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PRESENTACION

El cristiano posee una conciencia viva del cardcter dindmico de la
realidad. Instruido por la Revelacidn, percibe los eventos del mundo
—desde la creacién hasta la consumacion— como escenas que integran
un drama, una historia que se despliega.

El creyente no concibe el tiempo como un rio circular, que de-
vuelve los seres al mismo sitio. Mds bien lo ve como un camino en el
que las pisadas dejan huellas imborrables. Ve la vida como peregrina-
cion hacia un destino.

Por otro lado, tampoco concibe el avance en el tiempo al igual que
un pasajero de un barco a la deriva. Sabe que su viaje tiene rumbo,
porque Alguien lo gobierna: Dios, que es Amor.

Asi, el cristiano, imbuido por la confianza en un proyecto divino,
posee una visién optimista de la realidad: una visién esperanzada, que
entiende la historia como historia de salvacion, es decir, encaminada
hacia un modo de existir que supera el modo actual imperfecto. La mi-
rada creyente no se detiene en la superficie —en los aspectos solamente
fisicos, sociales, politicos, etc. de la historia—, sino que penetra hasta el
fondo, hasta el dltimo sentido de las cosas en Dios. Con perspicacia
sobrenatural, percibe el porqué, el hacia donde,y el por quién del mun-
do y la historia.

Ciertamente, el cristiano no goza en esta vida de una visién cabal
del gran cuadro de la historia salutis. Gracias a la Revelacion, sin em-
bargo, posee un conocimiento suficiente. Sabe lo necesario acerca de
las intenciones divinas como para sentirse reconfortado, y conformar
luego la propia vida con el proyecto de Dios.

El cristiano se comprende a si mismo como parte de un drama ma-
jestuoso. Descubre la llamada divina a participar en ese drama, hacién-
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dose cargo de su libertad, ese don que le convierte en protagonista, jun-
to con Dios, de su propia biografia y de la historia del mundo.

La escatologia cristiana es, en definitiva, una mirada detenida a la
parte final o climax de la historia salvifica, del proyecto divino para el
hombre y el mundo. Es meditacién creyente, asombrada y admirada,
de los extremos a que llega el Amor de Dios por las criaturas. Es tam-
bién reflexion sobre el influjo de ese futuro trascendente en la vida pre-
sente; y por tanto, reflexion practica, que mueve al cristiano a secun-
dar, sin perder ritmo, el proyecto salvifico. En definitiva, es ciencia
salvifica, que proporciona sentido, valor e impulso a la vida del cre-
yente en la tierra.

L

Deseo expresar mi agradecimiento a todas las personas que me
han ayudado a lo largo del trabajo de elaboracion de este manual, en
especial a mis colegas en la Facultad de Teologia de la Universidad de
Navarra. Los profesores Santiago Ausin y Juan Chapa aportaron suge-
rencias valiosas en la parte biblica; el profesor Félix Maria Arocena, en
la parte littirgica; y los profesores José Luis Illanes, Juan Luis Lorda,
Lucas Francisco Mateo-Seco y Josep Ignasi Saranyana, en los aspectos
teoldgicos e histdricos. Los profesores José Morales y José Ramoén Vi-
llar leyeron detenidamente el manuscrito e hicieron observaciones que
me ayudaron a perfilar mejor muchos aspectos de contenido y de for-
ma. Asimismo, los profesores Francisco Varo (entonces Decano de la
Facultad) y César Izquierdo (Director del Departamento de Teologia
Dogmatica) apoyaron de muchas maneras el trabajo de preparacién de
este manual. Los alumnos Carlos Blanco, Feliciano Domingo, Gabriel
Fernandez, Alfonso Garcia-Huidobro, Francisco Olalla, José Maria
Pardo, Sime6n Reyes, Carlos Ruiz y Javier Veldsquez colaboraron en
la correccion y disefio del manual, asi como en el control de las refe-
rencias biblicas y patristicas.
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CariTuLo 1

~ INTRODUCCION. )
LA NOCION CRISTIANA DE ESCATOLOGIA

La palabra escatologia deriva de éschaton (= lo Gltimo)' + logos
(= doctrina). Es equivalente a la expresion latina que solia emplearse
como titulo de los tratados: De novissimis (novissimum = lo ultimo).
Significa literalmente la doctrina sobre el fin, tanto de la vida indivi-
dual, como del mundo. Mas precisamente, es la reflexion creyente
acerca del misterio de consumacion que Dios tiene reservado para la
humanidad y el cosmos.

Esta definicion requiere algunas precisiones.

1. LA IDEA CRISTIANA DE CONSUMACION DE LA HISTORIA
Con el término de consumacion nos referimos no a un mero aca-
barse (peras) de la vida humana o de la historia universal, sino a una

realidad mds densa: la llegada a una meta (telos) y el acabamiento de
una historia que tiene sentido desde el inicio hasta el final.

a) La negacion del sentido de la historia

Algunas cosmovisiones no comparten esta percepcion de un sen-
tido. El existencialismo de corte ateo niega cualquier razon o logos a

1. Cfr. Si7,36: «En todas tus acciones ten presente tu fin (fa éschata), y jamds cometerds peca-
do».
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priori de la existencia: es absurdo vivir, absurdo morir?. El ser no tiene
raices en Dios; el hombre es un huérfano arrojado a la existencia.
Cuanto mucho, se afirma, es el individuo mismo quien debe encargar-
se de llenar su vida de algtn contenido, ejerciendo la libertad para ele-
gir entre opciones diferentes, configurando asi su existencia como un
proyecto autonomo. De esta manera, el hombre se convierte en su pro-
pio y exclusivo artifice, llevando la felicidad o infelicidad totalmente
en sus manos. El riesgo de fracasar es grande, y el peso de la incerti-
dumbre recae plenamente sobre el individuo.

A esta idea se aproxima otra mds antigua, plasmada en la mitolo-
gia griega. En ciertos mitos, la vida del hombre aparece aplastada bajo
el peso de las arbitrariedades de dioses caprichosos, o bien de un desti-
no indiferente y ciego —representado con frecuencia en el arte como un
invidente, con una urna en sus manos y el mundo a sus pies, acompa-
flado de una rueda atada con cadenas y el libro de los destinos huma-
nos—. El cuadro resulta inquietante: el hombre a merced del azar o de
una voluntad impredecible. La historia, también en esta concepcion,
carece de un designio razonable y positivo.

b) Visiones ciclicas de la historia

Otras cosmovisiones, como la clésica hindu y la antigua filosofia
griega, no se muestran tan escépticas a la hora de entender la historia,
pero le restan sentido de otra forma. La historia se curva sobre si mis-
ma, desplegdndose a partir de un punto para retornar finalmente a ese
mismo punto, y comenzar de nuevo. Tal cuadro carece de comienzo y
de fin absolutos; no cabe hablar estrictamente de un arché (principio)
ni de un telos (fin), ya que telos y arché se confunden.

Este cuadro circular viene sugerido por la observacién del mundo,
con cambios ritmicos en sus diversas partes —astros, estaciones, seres
vivientes, etc.—. En efecto, el comportamiento del conjunto césmico
hace sospechar que la realidad entera esta tejida por sucesos que se re-
piten periédicamente, de manera que lo que estd pasando ahora ya su-
cedid antes, y se reproducird después. ;No muestran los cielos el mis-
mo aspecto al cabo de un aflo?; ;no se suceden indefectiblemente la
primavera, el verano, el otofio y el invierno?; ;los vivientes, no nacen,

2. «ll est absurde que nous soyons nés, il est absurde que nos mourions». J.P. SARTRE, L’étre et
le néant, Paris 1949 (18." ed.), p. 631. Ya lo expresaba el Macbeth de Shakespeare: «La vida no es mds
que... un pobre cémico que se pavonea y agita una hora sobre la escena y después no se le oye mds;
un cuento narrado por un idiota con gran aparato, y que nada significa (Life is but... a poor player that
struts and frets his hour upon the stage, and then is heard no more. It is a tale told by an idiot, full of
sound and fury, signifying nothing)» (Macbeth,Acto V, Esc. 5).
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maduran, envejecen y mueren, para dar lugar a nuevos semejantes que
recorrerdn el mismo camino? Si se incluye al hombre dentro de este
cuadro, se llega a imaginar una sucesion de existencias terrenas, o in-
cluso la iteracién de la historia humana completa. Examinemos estas
ideas con méds detenimiento.

Para los antiguos pensadores griegos, el mundo no ha tenido co-
mienzo ni tendra fin. Posee un eterno sustrato basico que, periddica-
mente organizado, evolucionado y desintegrado, sustenta un proceso
ciclico inacabable. La escuela estoica —que es quizd la que mas enérgi-
camente sostiene esta tesis— propone la existencia de un fuego que im-
pregna el cosmos y se encarga de su ciclica construccion, evolucién y
disolucién: una especie de aliento periddico del Mundo. Platén, por su
parte, concibe el Tiempo como una imitacién imperfecta de la Eterni-
dad: de ahf su cardcter regular y circular. Asi, en su obra 7Timeo sugiere
la idea del Gran Ao, al término del cual, los diversos componentes del
universo se hallardn en la misma disposicion que al principio”. Es éste
el mejor reflejo que puede haber en el mundo visible de la Eternidad
del mundo invisible. Aristételes, por su lado, esta convencido de que el
movimiento de los seres mudables estd gobernado por el movimiento
regular de los cuerpos celestes. Postula que el movimiento circular de
estos dltimos es la causa de que se repitan los sucesos aqui abajo, en la
tierra: hasta las mismas opiniones de los filosofos, afirma, se formulan
en el mismo orden y con las mismas formas, «no una vez o dos, ni
tampoco varias veces, sino indefinidamente» *.

Cierto que hay importantes matices en estas diversas filosofias (no
seria correcto afirmar que supriman sin més el valor de las vidas indi-
viduales, aunque las conciban inmersas en la rueda césmica). Sin em-
bargo, puede decirse que su vision de una historia repetitiva relativiza
la idea de un «antes» y un «después». Mds que una marcha irrevocable
hacia una meta, lo que se dibuja es un proceso involutivo, que signifi-
ca en tltimo término la permanencia de la realidad en el mismo «lu-
gar».

Por su parte, la vision cldsica hindi® entiende todos los existentes
como parte del Gran Ser, Brahman: el que es Todo tiene su ritmo vital,
con sus dias y noches, siendo el periodo mayor el siglo brahménico,
equivalente a 311.040.000.000.000 afios nuestros. Al cumplirse, todos

3. Cfr. Timaeus, 37c-39e.

4. Meteorologica, 339b27-30.

5. Tal como la encontramos en los Upanishad: cfr. S. KAROTEMPREL, «La evolucién del concep-
to de Dios en el hinduismo», en J.L. ILLANES ET AL. (dirs.), El Dios y Padre de nuestro Sefior Jesu-
cristo. Actas del XX Simposio Internacional de Teologia (Universidad de Navarra), Pamplona 2000,
pp- 183-193.
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los seres —dioses particulares, hombres, seres inferiores: manifestacio-
nes concretas todos ellos del Ser Universal- son reabsorbidos en Brah-
man, para ser posteriormente re-emanados por El. En este cuasi-pan-
teismo se produce también una relativizacion del valor de los seres
singulares.

Para los individuos humanos, segtn el hinduismo, rige una ley
andloga: después de una vida terrena, el atma, o chispa de Brahman en
el hombre, vuelve a habitar un nuevo cuerpo, de acuerdo con su karma
(«peso vital», digamos «mérito») acumulado. De esta rueda de reen-
carnacion sélo se puede escapar después de duros esfuerzos de purifi-
cacién y desprendimiento del yo. En tal cuadro, el individuo dispone
de un tiempo dilatado para alcanzar la meta, la «liberacion final»
(moksha), que es la disolucion en Brahman. La vida actual, al ser s6lo
parte de una serie, no resulta tan decisiva para el destino del individuo.

Si quisiéramos representar graficamente la concepcion ciclica del
tiempo, tanto de griegos antiguos como de hindues y budistas, podria-
mos hacerlo con un gran circulo, y otros circulos mas pequefios que re-
presentan ciclos de entidades menores:

A=Q

¢) Una historia con direccion propia

A diferencia de las cosmovisiones a-direccionales o ciclicas que
acabamos de reseifiar, existe otra manera de concebir la historia: como
un desplegarse dotado de orientacidn y sentido. La visidn cristiana no
es la Unica en sostener tal tesis: desde antiguo la han formulado diver-
sas filosofias, o incluso teorias fisicas de la historia. La fe cristiana, sin
embargo, se diferencia de tales visiones, al presentar una teo-logia de
la historia, es decir, al concebir su sentido en Dios, y nunca separado
de Dios.
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Los intentos mas destacados de hallar un sentido inmanente a
la historia pueden agruparse en dos corrientes: la idealista y la materia-
lista.

— Segtn el idealismo de corte hegeliano, la historia no es mds
que el despliegue de la Idea. Los miiltiples seres se producen de la
autoalienacion del Absoluto para realizarse en multiples experiencias
parciales y conocerse a si mismo, hasta alcanzar el summum de la auto-
conciencia. En este cuadro nos encontramos con un motor «frio» de-
trds de los acontecimientos histdricos. La realidad que empuja la mar-
cha de la historia es impersonal y, por tanto, indiferente o inconsciente
de la felicidad e infelicidad de los seres en cuanto individuos.

— Segtin la cosmologia radicalmente materialista, el universo
apareci6 espontdneamente de la nada y se ha autoorganizado progresi-
vamente. La creciente complejidad del cosmos se debe a la formacién
de estructuras al azar, algunas de las cuales poseen capacidad de perdu-
rar en el tiempo (p. ej. el ADN, gracias a su capacidad replicativa). El
cosmos posee entonces un innato dinamismo evolucional.

(Y qué final tendrd? Las opiniones varfan: algunos piensan que todo
acabard con una implosién y autoaniquilacién final (dentro de este gru-
po, piensan unos que habrd una sucesion infinita de universos, aparecien-
do y desapareciendo), mientras que otros imaginan un cosmos final sin
energia suficiente para sustentar mas cambios: entonces se llegaria al pa-
rén, al cese total de movimiento y evolucién: una especie de eternidad
por pardlisis. En cualquier caso, segtin estas teorias fisicas de la historia,
el mundo se basta para explicarse a si mismo, desde su origen hasta su
estadio final, pasando por una etapa de desarrollo.

— Un esquema procesual andlogo es utilizado también por la lla-
mada izquierda hegeliana, y aplicado sobre todo a la historia humana.
Esta no seria mds que un inevitable proceso dialéctico, de choque entre
la clase opresora y la clase oprimida, para producir la utopia de una so-
ciedad sin clases. En este cuadro no cuentan demasiado los individuos:
priman los conjuntos que colisionan, y que constituyen los motores del
progreso imparable de la humanidad hacia el mundo ideal. La historia
que aqui se describe es determinista, evolucionando indefectiblemente
y desembocando en un paraiso terrenal.

d) Dios como principio y fin de la historia: la vision judeo-cristiana
En contraste con las cosmovisiones descritas, la fe judeocristiana
mantiene dos afirmaciones: (1) la historia tiene direccion, se encami-

na hacia una plenitud; y (2) su marcha estd presidida por un Dios
amoroso.
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Frente a las visiones a-direccionales o ciclicas de la historia, la
concepcion judeocristiana puede caracterizarse de direccional y lineal.
Arranca de un punto que representa un comienzo absoluto (= creacidén
ex nihilo), se dilata bajo la constante actuacion de Dios (en los kairoi =
momentos decisivos de intervencion divina), y llegard a una consuma-
cion (= participacién de la creacion en la Eternidad de Dios). El resul-
tante grafico basico contiene un punto «alfa» y un punto «omega», y
entre estos dos puntos hay una linea de progresion, trazada por el dia-
logo entre Dios y las criaturas libres:

A > (2

Si quisiéramos reflejar en este cuadro «lineal» el drama de las
existencias individuales, podriamos recurrir a un dibujo que se aseme-
ja aun gran rio (representacion de la historia global), en cuyo seno se
desarrollan historias particulares (comienzo de vida; biografia terrena;
muerte; existencia post mortem):

A Q

Lo que salta a la vista en este esquema lineal es el cardcter original
e irrepetible de cada instante, tanto de la historia universal como de la
individual. Por encima de los ciclos del cosmos, la libre actuacion de
Dios y de los hombres imprime un rumbo decisivo a la historia, orien-
tdndola hacia un telos y convirtiéndola en drama.

La vision judeo-cristiana posee ademads una dimension teologica y
trascendente. A diferencia de las concepciones ateas y de los cuadros de
fuerzas césmicas indiferentes al hombre, la fe concibe la historia como
iniciada por una libre y amorosa decisién de Dios, que crea. Estd igual-
mente convencida de que este Dios tiene proyectado para el hombre y el
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mundo una meta final, que no es un simple acabarse (peras) —de caréc-
ter neutro o ambivalente—, sino mas bien un final feliz, consistente en
una auténtica plenitud o consumacion: un telos. (Con razon, los anti-
guos manuales de escatologia solian llevar el titulo Dios Consumador).
En consecuencia, la concepcion judeo-cristiana entiende que el tiempo
que transcurre entre principio y fin posee una direcciéon fundamental-
mente positiva: es una historia salutis. Por tanto, el creyente no ve el
tiempo como el simple tictac del reloj, sino como una sucesion de pasos
hacia la plenitud. Para €él, no existe el pasar aséptico del tiempo, sino
una direccién de fondo y un sentido dltimo de los acontecimientos.

En suma, la visioén judeo-cristiana percibe que hay un «desde dén-
de» y un «hacia dénde», y sobre todo hay un «Quién» que preside la
historia. Un Alguien, ademds, que es Amor.

e) La consumacion de la historia en Cristo

Dentro del cuadro lineal, comtn a las religiones judia y cristiana,
cabe establecer una ulterior distincion. Puede decirse que la diferencia
estriba sobre todo en la manera de concebir el punto final. El esquema
Jjudio es mds simple: su esperanza en el Dia Final o Dia del Sefior in-
cluye todos los elementos que cabria anhelar como plenitud: la llegada
del Reino de Dios con el Mesias; la resurreccion de los muertos y el
juicio universal; la vida inmortal... Se podria representar asi:

REINO
MESIAS

A > Q2

Por contraste, la vision cristiana del «fin» estd hondamente marca-
da por el acontecimiento-Cristo. El Hijo eterno de Dios, naciendo en el
tiempo, inaugura la era de salvacion y de plenitud. Ya con esta prime-
ra venida, implanta el Reino de Dios, abre las puertas de la Vida Eter-
na..., aunque lo hace de forma incoada. Jesus trae los bienes mesidni-
cos en forma de semilla, dejando para un momento posterior —el de su
Retorno— la consumacién de la historia salvifica y la forma definitiva
del Reino. El dibujo de este esquema mostraria un desdoblamiento del
«punto» final, para reflejar las dos «venidas» del Salvador:

PRIMERA SEGUNDA
VENIDA VENIDA

A S (T TR » Q)
REINO REINO
INCOADO CONSUMADO
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Notese que en este esquema se introduce un tiempo intermedio en-
tre la primera y la segunda venida, una era de «anticipacion» y «expec-
tacion». No se trata exactamente del «fin de los tiempos» segtin la con-
cepcion judia, sino mds bien del «tiempo del fin» o0 «los dltimos dias»: la
era de salvacion sustancialmente inaugurada por Cristo, pero pendiente
aun de acabamiento. En este tiempo intermedio, el creyente puede gozar
ya de los bienes de salvacion, pero a la vez anhela su realizacion mds
completa. La tension entre el «ya» y el «todavia no»°, caracteriza pro-
fundamente el 4nimo del creyente, hasta el punto de constituir un as-
pecto definitorio del ser cristiano’.

2. PECULIARIDADES DE LA ESCATOLOGIA CRISTIANA

a) Revelacion de verdades escatologicas con palabras y acciones
divinas

(i) el lenguaje escatoldgico en la Biblia

Ante los misterios ultimos, el lenguaje humano se encuentra muy
limitado. «Ni ojo vio, ni oido oy6...» (1 Co 2, 9): ;con qué palabras se
puede describir un mundo nuevo, los nuevos cielos y tierra?, ;como
expresar adecuadamente la plenitud sobrenatural que Dios tiene reser-
vada para sus criaturas?

La Biblia suele utilizar géneros especiales para hablar del futuro
preparado por Yahveh para su pueblo. En primer lugar se halla la pro-
fecia. Este modo de hablar, que surge pronto en la historia de Israel, se
consolida progresivamente como vehiculo privilegiado de expresion de
las promesas divinas. Se caracteriza por:

— la promesa de una accion futura de Dios a favor de su pueblo,
trayendo la salvacién definitiva;

— el recurso a expresiones elocuentes («corazon nuevo» [Ez 36,
26]; «nueva alianza» [Jr2,1 -4, 4; 31, 31-34]; nuevo Exodo [Is
43, 18-19]) para expresar con fuerza la novedad absoluta e irre-
vocable que traerd la intervencion divina;

— una vena exhortativa, que advierte a los hombres que la salva-
cién anhelada vendrd en la medida en que ellos sepan respon-
der ahora a la invitacidén a la conversion.

6. Cfr. O. CULLMANN, Cristo y el tiempo, Barcelona 1968.
7. LalIglesia camina actualmente, dice SAN AGUSTIN, «entre las persecuciones del mundo y los
consuelos de Dios» (De civitate Dei, XVIII, 51, 2).
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En este sentido, la profecia no es principalmente prediccion de
acontecimientos futuros. Desempefia un papel mds profundo en la eco-
nomia salvifica. Sus aseveraciones sobre la actuacion de Yahveh —para
salvar, para juzgar— estdn inseparablemente vinculadas con la amones-
tacion. Los vaticinios tienen el fin primordial de hacer recapacitar al
pueblo, moverlo a la conversidn, y prepararlo asi para la salvacion.

Con esta conciencia de un lenguaje peculiar, la exégesis debe acer-
carse a las expresiones proféticas concretas. Notara el recurso delibera-
do a visiones y suefios, a expresiones enigmaticas y simbolos, para co-
municar las promesas divinas; es decir, la presencia de un lenguaje con
frecuencia mds evocativo que literalmente descriptivo. Un género de
este tipo, alusivo mds que explicito, es mds adecuado para expresar los
misterios que estdn en gran parte escondidos todavia en Dios. Tal he-
cho obliga a acercarse a los textos con cautela, distinguiendo entre for-
ma y contenido, entre ropaje expresivo y mensaje salvifico. Hacer tal
distincién no siempre es fécil.

Con el paso del tiempo, nace del profetismo una corriente espe-
cial: la apocaliptica. Aun teniendo muchos puntos en comiin con la
profecia, el género apocaliptico posee caracteristicas propias®:

— la pretensién de remarcar el hiato entre la historia presente y el
e6n futuro;

— el recurso frecuente a visiones y descripciones de fendémenos
cOsmicos y catdstrofes, para expresar que la actuacién final de
Dios desharé el orden actual imperfecto de las cosas;

— una finalidad parenética, de consolar a los fieles perseguidos,
despertar a los impios y promover la constante vigilancia por
parte de todos;

— una nota de inminencia en las referencias a la actuacion de
Dios, que hace muy acuciante la llamada a la conversion.

Ante un género de estas caracteristicas, es preciso redoblar la pru-
dencia en la interpretacién de los textos, con comedimiento a la hora
de extraer las verdades reveladas. El género apocaliptico, més ain que
el profético, dificilmente puede ser entendido, prescindiendo del con-
texto cultural-religioso y de la intencion de los hagiogréfos. No seria
correcta exégesis acercarse a los textos con actitud excesivamente lite-
ralista, en busca de detalles completos de los acontecimientos conclu-
sivos de la historia, como si la primordial pretension de la imagineria

8. Cfr. P. GRELOT, «Apocaliptica», en K. RAHNER ET AL. (dirs.), Sacramentum Mundi, 1, Barcelo-
na 1972, cols. 322-329; G. ARANDA, «; Y después de la historia?», en J. CHAPA (ed.), Historia de los
hombres y acciones de Dios, Madrid 2000, pp. 224-241.
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apocaliptica fuera dibujar un cuadro completo del fin. De hecho, la va-
riedad y superposicién de imigenes ha de tomarse como sefial de que
los hagidgrafos son conscientes de la extrema limitacion de sus catego-
rias y palabras.

En suma: la naturaleza peculiar de los géneros principales —profé-
tico y apocaliptico— en los que se formula gran parte de la revelacion
sobre el éschaton, requiere tener muy presente el cardcter instrumental-
mediativo de los pronunciamientos, y distinguir, en la medida de lo po-
sible, entre formas de hablar y mensaje esencial.

(i1) unidad de la economia salvifica

Dios se revela no s6lo con palabras, sino también —y sobre todo—
con acciones. Este axioma tiene particular relevancia para la escatolo-
gia. El éschaton se comprende en profundidad sélo cuando se capta
como una culminacion. Ahora bien, para apreciarlo asi, no debe ser
contemplado aisladamente, separado de la historia salvifica preceden-
te. Es preciso mds bien realizar la operacion contraria: unificar la vi-
sion, intentar abarcar como unidad la economia de salvacion desde su
arranque creacional hasta su momento de culminacion.

Al seguir este procedimiento, resulta ineludible considerar las lec-
ciones que ensefia la actuacion de Dios en el tiempo. La historia salvi-
fica lleva huellas de unas lineas maestras del proyecto de salvacion.
Cabe hablar de tres «leyes» fundamentales de la economia divina que
se despliega en la historia hacia el éschaton:

— la ley de aproximacion, segun la cual Dios pretende acercarse
al maximo a sus criaturas: en el Antiguo Testamento mediante
las teofanias, en el Nuevo Testamento a través del misterio del
Verbo hecho carne (Emmanuel en sentido profundo) y poste-
riormente en la Iglesia y la Eucaristia, hasta culminar en la Pa-
rusia (= Presencia).

— la ley de union o comunion, segun la cual Dios busca no sélo
una proximidad o presencia frente a sus criaturas, sino una in-
terpenetracion e intima comunion —ya en el Antiguo Testamen-
to, con la Alianza; luego, con los misterios de la Encarnacién y
la Iglesia— hasta realizar su forma definitiva como Reino y Fa-
milia de Dios.

— la ley de transfiguracion, segtn la cual Dios, presente en las
criaturas, las transforma y eleva: un misterio de divinizacion,
que culmina en la resurreccion de los muertos y en la renova-
cion del cosmos.
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En suma: Dios actuando en la historia se revela a si mismo y su
designio para las criaturas. Es en funcién de esta meta cdmo se desen-
vuelve la historia salutis. Al tedlogo le incumbe dar relieve a esa vi-
sion profunda de las pretensiones divinas.

b) Apofatismo escatologico y esperanza cristiana
(1) la dimension apofdtica de la escatologia

El intelecto humano ha de reconocer una doble dificultad a la hora
de meditar los misterios escatoldgicos:

— gran parte de las verdades que considera se hallan atin envuel-
tas en la penumbra del futuro: porque la escatologia trata justa-
mente de lo que se espera, no de lo que se posee plenamente. Al
igual que Moisés s6lo pudo contemplar de lejos la tierra prome-
tida, la escatologia es una mirada realizada por peregrinos hacia
una patria a la que atin no han llegado.

— los tdltimos misterios representan el extremo al que llega el
Amor de Dios hacia las criaturas: el éschaton es, por tanto, in-
efable (ni ojo vio, ni oido 0yd...). Si los demds misterios de sal-
vacion —Cristo, gracia, santidad— son dificiles de comprender,
cuanto mas lo sera su forma consumada.

En consecuencia, la escatologia, al recorrer —como cualquier otro
estudio teoldgico— la triple via de afirmacidn, negacién, y eminencia,
se topa con una especial dificultad: ;qué categorias pueden tomarse
de este mundo pasajero —;reino, familia, vida?—, que valgan para ha-
blar del mundo futuro? El éschaton, misterio supremo de simplicidad
—Dios en las criaturas; criaturas en Dios—, parece escapar a toda cate-
gorizacion’.

Sélo queda un camino: el de la humildad de la inteligencia. Es pre-
ciso incorporar, aqui tal vez mds que en cualquier otro sector teoldgico,
la dimension apofdtica en la reflexion. El te6logo tiene que reconocer:
«Las categorias que ahora empleo alcanzardn una forma superadora,
que soy ahora incapaz de mentar. Mis conceptos, mis palabras, resultan
extremadamente pobres». Y la escatologia, aun proporcionando un sa-
ber consistente y suficiente para la salvacion, siempre tendrd mds de
nesciencia que de ciencia.

9. «En cosas del cielo, ni en cosas subidas, era mi entendimiento tan grosero, que jamds por ja-
mds las pude imaginar, hasta que por otro modo el Sefior me las representd». SANTA TERESA DE AVILA,
Vida,1X, 5.
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En consecuencia, la exposicion escatoldgica estd abocada a una
gran sobriedad. Frente a la curiosidad humana, afanosa siempre de luz
y detalles, la escatologia tiene que contentarse con dar las respuestas
justas: las que honradamente puede dar, sin exceso de imaginacidn. Se
enfrentard con:

— preguntas a las que puede responder con seguridad y sin ambi-
giiedad (; hay retribucién eterna después de la muerte?, ;el in-
fierno es eterno?);

— preguntas a las que puede esbozar al menos una respuesta fun-
dada (;en qué consiste la vida bienaventurada?, ;qué cualida-
des tendran los cuerpos de los resucitados?);

— preguntas ante las que debe reconocer que nunca tendrd res-
puesta definitiva en esta vida (;como serd la vision beatifica?,
(habrd «progreso» en la vida bienaventurada?).

Habré, por tanto, més preguntas de las que se es capaz de responder.
Ademds, deberd decirse en cada caso el grado de seguridad que tienen
las respuestas. Aunque la existencia de zonas «grises» en la escatologia
pueda dejar al intelecto humano algo insatisfecho, lo pide la exigencia
de la verdad. Precisamente este estilo de proceder —numinoso— es lo
que hace al estudio escatolégico mds riguroso.

(i) una escatologia para fomentar la esperanza

Como sefialamos al tratar de las corrientes proféticas y apocalipti-
cas, hay un aspecto esencial en la revelacion de los misterios dltimos:
una intencionalidad préctica, la exhortaciéon a la conversion. No se
debe perder de vista esta finalidad, a la hora de elaborar una reflexién
sistemdtica sobre datos revelados. La escatologia tiene que conservar
la carga parenética de los discursos proféticos y apocalipticos. Esta di-
mensién, digamos pastoral, deriva de la misma naturaleza de su objeto,
que son realidades hacia las cuales debemos encaminarnos. La escato-
logia, més que un tratado de Deo (consummatore) ha de ser un tratado
in Deum.

No es cometido suyo ser una especie de informativo sobre asuntos
curiosos, de poco influjo en las actitudes y acciones de los creyentes.
Tampoco es funcién suya multiplicar elucubraciones o teorias, que tie-
nen escasa relevancia para la salvacion. La mision de la escatologia es
mds bien aportar una luz que permite trascender lo efimero para poder
contemplar, desde Dios, el sentido de la marcha de la historia. De la
percepcion de la meta preparada por Dios a las criaturas brotard un im-
pulso, que sirve para mantenerse gozosamente despierto, a la espera de
la segunda venida del Sefior. La escatologia, en definitiva, estd llama-
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da a aportar una s6lida base para que los hombres en la historia puedan
vivir vigilantes y esperanzados. Es éste el test decisivo de una escato-
logia vélida: si incide verdaderamente en el corazén humano.

3. LOGICA Y ESTRUCTURA DEL PRESENTE MANUAL

Segtn la fe cristiana, vivimos inmersos en una historia de salva-
cion, que se dirige hacia su culminacién. A pesar de que el decurso his-
térico puede a veces dar la impresion de errabundo y ciego —y desde
luego dista mucho de parecer un proceso imparablemente ascendente—,
permite al hombre de fe percibir debajo de su superficie una direccién
fundamental. Todos los sucesos contribuyen a la marcha hacia una
meta; todo sirve como preparacion para la consumacion que Dios de-
sea realizar en la creacidn. En este sentido la fe —y por derivacion, la
teologia— proporciona el conocimiento del dltimo sentido de la totali-
dad: no sélo de sus principios materiales-formales —de «cémo» es la
realidad—, sino también de su principio originario y de su meta final: en
definitiva, de su sentido-en-Dios. La escatologia no es més que la re-
flexién coherente acerca del estado final al que Dios pretende llevar a
su creacion. Es una teleologia.

La historia de consumacién arranca de la creacion, y su rumbo
posterior estd marcado por dos eventos, a saber, la entrada del pecado
en el mundo, y la redencion. Estos misterios, ocurridos dentro del
tiempo creatural, afectan profundamente la historia posterior. El prime-
ro produce un abismo entre Dios y sus criaturas; el segundo tiende un
nuevo puente entre ellos. Sin embargo, no cambian, sino que mds bien
subrayan o destacan la intencidon bdsica del proyecto divino. Desde la
eternidad, la meta divina es establecer una comunion mdxima con sus
criaturas.Y llegara con el Retorno glorioso de Jesucristo.

Con estos matices es posible trazar a grandes rasgos la accién divi-
na en la historia, en forma de cinco tesis fundamentales:

(1) Por encima de la «distancia» entre Dios y sus criaturas, intro-
ducida por el pecado, subsiste un «dinamismo de aproximacion», debi-
do a la iniciativa de Dios. Esta linea culminaré en la Parusia, llegada y
presencia divina en medio de las criaturas. Desde esta perspectiva
«Emanuélica», puede decirse que la entera historia de la salvacion estd
presidida por una logica de acercamiento.

(2) El acercamiento divino pretende establecer una union articula-
da con las criaturas libres. Dios une progresivamente a los hombres
consigo y entre si, como pueblo, como esposa, como familia. Tal unién
implica una elevacién del hombre, del status de esclavo al de hijo (cfr.
Rm 8, 15); de sibdito a amigo (cfr. Jn 15, 15), otorgdndole una capaci-
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dad ontoldgica para tomar parte en la vida de conocimiento y amor in-
timo de las tres Personas divinas.

(3) Esta linea alcanzaré su culminacién al final de la historia, al
completarse el nimero de los miembros del cuerpo de Cristo: la Fami-
lia de Dios. Entonces, se manifestardan plenamente los efectos divini-
zantes de la presencia divina en las criaturas: el hombre resucitard y
poseerd la Vida, y el resto de la creacion serd transfigurado.

(4) No necesariamente toda criatura acoge al Dios-que-se-acerca.
Los seres libres pueden acudir a su encuentro o rehuirLe. La aproxima-
cién divina provoca, pues, una diferenciacion bdsica en el universo hu-
mano (como indica la revelacion sobre el Juicio). Al final, los seres hu-
manos quedardn segregados en dos estados que ellos mismos han
elegido: bien sea de comunion, bien sea de no-relacion, con Dios.

(5) Con su vocacién a pertenecer para siempre a la familia de la
Trinidad (como «hijo en el Hijo»), el hombre avanza paso a paso hacia
la meta. Un primer hito en su itinerario es el bautismo, sacramento por
el cual obtiene una primera participacion en la muerte y resurreccion
de Cristo. El proceso de asimilacion cristoldgica continiia a lo largo de
la vida terrena, caracterizada por la contricion, la purificacion, la vida
sacramental. Culmina de modo especial con la muerte, que sella la
identificacién del individuo con el Cristo de la Pascua. Se prolonga
mds alld de ese momento, porque quien muere en Cristo permanece
unido a El para siempre (si bien cabe la posibilidad de que se necesite
mas purificacién), y puede esperar resucitar COmo El en el dia final;
mientras que el pecador muerto sin arrepentimiento queda excluido
para toda la eternidad del consorcio trinitario y de la Vida.

Estas cinco tesis vertebran la concepcion escatolégica cristiana. Y
determinan también la légica y estructura de este libro.

El siguiente cuadro sintetiza la estructura basica de nuestro ma-
nual:

30



INTRODUCCION. LA NOCION CRISTIANA DE ESCATOLOGIA

INTRODUCCION

= Nocion de escatologia cristiana (cap. I)

Primera Parte

ESCATOLOGIA CONSUMADA
= Acercamiento de Dios a las criaturas,
hasta llegar a ser “todo en todos” (1 Co 15, 28)

Dios

| Aproximacién = Parusia (cap. II) |«

Criaturas

Unién articulada = Reino/Familia de Dios (caps. III-1V)

Efecto transfigurador en las criaturas

Resurreccién de la carne (cap. V)

Efecto discriminador = Juicio (cap. VII)

Renovacién del cosmos (cap. VI)

Comunidn con Dios = Alienacién de Dios =
Vida eterna (cap. VIII) Muerte eterna (cap. IX)
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Segunda Parte
ESCATOLOGIA INCOADA
= Incorporacién del hombre como hijo adoptivo a la familia trinitaria,
a través de una progresiva insercién en Cristo y su Pascua

Bautismo | Vida terrenal postbautismal (cap. X)

A\

Muerte | Comunién (0 no comunidn) post mortem con la Victima pascual (caps. XI-XII)

\

Purificacion postmortal (en algunos casos) (cap. XIII)
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EXCURSUS 1

BREVE HISTORIA DE LA ESCATOLOGIA

1. LA REFLEXION SOBRE LAS POSTRIMERIAS DEL MUNDO Y DEL HOMBRE EN LA
EPOCA PATRISTICA

Los escritos de los primeros cristianos pueden considerarse mds una ex-
presion de nostalgia por Cristo y anhelo de su Retorno, que un intento de ex-
posicidn sistemadtica. Ciertamente, encontramos ya entre los documentos mas
antiguos indicios de un esfuerzo por penetrar el misterio escatoldgico (cfr. p.
ej. la explicacién del tiempo de espera que ofrece el Pastor de Hermas, Sim.
9,5, 1). Sin embargo, es sobre todo a partir del siglo 11 cuando los cristianos,
al elaborar apologias en didlogo con el helenismo, ofrecen explicaciones or-
gdnicas sobre los novisimos. Sus exposiciones se pueden agrupar en dos cla-
ses: (1) tratados «monograficos», que defienden o explican femas especificos
de escatologia; (2) explicaciones situadas en el interior de exposiciones glo-
bales de la fe cristiana.

En cuanto al primer grupo de escritos, el primer tema que es objeto de
explicacidn por parte de los pensadores cristianos es la esperanza en la resu-
rreccidn de la carne, idea que resultaba dificil de aceptar por los paganos. Au-
tores como San Justino, Atendgoras, San Ireneo, Tertuliano, Origenes, San
Metodio, San Cirilo de Jerusalén, San Gregorio de Nisa, San Juan Criséstomo
y San Agustin escriben verdaderos tratados en defensa de esta verdad "°. Otros
temas de escatologia que son objeto de explicacién, si bien con menos profu-
sion, son el Anticristo ; la parusia, el fin del mundo, el juicio y la retribucién
eterna '*; el Reino milenario *; el destino humano después de la muerte '.

10. Para més detalles, cfr. C. Pozo, Teologia del mds alld, Madrid 1980 (2.* ed.), p. 352.

11. Cfr. p. ej. SAN HIPOLITO, De Antichristo.

12. Cfr. p. ej. LACTANCIO, Divinae institutiones, VII; SAN AGUSTIN, De civitate Dei, XIX-XXII.
13. Cfr. p. ej. TERTULIANO, Adversus Marcionem, 111, 24; Apologeticum, 48.

14. Cfr. p. ej. TERTULIANO, De anima, 58; SAN GREGORIO DE NISA, De anima et resurrectione.
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En cuanto al segundo grupo, destaca el tratamiento del destino final de la
creacién que presenta Origenes (siglo 1) en De principiis ', obra que podria
considerarse como el primer intento de elaborar un tratado teoldgico sistema-
tico. Aunque el alejandrino incluye en su exposicidn escatoldgica la doctrina
discutible de la apokatdstasis, el cuadro de historia de salvacién que dibuja es
sencillamente majestuoso. Haber proporcionado una vision global de la histo-
ria salvifica es quiza su aportacién mds relevante a la escatologia.

A lo largo de la época patristica se pueden detectar dos polos entre los
que oscila la reflexién creyente: por un lado, la pregunta por el destino del
universo y de la humanidad como colectividad; por otro, la pregunta por el
destino final de los seres individuales. En lineas generales, podemos afirmar
que el paso del tiempo lleva a cierta disminucién de interés por la primera
pregunta, y una concentraciéon mayor en la segunda. Paralelamente se despla-
za la atencién creyente del misterio del Reino en cuanto consumado, al del
Reino en cuanto incoado en la historia (Iglesia peregrinante, gracia, etc.): esto
da lugar al desarrollo de la «teologia de las peniiltimas realidades».

2. SISTEMATIZACION DEL TRATADO ESCATOLOGICO HASTA LA EDAD MEDIA

El primer intento de tratar de forma unitaria la escatologia universal y la
escatologia individual de que tenemos constancia lo hace Julidn de Toledo en
el siglo vir, con el libro Prognosticon futuri saeculi. La estructura de este tra-
tado es bastante significativa, y sirve como botdn de muestra de hasta qué
punto las cuestiones de escatologia individual e intermedia han desplazado las
de escatologia general. La obra tiene tres partes: (1) de origine humanae mor-
tis; (2) quomodo anima se habeat ante resurrectionem corporis; (3) de ipsa
resurrectione. Esta secuencia no s6lo obedece a una logica «cronoldgica»,
sino que apunta también a la progresiva prevalencia de un sector escatolégico
sobre otro '. La secuencia utilizada por el autor ejercerd notable influjo en tra-
tados sistemdticos de los siglos siguientes.

