ytdinao, y acorde con la tradicion
biblica, la Gnica tradicién desde la que es posibtgar de Dio%. A partir de Bloch se
ha empezado a pensar en Dios con la categoridute,faorizonte humano que habia
sido olvidado en la teolodfa Desde el Dios del éxodo, Dios de las promesaspdb
en que se experimenta a todo existente, es corand@fal futuro, como orientado

escatoldégicamente. Dice Pannenberg: «La proyeatgbrser en el futuro alcanzé su

#bid., p. 215.

0 Cf. J.B. Metza fe, en la historia y la sociedaMadrid, 1979, p. 178. También en su ofiraologia

del mundo,Salamanca, 1970, principalmente en los capitudgtesia y mundo en el horizonte
escatologico» y «Estudio complementario 11».

“*L En un denso articulo tituladgl Dios de la esperanz@ublicado en 1965, con ocasion del octogésimo
aniversario de E. Bloch, expone Pannenberg el alit pensamiento escatologico de Bloch; cf. W.
PannenbergCuestiones fundamentales de teologia sistem&iaamanca, 1976, pp. 197-210.

2 Cf. W. Pannenbergleologia y Reino de DipSalamanca, 1974, pp. 11-39, asi como tamb#n
pregunta sobre Diosrticulo incluido erCuestiones fundamentales de teologia sistem&ialamanca,
1976, pp. 167-196.
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punto culminante con la aparicion de Jesus. Laicoidn de la proximidad del Reino
supuso tal concentracion en el futuro de Dios, thao el pasado y el presente
perdieron casi por completo su significalfo&s consciente Pannenberg de que con la
aparicion de la teologia cristiana, inficionada senraiz por la filosofia griega, se
malogra el giro escatologico de la concepcion desDintroducido por Jesus. Han
tenido que pasar casi dos milenios para que, medanrestudio critico-literario del
Nuevo Testamento, algunos investigadores, comondaisaWeiss, Albert Schweitzer,
Rudolf Bultmann, Ernst Kdsemann y otros, adema®stablecer el método de la
exégesis moderna, han puesto de manifiesto eldsesscatoldégico de los textos
biblicos. Bloch se enmarca dentro de esta tradigidteo-cristiana;, conoce
perfectamente la exégesis contemporanea y, medaotgologia del todavia-no-ser,
ha pretendido imprimir en la vida un sentido prtt&pde signo escatoldgico. Bloch —
dice Pannenberg- nos ha ensefiado a comprendeede laufuerza maravillosa de un
futuro todavia abierto a la fuerza de la esperasgayada en aquél, para la vida y el
pensamiento del hombre y, ademas, para la sindathrontolégica de todo lo real.
Bloch ha recuperado, también para la teologiaianat el método de pensar
escatoldgico de la tradicion biblica, como temé#adeflexion filosofica.

Pero ha sido el tedlogo evangélico Jirgen Moltmasun, colega en la
Universidad de Tubinga y creador de la «teologidadesperanza», quien de forma
mas clara y expresa ha reconocido la influencigaddosofia blochiana en su vasta
obra. La doctrina cristiana de la esperanza derivoih se ha inspirado directamente
en El principio esperanzale Ernst Bloch, ya que toma a la esperanza comio e
partida y resumen de toda reflexion sobre el jurtestianismo. Como sefiala el
tedlogo, Bloch acepta los «principios objetivosedperanza» de la Biblia sin creer en
el Dios personal trascendente del judaismo y deidéiandad. ES una «esperanza sin
fe» o un «humanismo sin Dios». No deja de ser fiigiivo que sea la vision que
tiene Bloch del hombre lo que proporciona el putgaontacto con la promesa biblica
del reino de Dios. EI hombre, como tal, sobrepagaesente y vive abierto hacia el
futuro; esta apertura emana de una confianza imgotible en que habra una nueva

vida, onovum ultimum

“3W. PannenbergGuestiones fundamentales de teologia sistematjecit, p. 200.
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El primer contacto de Moltmann con la obra de roeBlosofo se produjo
mediante la lectura dEI principio esperanzalurante las vacaciones de verano de
1959, en Tessin (Suiza). Tal y como confiesa epiprévioltmann, le apasion6 de tal
forma su lectura, que no se enterd de la bellezasiélpes Lepontinos, que rodean
por el norte el cantdn suizo de Tesino, donde sergraba Moltmann de vacaciones,
aguel afo. El teélogo de la esperanza habia com@ud primera vez a Bloch en el
invierno de aquel mismo afio, después de una comfargue el marxista de Leipzig
habia pronunciado en Wuppertal. Pocos meses degpuése encuentro, se publicé
por primera vez en la RFEI principio esperanza

La lectura de la obra principal de Bloch le dio paa formular las siguientes
preguntas: «¢;Por qué la teologia cristiana dej@rpds largo este tema que, sin
embargo, tendria que ser un tema propio? ¢Dondpédado el primitivo espiritu
cristiano de la esperanza en el cristianismo &fu#l todas estas preguntas no
retéricas, sino esenciales, intentd responderéébdge evangélico con la publicacion
de su obrdeologia de la esperan4964), donde se daban cita la teologia biblaa, |
teologia del reino de Dios vy la filosofia de laesmz&. El te6logo habia encontrado
en la filosofia de la esperanza de Ernst Blochueva dinamismo para poder expresar
algunos de los grandes temas biblicos: escatolpg@emesa y esperanza. Si bien
Moltmann discrepa profundamente de la tesis cemtealBloch, sin embargo, ha
descubierto algunos elementos comunes que le pernastablecer un dialogo
enriquecedor con el maximo representante delasgliio «marxismo esotérico».

Desde los inicios de la década de los sesentagliel6X, Moltmann no habia
cesado de aproximarse al pensamiento blochiandiceapm implicitamente. Asi, en
un articulo publicado en 1966, expone Moltmann pgositos comunes que le han
permitido mantener un didlogo con un humanismotekitico que busca «un futuro
sin Dios#°. Una vez establecidas las bases comunes par@@jali Moltmann valora,
como novedad filoséfica, el valor atribuido a Ipesnza, en cuanto que permite al
hombre la apertura al mundo y transformar lo quériposer mera interioridad en

«esperanza versadadofta speg abierta hacia un trabajo por el futuro historite

4 J. Moltmann,Conversién al futurp Barcelona-Madrid, 1974, p. 20; dExperiencias de Digs
Salamanca, 1983, p. 25.

% De estas hebras sueltas —nos dice el teélogizantio un simil muy audaz- le salieron «los patsone
para un tapiz en el que ajustaba todbid., p. 10.

8 J. Moltmann, «¢Esperanza sin fe? en torno a urahismo escatolégicogoncilium, 16 (1966), pp.
208-223.
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mundo y del hombre. La esperanza, dice Ernst Blogbde sufrir desengafios, pero no
puede ser aniquilada; de lo contrario, no seriarasga. La esperanza es, pues, capaz
de sufrir una decepcién, pero puede resarcirsesl&acasos historicos en virtud de su
propio caracter de fluctuacion y de indecision, grsigue dentro del mismo proceso
del mundo. Es capaz de frustracion, pero jamagaa.a

Los tres autores tienen conciencia refleja de hahsumido, en sus
construcciones teolégicas, la dindmica internaaderitologia blochiarfa Dice, por
ejemplo, Moltmann en el Prélogo de la tercera édiae su obra primeriza: «Como
algunos lectores tedlogos y no tedélogos habiandecda menos una confrontacion
entre el autor de la Teologia de la esperanza ygtaades principios filosoficos
blochianos, Moltmann también se ha enfrentado asgmiento de Ernst Bloch y ha
mantenido un dialogo critico con &»Sin embargo, su encuentro con Bloch, al que
en alguna ocasion llega a llamar el «ateo por atedios», le ha permitido mantener
un fructifero dialogo entre cristianismo y marxisrd@lemas, cuando se insiste en la
excesiva influencia de Bloch sobre él, reconoceyudmn grado, la deuda que tiene con
el filésofo, pero con el mismo tono recuerda, asing, la deuda contraida con sus
primeros profesores de la Universidad de Gottingkams Joachim Iwand, Ernst Wolf,
Otto Weber, Arnold A. von Ruler, Gerhard von RadEgnst Kasemann, cuyas
influencias fueron decisivas en su formacién. Ealquier caso, Moltmann no se ha
dejado llevar facilmente por los planteamientosirigtas de la esperanza blochiana,
aunque si que es cierto que se ha aprovechadosdeategorias y conceptos para
expresar de forma coherente el nlcleo esenciah @sdatologia cristiana. Términos

como: «posibilidad», «novum»», «no-ser-todavia»tuhp, Dios entendido no «por

*"Harvey Cox en su respuesta al «Debate sobre @a@iSecular», afirma: «Estoy ahora siguiendo las
huellas, tal vez desandando el camino de dos vagabkien la periferia de la teologia, Pierre Tedhar
de Chardin y Ernst Bloch... Aunque tienen muchdsreincias, ambos Teilhard y Bloch, tratan de la
trascendencia en términos de la pasion ejercideepf@uturo sobre el presente. Ambos ven que este
futuro es la clave del ser del hombre, y reconapenun futuro auténticamente abierto sélo es posibl
donde haya una ‘criatura’ que pueda orientarseahgldiuturo y relacionarse con la realidad segda es
orientaciéon- en resumen, ‘una criatura que puedertesperanza’». H. Cox ha consider&tlprincipio
esperanzale Bloch como la réplica adecuada a otro libralimental del pensamiento del siglo XX:
Ser y tiempale M. Heidegger. La base para este juicio de Gayue la visién del hombre de Heidegger
lo encierra en una finitud cuyo nucleo es la araleg cuya frontera es la muerte (ser para la myerte
mientras que Bloch ve la esperanza como el cordedla existencia, tendente hacia un futuro que
impere las limitaciones del presente, hacia unawadno-poseida-patria»; cf. Box, The Secular City
Debate (ed.) por Daniel Callahan, New York, 1966, pp/-E®0.

“TE, p. 15.
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encima de nosotros», ni «en nosotros», sino «delal® nosotros», aparecen
constantemente en la teologia moltmaniana de kEraspa.

En resumen: los tedlogos que se han acercado érk de Bloch han
descubierto que sus categorias de esperanza g fidtnesponden a la imagen biblica
del hombre, como un ser cuya existencia se mueuee da promesa y Ssu
cumplimiento. La direccion del vector, en la cormép biblica de la realidad
histérica, est4 siempre apuntando hacia el fultadremenda insistencia en recordar
el pasado se debe precisamente al hecho de guensoids promesas que sostienen
nuestras esperanzas de futuro. La filosofia despeeranza de Bloch viene a ser la
confirmaciéon secular de que la escatologia biliiata de lo central de la existencia
humana; Bloch siente pasion por el futuro; perofafiyro si hay pasado, y aqui juega
un papel principal la esperanza. La esperanza yidaaa vivir conscientemente el
presente, pero también contribuye a conectar cpasaldo, y, sobre todo, nos conduce

hacia un futuro todavia no realizado.

6.2 Antropologia de la esperanza, promesa y escaigla

Durante largo tiempo, la atencion a la esperanzasiedado entre diferentes
extremos: unas veces ha estado asociada al tetraw se ha asociado a la huida de un
mundo que hace padecer, también a la insatisfacidbmomento presente, otras, en
fin, al autoengafio de la mala fe. Ultimamente lpeemnza ha despertado nuevas
implicaciones. Tanto Moltmann como Bloch coincidensefalar que la esperanza no
depende Unicamente de la disposicion animica debhs por lo que no es posible
describirla exclusivamente desde el punto de wstda psicologi&. La esperanza
blochiana tiene una base antropoldgica que nuestiar defiende en confrontacion
abierta con un clasico, Freud. Para Bloch la esgarao es sinénimo de seguridad,
pero, si se carece de toda esperanza, no es pasitife algun®. La esperanza es el
motor de la actividad progresiva de la historiaaWmmanidad sin esperanza es una

humanidad alienada y condenada a ser embaucadiasgmagmaticos de turno. En la

*9 Lain Entralgodice que la espera se proyecta hacia objetos doscaé alcance de mis fuerzas, ni
necesarios ni imprescindibles para mi vida y sugrteiya frustracion no sobrepasa los sinsaboreside
disgusto momentaneo. La esperanza, en cambio,apunb bien arduo, dificil de precisar y definir,
pero al mismo tiempo, irrenunciable para mi fekddy destino. Su pérdida conduce a la desesperacion
cf. P. Lain Entralgo.a espera y la esperanzsadrid, 21984.

%0 AA.VV., Enst Bloch Wirkung. Ein Arbeitsbuch zum 90. GebagisFrankfurt am Main, 1975; citado
por J. A. Gimbernapp. cit.,p. 63.
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esperanza se condensan todos los elementos dwilg ta practica y la antropologia
del sistema de Bloch Para Moltmann la esperanza es «el mas importantgitutivo

de la existencia human#» El teélogo alemén se aproxima a la esperanzaedesd
categoria de posibilidad, en cuanto categoria dprdais humana orientada a un
futuro, elnovum novedad en la que se adelanta el contenido dieda historia®. La
esperanza de la que nos habla Moltmann no seae&figna utopia ajena a este mundo,
ni a un paraiso situado exclusivamente en el mMias%¢ trata de una esperanza para
esta historia, porque precisamente es una posibilde la misma, ya anclada en el
presente. La esperanza se refiere de manera aealsste mundo, y lo que él puede
llegar a ser, segln las promesas de Bios

Para Ernst Bloch, la clave de la existencia hunesta en las esperanzas que
tiene el hombre acerca del futuro de la humanidatelymundo. El hombre tiene
conciencia de que su vida esta orientada hacisehaton Hasta ahora, el hombre
conocia su condicion deomo viator expresion derivada de la tradicional concepcion
de la vida terrena como existendm via, «vive primariamente todo el hombre
aspirando hacia lo porvenir», dice la sentenciaddnmental de la antropologia
blochiana.

Cuando Bloch se acerca a la Biblia descubre quia &nadicion judia existia
también una conciencia acerca de la orientacionahanmacia el futuro. El dice: «el
hombre debe a la Biblia su conciencia escatolégi€ata sentencia de Bloch, un judio
marxista y ateo, le causO gran impresion a Moltmanes que Bloch no toma su
concepcion de la historia de las visiones generddeta misma que aparecen en el
marxismo oficial, de corte soviético, sino que peeia historia a partir de la categoria
filosofica de «posibilidad». Esta es, seguramame, de esas «hebras» fundamentales
a las que se refiere el tedlogo de la esperanzalegpermitieron elaborar una nueva
teologia a partir d&l principio esperanzaComo el teélogo trata de aclarar, la vida y
la realidad del hombre no deben ser concebidasxsdkdiante categorias metafisicas
y formas de pensar derivadas tejos helénico, esto es, por la via del conocimiento
de la realidad que esta siempre ahi presente,odgue esta siendo». En la ontologia

griega la realidad esta abierta; no tiene verdadetoro; no hay necesidad de

1 J.A. Gimbernatop. cit, p. 62.
*2EE, p. 33.

3 PEI, pp. 187 y ss.

*TE, p. 21.
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esperanza; la realidad como historia esta siemmeabada, abriéndose hacia un
futuro real de novedades que nunca antes han @deuBe modo que, si operamos con
el concepto griego dwgos no podemos tener escatologia, ya que el futurtade
esperanza no es la proyeccion del pasado ni lareswia del presente. La vida y la
realidad del hombre hay que entenderlas tambiéfyngamentalmente, mediante
categorias y métodos correspondientes a la «pronidbhca, es decir, por la via del
conocimiento del cosmos y del ser humano, seguué «puede ser» (potencia) y
«estad llegando a ser» (posibilidad). Desde la caitegde posibilidad, la historia
aparece como un proceso abierto a la novedad dedono estaba predeterminado
desde el principio de los tiempos. En definitivileaguaje propio de la escatologia
cristiana no es @bgosgriego, sino la «xpromesa», tal como la han forjeldenguaje,

la esperanza y las experiencias de Israel. Isramingr6 la verdad de Dios no en el
logosde la epifania del presente eterno, sino en &bpalde la promesa, palabra que
fundamenta la esperanza. La escatologia cristimaaca de una determinada realidad
histérica y enuncia el futuro de ésta.

Para poder comprender el mensaje escatoldgico casitee pues, conocer lo
gue significa «promesa» en el Antiguo y en el Nu@egtamento, y para entender
como, en un sentido mas amplio, se experimentans, Rila verdad, a la historia y al
ser humano, desde la promesa. Se necesita adeestar @tencién a las constantes
polémicas que la fe de Israel -fundada en la prarmaantuvo en todos los campos de
la vida con las religiones de epifania del munde lgurodeaba, polémica en las cuales
se puso de manifiesto su propia verdad. Estas jpmdénmpregnan también el Nuevo
Testamento, sobre todo alli donde el cristianisopezd con el espiritu griego.

La escatologia cristiana, expresada con el lengleaja promesa, sera entonces
la clave esencial para liberar la verdad cristid@eo siempre ha sido la pérdida de la
escatologia la condicion de posibilidad de queiktiandad se acomodase a si misma.
De igual manera que, en el pensamiento teologicmsercion del cristianismo en el
espiritu griego oscurecio el saber cual era el Boguien se hablaba propiamente, asi
el cristianismo recogio, en su figura social, leelneia de la religion estatal antigua. Se
instalé como corona de la sociedad, y como su eaesativador, perdiendo su carisma
de instancia critica de una sociedad aburguesatia.afenaza ha estado presente a lo

largo de la historia.
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La primera generacion de cristianos estaba animadk esperanza del Reino;
la segunda oleada de la cristiandad construyd lesigg como un instrumento
provisional mientras esperaba la llegada del Relas; generaciones posteriores
identificaron ambas cosas. La tarea de hoy consrsteactivar la esperanza cristiana
apuntando al reino de Dios, cuyas imagenes bihiiaassido emborronadas durante la

historia de la cristiandad.

6.3 Religiones «de promesa» y religiones «de epifan

Moltmann se basa en las religiones de los puehlesagparecen en la Biblia
para fundamentar la esperanza y hacer de éstairgtipfr teolégico. Siguiendo la
tradicion biblica, distingue dos tipos de religisnda originaria de los pueblos
nomadas y ganaderos o religion del éxodo y laiéelige los pueblos sedentarios y
agricultores o religion de epifania. Cada una daseligiones vive su fe en Dios de
forma diferente: los primeros la interpretan corspeganza en un futuro, ven a Dios
como un «Dios que se revelara»; los segundos,vienvtomo vida de un presente
cumplido, ven a Dios como el poder supremo queegnhila lluvia y la sequia, el
curso de las estaciones y la alternancia de laxhas. Adoran, pues, a un «Dios que
se esta revelando», un Dios epifanico. Segun Maolimaa sido V. Maag el que,
siguiendo entre otros a M. Buber, ha mostrado cagomclaridad las semejanzas y
diferencias entre dos tensiones conflictivas. Valylabserva en el Israel palestinense
un choque entre elementos cinético-vectoriales déeja religion de los nomadas con
los elementos estaticos de la religion de los mselsiedentarios cananddslLa
descripcion que nos ofrece Maag es suficiente pader apreciar la tensién que
existia entre ambas religiones, la de los nOmadasdg los pueblos agrarios. Y sin
embargo, la razon de que en medio de tanta tetsiaal no abandonara su fe en la
promesa tras su paso de la vida nbmada a la sedeata Canaan, radica, segun
Moltmann, en que las tribus israelitas siguierovievido de la experiencia del Dios

%5 «La religién de los némadas es religién de la @san El némada no vive inserto en el ciclo de la
siembra y la cosecha, sino en el mundo de la migra&ste Dios de los némadas, que es un Dios que
inspira, guia y protege a sus fieles, se diferedeiforma basica, en distintos aspectos, de |lasedide

los pueblos agrarios. Los dioses de los puebloariagr son dioses vinculados a un lugar. El Dios
transmigrador de los némadas, en cambio, no eati® @ ningun territorio ni a ningun lugar. Peregrin
con los nébmadas, esta siempre en camino», V. Mdatk(t Jhwh V.T. supl. VII (1960), pp. 140 y
139.; cf. TE, p. 125.
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transmigrador de la promesa. Los cultos epifanisastificadores de la tierra, la vida y
la agricultura fueron absorbidos por la confianzpasitada en la promesa, y las
manifestaciones de Yahvé se asociaron directanmamtdas palabras divinas de la
promesa, y al futuro anunciado todavia no realeaésta remit&.

Como consecuencia del choque producido entre éblpuiel éxodo y los
pueblos agrarios, se produjo un sincretismo erdrereligiosidad nomada y la
religiosidad de los pueblos agrarios. El resultatis inmediato fue la modificaciéon
radical en el concepto de revelacion de las relggade epifania. La revelacion biblica,
lejos de sancionar el presente, abre el camin@l@duturo prometido. A diferencia
de los cultos miticos y magicos de la religion gdamia, que son anti-historicos y
vinculan al hombre con sus origenes, el culto akDie la promesa ejerce un efecto
historificador. Israel sometié a una profunda hifitacion las festividades ciclicas
anuales propias de las religiones naturales. Bagmeo de la promesa, la realidad no
es experimentada como un cosmos divinamente estatul| sino como historia que
avanza hacia horizontes nuevos, no contempladasimdSiguiendo al escriturista G.
von Rad, y la moderna teologia veterotestamentsliagétmann se esfuerza por mostrar
gue la caracteristica biblica no es la revoluciao & promesa. Su conclusion es que
el Dios biblico «se revela en el modo de la pronyesa la historia de la promeséa»
De tal forma esto es asi, que la religion de leselgas es una «religion de promesa»,
en contraposicion a los pueblos vecinos que soastedeligiones de revelacién» o
como prefiere Moltmann «religiones de epifania».diferencia esencial se da aqui,
por ello, no entre los llamados dioses naturales Yios de revelacion, sino entre el

Dios de la promesg# los dioses depifania

% Cf. R. Rendtorff, «Las concepciones de la revélaein el antiguo Israel», en AA.V\.a revelacion
como historia Salamanca, 1977, pp. 29-54.

>’ TE, p. 52. Los israelitas adoran a un Dios ocadinante epifanico. En el Sinai «El &ngel de Yahavé
se le aparecio en forma de llama de fuego, en naslima zarza» (Ex. 3, 2). En Gn 12, 6 s, se rges di
que Abrahéan vino hasta el lugar sagrado de Sichesta la encina de Moré. «Yahavé se le aparecio a
Abrahéan y le dijo: A tu descendencia le he de d#a &erra. Entonces él edific alli un altar a Wah
que se habia aparecido». En Gn 26, 24s se noslaaparicion a Isaac en BerSeba. De alli subiéra B
Berreaba. Yahveé se le aparecio aquella noche y «lfjo soy el Dios de tu padre Abrahan. No temas,
porque yo estoy contigo». En Gn 22 se nos narterible mandato de Yahavé a Abrahan —el sacrificio
de Isaac- «Llegados al lugar que le habia diches,Dionstruyé alli Abrahan el altar» (Gn 22,9). El
esquema es el mismo: la divinidad aparece, y caaccion a ello el hombre construye un altar a quien
le ha hecho participe de la aparicion. Dios esi@ Que se revela.
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La diferencia —dice Moltmann- no consiste, pues,leemfirmacion de una
«revelacion» divina en general, sino en las diweidaas y modos de hablar acerca del
revelar y mostrarse la divinidad. Este hecho teirdhdencia en la teologia.

Basandose en la distincién entre la religion deeesa en la persona y las
religiones de epifania, el tedlogo de la esperaezauestra especialmente critico con
las concepciones de revelacion de K. Barth y RtnBahn, especialmente, por creer
gue no mantienen la peculiaridad judeo-cristianaery el fondo, son victimas del
mundo de revelacién griego. Ambos, segun él, iné¢ap la revelacion como
autorrevelacion de si mismo hecha por Dios. Erasb ae Barth la revelacion de si
mismo se halla formulada dentro del ambito de uescatologia trascendental», es
decir, una escatologia suprahistérica,é&lhatorfinal. Se trata —segin Moltmann- de
una teologia que sigue el modelo kantiano: «No @iredber un saber intelectivo de las
‘cosas Ultimas’, porque estos objetos... se encarer@bsolutamente fuera de nuestro
campo de VisiorS.

Para Moltmann ha sido esta vision trascendentalisstia escatologia la que ha
impedido que las dimensiones escatoldgicas pudigiamfar en la dogmatica Por
€s0, propone como tarea para la teologia cristsumerar esta concepcion de la
escatologia, con el fin de establecer una teodkdEa que sea coherente con la
concepcion histérico-salvifica de la historia, setpicual a la escatologia le concierne
sencillamente la historia final y conclusiva.

En el caso de Bultmann, la revelacion de Dios sesgmta como un
acontecimiento que afecta a la existencia propi@ad®a uno. La vinculacion de la
revelacién con la existencia humana le permitdadas la revelacién de Dios desde el
pasado hasta el presente existencial de cada hoBE#gieemétodo se inspira en la frase
de Wilhelm Herrmann: «De Dios no podemos decir c@&n@n si, sino sélo como se
porta con nosotros». Su version de la escatolagiare una variacion con respecto a
la escatologia de K. Barth. Se trata de la suljietil trascendental del hombre, que
deja escaso margen para preguntarse por el fuéliaptdstori&’.

Unicamente un cambio en la concepcion de la reidelgmede hacer justicia a

la religion del éxodo y a la dimension apocalipticestiana primitiva. La teologia

% TE, p. 57, nota 13.
9 |bid. p. 49.
bid., pp. 51-74.
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cristiana de la esperanza habla de Dissoricamente Habla del «Dios de Abrahan,
Isaac y Jacob», y habla del «Padre de Jesucrlsaideologia cristiana habla del «Dios
del éxodo», y del Dios que resucité a Jesucristerdie l1os muertos». Pero, al mismo
tiempo, la teologia cristiana habla de la histesaatolégicamenteéEs una historia de
la esperanza de Dios que se ha de cumplir en wnofyt fin de ésta. Siguiendo a
Bloch, el tedlogo de la esperanza indica que et Qiee se revela a la humanidad es el
Dios del éxodo, el Dios de la esperanza (Rm 15,ur8pios que tiene el futuro como
modo de ser, la modalidad ontica, de Dios. Conal#icalidad que le caracteriza,
rechaza el concepto apatico de Dios de la metafigiega, que penetré hondamente
en la teologia cristiana, y propone como modelo Debs de la revelacion
judeocristiana, sofocado por el peso de las istihes eclesiasticas. Moltmann nos
invita a abandonar los antiguos axiomas filosofsmsre la naturaleza de Dios:

Dios no es inmutable en el sentido de que no paddase en la libertad de su amor a la

historia mudable del hombre y la creacién; no gsasible en el sentido de que, en la libertad

de su amor, no pueda abrirse al sufrimiento enolatradiccion de los hombres y en la
autodestruccion de la creacion; no es perfectd sergido de que, en la libertad de su amor,

quiera quedarse incompleto sin la humanidad ydaaién que El amA.

Por el contrario, nos hace ver que el Dios de peresza se hace patente en el
«Dios que ha de venir», en el Dios que prometea esta su pueblo, «Yo estaré con
vosotros». El Dios que prometid «estar presentelo estuvo realmentelsrael
comprendid y experimentd su presencia y fidelidaghara que esto no se olvidara
jamas, lo convirtié en ley: «Yo soy el sefior, toPgue te saqué de la esclavitud de
Egipto. No tendras otros dioses junto a%hi»

Si nos atenemos al discurso biblico sobre el Do$adesperanza, deberemos
comprender que el futuro es el modo de ser Dia® emtsotros. Dios, al igual que su
reinado, estd en camino, y Unicamente como veniderao futuro, est4 ya presente.
Dios se adueiia del presente gracias a la promdaaegperanza. El Dios de la
esperanza es, al mismo tiempo, el Dios de la AdertEleva al hombre por encima de
lo presente, le libera del sistema del mundo viggnde la sociedad actuéi»La
libertad —escribe Moltmann- consiste siempre escéader lo que, de alguna manera,

61 J. Moltmann, «Pensamiento sobre la historia #itdtde Dios»Selecciones de Teologia2 (1977),

p. 156. En el campo catélico, Hans Kiing afirma: @dain Dios apatico, insensible, impasible, sino un
Dios simpatico, compasivo. En sintesis: jun Dios mmstro humano!, H. Kiinger cristiang Madrid,
1977, p. 389.

%2 M. Noth, Estudios sobre el Antiguo Testamer8alamanca, 1985, p. 32.

S EE, p. 49.
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ya existe, con el fin de aprehender creadoramestauevas posibilidades del futuro.
Ahora bien, algunos autores han puesto objecignes son muchos los que han dicho
gue el subrayar sélo el futuro como modalidad é@ntle Dios representa una vision
muy subjetiva y parcial; pues Dios esta lo mismelgnasado y en el presente que en
el futuro. Y es que, el concepto «futuro» puede ldgar a un malentendido. El
concepto de futuro de la religion judeo-cristiawatiene nada que ver con la forma de
pensar de los griegosZeus era, es y ser&rgo Zeus es eterno». En el Nuevo
Testamento no existe tal concepcion de la eterniglafdituro de Dios no significa que
él sera, al igual que es y siempre fue, sino eMigre. El futuro no es una dimension
de su eternidad, sino su propio movimiento de \&aiduestro encuentro.

En resumen: el cristianismo ha heredado del judaismdea de una historia
abierta al futuro. El «Dios de la promesa» obliggbandonar la esfera de la realidad
en la que uno se siente tranquilo y seguro, y aldigcaminar por las sendas de la
historia, por la senda de la libertad y del peligraido y llevado Unicamente por la
esperanza de Dios. Este «Dios de la esperanzasiegeeelfuturumcomo modalidad
ontica, no es el «Dios eterno», que se sienta esiel sobre un trono y aparece
envuelto en su absoluta beatitud, mientras queaetietra los hombres padecen,
mueren y perecen. El «Dios de la esperanza» d3ie$ que ha de venir», el Dios que

ayuda al hombre a trascender todos los preserstgsibbs y a alcanzar su liberacion.

6.4 La esperanza como promesa

La teologia de Moltmann ha prestado una importeotdribucion a la hora de
pensar la esperanza de una manera historica, reogpela vision biblica de las
promesas divinas. Mediante la recuperacion deligidne de la esperanza del Antiguo
Testamento puede el hombre de hoy seguir la ateaetiz del Dios de la promesa y
poner su confianza en la esperanza del Dios qde kanir.

La promesa supone una referencia constitutiva atésidad personal. En la
promesa, aparece el otro, el extrafio, ofreciengio glie todavia no existe y nos atrae,
porque es algo que nosotros mismos no podemos guinseéa promesa despierta
cierta expectacion y engendra con ello una tend€&lnhombre hacia una historia

futura, en la cual hemos de aguardar el cumplirietd la misma. Para que la
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promesa sea aceptada se requierecanfianzaen el otro, en el extrafio que promete.
El otro promete algo que escapa a mis calculostded, pero la confianza en lo que el
otro dice convierte la promesa en una posibilidach pni. El otro no se convierte, por
€s0, en un garante de la correspondencia entreaidinay sus resultados. Cuando se
trata de una promesa divina, queda con ello indicpee el futuro que se aguarda no
tiene necesariamente que originarse en el marpgosibilidades que estan dadas en el
presente, sino que surge de aquello que le eslpadiios de la prome%a En la
promesa, la verdad es, ante todauehplimientade la palabra que el otro ha dado. En
el futuro se vera si la palabra de quien ha praloetira firme o vana, si era 0 no
verdadera.

La confianza en el otro pende, en buena medidanideonocimiento del
mismo, de las experiencias que he hecho con élsélha mostrado o no como digno
de confianza. Sin embargo, este conocimiento delt@ne una estructura paraddjica.
Por una parte, en la medida en que he hecho erpsecon el otro, mi confianza se
fortalece o se debilita. Si el otro ha sido fidwapalabra en el pasado, su palabra se
hace méas digna de confianza. Su promesa se presettaces como una firme
posibilidad para mi futuro. Ahora bien, por otrartpa el otro no puede ser
exhaustivamente conocido. Si conozco plenamentdra) sé lo que el otro puede
hacer y puede prometer. Sé por qué lo promete \&asrealizar lo que promete, y sé
también como va a realizar sus promesas. En este ehotro deja de ser otro, un
extrafio. ElI conocimiento de la fidelidad del otrews promesas permite fundar la
confianza en él, como alguien en quien se puedigacon

La esperanza como promesa vincula al hombre alofytle otorga el sentido
para captar su propia historia. El futuro de lanpgsa no es la trayectoria vacia de un
cambio posible, y la esperanza que la promesaetéspio es la apertura a lo futuro en
general. El futuro, que la promesa inaugura, sia Ipaisibilitado y determinado por el
cumplimiento prometido. En esperanza y obediergiprbmesa introduce al hombre
en su propia historia, en la historia de la promgsan la medida en que esto ocurre,
acufia su existencia con un determinado modo dericistad. La esperanza como

promesa aparece en multiples aspectos de la vidarfau En el amor, por ejemplo, la

*TE, p. 133.
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otra persona se presenta como alguien que proregtejento a mi en el futuro. El
amor es un don gratuito que el otro me ofrece ydgugentido a mi propia historia.