No significa esto, sin embargo, que se vea totalmente postergada la esca-
tologia universal en la visién cristiana. De hecho, en bastantes escritos de la
Edad Media se puede detectar una sensibilidad hacia el caricter «teleoldgico»
de la historia, y la conviccion de que un climax final aguarda al hombre y al
mundo. Aparte de la propuesta peculiar de Joaquin de Fiore (que con cierto
sabor milenarista enumera tres etapas de la llegada del Reino), hallamos la
idea de fin en bastantes tratados escoldsticos. Un ejemplo temprano se en-
cuentra ya en Hugo de San Victor ", que ve los eventos histéricos —desde la
creacion hasta el fin de los tiempos— como parte de una gran obra divina de
restauracion '®; su Suma de teologia, titulada De sacramentis christianae fidei,

15. Especialmente en el libro III, cap. 6.

16. De hecho, el libro surge con ocasién de un didlogo sobre el estado intermedio, entre Julidn de
Toledo e Idalio de Barcelona.

17. Cfr. M.D. CHENU, La théologie au douziéme siécle, Paris 1966 (2." ed.), pp. 66-69.

18. Cfr. De arca Noe morali, 1V, 9.
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empieza con una disertacion sobre la creacién y acaba con un comentario so-
bre 1 Co 15, 28: Deus omnia in omnibus". Pedro de Poitiers expone los sa-
cramentos como camino que conduce a los miembros de la Iglesia al lugar al
que han sido precedidos por la cabeza®. En una linea parecida discurre Ru-
perto de Deutz, que elabora una teologia de la historia, segtin la cual la entera
creacién estd ordenada a Cristo, para que El se constltuya en su cabeza huma-
no-divina y eleve todo, como sumo sacerdote regio, hasta Dios en una liturgia
césmica®

Santo Tomds de Aquino opta por el esquema de exitus-reditus ya utiliza-
do por el Pseudo-Dionisio (y antes que él, Origenes) **: «“Yo soy el alpha y la
omega” (Ap 22, 13): esta sagrada doctrina estudiara las cosas, en cuanto sali-
das de Dios como principio, y en cuanto estan referidas a EI como fin»*. En
el interior de esta historia de salida y retorno, los misterios de la economia ac-
tual —sacramentos, gracia, Iglesia— son valorados como elementos que incoan
un misterio de plenitud, a la vez que apuntan e impulsan hacia é1*.

Aunque el Aquinate no llega a concluir su Summa Theologiae, esboza
allf otro principio rector, cristoldgico, aplicable a la escatologia: «estudiare-
mos al Salvador en si mismo; después, los sacramentos, con los que alcanza-
mos la salud; y en tercer lugar, el final de la vida inmortal, al que nos hace El
llegar por la resurreccién» . Aqui Cristo aparece como el misterio central,
con el cual comunican tanto los sacramentos como el conjunto de hombres
que resucitardn gloriosamente en el dltimo dia. El cuadro resultante de los
grandes misterios es uno fuertemente unificado, en torno al Salvador.

La discusién medieval en torno al grado de retribucién que recibe un in-
dividuo después de la muerte y antes de la resurreccion universal da lugar a
uno de los documentos magisteriales més importantes sobre escatologia: la
Constitucidn Benedictus Deus, publicado por el Papa Benedicto XII en 1336
(cfr. cap. XII, epig. 1b).

3. EFECTOS DE LA REFORMA PROTESTANTE

Aparte de suscitar una polémica concreta en torno al purgatorio y las in-
dulgencias, Lutero influye en la reflexion escatolégica de dos modos funda-

19. Cfr. lib. II, pars XVIII, y especialmente el cap. 20.

20. Cfr. Sententiarum libri, V, cap. 1.

21. Cfr. W. KAHLES, Geschichte als Liturgie. Die Geschichtstheologie des Rupertus von Deutz,
Miinster 1960, pp. 7-8.

22. Cfr. M.D. CHENU, Introduction a I’étude de saint Thomas d’Aquin, Paris 1954 (2.% ed.), pp.
260-261.

23. «Consideratio huius doctrinae [sacrae] erit de rebus, secundum quod exeunt a Deo ut a prin-
cipio, et secundum quod referuntur in ipsum ut in finem». Commentum in Libros Sententiarum, 1,d. 2,
div. text.

24. «LaIglesia en cuanto que estd en camino es congregacion de fieles; pero en cuanto estd en la
patria es congregacion de videntes (Ecclesia secundum statum viae est congregatio fidelium; sed se-
cundum statum patriae est congregatio comprehendentium)». Summa Theologiae, 111, q. 8,a. 4, ad 2.

25. 8. Th., 111, Prol.
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mentales. En primer lugar, al afirmar que el auténtico reino de Cristo consiste
en una realidad espiritual e invisible (cfr. p. €. su emblemadtica Von dem Paps-
tum zu Rom [Sobre el Papado en Roma, 1520]), introduce una cufia entre las
dimensiones exterior-visible e interior-invisible del misterio eclesial **. L4gi-
camente, los catdlicos reaccionan ante esta concepcion unilateral con una de-
fensa decidida de la realidad visible e institucional de la Iglesia. El Concilio
de Trento dedica una parte importante de sus esfuerzos a la formulacién de
doctrina clara sobre los sacramentos, la Iglesia y la gracia. La consecuencia
global de esta polémica es que se polariza la atencién —tanto de los reforma-
dores como de los catdlicos— en torno a las «realidades pentiltimas», quedan-
do postergados los temas de consumacion final. (Es significativo, p. €j., que el
luterano Calov —que en el siglo xviI utiliza por primera vez el término «esca-
tologia» en el vol. XII (Eschatologia sacra) de su tratado sistemadtico Systema
locorum theologicorum— se ocupe primero de la muerte, y s6lo después de la
resurreccion, el juicio y la consumacién del mundo).

Lutero incide también en la reflexion escatoldgica con otro esquema
dualista. En su concepcion, el pecado corrompe al hombre y al mundo, e hi-
poteca asi toda la historia posterior. Lutero subraya la necesidad de un acto di-
vino, soberano, transformador, al final de los tiempos, que haga surgir un
mundo nuevo. Este acento puesto en la discontinuidad entre e6n actual y eén
final tiene el efecto colateral de relativizar el valor de la historia humana ac-
tual. Siglos después desembocaria en la teorfa de algunos autores protestantes
sobre la necesidad de aniquilacién del mundo y de una segunda creacién ex
nihilo, para producir el Reino definitivo de Dios?.

4. LA VISION ANTROPOCENTRICA E INTRAMUNDANA DE LA EPOCA MODERNA

Los sistemas filoséficos que nacen a partir del siglo xvii —de corte racio-
nalista e ilustrado— imponen un sesgo mds antropocéntrico e inmanente a la
reflexién sobre la historia. Si antes ésta se concebia —gracias a la revelacién—
con una doble tension (presente/futuro, arriba/abajo) —es decir, como drama
que se dirige hacia una culminacién, porque esta afectada por el didlogo entre
Dios y los hombres—, ahora queda excluida la dimensién sobrenatural del
campo de visidén. Asi permanece la primera tensién (presente-futuro), pero
desaparece la segunda («vertical»). En otras palabras: se concibe el rumbo de
la historia como un incesante progresar, pero se olvida el aspecto de didlogo
divino-humano. Postergada la dimensién teoldgica, la version de la historia se
torna cada vez mas terrena y auténoma.

26. Cfr. A. BOLAND, «Royaume de Dieu», en M. VILLER ET AL. (dirs.), Dictionnaire de Spirituali-
té, Ascétique et Mystique, X111, Paris 1988, cols. 1080-1081.

27. P.ej. autores de la dogmatica luterana del siglo xvi1, como J. GERHARD, A. CALOV y D. Ho-
LLAZ. Decia este tltimo: «Consummatio mundi formaliter consistit non in qualitatum hujus mundi mu-
tatione aut alteratione, sed in totali substantiae mundi abolitione aut annihiliatione» (Examen theolo-
gicum acroamaticum, Stargard 1707, p. 415; citado por W. PANNENBERG, Systematische Theologie, 111,
Gottingen 1993, p. 571, nota 13).
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Los sistemas idealistas de Fichte, Schelling y Hegel, al presentar la his-
toria de los hombres y del mundo como un proceso al interior del necesario
despliegue del Absoluto, desdibujan la dialéctica real entre la libertad divina
y la libertad creatural, para desembocar en una visién monista o cuasi-pante-
ista de la realidad. De modo parecido, la izquierda hegeliana materialista —que
nace como reaccién al idealismo— prosigue en la veta inmanentista: desecha,
como alienante, el concepto de un Dios que conduce hacia una bienaventu-
ranza trascendente, y erige como meta de la historia una utopia mundana.
Marx, Engels, etc. dibujan la marcha inexorable de la humanidad, a través de
la dialéctica de clases, hacia la «tierra prometida»: un mundo sin clases.

Estas corrientes de pensamiento, gran parte de las cuales se nutren fuera
del ambito de la fe, gravitan inexorablemente sobre la reflexién cristiana y
contribuyen a cierto estancamiento del pensamiento escatoldgico, hasta tal
punto que a comienzos del siglo xx el estudioso protestante de religiones E.
Troeltsch pueda afirmar que este sector teoldgico se parecia a un despacho
habitualmente cerrado **.

5. HACIA UNA RENOVACION DE LA ESCATOLOGIA EN LA EPOCA CONTEMPORANEA

A pesar del cuadro pesimista del panorama escatolégico que dibuja
Troeltsch, a finales del siglo XIX y comienzos del XX ya estdn en marcha pro-
cesos de fondo, que estdn destinados a transformar el clima teoldgico. En un
espacio relativamente breve de tiempo —la primera mitad del siglo XX, aproxi-
madamente— un conjunto de factores de variado valor e indole va a operar una
reactivacion del pensamiento escatolégico, hasta tal punto que H. Urs von
Balthasar pueda aseverar en un articulo de 1957: «La escatologia es el “signo
de los tiempos” de la teologia contemporanea» %,

(Qué pasa en este lapso de tiempo? Aunque se trata de un cuadro com-
plejo, en el que se entrecruzan multiples corrientes histdricas, cabe identificar
los factores mds relevantes y ofrecer asi un resumen de los «fermentos» de re-
novacion escatoldgica en el siglo xXx.

a) Cambios en el campo biblico

En el campo biblico, hay un primer despunte de interés por la escatologia
con el surgir de la corriente protestante denominada escatologismo conse-
cuente (para mas detalles y una critica, cfr. Excursus 3). Esta escuela de pen-

28. Cfr. E. TROELTSCH, Glaubenslehre, 111, Munich-Leipzig 1925, p. 36. De todos modos, cabe
matizar esta valoracion global, recordando las aportaciones de autores del siglo X1x como F.A. STAU-
DENMAIER (la escatologia como culminacién de la eclesiologia), M.J. SCHEEBEN (gracia y gloria como
participacién humana en la Encarnacion, misterio de asociacién divino-humana); J.A. MOHLER (subra-
yado en la dimensién pneumatoldgica del misterio de comunién entre Dios y los hombres).

29. «Eschatologie», en J. FEINER ET AL. (dirs.), Fragen der Theologie heute, Einsiedeln 1957,
p. 403.
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samiento ¥ presenta a Jests como predicador apocaliptico que crefa —equivo-
cadamente, segun los representantes de la escuela— en la inminente venida del
Reino, y que obraba y hablaba en consecuencia. Tal propuesta suscita un vivo
debate —entre otras cosas por lo descompensado de sus presupuestos exegéti-
cos y cristoldgicos*'—, con el efecto global de reavivar el interés por el nicleo
escatoldgico del mensaje de Jesids*.

En el campo catdlico las tesis de los escatologistas consecuentes hallan
eco en los modernistas. A. Loisy en particular, con su obra titulada L’Evangi-
le et I’Eglise publicada en 1902, llega a sus consecuencias eclesioldgicas,
manteniendo que Cristo no tenia pensado fundar una institucién duradera y
que la Iglesia habia aparecido al retrasarse la parusia, como medio para perpe-
tuar el mensaje del Sefior. Esta teoria, que postula un hiato entre el Reino con-
cebido por Jesus y la realidad eclesial que atraviesa la historia, es condenada
junto con otras tesis modernistas en 1907 por el Santo Oficio (Decreto La-
mentabili®) y el Papa Pio X (Enciclica Pascendi*).

Puede decirse que las discusiones en torno al contenido escatolégico de
la predicacion de Jests sirven al menos para recordar a todos el hecho bésico
de que el éschaton esta en el corazéon mismo del mensaje evangélico.

En esta época también se alcanza un conocimiento mds profundo de los
géneros biblicos en que estd formulada gran parte de la revelacion escatolégi-
ca. Los estudios positivos muestran que los géneros profético y apocaliptico,
usados tanto en libros canénicos como en escritos apdcrifos, tienen una larga
y soélida tradicidn en el pueblo de Israel, con formas de expresién propias y
contenidos teoldgicos importantes. El conocimiento mds preciso de estos gé-
neros da lugar a una exégesis mejor contextualizada, y por tanto més exacta,
de los textos ».

Ademds, esta linea de investigacion biblica destaca ideas tan decisivas
para el tratado escatolégico como: la esperanza en cuanto hilo conductor de la

30. Con A. SCHWEITZER (cfr. Vom Reimarus zu Wrede. Eine Geschichte der Leben-Jesu-Fors-
chung [De Reimarus a Wrede. Una historia de la investigacion sobre la vida de Jesiis], Tiibingen
1906) y M. WERNER (cftr. Die Entstehung des christlichen Dogmas [La formacion del dogma cristia-
no], Berna 1941) como principales representantes, y J. WEISS y A. RITSCHL como precursores.

31. Cfr. Excursus 3: <El Reino, ;presente o futuro?».

32. En esta linea proseguiria K. BARTH, hasta proponer la re-escatologizacién de la entera doctri-
na cristiana: «Un cristianismo que no es total y absolutamente escatologia estd total y absolutamente
alejado de Cristo» (Der Romerbrief [La carta a los Romanos], Miinchen 1922 [2.% ed.], p. 298). En la
misma direccién, O. CULLMANN propondria la caracterizacién basica del cristiano, como alguien que
ve la historia como encaminada hacia el éschaton y marcada por las dos venidas de Cristo: cfr. Chris-
tus und die Zeit (Cristo y el tiempo), Zurich 1946.

33. Cfr. especialmente el n. 52 (DH 3452).

34. Cfr. especialmente DH 3500.

35. En este campo de estudio destacan especialmente las publicaciones de R.H. CHARLES (The
Apocrypha and Pseudoepigrapha of the Old Testament [Los apdcrifos y pseudoepigrafes del Antiguo
Testamento], Oxford 1913) y D.S. RUSSELL (Message and Method of Jewish Apocalyptic, 200 BC
— 100 AD [Mensaje y método de la apocaliptica judia], London 1964) —ambos anglicanos ingleses—y
(algo mas tarde) los estudios del alemdn E. KASEMANN. Este llega a dar tanta importancia a la apoca-
liptica, que la proclama como «la madre de toda la teologfa cristiana... el verdadero comienzo de la te-
ologia cristiana primitiva» («Die Anfidnge christlicher Theologie [Los origenes de la teologia cristia-
naj», en Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 57 [1960] 180).
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experiencia religiosa del Antiguo Testamento y del Nuevo Testamento; la pri-
macia de la resurreccién en esta esperanza, junto con la concepcion fuerte-
mente unitaria del hombre; el carécter colectivo o corporativo de la salvacién
prometida; la presencia de un drama unitario de salvacidn; y las notas singu-
lares del Reino predicado por Jesus.

b) La renovacion patristica y litiirgica

Hay también en esta misma época un avance importante en los campos
patristico y litiirgico. Puede describirse, en resumidas cuentas, como un «re-
torno a las fuentes» de la fe. No se trata tan s6lo de un incremento cuantitati-
vo en las investigaciones relacionadas con la Tradicion de la Iglesia, sino de
un cambio de perspectiva: una aproximacion a los textos antiguos no como si
fueran meros complementos o apoyos de formulaciones dogméticas, sino
como textos «originarios», es decir, auténticas manifestaciones histéricas de
un proceso de formulacidn precisa de las verdades de fe.

Con esta actitud se estudian a fondo los documentos y las celebraciones
de los cristianos de siglos pasados, captando con nuevo frescor aspectos cla-
ves de la doctrina escatoldgica, como p. ej. detalles de la historia de la expec-
tacion cristiana de la parusia; la presencia de una perspectiva cristolégica,
afectiva y vital en las expresiones sobre los novisimos; la existencia de una
oikonomia divina que preside la historia humana desde el principio hasta el fi-
nal; la dimensién social y césmica de la salvacién*.

La renovacién litdrgica, iniciada en el seno de los monasterios benedicti-
nos en Francia y luego extendida al resto de la Iglesia catdlica, contribuye por
su parte a recuperar el sentido del misterio como realidad de presencia y co-
municacién divinas; a redescubrir las dimensiones cristoldgica, pneumatold-
gica y, sobre todo, pascual de la celebracion cristiana; y a valorar el fuerte
sentido de historia salutis que impregna los textos litirgicos, tanto antiguos
como modernos.

¢) Conciencia de las relaciones entre historia y éschaton

Factores de diversa indole llevan en esta misma época a una toma de con-
ciencia de las relaciones entre historia y escatologia (o si se quiere, entre mun-
do actual, Iglesia y Reino escatol6gico). Podemos afirmar, en términos genera-
les, que se recupera la idea de la conexion entre vida cristiana en el mundo y
realizacion del Reino de Dios. A esta conciencia renovada contribuyen diver-

36. Profundo conocedor del pensamiento patristico, H. DE LUBAC publicarfa en 1938 una res-
puesta a la critica marxista del cristianismo como religion individualista y olvidada de la dimensién
social del hombre. Su obra, titulada Catholicisme (Catolicismo), muestra como la salvacion ha sido
siempre concebida en la Biblia y en la Tradicién como un misterio colectivo (realidad «intraperso-
nal»). Los individuos se salvan, integrandose en una comunidad ligada a Dios.
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sos fendmenos pastorales surgidos en el seno de la Iglesia y los escritos de al-
gunos tedlogos. Entre los primeros figuran los movimientos, realidades e insti-
tuciones que recalcan la vocacion de los cristianos en el mundo y su papel de
forjar la historia de acuerdo con el proyecto divino. Se llega asf a la revaloriza-
cién de la actividad humana en el mundo y en la historia; y se recupera, para el
horizonte teoldgico, la conexidn entre realidades terrenas e historia de la salva-
cién?. Entre los autores que ejercen una influencia en este mismo sentido cabe
mencionar a G. Thils (Théologie des réalités terrestres, Louvain 1946-1949) e
Y. M. Congar (Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1953).

La reconexidn entre actividades terrenas y Reino de Dios no se hace sin
dificultades. Buena muestra de ello es el debate entre «encarnacionistas» y
«escatologistas», iniciado en Francia antes de la segunda guerra mundial y
desarrollado con fuerza una vez terminada la contienda. Mientras que un pri-
mer grupo de autores ** advierte una estrecha conexion entre los esfuerzos
humanos por mejorar el mundo y el advenimiento del Reino divino, el se-
gundo grupo* mantiene que la correlacién no es tan evidente ni estricta
(para mds detalles, cfr. Excursus 4). Quiza el valor de esta discusién teoldgi-
ca resida sobre todo en la coincidencia de todos sus protagonistas sobre la
importancia de profundizar en la relacion entre la etapa incoada y la etapa
consumada del Reino; es decir, en la sensibilidad mostrada hacia un punto
crucial de la escatologia *.

d) Influjo de corrientes de pensamiento

Finalmente, cabe mencionar que las corrientes de pensamiento prevalentes
durante gran parte del siglo XX gravitan también sobre la reflexion escatoldgica,
afectando tanto su enfoque como sus contenidos. Entre ellas podemos citar:

— las corrientes personalistas, que subrayan dos dimensiones claves del
ser humano: su realidad espiritual-material (en respuesta al reduccio-
nismo materialista del marxismo y al espiritualismo exagerado del
dualismo); y su esencia relacional, que hace del hombre un ser intrin-
secamente religioso y social;

— el existencialismo, que, a pesar de sus elementos discutibles*', apunta
védlidamente a la muerte como realidad insoslayable en el horizonte

37. Son emblematicas estas palabras de SAN JOSEMARIA ESCRIVA DE BALAGUER (Camino, Madrid
1939, n. 301): «Un secreto. — Un secreto, a voces: estas crisis mundiales son crisis de santos. Dios
quiere un puflado de hombres “suyos” en cada actividad humana. Después... “pax Christi in regno
Christi” — La paz de Cristo en el reino de Cristo».

38. D.DUBARLE, G. THILS, B. DE SOLAGES, L. MALEVEZ, etc.

39. L. BOUYER, J. DANIELOU, etc.

40. Mas adelante, el Concilio Vaticano II ofrecera una formulacion cuidadosa de la doctrina ca-
télica —equilibrando los aspectos de continuidad y discontinuidad entre lo incoado y lo consumado—
en la Constitucion pastoral Gaudium et spes, n. 39.

41. P.ej. algunos de sus representantes conciben la muerte como algo predominantemente positi-
vo: libremente asumida, «realiza» al hombre. Aunque tal idea puede conectarse con la nocién cristia-
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humano (el hombre, ser-para-la-muerte: Heidegger); y otorga gran va-
lor al presente como momento de decision personal, subrayando de
este modo el peso y la dramaticidad de la existencia humana*;

— cabe apuntar por dltimo la conciencia cada vez mds aguda y genera-
lizada de la importancia de la dimension histérica del hombre: con-
ciencia avivada tanto por la experiencia de vertiginosos cambios his-
téricos y el espectacular progreso cientifico y tecnolégico, como por
la consolidacién de una visién evolutiva del cosmos y de los vivien-
tes.

e) Propuestas concretas de tedlogos

En un ambiente cultural fermentado por los elementos que acabamos de
enumerar, destacados te6logos formulan sugerencias especificas en orden a la
renovacion del tratado escatolégico. Entre las aportaciones merecen ser rese-
fiadas algunas concretas, por el influjo que luego ejercen:

— En 1948, M. Schmaus publica en Munich el manual Von den letzten
Dingen (Sobre los novisimos) con una significativa novedad: invierte la se-
cuencia de los dos grandes bloques del tratado, anteponiendo la escatologia
general a la individual. Representa una toma de postura que el autor explica
asi: «Hay que tratar primero la doctrina de los novisimos de la humanidad y
del cosmos, y después la de los novisimos del hombre individual... en el or-
den de nuestra exposicion importa que se vea la verdadera importancia de las
partes» (p. 3).

— J. Daniélou, en un articulo de una obra colectiva publicada con oca-
sion del 150 aniversario del concilio de Calcedonia («Christologie et eschato-
logie», en A. Grillmeier y H. Bacht (dirs.), Das Konzil von Chalkedon: Ges-
chichte und Gegenwart, 111, Wiirzburg 1954, pp. 269-286), destaca el lugar
sencillamente central de Cristo en el misterio escatoldgico (pasamos, dice, del
éschaton al éschatos: cfr. p. 275). Apunta al nexo intrinseco que existe entre
la unién divino-humana realizada en la persona de Cristo por la encarnacion,
y la unién divino-humana mds global que resultard en la consumacion, abar-
cando al resto de los hombres. La escatologia aparece entonces como tltima
ampliacién del misterio de la unién hipostatica.

na de la muerte como medio de unién personal con Cristo, puede también llevar al olvido de otra ver-
dad revelada: el cardcter negativo de la muerte en cuanto consecuencia del pecado.

42. R.BULTMANN lleva esta perspectiva a la exégesis y a la teologia, proponiendo una escatolo-
gia existencialista. Hay que «desmitologizar» —dice— la doctrina biblica sobre los novisimos, para
quedarse con una escatologia subjetiva del presente: la salvacion o condenacion se realizan ahora,
cuando el individuo decide acoger o no con fe el mensaje de salvacion predicado por Jests. Se llega
asi a una escatologia que se agota en el nunc del individuo. (Bultmann lo hace ya en una conferencia
de 1941, titulada Kerygma und Mythos, y posteriormente en obras como Theologie des Neuen Testa-
ments, Tiibingen 1948-1953; Die christliche Hoffnung und das Problem der Entmythologisierung,
Stuttgart 1954; History and Eschatology: The Presence of Eternity, New York 1957; Jesus Christ and
Mpythology, New York 1958).
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— Y. M. Congar es autor de dos escritos —una resefia breve a un libro es-
catoldgico de corte neoescoldstico, de R. Garrigou-Lagrange (cfr. «Bulletin
de théologie dogmatique», en Revue des Sciences Philosophiques et Théolo-
giques 33 [1949] 463-464), y un articulo extenso sobre el purgatorio («Le
purgatoire» en Le mystére de la mort et sa célébration, Paris 1956, pp. 279-
336)- criticos de la metodologia tradicional en escatologia. Congar advierte
una tendencia a elaborar una «fisica de las postrimerias» («Bulletin de théolo-
gie dogmatique», p. 463), que lleva a cosificar los misterios escatolégicos.
Aboga por recuperar la percepcion dindmica y teleoldgica («le sense du mou-
vement», ibid.) de la historia de salvacion.

— Por derroteros parecidos se moverdn H. Urs von Balthasar y K. Rah-
ner en escritos posteriores. El primero hace balance de la escatologia en un ar-
ticulo del ano 1957 («Eschatologie», en J. Feiner et al. (dirs.), Fragen der
Theologie heute, Einsiedeln 1957, pp. 403-421) y recomienda una «descos-
mologizacién» **, es decir, la purificacién de conceptos escatolégicos de ele-
mentos imaginativos procedentes de una lectura excesivamente literalista de
los textos biblicos. Sugiere emplear un enfoque mads relacional y personalista
de los novisimos: «Dios, dice, es “el novisimo” de la criatura. Como alcanza-
do es cielo; como perdido, infierno; como examinante, juicio; como purifi-
cante, purgatorio» (p. 407).

— En un articulo publicado en 1962 sobre el lenguaje escatoldgico
(«Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatologischer Aussagen [Prin-
cipios teolégicos de la hermenéutica de las declaraciones escatoldgicas]», en
Schriften zur Theologie, IV, Einsiedeln 1962, pp. 401-428) K. Rahner advier-
te que tal discurso no pretende ser un reportaje grafico del futuro, sino mas
bien —al igual que la cristologia— expresion de aquello que el hombre lleva ac-
tualmente dentro, y que reclama una trascendente plenitud en el futuro.

L

Todos los factores que acabamos de referir confluyen en un impulso re-
novador para la reflexidn escatoldgica antes del Concilio Vaticano II. En su
articulo de 1957, H. Urs von Balthasar ya puede ofrecer una comparacién
bien distinta de la empleada seis lustros antes por E. Troeltsch: en el despacho
escatoldgico —dice— ahora se trabajan horas extraordinarias; y parece un rin-
c6n de donde salen todas las tormentas (cfr. op. cit., p. 403).

6. EL HORIZONTE ESCATOLOGICO DEL CONCILIO VATICANO II
No es de extrafar que los documentos del Concilio Vaticano II reflejen

claramente los avances de la reflexién teoldgica. En la Constitucién dogmaéti-
ca Lumen gentium y en la Constitucién pastoral Gaudium et spes, se puede

43. No igual a la radical desmitologizacién propuesta por R. BULTMANN, supra.
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comprobar especialmente la recuperacion por parte de la escatologia del lugar
que le corresponde en el conjunto de la doctrina cristiana. Lumen gentium,
que trata in recto de la Iglesia, la presenta en toda su amplitud mistérica: con
su origen en la eternidad, en el designio amoroso del Padre; con su despliegue
histdrico, primero en el pueblo de Israel y luego en la Iglesia; y con su desti-
no escatoldgico («llegard gloriosamente a su plenitud al final de los siglos»
[n. 2; cfr. también el capitulo VII entero]). Desde esta perspectiva, la Iglesia
terrenal no es mds que un apunte del misterio mds pleno, siendo «el germen y
el comienzo de este Reino [de Cristo y de Dios] en la tierra» (n. 5), Reino
«presente ya en misterio» (n. 3).

Gaudium et spes trata explicitamente de la relacion entre el mundo y el
Reino escatoldgico: distinguiendo entre progreso terreno y desarrollo del Rei-
no de Cristo, afirma que el primero es de gran importancia para el segundo
(cfr. n. 39). Los logros de los esfuerzos por construir una sociedad acorde con
la dignidad humana y la voluntad divina quedardn en el Reino eterno, purifi-
cados y transfigurados. Asi, los nuevos cielos y tierra, junto con la nueva hu-
manidad, se esbozan ya en la historia.

7. REFLEXIONES ESCATOLOGICAS DESPUES DEL CONCILIO VATICANO II

Dos cuestiones de escatologia ocupan especialmente la atencién de los
tedlogos y pastores después del Concilio Vaticano II.

a) El debate en torno a la escatologia intermedia

Cuestiones ya ventiladas entre protestantes —l hiato entre tiempo y eter-
nidad; la importancia del cuerpo en la antropologia y escatologia biblicas—
hacen entrada en la reflexion catdlica. Algunos autores llegan a proponer la
supresion de la escatologia intermedia, asi como la categoria misma de
«alma» (entendida como niicleo de la persona que pervive tras la muerte, ca-
paz de experimentar retribucidn, y que volverd a informar el cuerpo en la re-
surreccion final). Surgen teorias como la de una resurreccion incoada en la
muerte (y consumada en el Ultimo Dia)*; o la indistancia entre los momen-
tos de la muerte y de la resurreccién®.

Las dificultades doctrinales que ofrecen tales posturas * dan lugar en el
afio 1979 a un breve documento de la Congregacion para la Doctrina de la Fe,
dirigido a los obispos, que invita a la prudencia pastoral a la vez que enume-
ra, en forma de siete tesis, aspectos irrenunciables de la doctrina escatoldgica
cristiana. Una década mads tarde (1990) la Comision Teoldgica Internacional

44. Cfr. p. ej. L. BOROS, Mysterium mortis, Olten 1962; P. SCHOONENBERG, L’homme et le péché,
Tours 1967; G. MARTELET, L’au-dela retrouvé, Paris 1975.

45. Cfr. p. ej. J.L. Ruiz DE LA PENA, El hombre y su muerte, Burgos 1971.

46. Para mds detalles, cfr. Excursus 5: «El debate en torno a la escatologia intermedia».
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publica un documento extenso, criticando aspectos de nuevas teorias que no
concuerdan con los datos revelados. El documento constituye una ampliacién
cualificada de los puntos fundamentales enumerados en el documento de la
Congregacion para la Doctrina de la Fe.

b) Teologias de la liberacion

El didlogo entre cristianismo y marxismo —iniciado ya en la época pre-
conciliar por E. Bloch con su libro Das Prinzip Hoffnung (EIl principio espe-
ranza) (1954-1955), y proseguido por J. Moltmann con su propuesta de una
teologia de la esperanza (Theologie der Hoffnung, 1964), spes quaerens inte-
llectum, que define al cristiano como ser que mira al futuro y se empeia en la-
brarlo— fomenta el interés de algunos pensadores en la relacion entre el Reino
escatoldgico y los esfuerzos humanos en el tiempo presente, para construir
una sociedad mads justa. Unos se decantan por una teologia prictica, que bus-
ca ser no solo reflexidn critica sobre situaciones antievangélicas y antihuma-
nas, sino también compromiso y actuacién transformadores del mundo. En
esta linea, J. B. Metz relanza la idea de la teologia politica*’ y propone la in-
volucracién de los cristianos en la transformacién politica, para hacer social-
mente eficaz la palabra de Cristo.

En América latina, a partir del afio 1970, autores como G. Gutiérrez (con
su emblemadtica Teologia de la liberacion), H. Assmann, R. Alves, L. Boff, J.
Sobrino, I. Ellacuria y J. L. Segundo tratan de elaborar la llamada teologia de
la liberacion. Esta teologia, aun sin identificar la liberacién del pecado obrada
por Cristo y la liberacién sociopolitica, las considera como mutuamente im-
bricadas. Lanza asi un reclamo a los cristianos para participar en el proceso de
liberaciéon —econdmica, social, cultural- que estaba teniendo lugar en el conti-
nente americano, valorando este esfuerzo como parte importante de la prepa-
racion del Reino escatoldgico de Dios.

En la medida en que algunas especies de la teologia de la liberacién in-
corporan axiomas marxistas, como la lucha de clases y una teleologia pura-
mente terrenal, han sido objeto de advertencia por parte de la Santa Sede, en
particular en dos documentos emitidos por la Congregacion para la Doctrina
de la Fe: Instruccion sobre algunos aspectos de la teologia de la liberacion
(1984) e Instruccion sobre libertad cristiana y la liberacion (1986). Estos do-
cumentos conceden, sin embargo, legitimidad e importancia a la tarea social
de los cristianos.

47. Cfr. especialmente su programdtico Zur Theologie der Welt (Teologia del mundo), publicado
en 1968, que recoge ideas expresadas en conferencias y publicaciones anteriores.
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8. LA ESCATOLOGIA, HOY: PUNTO DE LLEGADA Y DE PARTIDA
a) Caracterizacion de la escatologia actual

Llegamos asf al tratado escatoldgico de nuestros dias. Aunque existe una
gran variedad de enfoques y estructuras en libros sobre escatologia de las udl-
timas tres décadas, podemos afirmar las siguientes notas comunes:

En teologia positiva hay un mayor cuidado a la hora de aproximarse a
los textos proféticos y apocalipticos, en los que estd expresada gran parte de
la revelacion escatoldgica: se procura utilizar una exégesis adecuada, evitan-
do tanto una lectura literalista como una interpretacion puramente mitoldgica.

Existe también una mayor conciencia del proceso histérico de madura-
cion del pensamiento escatoldgico: se valora, por una parte, el anhelo del Se-
fior de las primeras generaciones cristianas y, por otra, la gradual penetracion
de los cristianos en el sentido del tiempo de espera. No se piensa tanto en una
radical suplantacién de un paradigma por otro (el de «inminencia» del fin por
el de «presencia anticipada»), como en tomar conciencia de la coexistencia de
una dimensién actual y una dimension futura del éschaton.

En reologia especulativa se hacen patrimonio comun las siguientes no-
ciones:

— reconocimiento de la fension inmanencia/trascendencia inherente a la
escatologia: mayor sensibilidad hacia la conexién, a la vez que dis-
continuidad, entre historia actual y e6n futuro;

— incorporacién de la dimension dindmica e historica de la realidad: el
hombre y el mundo se dirigen hacia una consumacioén (= telos) prepa-
rada por Dios;

— recurso a la perspectiva personalista y relacional a la hora de conce-
bir los novisimos: se conciben el Cielo y el Infierno, mas que como
lugares, como situaciones vitales de unién o desunién con Dios Trino
y los dngeles y santos;

— inclusién de la dimensién colectiva y corporativa de la salvacidn: la
consumacion del hombre es vista dentro de un contexto «eclesial»;

— revalorizacion de las dimensiones material y cosmica de la salvacién:
la glorificacién del cuerpo por la resurreccion, asi como la renovacién
del cosmos (palingenesia), son consideradas aspectos integrantes de
la obra final de Dios, para llegar a ser todo en todos.

— inclusién de la dimensidn prdctica de la escatologia: alejandose de es-
peculaciones irrelevantes, se busca incidir més en la vida del hombre
como individuo y como miembro de una comunidad, reavivando en
su 4nimo la esperanza, asf como la preocupacién por transformar el
mundo y la sociedad humana de acuerdo con los designios divinos.

Muchas de estas ideas quedan reflejadas en el Catecismo de la Iglesia
Catolica, promulgado en 1992 por el Papa Juan Pablo II. En la Primera Parte
—especialmente al final de la seccidn cristoldgica (cfr. nn. 668-682) y al final
de la seccion pneumatoldgica (cfr. nn. 988-1060)— el Catecismo ofrece un
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compendio de las verdades escatoldgicas, desde una perspectiva moderna y
con un lenguaje actual.

b) Tareas pendientes

Con esto no pretendemos decir que la escatologia actual tenga un aspec-
to acabado y completo. Se parece mds bien a un cuadro donde se perciben los
trazos principales, pero en el que quedan todavia zonas sin pintar, zonas oscu-
ras en espera de clarificacion. Podemos apuntar dos cuestiones susceptibles
de mayor dilucidacién:

— Acento trinitario del tratado. Aunque ya se ha logrado en gran medi-
da la reconexién del misterio escatolégico con Cristo y su Pascua, queda pen-
diente todavia una incorporacién mds completa de la dimensién pneumatold-
gica*®. Con este dltimo complemento, que es reflexién sobre el papel clave
del Espiritu en el misterio de insercién humana en la Vida intratrinitaria, que-
darfa mds orgdnicamente expuesto el éschaton, como misterio articulado en
torno a un nucleo trinitario.

— Dilucidacién de la situacion existencial de los difuntos. Se requiere
una inteleccién més completa del estado en que se encuentran los individuos,
post mortem y antes de la resurreccion final. Este tramo de existencia humana
—comuniodn con el Jests del Sdbado Santo— es oscuro como el sepulcro, pero
resulta imprescindible proseguir con la elaboracién de una concepcion ade-
cuada del tiempo intermedio. Tal concepcién tendria que respetar, ademas,
dos puntos dogmaticos: la retribucién sustancial mox post mortem,y el cuer-
po como parte integrante de la persona humana.
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CarituLo I

LA PARUSIA

El término parusia se utiliza de manera especifica en el lenguaje
cristiano, para expresar la venida gloriosa de Jesucristo al final de la
historia. El vocablo deriva de pareimi (= estar presente), palabra utiliza-
da en el antiguo mundo helénico para referirse a la visita de personajes
de la realeza o de seres divinos. Se empleaba para expresar, en primer
lugar, la presencia y, por derivacion, el acto de venir de un personaje
importante, trayendo consigo bienes e inaugurando una nueva era para
el pueblo. En el cristianismo, este término adquirié pronto un matiz es-
pecifico: no se refiere a cualquier venida, sino primordialmente a la se-
gunda venida o retorno del Hijo de Dios hecho hombre, al final de los
tiempos: «... de nuevo vendrd con gloria para juzgar a vivos y muer-
tos» (Credo de Nicea-Constantinopla).

La revelacion de un Dios que se acerca a los hombres es el contra-
punto sorprendente de la ensefianza biblica sobre la trascendencia divi-
na. Ya en el Antiguo Testamento el hombre aprende a alimentar la espe-
ranza paraddjica de que el Dios del cielo «baje» a auxiliarle y salvarle.
Tal «légica de acercamiento» cristaliza en la expectacion veterotesta-
mentaria del Dia de Yahveh. Halla su continuacién y culminacion en el
Nuevo Testamento, con la Encarnacion del Verbo divino. La historia de
aproximacion divina no acaba alli, sin embargo: a partir de la ascensién
de Cristo a la derecha del Padre, los cristianos anhelan constantemente
su retorno. Puede afirmarse que debajo de la actitud de expectacion del
Antiguo Testamento y del Nuevo Testamento, y con independencia de
un mayor o menor ingrediente de temor reverente, late la nostalgia amo-
rosa de la criatura humana por la presencia divina.

Nuestro repaso a la historia de la doctrina de la parusia a lo largo
de los siglos mostrard como, en la medida en que se pierde de vista este
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aspecto afectivo o unitivo de la parusia, el misterio se convierte en ob-
jeto de preocupacion, de simple curiosidad, o incluso de desinterés por
parte de los creyentes. La atencidn se desvia entonces hacia aspectos
secundarios, como son las fechas y las sefiales del fin del mundo. (Por
este motivo, en nuestro estudio consideraremos estos aspectos en un
Excursus; asi podremos centrarnos en el nicleo del dogma).

La teologia estd llamada a recuperar una vision de la parusia como
el misterio de un Dios que busca amorosamente el encuentro con los
hombres. S6lo un cuadro asi es capaz de hacer de esta doctrina un ob-
jeto de deseo y un motivo para la esperanza.

1. EL ACERCAMIENTO DE DIOS A LOS HOMBRES EN LA HISTORIA
DE LA SALVACION

La nocién de parusia viene preparada en el Antiguo Testamento
por tres ideas. Una general y basica —un Dios «cercano»— y dos mas
concretas —la expectacion del Dia de Yahveh y del Mesias—.

a) El Dios «lejano» y «cercano» de Israel

La fe en un Dios que se mantiene cerca de los hombres es un ele-
mento caracteristico de la religion de Israel. Es el complemento para-
déjico de otra creencia bésica, la de trascendencia divina. A la vez que
se ensalza al Sefior y se subraya su majestad y santidad sublimes, no se
deja de insistir en el hecho de que acompaia a los hombres, y en espe-
cial al pueblo elegido (cfr. Am 2,9-11; Os 11, 1; Mi 6,4;Jr2,6)'.La
historia sagrada que narra el Antiguo Testamento muestra a Dios siem-
pre atento y cercano al hombre, desde los comienzos?. Aun cuando los
hombres se alejan al pecar?, Dios no los abandona: el resto de la histo-
ria aparece como el drama de una «distancia», provocada por los hom-
bres pero superada por Dios.

Las teofanias a los patriarcas relatadas por Génesis* subrayan el
acompafiamiento de Dios a los hombres en la historia. De modo parti-

1. El Sal 139, 7-10 expresa esta fe de manera insuperable: «;A dénde iré yo lejos de tu espiritu, a
ddnde de tu rostro podré huir? Si hasta los cielos subo, alli estds tu, si en sheol me acuesto, alli te en-
cuentras. Si tomo las alas de la aurora, si voy a parar a lo dltimo del mar, también alli tu mano me con-
duce, tu diestra me aprehende».

2. Cfr. el relato de Gn 2 de la formacién de Adan y Eva, y su colocacién en el jardin (= simbolo
del ambito divino).

3. Gn 3,9: «;Doénde estds?».

4. Cfr. Gn 18: Abraham; Gn 32: Jacob.
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cular, la narracién del Exodo refleja la experiencia de una divinidad
que «baja» a salvar a su pueblo® y estrecharlo consigo en Alianza®. Is-
rael se considera entonces morada de la Presencia de Dios: en su cul-
to’, en sus lugares sagrados®, en sus miembros vivos®. Su consigna es:
Yahveh estd en medio de nosotros °. La proximidad divina es valorada
como razon de la grandeza de Israel: «;Hay alguna nacién tan grande
que tenga los dioses tan cerca como lo estd Yahveh, nuestro Dios,
siempre que le invocamos?» (Dt 4, 7).