La historia que viene definida e inaugurada poprlamesa no consiste en el
eterno retorno de lo mismo, sino que es una hastabierta al futuro y posee una
determinada inclinaciéon hacia el cumplimiento prodwe que esta por llegar. Esa
direccion irreversible hacia el futuro no esta dateada por fuerzas miticas que la
empujen oscuramente, sino por la palabra que sgfipla apuesta hacia el poder libre
y hacia la fidelidad de Dios. Bajo el signo de tarmpesa se comprende la realidad
como historia que avanza, progresa y sale haciadmdes nuevos no contemplados
todavia.

La promesa tiene también una dimensién teoldgidamAnos, esta es la
experiencia que vivio el pueblo israelita. La tgdéocristiana habla de un Dios que
actua en la historia, que abre posibilidades pagueblo, y que cumple fielmente sus
promesas. El autor de la Carta a los hebreos, £8-19, denomina a Abrahdoadre
de la fe La confianza de Abrah&n en la promesa de Dida gqae le anima a ponerse
en camino. «Entonces tomé a Abrahan, vuestro pddretro lado del rio y le ordené
ponerse en camino» (Jos 24,3). El capitulo 12 éeleGis narra la historia. El «sefior»
a quien Abrahan no conocia, le ordend: «Vete deetra, y de tu patria, y de la casa
de tu padre, a la tierra que yo te mostraré. Darg una nacion grande y te bendeciré,
y en tu nombre todos los pueblos de la tierra seetwlecidos» (Gn 12, 1-2). Abrahéan
sale para un pais desconocido, con su mujer egiérgue Dios le ha llamado y le ha
prometido una posteridad. «Marcho, pues Abrahandjce, de manera lapidaria y sin
comentarios. Del relatpahavistase deduce que Abrahan confiaba mas en la palabra
de la promesa que en todas las seguridades \iadegoseia «allende el rio». Abrahan
abandond su patria, Jaran, y se hizo extranjeranepais que no era el suyo. Se
marcho fuera de los circulos vitales y llevé urdavgolitaria. Dejo la casa de su padre,
Téraj, y se hizo un desconocido. Abandoné a susedjdos arameos y se hizo ateo,
secundando Unicamente la llamada del «sefior» desdon Este es el primer acto de
«fe» de Abrah&n segun la Biblia, que Moltmann resasi: «Abandonar la esfera de
la realidad en la que uno se siente tranquilo yigegy ponerse a caminar por las

sendas de la historia, por la senda de la libeytatel peligro, por la via de las
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decepciones y de las sorpresas, traido y llevadcamente por la esperanza de
Dios»>.

Aflos mas tarde, las tribus israelitas volvieron xpeeimentar, de manera
analoga, en Egipto, al Dios que actla en la hestque abre posibilidades para su
pueblo, y que cumple fielmente sus promesas. Etwla del Exodo narra la historia.
Moisés recibid, en el monte Sinai, la promesalukrdir a su pueblo de la esclavitud y
del hambre en Egipto y la mision de conducirlo apas lejano, «la nueva tierra
prometida», una tierra buena y espaciosa, fédererosa. Estos son dos ejemplos de
la forma en que, en la Biblia, se presenta el tardiberador de Yahavé. El Dios de
Israel es el Dios del Exodo, liberador y fiel a pusmesas. En la concepcion de Israel
estos hechos son fuente de esperanza no solo Ipaunaldo elegido y liberado, sino
para todos los pueblos respecto a los cuales lsuagble una funcidén universal, que
no es otra que la de mostrar, ya desde ahora,dcsgcede en la historia cuando un
pueblo es gobernado por Dios. Ahora bien, pondies la confianza no significa que
el esquema promesa-cumplimiento constituya una dtganjuridica, puesto que la
expectacion del cumplimiento est4 absolutamentertaba situaciones dmrpresa Es
decir, que los reversos sufridos a lo largo deiséoha no significan para Israel un
fracaso de la esperanza, sino que mas bien sioren ocasion para que esa esperanza
se vaya trasladando a un futuro donde la sobedanidos alcance a todos los pueblos,
en una creacion definitivamente liberada de lastigia, del sufrimiento y de la
opresion.

Los cumplimientos pueden perfectamente encerrarsierl factor de lo
sorprendente y de lo nuevo con respecto a la ppesibida: Por ello, la promesa
no caduca tampoco cuando caducan las circunstdmstasicas y el material de ideas
historicas en que fue percibida, sino que —intéaplee puede transformarse, sin perder
por ello su caracter de certidumbre, de expectacui@movimiento.

En el caso de las promesas veterotestamentarigas €xperimentaron
interpretaciones siempre nuevas y mas amplias mtedia historia experimentada de
Israel. En realidad las promesas hechas a loapzts se cumplen con la conquista del
pais y con la multiplicacion del pueblo, y el D la promesa traido del desierto se

torna superfluo, en la medida en que sus promesasuslan en cumplimientos. La

S EE, p. 46.
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vida sedentaria conseguida en el pais tiene ya poag que ver con el Dios de la
promesa del tiempo de la peregrinacion por el desie

En el caso de Israel, las promesas hechas a Iaarpas acerca del pais, unas
fueron reinterpretadas y otras ampliadas por didnele haber sido solo parcialmente
ampliadas. Asi, pues, Israel, que anduvo buscaltaldiesra donde mana leche y
miel», sélo hallé una Palestina donde, en modonalgmanaba soélo leche y miel, sino
también sangre y lagrimas. Palestina no vino acgetamente, el cumplimiento total
de la esperanza; pero tampoco dejo de significgr pbsitivo. Israel interpret6 tales
experiencias fragmentarias del cumplimiento totahc una garantia de esperanzas
mayores, como prenda de un futuro mucho mas sghifpo. Gerhard von Rad lo
expresa asi: «En el cumplimiento renace subitapdiégitamente la promesa de algo
mucho mas importante. Aqui nada comporta una #gibn Unica y definitiva, sino

que representa la garantia de algo mucho mas neesfa

6.5 Hacia una teologia de la cruz

La siguiente etapa teolégica de Moltmann se inaugan la publicacion de su
segunda obra importantél Dios crucificadg en 1972. Si Moltmann acudié antes a la
filosofia de la esperanza de E. Bloch, ahora sa bada filosofia menos optimista de
la Escuela de Frankfurt. Sera la «dialéctica negaty la «teoria critica» de Th. W.
Adorno y M. Horkheimer, asi como la teologia dititécy la filosofia de la existencia
guien marque un nuevo modo de teologar. A pesdodte no va a renunciar a esta
concepcion tedrica de la esperanza, sino mas ldela sadicaliza mediante una
teologia critica de la cruz.

Aunque pueda resultar contradictorio hablar delcflioado después de haber
desarrollado una teologia de promesas y esperagizagipio Moltmann nos dira que
no ha pretendido con ello dar un paso atras, npdéam ha pretendido corregir lo ya
expresado en |deologia de la esperanz# la pregunta del tedlogo Wolf-Dieter
Marsch por el paso dado por Moltmann desde la raubiochiana demasiado
estruendosa hacia uerachatologia crucisnas modulada, éste responde que no hay en
él un «retroceso de la trompeteria pascual a fasrtaciones del Viernes Santf»

% G. von RadTeologia del Antiguo TestamertpSalamanca®1976, p. 117.
°DC, p. 14.
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nos encontramos ante el reverso de la teologitiackés de la esperanza elaborada
asimismo comeschatologia crucis
Como entonces se tratd del recuerdo de Cristo eme@lsde laesperanzan su futuro, asi nos
fijamos ahora en la esperanza emetdusdel recuerdode su muerte. Como alli se hallaban en

primer plano lasnticipacionesdel futuro de Dios en promesas y esperanzasedsita ahora
de laencarnaciérde aquel futuro mediante la pasién de Cristo graién del mund8.

La teologia de la cruz no significa, por tanto,retroceso, sino una forma de
hacer mas concreta la teologia de la esperanza, sile percibiendo el dolor de lo
negativo, puede la esperanza actuar en clave dibexaEl cristianismo es una religién
de salvacién que convive permanentemente con kneigsde salvaciéon, con el mal.
La solidaridad con los que sufren es lo que fundamka esperanza. La lucha por la
justicia y el deseo de justicia se encuentra éxase de la fe biblica en la inmortalidad.
Mucho mejor que ciertos teélogos ha entendido BclBlque la esperanza de la
resurreccion no era originariamente una esperangaama de ventura, sino la
expectacion de que la justicia de Dios llegue aif@starse. «La irrupcion de la
inmortalidad aconteciéo en el judaismo en primeratugor el profeta Daniel, y el
impulso que se halla tras ella no es el viejo delseona vida larga, de bienestar sobre
la tierra. Surgié, mas bien, a partir de Job yfdosfetas como sed de justicfa»En
realidad, no existe una verdadera teologia dedarasza que no surja de la memoria
vivificadora de la pasion y muerte de Cristo enorl&. Dice Moltmann: «La esperanza
cristiana tiene su fundamento en la oposicion dbims y el mundo, que se muestra en
la cruz, pero también en la infinita misericordizgrcania de Dios, que la cruz nos
revelax’.

El autor deEl Dios crucificadonos confirma que la teologia de la cruz ha
estado presente en su pensamiento desde el comiéenzm inclinacion por los
estudios de teologia. En su experiencia personapridonero de guerra, en las
barracas, cerradas por alambres de puas, pudpdeprimera vez la Biblia. Alli pudo
leer los salmos de lamentacion y también el evamgel Marcos, donde se encontro

con el grito de Jesus: jDios mio, Dios mio! ¢poé que has abandonado? Y pudo

% bid., p. 14.
9 PE III, p. 226.
°DC, p. 47.
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comprender que habia alguien que habia pasadoupsitugcién y ain pebr De
modo que, como gusta decir, citando a Bloch: «Evolbueno no es nunca totalmente
nuevo. Le precede siempre un suefio». Si la puldicadel libro Teologia de la
esperanzauvo una gran repercusion en la comunidad cieatifie te6logos de los
afios 60 del siglo XX, no menos repercusion podrart una teologia que hablaba de
Dios a la luz del Crucificado abandonado por épetada desde su experiencia de
prisionero de guerra detras de las alambradas.

El tedlogo de la esperanza elabora una teologita dguz a partir de una
tradicion que parte de Pablo, para quien la proatadm de la «palabra de la cruz» se
convirti6 en una mistica de vida, le sigue la iglespostolica de losnartires se
mantiene vivo el recuerdo en el monacato, en ldsn@s mendicantes y en la protesta
reformadora contra la riqueza de la iglesia insititnalizada; permanecié también en
los movimientos cristianos de seguimiento que egalton a incorporarse a la Iglesia,
tales como valdenses, albigenses wiclefitas y @sisiue fueron reprimidos y
perseguidos; fue sistematizada por Lutero, en el aparecesxpressis verbien la
disputa de Heidelberg, en 1518, en su critica adatheologia gloriaede la sociedad
eclesiastica en la Edad Media. Aparece de nuevia enistologia especulativa que
surge del idealismo aleman, e imprimié su imprarida teologia dialéctica y en el
renacimiento de Lutero en los afios 20. La critica ace K. Barth a ltheologia
crucisluterana lo condujo a aceptar y profundizar ladgi@ de la cruz, pues sélo en
conexion con la resurreccion de Jesus puede deolagia de la cruz y, al mismo
tiempo, representar un conocimiento radical dehebao del Crucificad@.

Apoyandose en Pablo, Lutero se encargd de elabneaxteologia de la cruz»
gue opuso a la «teologia de la gloria» desarrolfadda teologia catélica medieval.
La teologia de la cruz no es una teologia de ltorsdel mundo, sino teologia
dialéctico-historica que tiende a liberar a los boes de su angustia y de su
monstruosa arrogancia y los conduce a la apertara gon Dios y el prgjimo. La
principal objecion que pone Moltmann a la luteréma@ologia crucises de caracter
politico. «Lutero formulé laheologia crucigeformadoramente en teoria y practica en

contra de la sociedad eclesiastica medieval, pertorhizo, en el aspecto social y

J. Moltmann y J.B. Metz, «El dolor de Dios: unaatisién teolégicasMision Abierta,7 (septiembre
1997) pp. 10-11; cf. J. Moltmann, «La pasién dest@©riy el dolor de Dios»Concilium,129 (1994), p.
23; cf. J. MoltmannCristo para nosotros hoyadrid, 1997, p. 10.

2DC, pp. 280-281.
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critico, contra la sociedad feudal en el fragotageguerras de los campesinGs&n
los escritos dirigidos a los campesinos oprimidos,lugar de referirse a la fuerza
critico-liberadora de la cruz y anunciarles el nagmgle salvacion que aguarda a los
humildes, lo que hace es proponer la mistica dahsento, la obediencia pasiva y el
humilde sometimiento a la voluntad de los seficeesldles. También Bloch, en su
obraThomas Muinzer, teélogo de la revolucgiée ha mostrado critico sobre el modo
de proceder del iniciador de la Reforma protestanterespecto a los campesinos, a
los que aconseja el humilde sometimiento a sus gebacatamiento de la injusticia.

Hegel, intérprete laico del cristianismo, ha reiptetado el misterio de la cruz
de Cristo desde su filosofia y ha asimilado la esign «Dios ha muerto» como un
intento de conciliacién simbdlica entre filosofigeplogia de la cruz. Considera que la
religion cristiana debe recuperar los tesoros devalacion, que la llustracion habia
abandonado, para ocuparse de los sentimientosagdednsideraciones practico-
populares y de la erudicién histérita

En Hegel la «muerte de Dios» (como negacion deb mstar en-si de lo
absoluto) juega un papel decisivo, pues proporcelinfundamento para el ateismo
metodico de las ciencias que, en modo de tratatacazalidad, pueden prescindir de la
idea de Dio&. De igual forma, resultaria, en parte superfluenyparte arbitrario, el
anuncio de que Dios resucitdé a Jesus de entre lmstos. El pensamiento de que
«Dios ha muerto» o que Dios estd muerto, es, sétggel, el pensamiento mas
terrible ya que supone admitir que todo lo eternergladero no existe, supone pensar
gue la negacion misma esta en Dios; con ello seulanel dolor supremo, el
sentimiento del completo abandono que justifiogriéh de Jesus en la cruz.

La famosa conclusion de su esciH® y sabemuestra con claridad que Hegel
trata de recuperar el dolor infinito, que, debidta abstraccion de la religion de la

DC, p. 110.

" G.W.F. HegelCiencia de la l6gicaBuenos Aires’1974, pp. 27-28.

> Las ciencias modernas, amparadas en su modo dearaanalitico, juegan un papel decisivo en el
complot que termina por desterrar a Dios de todmcmniento. Lo anotado por Hegel en esta direccion
es quiza aun mas valido en nuestro presente: Haoliempo en el cual toda ciencia fue una ciencia de
Dios; en cambio nuestro tiempo se destaca en sieberdo y cada cosa, de una muchedumbre infinita
de objetos, pero nada de Dios. Hubo un tiempo euelse tuvo interés y urgencia de saber acerca de
Dios, de sondear su naturaleza, en el que el ®spid tenia ni encontraba reposo sino en esta
ocupacion, en el que se sentia infeliz por no pedémar esta apetencia, y menospreciaba todo otro
interés cognoscitivo. Nuestro tiempo se ha despojidesta apetencia y de su afan, hemos terminado
con ella. [...] A nuestra época ya no le causa amdgistia el no conocer nada de Dios: mas bien vale
como evidencia suprema el que tal conocimiento e siquiera posible, G.W. F. Hegkkcciones
sobre filosofia de la religion. Va3, p. 147.
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edad moderna, habia introducido en la educacié@ergimiento de qubios mismo ha
muerta Intenta recuperarlo como un (simple) momento par@ea de Dios. Hegel
también se referira a esta recuperacion, a la gusmo una nueva interpretacion del
Viernes Santo, y utiliza la expresion «Viernes Sasgpeculativo», que, por lo demas,
era historico; y esto mismo, en toda la verdad nezhu de su ateismo; de la filosofia
dogmatica...debe desaparecer, para que la totaigda@ma... pueda resucitar en toda
su gravedad.

Asi concebida, la declaracion de la «muerte des:Rise halla consustanciada
con el fendbmeno de la ruina de la metafisica (Kéegel) y su consumacion o
superacion (Heidegger). La exégesis heideggeriahasignificado de la frase de
Nietzsche «Dios ha muerto» ha contribuido, en gremlida, a establecer de modo
manifiesto la intima correspondencia de este peiesamncon la metafisica. Al decir
de Heidegger, la interpretacion de la frase ilumura estadio de la metafisica
occidental que puede pretenderse su estadio fipakque en la medida en que con
Nietzsche la metafisica se ha privado hasta ciguttto a si misma de su propia
posibilidad esencial, ya no se divisan otras pliddiies para ellash

Bultmann interpreta la cruz como un «acontecimiergscatoldgico»
comprendido como meta de la existencia indiviflu&aln acontecimiento que sucedi6
allende el tiempo, pero que, por su significadoapeeida ser humano, es siempre
actualidad. Como prueba, cita Bultmann la teol@giastolica de la Cruz de Pablo (1
Cor 1,18).

Moltmann valora positivamente la aportacion de KartB a la teologia
cristiana; ve como en su planteamiento de la dieiiise muestra impotente ante la
muerte de Jesus y, al mismo tiempo, se manifigstd erucificado. Asi, en la doctrina
sobre la predestinacion y la reconciliacién d®sgmaticadice: El «Jesus crucificado
es la imagen viva del Dios invisibl&» El paso dado por Barth en su critica a la
theologia crucisde Lutero le conduce a profundizar en la teoladgala cruz, y
descubre que solo en conexion con la resurrecadiedls puede llamarse teologia a
la teologia de la cruz y, al mismo tiempo, represenn conocimiento radial del

abandono del Crucificado. Recordemos aqui que, [RBardémann, la fe en la

® M. Heidegger, «La frase de Nietzsche: ‘Dios hamate, Caminos de bosqu&ladrid, 1995, p. 190.
"R, BultmannCreer y comprenddtr Madrid, 1974, p. 158.

8 K. Barth, Kirchliche Dogmatikll, 2, p. 132; citado por J. Moltmann el Dios crucificadg
Salamanca 1975, p. 280.
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resurreccion no es otra cosa que la fe en la ceU@rbto y, siguiendo esta conexion
entre cruz y resurreccion, hace coincidir en unmislia el Viernes Santo y la Pascua.
Por su parte, Bonhoeffer acentla fuertemente laillmaidn de Dios en el Hijo que
sufre. También encuentra el sinsentido del sufritoieCristo sufre en el mundo y, por
ultimo, se ve excluido de él y es crucificado. leacfistiana remite al hombre a la
impotencia y al sufrimiento de Dios: «sélo el Dingdriente puede ayudarnds»

Moltmann pone de manifiesto el retroceso produ@doaquellas tradiciones
teologicas que habian tratado la cruz y resurracg@Jesus desde el horizonte de la
soteriologia; al mismo tiempo ve con optimismo cOmas nuevas corrientes
convergentes del pensamiento teoldgico concenwgriahcuestion y el conocimiento
de Dios sobre la muerte de Jesus en la cruz, antdatcomprender la esencia de Dios
a partir de la muerte de aquél. Parece logico|@tanto, comenzar a hacer teologia a
partir de la cristologia, es decir, comenzar adratd Dios a propdsito de Jesus. Desde
esta perspectiva cabe preguntar: ¢qué significaua de Jesus para Dios mismo?
Algunos tedlogos, como por ejemplo P. Althaus, &afirmado: «Jesus muridé por
Dios antes que por nosotros». Con esta expresiihde poner en entredicho el grave
defecto de la antigua teologia protestante queah@ldcionado siempre la cruz con el
pecado de la humanidad y para la cual la muertdedés soélo tendria un sentido
expiatorio. Todavia era mas grave el error de lalena jesu-logia protestante, que
ponia la muerte de Jesus como ejemplo de sufrim@rgdiente y ejemplar.

Dialoga con el tedlogo de su generacion W. Panmgnlen el que comparte
asimismo la confesion de fe dentro de la iglesiangelica, y valora muy
positivamente sus aportaciones a la cristologia,lgpoue supuso de ruptura con las
tradicionales «cristologias de arriba» y la apli@macdel concepto de anticipacion
(prolepsig de la resurreccion de Jesus para los cristig@as. duda cabe de que la
publicacion, en 1961, de su libta revelacion como historigrodujo un impacto
considerable en el &mbito teolégico vy le dio a cenenundialment&.

También descubre en la teologia catélica como akgjuadlogos han sabido
estar siempre en vanguardia, orientandose adeceat&arfrente a los movimientos

9D. BonhoefferResistencia y sumisigBalamanc&2001, p. 210.

8 para mayor informacién, cf. Manuel Fraifios, el mal y otros ensayolladrid, 2004, pp. 271-305;
El sentido de la historia. Introduccién al pensamt@de W. Pannenberdladrid, 1986; J. A. Martinez
Camino,Recibid la libertad. Dos propuestas de fundameitade la teologia en la Modernidad.
Pannenberg y E. Jungé¥adrid, 1992
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gue preconizaban una «teologia de la muerte de>Di0s1960, K. Rahner publicé un
articulo en el que hablaba de la muerte de Jesie tamuerte de Diosen el sentido
de que por su muerte «nuestra muerte se convirtia el mismo Dios inmortai
Este trabajo de Rahner fue decisivo y proporcidas a los teélogos para trabajar en
esa direccién. El mismo siguié esa linea de persamidejandonos expresiones
como: «La muerte de Jesus nos revela a Dios» antleate de Jesus pertenece a la
automanifestaciéon de Dio%» Asimismo, otro tedlogo catélico como H. Urs von
Balthasar incorporé la formula de moda «teologitadauerte de Dios», desarrollando
el mysterium pascaléajo el titulo: «La muerte de Dios como fuentesdésacion,
revelacion y teologid% H. Urs von Balthasar también atribuye al Crueific el
conocimiento de Dios y la recepcion de la salvaogitiende la iglesia «bajo la cruz»
y «a partir de la cruz», desarrolla la doctrinaredbios como teologia trinitaria de la
cruz», pero sin llegar a theologia crucisde Lutero. Otros tedlogos como H. Mihlen
y H. Kiing han tratado los temas derlatabilidade inmutabilidadde Dio$*

En esta misma linea se sitla el te6logo de la aspay para quien la cristologia
constituye el nucleo principal de la reflexion tegpta. Moltmann declara que el Jesus
abandonado de Dios es fundamental para la verdaderprension del cristianismo.
«El Jesus abandonado de Dios o es el fin de toitzgie, 0 marca el comienzo de una
teologia y una existencia especificamente crissiang por tanto, criticas y
liberadoras». Mas adelante afirmara que la muert€risto en la cruz «ad centrode
toda teologia cristiana» Reconoce a continuaci@ésgte no es el Unico tema a tratar
por la teologia, pero asegura que es algo asi damgpuerta de entrada a sus
problemas y respuestas en la tiefta»

Moltmann nos anima a seguir preguntando ¢qué &igdd tiene la cruz de
Jesus para Dios mismo? ¢ Qué cambios se produadrcencepto y en la realidad de
Dios? En laTeologia de la esperanzeblaba del Dios de la promesa y del éxodo, de

la esperanza y de la libertad, de un Dios quexpresion de Bloch, tiene «el futuro

81 K. Rahner, «Advertencias sobre el tratado de fhtieb, Escritos de teologia IMMadrid, 1964, pp.
105 ss.

82 K. Rahner, «Jesucristo$acramentum munt¥, Barcelona, 1973, pp. 66-67.

8 H. Urs von Baltasar, «El misterio pascuaMysterium salutislll/2, Madrid, 1971, pp. 143-337,
especialmente, pp. 169 ss.

8 H. Kiing, La encarnacion de Diodntroduccién al pensamiento de Hegel como prolegtoaeara

una cristologia futuraBarcelona, 1974. Especialmente, pp. 622 ss ys637

8 DC, pp. 13-14 y p. 283.
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como modalidad de su ser». La expresion «Yo soguel soy» se puede traducir
también «Yo seré el que seré». Este hecho corestititoynovum frente a otras
divinidades arameas, egipcias y griegas. A padireste momento a Dios no se le
entendié ya como el «Dios sobre nosotros», sinoocehxDios ante nosotros», es el
Dios de la esperanza que nos precede histéricaffiente

En El Dios crucificadoMoltmann elabora una teologia de la cruz que sgae
en el significado de la muerte de Jesus para Dissnm Trata de llegar al nacleo
esencial «el sufrimiento de Dios», tratando de rpasi el viejo axioma metafisico
del Dios apatico. Ademas, cree que es fundameatallp teologia cristiana reconocer
lo que ocurrio en la cruz entre Jesus y el Padie pader hablar de como es el Dios de
Jesus para aquellos que sufren y padecen en taididel mundo. Sélo una teologia
de la cruz que entienda que Dios puede sufrir oejumifrimiento es connatural a
Dios, porque Dios es amor, puede ser comprendidéaptebil condicion humana tan
sensible a los sentimientos. Soélo asi, la teoladgh «Dios crucificado» sera
comprendida por el hombre que tendera a desarsalaumanidad en relacién con la
divinidad de su Dios.

En la antigliedad griega &patheiaestaba considerada como el ideal ético o
signo de perfeccion. Esta idea se trasvasO directeandel mundo antiguo al
cristianismo primitivo. Lo mismo queathos también el términapatheiatiene varios
significados. En sentido fisicapatheia significa, inmutabilidad; en el psiquico
insensibilidad, y en el ético libertad. A partir 8aton y Aristoteles la perfeccion
metafisica de Dios se significaba con el nombreugkgheia.Segun Platon, Dios es
bueno, por lo que no puede ser causa del mal.d3iperfecto y no necesita, por tanto,
de nada. Dios se basta a si mismo y no tiene nkckgior consiguiente, de amor ni de
odio. Segun Aristoteles, «Amistad existe donde d@apr mutuo. Pero en la amistad
con Dios no hay lugar para amor mutuo, ni siquena amor, pues seria absurdo que
alguien pensara en amar a Zéliska incorporacién del concepto filoséfico-griegel d
«Dios impasible» por parte de la antigua Iglesehia creado a la cristologia unas
dificultades que la teologia reciente pretende supdoltmann trata de superar esa

tradicion y siguiendo al tedlogo judio Abraham Hedcse refiere ghathos de Digs

8 Cf. W. Pannenberd)er Gott der Hoffnungen AA.VV., Ernst Bloch zu ehrerl965, pp. 209 ss.; J. B.
Metz, Gott vor uns, eibid., pp. 227 ss.; J. Moltmann, «La categoria ‘novem’a teologia cristiana»,
enEsperanza y planificacion del futyr8alamanca, 1971, pp. 287 ss.

87 Aristoteles Magna moraliall, 1.208b; cf. J. MoltmanrEl Dios cruficadg op. cit, p. 384, nota 150.
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el cual no se dirige a si mismo, sino a la histdeapueblo de la alianza. gathos
divino es intencional y transitivo y se manifiestala relacion de Dios con el pueblo.
Los profetas, segun Hechel, se entendieron a shosiy al pueblo en esa situacion
divina de identificacion con glathosde Dios. En esa situacion gethosde Dios el
hombre se transforma dromo sympatheticug&€n su simpatia el hombre corresponde
al pathosde Dios. EI hombre no llega a establecer uni@ mysticaahistorica, sino
unaunio sympatheticaon Dios. EI hombre asi, sufre con el sufrimieredddos, ama
con el mismo amor de Dios, espera con la espedgmiaos. El hombre que es llevado
por el espiritu de Dios sale de si mismo y seeastepor la vida de los demas, es capaz
de congratularse y compadecerse. Sin embargo, o iDipasible ante el dolor del
mundo, que no sienta el dolor de los martiresasamiDios hasta tal punto teista que
obligaria al ser humano a hacerse ateo. SoOlo edifigaria el «ateismo cristiano».
Moltmann ha tratado de demostrar que la relaci@ibgica de Dios con su pueblo,
primero por medio de los patriarcas y mas tardenpentio de los profetas, ha llegado
hasta nosotros por medio de Cristo crucificadoo §éhcias al Crucificado se inaugura
una nueva relacion dialogica de Dios. Gracias atificado, Dios mismo propone las
condiciones para establecer una nueva alianzaq@lles que viven alejados de Dios.
Solo el conocimiento de Dios en Cristo, y concretar@ en el Crucificado, hace
posible a los que «estan fuera» la vida dialégic&leespiritu, en la simpatia y en la

esperanza.

6.6 Esperanza y utopia, didlogo Moltmann-Bloch

Desde que aparecié en la Alemania occidental, &9,1& obra magna de
Bloch, El principio esperanzaMoltmann ha mantenido un didlogo y un desafio
permanente con el fildsofo de la esperanza yutmasprimera etapa de dialogo critico,
luego, en su compaiiia, el tedlogo comenz6 a desaibhorizonte biblico de la

esperanZ&. En 1963 Moltmann elaboré aquellos contenidos aléel cristiana que

8 Moltmann se ha encarado al pensamiento de ErmsthBén un didlogo critico a partir de la
publicacion en Alemania occidental de su obra fumelstal El principio esperanzalos primeros
escritos de Moltmann sobre la filosofia de ErnsicBI fueron: «Messianismus und Marxismus», en
Kirche in der Zeit15 (1960), pp. 291-29%bid., «Die Menschenrechte und der Marxismus»Keohe

in der Zeit,17 (1962), pp. 122-126. La tercera edicién dé€dalogia de la esperanzaproduce, como
apéndice, los puntos principales de la criti&l principio esperanz&xpuestos en un coloquio publico
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carecen de un «sentido hereditario» y que, pootaat son secularizables. El tedlogo
de la esperanza ha expuesto de forma explicithadgde las lagunas mas importantes
aparecidas en el ensayo de Bloch. Ahora bien, tam¥oltmann ha encontrado en el
pensamiento de Bloch muchos elementos heredallescéhoce haber heredado no
s6lo el lenguaje de Bloch, sino, sobre todo, elatede la esperanza, al cual debe
mucho, evidentemente, [@eologia de la esperanza’a en 1960, Moltmann, al
referirse a lo que significo la liberacion del plaetie Israel de la tirania del fara6n en
Egipto y de la subsiguiente utopia del éxodo yadesperanza mesianica presente en la
Biblia, hacia una valoracion positiva del ensaydBtich sobre la esperanza: «Si
principio esperanzaayudara al cristianismo para semejante sorpresdentara al
pensamiento teoldgico en ese aspecto hacia unaandiexccion, seria su mayor
recompensd®. Moltmann reconoce la deuda que tiene con Bloohqye de él ha
heredado no solamente el lenguaje, sino tambiéliréacion del pensamiento que le
ha permitido poder interpretar y transmitir el negaristiano en clave de esperanza
activa, logrando asi «liberar (a la esperanzaiama} de la nueva cautividad de
Babilonia en que habia incurrid8»

A Bloch le debe Moltmann su nuevo concepto de tealjglad proveniente de
la fe judeo-cristiana, la cual valora el tiempoguls el presente y el futuro, porque
precisamente cree y espera en Dios Creador y CausupDios de vivos y muertos,
en una palabra, en el Dios de la promesa, Sefilar listoria y de todos los tiempos.
Este sentido de la temporalidad proviene de larexpaa que el hombre hebreo tiene
del tiempo. «El hebreo, como ha reconocido X. Aubiw siente el transcurso de las
cosas y su efimera existencia como un ‘movimieatahodo griego, sino como una
historia que algun dia el futuro sancionard, estaestificara o ratificarg..] La verdad
es cuestion de tiempo. No es un tiempo como ejjgripura duracion cosmica, sino el
tiempo de cada cosa, de cada acontecimiento.&ptiede la historia no es el tiempo
del simple movimiento, sino el tiempo del destigste tiempo oculta el secreto que
promete todo cuanto hay. Lo que las cosas sonesiind, sera transparente por esto
cuando llegue la ‘consumacion de los siglos’ deddeual aparece el universo como

historia. Y lo que las cosas son esta allende stora.[...] El destino es siempre, para

con Ernst Bloch, celebrado en Tubinga el 21 de nmdgdl963 por invitacion de la asociacion de
teologia. Este didlogo aparecié en la revistangelischen Theologig3 (1963), pp. 537-557.

89 UE, p. 120.

'S, Unseld (ed.Ernst Bloch zu ehrerBeitrage zu seinen Werk, Frankfurt am Main, 196545.
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el hebreo, una promesa, ‘una palabra’, y, por tdatouestion del ser es cuestion de
fidelidad[...] Mientras, para el griego, el movimiento indicgle/sis como principio o
arché del universo, para el hebreo, el tiempo indica imés, si se me permite, un
arconte, un sefior, ‘adonai’, que dio una palabste Befior es Yahvé, Dios. El destino,
en la vision israelita del mundo, es todo, mentaitiad; es confianza en Yahvé, fe en
su palabra. Ante el mundo, el griego dice ‘es’| hebreo dice: asi sea (amén). En
lugar de la visién del todo, que el griego llatedria tenemos aqui otra vision del
todo, esencialmente distinta:dacatologia’".