Ciertamente, la cercania del Sefior se ve afectada por el pecado de
los hombres . De hecho, los diversos desastres nacionales que sufre Is-
rael son tomados como una sefial de que Dios lo ha dejado solo debido
a sus iniquidades *. Tarea principal de los profetas es inculcar en el
pueblo la conciencia de que la presencia mantenida del Sefior estd vin-
culada a la fidelidad de Israel a la Alianza *. Puede afirmarse, sin em-
bargo, que, en general, el dinamismo divino de acercamiento se mues-
tra en el Antiguo Testamento como maés insistente y fuerte que el
distanciamiento por el pecado. Incluso en los momentos en que Dios
parece haberse alejado del pueblo, en realidad se mantiene cerca .
Esta idea de proximidad divina fundamenta la esperanza de una futura
presencia cabal de Dios en medio del pueblo .

(1) La expectacion del Dia de Yahveh

En el humus de la fe en un Dios que no se mantiene alejado de los
hombres, sino que los auxilia, germina una linea concreta de esperan-
za. Las vicisitudes que acompafian al pueblo a lo largo de su historia
provocan la afioranza de una intervencién divina (como en el Exodo)
que mejore definitivamente la situacion del pueblo. Este anhelo de una

5. Ex 3, 8: «He bajado para librarle de la mano de los egipcios».

6. Ex 19, 18: «Todo el monte Sinai humeaba, porque Yahveh habia descendido sobre él en el
fuego».

7. Cfr. Ex 20, 24.

8. Monte Sién: cfr. Sal 68, 17; 74,2; Is 8, 18; el Templo: cfr. Ex 25,8; 1 R 8, 12-13; Sal 68, 18.

9. Cfr.Lv 26, 11-12.

10. «Moraré en medio de los israelitas, y seré para ellos Dios. Y reconoceran que yo soy Yahveh,
su Dios, que los saqué del pais de Egipto para morar entre ellos» (Ex 29, 45-46; cfr. Ex 25,8 ss.; 1 R
8,10-29).

11. Este matiz es expresado de forma sobrecogedora en la visién de Ezequiel, donde «la gloria de
Dios» se aleja del Templo y de Jerusalén, a causa de los pecados cometidos por el pueblo en el santo
recinto: cfr. Ez 10, 18-22; y por supuesto, se ve también plasmado en el relato de la caida: cfr. Gn 3.

12. Cfr.Is 54,7; Dt 31,17; Jc 6, 13.

13. Cfr.Am 2; 2 Cro 15, 2.

14. Cfr. Os 11, 8-9; Is 40, 27; 49, 14; 54, 8; Ez 1, 4-28 (Dios aparece ante el profeta en exilio).

15. «Mi morada estard junto a ellos» (Jr 37 27); el nombre de la nueva Jerusalén serd «El Sefior
estd alli» (Ez 48, 35); «yo moraré en medio de ti» (Za 2, 14).
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visitacion divina trayendo consigo la salvacién completa se condensa
en la expresion «Dia de Yahveh» (yom yhvh). El Dia representa el ma-
ximo acercamiento de Dios a los hombres.

Parece que esta nocién poseia al principio connotaciones eminen-
temente positivas ‘6. El pueblo elegido esperaba ver aplicado el castigo
divino a los pueblos que acosaban a Israel; tal confianza estaba basada
en el hecho de la eleccion divina. Los profetas se encargan de matizar
esta expectativa. Amos advierte ya en el siglo viir a. C.: «jAy de los que
ansian el Dia de Yahveh! ;Qué cre€is que es ese Dia de Yahveh? |Es ti-
nieblas, que no luz!» (Am 5, 18). El y otros profetas anteriores al exi-
lio, viendo como el pueblo sigue confiando en su status privilegiado y
descuidando su fidelidad al Dios de la Alianza, incluyen una nota de
amenaza en sus ordculos. Afirman que el Dia de Yahveh traerd juicio y
castigard a los impios, sin excluir a miembros de la casa de Israel (cfr.
Os4,1;Mi1,3-5;1Is 13,9-14). Los colores sombrios que afiaden al
Dia de Yahveh dejan un cuadro ambivalente. Por una parte, aquel Dia
encierra una promesa de salvacion; pero, por otra, también posee un
aspecto terrible, particularmente para los infieles.

Este segundo rasgo es descrito frecuentemente en términos sobre-
cogedores. Sofonias lo dibuja de manera memorable: «Dia de ira el dia
aquel, dia de angustia y de aprieto, dia de devastacién y desolacion, dia
de tinieblas y de oscuridad, dia de nublado y densa niebla» (So 1, 15).
Tal mezcla de notas positivas y negativas que esbozan ya los profetas
preexilicos, se convertird en una nota permanente del mensaje biblico
sobre el Dia de Yahveh. El misterio aparece con una doble dimensién,
consoladora y temible.

En realidad, las advertencias proféticas surten un efecto limitado
en el pueblo, que persiste en su trayectoria de infidelidad. Cuando lle-
gan finalmente las grandes calamidades nacionales —destruccién del
reino del norte, asedio babildnico de Jerusalén, caida de la ciudad y des-
truccion del Templo, deportacidon—, tales catdstrofes reciben una inter-
pretacion religiosa, es decir, son vistas como visitacion y juicio de
Dios. En los momentos de abatimiento nacional con ocasién de la de-
portacion babilénica, se levantan las voces de los profetas del exilio,
que profieren un mensaje de consolacion. Es verdad, dicen, que Dios
ha castigado al pueblo; pero no lo ha olvidado, ni abandonado: «;Aca-
so olvida una mujer a su nifio de pecho, sin compadecerse del hijo de
sus entrafias? Pues aunque €sas llegasen a olvidar, yo no te olvido» (Is
49, 15). En sus ordculos aparece el Dia de Yahveh con un acento pues-

16. A juzgar por la critica que hace el profeta Amés a un optimismo ingenuo acerca del dia del
Sefior: Am 5, 18-20.

54



LA PARUSIA

to en el aspecto positivo. En un futuro, vaticinan los profetas, Yahveh
restablecerd a Israel; y castigard a sus enemigos .

Asi, en medio del exilio, germina la expectacién de un futuro me-
jor. Aunque esta esperanza se mueve inicialmente dentro de los confines
de un horizonte intrahistdrico y terrenal —con miras a una reconstruc-
cién nacional y un engrandecimiento terreno—, se abre progresivamen-
te a un horizonte trascendente. Puede decirse que a partir del exilio,
bajo la guia de los profetas se desarrolla una esperanza marcada por:
(1) el anhelo de una futura presencia de Yahveh verdaderamente dura-
dera (Reino eterno); y (2) la aguda conciencia de que la cercania salva-
dora de Dios estd en funcion de la fidelidad del pueblo a la Alianza.

Se esboza un cuadro de futuro radicalmente diferente de la situa-
cion presente: abundancia y paz universal y, sobre todo, perfecto cono-
cimiento de Dios tanto por parte de Israel como por parte de todos los
pueblos (cfr. Ez 36; 40-48; Za 9-14; J1 3-4; también Is 25, 6-9, de for-
mulacién probablemente postexilica).

Ala vez, el anhelo de salvacion definitiva adquiere un matiz de exi-
gencia moral. Los profetas vaticinan no s6lo una liberacion de enemi-
gos exteriores, sino también de pecados. Incluyen en su predicacion so-
bre la venida de Yahveh una llamada a la conversion y a la santidad.
Dicen: Dios promete reunir, apacentar, instruir a sus ovejas.. ., pero tam-
bién juzgarlas (cfr. Jr 31, 31-34; Ez 34); promete habitar para siempre
en medio de los hijos de Israel... con la condicién de que no contami-
nen su santo nombre (cfr. Ez 43, 6-10). La santidad, pues, es necesaria.

La promesa de salvacién del Dia de Yahveh no da pie, por tanto, a
una confianza ingenua. De hecho, puede afirmarse que en los vatici-
nios de los profetas postexilicos queda cada vez més reforzado el nexo
entre esperanza en el Dia de Yahveh y el mensaje del Juicio'®: Yahveh
vendrd como fuego (cfr. J1 2, 3), para devorar a los impios (cfr. Ml 3,
19) y purificar a los tibios (cfr. Ml 3, 2-4); sélo los justos podran man-
tenerse en pie ante el tribunal divino (cfr. M1 3, 17; J1 3, 5). Todos los
pueblos, incluido el elegido, estaran sometidos a la criba divina.

(i1) La esperanza del Mesias

En paralelo con la linea temadtica del Dia de Yahveh, se desarrolla
una segunda linea en la revelacion veterotestamentaria, que vincula la

17. Los terrores de la futura intervencién divina son concebidos como aplicados de modo especial
a los pueblos opresores de Israel: cfr. Jr 25, 33; 46, 10; 50, 27.30.31; 51, 2; Ez 30,2-5.9. 18; Is 47,2-3.9.
18. Cfr. cap. VII: «El Juicio Universal».
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salvacion futura a un personaje misterioso: el Mesias o Ungido de Yah-
veh. Esta expectacion aparece ya esbozada en la bendicién de Jacob a
Judé (cfr. Gn 49, 8-12)” y en los ordculos de Balaam (cfr. Nm 24,
7.17-19), que aluden a un futuro soberano universal. Se perfila més en
los Salmos 2 y 110, que subrayan la singular relacion estrecha con
Dios del Ungido, que encarna al rey perfecto y sublime. En Isaias apa-
rece un solemne vaticinio de su nacimiento milagroso y su nombre:
«He aqui que una doncella esta encinta y va a dar a luz un hijo, y le
pondra por nombre Emmanuel» (Is 7, 14). El nombre aqui empleado
por el profeta apunta una vez mds a una singular presencia divina en la
persona del Mesias.

Las expectativas de la aparicion de un descendiente de David que
inaugure un Reino imperecedero y glorioso* encuentran expresion
acabada hacia el final de la época veterotestamentaria. En el libro apo-
caliptico de Daniel, el profeta ve a uno «como un Hijo de hombre» que
«viene» (dos veces se usa el verbo pareimi) «en las nubes del Cielo»
(Dn 7, 13-14), y que recibe del «Anciano» todo «imperio, honor y rei-
no», de modo que «todos los pueblos, naciones y lenguas» le sirvan.
Este personaje misterioso aparece con atributos celestiales, y viene
para establecer «un imperio eterno que nunca pasard»; «su reino no
serd destruido jamds». Asi, en un libro tardio del Antiguo Testamento,
vemos confluir las dos lineas, de esperanza mesidnica y de anhelo por
el Dia de Yahveh.

b) La venida del Hijo del hombre «en carne» y «en gloria»

La revelacion neotestamentaria continua la esperanza en una veni-
da salvadora de Dios. Aporta, a su vez, dos elementos nuevos: (1) con-
centra el misterio en Cristo; (2) distingue entre dos venidas, una hu-
milde y otra gloriosa.

Son significativos los nombres que aparecen en el relato de Mateo
sobre la concepcion de Jesus. El primer nombre, que el dngel indica a
José, es «Jests»: significa «Yahveh salva». Tal nombre es interpretado
no sélo en el sentido de que Yahveh salvara por medio de él, sino que
él mismo «salvard a su pueblo de sus pecados» (Mt 1,21). Es una pri-
mera indicacién sobre la funcién mesidnica del nifio que nacerd de Ma-
ria. Aparece a continuacién un segundo nombre, que evoca el vaticinio
mesidnico de Isaias: «<Emmanuel, que traducido significa: Dios con

19. Enel v. 10, significativamente, aparece el nombre «el que viene».
20. Cfr. las promesas consignadasen2 S 7,12-16 yen 1 R 6, 12-13 a David y a su hijo Salomén,
respectivamente.
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nosotros» (Mt 1, 23). Es un término de «presencia» divina, sumamente
sugerente.

Jesus mismo alude al misterio singular que encierra su persona,
cuando se compara con el Templo de Jerusalén, signo privilegiado de
la presencia de Dios entre el pueblo: «Yo os digo que hay aqui algo
mayor que el Templo» (Mt 12, 6); y también cuando se identifica como
el «esposo», cuya presencia entre sus discipulos es motivo para que no
ayunen (cfr. Mc 2, 19-20)?'.

La primera venida del «Hijo del Altisimo» (cfr. Lc 1, 32) puede
llamarse una epifania amortiguada®. Para muchos, tal nota humilde o
«kenotica» resulta desconcertante. «La venida del Hijo de Dios en la
humildad de la carne no corresponde al anuncio profético del fulguran-
te Dia de Yahveh ni a la instauracién definitiva y estable del Reino me-
sidnico» #. Su indole paradéjica queda especialmente resaltada en el re-
lato de los cuatro evangelistas sobre la entrada de Jests en Jerusalén
(cfr. Mt 21, 1-11 y par.), montado en un humilde pollino y a la vez
aclamado por el pueblo como «Hijo de David». Evoca asf el vaticinio
de Za 9, 9 sobre la llegada a la ciudad santa del Mesias Rey, a la vez
«victorioso y humilde». Esta dimensién kendtica es la nota caracteris-
tica de la presencia divina salvifica, que se prolongaré entre los segui-
dores de Jesucristo, hasta el final de los tiempos .

Por otro lado, Cristo habla claramente de otra venida suya, futura.
Esta segunda venida presenta caracteristicas bien nitidas:

— A diferencia de la primera, serd triunfante . Ademads, el retorno
del Hijo del Hombre serd tan visible como el reldmpago, y a nadie pa-
sard inadvertido (cfr. Mt 24, 26-28; Lc 17, 23).

— Con su llegada, el Hijo del hombre consumard la salvacién y
cerrara la historia (cfr. Mc 13); en ese sentido, traera el «fin del mun-
do» (Mt 24, 3).

— La venida es descrita con tintes apocalipticos: «El sol se oscu-
recerd, la luna no dard su resplandor, las estrellas irdn cayendo del cie-

21. El anuncio de su presencia en calidad de esposo evoca la imagen veterotestamentaria de Yah-
veh, vinculado en relacién esponsal con Israel, y puede considerarse un pronunciamiento sobre la
identidad divina de Jesus. Cfr. J. GALOT, ;Cristo!, ;Tii quién eres? ,Madrid 1982, pp. 110-114.

22. Los pastores lo encuentran «envuelto en paiiales y acostado en un pesebre» (Lc 2, 12); sus
conciudadanos se extrafian, «;No es éste el hijo del carpintero?» (Mt 13, 55); los sumos sacerdotes se
mofan: «Si eres Hijo de Dios, jsdlvate a ti mismo, y baja de la cruz!» (Mt 27, 40).

23. Cfr. C. Pozo, Teologia del mds alld, Madrid 1980 (2.* ed.), p. 102.

24. Cfr. Mt 28, 20.

25. Jesus declara ante el Sanedrin: «Veréis al hijo del hombre sentado a la diestra del Poder y ve-
nir sobre las nubes del cielo» (Mt 26, 64). Y en otro lugar: «Cuando el Hijo del hombre venga en su
gloria acompaiiado de todos sus dngeles, entonces se sentard en su trono de gloria. Serdn congregadas
delante de €l todas las naciones, y €l separard a los unos de los otros, como el pastor separa las ovejas
de los cabritos» (Mt 25, 31-32; cfr. Mt 25, 33-34. 41-46).
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lo, y las fuerzas que estdn en los cielos serdn sacudidas. Y entonces ve-
ran al Hijo del hombre que viene entre nubes con gran poder y gloria»
(Mc 13, 24-26). «En ese Dia, los obradores de iniquidad seran arroja-
dos al horno de fuego, mientras que los justos brillardn como el sol en
el Reino del Padre» (cfr. Mt 13, 41-43).

— Dentro del mismo tono apocaliptico, se afirma en algunos mo-
mentos la proximidad del dltimo dia®.

Estos rasgos tienen un doble interés. Por una parte, dibujan un acto
final con trazos grandiosos, como misterio que irrumpe desde «arriba»:
indican que la historia quedara clausurada por una intervencién divina
que renovard la humanidad y el cosmos, mds que por una actividad pu-
ramente humana. Por otra, muestran al Hijo del hombre viniendo con
autoridad y poder: subrayan el cardcter triunfante de su retorno.

Un aspecto importante de estas escenificaciones del ultimo dia es
el hecho de que el Hijo del hombre queda situado en el centro. La figu-
ra excelsa del Anciano en la vision de Daniel cede su lugar al Hijo: es
éste quien lleva la voz cantante en los actos finales de la historia de sal-
vacion.

Como parte de la obra lucana, el libro de los Hechos adopta una
perspectiva centrada en Cristo: el Sefior que vino, volvera. El relato de
la Ascension muestra hasta qué punto la esperanza se concentra en el
retorno de Jesus: «Estando ellos mirando fijamente al cielo mientras se
iba, se les aparecieron dos hombres vestidos de blanco que les dijeron:
“Galileos, ;qué hacéis ahi mirando al cielo? Este que os ha sido lleva-
do, este mismo Jesus, vendra asi tal como le habéis visto subir al cie-
lo”» (Hch 1, 10-11)?. Se palpa la fuerte nostalgia por Alguien de cuya
presencia habian gozado, y que habia partido. Esta nostalgia aguijonea
los corazones de los discipulos; tanto, que ellos cifran su esperanza en
ver a Jesus de nuevo, bajando del cielo en gloria. La «impaciencia es-
catoldgica» ® queda asi formulada en términos cristolégicos. Es mas
aguda debido precisamente a la previa venida del Sefior, que habia pro-
porcionado a los discipulos un primer sabor de intimidad divina.

También para San Pablo, la aproximacion divina a los hombres se
realiza, en el momento culmen de la historia, a través de la Encarna-
cion del Hijo: «al llegar la plenitud de los tiempos, envié Dios a su
Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley» (Ga 4, 4)*. Dado que la «ple-

26. Cfr. Excursus 2: «Momento y sefiales de la parusia».

27. Cfr. también Hch 3,20-21y 7, 56.

28. J.T.NELIS y J. PONTHOT, «Parusia», en PM. BOGAERT ET AL. (dirs.), Diccionario enciclopédi-
co de la Biblia, Barcelona 1993, p. 1183.

29. Cfr. también Rm 8, 3.
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nitud de la divinidad» reside corporalmente en Cristo, la salvacién con-
siste en unirse a El para participar de su vida divina: «<En El [Cristo] re-
side toda la plenitud de la divinidad corporalmente, y vosotros alcan-
zais la plenitud en El» (Col 2, 9-10).

En otro lugar, San Pablo recurre a una analogia arquitecténica para
describir la presencia originaria de Dios en la persona de Cristo, que se
hace luego extensiva a los que se le unan: «Ya no sois extrafios ni foras-
teros, sino conciudadanos de los santos y familiares de Dios, edificados
sobre el cimiento de los apdstoles y profetas, siendo la piedra angular
Cristo mismo, en quien toda edificacién bien trabada se eleva hasta for-
mar un templo santo en el Sefior, en quien también vosotros estdis siendo
juntamente edificados, hasta ser morada de Dios en el Espiritu» (Ef 2,
19-22). El silogismo bdsico es el mismo: Dios, presente en Cristo; y «por
extension», presente en los que estdn unidos a Cristo.

Segiin San Pablo, la presencia divina tendra su culmen en el ulti-
mo dia, con el retorno de Cristo glorioso. Podemos notar aqui la «cris-
tificacién» de la esperanza del dltimo dia. El anhelo antiguo por el Dia
de Yahveh queda ahora vertido en clave cristoldgica: no se desea sim-
plemente el «dia de Dios (=Yahveh)» sino el «dia del Sefior (= Jesu-
cristo)» (hemera tou kyriou: 1 Ts 5,2;2Ts2,2;1Co 1,8;5,5;2Co 1,
14) o el «dia de Cristo» (hemera christou: Flp 1, 6.10; 2, 16). Esta
«transicion cristoldgica» se ve con especial claridad en 1 Co 15, donde
los elementos que tradicionalmente integraban el cuadro del Dia de
Yahveh son vinculados al dia del retorno de Cristo: la resurreccion de
los muertos (v. 23), la destruccion de los poderes malignos (vv. 24-26),
el sometimiento de todas las cosas a Dios (v. 27), y un nuevo mundo en
que Dios serd todo en todos (v. 28).

En definitiva, el gran Dia es en San Pablo el dia del retorno del Se-
flor Jesus: no ya en la humildad, como en la primera venida, sino con
cardcter mayestatico: como Kyrios, en gloria y poder, para instalar el
reino definitivo.

Se puede notar en las cartas tempranas de San Pablo cémo el Ap6s-
tol se sintié aguijoneado por el deseo de ver de nuevo, patentemente, a
Aquel que se le habia aparecido en el camino de Damasco y le habia
cambiado el corazén (cfr. Hch 9). Parece que prima en su horizonte el fin
de los tiempos. En 1 Ts 4, 15-17, al responder a la inquietud de la primi-
tiva comunidad por la suerte de los que ya murieron, habla de la parusia
como si fuera préxima. En el centro del cuadro apocaliptico que dibuja
—la voz del arcdngel, el toque de la trompeta, las nubes, la resurreccién
de los muertos— estd el Sefior, que viene en poder y gloria. El retorno del
Sefior culminard, dice San Pablo, en el encuentro y la unién con Jesus:
«Seremos arrebatados en nubes, junto con ellos [los muertos resucita-
dos], al encuentro del Sefior en los aires. Y asi estaremos siempre con el
Sefior». He aqui una muestra de profundo afecto hacia Cristo: «estar
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siempre con el Sefior» es la formula que elige San Pablo para expresar el
contenido de su esperanza. Volverd a decirlo mds tarde en otra carta, con
un término aun mds expresivo: «Marana tha», Ven, Sefior (1 Co 16, 22).
Con el paso del tiempo, San Pablo desarrolla mds la idea de que cier-
ta unién intima con Jesus ya existe antes de la parusia, gracias a la obra
del Espiritu Santo, que mora en los bautizados como en un templo (cfr. 1
Co 6, 19) y los identifica con el Hijo de tal modo que puedan clamar
«jAbbd, Padre!» (cfr. Ga 4, 6). Con esta perspectiva «anticipatoria», el
Ap6stol encuentra un balsamo para la espera acuciante del retorno del Se-
fior*. Este aspecto «presentista» es caracteristico de la doctrina paulina.

Hallamos la misma «gravitacién cristolégica» en la literatura jod-
nica, que ofrece una meditacién profunda sobre la venida divina en la
persona de Jesis. El cuarto evangelio narra como la Palabra divina
baja desde su lugar eterno junto al Padre, para sufrir la pasion y muer-
te, luego resucitar y volver a su lugar con el Padre; mientras que el li-
bro del Apocalipsis muestra a Cristo glorioso que baja de su sede celes-
tial, para derrotar las fuerzas del mal e inaugurar su reinado definitivo.

El Verbo divino establece en su primera venida su morada entre los
hombres bajo un velo de humildad: «la Palabra se hizo carne, y puso su
Morada entre nosotros» (Jn 1, 14); «en el mundo estaba, y el mundo fue
hecho por ella, y el mundo no la conocié» (Jn 1, 10). En la segunda ve-
nida, por contraste, la Palabra llegard con ostensible gloria y poder: «Vi
el cielo abierto, y habia un caballo blanco: el que lo monta... lleva escri-
to un nombre que sélo €l conoce... y su nombre es: La Palabra de Dios...
De su boca sale una espada afilada para herir con ella a los paganos; él
los regird con cetro de hierro; €l pisa el lagar del vino de la furiosa céle-
ra de Dios, el Todopoderoso. Lleva escrito un nombre en su manto y en
su muslo: Rey de Reyes y Sefior de Sefiores» (Ap 19, 11-16).

Por tanto, en los escritos jodnicos la mirada anhelante se posa en Je-
sucristo. Como Palabra encarnada y sentida*'; como Amado cuyo retor-
no se espera: «La Esposa y el Espiritu dicen: “Ven» (Ap 22, 17); «<Amén.
Ven, Sefior Jests» (Ap 22, 20). «*“Si, vengo pronto™» (Ap 22, 20).

k ok 3k

Esta mirada vuelta hacia la figura de Cristo en los escritos neotes-
tamentarios contiene una primera indicacion acerca de la «articulacion

30. De hecho, son muchos los lugares en sus cartas, particularmente en pasajes bautismales y re-
creacionales, donde San Pablo recalca la consoladora verdad de la comunién con Cristo de que actual-
mente goza cada creyente y la entera comunidad (p. ej. Ga 3,26-27; 1 Co 1, 13.15; 10,2; Rm 6, 1-14;
Col 2, 12).

31. «Lo que hemos oido, lo que hemos visto con nuestros o0jos, lo que contemplamos y tocaron
nuestras manos» (1 Jn 1, 1).
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interna» de la escatologia. La divinidad se acerca a la humanidad a fra-
vés del Hijo hecho hombre, «inico mediador entre Dios y los hom-
bres» (1 Tm 2, 5). Esta articulacién cristolégico-filial rige tanto en la
primera venida como en la segunda, y configura de modo especifico
—como veremos— la dindmica de aproximacion divina a los hombres.

2. LA EXPECTACION CRISTIANA DE LA PARUSIA

La expectacién de la parusia en la Iglesia tiene una rica historia.
Su evolucion obedece tanto a circunstancias exteriores en los diversos
periodos histdricos, como a la profundizacion creyente en el misterio.

En lineas generales se pueden distinguir cinco etapas:

(1) Iglesia primitiva y tiempos de persecucion (hasta la paz constanti-
niana): predomina una visién positiva de la parusia, como evento anhelado.

(2) Edad patristica posterior a la paz constantiniana: comienza a de-
caer el anhelo por el regreso del Sefior.

(3) Desde el fin de la era patristica hasta la Edad Media: contintia
declinando el interés por la escatologia final; los aspectos sombrios del
fin acaparan gradualmente la atencion de los creyentes.

(4) Edad Moderna: cierto olvido de la parusia.

(5) Epoca contempordnea: resurge el interés por recuperar el deseo
de la parusia.

a) El primitivo anhelo por el retorno del Sefior

La parusia, en clave positiva, fue objeto muy principal de la mira-
da creyente en los tres primeros siglos cristianos. El sentir creyente de
esta época se caracteriza por la fuerte nostalgia por el Sefor. En los es-
critos de los Padres apostolicos se puede notar cémo el recuerdo de la
persona de Cristo estd todavia muy vivo, debido a las relaciones direc-
tas que los autores tuvieron con los Apdstoles. Parece practicamente
irreprimible el deseo de ver de nuevo al Sefior, que habia prometido
venir de nuevo. Un pasaje de la Didaché es representativo de este esta-
do de 4nimo: «Venga la gracia y pase este mundo. Hosanna al Dios de
David. El que sea santo, que se acerque. El que no lo sea, que haga pe-
nitencia. Maranatha. Amén» (X, 6). He aqui una férmula de deseo ar-
diente, incluso impaciente, por el retorno del Sefior*.

32. A esta actitud expectante puede haber contribuido también el desencadenamiento de san-
grientas percusiones contra los cristianos. Estos, aun ejerciendo la paciencia, anhelan 16gicamente una
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Tan acuciante es este anhelo de la parusia, que cristaliza en expre-
siones de inminencia: estdn aqui los «ultimos dias», afirman la I Carta
de Clemente*,la Carta de Bernabé*, San Ignacio de Antioquia en su
Carta a los Efesios™®, el Pastor de Hermas™,y San Ireneo en Adversus
haereses? . El fin estd cerca™, hay que apresurarse hacia la conversion y
la santidad. El Pastor de Hermas, con el simil de una torre en construc-
cion, advierte que es preciso arrepentirse para poder llegar a formar par-
te a tiempo del edificio (cfr. Past. de Herm., Sim. 9,5, 1).

Es preciso entender bien tales expresiones de inminencia. No parece
que se trate de aseveraciones hechas en tono dogmatico. (Es significati-
vo que San Ireneo® y Tertuliano *, al ofrecer restimenes de fe cristiana,
incluyan la creencia en el retorno del Sefior, pero omitan decir que es in-
minente. La ausencia de mencién de la inminencia de la parusia se puede
observar también en las primitivas confesiones de fe *'). Hay que tener en
cuenta, ademds, que las expresiones de inminencia coexisten pacifica-
mente en este tiempo con afirmaciones de incertidumbre, vigilancia y es-
pera*. Las expresiones de cercania de la parusia parecen, pues, mds bien
expresion de un anhelo incontenible; nostalgia vertida en expectacion.
(También pueden constituir un eco de las férmulas escatoldgicas de la
Biblia, cargadas de intencién parenética, o del mensaje de que el Reino
ya ha empezado con Cristo y s6lo espera su consumacion ).

La idea de una salvacion ya operante en la historia*, que suaviza la
espera del retorno del Sefior, cristaliza en la doctrina de las «dos veni-

intervencién de Dios que cambie pronto su dificil situacion. Leen ademads sus tribulaciones a la luz de
los presagios del fin del mundo (angustias, Anticristo, apostasias).

33. I Clem., 42, 3.

34. Carta de Bern.,4,39; 21, 3.

35. Ad Eph., 11, 1.

36. Past.de Herm.,Sim.9,12,3.

37. Adv. haer.,V, 15, 4.

38. El fin del mundo estd realmente muy cercano, insiste TERTULIANO (Apologeticum, 32; De cul-
tu feminarum, 2, 6). El dia del juicio viene muy pronto, dice SAN JUSTINO (Dialogus cum Tryphone,
28; 32). Y SaN CIPRIANO, evocando el tema estoico de la senectus mundi, expresa la conviccion de que
la historia humana ha llegado a su crepusculo (Epistula 63, 16).

39. Cfr. Adv. haer.,1,10, 1

40. Cfr. Apol., 23, 12.

41. Cfr. DH 1-76.

42. Lall Carta de Clemente afirma explicitamente que no se puede estar seguro de cudndo ven-
dré el reino de Dios (cfr. Il Clem., 12, 1). Incluso ofrece una razén de conveniencia para el aplaza-
miento del momento: entrenar a los creyentes en la justicia (cfr. ibid., 19, 3 — 20, 4) y darles tiempo
para arrepentirse de sus pecados (cfr. ibid., 12, 2-6). De modo parecido, el Pastor de Hermas, en el si-
mil de la torre en construccion, afirma que el acabamiento del edificio se ha aplazado (cfr. Past. de
Herm., Sim. 9, 5, 1) para permitir que las piedras que han sido malformadas por el pecado tengan
tiempo para reformarse (ibid., Sim. 9, 14, 2). También SAN JUSTINO, aun cuando opina que el juicio
llegara pronto, aduce una razén de solidaridad para el retraso: hace falta completar el nimero de los
justos a incluir en el Reino (cfr. I Apologia, 28; 45; Dial. cum Tryph., 39).

43. Se trataria entonces de una proximidad «teoldgica», mds que de una cercania temporal: cfr.
G. GOZZELINO, Nell’attesa della beata speranza. Saggio di escatologia cristiana, Leumann (Torino)
1993, pp. 107-108; 387.

44. SAN IGNACIO DE ANTIOQUIA afirma que con el nacimiento de Jests «lo que Dios habia prepa-
rado comenzé», y que todos los poderes oscuros del «Reino antiguo» terminaron (Ad Eph., 19, 3).
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das». En un texto significativo, San Ignacio usa la palabra parousia para
hablar de la primera venida del Verbo en la encarnacién: «Algo... tiene
de més excelente el Evangelio, a saber: la venida (parousia) del Salva-
dor, nuestro Sefior Jesucristo, su pasion y su resurreccion» (Ad Philadel-
phios, 9, 2). San Justino da un paso mds, distinguiendo ya formalmente
las dos venidas del Sefior, separadas cronolégicamente pero relaciona-
das. La primera venida divina, sin gloria, es la encarnacién **; la segunda,
gloriosa, es la parusia, y ocurrird al fin de los tiempos *. (Esta doctrina
aparece también en la comparacion que hace San Justino de creencias
cristianas con creencias judias, en su Didlogo con Trifon: «Yo distingo
dos advientos suyos: uno, en que fue por vosotros traspasado; otro, en
que reconoceréis a Aquel a quien traspasasteis, y vuestras tribus se gol-
pearan el pecho..» [Dial. cum Tryph., 32,2]).

La distincidn entre las dos venidas del Salvador encontrard acepta-
cioén general en la época patristica. Serd empleada también por San Ire-
neo?, Tertuliano ** y otros, aunque en medida creciente la palabra parusia
se reserva para la venida gloriosa del Sefior. En cualquier caso, podemos
decir que el concepto de una salvacién operante ya desde la primera ve-
nida sirve de consuelo a los creyentes que aguardan la segunda venida.

La nostalgia por el Sefior brilla no sélo en los escritos, sino tam-
bién en las acciones de los primeros cristianos. Da lugar a todo un esti-
lo de vida: de desprendimiento, austeridad y castidad; de serenidad en
medio de las persecuciones; de valentia ante el martirio. La esperanza
escatoldgica confirid, por tanto, un sabor dnico al modus vivendi cris-
tiano, suscitando la admiraciéon de los paganos y atrayendo nuevos
CONVersos.

b) El declive de la expectativa parusiaca

La historia de la expectacion del retorno del Sefor prosigue a lo
largo de la época patristica, puntuada por hitos como la instauracion de
la paz constantiniana y el posterior desmoronamiento del Imperio ro-
mano. Se puede decir en lineas generales que tiene lugar en esta época
un proceso de paulatino declive de interés en la parusia, a pesar de que
ciertos sucesos catastréficos dirigieran momentdneamente la atencion
a la idea del fin del mundo.

45. Cfr. Dial. cum Tryph., 88, 2; 120, 3; I Apol., 48, 2; 54, 7 (aunque también aplica el término
parusia a la entrada humilde-gloriosa de Cristo en Jerusalén: I Apol., 54, 7; Dial. cum Tryph., 53, 1).

46. 1 Apol.,35,8; 52, 3; Dial. cum Tryph., 14,8;49,2.7; 52, 1; 54, 1.

47. Cfr. Adv. haer.,1V,22,1-2; 33, 11.

48. Cfr. Apol., 21, 15.
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(i) ¢Un Reino ya triunfante en la historia?

El primer momento de la paz constantiniana se caracteriza por un
declive del anhelo del fin del mundo, debido a cambios en las circuns-
tancias exteriores: al cesar las persecuciones y consolidarse una situa-
cion de paz religiosa, algunos cristianos llegan a sospechar que la vic-
toria del Reino de Dios ya ha llegado de alguna forma.

Tal pensamiento es comprensible, a la vista del éxito palmario del
cristianismo dentro de los confines del Imperio romano: ;No habia so-
brevivido, a pesar de las persecuciones de los poderes terrenos? ;No
lograba imponerse inexorablemente a las religiones paganas mds anti-
guas? Esta manera de leer la historia del cristianismo se podria deno-
minar como «intramundanismo»; y revela la perenne tentacion de ima-
ginar la consumacion en términos inmanentes.

Una muestra de esta mentalidad la encontramos en Eusebio, que
vive de lleno el cambio de status de la religion cristiana dentro del Impe-
rio romano. En su sermén de accion de gracias, pronunciado una vez re-
cibida la noticia del reconocimiento constantiniano de la religion cristia-
na (cfr. Historia ecclesiastica, X, 4), profesa leer en tal acontecimiento el
cumplimiento de las profecias sobre la era mesidnica: ya termind, dice, la
gigantesca batalla entre Cristo y el diablo (= las persecuciones); ahora,
con el reconocimiento imperial, se abre una nueva época de paz para la
religion cristiana, y se cumple la profecia de Isafas sobre la transforma-
cidn del desierto en vergel (cfr. Hist. eccl., X, 4, 32). El triunfo de Cristo
sobre la tierra se realiza a través de su reconocimiento por parte del em-
perador como Rey y Dios (cfr. Hist. eccl., X, 4, 16).

Tal interpretacion de un suceso histdrico implica un sutil desplaza-
miento del punto de mira. Se pasa del cuadro de vicisitudes apocalipticas
a la vision final y paradisiaca. La Iglesia es vista como habiendo rebasa-
do la fase purificadora, y alcanzado la etapa de paz duradera; y surge es-
pontdnea la sospecha de que el momento actual cumple ya las profecias
sobre un Reino glorioso®.

La linea «intramundana», provocada por los acontecimientos his-
tdricos, contribuye probablemente a amainar el anhelo del pueblo cris-
tiano de una venida realmente escatoldgica del Sefor.

La tentacidn que representa continuard insinudndose a lo largo de la
historia de la Iglesia. Aunque San Agustin en De civitate Dei intentara
distinguir cuidadosamente entre la trascendente Ciudad de Dios y las

49. Por operar este tipo de mundanizacién parcial del Reino, Eusebio ha sido llamado el primer
te6logo politico de la Iglesia cristiana (cfr. H. EGER, «Kaiser und Kirche in der Geschichtstheologie
Eusebius’ von Césardax», Zeitschrift fiir die Neutestamentliche Wissenschaft 38 [1939] 97-115).
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realidades intrahistdricas, poco después (siglo VI) Pablo Orosio utilizard
la misma expresion «Ciudad de Dios» para referirse al conjunto de la
institucién cristiana que se dilata en el tiempo (cfr. su libro Historia ad-
versus Paganos).

(i1) Traslacion del centro de gravedad, de la parusia a la muerte

Al pasar el tiempo y no realizarse la parusia, ésta es concebida
cada vez més como evento lejano en comparacion con el momento de
la muerte. La mirada de los creyentes se traslada entonces del final
universal al final del individuo. Este progresivo trasvase de atencion
—de la escatologia universal a la escatologia individual, digamos— pue-
de observarse en los documentos escritos después de la paz constanti-
niana, hasta finales de la era patristica.

San Juan Crisdstomo, con un razonamiento tipico, afirma: «El fin de
cada una de nuestras vidas es una imagen de la consumacién. Uno no se
equivocaria, entonces, llamédndolo el fin del mundo» (Homiliae in epistu-
lam I ad Thessalonicenses, 9, 1). Aqui el Crisdstomo todavia se hace eco
de la idea de una parusia inminente (citando poco antes como sefial el he-
cho de que el Evangelio estd siendo predicado por todo el mundo): este
evento proximo, dice, debe preocupar a todo cristiano; es légico que ten-
ga interés por saber cudndo llegard el fin. Sin embargo —afiade ensegui-
da, significativamente—, gran parte de este interés es ociosa curiosidad.
Debe preocupar antes, y mds, la muerte de cada uno: «No es la consuma-
cién del mundo, para cada uno de nosotros, el fin de su propia vida? Por
qué entonces estds ocupado y preocupado por el fin comin?» (Hom. in
ep.lad Thess.,9,1)®.

Este interés prevalente por la escatologia individual se generaliza
poco a poco. Es posible que haya contribuido a la disminucién del in-
terés por el retorno del Sefior, al relegarlo a un futuro indeterminado e
incluso distante.

(iii) Eclipse de la doctrina escatologica
Otro hecho que afecta el desarrollo del pensamiento escatoldgico,
en la época comprendida entre la paz constantiniana y el final de la era

patristica, es el desencadenamiento de los grandes debates cristologi-
cos y trinitoldgicos en la Iglesia. La lucha doctrinal frente a herejias

50. Cfr. también Hom. in Matthaeum, 10, 5; Hom. in ep. ad Hebraeos, 21, 3.
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que negaban la divinidad de Cristo o del Espiritu Santo resulta de gran
intensidad y duracién, y obliga a los pensadores cristianos a centrar su
atencidn en cuestiones teoldgicas algo alejadas de la escatologia. Ca-
bria incluso hablar de un ocaso de la doctrina escatologica en general
durante esta época. Daley, en su estudio de la doctrina escatolégica du-
rante la era patristica, observa®' que las controversias cristoldgicas (a
partir del siglo 1v) y trinitarias (a partir del siglo v) llegan a absorber
tanto la atencidn de pastores y tedlogos, tanto en Oriente como en Oc-
cidente, que dejan pocas fuerzas para tratar in recto temas escatoldgi-
cos. De hecho, la predicacién escatoldgica queda relegada a la homilé-
tica y a los escritos ascéticos. Asi, una aspecto esencial del mensaje
cristiano original sufre un progresivo eclipse *.

(iv) Resurgir efimero del interés escatologico, con ocasion
del derrumbamiento del Imperio romano

Con las invasiones barbaras y el desmoronamiento del Imperio ro-
mano (del que fue simbolo elocuente el saqueo de Roma por los véan-
dalos en 410 d. C.), resurge momentdneamente un interés por el fin de
los tiempos. La civilizacion en medio de la cual habia nacido y floreci-
do el cristianismo se tambalea, el mundo antiguo se disuelve; ante tal
cuadro catastréfico, en medio de un clima de ansiedad, despunta el re-
cuerdo de los pasajes apocalipticos y la idea del retorno del Sefior para
clausurar la historia.

Crece el interés popular por especulaciones de tipo apocaliptico:
los desastres naturales y las debacles militares son leidos mas y mds
como seiiales de la inminente venida de Cristo . Es interesante notar,
sin embargo, que el renovado interés por el fin tiene algo de superfi-
cial, porque se preocupa mds por la lectura de los signos, restringiendo
la atencidn a la interpretacidn de sefiales para saber si el final estd pro-

51. B. DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991, pp. 69, 105.

52. «Eschatological doctrine as such withdraws in this period from the centre of the Greek theo-
logical stage» (ibid., p. 105).