Frente a la concepcion griega del tiempo como untirmoo retorno al origen y
una renovacion periédica del mundo, tras su repetadda en el caos y en el tiempo
caduco, Israel, a la luz de su singular experiemgtigiosa, tuvo conciencia viva de que
tanto su existencia propia como la vida inclusondehdo entero era historia abierta al
futuro. Israel, aun siendo consciente de su pasaakendio el acontecimiento del
éxodo como un hecho histérico con valor propio iemismo, en la medida en que
estaba determinado por la voluntad de Dios. Esse Béb pueblo judio nada tenia que
ver con cualquier otra divinidad oriental o griegaadora de hazafas arquetipicas,
sino con unapersonalidadque interviene sin cesar en la historia, que eewel
voluntad en los acontecimientos histéri€ogl filésofo Ernst Bloch, marxista y judio,
reconoce el origen biblico de la conciencia eségich. Segun Bloch la Biblia esta
llena de carga subversiva, de anhelo del rein@dbdrtad. Esta herencia subversiva
le llevara a plantear el problema de la relacidmeesl cristianismo y la revolucion, tal
como se concreta en el ensdywmmas Minzer, tedlogo de la revolucion

En el dialogo entre Moltmann y Bloch (representaraaristianos y no
cristianos) se plantea la siguiente cuestion: gp@r razén los cristianos tenemos
esperanza en el futuro comun de la humanidad, guegycomenzado? Segun Bloch
las religiones son depositarias de las infinitageemzas de los hombres; y, sin
embargo, a traves de ellas también se neutralii@nionan y tornan ineficaces tales
esperanzas. Por eso tiene razon el filosofo desparanza cuando dice: donde hay
esperanza hay religiéon, y, acto seguido, afadedaddray religion no siempre hay

esperanza, refiriéndose a las religiones dictadadalel cielo y desde la autoridiad

91 X. Zubiri, Sobre el problema de la filosofia y otros escritb832-1944), Madrid, 2002, pp. 54-55.
92 M. Eliade,El mito de eterno retorndVliadrid, 1995, p. 98.
S AC, p. 16.
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Lo que entiende por esperanza lo manifiesta ensakfuy brillantes imagenes:
«felicidad, libertad, inalienacion, edad de oroispdonde fluye leche y miel, eterno
femenino, toque de trompeta de Fidelio, confornraeid Cristo del dia después de la
resurreccion¥. Bloch muestra cémo el hombre pone de manifiesty deseos,
proyectos y suefios que buscan anticipar nuestmoofutos hombres tienen «suefios
de una vida mejor®, aspiran a una vida perfecta, plena, «a un muirdersjafio»,
«llegar a casa», a la paz, a la libertad y al pbaciglo en la tierra; quieren «convertir el
mundo en hogar para el hombre», «hacer que el msgalonorada», un mundo en el
gue el hombre sea un hombre y no un lobo para mbr® unregnum humanum
obtener la «identidad del volver del hombre erosi@ mundo logrado para &i»Este
ultimo bien, identidad del hombre que vuelve enasi el mundo logrado para él, es,
para Bloch, el «sumo bien de todos los esperadda emperanza% Expresamente
quiere reducir su inventario a lo no ilusorio de ilmagenes de la esperanza, y cuando
emplea expresiones biblicas como reino celestalefere al «cielo en la tierra». Y si
habla de la «utopia del reino», ésta encierra @g@acion de un Dios en las alturas,
porque «ni lo hay ni lo habré jamés alfi»La esperanza, en Bloch, se limita a lo que
el hombre puede aspirar a construir en la tierra.

Ernst Bloch conecta expresamente su analisis eiidgon con la dimension de
la esperanza. El principio blochiano de que «ddraleesperanza, hay religion» lleva
a su concepcion del cristianismo como la «esereia deligion», en la medida en que
en el cristianismo se ha puesto de relieve la asparen el futuro y la apertura a la
trascendencia. En el siglo XIX, tanto los filésofliserales como los socialistas,
intentaron elaborar unantropologia de la religion Religidbn es el suspiro de la
criatura atormentada, decian Feuerbach y Marx.giRalies una neurosis obsesiva
colectiva, afirmaba Freud. También para Bloch laid es, en muchas ocasiones,
busqueda de consuelo ilusorio y supersticioso,, pbre todo, es protesta utopica
contra la alienacion y la miseria humanas, conima existencia fragmentada e
incompleta, y esperanza de un «nuevo cielo y ueaantierra». Lo que constituye el

fondo del cristianismo es fundamentalmente su qmiée escatoldgica: la espera y la

% PE IIl, p. 500.
S PEI, p. XX.
%bid., p. 310.
lbid., p. XX.
B PE IlI, p. 408.
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esperanza de un final de la historia como llegadaeaino de Dios o reino de paz y de
justicia universales.

Como Moltmann ha confirmado, su critica de la réligho conduce sin mas a
un ateismo puro y simple, sino a un ateismo pasttipaz de recoger la herencia de la
religion, capaz de apoderarse del espacio utopic@rdyeccion de los deseos del
hombre, cuyo rostro real no se ha descubierto fadaa utopia del reino destruye la
ficcion de un Dios creador y la hipdstasis de unsielestial, pero no precisamente el
espacio final...] La fe es esencialmente fe en un reino mesianiddia sin Dios. Por
consiguiente, su ateismo es tan poco enemigo ddofzia religiosa, que emerge
precisamente del presupuesto de que sin ateisrapateseria el mesianisfio

La teologia reciente celebra el que Moltmann hayebrado decididamente el
circulo de una teologia de la «auto»-revelacioibs, que ha estado presente en la
tradicion, y haya optado por una teologia de lamsza abierta a las categorias de
«posibilidad», «novum», «futurum», a las que E.cBloha dado nueva vida,
recogiendo la herencia marxista-hegeliana, perditamla judia y aristotélica. El
discipulo de K. Barth ha dado por superada la tgalde la trascendencia de Dios, es
decir, la teologia que sitta a la divinidad méasa alle un todo armonico e
indiferenciado, al ser una teologia que habla dies Bomo el «Totalmente-Otro» que
reina por encima de la esfera humana y que searaVblombre a través de su palabra,
la cual ilumina la mente humana y le hace comprelad@finita diferencia cualitativa
entre el cielo y la tierra. EI hombre de Barth seuentra, segun Bloch, al igual que
Pablo, sometido a la paciencia de la cruz, esperahdiempo en el que dbeus
absconditusiecida hacer todo nueV

Bloch culpa a la teologia dialéctica del primerIKkzarth de haber mantenido a
la divinidad totalmente alejada de la realidad aeindo. Juzgado por la palabra
divina, el ser humano se encuentra perdido ante Bimcapacitado para emprender
una accion con sentido en la tierra. El Dios delBabsoluto e inaccesible, aparece
como ideal hipostasiado de la esencia humana quenauna llegado a ser realidad;
aparece como entelequia utopica del alma, del mmoao que el paraiso habia sido

imaginado como entelequia del mundo de Bfo€! Dios que dice «si» al hombre en

% AA.VV., Religion im ErbeFrankfurt am Main, 1959, pp. 146-147; cf. PE3@7 y UE, p. 121.
100

AC, p. 54.
1pE 11, p. 407.
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Jesucristo continua siendo para el hombrBeals absconditygque todavia no se ha
manifestado en el proceso. Este Dios «no manifedtathvia al hombre» legitima el
misterio delhomo abscondityses decir, el hecho de que la esencia e identighd
hombre todavia no se hayan manifestado. El mismohBpiensa como Barth, cuando
dice: «Tan sélo teniendo en cuenteDalus abscondituse puede captar el problema
del mysterium homo absconditd€’. El Deus abscondituse convierte en la clave
hermenéutica dehomo absconditd$’. En el fondo, la tensién del hombre hacia el
Totalmente-Otro, imposible de ser alcanzado enweido, no es mas que la version
mitologica de la tension del ser humano haciaoeho absconditugn donde el sujeto
cobra por fin su verdadero predicado.

Moltmann advierte que, aunque Bloch en su suefienamista haya previsto
una patria final de la identidad para el hombrée é® ha conseguido todavia dar
respuesta al problema dekus absconditug, por lo tanto, tampoco al problema del
homo absconditusl problema sobre el hombre. Segun el tedlogadssperanza, el
problema que el hombre es para si mismo en laawidit de si mismo y de su
verdadera esencia, se halla «contenido» provocadadamentado en la ocultacion
del futuro del resucitado, futuro que le ha saldtiencuentro en la promesa de Cristo y
gue hace que el hombre tenga que buscarse a sontemga que buscar su vida y su
verdad, en esperanza y éxtto

Sdélo mediante la revelacion de Dios puede llegdroehbre a conocerse a si
mismo y tomar su propia historia en esperanza yocompulso hacia delante, hacia un
cumplimiento escatoldgico. La auténtica escatolagi&tiana posee la certidumbre de
una consumacion comun, tanto a nivel individual camiversal.

En el dialogo mantenido entre el filosofo de laesapza y los tedlogos
cristianos, éste ha subrayado, con la fuerza quarkcteriza, que «esperanza no es
confianza$®. Moltmann argumenta recurriendo para ello a ldatoe biblicos que
hablan del espiritu de la esperanza que tiene slianaa puesta en Dios. Asimismo
trata de rebatir la objeciéon que pone Bloch altiaméssmo, cuando dice que éste, a
través de la seguridad de la fe, destruye la apertie la esperanza o que el

192pE 1, p. 301.

13AC, p. 53.

14TE, p. 443.

195 E. Bloch, «¢Kann Hoffnung enttauscht werdevasfremdungen, Frankfurt am Main, 1963, p. 211
s.; cf. P. Zudeickizrnst Bloch. Vida y obra, op. Gip. 248.
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cristianismo convierte la esperanza en esperamzersticiosd’. Observa, en primer
lugar, que la certeza cristiana de la esperanza tiade que ver con el positivismo
supersticioso de la salvacién. Sin embargo, esocipre la confianza cristiana tiene a
su favor la promesa de Dios de la resurrecciong yes menos cierto que por ello
«tiene en contra suya el mundo y la muerte, con posibilidades e
imposibilidades¥’. De igual forma que la esperanza blochiana, esazcage
desengafio, pero no puede ser destruida, la coafiargtiana, sostiene el tedlogo,
también soporta las desesperaciones, por lo quseaontenta nunca con realidades
hechas y acabadas, sino que permanece descontsita di cumplimiento de la
promesa¥”,

El teblogo de la esperanza observa también, emdedugar, que la esperanza
esta abierta hacia delante; permanece a la expectae asienta en lo visible y
comporta igualmente lo precario de la frustracicd.«categoria peligro», que, para
Bloch, amenaza a la esperanza abierta hacia detaqtene una amenaza mas radical
aun para la certeza cristiana. El cristianismodio se siente acechado por el peligro,
sino que esta inmerso en él, porque bautismo wad&Emt, Cristo y anticristo, amor y
muerte, salvacién y amenaza de perdicion formatrajpmestos inseparables. Por eso,
la esperanza cristiana que se alia con las pasitds y las buenas tendencias
existentes en el proceso del mundo, es «capazséegkio», pero no de ser destruida.
La esperanza cristiana es una esperanza docta Ipeche de que, a pesar de conocer
la superioridad de lo negativo y lo precario dérlestracion, sigue siendo esperanza.
Moltmann hace todavia una tercera observaciorcaréiBloch. Aunque la esperanza
no es confianza, ésta es también esperanza yaesvilitadora de esperanz&s A su
vez, esa confianza cristiana, al no poder contemtaon ante-proyectos utdpicos del
futuro, ha de encontrar la fuerza para realizaricm@oclasia de las imagenes utépicas
de la esperanza. La esperanza cristiana tiene gs&rdllarse en una mentalidad
escatoldgica comprometida, aprendiendo y configioampor obediencia y con la

alegria anticipada, las posibilidades abiertad enoeeso del mundo.

19 Afirma Bloch: «Ninguna critica antropolégica der&ligion puede privar de la esperanza sobre la
gue se alza el cristianismo; lo Unico que haceussaer a esta esperanza lo que en ella en taattahu
habia eliminado y convertido en confianza supécstic la mitologia de su verificacion en el sentigo
una mitologia descrita y acabada, absurdamentd,igero hipostasiada como real», PE lll, p. 407.
107

TE, p. 463.
1% bid., p. 464.
19bid., p. 465.
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En cuanto a la proyeccion hacia el futuro, tambéiste una diferencia
fundamental e importante entre Bloch y Moltmanngmias Bloch habla de un
«futuro» obra del hombre, Moltmann habla de «adwee que es obra de Dios y
colaboracion del hombre. Segun Bloch, el cosmas gohciencia, la naturaleza y el
hombre, avanzan impulsados por una fuerza inmamentaden ontolégico hacia un
novumintraterreno, todavia futuro, que podria ser hedaidad de modo también
inminente. Por el contrario Moltmann firma que istbria humana no puede fundar, a
partir de si misma, una verdadera escatologiaelSintuar de Dios revelado en Cristo,
la historia habria sido siempre un caminar vadio,sentido, que habria llevado al
hombre a seguir inmerso en la nada y en la desesper Moltmann critica la
concepcion de «patria de identidad» como una miédiadialéctica en el sistema
Bloch. «La escatologia de la resurreccion de losrtoa no habla de una ‘patria de
identidad’ en una mediacion dialéctica, sino de ‘pa#ia de la reconciliaciéon’ en una
nueva creacion de la nad&®

La muerte representa para Bloch el final de togeerasiza y el final de toda
utopia humana. Seria la no-identidad absoluta quapene a la ansiada patria de la
identidad. Sin embargo, el marxismo exotérico regméado por Bloch trata de escapar
de la realidad de la muerte mediante su esperangae lo indestructible del nucleo
central del existir humano «aun en devenir» y «teté una evolucién», no puede ser
aniquilado por la muerte. El nucleo de la existeraiin no se ha incorporado al
proceso. Por eso, frente a la muerte, se hallaiaedgdo por el «circulo protector del
todavia-no-vivox.

En tanto justamente que ndcleo de existi, no haado todavia en el proceso, y

consecuentemente, no queda afectado por la cadugalgroceso, sino que tiene frente a la

muerte en torno a si el circulo protector del téalaw vivo [...]. El ndcleo de existir, en cuanto
que todavia no ha llegado a ser, es siempre exttatal respecto al devenir y al acabamiento,

. 11}
ninguno de los cuales afectan a nuestro ndcleo

Moltmann contrapone a la utopia de la «extrateralidad» de Bloch la
realidad de las apariciones pascuales del Crudgicamo fundamento de la esperanza
cristiana ante la mortalidad. Contra la esperamzka didelidad trascendente de Dios,
gue puede hacer surgir la vida de la muerte, eghdad se apoya en la realidad de la

historia de Cristo, que murio y resucito para sfds de vivos y muertos.

HOTE p. 454.
HIpE 11, p. 286.
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Bloch interpreta la esperanza cristiana como unangja de la salvacion, por lo
gue al hombre ya no le queda nada por hacer, sie gue esperar. Moltmann
contesta que confianza no es seguridad. EI homiagemnte tiene a su favor la
fidelidad de Dios. Su esperanza se fundamenta acoetecimiento de la resurreccion
de Cristo. La esperanza cristiana es una esperacthbea que no se diluye en
esperanzas humanas ni se hunde en desesperaaienastigipan el no cumplimiento.
Concluye Moltmann este dialogo con Ernst Bloch nadindo que la esperanza
escatologica se convierte en el resorte historedad creadoras utopias del amor al
hombre que sufre y a su mundo no logrado, frentéutairo desconocido, pero
prometido, de Dids?

Moltmann ha descubierto en Bloch dos sentidos deteptoéschatonde la
historia. El primero lo describe él con las palabdal joven Marx: «La meta sigue
siendo la naturalizacion del hombre y la human@ade la naturaleza». Por otro lado,
«mediante oscuras y misteriosas alusiones» —didarion- piensa en la posibilidad
de una meta para la historia. Habla del final d@dtoria y de un superavit de promesa
mas alla de cualquier cumplimiento inmanente. Estajuiere decir que la obra de
Bloch sea asimilable a cualquier forma de crissiang. Moltmann no duda en criticar
con firmeza cualquier intento de identificacion renta escatologia blochiana y
cristiana. En ningun caso son identificables lae@atia blochiana «patria de la
identidad» con la categoria biblica «reino de Dio&wnque Bloch ha tratado de
enriquecer su marxismo con herencia biblica, «nodaden reconocer la no
coincidencia total del pensamiento del reino, nh us dimensiones ni con su
contenido, con ninguna de las utopias socidfdsMoltmann insiste, con mas
intensidad aun, en esa diferencia, y argumentardio que una escatologia cristiana,
gue apuesta tanto por el milagro de la resurrecctgnel de la nueva creacion, no
puede reducirse «ni a utopias, ni a un ‘princigpeeanza’ que no va mas alla de la
planificacion econdmica, sino que, bien entendidace saltar’ también el ‘principio
esperanza’”.