53. P.ej.: MARCELLINUS COMES, en su Chronicon, narra los «signos» apocalipticos aparecidos en
los afios 390-420 (cfr. PL 51, 919D-924B). SAN JERONIMO, en medio de las invasiones barbaras del
afio 409, asegura a la viuda Geruquia que «el Anticristo estd cerca» (Epistula 123, 15); y hace notar
como la actuacion de herejes como los arrianos y origenistas se ajustan a las descripciones apocalipti-
cas acerca de los asaltos contra los seguidores de Cristo (cfr. Commentarii in Isaiam, V1, 14, 1; Comm.
in Ezechielem, X1, 38). Incluso SAN AGUSTIN, que generalmente aboga por un agnosticismo en cuanto
al momento del fin, parece quedar afectado por la situacién dramdtica del Imperio: «el mundo se mue-
re, el mundo se ha vuelto viejo, el mundo se acaba y respira lastimosamente» (Sermo 81, 8; cfr. tam-
bién Serm. 19,6y Epistula 228, 8). Para una descripcion del sentir general de la época, cfr. B. KOT-
TING, «Endzeitprognosen zwischen Lactantius und Augustinus», Historisches Jahrbuch 77 [1957]
125-139).
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ximo o no. En gran medida, pierde de vista aquello que tan claramente
habian percibido los primeros cristianos: la amable persona del Salva-
dor que regresa. Con la fijacidn en aspectos periféricos —con esta «dis-
traccion teoldgica», podriamos decir— habia de decaer inevitablemente
el fervoroso deseo de la vuelta del Sefior.

El interés por el fin del mundo y sus sefales resulta, ademas, efi-
mero: pierde terreno cuando se derrumba el Imperio romano y no se
producen el fin del mundo ni la venida de Cristo. Ante tal comproba-
cién empirica, de una falta de correlacion entre los desastres historicos
y las descripciones apocalipticas de la Biblia, amaina de nuevo el inte-
rés por el momento final de la historia.

Sin embargo, la mayor conciencia de la complejidad de la expecta-
cién escatoldgica también tiene un efecto saludable: lleva a matizar el
cardcter «inminente» de la parusia y a profundizar mejor en el sentido de
«los dltimos tiempos». Este proceso de maduracién teoldgica queda bien
reflejado en los escritos de San Agustin, donde €l (1) minimiza la impor-
tancia de la cuestion de fechas (apostando por un sano «agnosticismo»);
(2) pone, en cambio, énfasis en la vigilancia que deben vivir los fieles en
todo momento; y (3) ofrece una interpretacion espiritual de «los dltimos
tiempos».

— En primer lugar, afirma que no se puede hablar de fechas finales
con seguridad. Basandose en Mt 24,36 y Hch 1, 7, confiesa abiertamen-
te que «no me atrevo a calcular el tiempo. Ni creo que ningin profeta
haya fijado sobre este asunto el nimero de afios. Mds bien ha de prevale-
cer lo que el mismo Sefior dijo» (Epistula 197, 1). Por lo cual, «quien
dice que el Sefior vendrd pronto habla segin una opcién en la que puede
engafiarse peligrosamente» (Ep. 199, 54).

— Por tanto: es irrelevante saber cudndo,y mas importante vigilar.
«Estamos contentos con ignorar [cudndo vendré el fin], porque Dios
quiere que lo ignoremos» (Enarratio in Psalmum 6, 2). «El que recono-
ce que no sabe cudl de las dos posturas es verdadera [pronta venida del
Sefior / largo retraso] espera en cuanto a la primera, y se resigna en cuan-
to a la segunda, y [con esta doble actitud] no se equivoca» (Ep. 199, 54).

— En un sentido profundo, espiritual, ya estamos en «los tltimos
dias» (como dijeron los Apéstoles en Pentecostés: cfr. Hch 2, 17): los
«mil aflos» que anteceden el fin, de los que habla Ap 20, corresponden al
arco del tiempo que va desde la primera venida del Sefior hasta su retor-
no glorioso (cfr. De civitate Dei, XX, 7). En esta etapa actual, ya ocurre
la «resurreccién de los muertos», con la regeneracién bautismal; y el
«reinado» de Cristo y de sus santos se realiza ya en la Iglesia.
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¢) La parusia, tema secundario y preocupante: del final de la época
patristica hasta la Edad Media

Los procesos iniciados hacia el fin de la edad patristica contindan
hasta la Edad Media. En lineas generales, puede afirmarse que la ex-
pectacion de la parusia se torna menos acuciante, y adquiere un tono de
preocupacion. Esta etapa se caracteriza, pues, por dos notas:

— relegacion de la parusia a un segundo plano (exceptuando algu-
nos rebrotes de milenarismo);

— cierto desequilibrio en la consideracién de la parusia, con ma-
yor fijacién en sus aspectos sombrios y catastréficos.

Como botén de muestra del primer punto, consideremos el primer
tratado sistemdtico conocido de escatologia, escrito hacia finales del si-
glo vt por Julidn de Toledo, y titulado Prognosticon futuri saeculi. La
obra representa un intento de reflexionar orgdnicamente acerca del
misterio escatolégico. Influird durante siglos en los tratados sobre los
novisimos.

El libro posee una estructura significativa. Trata los temas en el si-
guiente orden: (1) la muerte; (2) el estado de almas separadas; (3) la re-
surreccion. (El tema de la parusia aparece l6gicamente en este dltimo
apartado: la resurreccion ocurrird el dia que venga Jesus para juzgar a
los hombres, revelando una faz amable a los justos y un aspecto terri-
ble a los impios).

Como se puede ver, tal estructura es antropoldgica y narrativa: si-
gue la cronologia de la vida humana, en cuanto que ésta va atravesan-
do fases sucesivas hasta desembocar en un destino eterno. En esta con-
sideracidn, la figura parusiaca de Jesus aparece sdlo al final. Se trata de
una opcion teoldgica vélida, y reveladora. Indica un interés prioritario
por lo que parece que con toda seguridad vendra antes —la muerte indi-
vidual—, y una menor preocupacion por lo que parece que llegard en un
futuro indeterminado —la parusia—. Este esquema del tratado escatold-
gico serd adoptado por los medievales, y prevalecerd hasta bien entra-
do el siglo xx.

Como ejemplo de la actitud temerosa con respecto a la parusia,
consideremos el solemne himno Dies irae, compuesto probablemente
hacia finales del siglo xi1. Pueden distinguirse dos partes de este canto
exequial. Las primeras siete estrofas** emplean imagenes apocalipticas

54. «Dies irae, dies illa solvet saeclum in favilla: teste David cum Sibylla./ Quantus tremor est
Sfuturus, quando judex est venturus, cuncta stricte discussurus! / Tuba mirum spargens sonum per se-
pulcra regionum, coget omnes ante thronum./ Mors stupebit et natura, cum resurget creatura, judi-
canti responsura./ Liber scriptus proferetur, in quo totum continetur, unde mundus judicetur. / Judex
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tomadas de los libros proféticos . Tales imdgenes proporcionan a los
oyentes un elocuente recordatorio de la cuenta que han de rendir ante
el Juez divino. En una civilizacién que era practicamente «cristian-
dad», en la que, sin embargo, no pervivia el fervor de los primeros
tiempos, esta parte del himno esta disefiada para mover a recapacitar, a
reaccionar’®. A partir de la octava estrofa”, el tono del himno cambia,
torndndose en una plegaria a la misericordia divina, de quien confia no
en los méritos propios, sino en la compasion divina y en los sufrimien-
tos de Cristo. Con esta segunda parte, el compositor logra dibujar, so-
bre un lienzo de justicia, un cuadro de esperanza. De todos modos, la
secuencia no deja de ser significativa. El primer golpe de vista que nos
ofrece de la parusia es aterrador. Casi no deja fuerzas en el 4nimo para
gritar luego con ilusién: Marana tha!

Las razones de este fenémeno, gradual y doble —postergacién y
ensombrecimiento de la parusia—, son complejas, y de momento sélo
existen explicaciones parciales.

— C. Pozo*® considera responsable de esta evolucion a un método
exegético que tuvo muy poco en cuenta las peculiaridades del género
apocaliptico, y que hizo una lectura literalista, unilateral y tremendista
de los pasajes proféticos y apocalipticos, desarraigdndolos del humus
vivo de la esperanza y nostalgia de los primeros cristianos.

— K. Adam ¥ apunta la parcial desaparicién de la idea de Cristo
como mediador entre Dios y los hombres, en las oraciones populares.

Esta tendencia, que tuvo su origen en las luchas antiarrianas, llevé a
sustituir, en las plegarias, las formulas «por Cristo» o «por el Hijo», con
expresiones mds «igualitarias» como «con el Hijo» o «y el Hijo». El su-
brayado puesto en la unidad sustancial entre Padre e Hijo, siendo valido,
tiene el efecto concomitante de ocultar el aspecto de cercania de Cristo

ergo cum sedebit, quidquid latet apparebit: nil inultum remanebit. / Quid sum miser tunc dicturus?
Quem patronum rogaturus, CUm vix justus sit securus? ».

55. Cfr.So 1, 14-18; Dn 7, 9-14; etc.

56. En cierto modo, el contexto de esta época es andlogo al de Israel cdmodamente asentado en
la tierra prometida, necesitado de ser despertado por las advertencias proféticas.

57. «Rex tremendae majestatis, qui salvandos salvas gratis, salva me fons pietatis./ Recordare,
Jesu pie, quod sum causa tuae viae: ne me perdas illa die. | Quaerens me, sedisti lassus: redemisti
Crucem passus: tantus labor non sit cassus. / Juste judex ultionis, donum fac remissionis ante diem
rationis. | Ingemisco, tamquam reus: culpa rubet vultus meus: supplicanti parce, Deus./ Qui Mariam
absolvisti, et latronem exaudisti, mihi quoque spem dedisti./ Preces meae non sunt dignae: sed tu bo-
nus fac benigne, ne perenni cremer igne. / Inter oves locum praesta, et ab haedis me sequestra, sta-
tuens in parte dextra./ Confutatis maledictis, flammis acribus addictis: voca me cum benedictis. | Oro
supplex et acclinis, cor contritum quasi cinis: gere curam mei finis. / Lacrimosa dies illa, qua resur-
get ex favilla judicandus homo reus./ Huic ergo parce, Deus: pie Jesu Domine, dona eis requiem.
Amen».

58. Cfr. C. Pozo, Teologia del mds alld, pp. 124-125.

59. Cfr. «Por Cristo nuestro Sefior», en Cristo nuestro hermano, Barcelona 1979 (7. ed.), pp.
46-75.
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Mediador a los hombres. Queda un concepto empobrecido, del Sefior
como Juez que viene desde lejos y desde fuera, para juzgar a los hom-
bres, incitando a una actitud mds servil que amorosa.

— J.L. Ruiz de la Pefia® sugiere otra razén: la entrada progresi-
va de una mentalidad juridicista, tipica de la cultura latina, en la re-
flexion teoldgica sobre el dltimo dia. Este fendmeno habria hecho
mella profunda, haciendo retroceder el aspecto gozoso de la venida
del Sefor, como acto salvifico culminante, ante el aspecto judicial y
punitivo.

— Cabria pensar también en la posibilidad de que el espiritu filial,
sobrenaturalmente optimista y esperanzado, tipico de la auténtica exis-
tencia cristiana, decayera en una época tan llena de vicisitudes —pestes,
guerras, incursion del Islam, caida de Bizancio, etc.—. Quizd incluso
puede haberse asentado establemente la angustia en el d&nimo de los
creyentes®'.

En cualquier caso, se puede hablar con fundamento de un proceso
global que va «de la esperanza al temor» ©. La parusia aparece como
algo distante y que provoca congoja. Se yergue, en definitiva, como un
misterio inquietante. La mirada creyente olvida parcialmente la prome-
sa gozosa de salvacién contenida en el misterio.

d) Eclipse de la expectacion escatologica en la Edad Moderna

En la Edad Moderna, la expectacién escatoldgica no desaparece
del todo, pero su presencia parece debilitarse en amplios sectores de la
sociedad. Para dar razon de este fenOmeno, basta hacer un recuento de
las corrientes que nacen en este periodo®. Sucesos y procesos se sola-
pan y se refuerzan, para provocar cierto olvido de la parusia: en el siglo
XVI, la traumdtica escision producida en el seno de la Iglesia por la Re-
forma protestante; en los siglos xvil-xvii (la «edad de las luces»), la
suspicacia de la raz6n frente a las verdades reveladas, y la fe en un pro-
greso imparable; en el siglo X1X, el crecimiento de una vision secular
de la existencia. La combinacién de tales factores ciega o desvia la mi-
rada de todo lo referente a un acto divino que clausurard la historia.
Puede afirmarse, por tanto, que «el pensamiento de la parusia ha sufri-

60. Cfr. La pascua de la creacion, Madrid 2000 (3.7 ed.), p. 144.

61. Como sugieren G. GOZZELINO, Nell’attesa della beata speranza, p. 206; J. DELUMEAU, La
peur en Occident (xive-xviiie siécles), Paris 1978.

62. C.Pozo, Teologia del mds alld, p. 123.

63. Cfr. la visién global que ofrece G. GOZZELINO, Nell’attesa della beata speranza, pp. 221-249.
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do una progresiva neutralizacion, de la patristica a la teologia medie-
val, y de ésta hasta nuestros dias» *.

e) Revalorizacion del tema de la parusia en la época contempordnea

En los albores del siglo XX, renace el interés por la escatologia. En
el mundo protestante, el debate suscitado por el escatologismo conse-
cuente asi como el replanteamiento teoldgico propuesto por Barth,
Moltmann y Bultmann sirven de revulsivos para la reflexién sobre el
mensaje escatolégico de Jesus. En el mundo catélico se produce tam-
bién una renovacion, alimentada por el «regreso a las fuentes», que
permite la recuperacion de temas fundamentales de esperanza presen-
tes en la Biblia y en los Padres. Ademads, el desarrollo de la teologia de
las realidades terrenas suscita interés por las relaciones entre estas rea-
lidades y la futura nueva creacion ®. El interés renovado cuaja en mani-
festaciones tan diversas y significativas como: (1) la propuesta teol6gi-
ca de Schmaus, de tratar la escatologia general antes que la escatologia
individual ; (2) la reaparicion del tema de la parusia en expresiones
eclesiales de fe y de piedad’; y (3) su lugar preeminente en los docu-
mentos magisteriales del Concilio Vaticano I1%.

Cabe hablar, pues, de cierta recuperacion a lo largo del siglo xx
del tema de la parusia (y de la escatologia en general), particularmente
en la reflexion teoldgica y en la celebracidon litirgica. Otra cuestion
distinta es si el deseo vital del retorno del Sefior ha vuelto efectivamen-
te a los corazones de los cristianos. Parece que sigue en pie el reto de
reavivar en los fieles el mismo anhelo de Jests que albergaron los pri-
meros cristianos .

3. LA PARUSIA EN LOS SIMBOLOS DE FE Y EN LA LITURGIA
a) El retorno del Sefior en los Stmbolos de fe

La referencia al retorno del Sefor en gloria queda incorporada
tempranamente a las profesiones de fe. Ya antes de su inclusién en el

64. J.L. Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacion, p. 131.

65. Cfr. J.L. ILLANES y J.I. SARANYANA, «De cara al conjunto del siglo xx: fermentos de renova-
cién teolégica», en Historia de la teologia, Madrid 2002 (3.* ed.), pp. 332-337.

66. Cfr. Excursus 1,5.

67. Cfr. Excursus 2.

68. Cfr. Excursus 1,5.

69. Cfr. el Mensaje final de la II Asamblea especial para Europa del Sinodo de los Obispos
(21.X.1999),n.2.
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Simbolo constantinopolitano (381) figura en férmulas del Simbolo,
como puede verse, p. €j., en una carta de Eusebio a su didcesis de Ce-
sarea (325)™; en la catequesis de San Cirilo de Jerusalén (348)7%; y en
la obra Ancoratus de Epifanio, Obispo de Salamina (374) ™.

La expresion adverbial «en gloria» ™, insertada en la confesion de
la obra salvifica de la Segunda Persona divina, estd en contraposicién
con lo que se confiesa poco antes, «bajé del Cielo y se hizo hombre», es
decir, la afirmacién de una humilde venida, en carne mortal, del Hijo di-
vino. Tenemos en esta contraposicion la plasmacién de la creencia cris-
tiana en una «doble venida» divina, indicativa de lo pronto que los cris-
tianos marcaron distancias con respecto a la esperanza judia (centrada en
una tnica venida).

El anadido «su Reino no tendra fin» ™ aparece aproximadamente en
la misma época’. Esta aseveracion refuerza el cardcter triunfal y defini-
tivo de la Segunda Venida. Es la culminacién de la formulacién cristol6-
gica de la historia de salvacidn, al afirmar que el Reino de Dios ansiado
por el antiguo pueblo serd instaurado plenamente cuando retorne el Hijo.
Asi, el misterio llamado Dia de Yahveh se solapa con —y queda ilumina-
do por— la Parusia de Jesus.

El menguado interés por la parusia a partir del siglo 1v se refleja en la
escasa mencion de este misterio en las correspondientes profesiones de
fe y documentos magisteriales’. Son contadas las menciones de esta
doctrina en documentos del magisterio en la Edad Media: en la profe-
sion de fe del IV Concilio de Letran (1215), que contiene una explici-
tacion sobre el momento del Retorno de Cristo («al fin del mundo»)™;

70. Cfr. DH 150.

71. Cfr. DH 40.

72. Cfr. DH41.

73. Cfr. DH 42; 44.

74. Tiene raices evangélicas: cfr. Mt 16, 27: «Porque el Hijo del hombre ha de venir en la gloria de
su Padre, con sus dngeles». También Mt 24, 30: «Verdn al Hijo del hombre venir sobre las nubes del
cielo con gran poder y gloria»; y Mt 25, 31: «Cuando el Hijo del hombre venga en su gloria acompafia-
do de todos sus dngeles, entonces se sentard en su trono de gloria». Y también 2 Ts 1, 9-10: «... cuando
venga en aquel Dia a ser glorificado en sus santos y admirado en todos los que hayan creido».

75. Tiene resonancias biblicas, tanto veterotestamentarias (p. €j., Is 9, 6: «Grande es su sefiorio y
la paz no tendr4 fin sobre el trono de David y sobre su reino»; Dan 7, 14: «Su imperio es un imperio
eterno, que nunca pasard, y su reino no serd destruido jamds»), como neotestamentarias (p. ej., Lc 1,
33: «Su reino no tendrd fin»; Ap 11, 15: «Ha llegado el reinado sobre el mundo de nuestro Sefior y de
su Cristo; y reinard por los siglos de los siglos»).

76. Hacia finales del siglo 1v, segiin consta en la catequesis de CIRILO DE JERUSALEN (cfr. DH 41);
el Ancoratus de EpIFANio (cfr. DH 42; 44); las Constitutiones Apostolorum (cfr. DH 60).

77. «Ce recul des préoccupations eschatologiques apparait dans le Symbole lui-méme, ou la
mention des “derniers temps”, a propos de l'incarnation, qui faisant partie du Kérygma primitif et se
retrouve jusqu’au 1ve siécle, disparait completement». J. DANIELOU, «Christologie et eschatologie», en
A. GRILLMEIER y H. BACHT (dirs.), Das Konzil von Chalkedon: Geschichte und Gegenwart, 111, Wiirz-
burg 1954, p. 270.

78. DH 801.
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y en la Profesion de fe que impone el II Concilio de Lyon a Miguel Pa-
ledlogo (1274), donde se aiade la glosa: «... ha de venir a juzgar a los
vivos y a los muertos, y ha de dar a cada uno segtin sus obras, fueren
buenas o malas»”.

Es sefial de recuperacion del tema de la parusia en tiempos mo-
dernos la atencién especial que le dedica el Concilio Vaticano II. El
capitulo VII de la Constituciéon dogmatica Lumen gentium se detiene
a hablar de la indole escatoldgica de la Iglesia. Invita a los creyentes
a dirigir la mirada mads alld de la Iglesia actual, hacia adelante y hacia
arriba, a la meta final, para «aguardar con esperanza bienaventurada
la llegada de la gloria del gran Dios y Salvador nuestro Jesucristo»
(n. 48). La Constitucion pastoral Gaudium et spes recuerda que los
esfuerzos actuales de los hombres estdn ordenados hacia «los nuevos
cielos y tierra, que apareceran cuando Cristo entregue al Padre el rei-
no eterno y universal... El reino estd ya misteriosamente presente en
nuestra tierra; cuando venga el Sefor, se consumard su perfeccion»
(n. 39)%.

b) Presencia de la parusia en la lex orandi de la Iglesia

A pesar de la accidentada historia que hemos visto en la hagiogra-
fia cristiana, la doctrina del Retorno del Sefior siempre ha gozado de
un «cobijo» seguro en la lex orandi de la Iglesia®. Este hecho —perte-
neciente a la vida misma de la Iglesia— tiene gran valor dogmatico,
porque manifiesta la fe undnime de cristianos de distintos lugares y di-
versas épocas.

Consideremos en primer lugar la oracion dominical, ensefiada por
Jesus a sus discipulos y recitada ininterrumpidamente por las genera-
ciones cristianas. La Didaché estipula su recitacion tres veces al dia
(cfr. Did., VIII). La importancia y lugar privilegiado del Padrenuestro
en la vida de oracién de los fieles se desprende de la existencia de ex-
tensos comentarios de escritores como: Origenes, Tertuliano, Cipriano,
Gregorio de Nisa (todos con tratados sobre el Padrenuestro), Teodoro

79. DH 852.

80. Hay mencion significativa de la parusia en otros dos documentos del Concilio. En el Decreto
Ad Gentes,n.9, la accién misionera de la Iglesia se sitia entre la primera y la segunda venida del Se-
fior; y en la Constitucién Sacrosanctum Concilium, n. 8, la liturgia es presentada como anticipo de la
manifestacion gloriosa de Jesucristo.

81. Tanto es asi que un autor dice: «The whole newness, the uniqueness of the Christian leitour-
gia was in its eschatological nature as the presence here and now of the future parousia, as the epi-
phany of that which is to come, as communion with the “world to come”» (A. SCHMEMANN, The Eu-
charist: Sacrament of the Kingdom, New York 1988, p. 43 [orig. ruso: Evkharistiia, Paris 1984]).
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de Mopsuestia (Homilias catequéticas, 11), San Ambrosio (De sacra-
mentis, V, 4, 18-30) y San Agustin (entre otras obras, Enchiridion,
XXX, 114-116).

En esta oracidn se pide explicitamente «Venga a nosotros tu Rei-
no». Ciertamente, en algunas épocas se ha insistido més en sentidos
parciales del «Reino de Dios» (= dominio divino sobre el universo; so-
bre los santos en la tierra; sobre los bienaventurados en el Cielo®?). Sin
embargo, es indudable que el sentido principal de esta peticion es esca-
tologico, como indica el Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 2818:
«En la oracidn del Sefior, se trata principalmente de la venida final del
Reino de Dios por medio del retorno de Cristo».

Por otro lado, la ardiente exclamacion «Ven, Sefor Jesus» * siem-
pre se ha mantenido en la oracion oficial de la Iglesia, particularmente
en la liturgia eucaristica. La idea se encuentra especialmente en la
andamnesis, tanto en las familias litirgicas orientales como occiden-
tales*:

La liturgia de Santiago proclama: «Celebramos, por tanto, la memo-
ria de su pasion vivificadora, de su salvadora Cruz, de su muerte y de su
entierro, de su resurreccion de entre los muertos después de tres dias, de
su ascension, de su estar sentado a la diestra del Padre, de su segunda
vuelta gloriosa y terrible, cuando llegue con gloria a juzgar a los vivos y
a los muertos y a dar a cada uno segtin sus obras».

La liturgia de San Marcos ora asi: «Al anunciar, Sefior, Dios omni-
potente, Rey celestial la muerte de tu Unigénito Hijo, Nuestro Sefior,
Dios y Salvador Jesucristo, y al confesar su resurreccién de entre los
muertos después de tres dias, confesamos también su ascension, su estar
sentado a la diestra de Dios Padre, y esperamos su segunda venida an-
gustiosa y terrible, cuando venga a juzgar con justicia a los vivos y a los
muertos y a dar a cada uno segun sus obras».

En la liturgia de San Juan Criséstomo encontramos: «Al conmemo-
rar, por tanto, el salvador mandato y todo lo que ocurrié por nosotros, la
cruz, el entierro, la resurreccion después de tres dias, la ascensidn, el es-
tar sentado a la diestra del Padre y la segunda venida gloriosa, te ofrece-
mos lo tuyo de lo tuyo en todo y por todo».

La liturgia de San Basilio incluye esta expresion: «Al celebrar, por
tanto, Sefior, la memoria de tu pasién salvadora, de tu Cruz vivificadora,
del reposo en el sepulcro durante tres dias, de la resurreccién de entre los
muertos, de la ascension, de tu estar sentado a la diestra de Dios Padre y

82. Cfr. Catecismo Romano, Parte IV, cap. XI.

83. «Marana tha» (1 Co 16, 22); «; Ven, Sefior Jests!» (Ap 22, 20).

84. La traduccion castellana de la mayoria de los textos que siguen proviene de M. SCHMAUS,
Teologia Dogmditica, VII: Los novisimos, Madrid 1961, pp. 129-131.

74



LA PARUSIA

de tu gloriosa y terrible vuelta te ofrecemos lo tuyo de lo tuyo en todo y
por todo».

En Occidente, los ritos principales en su versién antigua ofrecen la
misma idea en la andmnesis, excepto el ritual romano, que llamativa-
mente omite en sus versiones antiguas la mencién explicita de la vuelta
de Cristo.

La liturgia céltica (Missale Stowe ®) pone estas palabras en boca de
Cristo: «Haced esto, cuantas veces lo hagdis en memoria mia. Anuncia-
réis mi Pasion y atestiguaréis mi Resurreccion. Esperaréis mi vuelta has-
ta que llegue otra vez a vosotros desde el cielo».

El recital de institucién del antiguo rito ambrosiano contiene un des-
arrollo del texto de 1 Co: «Cada vez que hagais esto, hacedlo en memo-
ria mia: predicaréis mi muerte, anunciaréis mi resurreccion, aguardaréis
mi venida, cuando de nuevo vendré a vosotros de los cielos».

La liturgia hispdnica también contiene una férmula semejante, aun-
que con alusién més breve a la parusia. La férmula se ha mantenido en el
rito actualizado después del Concilio Vaticano II: «Cuantas veces comdis
este pan y bebdis este cdliz, anunciaréis la muerte del Sefior hasta que
venga glorioso desde el cielo».

La convergencia entre liturgias de tiempos tan antiguos y de luga-
res tan distantes y diversos, tanto occidentales como orientales, no deja
de ser llamativa. Un estudioso de la liturgia ha venido a calificar como
«notable coincidencia» * esta concordancia en un aspecto tan impor-
tante. La coincidencia muestra elocuentemente tanto la continuidad en
el tiempo como la universalidad geografica de la creencia y expecta-
cién en la Segunda Venida de Cristo.

Como senal del renovado aprecio de la parusia, en la reforma de
los ritos romano y ambrosiano después del Concilio Vaticano II se ha
incluido, en la andmnesis, una exclamacién que hace referencia expli-
cita al misterio. Entre las posibles formulas previstas, se incluyen:
«Anunciamos tu muerte, proclamamos tu resurreccion, ven, Sefior Je-
sis»; y: «Cada vez que comamos de este pan y bebamos de este cdliz,
anunciamos tu muerte, Sefior, hasta que vengas».

85. G.F. WARNER (ed.), The Stowe Missal, vol. Il (Henry Bradshaw Society Publications XXXII),
London 1915, p. 13.

86. «Notable coincidence»: L. DUCHESNE, Christian Worship, London 1904 (2.* ed. inglesa),
p.217.
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4. REFLEXION TEOLOGICA: LA PARUSIA COMO CULMINACION
DE LA APROXIMACION DE DIOS A LAS CRIATURAS

a) El cristianismo, una «religion de presencia»

Conviene guardarse de una distraccion a la hora de reflexionar so-
bre la parusia. La cuestion de las fechas y sefiales del fin tiene su inte-
rés, indudablemente (y de hecho, en el transcurso de los siglos se ha
hablado mucho sobre estos temas). Sin embargo, es preciso reconocer
que éstos son mds bien aspectos periféricos del misterio final. De-
bemos ir derechamente al nicleo del mensaje revelado. En definitiva,
la doctrina de la parusia nos habla de: (1) una distancia entre Dios y
las criaturas; (2) el acercamiento de las dos partes; y (3) un encuentro
final.

— La revelacion sobre la parusia resalta, primero, la realidad de
una distancia existente entre Dios y nosotros. Hay en primer lugar un
abismo metafisico, entre el Creador trascendente y su obra. (Al afirmar
esta distancia ontoldgica, los cristianos profesan la distincién entre
mundo y divinidad, y se alejan de una visidn panteista). Es tan grande
la distancia entre el Ser infinito y el ser finito, que ciertas corrientes de
pensamiento postulan incluso, exageradamente, la incomunicacién to-
tal entre los dos ambitos: tendriamos un Dios absolutamente distante
(p- €j. el Dios relojero de los deistas) e inasequible (p. ej. el Dios «to-
talmente otro» de los eunomianos y barthianos).

A esta primera distancia viene a sumarse otra. Las criaturas libres,
al pecar, agrandan el abismo, introduciendo a un nivel profundisimo
una cufia en sus relaciones con Dios, el Todo-Santo (panagios). Una
vez mads, parece tan enorme la alienacion producida por el pecado, que
algunas concepciones religiosas niegan, pesimisticamente, cualquier
posibilidad de restablecimiento de contacto: seria imposible una veni-
da salvadora de Dios, para inhabitar en sus criaturas y transfigurarlas.

Por contraste, la doctrina cristiana de la parusia advierte que hay
algo que prevalece sobre la «distancia» entre Dios y las criaturas. Nos
habla del dinamismo latente en la economia divina, que tiende a supe-
rar el abismo. Afirma, en definitiva, la verdad sorprendente de un Dios
que no quiere mantenerse lejos y que toma la iniciativa de aproximar-
se, salvando asi una inconmensurable distancia metafisica y ética.
(Esta luminosa conviccion es un elemento decisivo de la esperanza
cristiana).

La parusia, situada en el contexto general de la historia de salva-
cién, aparece como la culminacién de una ley de aproximacion de Dios
al mundo. Hemos visto como, ya en el Antiguo Testamento, Yahveh se
hace cercano a los hombres, con teofanias, comunicaciones e interven-
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ciones portentosas. Esta cercania divina adquiere finalmente una forma
decisiva en la Encarnacion de la Segunda Persona divina, que se hace
Emmanuel, Dios-con-nosotros, en sentido fuerte. La presencia divina
se prolonga luego en la Iglesia y en los sacramentos; y sélo serd supe-
rada cuando el Sefior vuelva, de modo patente y definitivo, en el Ulti-
mo Dia. Entonces, como afirma San Pablo, Dios sera «todo en todos».
Asi pues, la entera historia salutis puede comprenderse como la insis-
tencia divina en «acercarse» a las criaturas. Y la parusia podria definir-
se como la mdxima aproximacion de Dios a la creacion.

La fe en un Dios que quiere mantenerse «cercano» hace del cristia-
nismo una religiéon singular, pregonera de una divinidad deseosa de
«cruzar el umbral de la trascendencia» (Juan Pablo II, Alocucion en la
audiencia general del 26 .VII.00). La religion cristiana aparece entonces
como gracia, «la sorpresa de un Dios que se ha puesto al lado de su cria-
tura» (Juan Pablo II, Novo millennio ineunte, n. 4). Si; Dios es un Ser
aproximante y cercano: el mismo Dios que estd por encima de cielo y
tierra, el Excelso, es también el Dios de las teofanias a los Patriarcas, el
Dios que baja sobre el monte Sinai, el Dios que acompaifia al pueblo en
el taberniculo y en el Templo, el Dios que se hace carne en Jesucristo y
compaiiia de hombres en la Eucaristia; el Dios, finalmente, que se pre-
sentard cabalmente ante nosotros en la Parusia. He aqui el mensaje sin-
gularmente gozoso de la religion cristiana: Dios en busca del hombre
(como el buen pastor de la pardbola: cfr. Lc 15, 4-7). En este punto, el
cristianismo se distingue claramente de otras concepciones, que exage-
ran tragicamente la lejania divina del mundo y de los hombres.

— En este misterio de acercamiento, cabe distinguir dos «movi-
mientos»: por una parte, la aproximacion que hace Dios, por iniciativa
propia, a sus criaturas. Esta accion divina nos dice algo importante
acerca de su protagonista: es reveladora de su Amor y su Misericordia.
El Ser perfecto e infinitamente santo se preocupa por las pobres criatu-
ras, y busca una relacién de intimidad con ellas, hasta consumarla en la
Parusia.

Para llegar a esta cita singular con las criaturas, Dios emprende, no
tanto un viaje «espacial» o «local», como un «movimiento» en sentido
mds profundo: un abajarse (synkatdbasis, seglin un término querido por
la Tradicién), un inclinarse misericordiosamente a las criaturas para
abrirles la posibilidad de comulgar con El. De diversas maneras, Dios
irrumpe en el tiempo y espacio creaturales, y se involucra profunda-
mente con el mundo y su historia. Especialmente con la Encarnacion,
Dios penetra en lo més hondo de lo creado: el Verbo «se hace carne»
(Jn 1, 14), «se hace pecado» (2 Co 5, 21), se adentra en la condicién
humana y en su trayectoria. Se hace realmente Emmanuel, Dios-con-
nosotros.
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Por otra parte, el acercamiento divino reclama del hombre un mo-
vimiento correspondiente: un «ponerse en camino», un «subir» a su
encuentro. Dentro de esta «ldgica de reunién», captamos algo funda-
mental sobre el hombre. Descubrimos que es un ser indigente. Es una
criatura sedienta®, buscadora de la faz del Sefior*: «jOjald rasgases el
cielo y bajaras!» (Is 63, 19). El hambre humana de Dios es mds antigua
que el pecado, porque el hombre es criatura hecha para la comunién®.
El cristianismo, a diferencia de otras antropologias que conciben al
hombre como dtomo independiente, habla de una criatura disefiada por
Dios para un proyecto dialogal: imagen, por tanto, de la comunién pri-
mordial constituida por la Trinidad. En este proyecto la plenitud huma-
na aparece, no como la autorrealizacion hasta alcanzar una autonomia
completa, sino lo contrario: un encuentro final con El Otro, tinico ca-
paz de colmar y completar al hombre. Podemos afirmar que la parusia,
desde una perspectiva antropoldgica, significa la respuesta sobreabun-
dante de Dios a la carencia humana més fundamental. Es el encuentro
definitivo entre la sed de Dios y la sed del hombre®.

— En tercer lugar, la doctrina de la parusia nos habla de un en-
cuentro intimisimo entre Dios y sus criaturas. La aproximacién termi-
na por ambas partes en la constitucién de una Alianza o «unién nup-
cial», una relacion mutua mds profunda que cualquiera imaginable en
el mundo creatural.

En esta conjuncion divino-humana, desempefia un papel esencial
el Hijo. Ya con su Encarnacidn, se convierte en «lugar primordial» del
encuentro entre la divinidad y la humanidad, incoando en su propia
Persona las «nupcias» entre lo divino y lo humano. El resto de su obra
salvifica no es otra cosa que incorporar a esas «nupcias» a los hombres
que lo deseen, para construir un cuerpo tedndrico (el Cristo Total), que
aparecera completamente formado y glorioso en el Ultimo Dia.

La conjuncidn escatoldgica entre lo divino y lo humano no sera
una simple yuxtaposicion, sino mucho mas: una mutua interpenetra-
cion. La parusia representa el punto maximo del encuentro divino-hu-
mano, e implica cierta supresion de la distancia entre Creador y cria-
turas: no en sentido pantefsta, de mezcla indistinta entre lo divino y lo

87. «Tiene mi alma sed de Dios, del Dios vivo» (Sal 42, 3).

88. «Si, Yahveh, tu rostro busco; no me ocultes tu rostro» (Sal 27, 8-9).

89. «El corazén del hombre nunca estd satisfecho, quiere algo mejor, quiere mds, lo quiere todo.
Ninguna medida lo colma mas que lo infinito. Dice San Agustin de Hipona, el antiguo Padre de la
Iglesia: “Nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazén no descansa hasta encontrar la paz en ti” (Conf.,
I, 1)» (JuaN PaBLO II, Discurso a los jovenes en la Universidad Euroasia de Astand, Kazajstdn
[22.IX.2001]).

90. El Catecismo de la Iglesia Catdlica emplea esta bella expresion para referirse al encuentro
Dios-hombre en el oracién: cfr. n. 2560.
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humano, sino en sentido de compenetracion: Dios-en-nosotros; nos-
otros-en-Dios.

Dios en nosotros: la Trinidad quedard asentada en la criatura hu-
mana con una inefable Presencia, incomparablemente superior a la pre-
sencia «por esencia, presencia, potencia» predicada por la teodicea, por
ser una presencia mds honda y completa, sobrenatural. (Dios se hace
mds intimo a mi que yo mismo, podriamos decir, inspirdndonos en San
Agustin®'). Prefigurada ya en las teofanias, en las presencias cultuales,
en la gracia y en la eucaristica, la parusia serd el summum de la presen-
cia de Dios en lo creado.

El hombre en Dios: en el éschaton la criatura humana se alojard
definitivamente en el interior de Dios, en la Vida trinitaria. Quedara su-
mergida en el torrente de amor que es el Espiritu Santo, serd transfor-
mada cabalmente en parte de Cristo, permanecerd situada cara a cara
con el Padre. Asi el hombre, pneumatolégicamente transfigurado, pro-
nunciando la palabra «Abbd», morard en el corazén de la Trinidad.

b) El Amor como elemento esencial del misterio de la parusia

No hay otra explicacion a la maravillosa iniciativa divina de acer-
carse a las criaturas, sino el Amor®?. Por ser Dios Amor (cfr. 1 Jn 4, 8),
posee una apertura y generosidad infinitas, que se manifiestan en la
historia con una «dindmica de aproximacién». Dios «se inclina» hacia
los hombres; o en términos trinitarios el Padre envia al Hijo y al Espi-
ritu Santo a la humanidad, para atraerla hacia Si.

La tunica respuesta valida del hombre, frente a este Dios-Amor,
s6lo puede ser también amor. Para «encontrarse» con Dios en el senti-
do més profundo, para constituir con El una verdadera Alianza, es pre-
ciso amarLe. El «<mandamiento supremo» queda enunciado ya en el
Antiguo Testamento: Amards al Sefior tu Dios, con todo tu corazén, y
con toda tu mente, y con toda tu alma (cfr. Dt 6, 4-5). Jesucristo repite
este mandato (cfr. Mc 12, 29-30), reconcentrandolo en su persona.
«,Simén, hijo de Juan, me amas?» (Jn 21, 16-17). Ser discipulo suyo
es, sobre todo, amarlo. «Si alguno viene donde mi y no odia a su padre,
a su madre, a su mujer, a sus hijos, a sus hermanos, a sus hermanas y
hasta su propia vida, no puede ser discipulo mio» (Lc 14, 26-27).

El amor crea en el cristiano una actitud singular: le convierte en un
ser que anhela la faz de Dios. Esto es natural, porque los que se quie-

91. «lInterior intimo meo» (Confessiones, 111, 6, 11).
92. «La prueba de que Dios nos ama es que Cristo, siendo nosotros todavia pecadores, murié por
nosotros» (Rm 5, 8).
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ren, desean verse. La 16gica del amor reclama la presencia del Amado.
«En mi lecho, por las noches, he buscado al Amado de mi alma. Bus-
quéle y no le hallé. Me levantaré, pues, y recorreré la ciudad. Por las
calles y las plazas buscaré al amado de mi alma» (Ct 3, 1-2). La expec-
tacion cristiana del Retorno del Sefior debe ser entendida como la nos-
talgia por el Amado, visiblemente ausente desde su Ascension (jVen,
Sefior Jests!); la sed de su presencia clara, superadora de su presencia
en el Pan y en la Palabra.

Mais que temor o preocupacion por el tltimo dia, por tanto, debe-
ria primar en el corazén del creyente el deseo afectuoso de asir firme-
mente a su Seflor, al igual que Maria Magdalena en la mafiana de la re-
surreccion. Es importante que la reflexion teoldgica se haga cargo de
este aspecto afectivo del misterio, porque es lo que hace que el mensa-
je de la parusia tenga relevancia vital para los creyentes. La teologia
esta llamada, no a hacer elucubraciones irrelevantes al drama salvifico,
sino a avivar el amor y la esperanza de los cristianos: a alimentar, en
definitiva, una spes caritate informata.
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EXcursus 2

MOMENTO Y SENALES DE LA PARUSIA

El nticleo de la revelacidn sobre la parusia consiste en el acercamiento de
Dios a sus criaturas. Con esta verdad sorprendente supieron gozar las prime-
ras generaciones cristianas, que se sintieron consoladas y fortalecidas por la
compafiia salvadora de Cristo en la historia, a la vez que anhelaban una forma
mads plena de su presencia.

No significa esto que, para los creyentes, el momento de la parusia fuera
una cuestidn indiferente. De hecho, ya los discipulos de Jesus le preguntaban
por el momento del fin y sus signos precursores (cfr. Mt 24, 3). Cristo quiso
relegar el tema a un plano secundario (cfr. Hch 1, 7); pero el deseo del creyen-
te de saber algo sobre esta cuestion resulta legitimo.

Nos detenemos, pues, en este aspecto enigmdtico del Retorno del Sefior,
conscientes de su importancia y de que es vélido intentar extraer, del umbral
del misterio, informacién relevante para la vida cristiana. Hemos relegado la
discusidn, sin embargo, a un Excursus, para evitar que las cuestiones de fe-
chas y sefiales distraigan la mirada teoldgica de lo fundamental del misterio
de la parusia.

En los escritos del Nuevo Testamento podemos encontrar tres tipos de
pronunciamientos sobre el momento del fin:

(1) El Hijo del hombre vendra muy pronto.
(2) El Hijo del hombre vendra por sorpresa.
(3) La Venida seréa precedida por sefiales.

A primera vista, estos tres grupos de afirmaciones parecen irreconcilia-
bles. Sin embargo, convergen hacia una profunda visién. Vamos a estudiar su-
cesivamente los grupos textuales.
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1. LAS FORMULAS BIBLICAS DE INMINENCIA
a) Consideremos primero dos textos de los Sinopticos:

En Mt 10, Jesus envia sus discipulos a diversos lugares de Palestina, para
predicar el Reino. En el v. 23 dice: «Cuando os persigan en una ciudad huid a
otra, y si también en €sta os persiguen, marchaos a otra. Yo os aseguro: no
acabaréis de recorrer las ciudades de Israel antes que venga el Hijo del hom-
bre».