Bloch da por supuesto que la «patria de la idedtidablo existira alli donde la

muerte y elnihil no estén presentes. La afiorada «patria de ladddni eléschaton

H2TE p. 466.
H3PE I, p. 305.
H4TE, p. 449.
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de Bloch, no deja de ser escatologia intramundgga, que surge en el hombre que
logra encontrarse consigo mismo, libre de todanati®n econémica, social o politica,
es eltelos de un proceso historico e individual. La escat@ogfistiana, por el
contrario, habla de un futuro esperado que tradeidan historia, habla también de una
consumacion universal y de una esperanza en lareesion que supera la muerte,
ultimo enemigo que sera vencido (1 Cor 15, 26).

En el «Dialogo con Ernst Bloch», Moltmann apenashaientrado en el
concepto de posibilidad —un concepto ontolégicodéumental para Bloch. Dicho
concepto tiene también una importancia capital pgwimann. De hecho, el te6logo
cristiano reconoce asi la aportacion de Bloch: eBsa de Ernst Bloch el haber
esbozado no solo un ‘principio esperanza’ parasailite, sino también una ontologia
de la posibilidad para el mundd® En efecto, el principio esperanza aparece erhBloc
como un auténtico principio ontolégico, como umpipio constitutivo de la realidad.
En la raiz dltima de la realidad se halla lo pa@sidb que «todavia-no-es», lo
inacabado que es susceptible de acabamiento. lidackae halla en eclosiéon hacia lo
«todavia-no-realizado». La posibilidad est4 porireacde la realidad. Al sentido de
realidad del hombre corresponde l6gicamente eliceerte posibilidat!®. Sélo es
necesario que el hombre comprenda su situaciorcgradicion y se lance activamente
a impulsar los esfuerzos de emancipacion.

A pesar de que, en esta polémica explicita quéesesMoltmann con el autor
de El principio esperanzano hay un intercambio de procesos sobre la cdgegor
«posibilidad», dicho concepto adquiere una impartanapital en sescatologia de la

religion. En realidad, cuando Moltmann habla de lo poshlein mundo caracterizado

HSEE, p. 38.

1% «El hombre es la posibilidad real de todo aquefido que puede convertirse en el futuro, a lodarg
de un proceso limitado. Por eso, el hombre es as@itidad que no se agota como la bellota en la
realizacion fina y definida de la encina, sino poaibilidad que aldn no ha madurado la totalidadude
condiciones interiores y exteriores y las determi@s de dichas condiciones [...] Y asi llega el lnam
qgue trabaja, esa raiz del hacerse de la humantdatsformando por toda su historia ulterior y
desarrollado en ella en cada vez mas precisam@atpuede incluso decir también el paso erguido del
hombre —esta nuestra alfa, en la que se encuenttsposicion para el reino de la libertad- camina,
siempre transformado y mas precisamente cualificadola historia de las revoluciones cada vez mas
precisamente cualificado, por la historia de lamliones cada vez mas concretas. Hasta llegar al
hombre sin clases, que, en su totalidad, repreteidfima posibilidad implicita en la historia arior.

Lo posible real no se mantiene, por eso, tan sdhlocdisposicion para su realidad e impulsando
aquella, sino que, como el dltimotum en desarrollo constante de esta disposicion, sgpaxa de
modo esencial respecto a la realidad que ya hadteg ser. De esta suerte, lo hasta ahora realllae h
tan penetrado por el constante ‘plus ultra’ dedaillidad esencial como, en su margen fronterizo,
iluminado en su torno por ella», PE |, pp. 229-232.
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por la promesa, estda haciendo referencia al esfratdamental de la categoria
posibilidad, a lo «real-objetivamente-posible»,maindo concebido en proceso. Sin
embargo, Moltmann no traslada sin mas la terminalae Bloch a su teologia,

aunque, al leer a Moltmann, nos da la impresioquieen su lenguaje se aprecia un
fondo de musiquilla blochiana.

Para Moltmann la palabra «promesa» tiene un sggwié mas profundo que la
palabra «posibilidad». En un pasaje al final dehpr capitulo de su librdeologia de
la esperanza afirma: «Es «lo posible» —y con ello «lo futurobe que surge
completamente de la palabra divina de promesa,oyend ello mas alla de lo real
posible y de lo real-imposibl&Y. La promesa anuncia una realidad en virtud del
futuro de la verdad que todavia no esta ahi. Eo otiomento el concepto
«posibilidad» le parece apropiado en la relacidmrsde humano con el mundo donde
se ha de llevar a cabo su enfrentamiento con @l yieon el mal, en un proceso
creativo y abiertd® No parece, pues, coherente que en un momentevsidre el
concepto de «promesa» y ahora ponga todo el aeargbconcepto de «posibilidad».
Dificilmente se explican las dos cosas a la veastp hace suponer que, en torno al
concepto de posibilidad, la relacién con Bloch ltesproblematica.

Bloch ha elaborado una antropologia de la espemguzas un existencial para
el hombre. Sin embargo, ha elaborado también utdogiia de la posibilidad para el
mundo. Cuando Moltmann habla de lo posible en umdoucaracterizado por la
promesa, esta haciendo referencia al estrato fumtainde la categoria posibilidad, a
lo «real-objetivamente-posible», al mundo conceb@mo proceso. Mundo-en-
proceso y mundo-lleno-de-promesa, no tienen el mismgnificado en un primer
momento. Pero «lo posible», «que surge de la paldivina de promesa, parece
poderse afirmar mediante el concepto histéricooderdéal-objetivamente-posible», vy,
lo cierto es que s6lo admite verificacion medidatayuda de esta categoria. Utilizar

las mismas categorias filosoficas no es suficigrabe justificar el didlogo con el

17 TE, p. 110.

18 «La llamada a configurar el mundo en obediencigeata de objeto si este mundo no fuese
susceptible de madificacion... Por tanto, la pradesla mision transformadora necesita de una cierta
confianza con el mundo y una esperanza para el eniBuica lo real y objetivamente posible en este
mundo, para aprehenderlo y para realizarlo en divecal futuro prometido de la justicia, de la viga
del reino de Dios. Por esto es el mundo para ellgprneceso abierto, en el cual estan en juego la
salvacion y la condenacién, la justicia y la aragion del mundo», TE, p. 374.

H9TE, p. 110.
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fildsofo. Exige asimismo una conformidad con aqueilue ambas partes deben
expresar con la misma categoria. Moltmann llevaaldocuna «sinopsis» entre la
promesa divina que apunta hacia el futuro de sypbiomento, y la esperanza humana
gue se halla en correlacion con las posibilidatheextas del proceso cosmico.

7. Influencia de las nuevas teologias europeas entéologia latinoamericana de la

liberacion

Dentro de las tendencias teoldgicas contempordee@snos que sefalar, al
menos, la teologia politica de Metz y la teologé ld esperanza de Moltmann,
inspirada en la filosofia de la esperanza de EBRbsth. Estas teologias también
tuvieron su impacto en la génesis dedalogia latinoamericana de la liberacioha
teologia cristiana se ha ido elaborando de la noa@ confrontacion con otras lineas
de pensamiento. Asi, la teologia medieval se dakateniendo como marco teérico
la filosofia griega, la cual era pagana. Ademas)stituia una mentalidad muy
diferente al pensamiento hebreo-cristiano. De hesdoecesitaron muchos siglos para
gue esa sintesis entre fe cristiana y filosofiaggricristalizara en una obra como la de
santo Tomas de Aquino. El pensamiento griego eracimente estatico y en dichas
categorias fueron insertados los contenidos deelaritiana. La teologia de la
liberacion rompe con el esquema de las esenciagmgales platonicas y afirma esta
realidad histérica como la unica historia realDigls biblico es el Dios de la historia.

Los tedlogos latinoamericanos de la liberacion rcreecesario pensar la fe
dentro de un marco tedrico distinto, que ya nd églenismo. De hecho, mientras que
la ontologia griega era estética, la filosofia rnsaxes histérica y se presta mejor a una
convergencia con el pensamiento judeo-cristiane,tgmbién es historico. La religion
cristiana convivio con la ideologia durante el négi economico feudal y luego con la
ideologia de la era capitalista. No es de extrgiiarla religion trate de adaptarse a la
futura sociedad socialista.

Los tedlogos de la liberacion han encontrado enakismo el marco teérico
adecuado donde poder pensar y reflexionar deséle ¢aistiana. La teologia de la
liberacion adopta la metodologia marxista, el satitisis o lo que es lo mismo, el
materialismo histérico para comprender mejor laadiita de la sociedad. El

materialismo historico nos permite obtener unadwisiealista de la sociedad y de la
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historia. Mediante el analisis de la situacion megcubrimos unas necesidades basicas
gue hay que atender: el pan, la vivienda adecuadalud, la educacion, etc.

Pero la convergencia de cristianismo y marxismes@olo metolologica. El
esfuerzo de transformar la realidad social unefa taistiana y a la praxis marxista. La
fe no puede quedarse en la buena voluntad, sinotigne que traducirse en un
compromiso historico de transformacion de la sa@medPero el cristianismo es una fe,
no es una ideologia; por eso necesita recurrirafuarza politica organizada cuya
ideologia muestre una convergencia con las exigeri# esa misma fe. El socialismo
es esa ideologia y esa praxis que nos permiteforamer la sociedad de un sistema de
explotacion a un sistema de sociedad sin clasds. riigestra, pues, que la relacion
cristianismo y marxismo no afecta Unicamente ad#odologia de comprension de la
realidad, sino que se compromete con los finestrategias a fin de lograr los
objetivos propuestos.

Ahora bien, cdmo se dividen las funciones en estaty cual es la aportacion
especifica de cada uno. El marxismo, en princggorta la metodologia, la estrategia
de actuacién y hasta los fines transformadorescristianismo aporta una vision
humanista y ética del proceso de liberacion. Vala@mo el amor, la esperanza, la fe
son esenciales para una vision humanista de laatildm. Al marxismo se le ha
criticado por la falta de claridad ética, pero rt@anismo la aporta desde los valores
esenciales del Evangelio. La inspiracién del antevalia humanidad a la lucha
revolucionaria, y llevaria humanismo a la nuevaestazd. Algunos se preguntan, sin
embargo, si la lucha de clases no es incompatible el amor que predica el
cristianismo. Gustavo Gutiérrez responde que ladwde clases es una manera de dar
concreciéon al mandato del amor. Participar endhdude clases es el transito necesario
hacia la sociedad sin clases, sin opresores ypsiminlos %°.

A la hora de buscar un origen a la teologia débkrdcion, algunos tedlogos
latinoamericanos han encontrado en el pastor paoies Karl Barth el principio
impulsor de la idea de que Cristo y Marx coinciéanla construccion de la sociedad
del futurd®. Tomando como referencia su lib@omunidad Civil y Comunidad

120G, GutiérrezTeologia de la liberacion. Perspectiv&alamanca®1994, p. 339.

121 Tal como ha resaltado Gustavo Gutiérrez, K. Béwthuna persona coherente en su compromiso
social y politico en un contexto dificil como eleqestaba atravesando su pais. Fue junto a D.
Bonhoeffer uno de los impulsores de la Iglesia Esaifite, espacio evangélico de resistencia al régime
nazi. En 1934, cuando la oposicién a Hitler prodaj®eclaracion de Barmen, la redaccién de dicho
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Cristiana han descubierto que su teologia postula la idattidino de Dios=sociedad
socialista, de ahi que concluya: marxismo, a su manera, combate por el reino de
Dios. Para él, el mensaje cristiano no abarca al hombra la sociedad, sino
exclusivamente al proletariado. De esa maneraceai@o Marx y Engels- aplica al
proletariado la teoria mesianica talmudica: unaeckocial (el proletariado), por sus
sufrimientos (pues es explotada y oprimida porabesia), redimira a la humanidad,
pues al liberarse por la revolucion marxista, Boér al mismo tiempo, a la clase
burguesa y construird una sociedad ideal, sin €lddeanalisis que Marx hace de la
religion es insuficiente. La religibn no necesarae tiene que ser alienante. Los
cristianos mas activos del movimiento de liberagénalan que Federico Engels tuvo
conciencia de esta posibilidad no alienante deel@idon, pues mostré6 que el
cristianismo se desarrollé en los estratos socialés bajos del imperio romano,
siendo para el mundo esclavo una posibilidad d&dibién, al menos una esperanza.
Del mismo modo, en su analisis de la revoluciénpesima en la Alemania del siglo
XVI, Engels subrayo6 la presencia de ideas religiosgaolucionarias.

Los representantes de la teologia politica tiemefepencia por los capitulos
del Exodo en que se describe el proceso de lilderats! pueblo hebreo con respecto a
la esclavitud faradnica en Egipto. En el gran liemico de la liberacion, el Sefor
penetra en la historia poniéndose al lado de urblpusometido a la esclavitud,
oprimidos por una de las potencias de la époc&eBor actia, en parte, por medio de
Moisés, el gran liberador humano, que se solidaxdzasu pueblo, lo pone en marcha.

Se enfrenta tenazmente con el Faradn y consiguésjaaleje salir a los israelitas de

documento se debid especialmente a la pluma dén.B&rt 1935 fue expulsado de Alemania y se
refugié en Basilea. Karl Barth vivi6 toda su vidatando de aunar el trabajo ordinario de parrocol@o
tarea de tener que hablar de Dios. Como poder agimgoreel periddico con el Nuevo Testamento, como
unir las noticias que cuentan los hombres con labpa de Dios contenida en la Biblia. Su teologia
surgié del sentimiento profundo de los misteriopeyplejidades que supone la tarea del predicador.
Cuando fue destinado a la parroquia de un pequebl@ industrializado de Suiza, Safenwil en
Argovia, intervino en los conflictos entre patroryosbreros y organizo la accion sindical.

Profundamente afectado por el desastre que hafidichdo en Europa la Primera Guerra
Mundial, y desilusionado por el derrumbe de lagétiel idealismo religioso, empezé a cuestionar la
teologia de sus maestros alemanes y sus raicdsraciomalismo y el historicismo. Esto le llevada
unirse al Partido Social Democrético, lo que prdvape los obreros de Safenwil le llamaran el
«compafiero o camarada pastor». Y sus enemigdddooin de «pastor rojo». El 14 de febrero de 1915,
ofrecid una conferencia bajo el titulsocialismo y cristianism@uya tesis se resumia en que «un
verdadero cristiano ha de hacerse socialista,afinente esta por la renovacién del cristianismany
verdadero socialista deberia hacerse cristianersrsente apoya una renovacion del socialismo.
Como vemos, Barth mantuvo una relacién muy estreotr& su teologia y su ética con contenido social
y politico.
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Egipto. La liberacion de la esclavitud es un heghe se grava en la memoria del
pueblo, convirtiendose en modelo o patrén de suaediberaciones. El Sefior sera
recordado para siempre como «el que nos sacé geoEde la esclavitud».

El desierto —lugar desamparado que reduce al puablas necesidades
elementales y lo pone a prueba- sera el lugar adecpara que el pueblo conquiste
desde dentro la libertad que le han regalado. Eblpuesta fuera de Egipto, pero
todavia no ha llegado a la tierra prometida; sei@mica entre dos fronteras, entre los
dos momentos decisivos. En esta etapa el puebéndgra a cultivar la esperanza,
vivir la promesa después de haber experimentagareer favor. En el desierto tiene
lugar el gran encuentro del pueblo con Dios. Diegesvela como fuerza de futuro,
mediante la expresidehyeh ‘asher éhyeimterpretado como «yo seré el que seré» (Ex
3,14); «yo soy Yahveé; yo lo libraré... los salvar®s haré mi pueblo... los sacaré de la
esclavitud... los introduciré en la tierra... y lsedaré en herencia», Ex 6,6-9; cf.
también Ex 3,10.17; 8,18.

El Dios de la Biblia, el Dios de las promesas, Odesla conduccion histdrica
hacia un futuro nuevo, Dios del reino venideroe €3ibs puso su sello de futuro en la
experiencia existencial del hombfe En la concepcién biblica, tras la liberacion ale |
soberania del Faraodn, el pueblo liberado pasa @ gereblo de Dios y asi comienza a
cobrar sentido la expresion de que Dios reina sebte pueblo; el pueblo es ahora el
reino de Dios. El pueblo sobre el que Dios reinalgrieblo de Israel, peregrino en el
desierto, que no ha recibido todavia la ley y éardéi. Toda la ley mosaica, en sus
diversas interpretaciones historicas, muestra fehtmente este hecho. Por supuesto,
tanto la introduccion de la monarquia (1 Sam 8) @dmtoma de Jerusalén por el
imperio babilénico van a poner en entredicho elado de Dios sobre su pueblo. Sin
embargo, van a ampliar también la concepcion deesado como la soberania de
Dios sobre toda la historia, en la que los divemsuyzerios bestiales estan subordinados
en ultimo término al gobierno de Dios, que se asible en un nuevo pueblo de Dios
renovado (Dan 7). Todo ello implica obviamente daai de que Dios mismo va a
volver a reinar en persona sobre su pueblo, despdaza los falsos gobernantes, que

se han apoderado del mismo y lo han conducidawaria (Ez 34).

122\w. Pannenberg, «E| Dios de la esperangarestiones fundamentales de teologia sistemétjta,
cit., p. 200
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Toda la predicacion de JesUs acerca del reinad®ide presupone estas
experiencias del pueblo hebreo. Cuando Jesus anlanaminente llegada del reinado
de Dios, utiliza, entre otras, la parabola de uricaljor que ha dejado su vifia en
manos de unos arrendatarios. La llegada del rezriak es la llegada de Dios mismo
gue viene a recuperar a su pueblo, liberandolosienalos administradores (Mc 12,1-
12). Otras imagenes semejantes son la vuelta adehshiefio sin que los criados lo
esperen, o la del regreso del gobernante ausemteandgs los casos se trata de algo
semejante: Dios mismo viene a hacerse cargo delggee le pertenece. Dios mismo
vuelve a reinar en persona sin intermediarios legieCiertamente, este reino es una
realidad futura, pero es tan inminente, que ya estdenzando a cobrar realidad,
aunque no siempre de una manera plenamente viShke.comienzos pueden ser
humildes, pero finalmente, el reino de Dios sera igalidad esplendorosa, a la vista
de todos (Mc 4,30-32). La venida del reino de Diose producira aparatosamente, ni
se dira «vedlo aqui o alla, porque, mirad, el reladios esta ya entre vosotros» (Lc
17, 21). Dios ya esta reinando en la historia sdbsediscipulos de Jesus. Y esto
plantea la cuestion sobre cual es el papel de &sase reino. De hecho la actividad
sanadora de Jesus es una indicacion de que eldeibios ya ha llegado a Israel (Mt
12,28). Esta dimension activa del reino, entendidmmo reinado ejercido
efectivamente por Dios, apenas aparece en la feottsl reino. Tanto en la teologia
politica como en la teologia de la liberacionegho de Dios se entiende primeramente
como una situacion, como un estado de cosas, edracto por la igualdad, por la
justicia y por la paz. Que Dios reine, tiene pansgzuencia una situacion distinta de
aguellas del «antirreino», donde Dios no ejercsesiorio. La teologia de la liberacion
se ha preocupado en analizar aquellas situacioglesadtirreino». Por otra parte, la
teologia de la liberaciérha subrayado con especial energia que los pobresos
destinatarios de ese reino, tal como proclamarbiEsaventuranzas (Mt 5, 3; Lc 6,
20). No se trata, obviamente, de dos dimensiondspendientes. La realidad del
«antirreino» es la que crea la pobreza, la queierant los pobres en su sufrimiento.
Por eso mismo, la venida del reino de Dios es glg® concierne primeramente a

quienes mas directamente sufren bajo el poderairreino»®

123 3. Sobrino,Jesucristo liberador. Lectura histérico-teoldgica dests de Nazarédladrid,*1997, pp.
110-233.
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La terminologia dinamica, que indica un «reinadowsno«seforio» de Dios
como traduccion de lhasileia tol theofno fue plenamente integrada en el discurso
teolégico. Moltmann, por ejemplo, inicialmente dada idea de un «dominio» o de
un «seforio»Gottesherrschaftcon las teologias existenciales, en las cualesreldo
de Dios habia sido reducido a una «afectacion @égata de la existencia del ser
humano por la exigencia absoluta» de BibsDe este modo, el reino de Dios se
convierte en una realidad individual, al margenedeistoria. Mas adelante, Moltmann
reconoce que el «reino» futuro de Dios tiene grdimbnes en la historia, y que estas
anticipaciones entrafian un «reinar» efectivo des Bmbre el pueblo. Como nos dice
textualmente: «Dios reina a través de la palabeafg, la promesa y la esperanza, la
oracion y la obediencia, la fuerza y el Espiritd»

Los tedlogos de la liberacion han hecho esfuernp®itantes para recuperar la
historicidad del reino de Dios, tal como aparecdaeBscritura. Sin embargo, a pesar
de poner el acento en la lucha por la transfornmagéla realidad social, se mantiene
en una dialéctica presencia/ausencia. El reinoide b se agotaria en las estructuras
historicas espacio-temporales, porque no se limitana mera esperanza terrena.
Viceversa, el hecho de que el reino de Dios seaegparanza superior y en cierto
modo inagotable, no implica que no puedan darsguumisos histéricos, esfuerzos
liberadores. El reino de Dios se hace aqui sindatvsu proyeccién mas alla de la
realidad.

La teologia de la liberacién surgio en un momengiohico crucial de la
historia latinoamericana y de la historia mundfalTras el fracaso de los planes de
desarrollo, iniciados por la Alianza para el pregreimpulsada por el presidente
Kennedy, al inicio de la década de los afios 60sigb XX, surge un periodo de
reflexion con el fin de analizar el pretendido deslbo de Estados Unidos a consta del
subdesarrollo de América Latina. Los defensoresadaosicion antiimperialista ven

como unica solucion la ruptura con el capitalismdéayopcion por el socialismo.

124TE, pp. 200-201.

1253, Moltmannla Iglesia, fuerza del espiritdalamanca, 1978, p. 233.

126 Gustavo Gutiérrez nos recuerda que la teologia tieeracion hizo su aparicién publica de manera
concomitante con la Il Conferencia General del &gpado Latinoamericano, celebrada en Medellin,
Colombia, entre agosto y septiembre de 1968. Potesaen una reunidon de sacerdotes y laicos,
realizada en Chimbote, Peru, el 22 de julio de 18968 que exponer una ponencia sobre «Teologia y
desarrollo», considerando que era mas biblico haelana teologia de la liberacion, nombre coruel q
titulé posteriormente un libro cf.eologia de la liberacion. Perspectivag. cit, p. 15.
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Durante la Il Conferencia del Episcopado Latinoacago, celebrada en Medellin, se
hicieron planteamientos importantes sobre la radlde la Iglesia en un subcontinente
azotado con problemas sociales radicales comoderiaiy la violenci&’. El término
«liberacion» es, pues, el mas adecuado para lagiegbara la «<nueva época historica»
gue se inicia para la Iglesia latinoamericana, tcata de implicar a los cristianos en el
proceso de liberacion. Si bien es cierto que, esuedo de la historia humana, se han
dado diferentes procesos de liberacion, no es lposiisladar mecanicamente una
problemética ajena a las coordenadas historicagigles de América Latina, por lo
gue conviene, metodoldgicamente, que se precisai@édminos en cuestion. Si esto no
es posible, sociolégicamente, tampoco parece adeaug la reflexion teolégica de la
liberaciobn para América Latina se lleve a cabo méendo imperturbablemente a las
reservas doctrinales y vitales de la iglesia de &oba inspiracion para cualquier
teologia de la liberacioha de estar en el mensaje de Aquél que «puso ralatien
medio de nosotros» (Jn 1, 14).

Hace cuarenta afnos, los obispos latinoamericanceus@ron para reflexionar
sobre el proceso de transformacion y desarrollosguestaba produciendo en América
Latina. Trasformacion «que ademas de producirsainarrapidez extraordinaria, llega
a tocar todos los niveles del hombre, desde eléuimo hasta el religiosd%. La

liberacion que se pretende alcanzar debe ser attéiperando al hombre de todos los

127 a eleccién de Medellin para la reunién del Comdgpiscopal Latinoamericano (CELAM) no fue
casual. Durante la cuarta y Ultima sesién del donbfaticano Il que tuvo lugar en el afio 1965, el
arzobispo de Medellin monsefior Tulio Botero Salagespuso a los obispos latinoamericanos
participantes en el concilio la posibilidad de dledellin fuera la sede de una Conferencia Geneifal d
Episcopado Latinoamericano y ofrecio todas ladiflaes para que se pudiera realizar esta propuesta
lo que acontecié en el afio 1968. Fue asi comoestnfin, el papa Paulo VI emprendié uno de los
viajes apostolicos a Colombia. Después de clausir@ongreso Eucaristico Internacional que habia
tenido lugar en Bogota, el papa inaugur6 alli miserola catedral primada, la 1l Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano en una celebraaita @ue sefialé a los obispos directivas de una
gran importancia, en el sentido del concilio y semtido de sus preocupaciones pastorales ex@®sad
en sus enciclicas sociales, sobre todo en la @aRbpolorum ProgresscEl titulo de la Conferencia
venia a expresar de manera clara el propésitoegerdomendd el papa y que ya tenian los obispas: «L
mision pastoral de la iglesia en la actual situa@é América Latina a la luz del concilio». Como es
bien sabido, el papa Juan XXIll, en un discursmpnziado el 11 de septiembre de 1962 afirma: «La
Iglesia de Jesucristo es Iglesia de todos, pere [t paises subdesarrollados es la Iglesia de los
pobres». En este texto estaba la orientacion drsegel concilio. La empresa iniciada por el pdpan
XXIII fue llevada a su culminacion por el papa Raul.

La Il Conferencia General del Episcopado reunidePeebla (1979) adopta como politiea
opcion preferencial por los pobregxpresion que ya habia comenzado a usarse emflasiones
teologicas de esos afios en América Latina y questnauta actitud de servicio para colaborar en su
autopromocion.

128 gegunda Conferencia General del Episcopado Latiedeano, «La Iglesia en la actual
transformacion de América Latina a la luz del Choej en Secretariado General del CELAM,
Colombia,?1969, p. 85.
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acontecimientos sociales y politicos que le impiden €l mismo. Se trata de una
autoliberacion personal de toda dependencia extedeauna integracion colectiva. La
introduccion del habito de la reflexion sobre la—ffesconocido antes en la sociedad
latinoamericana- ha supuesto una mayor participagd@los cristianos en el proceso
de liberacion. Aquellos que hasta ahora se hallahasentes» de la vida social y de la
Iglesia, en los ultimos afios se han ido convirtiepdco a poco en sujetos activos de
su propio destino, emprendiendo un cambio sighifioaque les permitird ser
protagonistas de su propia historia, artificeswdprepia liberacion.

Aunque existen divergencias significativas ente telogos de la liberacion,
en la mayoria de sus escritos encontramos los temdamentales que constituyen su
preocupacion por la injusta situacion de pobrezdaeque vive la gran mayoria del
pueblo latinoamericano, asi como de las causataqurgginan. La opcién preferente a
favor de los pobres y la solidaridad con su luchahancipacion social son las ideas
centrales que defiende la teologia de la liberacion

La idea fundamental presente en esta teologiae®ms libera al hombre en
todos los planos, inclusive el social. Volviendondeevo al relato biblico, observamos
gue incluye hechos historicos concretos donde Ditescede a favor de la justicia
social y la liberacion de su pueblo, caso del Exetioegreso del exilio de Babilonia,
la figura del afio jubilar, la labor de los Profetets. Y, en la historia mas reciente, el
sermoén de la montafia es un hecho innegable decianoge Dios a favor de los
pobres, de los desheredados y oprimidos. Apoyad@st idea central, los tedlogos
de la liberacion presentan el cristianismo comopmaais de liberacion, procurando al
mismo tiempo promover el mayor interés en la irgeigmn entre religion y sociedad.

En un mundo tan complejo como el de los paisesoathericanos donde hay
tantas carencias de alimentos y de viviendas digreencias en la atencion a las
necesidades de salud y educacion, explotacionsemabajos, desempleo permanente,
falta de respeto a la dignidad humana e injustasaciones a la libertad personal en
los campos de la expresién, la liberacion tiene spreintegral. Para ello, se requiere
un gran aporte de ayuda economica y humana coin elef poder satisfacer las
necesidades primarias y eliminar la pobreza estraictde modo que los oprimidos
puedan comenzar a convertirse en agentes de sniodest

Los cristianos que han conocido de cerca estacgtudan sido los primeros

en colaborar en los movimientos sociales como NM& (brganizaciones populares en
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defensa de los derechos humanos: derecho a ladeténsa de la dignidad humana y
justicia socia®®.

La teologia de la liberacién estd por lo tanto ee$tamente ligada a la
participacion de los cristianos en el proceso loeréicion, y trata de comunicar a éstos
de que los pobres no deben ser considerados comolesi objetos de ayuda,
compasion o caridad, artifices de su propia libéracEl papel de los cristianos
comprometidos socialmente es participar en la langacha de los pobres hacia la
tierra prometida -la libertad- contribuyendo a sgamizacién y emancipacién sociales.

El desarrollo de Comunidades de Base entre loseppbomo nueva forma de
la Iglesia, es un paso mas para que los pobresapuegercer el derecho de pensar su fe
y a expresarse publicamentéela luz de la palabra de Dios. Los tedlogos de la
liberaciéon han sefalado claramente la metodolog&gair. Asi, Leonardo Boff, en su
libro Jesucristo liberadoresalta algunos de los temas fundamentales @ellagia de
la liberacion, en particular, destaca «la primatghelemento antropolégico sobre el
eclesiastico, del utdpico sobre el efectivo, déficer sobre el dogmético, del social
sobre el personal y de lartopraxis sobre laortodoxia>. En el mismo sentido se
expresa Gustavo Gutiérrez.

La teologia de la liberacion ha de buscar el dojudlientre la ortodoxia y la
ortopraxis, tratando de que exista una relaciéon circular y alimentacion reciproca.
«Es evidente que el pensamiento también es necgxas la accion, pero la Iglesia se
ha preocupado esencialmente, durante siglos, deufar verdades y, mientras tanto,
no hacian nada por conseguir un mundo mejor. Eas gialabras, se limitd a la
ortodoxia y termin6 dejando lartopraxis en manos de los que estaban fuera de la
Iglesia y de los no creyenté$

Gustavo Gutiérrez establece un claro orden deigaides: El trabajo con los
pobres empieza por el acercamiento hacia aquellesngcesitan ayuda, compartir la
vida con los pobres estableciendo lazos de cordignamistad. S6lo conociendo las

necesidades se podra ayudar eficazmente. La viddaoa es compromiso, y es

129 para Bloch la dignidad humana es un derecho in@able. «El caminar erguido como Derecho de
tal suerte que éste sea respetado pgodesonasy asegurado en keomunidadde ellas», cf. DNDH, p.
212.

130 cf. G. GutiérrezTeologia de la liberacigrop. cit, cita 34, p. 66.
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también oracion. Tal como lo expresa Gustavo Qetzér«Lo primero es el
compromiso de caridad, de servicio. La teologiaetespuéses el acto segundb’s

Aunque es bien conocido que no todos los paisegertidas mismas
posibilidades de desarrollo, y que en muchos existepobreza estructural dificil de
erradicar, y que existe un Norte desarrollado § (8ea capitalista o socialista), y un
Sur subdesarrollado y pobre, y que esto es unasdeausas de los grandes conflictos
entre las distintos pueblos, no podemos dejar derdar las palabras de Bloch: «Yo
afirmo que el mundo esta abierto, que una pos#ulliobjetivamente real existe en él y
gue no se halla simplemente determinado por lasiga ni sometido a ningun
determinismo mecanicd¥.

En América Latina, la teologia de la liberacionsido critica con el socialismo
soviético, el socialismeeal. Ha cuestionado la dictadura burocratica, el caltta
personalidad, el abuso de poder, la falta de heen la creatividad revolucionaria,
pero la teologia de la liberacion no se ha limitadda pura critica, también ha
promovido una vision humanista del socialismo;ratatde un socialismo a medida de
los valores cristianos y humanos de participacamor y didlogo. En esta vision
humanista muchos cristianos defensores de la teotigla liberacion se alinean con
el marxismo de autores como Bloch, Garaudy, Goldrahaff, Gramsci, Mandel,
etc.

Desde América Latina se ha seguido muy de cereadhicion de la voluntad
de dialogo entre marxistas y cristianos, apareeida vieja Europa en la segunda
mitad del siglo XX. De este acercamiento ha surgidanovimiento emergente con
caracter propio: «Cristianos por el socialismossePa& las diferencias que les separan,
el compromiso fundamental se centra en la pradsstormadora; se trata de un
proyecto comun en el que participan tedlogos, dilds, cientificos sociales marxistas,
cristianos, obispos, sacerdotes y laicos. Todosjdus por un espiritu ecuménico han

realizado un esfuerzo de reflexion continental.