En Mt 16, 28 (=Mc 9, 1), Jestis promete un premio duradero a quienes
sacrifiquen su vida por El; a continuacién dice: «Yo os aseguro: entre los aqui
presentes hay algunos que no gustardn la muerte hasta que vean al Hijo del
hombre venir en su Reino».

En ambos casos, el tenor de las palabras de Jesus parece indicar que la
venida del Hijo del Hombre y de su Reino ocurrird en un futuro no remoto:
segln la primera cita, antes del final del recorrido evangelizador de Palestina
por parte de los discipulos; segtin la segunda, antes de la conclusién de la vida
terrenal de algunos de los oyentes. ;Cémo entender estos pasajes?

Dejando de lado interpretaciones extremas, que presuponen un grave
error en la concepcidn del Reino por parte de Jesus (cfr. Excursus 3), se pue-
den distinguir en la interpretacidn catdlica tres corrientes, no necesariamente
opuestas entre si, y potencialmente complementarias:

(i) Una interpretacion mds literal

La primera corriente interpretativa pretende identificar determinados
eventos histdricos que tuvieron lugar efectivamente pronto, y que implican
cierta manifestacion gloriosa del Hijo del hombre, sin ser la parusia misma.
Asfi, a lo largo de la historia diversos exegetas han sefialado eventos como la
transfiguracién (fulgurar momentdneo de la divinidad de Jesus); su entrada
triunfal en Jerusalén (con el reconocimiento, por parte del pueblo, de la iden-
tidad mesidnica de Jests); la resurreccion (incoacion en la persona de Cristo
de la nueva creacién); Pentecostés (bajada del Espiritu para vivificar la comu-
nidad de salvacidn escatoldgica); la destrucciéon de Jerusalén en el afio 70
(signo de la visitacién y juicio divinos); etc.”.

93. P.ej.dice D.C. DULING: «Para Lucas... [la expresion] “ver el Reino” sugiere alguna otra per-
cepcion — quizd la Transfiguracion, o el “poder del Espiritu Santo” (descenso sobre Jests [Lc 4, 16-
30] o sobre la comunidad [Hch 1, 8])» («Kingdom of God/Kingdom of Heaven», en D.N. FREEDMAN
(ed.), The Anchor Bible Dictionary, IV, New York 1992, p. 59). Una resefia de las otras interpretacio-
nes puede verse en S. ZEDDA, L’escatologia biblica, 1, Brescia 1972, pp. 311-320).
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(i) La interpretacion profética y apocaliptica

Una segunda linea de interpretacion encuadra las expresiones dentro del
estilo profético o apocaliptico . Con seguridad, ambos estilos o géneros, de
acendrada tradicién en Israel, fueron populares en tiempos de Jesis. Ambos
incorporan una nota de inminencia en sus formulaciones. Este rasgo sirve
para:

— asegurar que la intervencién decisiva de Dios se dard indefectible-
mente;

— participar a los oyentes de la visidn divina, en la cual los pasos de la
historia se contemplan en estrecha unidad **;

— movilizar; suscitar compromisos; animar a la vigilancia, perseveran-
cia, y conversion.

La predicacion de la inminencia tendria, segin esta linea, una funcién
certificadora, revelatoria, y parenética.

(iii) La interpretacion cristologica

Una tercera linea de interpretacion arranca de la peculiar perspectiva
cristiana sobre el tiempo. En Cristo, Dios-con-nosotros, se aloja la cercania de
lo esperado®: El es el éschatos. Con su venida en la encarnacién y con su glo-
riosa resurreccion, ha llevado ya la historia a su dltima etapa; sélo resta el
acto conclusivo, el Retorno del Sefior. En este sentido, siempre «falta poco»
para el final. Esta manera de ver el tiempo, mds cualitativa que cuantitativa?”,
hace que la cercanfa de la parusia sea menos «calenddrica» y mads
«teoldgica» *. (Esta corriente de interpretacion se remonta a la antigiiedad:
San Agustin ya afirmaba, p. €j., que «esta dltima hora es larga; sin embargo,
es la ultima» [In loannis epistulam ad Parthos tractatus, 111, 3]).

Como se puede ver, la tercera linea de interpretacion se puede relacio-
nar con la anterior, profético-apocaliptica. La idea de una «cercania teolégi-
ca», basada en la obra de Cristo, da el sensus plenior de las férmulas de pro-
ximidad que se encuentran en el profetismo y la apocaliptica del Antiguo
Testamento.

94. D.C. DULING, refiriéndose a los pasajes que hablan de la venida del Reino de Dios en un fu-
turo préximo (como p. ej. Mc 9, 1), alude a una vena apocaliptica presente en la predicacién de Jesus
(«apocalyptic saying»: cfr. «<Kingdom of God/Kingdom of Heaven», en D.N. FREEDMAN [ed.], The
Anchor Bible Dictionary, IV, p. 56); B. KLAPPERT habla también del cardcter apocaliptico-escatoldgi-
co de la predicacion de Jestis («Reino», en L. COENEN ET AL. [dirs.], Diccionario teoldgico del Nuevo
Testamento, IV, Salamanca 1994 [3.* ed.], p. 76).

95. «Ante el Sefior un dia es como mil afios, y mil afios como un dia» (2 Pe 3, 8; cfr. Sal 90, 4).

96. Cfr.J.L.Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacion, Madrid 2000 (3.% ed.), p. 110.

97. Cfr. ibid.,p. 109.

98. G. GOZZELINO, Nell’attesa della beata speranza. Saggio di escatologia cristiana, Leamann
(Torino) 1993, pp. 107-108, 387.
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b) El discurso escatologico

En medio del discurso escatoldgico (cfr. Mt 24-25 y par.) hallamos otro
logion sobre el momento del fin. A raiz de la admiracién expresada por los
discipulos ante la magnificencia del Templo, Jestis habla de la futura destruc-
cién del edificio, asi como del fin del mundo. El conjunto de vaticinios con-
cluye asi: «Yo os aseguro que no pasaré esta generacion hasta que todo esto
suceda» (Mt 24, 34; Mc 13, 30).

La interpretacién de este pasaje resulta algo compleja, debido al solapa-
miento de los pronunciamientos sobre el final de la historia y sobre la destruc-
cién del Templo. Sin embargo, aqui pueden hallar andloga aplicacién las line-
as de interpretacién enumeradas arriba:

— la frase puede referirse al final del templo material y la destruccién de
Jerusalén, que efectivamente ocurrieron pronto, en el afio 70 d. C., y
que fueron, de hecho, entendidos por muchos cristianos como un acto
divino de juicio;

— la frase puede tomarse como perteneciente a una seccién apocaliptica,
con sus tipicas notas de inminencia y urgencia;

— la frase puede expresar una proximidad «teoldgica» **: entonces signi-
ficaria que, con la venida de Jests en la historia, s6lo queda un dltimo
acto, de clausura. Se podria entonces entender mas profundamente la
fusion de las descripciones del fin del Templo y del mundo, en el sen-
tido de que ambos eventos integran un mismo, Ginico misterio: el
«morir» de todo lo creado para dar paso al mundo regenerado: el
Templo, derribado; Jests, muerto; el mundo, disuelto.

Es verosimil, ademds, pensar en una complementariedad entre las tres
lineas de interpretacion. Por una parte, algunos elementos de los vaticinios
de Jests tuvieron ciertamente una pronta realizacion en la historia: su victo-
ria sobre la muerte, la destruccién del Templo, etc. Pero, por otra parte, el
misterio de «inminencia» no parece agotarse alli, sino que posee una dimen-
sion ulterior: el inicio, ya en la historia, del misterio de salvacién final.

¢) Como eco de estos pronunciamientos del Sefior, se encuentran en los
demds escritos del Nuevo Testamento numerosas referencias a la proximidad
del fin. Consideremos, en primer lugar, la primera carta de San Pablo a los Te-
salonicenses. En respuesta a la inquietud de la comunidad ante la muerte de
algunos fieles antes de la parusia (cfr. 1 Ts 4, 13-18), el Apdstol declara:
«Nosotros, los que vivamos, los que quedemos hasta la Venida del Sefior no
nos adelantaremos a los que murieron» (1 Ts 4, 15). Aqui parece hablar como
si é] mismo esperara estar vivo para presenciar la parusia (cfr. también v. 17)

99. Asi la interpretaba ya en la antigiiedad San Juan Criséstomo, que veia a los cristianos como
formando una unica generacion, la ultima antes del fin de la historia: «No hablaba el Sefior de la ge-
neracion que a la sazén vivia, sino de la generacién de los creyentes, porque sabe el Sefior que una ge-
neracion no se caracteriza s6lo por el tiempo, sino también por la manera de su culto y de su vida»
(Homiliae in Matthaeum,77,1).
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(esperanza no infrecuente, por otra parte, en las primeras generaciones cristia-
100
nas'").

Otros textos hablan también de la proximidad de la venida de Jesus o del
fin: St 5, 8 («Tened también vosotros paciencia; fortaleced vuestros corazones
porque la Venida del Sefior estd cerca»); 1 P 4,7 («El fin de todas las cosas esta
cercano. Sed, pues, sensatos y sobrios para daros a la oracién»); 1 Jn 2, 18 («Hi-
jitos, es la hora dltima»); Ap 22, 20 («Dice el que da testimonio de todo esto:
“Si, vengo pronto”»). Es inevitable, al leer estos textos, sacar la impresién de
que estamos escuchando el eco de las frases de inminencia en boca de Jesis. Y
es razonable pensar que a estos textos también pueden serles aplicadas, mutatis
mutandis, las lineas de interpretacion mencionadas arriba. Concretamente:

— No podemos excluir en absoluto que las frases tengan un sentido lite-
ral: es decir, que expresen la expectacién de una parusia temporalmente pro-
xima a los autores. En tal caso, deberiamos preguntarnos si tal idea formaba
parte de la regla de fe de los primeros cristianos, o si mas bien fue una simple
manera de expresar su intenso anhelo por el Sefior.

Los datos histéricos apuntan mds bien a esta segunda posibilidad, aun-
que no han faltado teorias, especialmente en el campo del protestantismo li-
beral, de una «crisis» en una concepcion inicial, inminentista del Reino, que
cede su lugar a la idea de un tiempo indeterminado de espera.

De hecho, no se produjo ninguna crisis en el cristianismo, al verificarse
el «retraso» de la parusia. «Los cristianos han vivido del modo mas natural
la experiencia de la dilacion de la parusia» '°'. Han coexistido, y siguen coe-
xistiendo, las notas de urgencia y de paciencia en la predicacion cristiana a
lo largo de la historia.

Lo que si tuvo lugar, en cambio, fue un progreso en la comprensién del
misterio escatoldgico. Imprescindible para esta maduracion fue el paso del
tiempo, como tinico modo de mostrar que no habia que entender la inminen-
cia en términos de proximidad temporal. La experiencia real de un retardo
proporciond la clave para profundizar, al revelar la necesidad de compaginar
la conviccidn de que la parusia se puede producir en cualquier momento con
la fe de que su demora no afecta estructuralmente al proyecto divino de con-
sumar la historia.

— Como segunda posibilidad, cabria entender las citas inminentistas
como declaraciones hechas al estilo profético o apocaliptico, con una fuerte
carga exhortativa.

— Finalmente, como tercera posibilidad, puede pensarse que se refieren
a una proximidad «teoldgica» del fin: no falta sino un paso —la Parusia— para
completar la dltima etapa de la historia salutis. Como dice San Pablo: «Estas
cosas fueron escritas como amonestacion para nosotros, que hemos alcanzado
a las postrimerias de los siglos» (1 Co 10, 11).

100. Cfr. capitulo II, epigrafe 2a.
101. C.Pozo, Teologia del mds alld, Madrid 1980 (2" ed.), p. 115.
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2. TEXTOS BIBLICOS DE INCERTIDUMBRE

Otros textos biblicos hablan de manera distinta sobre el momento de la
parusia. La fecha, afirman, es secreta, conocida s6lo por Dios: ni los dngeles
ni el Hijo la saben.

Consideremos primero dos citas.

— En su discurso escatoldgico, Jesus se refiere al dia final diciendo (Mc
13, 32): «de aquel dia y hora, nadie sabe nada, ni los dngeles en el cielo, ni el
Hijo, sino sélo el Padre». (Es interesante esta declaracion, ya que matiza lo
que Jesus dice en otro momento del discurso: «no pasard esta generacion has-
ta que todo esto suceda» [Mc 13, 30]).

— Con un tono parecido, Jesus responde a los Apdstoles que preguntan
(Hch 1, 6) «Sefior, ;es en este momento cuando vas a restablecer el Reino de
Israel?»: «A vosotros no os toca conocer el tiempo y el momento que ha fija-
do el Padre con su autoridad...» (v.7)

Estos pasajes, que podemos denominar de «nesciencia», contienen un
mensaje profundo: Dios es el duefio de la historia, y la fecha de su tltima ac-
tuacién depende de su autoridad soberana y no de instancias humanas. La sal-
vacidn es un acto gratuito divino; siempre sorprenderd a los hombres.

Por lo que se refiere a la «ignorancia» del Hijo, la interpretacion catoli-
ca es resumida por el Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 474 en estos tér-
minos: «Lo que [Jests] reconoce ignorar... (cf. Mc 13,32), declara en otro lu-
gar no tener misién de revelarlo (cf. Hch 1, 7)». Es decir: Jesus, para realizar
el plan salvifico del Padre, no necesitaba comunicar a los hombres el mo-
mento exacto del fin.

Como se puede deducir de los pasajes citados arriba, es precisamente el
no-saber lo que permite fundamentar una actitud de vigilancia. (Lo contrario
—buscar afanosamente conocer el momento del fin, querer vivir con prevision
ante los kairoi divinos— aparece como actitud muy diversa de la que intenta
inculcar Jesus).

Con diversas pardbolas y comparaciones, pero siempre con un fondo de
incertidumbre, Jests insiste en la importancia de velar («Estén cefiidos vues-
tros lomos y las ldmparas encendidas» '%): asi, la pardbola de las virgenes pru-
dentes y necias; la de los talentos; la comparacién con el diluvio en dias de
Noé y, sobre todo, con la figura del ladrén, que viene de improviso, y ante
cuya posible llegada el duefio de la casa debe mantenerse despierto: «Enten-
dedlo bien: si el duefio de casa supiese a qué hora de la noche iba a venir el la-
drén, estaria en vela y no permitiria que le horadasen su casa. Por eso, tam-
bién vosotros estad preparados, porque en el momento que no penséis, vendra
el Hijo del hombre» (Mt 24, 43-44) 1%,

102. Lc 12, 35.
103. Cfr. también Mc 13, 33-37; Lc 12, 39-40. 46.

&7



ESCATOLOGIA CONSUMADA

El singular simil del ladrén, aplicado por Jests a si mismo, debi6 de que-
dar bien grabado en la mente de los discipulos, porque se repite en bastantes
escritos del Nuevo Testamento, como p. €j.:

— 1Ts 5, 1-2: «En lo que se refiere al tiempo y al momento, hermanos,
no tenéis necesidad que os escriba. Vosotros mismos sabéis perfectamente
que el Dia del Sefior ha de venir como un ladrén en la noche». (Es significati-
vo este texto paulino, que matiza la afirmacién hecha unos versiculos antes
sobre la inminencia de la parusia).

— 2 P 3,10: «El Dia del Sefior llegard como un ladrén; en aquel dia, los
cielos, con ruido ensordecedor, se desharan; los elementos, abrasados, se di-
solverdn, y la tierra y cuanto ella encierra se consumiré».

— Ap 16, 15: «Mira que vengo como ladrén. Dichoso el que esté en vela
y conserve sus vestidos, para no andar desnudo y que se vean sus vergiien-
Zas».

Estos textos, al subrayar lo incierto del momento, complementan los pa-
sajes de inminencia. Por una parte, la nota repentina que introducen en el cua-
dro del fin aumenta todavia mds la fuerza de la parénesis '**. Pero, por otra, re-
lativizan la sensacidn de inminencia, porque dejan un espacio a la dilacién. El
mensaje resultante es: cada generacion cristiana debe considerarse candidata
para presenciar la parusia; por tanto, ha de mantenerse despierta, vivir perma-
nentemente preparada para la Venida del Sefor.

De hecho, el compds de espera antes de la parusia aparece descrito en
otros lugares del Nuevo Testamento como cargado de sentido '. La tardanza
obedece a un designio divino: 2 P, replicando al escepticismo de algunos al
comprobar que no se producia la parusia (cfr. 2 P 3, 3-4), defiende la esperan-
za en la parusia en estos términos: «No se retrasa el Sefior en el cumplimiento
de la promesa... sino que usa de paciencia con vosotros, no queriendo que al-
gunos perezcan, sino que todos lleguen a la conversién» (2 P 3,9). He aqui la
tesis bdsica: la espera como tiempo concedido por Dios a los hombres; un
tiempo de paciencia divina ', tiempo cargado de sentido y de urgencia.

Por parte de los hombres, el tiempo de espera no es para quedarse ocio-
$0, sino para trabajar: los fieles han de saber administrar la demora (como ad-
vierte San Pablo a los de Tesalonica: cfr. 2 Ts 3, 11-12).

El Apdstol, aunque alude frecuentemente a la parusia en sus grandes
epistolas ', pone el subrayado predominantemente en la transformacion esca-
toldgica ya obrada en el creyente y en la Iglesia, por la virtud del misterio
pascual. Asi, valora el tiempo entre incoacién y consumacién como etapa de
auténtica participacién en la vida del Resucitado. Esta manera de enfocar el

104. «Asi pues, no durmamos como los demds, sino velemos y seamos sobrios» (1 Ts 5, 6).

105. Ya Cristo habia hablado de su valor, con las parabolas de paciencia (higuera infructuosa, tri-
go y cizafia), de crecimiento (semillas, fermento) y de vigilancia (talentos: negociad hasta que vuelva).

106. Makrothymia (2 Pe 3,9). Rm 3, 26 habla de la etapa actual como «el tiempo de la paciencia
(anoché) de Dios».

107. Cfr.Rm 13,11-14;1 Co 1,7-8; 4,5;7,29-31;11, 26; 15, 12-58; 16,22; 2 Co 5, 10; Flp 1, 6;
4,5;Col 3,4; 1 Tm 6, 14-15;2 Tm 4, 8; Tit 2, 13.
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tiempo intermedio suaviza la expectacion del retorno. No suprime la tension
en el corazén del creyente, pero si la dulcifica.

3. LOS «PRESAGIOS» DEL FIN

Hay finalmente lugares en el Nuevo Testamento, especialmente enigma-

ticos, que afirman ciertos eventos o signos como precursores de la parusia ',

Veamos las citas biblicas primero, y su interpretacién después.

a) Referencias biblicas a acontecimientos finales
(1) Difusion del Evangelio y del antievangelio

Un lugar principal sobre los presagios es el discurso escatologico de Je-
sus (cfr. Mc 13; Mt 24-25; Lc 21, 5 ss.). Basicamente, aqui se hace referencia
a dos tipos de sucesos: (1) por un lado, la difusién universal del Evangelio,
fuerza de salvacion («Se proclamard esta Buena Nueva del Reino en el mun-
do entero, para dar testimonio a todas las naciones. Y entonces vendr4 el fin»
[Mt 24, 14]); (2) por otro, la oposicién que este mensaje y sus portadores sus-
citardn en el mundo: persecuciones (cfr. Mc 13, 9-13), falsos profetas (cfr. Mc
13, 21-23), con el riesgo concomitante de infidelidad y desviacién (cfr. Mt 24,
12) asi como la oportunidad de mostrar la fidelidad (cfr. Mt 24, 13). En defi-
nitiva, la fuerza salvadora de Dios se encontrara con una reaccion de rebeldia.

Otros escritos del Nuevo Testamento desarrollan este cuadro de comba-
te. San Pablo, en la segunda carta a los Tesalonicenses, para corregir la idea
—posiblemente provocada por su primera carta—, de que la parusia era inmi-
nente, afirma que una gran tribulacién debe preceder el fin. Ese tiempo de
prueba, dice, serd protagonizado por un misterioso personaje que conducird a
muchos a la apostasia: «primero tiene que venir la apostasia y manifestarse el
Hombre impio, el Hijo de perdicion, el Adversario que se eleva sobre todo lo
que lleva el nombre de Dios o es objeto de culto, hasta el extremo de sentarse
él mismo en el Santuario de Dios y proclamar que él mismo es Dios» (2 Ts 2,
3-4).

108. SAN AGUSTIN ofrece en De civitate Dei, XX un elenco de eventos pertenecientes al drama
final, aunque no declara su secuencia precisa: el retorno de Elias (cap. 29), la conversion de los judios
(cap. 29), la aparicion del Anticristo (caps. 19; 23), la venida del Juez (cap. 30), la resurreccién de los
muertos (caps. 5; 14; 20), la separacién de los buenos y malos (caps. 5; 27), la quema y renovacion del
mundo (caps. 16; 18). M. SCHMAUS (Teologia Dogmditica, VII: Los novisimos, Madrid 1961, p. 168)
enumera cuatro misterios que presagian el fin: predicacién universal del Evangelio, conversion del
pueblo elegido, la gran apostasia y el Anticristo, y el estado cadtico del mundo. C. Pozo por su parte
(Teologia del mds alld, pp. 116-119) nombra tres: la predicacion del evangelio, la conversion de Israel,
la aparicion y éxito del Anticristo. Por otro lado, el Catecismo Romano (parte I, cap. VIII, 7) cita «tres
seflales principales»: «la predicacién del Evangelio por todo el mundo, la apostasia y el Anticristo».
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San Juan, por su parte, se referird a esta potencia anti-evangélica con otro
nombre, Anticristo: «Hijos mios, es la dltima hora. Habéis oido que iba a venir
un Anticristo; pues bien, muchos anticristos han aparecido, por lo cual nos da-
mos cuenta que es ya la dltima hora» (1 Jn 2, 18); «;Quién es el mentiroso sino
el que niega que Jesus es el Cristo? Ese es el Anticristo, el que niega al Padre y
al Hijo» (1 Jn 2, 22; cfr. también 1 Jn 4, 2-3: una nota interesante en estas afir-
maciones es la actualidad que el autor asigna a la presencia del Anticristo).

En el libro del Apocalipsis (esp. el cap. 13) la tribulacién final es descrita
en sucesivos cuadros grandiosos. En ellos, las potencias del mal quedan repre-
sentadas por diversas figuras: el Dragdn; la Bestia de apariencia terrible, que
recibe poderio del Dragén y adoracion de «todos los habitantes de la tierra
cuyo nombre no estd inscrito, desde la creacién del mundo, en el libro de la
vida del Cordero degollado» (v. 8), y cuya cifra misteriosa es 666 (v. 18); una
segunda bestia, que sirve a la primera «haciendo que la tierra y sus habitantes
adoren a la primera Bestia» (v. 12).

(i) La conversion del pueblo judio

Otro elemento del drama final concierne a la salvacion del Pueblo Anti-
guo. En Mt 23, 39 encontramos un vaticinio en boca de Jesus, quien, llorando
a la vista de la ciudad de Jerusalén, declara: «Os digo que ya no me volveréis
a ver hasta que digdis: {Bendito el que viene en nombre del Sefior!».

En Rm 11, San Pablo desarrolla extensamente la idea de la recuperacién
final del pueblo judio, encuadrando este «misterio» (v. 25) en la perspectiva
de la fidelidad divina. Es verdad, dice, que Dios permiti6 el endurecimiento
del pueblo elegido; lo hizo, sin embargo, con designio sabio, como parte de
un plan de salvacién de alcance universal. El rechazo del pueblo da lugar a la
ampliacion de la invitacién divina a todos los pueblos. Pero no deja a los is-
raelitas completamente fuera del proyecto salvifico. La conversién de Israel
estd prevista en el plan divino: «el endurecimiento parcial que sobrevino a Is-
rael durard hasta que entre la totalidad de los gentiles, y asi, todo Israel serd
salvo» (Rm 11, 25-26). Con esta recuperacion, se formard finalmente, entre
judios y gentiles, una tinica y completa comunidad de salvacion.

b) Significado teoldgico de los «presagios»

Los textos que hemos citado arriba han sido objeto de variados intentos
de exégesis a lo largo de la historia. Algunos intérpretes han pretendido deri-
var de los pasajes una informacién precisa sobre la identidad del Anticristo, o
la fecha exacta del fin, etc.: es decir, llegar desde los textos biblicos a una cri-
teriologia. La insistencia de Jesus, sin embargo, en la ignorancia humana so-
bre el momento —cfr. los textos de incertidumbre, supra—, junto con el lengua-
je enigmdtico empleado, sugieren una actitud de gran prudencia a la hora de
acercarse a los textos. Parecen ser éstas las lecciones esenciales que pretenden
ensefar:
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(i) La libertad humana frente a la aproximacion de Dios

En primer lugar, los textos llaman la atencién sobre el papel fundamental
de la libertad humana: Dios se aproxima, pero las criaturas pueden acogerle o
rechazarle. Este didlogo divino-humano se despliega a lo largo de la historia,
intensificindose en la medida en que Dios se acerca mas y mas. Asi, la semi-
lla del Evangelio se difunde continuamente con la labor misionera de la Igle-
sia, interpelando a la humanidad y suscitando en los corazones, segiin los ca-
sos, la conversion o la rebelion.

(i1) El combate entre el poder de Dios y las fuerzas del mal

Frente al proyecto salvador divino, cabe la posibilidad de rebelarse. La
difusién del Evangelio cuenta, de hecho, con esta oposicién, la no-aceptacién
del sefiorio universal que Dios y su Cristo pretenden instaurar. Aunque el
triunfo divino ya ha sido sustancialmente obrado en la Pascua, el combate to-
davia se prolonga en la historia (agravdndose en la medida en que se acerca el
momento de consumacion del proyecto de Dios).

La oposicién antidivina se encarna de infinitas maneras: en personas,
grupos, instituciones o ideas; en terreno politico, econdmico, religioso o ideo-
légico. Como dice el Catecismo de la Iglesia Catdlica, «[La] impostura del
Anticristo aparece esbozada ya en el mundo cada vez que se pretende llevar a
cabo la esperanza mesidnica en la historia, lo cual no puede alcanzarse sino
mas alla del tiempo» (n. 676). Bajo multiples formas, el Anticristo incita a los
hombres en la historia a adorar falsas deidades: poder y dominio, posesiones
y conocimientos mundanos, éxito y renombre; por su atraccion, muchos cae-
rdn en la apostasia. Hasta el momento final de la historia parecerd incluso pre-
valecer el Enemigo; pero esto justamente servird para que Cristo glorioso
ponga de manifiesto el engafio de toda idolatria. Al mostrarse en todo su es-
plendor y atraccidn, derribard, como bambalinas de teatro, las pompas del
diablo y del «mundo».

(iii) Un aspecto particular de la historia salutis: los judios

La historia del pueblo judio es una faceta especial del misterio de salva-
cién. El proyecto divino, que tiene dimensién universal, no olvida a los judios
ni siquiera cuando rechazan al Mesias. Gracias a la fidelidad de Dios, el pue-
blo antiguo sigue incluido en la economia salvifica, hasta el punto de que San
Pablo pueda presentar su recuperacion final como el colofén del proyecto sal-
vifico. Como comenta el Catecismo de la Iglesia Catdlica, «la entrada de “la
plenitud de los judios” (Rm 11, 12) en la salvacién mesidnica, a continuacién
de “la plenitud de los gentiles” (Rm 11, 25; cfr. Lc 21, 24), hara al Pueblo de
Dios “llegar a la plenitud de Cristo” (Ef 4, 13) en la cual “Dios serd todo en
nosotros” (1 Co 15, 28)» (n. 674). El mensaje esencial es que el balance de
salvacidn serd positivo: la redencién tendrd —en la medida en que las criaturas

91



ESCATOLOGIA CONSUMADA

correspondan— alcance universal, afectando a toda la humanidad, tanto judios
como gentiles. La perfeccion de la obra divina exige —y conseguird— la recu-
peracién del género humano como unidad orgénica.

B

Los llamados «presagios» de la parusia constituyen una alusién enig-
matica a aspectos del drama de salvacion, que se hallan presentes en toda la
etapa histdrica anterior a la segunda venida, aunque seguramente se mani-
festardn de forma mds acusada antes del fin. No deben por tanto pensarse
tales «sefiales» como reservadas exclusivamente para los tltimos momen-
tos, sino como acompasando el desarrollo de la entera historia, desde la pri-
mera venida del Salvador hasta su retorno '®. Su estrecha vinculacién con el
misterio del Reino les hace participar del cardcter anticipado de éste («el
entrelazado del ahora y el luego», como dice J. Ratzinger '°). De alguna ma-
nera las «sefiales» se materializan ante la mirada de cada generacidn cristia-
na, a la vez que resulta imposible afirmar su completa realizacién en un de-
terminado momento histdrico. Ya, y todavia no.

Con esta nota, de «permanente presencia», los signos son «signos de los
dltimos tiempos». Contribuyen a mantener en tension de vigilia a cada gene-
racion cristiana. Simultdneamente, su cardcter enigmadtico impide que sean
utilizados indebidamente como criterios para conocer el momento preciso del
fin. M4s que simple objeto de curiosidad, aparecen como recordatorios salu-
dables, puestos permanentemente ante los ojos de peregrinantes.

4. COMPLEMENTARIEDAD DE LOS TRES TIPOS DE PRONUNCIAMIENTOS
SOBRE EL MOMENTO DE LA PARUSIA

Los textos de inminencia nos ensefian que el Sefior estd siempre a las
puertas, no tanto en sentido de proximidad cronolégica, como en un sentido
superior: la era mesidnica de salvacién ya ha sido inaugurada por Cristo, y tal
hecho permite esperar el dltimo acto (su Retorno o parusia) para redondear la
historia. En este sentido, la inminencia de la parusia es una expresiéon de un
misterio nuclear: la aproximacién y la presencia divinas, superando la distan-
cia entre Dios y las criaturas.

Los textos de incertidumbre destacan las consecuencias ascéticas que se
derivan de esta «proximidad» del Sefior: cada creyente debe responder ante el
misterio de Dios-aproximante, manteniéndose abierto por la fe, la esperanza,
la caridad. «Vigilar» es, pues, la consigna.

Los presagios ayudan a mantener a los fieles en vela a lo largo de la his-
toria. La difusién del evangelio, las tribulaciones ante las manifestaciones del

109. «I segni della parusia sono i segni del tempo intermedio» (G. GOZZELINO, Nell’attesa della
beata speranza, p. 388).
110. Escatologia, Barcelona 1992 (3.* ed.), p. 190.
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Anticristo, la apostasia de algunos y la recuperacion de los judios son, todas
ellas, sefiales de que se estd desplegando un gran drama —invitacién divina, fi-
delidad/infidelidad humana—, que s6lo concluird en el dia de la parusia.
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CariTtuLo I

EL REINO DE DIOS (I)

La aproximacién de Dios que culmina en la Parusia implica su
compenetracidn con las criaturas, para constituir un misterio de comu-
nion. A este misterio de koinonia final —meta de la historia de salva-
cion— se refiere el cristiano, cuando emplea la palabra Reino. Profesa
en el Credo: «Jesucristo... vendra de nuevo... y su Reino no tendra fin».
Y también reza en el Padrenuestro: «Padre nuestro... venga a nosotros
tu Reino».

La pretensién de Dios de unir a S{ mismo una comunidad humana
se aprecia con claridad cada vez mayor en la revelacién veterotesta-
mentaria. El Sefior va progresivamente vinculando a S{ mismo un gru-
po de hombres, un pueblo. Les protege y promete toda clase de bienes,
a cambio de su obediencia y lealtad. Esboza asi una estructura salvifi-
ca divino-humana, de caricter jerarquico y contractual, encarnada en la
historia por el pueblo de Israel, pero abocada —segtin los profetas— a
una realizacion trascendente al final de los tiempos.

En la economia neotestamentarla este misterio se concentra y se
realiza en la persona de Cristo. El es a la vez el don mdximo de Dios a
los hombres y la cabeza de una humanidad que se ofrece en oblacion a
Dios. Une, pues, la dimensién «descendente» y la «ascendente» del
misterio.

Como Hijo divino hecho hombre, constituye el nicleo del Reino
en cuanto articulacion divino-humana.Y revela su intima estructura,
consistente no en la mera relacién subdito-soberano, sino en la rela-
cion familiar hijo-Padre. Cristo invita ademas a los hombres a unirse a
su Persona, para formar con El un «cuerpo» animado por el Espiritu y
amado por el Padre. Esta estructura de salvacion asimila a todos los
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hombres que desean entrar, y asi crece en la historia hacia su estadio
cabal, en el éschaton.

Esta realidad relacional e interpersonal constituye la esencia mis-
ma del Reino. Por eso, en el estudio biblico del presente capitulo y en
el estudio historico del siguiente nos centraremos en este aspecto clave,
dejando para un Excursus el examen de interpretaciones «presentistas»
y «futuristas» de la predicacion de Jesus acerca del Reino. Prestando
atencion al aspecto de comunion antes que a discusiones histéricas en
torno al carécter presente/futuro del Reino, nos atendremos al verdade-
ro orden de importancia de los temas.

1. REVELACION BIBLICA SOBRE EL REINO, COMO RELACION
ENTRE DIOS Y LOS HOMBRES

a) Reino, Pueblo, Alianza en el Antiguo Testamento

La expectacion de la instauracion de un Reino escatoldgico crista-
liza paulatinamente en el Antiguo Testamento. A partir de esperanzas
parciales con corto alcance, va tomando forma una esperanza mas con-
sistente: Dios afianzard su relacién con los hombres, para formar con
ellos una estructura duradera de salvacién. Este proyecto divino, con-
densado en la palabra malkut (reino), se revela progresivamente en el
Antiguo Testamento como una relacién especifica —jerdrquica y con-
tractual— entre Dios y los hombres. El Reino de Dios aparece, pues, en
el dinamismo de fondo de la economia veterotestamentaria'.

(i) Seriorio divino, obediencia humana

El concepto de Reino de Dios viene preparado ideoldgicamente
por nociones mas basicas como: (1) el sefiorio de Dios sobre las nacio-
nes, la historia y el cosmos; (2) la obediencia que los hombres deben al
Sefior.

La experiencia del Exodo —evento consignado en credos primiti-
vos como Dt 26, 5-9 y Jos 24, 1-13— permanece en el recuerdo del pue-
blo bajo una luz religiosa: como una intervencion portentosa de Dios
en el pasado que salvé al pueblo de la opresion. Habiendo sido testigo

1. Tan es asi que el judio M. BUBER afirma: «La realizacién del reino universal de Dios es el pro-
ton y el éschaton de Israel» (Konigtum Gottes, Heidelberg 1956 [3." ed.], p. Ixiv). Y M. SCHMAUS dice:
«El Antiguo Testamento es la historia del reino de Dios» (Teologia Dogmdtica, VII: Los novisimos,
Madrid 1961, p. 93).
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de la actuacion del poder divino en la historia, imprimiendo en ésta un
rumbo determinado, el pueblo desarrolla una firme fe en el sefiorio de
Yahveh sobre la historia y los pueblos.

Una confesion de esta fe la encontramos en el canto de Moisés, cuya
sustancia parece remontarse a tiempos muy antiguos: «;Quién como td,
oh Yahveh, entre los dioses? ;Quién como td, magnifico en santidad? Te-
rrible en maravillosas hazafias, obras de prodigios. Tendiste tu diestra y
los devord la tierra. En tu misericordia td acaudillas al pueblo que redi-
miste; y por tu poderio lo condujiste a tu santa morada... Yahveh reinard
por siempre jamas» (Ex 15, 11-13. 18).

La idea del poder divino sobre la historia humana lleva a una se-
gunda conviccién: la de la soberania de Dios sobre el universo. Esta
ampliacién césmica del sefiorio divino queda con el tiempo firmemen-
te incorporada la fe de Israel.

El Salmo 93 contiene la exclamacién yavh malak (Yahveh reina o
Yahveh es rey), que parece una férmula devocional: «Reina Yahveh, de
majestad vestido... Td asentaste el orbe, inconmovible; desde el principio
tu trono estd fijado, desde siempre existes ti» (Sal 93, 1-2)°.

Los profetas anteriores al exilio llaman la atencién sobre el lado
humano de la relacién Dios-hombres. A medida que el pueblo se va
asentando en Palestina, se va dejando contaminar por la idolatria, a la
vez que sus gobernantes no se comportan siempre con justicia. Los
profetas critican este alejamiento de Dios. Amds acude al recuerdo del
Exodo (cfr. Am 2, 10; 3, 12) para establecer un contraste entre la predi-
leccién mostrada entonces por Dios y los pecados posteriores del pue-
blo, y para advertir que Israel puede perder su status privilegiado —fru-
to de la eleccién del pasado— con su obstinacion en el pecado (cfr. Am
9, 7-8). Asi queda esbozada la necesidad de correspondencia humana
a la generosidad divina.

La idea recibird expresion mds acabada en el profeta Oseas, que
recurre a la categoria de alianza (berith). Con un simil nupcial, el pro-
feta insiste en que entre el Sefior e Israel hay un pacto, que el pueblo

2. Que parece corresponder a los primeros tiempos de la monarquia: cfr. H.J. KrAUS, Los Salmos,
II, Salamanca 1995, p. 350.

3. La aclamacién de Dios como soberano aparece también en un contexto cdsmico en salmos
posteriores como Sal 96, 5-10 («Yahveh los cielos hizo... Decid entre las gentes: “j Yahveh es rey!”. El
fijé el orbe, inconmovible; €l gobierna a los pueblos rectamente») y Sal 95, 3-6. La idea de un Crea-
dor que tiene dominio absoluto sobre el mundo brilla igualmente en Sal 29; 74, 12-17; 104; 145; 1 Cro
29, 11; Jb 38. Una expresion muy acabada de la soberania césmica de Dios se encuentra en la redac-
cion definitiva del relato sacerdotal de creacion (cfr. Gn 1, 1 - 2, 4a): alli se describe cémo Elohim
saca un cosmos del caos, por medio de la palabra, sin ayuda ni resistencia por parte de nadie.
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incumple como si fuera una mujer adultera. A pesar de ello, Dios fiel a
su amor, encontrard la manera de recuperar al pueblo®.

Tales lamentos proféticos en tiempos de la monarquia y antes del
exilio son significativos, porque llaman la atencién al hecho de la des-
obediencia humana. La nocién de un Dios todopoderoso aparece aqui
matizada por el hecho de la infidelidad del pueblo.

La importancia de la «vertiente antropolégica» en la relacién con
Dios hallara una formulacion elocuente mas adelante, en la redaccion
definitiva del Pentateuco: alli, toda la historia humana, y en especial la
vida de Israel, se desarrolla al hilo de sucesivas alianzas de Dios con
los hombres: con Noé (cfr. Gn 6, 18; 9, 8-17), Abraham (cfr. Gn 15, 18-
21; 17, 1-27), Isaac y Jacob (cfr. Ex 2, 24) y, sobre todo, el pueblo
guiado por Moisés (cfr. Ex 19 ss.). En la narracién de la alianza sinaiti-
ca especialmente brillan, no s6lo la promesa divina de proteccién, sino
también el polo humano de la relacién, el compromiso de los hombres:
«Si de veras escuchdis mi voz y guarddis mi alianza, vosotros seréis mi
propiedad personal entre todos los pueblos, porque mia es toda la tie-
rra; seréis para mi un reino de sacerdotes y una nacién santa... Todo el
pueblo a una respondié diciendo: “Haremos todo cuanto ha dicho Yah-
veh”» (Ex 19, 5-8).

(i1) Esperanzas del exilio: restauracion y futura
gloria de Israel

A pesar de las advertencias proféticas, el pueblo persiste en su tra-
yectoria de infidelidad. Se suceden desastres en su historia: ruina del
reino del norte, caida del reino del sur y deportacién a Babilonia. Estos
eventos provocan una crisis en la autocomprensién de Israel como rei-
no respaldado por Dios. Queda patente su fragilidad como institucién
terrenal; y a nivel mds profundo, queda en entredicho su capacidad real
para mantenerse fiel al Sefior. En este contexto de falta de esperanza y
de desconfianza en sus recursos, aparecen los profetas del exilio, que
abren un horizonte nuevo de esperanza con su predicacién. Hablan de
manera peculiar:

— Aunque con frecuencia se refieren al restablecimiento del reino
de Israel en un futuro préximo, en algunos de sus ordculos parece des-
puntar una esperanza mas escatoldgica, de un reino con caracter tras-
cendente.

4. «Cuando Israel era nifio, yo lo amé; y de Egipto llamé a mi hijo. Mientras mds los llamaba,
mads se iban ellos de mi presencia. A los baales ofrecian sacrificio, y a los idolos quemaban incienso...
Con cuerdas humanas los atraje, con vinculos de amor» (Os 11, 1-4; cfr. también: 12, 14; 13, 5).
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— Subrayan la importancia de la santidad como condicidn para el
cumplimiento cabal de las promesas divinas®. Combinan, pues, la es-
peranza en el triunfo final de Dios y la llamada a la responsabilidad hu-
mana.

Veamos estos dos aspectos. En primer lugar, los profetas del exilio
vaticinan una futura intervencion soberana de Dios para reconstruir el
pueblo: «*“Ya reina tu Dios”... Prorrumpid a una en gritos de jubilo, so-
ledades de Jerusalén, porque ha consolado Yahveh a su pueblo, ha res-
catado a Jerusalén. Ha desnudado Yahveh su santo brazo a los ojos de
todas las naciones, y han visto todos los cabos de la tierra la salvacién
de nuestro Dios» (Is 52, 9-10). Utilizan un lenguaje sorprendente para
expresar el modo inédito en que se cumplirdn los designios divinos.
Ezequiel, p. €j., recurre al simil de la resurreccion (cfr. Ez 37, 1-10):
narra la vision de un campo lleno de huesos, los cuales Yahveh recom-
pone, recubre de nervios, carne y piel, y reaviva con su espiritu. «Estos
huesos son toda la casa de Israel... Sabréis que yo soy Yahveh cuando
abra vuestras tumbas y os haga salir de vuestras tumbas, pueblo mio.
Infundiré mi espiritu en vosotros y viviréis; os estableceré en vuestro
suelo» (Ez 37, 11.13-14). En Is 43, 16-21 se preconiza una restaura-
cion de Israel comparable con la maravilla del Exodo, cuando Yahveh
abrié un camino en las aguas y aneg6 los carros y caballos de un ejér-
cito perseguidor: «;No os acordéis de lo pasado, ni caéis en la cuenta
de lo antiguo? Pues bien, he aqui que yo lo renuevo... el pueblo que yo
me he formado contara mis alabanzas» (Is 43, 18-21).

La segunda nota presente en las profecias exilicas es el subrayado
del cardcter intimo del Reino futuro. Este traerd una manera mejor de
ser fiel a Dios. Jeremias habla en términos de una nueva alianza, inte-
rior: «Esta serd la alianza que yo pacte con la casa de Israel, después
de aquellos dias —ordculo de Yahveh—: pondré mi Ley en su interior y
sobre sus corazones la escribiré, y yo seré su Dios y ellos serdn mi pue-
blo» (Jr 31, 33). Aunque en buena parte este versiculo es una rememo-
racion de la antigua alianza, propiamente proclama la superacion de
esa alianza; sefiala una manera mds profunda de realizar la alianza: sus
cldusulas quedaran grabadas en el interior humano, no en tablas de pie-
dra. Su cumplimiento involucraré el corazén, sede del compromiso vi-
tal del hombre; alli, en primer lugar, Dios asentard su soberania.

Para este sometimiento perfecto de los hombres a Dios, resulta ne-
cesaria la ayuda divina. Ezequiel lo dice con palabras elocuentes: «Os

5. Observa G.W.E. NICKELSBURG: «La relacion inseparable entre el presente y el futuro es un
componente estructural basico en el esquema de 1a Alianza (The inseparable relation between present
and future is a basic structural component in the covenantal scheme)» («Eschatology», en D.N. FRE-
EDMAN (ed.), The Anchor Bible Dictionary, I1, New York 1992, p. 580).
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daré un corazén nuevo, infundiré en vosotros un espiritu nuevo, quita-
ré de vuestra carne el corazén de piedra y os daré un corazén de carne.
Infundiré mi espiritu en vosotros y haré que os conduzcdis segin mis
preceptos y observéis y practiquéis mis normas» (Ez 36, 26-27). La
alianza nueva comportard una soberania intima de Dios, resultado de la
infusion divina de disposiciones santas en el hombre. Asi confluyen las
nociones de sefiorio de Dios 'y sometimiento de los hombres. El Dios
omnipotente, que obrd maravillas como crear el mundo o sacar a los is-
raelitas de Egipto, realizard un dltimo prodigio: perfeccionard la volun-
tad humana.

(iii) Esperanzas del postexilio: hacia un reino escatologico

El pueblo que retorna a su tierra después del exilio emprende la re-
construccion nacional, pero cosecha resultados decepcionantes. A du-
ras penas logran rehacer el templo y las murallas de la ciudad santa;
sufren fuertes divisiones internas; son sometidos de nuevo por una se-
rie de potencias extranjeras: los persas, después los griegos. Por fin,
caen bajo el dominio romano. Herodes y sus descendientes —idumeos,
que ni siquiera pertenecen al pueblo elegido— asumen el mando de la
nacién. A la luz de estas duras experiencias se hace patente que los va-
ticinios de un Reino restablecido y glorioso no se han realizado.

En este contexto de desanimo nacional, resuenan nuevas voces
proféticas, que apuntan a una auténtica superacion de la triste historia
de Israel . Sus vaticinios invitan ya a mirar mds all4 de esta historia,
hacia una realizacién trascendente del Reino. La llegada del Reino de
Dios no serd un evento mds en la historia: supondrd el fin de la historia,
tal como ésta viene desarrollandose.

La manera de expresarse es ahora distinta. Se habla mds decidida-
mente de un cambio radical, de ruptura con el mundo presente. jEste
edn actual, tan insatisfactorio, tiene que pasar! Es significativa la pro-
fecia de la ultima parte del libro de Isaias, que recurre al lenguaje crea-
cional para expresar la novedad absoluta del reino venidero, y su dis-
continuidad con todo lo que le precede histéricamente: «He aqui que
yo creo cielos nuevos y tierra nueva, y no serdn mentados los primeros
ni vendran a la memoria» (Is 65, 17)".

6. Una historia repetitiva: abandono de Dios por parte de los hombres (infidelidad, pecados) —
abandono de los hombres por parte de Dios (desastres nacionales, de tipo militar o politico) — clamor
y arrepentimiento de los hombres — misericordia y liberacién provenientes de Dios.

7. El tema de la nueva creacion es evocado también por Zacarias en su ordculo de un reino uni-
versal: «Un dia tnico serd —conocido sélo de Yahveh—: no habrd dia y luego noche, sino que a la hora
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Asi mismo, el polo de la fidelidad humana en el reino escatoldgico
es descrito como una maravilla nunca vista. Joel habla de una nueva hu-
manidad, que reconoce de veras a Yahveh como Rey, gracias a la efu-
sion universal del espiritu divino: «Derramaré mi Espiritu en toda car-
ne. Vuestros hijos y vuestras hijas profetizardn, vuestros ancianos
sofiardn suefos, y vuestros jévenes veran visiones. Hasta en los siervos
y las siervas derramaré mi Espiritu en aquellos dias... Y sucederd que
todo el que invoque el nombre de Yahveh sera salvo, porque en el mon-
te Sién y en Jerusalén habrd supervivencia, como ha dicho Yahveh, y
entre los supervivientes estardn los que llame Yahveh» (J1 3, 1-5).

La expectacion de un reino trascendente se hace insistente en las
visiones apocalipticas del libro de Daniel. En el segundo capitulo, al
interpretar el suefio de Nabucodonosor sobre una estatua, el profeta va-
ticina que, al final de una serie de dinastias —representadas por los dis-
tintos materiales que componen la estatua—, vendra un reino permanen-
te: «el Dios del cielo hara surgir un reino que jamas serd destruido»
(Dn 2, 44). No se trata, pues, de un reino al mismo nivel que otros rei-
nos terrenos, nacido del mismo suelo que ellos; se trata de un reino de
origen celestial, obra divina, con caricter definitivo, perenne, indes-
tructible y, por tanto, capaz de clausurar la historia humana.

La idea reaparece con més fuerza y detalle en Dn 7. La visién de
sucesivas bestias, que representan diversos imperios terrenos, conclu-
ye con la siguiente escena: «Se aderezaron unos tronos y un Anciano
se sentd... El juicio abrid sesion, y se abrieron los libros... Yo seguia
contemplando en las visiones de la noche: y he aqui que en las nubes
del cielo venia como un Hijo de hombre... A él se le dio imperio, honor
y reino, y todos los pueblos, naciones y lenguas le sirvieron. Su impe-
rio es un imperio eterno, que nunca pasard, y su reino no sera destruido
jamés» (Dan 7,9.13-14). Se trata de un imperio claramente por encima
de cualquier reino terrenal; tanto por su origen (divino: implantado por
el Hijo del hombre que viene «en las nubes del cielo») como por su du-
racién (eterna).

El reino escatoldgico es el telon de fondo de la profecia sobre la
resurreccion en Dn 12. Vuelve a relucir la vertiente antropoldgica: se-
gun los vv. 1-3, la dltima intervencién divina redundard en la glorifica-
cién de aquellos cuyos nombres estdn inscritos en el libro de la vida
(por su fidelidad a Dios) y en el oprobio eterno de los demds hombres.
La resurreccién a una vida eterna y gloriosa seré otorgada a los justos,

de la tarde habrd luz. Sucederd aquel dia que saldrdn de Jerusalén aguas vivas, mitad hacia el mar
oriental, mitad hacia el mar occidental: las habra tanto en verano como en invierno. Y serd Yahveh rey
sobre toda la tierra: jel dia aquel serd dnico Yahveh y tnico su nombre!» (Za 14,7 -9).
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los doctos, los maestros de santidad. Con este modo de hablar, queda
claro como el misterio de la fidelidad humana esta incrustado en el
misterio de la victoria final de Dios.

(iv) La esperanza mesidnica

Finalmente, cabe mencionar aqui brevemente la linea mesidnica
en la revelacion veterotestamentaria®. Hay una corriente de esperanza
cada vez maés consistente en el Antiguo Testamento, acerca de un per-
sonaje misterioso, vastago del rey David, que sera el realizador del
Reino definitivo. Las profecias sobre este futuro Ungido se multiplican
y se complementan, hasta proporcionar un cuadro bastante detallado
del agente elegido por Dios para inaugurar el Reino: nacerd de una vir-
gen (cfr. Is 7, 14-16), estaré lleno del Espiritu de Dios (cfr. Is 11, 1-3)
para implantar la justicia y reunir al pueblo disperso; guiara al pueblo
como un buen pastor (Jr 23, 1-5; 33, 15; Ez 34, 23)°. Vendr4 «sobre las
nubes» (apunte sobre el cardcter celestial del personaje), apareciendo
«como Hijo de hombre» (Dan 7, 13-14) y recibira de manos del «an-
ciano» una soberania universal y eterna.

* ok ok

En conjunto, la revelacion veterotestamentaria presenta un mensaje
de esperanza, formulado en términos de soberania de Yahveh. Dios ya
ejerce su soberania en la historia, pero ejercerd su sefiorio mas cabal-
mente en un futuro, sobre todo con respecto a las criaturas libres. «Rei-
no» explicita, pues, un especifico misterio de relacién que Dios preten-
de establecer con los hombres. Tal relacién aparece como una forma
«jerdrquica» y contractual: una asociacion estrecha entre Yahveh, fuen-
te de dones, y los hombres que libremente se comprometen a obedecer-
le y serle fieles. El reino escatoldgico serd el resultado de la conjuncién
perfecta, entre la generosidad divina y la respuesta humana.

b) El Reino de Dios llega con Cristo

Reino (basileia) es indudablemente una categoria central en el
Nuevo Testamento. Aparece 122 veces, 90 de ellas en boca de Cristo .

8. Para mds detalles, cfr. capitulo II, epigrafe la.
9. Cfr. también Am 9, 11-15; Os 2, 1-24; Mi 5, 1-5; Za 9, 9-10.
10. En Mc y Lc, asi como en Jn, aparece principalmente como basileia tou theou (Reino de
Dios); en Mt, como basileia ton ouranon (Reino de los cielos, expresion mds semitica que evita el
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El hecho de que aparezca con tanta frecuencia en el Nuevo Testamen-
to, y ademds en boca del mismo Jestis, indica que fue un elemento im-
portante en la predicacién del Sefior.

(i) La revelacion del Reino en las palabras y acciones
de Jesucristo

La revelacion neotestamentaria ofrece dos aspectos novedosos con
respecto al Antiguo Testamento: (1) el anuncio de la llegada del Reino;
(2) la centralidad de Cristo.

Juan el Bautista, el profeta que precede a la aparicion publica de
Jesus, anuncia la inminente venida del Reino. Su predicacion es una
llamada urgente a la conversion: «Convertios, porque el Reino de los
Cielos esta cerca» (Mt 3, 2). Jesus, cuando empieza a predicar, anuncia
que la anhelada era de salvacion ya ha llegado: «EI tiempo se ha cum-
plido» (Mc 1, 15); «esta Escritura, que acabdis de oir, se ha cumplido
hoy» (Lc 4, 21); «ha llegado a vosotros el Reino de Dios» (Mt 12, 28).

La presencia del Reino estd vinculada a su persona y obra. Segtin
la narracion lucana, Jesus es el «Hijo del Altisimo», el «Hijo de Dios»,
el «Santo» (Lc 1, 30-35), concebido en el seno de Maria por obra del
Espiritu Santo y del poder del Altisimo, y venido para instaurar el reino
eterno prometido al linaje davidico y traer salud y paz a los hombres
(cfr.Lc 2, 10-14). Segin San Mateo, ese «hijo de David» (cfr. Mt 1, 1)
cumple de modo excelso el nombre que Isaias le dio proféticamente:
Emmanuel, «Dios-con-nosotros» (Mt 1, 23); a través de él, el poder
salvifico divino alcanzara al pueblo (Jesus = Dios salva, Mt 1, 21).

Las obras de Jests corroboran que efectivamente ha llegado el
Reino con El:

— Las curaciones, resurrecciones, ensefianzas y exorcismos signi-
fican la derrota del dolor, de la muerte, de la ignorancia, del demonio
(en otras palabras, todo tipo de mal, fisico o moral): «si por el Espiritu
de Dios expulso yo los demonios, es que ha llegado a vosotros el Rei-
no de Dios (Mt 12, 28)»; «los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos
quedan limpios, los sordos oyen, los muertos resucitan, se anuncia a
los pobres la Buena Nueva» (Lc 7, 22)".

nombre de Dios). Otras expresiones equivalentes: reino del Padre, reino del Hijo del hombre, o reino,
sin mds.

11. Es ésta una respuesta «practica» a la pregunta de los discipulos de Juan el Bautista («;eres ti
el que ha de venir, o debemos esperar a otro?»): significa que el paso ya se ha dado, de la expectacion
al cumplimiento.
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— Los milagros de abundancia (multiplicacién de los panes y pe-
ces) evocan la plenitud de la era mesidnica.

— Los milagros sobre la naturaleza (la tempestad calmada, el an-
dar sobre las aguas) confirman el imperio divino sobre el cosmos.

— EI perdoén de los pecados revela la actuacién del poder divino
también en los corazones. (Este tipo de accién tiene especial importan-
cia, aunque menos visibilidad, porque muestra el profundo alcance del
poder divino: vence el pecado y transforma al hombre por dentro).

Manifestado en las obras de Jesus, el Reino irrumpe también de
forma silenciosa entre los hombres, echando raices en sus corazones:
«El Reino de Dios viene sin dejarse sentir. Y no dirdn: “Vedlo aqui o
alla”, porque el Reino de Dios ya esté entre vosotros» (Lc 17, 20-21) .
Jesus advierte a sus oyentes que no deben fiarse ni exclusiva ni princi-
palmente de las pricticas exteriores: necesitan purificar también el in-
terior (cfr. Mt 15, 1-20). Recuerda asimismo que la pertenencia carnal
al pueblo elegido no garantiza la salvacion: con la pardbola de los invi-
tados al banquete del rey (cfr. Mt 22, 1-14 y par.), ensefia que la nega-
tiva de los primeros llamados (= los judios) implica su exclusion del
Reino, a la vez que deja abierta la puerta a los paganos. En definitiva:
cualquiera que escuche la llamada divina a la conversiéon —publicano,
prostituta o gentil— se hace apto para entrar en el Reino, antes incluso
que los fariseos (cfr. Mt 23, 13.15.27.29). En tal descripcién universa-
lizada de la salud, despunta el papel decisivo de la libertad humana.

También se hace evidente en la predicacion, obra y persona de
Cristo, que no ha venido para instaurar el Reino en su forma acabada.
Veamos algunos pronunciamientos concretos de Jests.

— Las profecias de futuro. En algunos momentos, Jests habla cla-
ramente de una futura consumacién del reino de Dios. Ante el sane-
drin, anuncia solemnemente: «Veréis al Hijo del hombre sentado a la
diestra del Poder y venir entre las nubes del cielo» (Mc 14, 62). Esta
frase, de clara inspiracion en Daniel, alude a su futura manifestacién
gloriosa para instaurar el Reino definitivo. Contrasta con el contexto en
que es pronunciada, a saber: un juicio en el que Jests estd indefenso
ante sus enemigos y humillado.

De hecho, es posible percibir en los Sindpticos un contraste entre
el estado actual, kendtico, del Hijo del hombre y su futura manifesta-
cion gloriosa. Por el momento, «no tiene donde reclinar la cabeza» (Mt
8, 20); es descalificado por sus contempordneos como un «comilén,

12. En este aspecto, Jestis continda la linea profética del Antiguo Testamento que destaca la di-
mension intima del reino divino. Entrar en el Reino implica convertirse: la metanoia, requisito para la
basileia.
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borracho, amigo de publicanos y pecadores» (Mt 11, 19); y estd desti-
nado a ser entregado, condenado, torturado y ejecutado (cfr. Mt 17, 22-
23,20, 18-19). En cambio, en el dltimo dia vendra «sobre las nubes del
cielo» (Mt 24, 30), «en la gloria de su Padre, con sus dngeles» (Mt 16,
27), para sentarse en su «trono de gloria» y convocar a juicio todas las
naciones (cfr. Mt 25, 31-46).

Un contraste parecido, entre situacion presente y futura, aparece
en el sermdn de las bienaventuranzas (cfr. Mt 5, 3-12 y par.). Jests
compara el cardcter fatigoso de la existencia actual de sus seguidores
(lloran, tienen hambre y sed de justicia, sufren persecucion) con la ple-
nitud de su gozo futuro (tendrdn consuelo, se saciardn de justicia y mi-
sericordia, poseerdn el Reino de los cielos). Claramente, a la etapa pre-
sente le sucederd una etapa superior .

— La oracion que Jests ensefia a sus discipulos contiene la si-
guiente peticidn significativa al Padre: «venga tu Reino» (Mt 6, 10). El
contexto de la plegaria es claramente el momento presente, tiempo de
tentacién y del mal (cfr. Mt 6, 13), momento en que el corazén huma-
no debe pelear para realizar «la voluntad del Padre»; distinto, por tan-
to, del momento de la presencia cabal del Reino, en que el orante que-
dard finalmente libre de luchas y vicisitudes.

— La tensidn presente-futuro aparece también en diversas pardbo-
las del Sefior. En primer lugar, aquellas en las que la historia del Reino
es simbolizada por un proceso dilatado: p. ej. el crecimiento de un gra-
no de mostaza (cfr. Mt 13, 31-32), que alcanza un tamaiio considerable
a partir de un diminuto comienzo; la germinacién de las semillas sem-
bradas en diversos terrenos (cfr. Mt 13, 2-9.19-23); la accion de la le-
vadura en una masa de harina (cfr. Mt 13, 33). Otras pardbolas apuntan
incluso a la profunda razén de este proceso. En la historia del trigo y la
cizafia (cfr. Mt 13, 24-30), la paciencia del duefio del campo indica que
es parte del plan divino la permision de la mezcla del bien y del mal
hasta el fin de la historia'*. En la pardbola de las diez virgenes (cfr. Mt
25, 1-13) Jesus explicita més, diciendo: «Velad, porque no sabéis la
hora». El tiempo de espera cobra sentido como tiempo de vigilancia.
Finalmente, la parabola de los talentos (cfr. Mt 25, 14-30; Lc¢ 19, 12-
27) afade un matiz: la instruccién del amo al entregar dinero a sus sier-
vos antes de partir, «<negociad hasta mi regreso», sugiere el valor posi-
tivo del tiempo que media entre el inicio y el cumplimiento del Reino:
es un espacio para hacer fructificar las dadivas divinas.

13. Cfr. también Mt 12,32, Mc 10, 30 y Lc 20, 34-38 para la distincion entre los dos eones, pre-
sente y futuro.

14. Cfr. también la pardbola de la red barredera (Mt 13, 47-50) que recoge peces buenos y malos,
hasta el momento de la separacion final.
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Las dos notas fundamentales (inicio del Reino en la historia; cen-
tralidad de Jests) se encuentran también en el resto de los libros del
Nuevo Testamento. Vedmoslo.

(i) La articulacion cristoldgica del Reino en San Pablo

En las cartas de San Pablo puede advertirse un centramiento del
misterio del Reino en la persona de Cristo: «El [Dios Padre] nos libré
del poder de las tinieblas y nos traslad6 al Reino del Hijo de su amor,
en quien tenemos la redencion: el perdon de los pecados» (Col 1, 13).

Hay una légica subyacente. El Hijo, por su anonadamiento hasta la
muerte, ha recibido del Padre la exaltacion y un nuevo titulo a la sobe-
rania universal (cfr. Flp 2, 6-11). La relacién «vertical» de Dios con las
criaturas aparece entonces articulada de la siguiente forma: el Padre
comunica su potestad e imperio a su Hijo, para que éste los ejerza de
cara al universo creado. «La soberana grandeza de su poder [es decir,
de Dios Padre] para con nosotros, los creyentes, conforme a la eficacia
de su fuerza poderosa, que desplegé en Cristo, resucitindole de entre
los muertos y sentdndole a su diestra en los cielos, por encima de todo
Principado, Potestad, Virtud, Dominacién y de todo cuanto tiene nom-
bre no sélo en este mundo sino también en el venidero» (Ef 1, 19-21).

La articulacion cristolégica del Reino aparece en / Co 15 en senti-
do inverso (es decir, ascendente). Aqui San Pablo utiliza una especie de
«silogismo de acciones»: «Cuando hayan sido sometidas a El [Cristo]
todas las cosas, entonces también el Hijo se someterd a Aquel que ha
sometido a El todas las cosas, para que Dios sea todo en todo» (v. 28).
Aparece una «concatenacion de sujeciones»: 1 — las criaturas, sujetas a
Cristo; 2 — Cristo, en cuanto Hijo y en cuanto hombre, sometido al Pa-
dre. Por tanto: criaturas — Cristo — Padre. La sumision de los hombres
a Dios aparece articulada de esta forma: asociados a Cristo como
miembros vivos, participan de su propia obediencia filial al Padre. Por
esta via, asociativa-filial, la humanidad (y con ella el resto de la crea-
cion) alcanza finalmente el perfecto sometimiento al Padre .

La Iglesia, comunidad actual de unién vital con Cristo, es en la
concepcién paulina la forma incoada del reinado de Cristo y del Padre:
«Bajo sus pies someti6 todas las cosas y le constituyd Cabeza suprema
de la Iglesia, que es su Cuerpo, la Plenitud del que lo llena todo en
todo» (Ef 1,22). La soberania de Cristo se realiza en la historia y en el

15. San Pablo razona de forma semejante al decir en Ef 1, 10: «recapitular todas las cosas en
Cristo». Ve realizada la perfecta sujecion de lo creatural a lo divino en el sometimiento de todo lo
creado a su Cabeza humano-divina.
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mundo, de modo velado pero real y eficiente, en la Iglesia y por medio
de la Iglesia. Hay una correlacidn, pues, entre el misterio actual del
«cuerpo de Cristo» y el de la «soberania» de Dios.

(iii) Cristo, inicio del Reino, segiin San Juan

San Juan, aunque utiliza la expresion «reino» en pocas ocasiones,
consigna ideas relevantes acerca del misterio: (1) la centralidad de
Cristo; (2) la necesidad de la fe, el bautismo y la eucaristia para perte-
necer al Reino; (3) el caracter interior de este misterio.

Al igual que San Pablo, el cuarto Evangelista concibe el poder sal-
vifico divino como desplegdndose a la humanidad a partir de la perso-
na de Jesis. Su «levantamiento» en la Cruz le convierte, al igual que la
serpiente de bronce del Antiguo Testamento, en fuente de una fuerza
sanante y vivificante: «Como Moisés levanto la serpiente en el desier-
to, asi tiene que ser levantado el Hijo del hombre, para que todo el que
crea tenga por El vida eterna» (Jn 3, 14-15). Jests es la fuente de agua
que brota hacia la vida eterna (cfr. Jn 4, 14). «Como el Padre resucita a
los muertos y les da la vida, asi también el Hijo da la vida a los que
quiere» (Jn 5, 21). El conceder la vida no lo hace el Hijo «a distancia»,
sino por estrecha asociacién con los hombres: «Yo soy la vid; vosotros
los sarmientos» (Jn 15, 5) 1,

También en las visiones del Apocalipsis la figura de Jesis ocupa
un lugar central, hasta tal punto que puede decirse que el Reino escato-
16gico lo rige junta e inseparablemente con el Padre: «Vi que un trono
estaba erigido en el cielo, y Uno sentado en el trono... Entonces vi, de
pie, en medio del trono y de los cuatro Vivientes y de los Ancianos, un
Cordero, como degollado... Se acercé y tomd el libro de la mano dere-
cha del que estd sentado en el trono. Cuando lo tomd, los cuatro Vi-
vientes y los veinticuatro Ancianos se postraron delante del Cordero...
cantan un cantico nuevo diciendo: “Eres digno de tomar el libro y abrir
sus sellos porque fuiste degollado y compraste para Dios con tu sangre
hombres de toda raza, lengua, pueblo y nacién; y has hecho de ellos
para nuestro Dios un Reino de Sacerdotes, y reinan sobre la tierra”»
(Ap4,2;5,6.7-8.9-10).

En este dibujo escatoldgico de la corte celestial, la figura del Hijo
del hombre ha sido reemplazada significativamente por la del Cordero,
que recibe la soberania y el homenaje de los componentes de la corte.

16. En estos pasajes hay cierto paralelismo con la doctrina paulina del «cuerpo» de Cristo. La
salvacién viene por aproximacion y asimilacion vital a la fuente de vida divina.
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La inclusién del rasgo kenoético (el Cordero, «como degollado») en la
escena —en principio de caracter glorioso—, tiene una significacion: el
Cordero, por su inmolacién, se ha hecho merecedor del puesto al lado
del trono (cfr. también Ap 7, 10; 12,5; 22, 1) y, por tanto, del imperio
sobre los hombres. Desde su sede, pues, «atrae a si» a los suyos, para
convertirlos en co-reinantes y coherederos: «Al vencedor le concederé
sentarse conmigo en mi trono, como yo también venci y me senté con
mi Padre en su trono» (Ap 3, 21; cfr. también Ap 1, 4-6). De nuevo, la
asociacion a Cristo equivale a la incorporacion al Reino.

Al igual que San Pablo, San Juan afirma claramente que la perte-
nencia al Reino eterno puede comenzar ya, ahora: la vida eterna em-
pieza a ser poseida por quien cree en Jesus (cfr. Jn 6, 40); por quien re-
nace en el bautismo del agua y del Espiritu (cfr. Jn 3, 5); por quien se
alimenta de su carne y sangre eucaristicas (cfr. Jn 6,48-58). Con igual
nitidez, sin embargo, San Juan distingue entre el estadio actual del Rei-
no y su realizacion definitiva. Entre el momento presente, de tentacidén
y persecucion, y aquel momento futuro, de victoria total de Dios, hay
un hiato. El salto de calidad que implica el Reino final es expresado de
forma elocuente en el capitulo 21 del Apocalipsis. Allf se recurre no
sOlo a la figura de la «nueva Jerusalén» que «baja del Cielo» (Ap 21,
2), sino también —muy significativamente— a la expresién que ya em-
pleara Isafas: «Vi un cielo nuevo y una tierra nueva, porque el primer
cielo y la primera tierra desaparecieron, y el mar no existe ya» (Ap 21,
1). Esta expresion, «cielo nuevo y tierra nueva», evoca la primordial
obra maravillosa de Dios, la creacién (cfr. Gn 1, 1); indica que el mis-
mo poder divino que obré en el inicio para hacer el mundo, actuard al
final de la historia para dar una forma nueva, sorprendente, ultima y
definitiva a la creacién: «Entonces dijo el que estd sentado en el trono:
“Mira que hago un mundo nuevo™» (Ap 21, 5).

El triunfo total de Dios al final de los tiempos no supone, sin em-
bargo, la anulacidn de la vertiente humana del misterio. Esto se puede
desprender de la descripcion de la Jerusalén escatoldgica: «La ciudad
no necesita ni de sol ni de luna que la alumbren, porque la ilumina la
gloria de Dios, y su ldmpara es el Cordero... Nada profano entrard en
ella, ni los que cometen abominacion y mentira, sino solamente los ins-
critos en el libro de la vida del Cordero» (Ap 21, 23.27). Estos versicu-
los, alusivos a la santidad de vida de los habitantes de la ciudad escato-
légica y a la presencia de una guia interior, apuntan a la parte humana
del reino escatolégico: la obediencia y la fidelidad perfectas a Dios. El
hecho de que San Juan sitie esta descripcion de santidad al final de su
cuadro sugiere que, para €l, la perfecta armonia entre voluntades hu-
manas y la voluntad de Dios constituird la mayor maravilla del mundo
escatologico.
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2. DE PUEBLO A FAMILIA DE DI0S (PLENITUDO LEGIS EST DILECTIO)

Al recorrer someramente la historia de la revelacion sobre el Rei-
no de Dios, hemos apreciado un creciente matiz de intimidad. La rela-
cién entre Dios y los hombres aparece mds y mds como cuestion de
amor y no de violencia. El reinado que Dios pretende establecer en el
mundo no es algo impuesto desde fuera, sino una soberania interior. En
este sentido, el concepto de Reino tiene sus limitaciones para expresar
con toda hondura el misterio de articulacion entre lo divino y lo crea-
do. Parece 16gico que tenga su complemento en una segunda linea de
la revelacion biblica, que podriamos denominar la linea «doméstica».

Dos son las categorias «familiares» principales empleadas por la
Escritura para expresar el proyecto de amor de Dios hacia los hombres:
la alianza esponsal y la relacion paterno-filial. La primera, tomada de
la forma maés elevada de comunién humana, aparece pronto en el Anti-
guo Testamento (Yahveh, Esposo fiel [cfr. Os 2, 22] y Dios celoso [cfr.
Ex 20, 5; 34, 14]). Toma cuerpo en la predicacion profética, como ex-
presion elocuente del designio de Dios para los hombres (Alianza inte-
rior [cfr. Jr 31, 33]; Alianza eterna [cfr. Ez 16, 60]), y culmina en el
Nuevo Testamento con la llegada de Cristo, Esposo (cfr. Mc 2, 19; Mt
9,15; Lc 5,34; Mt 25, 1) que viene a desposarse con la humanidad en
la Iglesia (cfr. Ef 5, 32). La historia de salvacion se dirige, como a su
telos, hacia la constitucion plena de una realidad divino-humana articu-
lada en torno a Cristo . Asi, la figura matrimonial, forma més excelsa
de comunion interpersonal entre los seres humanos, sirve a la revela-
cion biblica para destacar: (1) el compromiso mutuo entre Dios y los
hombres; (2) la relacién de amor entre las dos partes; y (3) la graciosa
«elevacion» de la criatura humana «a la par» con Dios.

La segunda categoria «doméstica» o «familiar», que se formula
principalmente en términos de paternidad/filiacién (en hebreo [ara-
meo] ‘ab/ ben [bar], en griego pater/ hyids o teknos), merece especial
atencion. No se trata de una simple metéfora, sino de una formulacién
estricta, una autentica referencia a la relacién ontoldgica que Dios pre-
tende establecer con los hombres. Puede entenderse —sobre todo en el
Nuevo Testamento— como la forma suprema de la revelacion acerca
del consorcio vital entre Dios y los hombres.

Vamos a detenernos ahora en esta segunda linea de la revelacion
biblica.

17. Cfr. Ap 19, 7: las bodas del Cordero.
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a) Sentido metaforico de paternidad/filiacion
en el Antiguo Testamento

Puede afirmarse que la idea de Dios como Padre y su complemen-
to —la idea de un individuo o pueblo como «hijo»— no son muy fre-
cuentes ni principales en el Antiguo Testamento '®. Las més de las veces
las nociones de paternidad y filiacion se emplean metafdricamente,
para expresar la s1ngular relacién entre Dios e Israel: «;No es El tu pa-
dre, el que te cred, el que te hizo y te fund6?» (Dt 32, 6) "°. Segtn la fe
de Israel, Dios decidi6 por iniciativa propia constituir un pueblo pro-
pio; Israel debe su existencia, por tanto, a la decisién divina gratuita
(cfr. Os 2, 1). En este sentido cabe hablar de Dios como su «progeni-
tor» 0 «creador». Se trata de un uso metaférico de la categoria de pa-
ternidad. Sirve para recalcar la relacion tnica entre Dios y su pueblo,
pero no es una revelacion explicita sobre el misterio trinitario.

Con la fe en su procedencia divina, Israel se siente fortalecido y
reconfortado. Se siente, como un hijo, objeto de una especial protec-
cién por parte de Dios (cfr. Dt 32, 10-14; Is 43, 6-7; 64, 8), que le da
seguridad (cfr. Is 63, 8.16; Jr 31,9.20) y le otorga un lugar preeminen-
te entre las naciones (cfr. Ex 4, 22-23; Dt 14, 1-2). A su vez, su relacion
estrecha con Dios le exige una particular fidelidad a los mandatos divi-
nos”. Asi pues, la «filiacién» aparece en la tradicion veterotestamenta-
ria como privilegio y responsabilidad de Israel.

b) Cristo, el Hijo, lleva a los hombres al Padre

En el Nuevo Testamento las categorias de paternidad y filiacion
adquieren una nueva profundidad. De hecho, con ellas queda resumido
el nicleo de la Buena Nueva. En primer lugar, Jesus se revela a si mis-
mo como Hijo del Padre (cfr. Mt 10, 32-33; 11, 25-30; 16, 13-17.27;
18,35; 25, 34; Mc 12, 1-12; 13, 32) en sentido estricto y no meramen-
te metaforlco Ademés, Jesus muestra a los hombres la posibilidad de
llegar realmente a ser, en El, hijos adoptivos del Padre.

En su predicacion, atestiguada por los Sindpticos, Jests dibuja una
familia Dei, que es como la extension a los hombres de su intimidad
con el Padre?. Por voluntad del Padre, el Hijo inaugura una comuni-

18. Cfr. B. BYRNE, «Sons of God», en D. N. FREEDMAN (ed.), The Anchor Bible Dictionary, V1,
p. 156.

19. Cfr. también Dt 32, 18; Jr 2,27; Ml 2, 10.

20. Entre esta concepcion y el contenido de los textos biblicos sobre el reinado de Dios (cfr. su-
pra, epigrafe 1a), no hay mucha distancia.

21. Cfr.J. JEREMIAS, «El nuevo pueblo de Dios», en Teologia del Nuevo Testamento, Salamanca
1985 (5.4 ed.), pp. 189-290.
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dad salvifica en la tierra, encabezdndola e incorporando progresiva-
mente en ella a los creyentes . Es sumamente significativa la oracion
que el Sefior ensefia a sus discipulos. «Cuando oréis, decid: Padre
nuestro...» (Mt 6, 9): es ésta una forma familiar y filial de dirigirse a
Dios*.

En el sermén de la montafa, Jesus inculca en sus discipulos una
ética filial, paralela a la suya: «Amad a vuestros enemigos y rogad por
los que os persigan, para que sedis hijos de vuestro Padre celestial»
(Mt 5, 44-45); «sed perfectos como vuestro Padre celestial es perfecto»
(Mt 5, 48). En otros momentos también, intenta ensefiar a sus seguido-
res una confianza de hijos hacia el Padre: p. ej., en la ensefianza sobre
la oracién de peticion (cfr. Mt 7, 11)*; y en la bella pardbola del hijo
prédigo (cfr. Lc 15, 11-32), que constituye una invitacion a retornar a
los brazos misericordiosos del Padre celestial.

Esta manera de relacionarse con Dios implica un nuevo modo de
ser: tan radical, que los lazos de sangre y de descendencia, dominantes
en la antigua economia salvifica, quedan eclipsados y, en cierto modo,
resquebrajados: «He venido a enfrentar al hombre con su padre, a la
hija con su madre, a la nuera con su suegro; y sus propios familiares
serdn los enemigos de cada cual» (Mt 10, 35-36). Jesuds construye una
nueva familia: «Estos son [dice, sefialando a los miembros de la nueva
comunidad que hab{a creado en torno a si] mi madre y mis hermanos.
Pues todo el que cumpla la voluntad de mi Padre celestial, ése es mi
hermano, mi hermana y mi madre» (Mt 12, 49-50). Si hubiera cual-
quier conflicto entre los lazos de sangre y la fidelidad a la familia so-
brenatural, habria que zanjar la cuestién en favor de esta dltima: dejar
casa, hermanos, hermanas, madre, padre, hijos o hacienda, por el Evan-
gelio (cfr. Mc 10, 29-31).

La relacidn filial con el Padre se proyecta hacia el éschaton. Una
de las bienaventuranzas que pronuncia Jesuds es: «Bienaventurados
[makarioi] los que trabajan por la paz, porque ellos serdn llamados hi-
jos de Dios» (Mt 5,9).Y en la discusion con los saduceos acerca de la
resurreccion, Jesus afirma: «LLos hijos de este mundo toman mujer o
marido; pero los que alcancen a ser dignos de tener parte en aquel

22. «Por medio de Jesus, el hombre ha entrado en una nueva relacién con Dios. El Dios de Israel,
el Dios de Abraham, de quien Jests habla como Padre, quiere traer a los hombres, por medio de Jests,
su reinado de gracia y clemencia». J. GNILKA, Jesiis de Nazaret. Mensaje e historia, Barcelona 1993,
p.252.

23. Es probable incluso que empleara, en este momento, el apelativo familiar aramaico Abbd
(=Papd), a juzgar por Mc 14, 36 y la importancia que da San Pablo a esta expresion audazmente fami-
liar. Asi, como dice J. GNILKA, «La relacién del hombre con Dios fue definida de nuevo por medio de
Jesus» (Jesiis de Nazaret. Mensaje e historia, p.259).

24. «Si vosotros, siendo malos, sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos, jcudnto mas vuestro Pa-
dre que estd en los cielos dard cosas buenas a los que se las pidan!».
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mundo y en la resurreccion de entre los muertos, ni ellos tomardn mu-
jer ni ellas marido, ni pueden ya morir, porque son como angeles, y son
hijos de Dios, siendo hijos de la resurreccion» (Lc 20, 34-36). Este pa-
saje es significativo porque muestra que la relacién filial con Dios no
acaba con la historia, sino que més bien contintia, para constituir el ras-
go esencial de la existencia humana en el mundo nuevo. La filiacién
aparece entonces como forma culminante y permanente de la relacién
entre los hombres y Dios.

San Pablo, por su parte, designa con frecuencia a los creyentes
como «hijos [huioi o tekna] de Dios». Lo hace a propdsito, convencido
de la importancia que tiene la adopcidén como hijos de Dios: este don
constituye el corazon de la Buena Nueva. El Apdstol habla de un modo
novedoso, maravilloso, de comulgar Dios con los hombres, en contra-
posicion a las relaciones de antafio: «No recibisteis un espiritu de es-
clavos para recaer en el temor; antes bien, recibisteis un espiritu de hi-
jos adoptivos que nos hace exclamar: jAbbd, Padre!» (Rm 8, 15). Para
San Pablo la filiacién divina no es una simple metéfora; insiste en que
es realmente posible acceder a un modo radicalmente nuevo de relacio-
narse con Dios. «Ya no sois extrafios ni forasteros, sino conciudadanos
de los santos y familiares de Dios... morada del Espiritu» (Ef 2, 19-21).
He aqui una percepcion, llena de asombro, de un nuevo horizonte de
intimidad con Dios.

Hallamos en la doctrina paulina las siguientes afirmaciones con-
cretas sobre la filiaciéon adoptiva: (1) su novedad con respecto a la an-
tigua economia; (2) el papel esencial del Hijo y del Espiritu en el mis-
terio; (3) el papel clave del sacramento del bautismo, para incoar el
estado de filiacion en esta vida; (4) la consumacion de la filiacién en la
escatologia. Veamos como las expone San Pablo en dos de sus grandes
epistolas.

A los Gdlatas —tentados por los judaizantes a volver a la observan-
cia de la Ley Antigua— Pablo les recuerda que la antigua economia ya
ha dado paso a la nueva. Esta nueva disposicién tiene su centro en
Cristo, quien, como «semilla tnica», es el heredero de las promesas
hechas a Abraham (cfr. Ga 3, 16). Por la fe en El y por el bautismo, los
cristianos participan de su condicién de Hijo (cfr. Ga 3, 26-29)*. A
continuacion, como prueba de la realidad actual de su condicién de hi-
jos, San Pablo cita la experiencia en el Espiritu, que permite dirigirse a
Dios con el modo distintivo de Jestis: «LLa prueba de que sois hijos es
que Dios ha enviado a nuestros corazones el Espiritu de su Hijo que

25. Cfr. también Hb 1, 1-13; 2,10 como ejemplo de como el titulo de «hijo» es aplicado de forma
primordial a Cristo y en sentido menos fuerte a los cristianos.
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clama: jAbbd, Padre!» (Ga 4, 6). Por tanto, de una actitud servil propia
del estado «pueril» (Ga 4, 1-3), la humanidad ha llegado a la «plenitud
de los tiempos» (Ga 4, 4) y guarda la esperanza de alcanzar finalmente
la herencia como los hijos (cfr. Ga 4, 7).

A los Romanos, San Pablo les recuerda que ya no estan bajo la ley
antigua (cfr. Rm 7 y 9), dominados por un espiritu de temor propio de
esclavos. Mds bien, por el bautismo han empezado una vida nueva (cfr.
Rm 6, 4) y, gracias al Espiritu, gozan de una nueva libertad como hijos
de Dios y coherederos de Cristo (cfr. Rm 8, 14-17). Poseen, sin embar-
go, tan solo las primicias de esta condicién mientras vivan en la tierra
(cfr. Rm 8, 23); han de aguardar todavia, ansiosos y anhelantes, la con-
sumacion: «la manifestacion [gloriosa] de los hijos de Dios» (Rm 8,
19; cfr. Rm 8, 22). La filiacion divina agenciada por el Espiritu apare-
ce aqui incoada en el tiempo, a la vez que abocada a una culminacién
escatoldgica. Todo ello, de acuerdo con el proyecto eterno del Padre:
«Pues a los que de antemano conocid, también los predestiné a repro-
ducir la imagen de su Hijo, para que fuera El el primogénito entre mu-
chos hermanos; y a los que predesting, a ésos también los justifico; a
los que justificd, a ésos también los glorificé» (Rm §, 29-30).