131 {ai

Ibid., p. 68.
132, Bloch, «El hombre como posibilidad», en AA.VEI futuro de la esperanz&alamanca, 1973, p.
79.
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8. Construyendo la esperanza: cristianos por el siatismo

Si bien las presentes reflexiones no pretendennsewor la historia del
movimiento «cristianos por el socialismo», ellagygieren llamar la atencién sobre
algunos aspectos que surgen de esa experiengmeg&isamente en las situaciones de
peligro, cuando adquieren una situacion dramaticagle se favorece el despertar de la
utopia, la cual alimenta, a su vez, la esperanamdsambio de la historia a favor de
los oprimidos. El movimiento «cristianos por el isismo» nace en abril de 1972 en
el Chile de Allende con el inmediato compromiscagertar la savia de los cristianos
al proceso socialista que se acababa de poner mmanéa opcidon explicita tomada
por un grupo de ochenta sacerdotes a favor dedlsb significaba un paso decisivo
y comprometido para una Iglesia chilena en aliamzeomplicidad con las clases
dominantes. Tanto los sacerdotes como los laicas lgpbian apostado por este
movimiento partian de una doble e insoluble fidedica Cristo y al mundo de los
pobres, y ensayaban una nueva lectura del Evangedialimentara ideolégicamente
la lucha por un cambio de la historia a favor de dprimido$®:. EI movimiento
«cristianos por el socialismo» crecié en Américtirlaajunto a la naciente teologia de
la liberacion, y en Europa junto a la llamada Tg@oPolitica de Metz y Moltmann,
influidos por el textdel principio esperanzael filosofo marxista Ernst Bloch.

El movimiento «cristianos por el socialismo» enlI€lsie gesta a través de un
largo proceso de maduracion, en relacién estreshdacevolucion politico social del
pais. Durante la década de los afios sesenta @elX3{g el socialismo aparece como
Unica via de salida a la situacion de subdesaryotlependencia. Para los cristianos
comprometidos, su opcion era la manera concretaapmtestar por los pobres y
oprimidos. Ser cristiano es ser solidario. Sedsolo significa también participar en el
proyecto historico que ese pais habia trazadoe$mrse hace cada vez mas frecuente

gue cristianos se integren en organizaciones sstaigl En su radicalizacion, los

133 | a Teologia de la Liberacién de Leonardo Boff,Glestavo Gutiérrez, penetré en la conciencia de
religiosos y sacerdotes en Chile. En el interiorlaléglesia se produjo una fuerte tensién entre una
jerarquia conservadora y aquellos sacerdotes ghejaban junto a los pobres empujando el proceso de
cambio social. El hecho de que la Jerarquia etlesiapoyase al grupo de «los 80» no quiere de@r q
éstos actuasen «incorrectamente», pues en algasos ta disidencia y la heterodoxia pueden estar
justificadas y pueden ejercer su derecho en uradienlibertad. No hay que olvidar las palabrasase s
Pablo: conviene que haya heterodoxos. En la mifmea ke expresa Ernst Bloch, cuando afirma en su
libro El ateismo en el cristianismalo mejor de la religidn es que crea herejesxlessr, personas con
otro punto de vista. Y lo que en un primer momesg@onsidera una desviacion respecto a la ortodoxia
es muchas veces una vision anticipadora de algteguina por aceptarse de forma generalizada.
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cristianos comprenden que la solidaridad con ergalebe adoptar formas politicas
consecuentes. Optar por el pobre es tomar partidaupa clase y participar en su
lucha y esperanza, asumir sus intereses de cEs@npyecto politico de liberacién. El
movimiento «cristianos por el socialismo» subraygqima una parte, la autonomia de
Su praxis, que seguia una racionalidad politicgipraPor otra parte, subrayaba la
relacion de su praxis con la fe. La fe y la opagdangélica por el oprimido tomaba
forma concreta en la opcién por el socialismo.

La opcion por el socialismo planteaba la cuestiéruda nueva relacién entre
razon y fe en el plano de la praxis: como razortma politica y como fe que es
praxis. La critica de una determinada racionalidachperante en la sociedad
capitalista- lleva a buscar una nueva racionalfgiadtica. Asi también, entender la fe
en el terreno de la praxis lleva a criticar forrdasexperiencia religiosa que niegan el
compromiso practico con la liberacion.

La praxis de «cristianos por el socialismo» sedsitasicamente en el nivel de
la lucha ideoldgica. Las fuerzas del MovimientoAdeion Popular Unitaria (MAPU)
de Salvador Allende habian ganado el gobierno, pertenian el poder suficiente en
el Estado para realizar y afianzar una transforémacie las estructuras en sentido
socialista. En ese momento la alianza de cristignosarxistas formaba parte de la
estrategia de lucha contra la burguesia. En estexito, el movimiento «cristianos por
el socialismo» desempefié un papel importante. $a m@sencia publica —como
organizacion de cristianos, que, sin ambigleda®espmprometian con el socialismo
concreto en Chile-, apuntaba a romper cualquietepsen por parte de las clases
dominantes de utilizarlo contra la revolucién shsia. Socialismo —en Chile- se
asociaba a violencia y odio, atropello de valoremdnos y cristianos elementales,
ateismo y persecucion religiosa. La praxis de &anss por el socialismo» debia
orientarse de este modo hacia la transformaciéesdesustrato ideologico. La lucha
ideologica debia ser una actividad permanententade a destruir las barreras
ideoldgicas puestas por el opresor en nombre dgiactismo y a participar en el
proceso de liberacion.

En cuanto a la relaciéon del movimiento «cristiapos el socialismo» con la
autoridad de la Iglesia, jamas se puso en dudarsenencia a la Iglesia, aunque jamas
se consider6 como «movimiento de lIglesia»; jamagss en duda el caracter

necesariamente institucional de la Iglesia. Suci@tacon la Iglesia institucional fue
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dialéctica y conflictiva, e incluso fue acusadocodear division en la Iglesia. Tras el
golpe de Estado el movimiento decididé disolversas Lnuevas condiciones de
dictadura y represion extrema al pueblo imponiaavas tareas y buscar nuevos
caminos de solidaridad con aquellos que sufriaiplancia de la dictadura militaf.

En Espafa, el movimiento «cristianos por el sanadi» nace en 1973, a raiz
del encuentro de caracter nacional convocado pfongd Carlos Comin, Juan N.
Garcia-Nieto, José M2 Diaz Alegria y otros. El emtto tuvo lugar en Catafell,
aunque por razones de clandestinidad se llamo6 Btroude Avila. La intuicion, la
oportunidad politica y eclesial y la credibilidad & fe y en la politica de sus
promotores hizo que el movimiento se extendier&daipente por toda la peninsula
estableciendo también una sélida red de contacto®itos movimientos en paises de
Europa y de Canada.

El movimiento «cristianos por el socialismo» se pmsd como objetivo
prioritario abrir un debate en el seno de la Iglegide los partidos de tradicion
marxista, porque se presentaba como corriente dgapgento y accion en la doble
dimensién de vivir la fe y de vivirla desde unaidpcsocialista, y utilizando de una
manera explicita las categorias marxistas paraatises de la historia. El debate no se
situd en la compatibilidad entre fe y materialissiop en el de la prohibicién, para los
creyentes socialistas o comunistas, de hacer p8b8éa la Iglesia sus convicciones
politicas®>. Alfonso Carlos Comin lo sintetiz6 com@ristianos en el Partido,
comunistas en la Iglesi@n una publicacién con ese mismo tittloAnte el rechazo,
por la comunidad creyente, de la posibilidad de wueristiano pudiera ser socialista,

el movimiento resultaba ser una plataforma de ap@gwa conservar la propia

134D, Fernandez.a “Iglesia” que resisti6 a Pinochet. Historia, dés la fuente oral, del Chile que no
puede olvidarseMadrid, 1996, p. 93.

135 E| «movimiento cristianos por el socialismo» cdnge un claro ejemplo de didlogo marxismo-
cristianismo y reformulacién teérica de un compaievolucionario comuan. Son catélicos que, desde
la autonomia de un compromiso politico revolucianase comprometen en la tarea de transformar la
realidad, sin que por ello implique contradicci@mcu fe cristiana ni abandono de la Iglesia.

136 Alfonso C. ComingCristianos en el Partido, comunistas en la IgleSarcelona, 1977. Gracias a la
militancia de cristianos en partidos comunistad)a efectivo un doble proceso: como miembrosde |
Iglesia, desconfesionalizan la actividad politigazomo miembros del partido posibilitan el abandono
de las tesis leninistas de privatizacion de laserwias religiosas. Ambos procesos aparecen
perfectamente expresados en el titulo del libréordo explica asi esta doble aportacion: «No ab@mdo
mi opcién politica ni la oculto cuando participo iestancias de Iglesia, como tampoco dejo mi fe a |
puerta del partido. Paraddjicamente, al dar su edabipresividad a nuestra militancia, estamos
contribuyendo a clarificar las reacciones entrg pelitica, potenciando un auténtico pluralismoitm

en la Iglesia y el laicismo que corresponde a unidma politico; cf. Alfonso C. CominQbras
Completasvol. V, p. 1211.

o47



identidad, pudiendo al mismo tiempo se cristiarsogialista. Por lo que, como afirma
Caffarena, los «cristianos por el socialismo» haatgmdido contrarrestar el efecto de
unos previamente existentes aunque no explicitaamanhbrados «cristianos contra el
socialismo%*".

Fruto del didlogo abierto entre los representadeda Jerarquia eclesial y
miembros del partido comunista fue el desbloque@artteguas condenas: las que la
Iglesia mantenia desde 8lllabusde Pio XIlI contra el comunismo, y las que el
comunismo mantenia contra los cristianos desdedkahcion de Erfurt. Los partidos
aprobaron declaraciones modificando su ateismo dogmatico por enunciados de
mentalidad o laicidad, y se dio la bienvenida es @tganizaciones a los cristianos,
para los cuales su fe era el motivo fundamentauleompromiso. En la Iglesia no
resultd tan facil. Se tuvo que luchar contra elt@econservador, la derecha de
siempre, que siempre ha utilizado la religion pasdificar su poder econémico y
politico. Y esto significaba luchar contra la peomstitucion eclesiastica, convertida
ella misma en poder politico y econémico.

También por los afios 70 surge en Espafia otro menimide renovacion
cristiana, me refiero a las Comunidades de BasepulBres. Tanto el movimiento
«cristianos por el socialismo» como el de las Cddades de Base contaron con el
apoyo intelectual de algunos jesuitas espafioleg N8 Llanos, Juan N. Garcia-Nieto,
José M2 Diaz Alegria, Alfonso Alvarez Bolado, Jigéacio Gonzalez Faus, José M2
Castillo y otros.

En el afo 1967, el jesuita hungaro Varga, Asist&greral del padre Arrupe,
tras examinar las propuestas de una comision detges presidida por J. Gomez
Caffarena, para el estudio de la increncia, condemdGeneral de los jesuitas para que
las siete provincias espafiolas creasen una inétitude didlogo cristianismo-
marxismo, cuyo nombre fue «Fe y Secularidad». Esti#uto se ha definido desde el
principio por el deseo de estudiar el proceso dalagzaciéon del mundo moderno en
todos sus aspectos; también ha influido en la@oiah y difusion del pensamiento de
Ernst Bloch en Espafia. Esa misma pluralidad léelvado también a actuar de puente
entre la teologia politica centroeuropea y la tgialale la liberacion centroamericana.

Fe y Secularidad proclamé su apoyo a la teologila diberacion en el Encuentro de

137 3. Gémez Caffarenaa entrafia humanista del cristianisgridilbao, 1984, pp. 298-299.
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Deusto, a finales de 1969. Y financiadas por Adser{Conferencia Episcopal
alemana) se celebraron las Jornadas «Fe cristiaamlgio social en América Latina,
organizadas por Fe y Secularidad en el Escoriib (i972) y después recogidas en
una publicaciéf*® Entre otros intervinieron: Gustavo Gutiérrez, okio Alvarez
Bolado, Rolando Ames, Enrique Dussel, Joseph Comi#lido Buntig, Segundo
Galilea, Renato Poblete, J. Minguez Bonino, Juais L$egundo, Juan Carlos
Scannone, Gonzalo Arroyo, Hugo Asmann y Giulio @lira

El filésofo polaco, y marxista convencido, Adam &€hha valorado muy
positivamente la actividad desarrollada por el itmst Fe y Secularidad y el
movimiento «cristianos por el socialismo» en r&acl dialogo con el marxismo. El
intelectual polaco reconoce como valor supremohdetanismo cristiano elmor al
pojimo (Agape)valor que se aproxima a la tesis del humanismixista de que el
hombre constituye el mas alto valor para el homiitk.humanismo socialista
(marxismo) y el humanismo cristiano son, puesplascipales fuerzas ideologicas en
la lucha por el nuevo orden social. Ambos humansscwnciden en sefalar que el
punto de partida de toda reflexion es el hombrdp tpensamiento quedan raiz
antropologizado. Se trata de partir del dialogo ebhombre para llegar mas alla del
hombre; en cuanto que, sin abandonarlo, o encudatbierto» a la trascendencia de
lo supremo. A pesar de que el cristianismo quaesgeshumanista dialoga con otros
humanismos, el cristianismo nunca podra @ humanismo, pues como afirma
Gbomez Caffarena, «tiene una ultima mirada trascergdegue desborda los limites de
lo humano%™®.

La introduccién de la obra del gran pensador alemanrxista Ernst Bloch en la
cultura espafola la realiza la editorial madril€fi@ncia Nueva, que tuvo el acierto de
publicar dos trabajos fundamentalészicena y la izquierda aristotélic§l966) y
Thomas Minzer, teélogo de la revoluci@®68). Los estudios de R. Sanchez, «Ernst
Bloch y la izquierda aristotélicaxAporia, 2 (1966) y Justo Pérez del Corral,
«Introduccion a Bloch»,Convivium 26 (1968), asi como la brillante incursion
sintetizadora del mismo aut@l marxismo cdlido: Ernst Bloctson tres datos que

ilustran lo dicho.

138 |nstituto Fe y Secularidaée cristiana y cambio social en América Latii®alamanca, 1973.
139 . Gémez Caffarenaa entrafia humanista del cristianisp®ilbao, 1984, p. 42.
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Para el emergente radicalismo teologico que sungka d=spafia de los afos
sesenta, el trabajo de J. Moltmann «Messianismddarxismus»Kirche in der Zeit,

15 (1960), impregnard a las generaciones mas jévdmestudiantes y profesores de
teologia, y el marxista Bloch empieza a ser comadmo elateo maestro de
tedlogos También por esos afios Ernst Bloch comienza mestrado como el audaz
y heterodoxaelector de la Biblia; su obr&l ateismo en el cristianismen la que el
autor lleva a cabo su exégesis marxista de ladidia despertar, sobre todo entre los
tedlogos, un gran escandalo. La formula «sélo uenharistiano puede ser un ateo;
s6lo un ateo puede ser un gran cristiano» va @ tenefecto provocador.

Los afios setenta se abren bajo el signo de laagsgaey del cambio politico en
Espafa, y nuevos estudios van poniendo en evidém@atualidad de Bloch entre
nosotros. Los estudios de J. GOmez Caffarena, «dperanza como principio»,
Pensamiento27 (1971); N. Gonzalez Caminero, «Ernesto BlocBsegorianum
(1973) y L. Garcia Ortega, «Ernst Bloch o la réligicomo utopia» Archivos
Leonesess5-56 (1974), vienen a confirmar el interés ppopensamiento.

La proximidad del 90 aniversario del nacimientoBliech, 8 de julio de 1975,
parecia una ocasion propicia para representar &troypais un homenaje a la egregia
figura del filosofo aleman. Dicho homenaje vendai@olmar un antiguo deseo del
grupo de espafoles que habian llegado a sentiedlizo de las densas y calidas
expresiones blochianas.

Tanto por parte de la direccion del Instituto Alemde Madrid, como el
Instituto «Fe y Secularidad», se comenzd a organiz&iclo de conferencias sobre la
figura de Bloch, que pretendia contar, ademassuagrarticipacion.

La tarea no era facil, porque Bloch se habia idsign mas de una ocasion a
venir a la Espafa de Franco. Por otra parte suzadanedad y la creciente ceguera
habian de ser obstaculo. Y, sin embargo, Blochdnalasistido al homenaje previsto
para los primeros dias de noviembre de 1975 deaherke producido las ejecuciones
de finales de septiembre. Como consecuencia, gept@do homenaje se aplagiae
die.

Pero eso no podia significar renunciar a la idegiral. Los dos Institutos
organizadores siguieron trabajando y en la prineader1977 se intenté de nuevo. Esta
vez el delicado estado de salud de Ernst Blochemmitio contar con su presencia. A
pesar de esta circunstancia, las conferenciaglisasisiones que las siguieron y la
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mesa redonda final en torno a la figura del auterHEl principio esperanza
despertaron gran interés. La muerte de Bloch taridgar meses después: el 4 de
agosto de 1977. Precisamente ese mismo afo, tiadihguilar publicd el primer

volumen de la obra fundamental de Bloch.
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