En los escritos de San Juan, el titulo y la condicién de hijos ocu-
pan un lugar central: ya en el prélogo (cfr. Jn 1) se afirma como nicleo
de la Buena Nueva «el poder ser hijos de Dios» (v. 12), «engendrados
por Dios» (v. 13).

En el didlogo con Nicodemo (cfr. Jn 3, 1-21), Jestis insiste en la
novedad de la condicién del hombre ante Dios: puede «nacer de lo
alto», por el agua y el Espiritu. En Jn 8, 31-47 (discusion sobre la fe),
la idea de una filiacién trascendente estd en la base de la réplica de Je-
sus a los judios, confiados en ser «semilla de Abraham» para heredar
las promesas divinas. Frente a esta idea de linaje carnal, Jesus alude a
otro linaje, al que se pertenece por un acto de fe en El y en su mensaje.
La descendencia carnal del Antiguo Testamento es vista como mero
typos o prefiguracién de una relacion mucho mds perfecta, de tipo pa-
ternal-filial, entre Dios y los hombres.

La idea de superacién de un estado inferior estd implicita en las
palabras de Jesus a sus discipulos: «No os llamo ya siervos, porque el
siervo no sabe lo que hace su amo; a vosotros os he llamado amigos,
porque todo lo que he oido a mi Padre os lo he dado a conocer» (Jn 15,
15). Jesus viene a compartir con los hombres su propio conocimiento
intimo del Padre.

A la vez que habla de la realidad de la filiacién divina en el mo-
mento presente, Jesus alude a su realizacién mas completa en el futuro.
Promete a los suyos: «En la casa de mi Padre hay muchas mansiones...
voy a prepararos un lugar. Y cuando haya ido y os haya preparado un

113



ESCATOLOGIA CONSUMADA

lugar, volveré y os tomaré conmigo, para que donde esté yo estéis tam-
bién vosotros» (Jn 14, 2-3). El Sefior promete, a su regreso, introducir
consigo en la casa del Padre a la totalidad de elegidos.

La tensién entre presente y futuro, contenida en el misterio filial,
aparece con nitidez en 1 Jn. Por una parte, alli se afirma que la condi-
cion de hijos es ya una seria realidad en los cristianos (3, 1: «Mirad qué
amor nos ha tenido el Padre para llamarnos hijos de Dios, pues jlo so-
mos!»); pero, por otra, se asevera que la plenitud de ese estado aun esté
por venir: «Queridos, ahora somos hijos de Dios y atin no se ha mani-
festado lo que seremos. Sabemos que, cuando se manifieste, seremos
semejantes a El, porque le veremos tal cual es» (1 Jn 3, 2). Es evidente
que la plena identificacion con el Hijo no tendra lugar sino en el dltimo
dia: entonces se realizard mds alld de lo que podamos imaginar ahora,
para ser la forma definitiva de relacion de los hombres con Dios.
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EXCURSUS 3

EL REINO, ; PRESENTE O FUTURQO?
(Escatologia consecuente vs. escatologia cumplida)

El cardcter enigmdtico de ciertos pronunciamientos de Jests sobre el
Reino lleva espontdneamente a plantearse la siguiente pregunta: ;Jesus predi-
¢6 un Reino venidero, o hablé de la actual presencia del Reino?

Como hemos visto, hay dos tipos de pronunciamientos escatolégicos en
el Nuevo Testamento: podriamos clasificarlos como (1) textos de futuro (al-
gunos, de futuro inminente: cfr. Mt 10, 23; Mt 16, 28; Mt 24 y par. = Mc 13);
y (2) textos de presente (cfr. Mt 11, 4-5; 12, 28; Jn 3, 18.36; 5, 24; 9, 39; 11,
23-26). Histéricamente, cada grupo, tomado unilateralmente, ha dado pie a
(1) una interpretacion futurista de la predicacion de Jesus sobre el Reino, y
(2) una exégesis presentista. Examinemos las posturas sucesivamente.

1. EL REINO COMO MAGNITUD FUTURA: LA ESCATOLOGIA CONSECUENTE

La escuela de la escatologia consecuente, nacida en el seno del protestan-
tismo liberal de finales del siglo X1x, se centra en los pasajes biblicos de «in-
minencia». A partir de esos lugares, concibe a Jestis como un predicador apo-
caliptico que anuncia el fin del mundo y la llegada del Reino como
inminentes. En definitiva, cifra el mensaje de Cristo sobre el Reino en catego-
rias de futuro y de expectacidn.

J. Weiss, en un libro del afio 1892, Die Predigt Jesu vom Reiche Gottes
(La predicacion de Jestis sobre el Reino de Dios), pone los fundamentos de
esta linea de interpretacion, al proponer la imagen de un Jesuds plenamente in-
merso en la corriente de expectacidn apocaliptica de su tiempo. Junto con sus
contemporéneos del judaismo tardio, Jesus habria creido que iban a sobreve-
nir catdstrofes al mundo, y que luego Dios intervendria para hacer una crea-
cién nueva; entonces Dios haria un Reino perfecto, con Palestina como centro
geografico.
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A. Schweitzer, en el libro Vom Reimarus zu Wrede. Eine Geschichte der
Leben-Jesu-Forschung (De Reimarus a Wrede. Una historia de la investiga-
cion sobre la vida de Jestis, 1906) afiade a este cuadro un fuerte matiz de in-
minencia. Afirma que Jesus crefa, al igual que muchos de sus contemporane-
0s, que la intervencion divina iba a acontecer de un momento a otro. Por eso,
desde el inicio mismo de su ministerio Jestis anuncia la proximidad del Reino
(cfr. Mc 1, 15; Mt 4, 17). Y por este mismo motivo envia con urgencia a sus
discipulos a las ciudades, para anunciar que el Reino de los cielos no tardaria
en llegar (cfr. Mt 10, 7). Jestis pensaba que la intervencién divina ocurriria in-
cluso antes de que finalizase ese recorrido evangelizador (cfr. Mt 10, 23). Sin
embargo, los discipulos vuelven sin que se llegara a producir el final (cfr. Mc
6, 30 ss.): el Reino que tendria que irrumpir inmediata y sobrenaturalmente
no llega de hecho; tampoco ocurre la transformacion gloriosa de Jesus, el Me-
sias desapercibido, en el Hijo del hombre que viene sobre las nubes del cielo.
Hay un momento de frustracién y crisis, que desemboca en un cambio de
mentalidad por parte de Jesus. Por una parte, revisa sus predicciones acerca
de la proximidad del fin, aplazando un poco el momento anhelado; por otra,
se convence de que es necesario que él asuma los dolores mesidnicos que, se-
glin creencia apocaliptica general, tenian que preceder al ocaso del mundo.
Asi, busca la muerte sacrificial, con la intencién de acelerar la llegada del
Reino de Dios.

Segun la teorfa de Schweitzer, la concepcidn del Reino como magnitud
futura, de inminente aparicién, constituye el niicleo mismo del mensaje de Je-
sus.

A nivel exegético, la escatologia consecuente es criticable por su manera
unilateral de tratar los textos biblicos. Simplifica el mensaje de Jests, ponien-
do todo el peso en sus pronunciamientos de futuro (inminente). Con tal proce-
dimiento, se relegan a un lugar muy secundario los abundantes textos de pre-
sente. Schweitzer, p. €j., atribuye tales afirmaciones al entusiasmo profético
de Jests.

A nivel mas profundo, la escuela de escatologia consecuente parte de una
tesis netamente cristoldgica: hubo una grave equivocacién en la mente de Je-
sus acerca de los planes divinos y acerca de su propia identidad. Frente al
cuadro de «error y desilusiéon» que nos presenta esta postura, cabe preguntar-
se: una religién que sufriera tamafia decepcidn, ;hubiera podido sobrevivir y
perdurar?*. El hecho histérico es que los discipulos del Sefior, y las genera-
ciones que los siguieron, convivieron con la no-realizacién de la parusia, sin
graves problemas?’.

26. Cfr. O. CULLMANN, La historia de la salvacion, Barcelona 1967, p. 32.
27. Comenta C. Pozo: «Los cristianos han vivido del modo mas natural la experiencia de la dila-
cién de la parusia» (Teologia del mds alld, Madrid 1980 [2.* ed.], p. 115).

117



ESCATOLOGIA CONSUMADA

2. EL REINO, MAGNITUD PRESENTE: LA ESCATOLOGIA CUMPLIDA

Como reaccidn frente a la escatologia consecuente, surge el enfoque pre-
sentista de C. Dodd, que sostiene que se cumplieron ya todas las expectativas
escatologicas con la venida de Cristo. Se pasa, en este caso, de una concep-
cion del Reino en términos de futuro y de expectacion, a otra diametralmente
opuesta, en términos de presente y de experiencia vivida.

En el libro The Parables of the Kingdom (Las pardbolas del reino,
1935), C. Dodd argumenta que el verdadero mensaje de Jesus es la llegada y
presencia del Reino: «no sélo es inminente, sino que estd ahi» (p. 55)%. Dodd
dirige su atencidn a la respuesta de Jestis a los emisarios de Juan el Bautista
(cfr. Mt 11,2-11; Lc 7, 18-30). «Las sentencias donde se declara que el Reino
de Dios ha llegado son explicitas e inequivocas» (p. 56). Asi, defiende que la
frase que recibiera tanta atencion por parte de la escatologia consecuente (Mc
1, 15: «el Reino de Dios estd cerca») es equivalente a la frase de Mt 12, 28;
Lc 11, 20: «el Reino de Dios llegd a vosotros» (cfr. p. 51). «Esta declaracion
de que el Reino de Dios ya ha llegado trastorna necesariamente todo el esque-
ma escatoldgico... el éschaton se ha desplazado del futuro al presente, de la
esfera de la expectacion a la de la experiencia vivida» (p. 56).

Exegéticamente, cabe aplicar a la teoria de Dodd la misma critica de uni-
lateralidad referida a la escatologia consecuente, si bien en sentido distinto.
Dodd centra todo el peso del mensaje de Jests en su aspecto presente, y préc-
ticamente elimina la dimensién de futuro y de expectacién mencionada en
otros pasajes biblicos. Reinterpreta las alusiones a un Reino venidero, con una
humanidad y un cosmos transfigurados, como fruto de un «pensamiento apo-
caliptico» que, mds que describir acontecimientos futuros, se referirian a «un
orden puramente trascendente» «mads alld del espacio y del tiempo» (pp. 60-
62). Se ve también obligado a restar importancia a textos como la oracién
«venga tu Reino» en la plegaria dominical.

3. BALANCE

a) Critica a la tesis de «oposicion» entre la dimension futura
v la dimension presente del Reino

En cuanto a las dos posturas exegéticas extremas que acabamos de expo-
ner, se puede decir que cada una tiene en su contra los textos y argumentos
aducidos por la escuela opuesta: los textos de presente sirven para replicar a
la teoria de los futuristas, y los textos de futuro para responder a la visién de
los presentistas. Las dos posturas se neutralizan mutuamente.

Es evidente que cada grupo intenta obviar el sentido de textos que no
ayudan a su tesis. En el fondo, late la conviccidn de que los textos de futuro y

28. Citamos las paginas segiin la traduccién castellana: Las pardbolas del Reino, Madrid 1974.
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de presente son irreconciliables. Para un intérprete equilibrado, sin embargo,
el principio de analogia biblica lleva mds bien a pensar en la no-contradiccién
entre ambos grupos de textos, aunque ello parece complicar el cuadro resul-
tante. Metodologicamente, es mejor admitir la complejidad de la Revelacion
en este punto, que intentar simplificar demasiado, postergando textos que no
parecen cuadrar bien con un esquema preconcebido. Los principios herme-
néuticos de complementariedad y armonia permiten respetar mejor la comple-
jidad y oscuridad de la revelacion escatoldgica.

b) La tesis de complementariedad: el cardcter proléptico
del misterio

Buscar una conjuncién coherente de los textos es la tnica salida. De he-
cho, los escritos neotestamentarios parecen sefialar esta via, en los pasajes que
conjugan presente y futuro: p.ej. 1 Co 15, 22-23, donde San Pablo relaciona
la resurreccion universal con la resurreccion de Cristo, a la vez que distingue
entre el momento de un evento («Cristo, las primicias») y otro («los de Cris-
to, en su Parusia»); o Jn 6, 54, donde se afirma que la vida eterna comienza ya
en la tierra, al comer el cuerpo y beber la sangre de Jests («tiene vida eter-
na»), pero se consumard «en el dltimo dia», en la resurreccién (Jn 6, 54)%.

Una interpretacién de tipo proléptico («ya — todavia no»), que incorpora
la tesis de una «tensién», entre incoacion real del Reino y su futuro acaba-
miento, es la interpretacién que mejor cuadra con los textos biblicos. Incluso
autores no catédlicos como Cullmann, Schwartz y Pannenberg recurren a este
principio interpretativo. Tal postura respeta mejor el conjunto de datos escri-
turisticos, y conecta bien con la teologia de la historia salvifica.

De hecho, la tensa visién que resulta de la combinacién de los textos de
futuro-presente es basilar para la esperanza cristiana. El creyente puede ser
definido como un ser que camina hacia la plenitud de la salvacién, reconfor-
tado por los elementos salvificos que ya le acompafian en el momento presen-
te («el todavia del ayer y el ya del mafnana»). El misterio del Reino es a la vez
camino y término, al igual que Cristo es Camino y Vida; ya estamos en él,
pero todavia esperamos llegar mds plenamente a él.

En este sentido, resultan particularmente valiosas las pardbolas de creci-
miento, que apuntan a un inicio, un desarrollo y un final de la historia del Rei-
no. Las parabolas del trigo y la cizafia, del grano de mostaza, del sembrador,
de la levadura, sefialan una ley fundamental de la economia: la ley de gradua-
lidad y culminacién. Una divina y paciente sabiduria subyace a la historia sa-
lutis, y debemos aprender su logica. Dios no desea lograr de un solo golpe la
victoria. Los hombres, por tanto, tampoco hemos de querer movernos con
otro compds. Hemos de ir simplemente al paso de Dios. La debilidad de fon-
do de las teorfas examinadas, tanto la de escatologia futurista como la de es-

29. Cfr. C. Pozo, La venida del Sefior en la gloria, Valencia 1993, p. 54-55.
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catologia cumplida, estriba en la no-captacion de la 16gica bdsica inherente al
proyecto de salvacion.
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CapriTtuLo IV

EL REINO DE DIOS (1)

Como hemos visto en el capitulo anterior, la revelacién biblica so-
bre el Reino apunta a un misterio final de comunion divino-humana.
Con esta luz fundamental podemos apreciar ahora, al estudiar la histo-
ria de la doctrina cristiana del Reino, cémo los debates cristoldgicos y
trinitarios de los primeros siglos ayudaron a profundizar en este aspec-
to relacional del misterio. Los Padres, al esclarecer —frente a los subor-
dinacionistas— las relaciones entre las tres Personas Divinas, lograron
de paso profundizar en el sentido del «sometimiento» de Cristo —y con
El, de los hombres— al Padre. Emerge asi un cuadro del Reino como
una relacion articulada entre Personas divinas y personas humanas,
en la que el Espiritu une a los hombres a Cristo para constituir un «cuer-
po», que puede situarse filialmente ante el Padre.

En cuanto realidad tedndrica, este Reino crece y se manifiesta en
el mundo a partir de la Encarnacion del Hijo. (Esta caracteristica singu-
lar del Reino —la tensién entre inmanencia y trascendencia— ha sido ob-
jeto de abundante reflexion por parte de los cristianos desde antiguo;
pero por ser un aspecto menos central que la dimensién «relacional»,
reservamos su referencia detallada para el Excursus 4).

Nuestra reflexion teoldgica se centrard, al igual que en las seccio-
nes biblicas e histdricas, en la comunion divino-humana que constituye
el nicleo mismo del Reino escatoldgico. El cuadro resultante, repleto
de tonos familiares y amistosos, puede ser de gran utilidad para los cre-
yentes, porque suscitard en ellos la actitud filial de gratitud y obedien-
cia hacia el Padre. Podradn entonces rezar de todo corazén, «Venga a
nosotros tu Reino».
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1. DIMENSION TRINITARIA DEL REINO EN LA DOCTRINA PATRISTICA

Vamos a trazar someramente la historia de la comprension cristiana
del Reino y familia de Dios. En su repaso de esta historia, W. Pannen-
berg comenta que «es sorprendente que el tema del Reino de Dios no
haya desempefiado un papel tan dominante en la escatologia cristiana
como cabria esperar» '; a pesar de todo, es posible detectar a lo largo de
los siglos una linea consistente de reflexion sobre el Reino escatolégico,
en cuanto misterio de articulacion entre lo divino y lo humano. Es este
hilo el que vamos a seguir.

a) Cristo, inaugurador del Reino, en la patristica temprana

En los tiempos de los Padres Apostélicos prima la simple expecta-
cion del retorno glorioso del Sefior, para inaugurar el Reino eterno?. El
Papa Clemente, p. ej., resume el mensaje de los Apdstoles como el
evangelio de la proximidad del Reino de Dios (cfr. I Carta de Clemen-
te,42,3).

Con el paso del tiempo y la dilacién de la parusia, aumenta la re-
flexion sobre la etapa actual de espera. La atencién de los creyentes se
traslada paulatinamente del Reino al final de la historia, al Reino ya in-
coado después de la primera venida del Sefor: «el Reino (consumado)
de Dios pasa a segundo término en la conciencia creyente o, mejor, es
identificado cada vez mds con la Iglesia»>. A pesar de ello, en este des-
arrollo los pensadores vislumbran elementos del misterio que estdn
presentes tanto en la etapa presente del Reino como en su estadio defi-
nitivo. Vamos a centrarnos en estos elementos.

En el siglo i1 San Ireneo —que, como se recordard, formaliza la dis-
tincién entre dos venidas del Sefior— aporta una categoria clave para
comprender la historia de salvacién: la recapitulacion de todas las
cosas en Cristo. Dibuja una historia con los siguientes hitos: creacion,
caida de los hombres, encarnacién del Hijo, «recapitulacién» de toda la
creacion.

1. Systematische Theologie, I11, Gottingen 1993, p. 569.

2. Afirma M. SCHMAUS que «en los Padres Apostdlicos... predomina la interpretacion escatoldgi-
ca» (es decir, la expectacion de la llegada del Reino en forma consumada, méds que la vision de un
Reino incoado, ya presente en la historia) (Teologia Dogmdtica, VII: Los novisimos, Madrid 1961, pp.
122-123). También W. PANNENBERG observa c6mo, en los escritos de los Padres Apostélicos, la llega-
da definitiva del Reino aparece con frecuencia como objeto de la esperanza cristiana («Bei den... apos-
tolischen Vitern ist nicht selten vom Reiche Gottes als Gegestand christlicher Hoffnung die Rede».
Systematische Theologie, 111, p. 569).

3. M. ScHMAUS, Teologia Dogmiditica, VII: Los novisimos, p. 123.
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Dice en Adversus haereses: «Es suscitado del vientre de David el
Rey eterno que recapitula en si todas las cosas... Si aquél [el primer
Adén] fue tomado de la tierra, y plasmado por el Verbo de Dios, era con-
veniente que el mismo Verbo, que habia de realizar en si mismo la reca-
pitulaciéon de Adan tuviese un origen en todo semejante...» (Adv. haer.,
111, 21, 9-10).

Si bien la encarnacion del Verbo representa un momento de infle-
xion en la historia de salvacidn, es tan sélo el punto de arranque de la
recuperacion de la criaturas para Dios. El Verbo, al asumir la estirpe
de David y convertirse en su cabeza, desencadena una larga historia
de formacién de un linaje humano libre de la tirania de la muerte y del
pecado. San Ireneo, al utilizar una expresién de San Pablo (Ef 1, 10):
anakephalaiosis o recapitulacion para referirse a este misterio omnia-
barcante (cfr. Adv. haer., 111,23, 1; 1V, 6,2; 38,1, 40,3; V, 1,2; 20, 2),
acentua el aspecto articulado, jerarquico, cristolégico, organico y vital
del misterio de conjuncion divino-humana. Con esta expresion, apunta
a la forma especifica en que se realiza la unién intima entre los hom-
bres y Dios: la humanidad es recuperada para Dios, por, a través de, y
en, el Verbo hecho carne.

b) El aspecto interior y dindmico del Reino

En el siglo 11 continda avanzando la meditacion cristiana sobre
el Reino, sobre todo en su fase actual, en la que se manifiesta princi-
palmente como una realidad interior arraigada en los corazones hu-
manos.

En su comentario a la oracién dominical, Tertuliano afirma que
hay una estrecha conexién entre la segunda peticion del Padrenuestro
(«venga tu reino») y la tercera («hdgase tu voluntad»). Entiende que la
esencia del Reino consiste en que los hombres cumplan la voluntad di-
vina. Asi, el Reino «adviene» a cada individuo que comienza a obede-
cer a Dios (cfr. De oratione, 5). El reinado divino ya empezado en el
interior de los hombres, agrega San Cipriano en su propio comentario
al Padrenuestro, hallara su acabamiento en el dia triunfal de Cristo:
«Rezamos [a Dios] para que quienes ya le servimos en el mundo, rei-
nemos después con Cristo» (De dominica oratione, 13).

Es interesante esta dimension cristoldgica en el pensamiento del
obispo africano: entiende el Reino como incorporacion mistérica de los
hombres en Jestis. Dice: «en El (in ipso) resucitaremos, y por esto pode-
mos identificar el Reino de Dios con su persona, ya que en El (in illo) he-
mos de reinar» (De dom. or., 13) . He aqui un misterio asociativo y cris-
tiforme.
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En la misma época, en Alejandria, Origenes elabora su propio cua-
dro del Reino, como entidad dindmica que se despliega en la historia
hacia la consumacidn final. Esta historia arranca del Logos, que desde
la eternidad esta junto al Padre (pros ton thedn,JIn 1, 1),y goza de una
relacién intima con El. Encarnado en el tlempo este Logos puede defi-
nirse como autobasileia (Commentarium in Matthaeum, XIV, 7), el
Reino mismo, ya que en su persona realiza el misterio de sujecion hu-
mana a Dios. El Logos encarnado, Jesucristo, inculca en los hombres
una obediencia que es participacion de la suya, filial, al Padre:

«Cada uno de los que forman la Iglesia ha de orar para que de tal
manera ceda a la voluntad paterna, como Cristo cedia a la de su Padre
obrdndolo todo a la perfeccion. Podemos, adhiriéndonos a El, hacernos
un espiritu con El, y cumplir de tal manera su voluntad que, lo mismo de
perfecta que en el Cielo, se realice en la tierra» (De oratione, 26, 3).

La adhesion a Cristo conlleva, pues, un sometimiento filial al Pa-
dre. El acabamiento de esta identidad filial en Cristo llegara con la
apokatdstasis, cuando los que estdn unidos al Logos se hallardn di-
rectamente ante el Padre y ya «no tendrdn mds que una actividad: la
contemplacién de Dios (katanoein ton theon), a fin de que todos lle-
guen a ser perfectamente un hijo, habiendo sido formados en el cono-
cimiento del Padre, como ahora s6lo el Hijo ha conocido al Padre...»
(Commentarii in loannem,1,16,91-92). «Cuando uno vea al Padre...
como el Hijo le ve, uno serd de alguna manera, como el Hijo, testigo
ocular del Padre... Entonces uno verd al Padre y las cosas del Padre
por uno mismo, al igual que lo hace el Hijo» (Comm. in loann., XX,
7,47). He aqui la estructura dltima del Reino: es un misterio de adhe-
sion filial de la humanidad al Padre, gracias a la incorporacion al
Logos*.

Segun Origenes, el crecimiento del Reino en el interior de cada uno
requiere un arduo trabajo. Porque en la etapa actual de la historia persis-
te el pecado, y hay que alejarse de €l continuamente: «Asi como no hay
“consorcio entre la justicia y la iniquidad, ni comunidad entre la luz y las
tinieblas, ni concordia entre Cristo y Belial”, tampoco puede coexistir el
Reino de Dios con el reino del pecado. Luego, si queremos que Dios rei-
ne en nosotros, “de ningtin modo debe reinar el pecado en nuestro cuer-
po mortal”... para que en nosotros, como en un parafso espiritual, se pa-
see Dios, y sea El solo el que reine en nosotros con su Cristo sentado en
nosotros a la diestra de la virtud espiritual que deseamos recibir; y per-
manezca sentado hasta que todos sus enemigos que estdn en nosotros se
conviertan en “escabel de sus pies” y se desvanezcan en nosotros todo su

4. Cfr. también De principiis, 111, 5, 6.
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principado, su potestad y su virtud. Porque estas cosas pueden ocurrir en
cada uno de nosotros...» (De or., 25, 3).

Mientras los miembros de la Iglesia estén necesitados de purifica-
cién, no puede decirse que se haya cumplido aquel sometimiento del
Hijo al Padre al que se referia San Pablo (cfr. 1 Co 15, 28); sélo serd rea-
lidad en el dltimo dia, cuando Jests haya completado su obra y llevado
consigo la entera creacion a la perfeccion (cfr. Homiliae in Leviticum, 6,
2; De principiis, 111, 5, 6)°.

¢) La lucha contra el subordinacionismo, motivo de desarrollo
de la teologia del Reino

Los siglos 1v'y v son el momento de los grandes debates cristologi-
cos y trinitarios. Los Padres intentan clarificar la doctrina sobre el Hijo
y el Espiritu Santo, frente a corrientes subordinacionistas que lefan pa-
sajes como 1 Co 15, 24-28 como indicativos de la inferioridad del Hijo
con respecto al Padre. Su esfuerzo de clarificacion también arroja luz
sobre el misterio del Reino. Este aparece mds nitidamente como un
consorcio estructurado, entre la Trinidad y los hombres.

En Oriente, San Gregorio Nacianceno afirma que el pasaje pauli-
no de 1 Co 15, 28 no ha de interpretarse en sentido ontolégico (como
sefialando la inferioridad de la Segunda Persona a la Primera), sino en
sentido «econémico»: se refiere mas bien a los hombres que se hacen
uno con el Hijo, siguiéndole para vivir juntamente con El la obediencia
filial al Padre: «Considera la sujecion con que decis que el Hijo se so-
mete al Padre... Cuando todas las cosas hayan sido sometidas a El por
el reconocimiento y por la reformacién, entonces EI mismo habra cum-
plido su sometimiento, llevdndome, a quien ha salvado, a Dios. Esto
es, segin mi parecer, el sometimiento de Cristo: el cumplimiento de la
voluntad del Padre» (Oratio 30, 5). Sometimiento, pues, con Cristo, al
Padre.

El Reino aparece de esta manera situado en el interior del misterio
trinitario: «Algunos serdn recibidos por la inefable luz y visién de la
santa y real Trinidad, que ahora les ilumina con mayor brillantez y pu-
reza y se une enteramente al alma entera: en esto solamente y sobre
todo, pienso, consiste el Reino de los cielos» (Or. 16, 9). La comunién
de los hombres con la Trinidad se consumard en el dltimo dia. En su

E4N13

cuarta «Oracién Teoldgica» dice San Gregorio: «Dios serd “todo en to-
dos” (1 Co 15, 28) en el tiempo de restauracion (apokatdstasis). No me

5. Esta idea de «solidaridad» la volveremos a encontrar en la teologia del Totus Christus de SAN
AGUSTIN (cfr. infra).
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refiero al Padre, como si el Hijo fuera a disolverse en El, como una an-
torcha que ha sido separada por un tiempo de un gran fuego y luego
vuelve a unirse a él; me refiero a Dios entero, en aquel tiempo cuando
ya no somos muchos, como lo somos ahora en nuestros movimientos y
pasiones, llevando en nosotros nada de Dios o solamente un poco; nos-
otros seremos entonces enteramente como Dios, receptivos de Dios
como totalidad y s6lo de Dios. Estaes la perfeccion (teleiosis) a la cual
aspiramos» (Oratio 30, 6). Se trata, pues, de un misterio de conviven-
cia final de las criaturas con las personas divinas, en el que se mantie-
ne sin embargo la distincidn personal. Una unidn que no es disolucién,
sino mutua interpenetracion.

En Occidente, en esta misma época, el pensamiento cristiano dis-
curre por lineas parecidas. Veamos la ensefianza de San Hilario, repre-
sentativa de la teologia latina de este momento. Hacia el final del libro
XI de De Trinitate, trata del Reino escatolégico al hilo de 1 Co 15, 24-
28 («el Hijo entregard todo al Padre»). Argumenta, frente a los arria-
nos, que del mismo modo que el Padre no pierde nada cuando entrega
todo al Hijo (cfr. Lc 10, 22; Mt 28, 18), el Hijo tampoco pierde nada
cuando, al final de la historia, entregue todo al Padre (cfr. De Trin., X1,
29. Es ésta una defensa de la consustancialidad del Hijo con el Padre).
Por tanto, la «sujecién» final del Hijo al Padre no debe leerse en clave
de diferencia de naturaleza, sino en sentido eclesial: hace referencia al
conjunto humano que se salvard uniéndose al Hijo. Por esta via, al fi-
nal de los tiempos, los hombres acabardan sometidos al Padre, en y por
el sometimiento a la gloria del cuerpo de Cristo (cfr. De Trin., X1, 36).
«[Cristo] entregard el Reino de Dios al Padre... en el sentido de que...
nosotros, conformados a la gloria de su cuerpo, constituiremos el Rei-
no de Dios» (De Trin., X1, 39). Tenemos aqui de nuevo la interpreta-
cién «orgénica» del Reino, como conjunto divino-humano de salva-
cidén articulada en torno a Cristo. Dentro de este cuadro, la naturaleza
humana de Cristo desempefia el papel de puente: para que Dios esté
«todo en todos», El diviniza —transforma «por via de sujecién» (De
Trin., X1, 40)- no sdlo la naturaleza humana individual asumida per-
sonalmente por El, sino también la naturaleza humana en general —la
«humanidad» en sentido amplio asumida por el Hijo (cfr. De Trin., XI,
49)—. Esta humanidad queda toda ella impregnada por la divinidad, y
asi transformada en «imagen perfecta de Dios» (De Trin., XI, 49).

d) La idea agustiniana del Totus Christus
La concepcidn corporativa y cristoldgica del reino halla su expre-

sién elocuente en el siglo v en la doctrina agustiniana del Christus To-
tus (Cristo Total). Existe un cuerpo mistérico, afirma el Obispo de Hi-
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pona, compuesto por Cristo-cabeza y por hombres-miembros; este cuer-
po se desarrolla a partir de la Encarnacion, incorporando en el transcur-
so del tiempo a mds y mds individuos, hasta llegar a su plenitud al final
de los tiempos: «Al final habrd un Cristo, amandose a si mismo (erit
unus Christus, amans seipsum)» (In epistulam loannis ad Parthos
tractatus, X, 3)°. «;Qué es entonces el sentido de “cuando El entregue
el reino a Dios y al Padre”?:... que el hombre Cristo Jesus, mediador
entre Dios y los hombres, reina ahora en todos los justos que viven de
fe, y un dia les llevard a aquella vision que el Apdstol denomina visién
“cara a cara”» (De Trinitate, 1, 8, 16). El Hijo eterno, contemplador de
la faz del Padre, une a los hombres a Si para conducirles a esa misma
vision. Hablando estrictamente, ese mirar al Padre es la actividad pro-
pia de los seres humanos en la escatologia: «nos es prometida como el
fin de todas nuestras labores y la consumacion eterna de nuestras ale-
grias, porque “ahora somos hijos de Dios, y todavia no ha aparecido lo
que seremos. Sabemos que, cuando aparezca, seremos como El, por-
que le veremos tal como es”» (De Trin., 1, 8, 17).

San Agustin define, por tanto, de modo filial la conexién de los hom-
bres con Dios: el formar parte del Christus Totus, el insertarse en el cuer-
po de Cristo, implica la configuracion personal con el Hijo en cuanto
Hijo'. Gracias a este misterio de identificacion y de identidad con Cristo,
por la accién del Espiritu Santo®, los hombres llegan a constituir una per-
sona con Cristo’. Desde tal perspectiva, el «sometimiento» de las criatu-
ras a Dios va mucho mds alld que una simple sujecion creatural, dado
que es una insercion ontoldgica en la «monarquia» intratrinitaria: por el
Espiritu los hombres se funden con el Hijo y se hacen hijos del Padre.
Asi es como la teologia agustiniana dibuja la estructura dltima, familiar,
del Reino. «Esta es la plenitud de nuestra alegria, mayor de la cual no
hay otra: gozar a Dios Trino, en cuya imagen hemos sido hechos» (De
Trin., 1, 8, 18).

Como resumen de la reflexion patristica sobre el Reino, podemos
decir que lo define no en simples términos de sujecion creatural a
Dios, sino como algo mas hondo: misterio de conjuncion viva entre
personas divinas y humanas, articulada en torno a Cristo. La salva-
cioén del hombre consiste en engarzarse, por via cristica, a una estructu-
ra de comunion vital con la Trinidad, estructura que ya se comienza a
elaborar en la historia, y que se completard en el tltimo dia. Su ele-

6. Cfr. también Sermo 341, 11; Enarratio in Psalmum 26, sermo 2,23.

7. «Nuestro cuerpo serd conformado, segtin la imagen, no del Padre, ni del Espiritu Santo, sino
s6lo del Hijo... [cfr. Rm 8, 29]» (De Trinitate, X1V, 18, 24).

8. Cfr. De Trin., X1V, 17, 23.

9. Cfr. In loannis evangelium tractatus, XX1, 8; Enarr. in Ps. 55, 3; Epistula 187,40.
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mento esencial —filiacién al Padre, en el Hijo, por el Espiritu Santo—
esta presente tanto en la etapa actual de salvaciéon como en la final.

El avance en esta direccion —trinitaria, filial- no se pretendi6 in
recto; fue mas bien efecto colateral del intenso debate con las herejias
subordinacionistas. La defensa de la divinidad del Hijo y del Espiritu
obligd a pensar seriamente los pasajes biblicos alusivos al «someti-
miento» de Cristo al Padre, y permiti6 valorar la corporacion mistérica
a la que estdn llamados los hombres a formar con Cristo, para penetrar
finalmente en la intimidad trinitaria.

Las lineas teoldgicas fundamentales descritas arriba marcan el rum-
bo del pensamiento cristiano en los siglos posteriores. Basta examinar
la teologia medieval para comprobar su pervivencia. Santo Tomds, p.
ej., las recoge para elaborar una teologia del Reino con las siguientes
tesis: (1) su inicio interior '°; (2) su forma incoada, intrahistorica, como
Iglesia"; (3) el papel central de Cristo como puerta de acceso al inte-
rior trinitario .

2. EL REINO DE DIOS EN EL MAGISTERIO DE LA IGLESIA
a) La expectacion del Reino en los Simbolos de fe

El Reino escatoldgico aparece en los Simbolos de fe estrechamen-
te vinculado a la persona de Jesus y a su Segunda Venida. Dice la Pro-
fesion de fe del I Concilio de Constantinopla (381), en su seccién cris-
toldgica: «... de nuevo vendré con gloria a juzgar a los vivos y a los
muertos; y su Reino no tendré fin» .

El afiadido «y su Reino no tendra fin» aparece con anterioridad en
diversas obras a finales del siglo 1V: cfr. la catequesis de San Cirilo de Je-
rusalén (348) '*; el Ancoratus de Epifanio, Obispo de Salamina (374) "; y

10. «El Reino de los cielos puede entenderse como el inicio de la perfecta sabiduria, por el cual
comienza a reinar el Espiritu en los elegidos (regnum coelorum potest intelligi perfectae sapientiae in-
itium, secundum quod incipit in eis Spiritus regnare)» (Summa Theologiae, Ia-1lae, q. 69, a. 2, ad 3);
«consiste principalmente en los actos interiores (in interioribus actibus principaliter consistit)» (S.
Th.,la-Ilae, q. 108, a. 1,ad 1).

11. «LaIglesia en cuanto que estd en camino es congregacion de fieles; pero en cuanto que estd en
la patria es congregacion de videntes (congregatio comprehendentium)» (S. Th., 111, q. 8, a. 4, ad 2).

12. «Es la puerta por donde han de pasar todos los que entran en la casa (ostium est per quod om-
nes ingrediuntur in domum)» (S. Th., 111, q. 8, a. 6, ad 3.) «Ya que El es nuestra cabeza, es preciso que
los miembros sigan alld a donde los precede la cabeza, por lo cual se dice en Jn 14, 3: “Para que don-
de yo estoy, alli estéis vosotros” (quia... ipse est caput nostrum, oportet illuc sequi membra quo caput
precessit: unde dicitur lo 14, 3: “Ut ubi sum ego, et vos sitis”)» (S. Th., 111, q. 57, a. 6).

13. DH 150.

14. DH41.

15. DH 42.
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las Constitutiones Apostolorum (380) '°. Tiene resonancias biblicas, tanto
veterotestamentarias 7, como neotestamentarias ‘8.

El Simbolo del XI Concilio de Toledo (675) proclama:

«... por este ejemplo de nuestra Cabeza, confesamos que se da la
verdadera resurreccion de la carne de todos los muertos... Sentado alli a
la diestra del Padre, [el Sefior] es esperado para el fin de los siglos como
juez de vivos y muertos. De alli vendrd... para celebrar el juicio y dar a
cada uno la propia paga debida... Creemos que la Santa Iglesia Catdlica
comprada al precio de su sangre, ha de reinar con El para siempre. Pues-
tos dentro de su seno, creemos y confesamos que hay un solo bautismo
para la remision de todos los pecados. Bajo esta fe creemos verdadera-
mente la resurreccién de los muertos y esperamos los gozos del siglo ve-
nidero. Sé6lo una cosa hemos de orar y pedir, y es que cuando, celebrado
y terminado el juicio, “el Hijo entregue el reino a Dios Padre”, nos haga
participes de su Reino, a fin de que por esta fe, por la que nos adherimos
a El, con El reinemos sin fin» '°.

En esta formulacién queda subrayado, aparte del aspecto cristol-
gico del Reino, su aspecto comunitario: es una salvacién global —los
creyentes pertenecen ya a ella en su forma incoada como Iglesia— que
incorpora a los hombres a Cristo, y les otorga una participacion en su
victoria y en su gloria.

En cuanto misterio concluyente de la historia, el Reino se torna
objeto de interés decreciente en el transcurso de los siglos. Este decli-
ve se aprecia todavia en mayor medida que en el caso de la parusia: en
las profesiones de fe de la época medieval, es llamativa la escasez de
referencias explicitas al Reino escatoldgico.

El IV Concilio de Letran (1215), aunque glosa el Retorno de Cristo
con el afiadido «al fin del mundo», omite mencionar el Reino que serd
inaugurado por esa venida®; y la Profesion de fe que impone el II Conci-
lio de Lyon a Miguel Paledlogo (en 1274), aunque agrega la glosa «ha de
venir a juzgar a los vivos y a los muertos, y ha de dar a cada uno segin
sus obras, fueren buenas o malas», tampoco menciona expresamente el
Reino eterno?'.

16. DH 60.

17. P.ej.,Is 9, 6: «Grande es su sefiorio y la paz no tendrd fin sobre el trono de David y sobre su
reino»; Dn 7, 14: «Su imperio es un imperio eterno, que nunca pasard, y su reino no serd destruido ja-
mas».

18. P.ej.,Lc 1, 33: «... su reino no tendrd fin»; Ap 11, 15: «Ha llegado el reinado sobre el mundo
de nuestro Sefior y de su Cristo; y reinard por los siglos de los siglos».

19. DH 540.

20. Cfr. DH 801

21. Cfr. DH 851.
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b) La atencion a la fase «peniiltima» del Reino,
a raiz de la polémica luterana

El traslado de la atencién a formas incoadas del Reino —Iglesia,
gracia, etc.— se acentuia en el siglo Xv1 con ocasion de la Reforma pro-
testante. Lutero, al contraponer la Iglesia terrena-visible a una cristian-
dad espiritual-interior, polariza el debate en torno a la realidad «penul-
tima»: la Iglesia en la historia. En su Von dem Papstum zu Rom (Sobre
el Papado de Roma, 1520), dice: «Oigamos ahora la palabra de Cris-
to...: mi Reino no es de este mundo (cfr. Jn 18, 36). Expresion clara,
que distingue a la Iglesia de todas las sociedades mundanas, porque
ella no es corpérea (leiplich)» **. «Asi como el hombre, que consta de
dos elementos —cuerpo y alma-— se define por el alma, la Iglesia se de-
fine por la fe, que es su alma» *. «La comunidad o asamblea de los san-
tos... atafie a todos aquellos que viven segin una recta fe, una recta es-
peranza y una recta caridad;... la esencia, la vida y la naturaleza de la
[auténtica] cristiandad no es la de una asamblea corporal, sino de una
asamblea de corazones en una sola fe» *.

El fuerte acento puesto en la asamblea o comunidad invisible que
estd presente en el mundo a lo largo de la historia, lleva a Lutero a dis-
tinguir nitidamente dos realidades: «la primera, que es esencial, funda-
mental y verdaderamente la Iglesia, la llamaremos la cristiandad espi-
ritual, interior; la otra, que es una creacién humana, un hecho externo,
la llamaremos la cristiandad corporal, exterior» *. Segun Lutero, «la
cristiandad espiritual, que es la inica verdadera Iglesia, no puede tener
cabeza en la tierra, y nadie, ni Obispo ni Papa, tiene derecho a regirla.
Solamente Cristo que est4 en el Cielo es su cabeza y sélo El es el que
reina» *.

El Concilio de Trento responde, l6gicamente, a esta visién con una
fuerte defensa de la Iglesia visible, como dimension esencial del miste-
rio salvifico instituido por Cristo. Esta defensa queda plasmada en el
Catecismo Romano, publicado en 1566 por indicacién del Concilio. En
el comentario al Padrenuestro (IV Parte), se ofrece la siguiente inter-
pretacion «eclesial» de la peticion «venga tu Reino»: «pedimos a Dios
que se propague el Reino de Cristo, que es su Iglesia» * (nétese la equi-
valencia que establece el texto, entre Regnum Christi y Ecclesia). Es

22. WA 6: 293, 13-16.

23. WA 6: 295, 12-14.

24. WA 6:293,1- 4.

25. WA 6: 296,39 - 297, 2.

26. WA 6: 297, 37-40.

27. «Petimus autem a Deo ut Regnum Christi, quod est Ecclesia, propagetur» (p. 1V, c. XI, 12).
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evidente que el principal interés estd en mostrar la Iglesia —en su doble
dimensidn, visible e invisible— como pieza clave del proyecto salvifico
de Dios.

El siguiente punto del Catecismo *® profundiza mds en el sentido
«intrahistérico» del Reino: en esta parte del Padrenuestro —dice— pedi-
mos que los infieles y judios se conviertan, los cismaticos y heréticos re-
tornen a la comunién eclesial, y los que estdn dentro de la Iglesia sean
purificados y liberados del pecado.

En realidad, el Catecismo, aun centrando su atencién en el Reino in-
coado en la historia, no pierde totalmente de vista su consumacion futu-
ra. Reconoce, entre las diversas acepciones del término Reino?, la de
«Reino de los cielos». No olvida, por tanto, la teleologia del misterio; in-
cluso afiade que la vida de la gracia desemboca en la vida de la gloria®.

Podemos decir que el Catecismo Romano: (1) se preocupa maés,
debido a las circunstancias historicas, por el estadio «penultimo» del
Reino, aunque permanece consciente de su proyeccion final; (2) iden-
tifica la sustancia del Reino (tanto incoado como consumado) como
adhesion de los hombres a Dios.

El interés por la fase «pentltima» del Reino contintia prevalecien-
do en documentos magisteriales del siglo XIX y comienzos del xX; los
elementos teoldgicos que aportan, sin embargo, serédn utiles para hablar
del Reino al final de los tiempos.

Las enciclicas de Leén XIII (Annum sacrum, 1899)*' y Pio XI (Quas
primas, 1925)** hablan de un Reino que es una realidad ya presente y
operativa en la historia, asentada sobre todo en el interior humano, y
constituyendo un reinado de amor a Dios que crece hasta el final de la
historia. Segin Quas primas, n. 6, Cristo reina en los corazones, constru-
yendo a lo largo de la historia un reino de amor, que sirve para unir los
hombres a Dios.

Segin Mediator Dei, enciclica de Pio XII (1947) %, los bautizados
constituyen el cuerpo de Cristo; habitados y vivificados por el Espiritu,
los miembros humanos son divinizados y habilitados para la eterna con-
templacién de Dios.

28. Cfr.p.1V,c. XI, 13.

29. Reino = (1) potestad universal de Dios; (2) especial providencia para con los justos; (3) pre-
sencia en el alma de las virtudes y de la gracia (cfr. p. IV, c. XI, 7-11).

30. «Gloriam autem quid esse dicemus nisi gratiam quamdam perfectam et absolutam?» (p. 1V,
c. XI, 11). Con todo, es significativo que el Catecismo vuelva a insistir en «lo pentiltimo», recordando
que para alcanzar el reino de gloria es preciso antes establecer el reino de la gracia: «Necesse est au-
tem prius ponere regnum gratiae; neque enim fieri potest ut in ullo regnet Dei gloria, nisi eiusdem
gratia in illo regnarit» (p. 1V, c. XI, 11).

31. Cfr. DH 3350-3353.

32. Cfr. DH 3675-3679.

33. Cfr. DH 3840-3855.

131



ESCATOLOGIA CONSUMADA

c) El Reino escatologico en su aspecto de Koinonia
en el Magisterio contempordneo

Los documentos del Concilio Vaticano II, aunque tratan en primer
término de la Iglesia que peregrina en la historia, prestan no poca aten-
cién a su consumacion escatolégica. La Constitucion dogmadtica Lu-
men gentium, que recurre a la categoria de Pueblo de Dios para hablar
de la Iglesia, la emplea justamente como expresion de una «marcha en
la historia», hacia un frelos. Asi el concepto de Pueblo aparece encua-
drado en una amplia visién del proyecto divino, de aliarse con los
hombres y formar con ellos un consorcio de salvacion (cfr. n. 2). Este
proyecto arranca desde el interior de la Trinidad, con la decisién libre
del Padre eterno de «elevar a los hombres a la participacion de la vida
divina» (n. 2).

Mas adelante, Lumen gentium describe la meta dltima del Pueblo
de Dios en términos relacionales: Cristo, Pastor y cabeza, forma una
nueva humanidad; actda a través de los ministros sagrados, quienes
«rednen la familia de Dios como una fraternidad, animada y dirigida
hacia la unidad, y por Cristo en el Espiritu la conducen hasta el Padre,
Dios» (n. 28). En su forma consumada, la Iglesia mantendra su estruc-
tura como reunién familiar con la Trinidad, centrada en el Hijo, soste-
nida por el Espiritu:

«Cristo levantado en alto sobre la tierra atrajo hacia Si a todos los
hombres (cfr. Jn 12, 32); resucitando de entre los muertos (cfr. Rm 6, 9)
envi6 a su Espiritu vivificador sobre sus discipulos y por El constituy6 a
su Cuerpo que es la Iglesia, como Sacramento universal de salvacion; es-
tando sentado a la diestra del Padre, sin cesar actia en el mundo para
conducir a los hombres a su Iglesia y por Ella unirlos a S{ més estrecha-
mente, y alimentdndolos con su propio Cuerpo y Sangre hacerlos partici-
pes de su vida gloriosa» (n. 48).

Gaudium et spes emplea términos marcadamente personalistas al
hablar del fin del hombre: «LLa mds alta razén de la dignidad humana
estd en la vocacion del hombre a la comunién con Dios. Ya desde su na-
cimiento, el hombre estd invitado a un didlogo con Dios, pues no existe
sino porque, creado por el amor de Dios, también gracias al amor sigue
existiendo; y no vive plenamente segtin la verdad si no reconoce libre-
mente ese amor y se entrega a su creador» (n. 19). He aqui un lenguaje
relacional,, que define al hombre como ser dialogal o vocacional, «ca-
paz de conocer y amar a su Creador» (n. 12). Subraya el carécter inter-
pelante de la vocacidn cristiana y concibe al ser humano ex-céntrica-
mente, como criatura cuya plenitud estd en la comunién con Dios.

Gaudium et spes anade un matiz cristoldgico, al afirmar que «en
realidad, el misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del
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Verbo encarnado... Cristo, el nuevo Adan, en la revelacion misma del
misterio del Padre y de su amor, muestra plenamente lo que es el hom-
bre al hombre mismo y le hace ver la sublimidad de su vocacion»
(n. 22). Es ésta una mirada profunda a la teleologia humana. El Hijo
hecho hombre ofrece compartir con los seres humanos su intimidad fi-
lial con el Padre. As{ la gloria final de la criatura humana estriba en la
insercidn en el misterio del Hijo*, en un meterse de lleno en el seno
trinitario. Algo anédlogo cabria decir a nivel colectivo: la Iglesia, desde
su origen hasta su consumacion, tiene vocacion in Trinitatem: «Nacida
del amor del Padre Eterno, fundada en el tiempo por Cristo Redentor,
reunida en el Espiritu Santo, la Iglesia... estd presente ya aqui en la tie-
rra, formada por hombres, es decir, por miembros de la ciudad terrena
que tienen la vocacion de formar en la propia historia del género huma-
no la familia de los hijos de Dios (familia filiorum Dei)...» (n. 40).

Puede decirse que el Concilio Vaticano II elabora una teologia bé-
sica de koinonia, de aplicacion vdlida tanto a la Iglesia en su fase te-
rrenal, como en su fase escatoldgica. Tal comprension trasciende lo
puramente «sociolégico» o «estructural-jerarquico», y serd desarrollada
ulteriormente en numerosos documentos eclesiales (p. ej.: Juan Pablo
II, Carta enciclica Redemptor hominis [1979]*; Exhortacién apostdlica
Familiaris consortio [1981]%*), hasta desembocar en esta definicion no-
table (aplicable, como dijimos, tanto a la Iglesia en su forma intrahisto6-
rica como en su realizacion escatoldgica, o si se quiere al Reino, tanto
en su forma incoada como en su forma consumada): mysterium commu-
nionis hominum cum Deo et inter se, per Christum in Spiritu Sancto
(Relatio finalis del Sinodo de los Obispos de 1985, II. A. 2-3).

El Catecismo de la Iglesia Catolica (1992) asume e incorpora ple-
namente esta perspectiva, al describir el proyecto divino para los hom-
bres. Como Lumen gentium, sitda el arranque del proyecto salvifico en
la intencién amorosa del Padre: «El Padre eterno... decidié elevar a los
hombres a la participacién de la vida divina a la cual llama a todos los
hombres en su Hijo: “Dispuso convocar a los creyentes en Cristo en la
santa Iglesia” [LG 2]» (n. 759). La meta, pues, es incorporar a los
hombres a la existencia filial de Cristo. «Esta “familia de Dios” se
constituye y se realiza gradualmente a lo largo de las etapas de la histo-
ria humana, segtn las disposiciones del Padre...» (n. 759).

34. «El mismo Hijo de Dios se uni6 en cierto modo con cada hombre por su encarnacién» (Gau-
dium et spes,n.22).

35. Cfr. nn. 8; 13: el cometido fundamental de la Iglesia es actualizar la unién entre el Hijo de
Dios y cada hombre.

36. Cfr. n. 11: Dios, misterio de comunién personal de amor; el hombre imagen de Dios, llamado
al amor.
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El Catecismo precisa mds: «Cristo es el corazén mismo de esta
reunion de los hombres como “familia de Dios”. Los convoca en torno
a El por su palabra, por sus sefiales que manifiestan el Reino de Dios,
por el envio de sus discipulos. Sobre todo, El realizaré la venida de su
Reino por medio del gran Misterio de su Pascua: su muerte en la Cruz
y su Resurrecci(’)n “Cuando yo sea levantado de la tierra, atraeré a to-
dos hacia mi” [Jn 12, 32]. A esta union con Cristo estan llamados todos
los hombres [cfr. LG 3]» (n. 542). El Hijo hecho hombre aparece como
el nicleo vivo que congrega la familia que el Padre desea formar para
la eternidad. Es el centro magnético al que los hombres se adhieren,
para formar un organismo de comunién divino-humana: «Hacerse dis-
cipulo de Jesus es aceptar la invitacion a pertenecer a la familia de
Dios» (n. 2233).

Los que se unen a Cristo participan de su trayectoria kendtica/glo-
riosa, hasta colocarse finalmente a la derecha del Padre: «Cristo asocia
a su glorificacion celestial a aquellos que han creido en El y que han
permanecido fieles a su voluntad. El cielo es la comunidad bienaventu-
rada de todos los que estdn perfectamente incorporados a El» (n. 1026).

Asi, el cuadro escatoldgico que ofrece el Catecismo puede caracte-
rizarse como de comunion, entre personas divinas y humanas; con es-
tructura familiar y un nicleo cristologico. «Esta vida perfecta con la
Santisima Trinidad, esta comunién de vida y de amor con Ella, con la
Virgen Maria, los dngeles y todos los bienaventurados se llama “el cie-
lo”» (n. 1024).

3. REFLEXION TEOLOGICA: EL REINO COMO MISTERIO DE COMUNION
ENTRE LA TRINIDAD Y LA HUMANIDAD

a) Articulacion trinitaria del Reino

Como hemos visto en el capitulo anterior, la doctrina de la parusia
apunta a la dindmica basica de la historia salutis: Dios acercidndose a
las criaturas, yendo a su encuentro, para comulgar con ellas, hasta el
punto de ser «todo en todos». La revelacion sobre el Reino afiade un
dato mds, al informarnos que la resultante comunién final no serd una
mezcla informe de la divinidad con las criaturas, porque constituird
una estructura «jerarquica» de salvacion. La categoria de Reino expre-
sa: (1) el gracioso otorgamiento de dones, por parte de Dios; y (2) la
sumision libre por parte de los hombres.

Esta categoria apunta a lo que podria denominarse la dimensién
«vertical» de la relacion entre Dios y los hombres, una relacién de su-
premacia/sujecion, propia del Creador y de las criaturas.

134



EL REINO DE DIOS (II)

Evidentemente, este cuadro queda matizado por los vaticinios profé-
ticos que hablan de una obediencia interior y amorosa a Dios, fruto de la
accién divina en los corazones; y también queda suavizado por el uso de
similes veterotestamentarios como el matrimonio y la Alianza.

Las ultimas posibilidades del concepto de Reino son reveladas en
Jesucristo: mds que por palabras, en su Persona. Como divino Hijo en-
carnado, une a si una naturaleza humana en perfecta sujecion; como
Sefior Resucitado, transmite a esta naturaleza humana una energia di-
vinizante. Por tanto, confluyen en El la corriente de oblacién, que sube
de la creacién a Dios, y la corriente de amor generoso, que fluye de
Dios hacia los hombres. Cristo amplia el misterio originario de su per-
sona —humanidad sumisa, divinidad dadivosa: Cristo, autobasileia— al
resto de los hombres, haciéndolos parte del Reino.

A la vez, el misterio de Jesucristo revela cierta insuficiencia en la
categoria Reino para expresar el designio tltimo de Dios. Porque Cris-
to es no soélo subdito, sino Hijo: Hijo eterno y natural del Padre. La
obediencia que presta al Padre no es simplemente la sumision que pres-
ta un inferior a un superior, sino —sobre todo— la que el Hijo Eterno
ofrece al Padre. En Jesucristo los aspectos de dddiva y sometimiento
que integran el misterio del Reino aparecen en su dltima forma, mas
«simétrica». El Padre regala fodo al Hijo; el Hijo entrega todo al Padre.

Para expresarlo de otro modo, podemos afirmar que en Jesucristo
la relacién con Dios se muestra con una dimensidn «horizontal»:

Dios Padre

Dios Hijo
+ naturaleza humana

Como Hijo consustancial al Padre, es igual en dignidad a éste; le
presta, por tanto, una «sumision» cualitativamente distinta —muy por en-
cima— de una sujecién puramente creatural (aunque ciertamente Cristo
en cuanto hombre también vive una obediencia humana al Padre).

Esta «simetria» en la relacion de Jests con su Padre encierra im-
plicaciones importantes para los hombres que se unan a El; significa
una elevacion de ellos, como expresan las categorias biblicas de filia-
cién (adoptiva) y familia. La revelacion nos dice que el propésito de
Dios es adoptarnos como hijos, incorpordndonos a su Hijo Eterno.

Con esta finalidad, Padre e Hijo envian al Espiritu a los hombres;
el Pardclito con su obra sobrenatural nos asimila a Cristo hasta el pun-
to de identificarnos con El. Nos hace, no ya alter Christus, sino ipse
Christus. Nos sumerge en la realidad mas honda del Sefior —lo consti-
tutivo de su ser personal—: la pura y total referencia al Padre; €l ser re-
ceptor perfecto de todo lo que el Padre posee y, a su vez, entregador
absoluto de todo lo recibido.
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Convirtiéndonos en «hijos», el Espiritu opera la identificacién
mistérica de nuestra persona con la del Hijo: en un sentido, nuestro
«yo» muere, para ser reemplazado por la personalidad de Cristo («es
Cristo quien vive en mi»).

Tal «cristificacién» implica cierta ruptura de los lindes metafisicos
de la persona. La profundidad de la relacién con Cristo es tal que obli-
ga a matizar el concepto de persona, ya que la «personalidad» se mues-
tra en la perspectiva escatoldgica como realidad ontoldgica més abier-
ta que impermeable.

He aqui la manera mds profunda en que Dios salva el abismo que
le separa de las criaturas, de acuerdo con una ley de sobreabundancia:
el Espiritu nos sumerge en la Filiacion, y asi nos inserta en las hondu-
ras de la Trinidad. Se produce un misterio de compenetracion de perso-
nas humanas con las Personas divinas, misterio incoado ya en la vida
de gracia, pero que culminard en la Parusia (momento en que se dara la
plena «manifestacion de los hijos de Dios» [Rm 8, 19]).

* ok 3k

Podemos decir que la Revelacion neotestamentaria muestra la arti-
culacién interior de la comunién que Dios pretende entablar con los se-
res humanos. Su proyecto de elevar a las criaturas racionales al status
de hijos (adoptivos), a través de la incorporacion a Jesucristo, implica
colocar a los hombres en una posicién andloga a la que tiene el Hijo con
respecto al Padre: una relacion, no de simple subordinacion, sino de in-
efable familiaridad. «Cristo se ha hecho lo que nosotros somos para dar-
nos la posibilidad de ser lo que El es» (San Ireneo, Adversus haereses,
V, praef.).

El telos de la historia es ésta: una humanidad filial *’, obra del Es-
piritu Santo, extensién a los hombres de la filiacion del Hijo (o la for-
macion del Totus Christus, en expresion de San Agustin).

Veremos con detalle en el capitulo sobre la Vida Eterna cémo la
relacion paterno-filial implica una participacion en el perfecto y mutuo
conocimiento y amor entre Padre e Hijo.

b) Dimension colectiva de la salvacion

La revelacién sobre el Reino/familia de Dios subraya un aspecto
esencial de la economia divina: la realizacion corporativa de la salva-

37. Cf.J. GALOT, ;Cristo!, ;Tu quién eres? , Madrid 1982, pp. 406-407.
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cion. La soteriologia abarca una realidad mds amplia que los seres in-
dividuales. Dios proyecta salvar a la humanidad en cuanto comunidad;
quiere salvar al hombre no como mdénada aislada, sino como parte de
una colectividad. Este proyecto revela que la persona humana no es
s6lo de facto relacionable, sino que, como imago Dei, estd estructural
y metafisicamente —ineluctablemente— relacionada con los demads se-
res. Su ser tiene una nativa relacion con los seres increados y creados.
La persona humana participa —a su nivel— del misterio de Ser-Relacion
que subsiste en las Personas divinas.

Este ser-relacion se hace progresivamente mds intenso en el cris-
tiano, a medida que crece su intimidad con la Trinidad; y alcanzara for-
ma cabal en la manifestacion, en el dltimo dia, de 1a familia de los hi-
jos de Dios.

A la luz de la dimensién relacional de la persona, cobra mayor sen-
tido el paralelismo que establecen la Biblia y los Padres entre el primer
Adaén y el segundo. Al primer hombre le es asignado, en el relato genesia-
co, un papel que trasciende su historia personal y atafie a toda la humani-
dad (y lo mismo puede decirse de Eva, Madre de todos los vivientes).
Igualmente, el proyecto divino de recuperacion de los hombres pasa a
través de la formacién de una colectividad, encabezada por Cristo. La
salvacion se realiza por la incorporacién a la comunidad de los discipu-
los. (La expresién «comunion de los santos» es una formulacién del as-
pecto corporativo de la salvacién).

El Reino final es, por tanto, solidario y corporativo: un conjunto
humano unido a su cabeza divino-humana* por la accién del Espiritu
Santo, queddndose ese conjunto inmerso en una relacion filial con el
Padre. El éschaton puede definirse como un misterio de formacién de
un consorcio familiar entre la Trinidad y los hombres.
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EXcursus 4

REINO ESCATOLOGICO Y MUNDO ACTUAL

Inseparable de la pregunta «;Reino presente o Reino futuro?», se halla la
cuestion de la relacion entre mundo actual y mundo escatoldgico. Por una
parte, si el Reino llegé con Cristo, ;en qué grado es perceptible aqui y ahora?
Por otra, si existe una promesa divina de futura consumacion, ;no se quita va-
lor a cualquier incoacién del Reino en la historia?

Jesds mismo, con sus acciones y palabras, aportd indicaciones valiosas
sobre este tema. Rehus6 a la multitud que, enardecida por los milagros de
abundancia, queria llevarle y proclamarle rey (cfr. Jn 6, 14-15). No quiso sa-
tisfacer la pregunta de los Apdstoles, ansiosos por saber el momento de llega-
da del Reino triunfante (cfr. Hch 1, 6-8). Y ante la pregunta de Pilato, «;Eres
td el Rey de los judios?» (Jn 18, 33), contesta: «Mi Reino no es de este mun-
do. Si mi Reino fuese de este mundo, mi gente habria combatido para que no
fuese entregado a los judios: pero mi Reino no es de aqui» (Jn 18, 36), dando
a entender que el Reino que inaugura no es equiparable a instituciones terre-
nas: si bien comienza en el mundo y en el tiempo, los trasciende. Como se
afirma en Hb 13, 14, «no tenemos aqui ciudad permanente, sino que andamos
buscando la del futuro».

1. EL REINO, {MAS ALLA DE LA HISTORIA, O EN LA HISTORIA?
a) Inicios de una vision intramundana del Reino: el milenarismo

Las primeras generaciones cristianas, con la mirada fija en el Retorno del
Sefior y la instauracién completa de su Reino, parecen haber manifestado me-
nos interés en su incoacién parcial en la historia: la Didaché, por ejemplo,
reza: «Venga la gracia y pase este mundo... Maranatha» (X, 6). Detrds de esta
santa impaciencia puede detectarse una distincion mental nitida, entre mundo
actual y el Reino escatoldgico. El primero es pasajero, el segundo es eterno:
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son dos realidades que se sitian a niveles distintos. La natural consecuencia
de tal esquema dicotémico es una actitud de desprendimiento antes los bienes
caducos de la tierra.

Pronto, sin embargo, aparece en la comunidad cristiana una corriente que
se interesa fuertemente por cierta anticipacion terrestre del Reino. Esta co-
rriente, conocida por el nombre de milenarismo o quiliasmo (mille, chilioi =
1.000) cree que un reino terrenal, con una duracién de mil afios, precederd la
llegada del Reino definitivo. El milenarismo se nutre de pasajes escatoldgicos
del Antiguo Testamento y del Nuevo Testamento (interpretados literalmente),
asf como de un manejo casi aritmético de ciertas cifras biblicas.

Le sirve como fuente primordial el cap. 20 del Apocalipsis, que habla de
«mil afios» anteriores al final, durante los cuales el diablo estara encadenado
(vv. 2-3) y los fieles, resucitados, reinardn con Cristo (vv. 4.6). Otras descrip-
ciones proféticas veterotestamentarias —de una Jerusalén hermoseada y una
tierra paradisiaca— son incorporadas a la imagineria del reino milenario.

Ademais, el texto genesiaco de la creacion (Gn 1: seis dias de actividad
creadora, seguidos por el shabbat), combinado con la frase de 2 P 3, 8 («ante
el Sefior un dia es como mil afios y, mil afios como un dia»)*’, proporciona a
los milenaristas un cuadro global, de 7.000 afios de historia total, que abarca
el tiempo desde el inicio del mundo hasta la conclusién del Reino milenario.

Segtin San Ireneo *, Papias, obispo de Hierdpolis en Frigia en los inicios
del siglo 11, fue un exponente destacado del milenarismo. Este obispo reunié
de fuentes orales —se dice— informacion sobre Jesus y sus discipulos y la con-
signd por escrito en cinco libros (con el titulo Exposicion de los dichos del Se-
fior). En el cuarto libro atribuia como ensefianza del Sefor la llegada de un
reino milenario, en el cual la fecundidad de la tierra se verd multiplicada ma-
ravillosamente para deleite de los justos resucitados.

Esta linea de interpretacion serd seguida después por otros autores; por
ejemplo San Justino, quien propone dos etapas de la bienaventuranza de los
justos, una milenaria y preparatoria, otra eterna y definitiva. La primera eta-
pa consistird, segiin San Justino, en un resucitar y reinar con Cristo, en Jeru-
salén y Canadn: «No s6lo admitimos la futura resurreccion de la carne, sino
también mil afios de Jerusalén, reconstruida, hermoseada y dilatada como lo
prometen Ezequiel, Isaias y los otros profetas» (Dialogus cum Tryphone, 80,
5-81,4).

San Ireneo (cfr. Adversus haereses, V, 28, 3; 33,2) combina los textos ge-
nesfacos y petrinos (cfr. supra) para llegar a un cémputo de 6.000 + 1.000 =
7.000 afios de historia. Segun €l, habra seis edades y después una séptima (el
milenio), antes del Juicio Final. Durante los tltimos mil afios de historia, los
justos, resucitados y habitando en una tierra renovada, se habituardn progresi-
vamente a comprender a Dios (cfr. Adv. haer., V, 32, 1). Y es justo, razona
San Ireneo, que los fieles sean glorificados «en esta misma naturaleza (condi-

39. Cfr. también Sal 90, 4.
40. Cfr. Adversus haereses,V, 33, 3-4.
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tio) en la que ellos se fatigaron y sufrieron» (Adv. haer.,V, 32, 1). (Aqui en-
trevemos el contexto histdrico de la teoria milenarista de San Ireneo: su polé-
mica con los gndsticos, despreciadores del cuerpo. Como observa Daley, «la
principal preocupacién de Ireneo parece ser la de defender la inclusién de la
vertiente material de la creacion en el plan unitario de Dios de salvacién» ¥,
mds que ofrecer una interpretacion concreta de los pasajes escatoldgicos).

También en opinién de Tertuliano, antes de 12} consumacion final, Cristo
aparecerd y los justos resucitardn para reinar con El mil afios en Jerusalén. El
autor africano aduce la misma razén significativa que da Ireneo: «Es en ver-
dad digno de Dios y conforme a su modo justo de actuar, exaltar a sus siervos
alli mismo donde fueron afligidos en su nombre» (Adversus Marcionem, 111,
24,5).

La propuesta milenarista no puede tacharse sin mds de mundana, ya que
incluye de hecho la esperanza en un Reino definitivo, sucesor del reino mile-
nario. Su preocupacion preferente por una etapa peniiltima demuestra, sin em-
bargo, la fuerte tentacion de «adelantar» elementos del Reino futuro a los
tiempos actuales. Es una tentacién que se mostrard persistente, a pesar de que
—por el momento— el milenarismo declina después de Tertuliano.

b) La paz constantiniana: entre el mundanismo y la fuga saeculi

La paz constantiniana marca un hito en la historia del cristianismo. La si-
tuacién de la religién cristiana cambia notablemente; y ésta pasa de ser un fe-
némeno sospechoso y perseguido, a gozar de reconocimiento e incluso estima
por gran parte de la sociedad.

Tal asentamiento en el mundo refuerza en algunos creyentes el proceso
mental de pensar el Reino en términos terrenos. Les parece 16gico, a la vista
del éxito del cristianismo, sospechar que se habian realizado ya las profecias
sobre el Reino: el momento de triunfo de la Iglesia sobre los poderes del
mundo ;no corresponderia a la era mesidnica, a los tiempos del Reino uni-
versal y triunfante? (Una muestra de esta manera de pensar es el sermén de
accion de gracias pronunciado por Eusebio [cfr. Historia ecclesiastica, X, 4],
una vez recibida la noticia del reconocimiento imperial de la religién cristia-
na: el predicador profesa leer, en tal acontecimiento, el cumplimiento de las
profecias sobre la era mesidnica y sobre el triunfo visible del Salvador). Se
da una sutil confusidn, entre el Reino triunfal de Cristo y la exitosa realiza-
cion historica del cristianismo en el milieu concreto del Imperio romano. Es
una manera ambigua de pensar, que encontrard acogida en bastantes mentes
cristianas y durard mientras la realidad sociocultural de Occidente tenga for-
ma de «Cristiandad».

Otros de la misma época, sin embargo, llegan a una conclusién bien dis-
tinta. Observan que el triunfo «visible» de la Iglesia no va acompafiado de

41. B.DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991, p. 31.
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perfeccién espiritual. (Como lamenta San Jerénimo, «al ganar a su causa a
los principes, la Iglesia aumentd su poder y sus riquezas, pero se relajé en las
virtudes» [Vita Malchi monachi, 1]). Algunos creyentes, testigos de la dismi-
nucidn del fervor general de los cristianos y la involucracién cada vez mayor
de las autoridades eclesidsticas en asuntos seculares, concluyen que sélo es
posible incoar el Reino «fuera» del curso ordinario del mundo. Nace un mo-
vimiento «exddico», de separacion, que toma formas como el eremitismo,
cenobitismo y monaquismo, y que acaba por erigir recordatorios vivientes
del non habemus hic manentem civitatem. Este camino, con su desprendi-
miento de los bienes terrenales, la dedicacién intensiva a la oracién, y la pre-
dileccién por el celibato, es antagénico con respecto a la primera corriente
que hemos mencionado. (Como afirma Galot*, el camino mondstico repre-
senta una rotunda negacién de cualquier intento de identificacién entre el
Reino prometido y una determinada sociedad en la tierra). Sefiala, para quie-
nes desean cultivar la union con Dios, un ambiente distinto del mundo co-
rriente. En tal ambiente apartado es factible realizar la anticipacién del Rei-
no escatolégico («prophetica expectatio», diria mds tarde San Bernardo **).
Se subraya, de esta manera, la dimension trascendente de la esperanza en el
Reino. El ideal de la fuga saeculi llegara a constituir una tradicidn s6lida en
la vida de la Iglesia.

¢) La historia de las «dos ciudades» en San Agustin

Las dos maneras de pensar a las que acabamos de aludir reflejan una ten-
sion real entre los aspectos inmanente y trascendente del Reino. El Obispo de
Hipona toma plena conciencia de esta tensién y la resuelve en una sintesis
personal. La formula elocuentemente en De civitate Dei. En esta obra escribe
la célebre frase «Dos amores fundaron dos ciudades...»*. En el ocaso del Im-
perio romano, cuando parece que todo un mundo se derrumba, San Agustin
invita a los cristianos a distinguir entre historia profana y la «verdadera» his-
toria, la de las dos ciudades. Debajo de los hechos empiricos de la historia
«profana» acontece el drama de la ciudad de Dios que se enfrenta a la ciudad
del amor propio. Es esta historia —con sus hitos de creacion, caida, alianza,
encarnacion, resurreccion, parusia— la que cuenta realmente.

Se trata entonces de dos historias, mezcladas en la superficie pero diver-
sas en el fondo. El Obispo de Hipona invita a captar la realizacién del proyec-
to salvifico de Dios en medio del complejo entramado de procesos seculares,
advirtiendo a la vez que sélo alcanzamos a atisbar el verdadero drama. Esta te-
sis, de «contemporaneidad» y distincion, entre la accidentada historia terrena y

42. J. GALOT, «Eschatologie», en M. VILLER ET AL. (dirs.), Dictionnaire de Spiritualité, Ascétique
et Mystique,IV/1, Paris 1960, col. 1047.

43. Sermo de diversis, 37, 8.

44. «Dos amores fundaron, pues, dos ciudades, a saber: el amor propio hasta el desprecio de
Dios, la terrena, y el amor de Dios hasta el desprecio de si propio, la celestial» (De Civ. Dei, X1V, 28).
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una historia impulsada desde arriba, es una aportacién importante de San
Agustin a la vision cristiana de la historia®.

El Obispo de Hipona formula también una réplica contundente a los mi-
lenaristas. De hecho, puede afirmarse que, una vez empefiada su autoridad en
contra de éstos —inclindndose por una interpretacion alegdrica o espiritual de
los mil afios de Ap 20, 3—, la posicion de los milenaristas pierde terreno irre-
mediablemente. En De civitate Dei, libro XX, San Agustin ofrece la siguiente
interpretacion: el encadenarse del diablo es una realidad actual después de la
obra de Cristo, porque el maligno carece de poder para dominar a los hom-
bres que no lo desean (cfr. caps. 7-8); el reinar de los resucitados con Cristo
ocurre ya ahora, en la Iglesia (cap. 9); la resurreccién significa la «primera»
resurreccion, espiritual, del pecado, obrada por el bautismo (cfr. cap. 10). El
milenio es, en definitiva, categoria simbdlica: los mil afios corresponden a la
época actual de la historia, que dura hasta el retorno del Sefior.

d) El rebrote del milenarismo en el Medioevo

Las ideas milenaristas vuelven a aflorar en la Edad Media, con la peculiar
propuesta de Joaquin de Fiore (siglo x11). Segun éste, la historia del mundo se
puede dividir en tres edades, protagonizadas cada una de ellas por una persona
de la Trinidad °. La primera etapa, que abarca desde Adan hasta el rey Ozias
(rey de Jud4 en el siglo viir a. C.), es la edad del Padre: edad de los «laicos»,
que gobiernan con poder y leyes a los sibditos. La etapa que sigue, y llega has-
ta tiempos de San Benito, es la edad del Hijo: época de los clérigos, que predi-
can la palabra de Dios y ensefian a los creyentes a vivir una obediencia filial. A
partir de San Benito ha comenzado la tercera era, del Espiritu Santo: un shabbat
(mil afios, simbdlicamente tomados), la era de los monjes o espirituales, de per-
feccidn y libertad espiritual, al final de la cual el tiempo mismo hard su entrada
en la eternidad.

Como se puede ver, la visién joaquiniana no excluye la venida de un Rei-
no trascendente al final de la historia; sin embargo, parece recaer en la tenta-
cién perenne de centrar demasiado la esperanza en una etapa intrahistdrica del
reino, imagindndose una situacion cuasi-paradisiaca incluso antes del fin de
los tiempos. Con Joaquin de Fiore, puede decirse, se revitaliza el proceso de
mundanizacién del Reino*’.

45. De todos modos, la tesis agustiniana serd desarrollada de maneras diversas por autores poste-
riores. OTON DE FREISING en el siglo Xi1, p. €j., hablard de «las dos ciudades» en su Chronicon, pero
afirmard que el crecimiento de la civitas Dei es perceptible en la imparable difusién y creciente in-
fluencia de la Iglesia en la historia.

46. Cfr. Concordia novi ac veteris Testamenti, 11, 1ib. 1, caps. 2.5; II1, tr. 2, cap. 6; IV, cap. 30; V,
caps. 23.84; Liber introductorius in Apocalypsin, caps. 5.9; Tractatus super quatuor Evangelia, 155.

47. «Un paso esencial —dice C. SCHUTZ- hacia la secularizacion de la escatologia» («Fundamen-
tos de escatologia», en J. FEINER y M. LOHRER [dirs.], Mysterium salutis, V, Madrid 1984, p. 330).
Para las consecuencias histéricas, cfr. H. DE LUBAC, La posterité spirituelle de Joachim de Flore, 2
vols., Paris-Namur 1978/1981; J.I. SARANYANA y A. DE ZABALLA, Joaquin de Fiore y América, Pam-
plona 1992.
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e) Los «dos reinos» segiin Lutero

Lutero, inspirdndose en el tema agustiniano de dos «ciudades» cuyas his-
torias se desarrollan contempordneamente sin confundirse, acufia su propia te-
oria de «dos reinos» **. Defiende la separacion neta entre un régimen temporal
—que maneja la espada y habla bajo el signo del poder—y un régimen espiri-
tual —invisible e interior, cuya ley es el Evangelio—. Esta distincién constituye
una reaccion frente a una tendencia comtun de la época a mezclar los planos
temporales y espirituales; sin embargo, hay tanto énfasis en la divisién, que
representa una potencial cesura en el horizonte teoldgico, al desdibujarse la
posibilidad de comunicacién entre afanes humanos en la tierra y el drama de
salvacion. Se deja paso asf a la tentacién de minusvalorar la actividad tempo-
ral de los hombres, como algo que acontece al margen del orden salvifico y
que tiene escasa relevancia de cara al Reino®.

Se junta a esta idea otra también de cardcter dualista, basada en la pesi-
mista concepcidn luterana del mundo, como realidad manchada por el pecado.
Lutero enfatiza la discontinuidad entre el mundo actual —profundamente mar-
cado por el pecado— y el Reino venidero —libre de toda sombra del Maligno—.
Concibe, por tanto, la relacion entre mundo viejo y mundo nuevo, entre histo-
ria presente y edn futuro, no en términos de reformacién o transfiguracion,
sino en términos de ruptura total. (Esta idea serd llevada a sus dltimas conse-
cuencias siglos mds tarde por escatélogos protestantes que proponen la aniqui-
lacién total del mundo al final de la historia, seguida por una nueva crea-
cién™).

f) El inmanentismo de la Epoca Moderna

Un proceso de «inmanentizacién» del Reino se desencadena en la Edad
Moderna, ayudado por factores poderosos. Por su parte, el racionalismo y la
Ilustracion, al erigir la razén humana en instancia suprema y criticar la fe
como fuente de saber, acaban por desterrar la idea de la intervencion de Dios
en la vida de los hombres, para llegar a una visién secularizada del rumbo
del mundo. Ciertamente, remarcan el caracter dindmico, evolutivo de la his-
toria (hasta profesar una fe en el progreso imparable); pero conciben este
desarrollo como inmanente al mundo, no afectado por un didlogo entre Dios
y los hombres.

Los sistemas idealistas —Fichte, Schelling, Hegel- conciben la historia
césmica como un proceso al interior del desarrollo necesario del Absoluto.

48. Cfr. A. BOLAND, «Royaume de Dieu», en M. VILLER ET AL. (dirs.), Dictionnaire de Spirituali-
té. Ascétique et Mystique, X111, Paris 1988, cols. 1080-1081.

49. En este punto el pensamiento de los otros reformadores discurrird en direccién opuesta al de
Lutero: Zwinglio concebird el proyecto de instaurar una teocracia, configurando la sociedad como una
civitas christiana,y Calvino pregonard el triunfo intramundano de los fieles que estdn predestinados a
salvarse.

50. Cfr. Excursus 1,3.
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Esta visién monista o cuasi-panteista y determinista de la realidad acaba tam-
bién por eliminar la nocién de un Dios trascendente, que guia a las criaturas
libres hacia la plenitud.

Postergada la dimensidn teoldgica de la historia, la visién se torna cada
vez mads sujeta a lo terreno. Marx y Engels llevan a término el proceso de
inmanentizacién, reemplazando formalmente la meta sobrenatural y tras-
cendente del la religion cristiana por la de una utopia intramundana, obra de
brazos humanos. La historia queda redefinida como camino hacia un parai-
so-en-la-tierra, con Dios ausente del escenario.

g) Relaciones entre Reino y mundo en la teologia contempordnea

En la primera mitad del siglo XX comienza a elaborarse una teologia con-
sistente sobre el mundo, el trabajo y el laicado. Esta teologia nace no sélo ni
principalmente de la especulacion (aunque G. Thils publica el primer volu-
men de su Théologie des réalités terrestres en 1947), sino de la vida misma de
la Iglesia: en concreto, de los nuevos fendmenos pastorales nacidos con el ca-
risma de fomentar la espiritualidad laical y la santificacién de las actividades
terrenas’'. Revalorizado el mundo como creacién de Dios y, por tanto, como
realidad susceptible de santificacidn y transfiguracién, surge una mayor con-
ciencia en los fieles corrientes de la relevancia de su papel en la historia, de
transformar el mundo en «semilla» del Reino escatolégico.

La relacién entre los esfuerzos humanos por labrar un mundo mejor, por
una parte, y el advenimiento del Reino divino, por otra, no es facil de precisar.
Lo demuestra el encendido debate tenido en los afios anteriores y posteriores a
la segunda guerra mundial, entre «encarnacionistas» y «escatologistas»*>. Y
lo demuestran también los vaivenes del didlogo que algunos cristianos han in-
tentado mantener con el marxismo. Pensadores protestantes y catdlicos, de-
seosos de dar respuesta a la critica marxista de la religién (como alienante y
estupefaciente), procuran resaltar el cardcter transformador del cristianismo:
no sélo del individuo, sino de la sociedad y del mundo; y aqui, ahora**. Ha-
blan del cristiano como un ser comprometido no sélo con un camino que lle-
va a la bienaventuranza celestial, sino también con la lucha por implantar la
justicia en la tierra™,

Toma cuerpo entonces lo que podria llamarse teologia de la involucra-
cién (theology of involvement). J. Moltmann (1926-), protestante aleman, for-
mula su «Teologia de la esperanza», con la mirada centrada en «el futuro pre-

51. Para una descripcidn de estos fendmenos, cfr. J.L. ILLANES y J.I. SARANYANA, Historia de la
Teologia, Madrid 2000 (3.% ed.), pp. 336-337.

52. Cfr. Excursus 1,5.

53. Para un resumen preciso de los principales derroteros por los que ha continuado esta refle-
xion, cfr. F.J. NOCKE, «Escatologia», en T. SCHNEIDER (dir.), Manual de teologia dogmdtica, Barcelo-
na 1996, pp. 1043-1046.

54. Ya antes, en el campo marxista, el ide6logo E. BLOCH habia presentado a Jesucristo como re-
volucionario, que predicaba un reino sociopolitico.
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cisamente de la tierra sobre la que se alza la cruz» (Theologie der Hoffnung,
Munich 1964, p. 6). La esperanza cristiana, sostiene, no estriba en un «con-
tentarse con las leyes y normas forzosas de esta tierra» (ibid., p. 17), sino que
constituye mds bien una fuerza critica y movilizadora, que induce a la protes-
tay a la superacion de circunstancias opresivas. Por su parte, el catélico ale-
méan J. B. Metz (1928-) propone una «teologia politica», «tentativa de formu-
lar el mensaje escatoldgico en las condiciones de la sociedad actual» (Zur
Theologie der Welt, Mainz 1968, p. 99) y mds concretamente, en el plano po-
litico. Segtn el profesor de Miinster, la expectacion escatoldgica de los cre-
yentes no debe consistir en simplemente esperar una realidad acabada, venida
de la lejania. M4s bien, ha de entenderse como cometido: «el cristiano es un
“colaborador” en ese prometido reino de paz universal y de justicia» (ibid., p.
86). La tesis basica de esta teologia «praxica» es que el esfuerzo que ponen
ahora los cristianos por mejorar las condiciones terrenales contribuyen a la
implantacién del Reino definitivo.

Inspirada en el andlisis marxista del dinamismo histdrico, nace en Amé-
rica latina en la década de los setenta la «teologia de la liberacién», propugna-
da por autores como G. Gutiérrez, H. Assmann, C. y L. Boff. En la visién de
estos pensadores, la liberacion del pueblo americano de la opresién sociopoli-
tica y cultural es una condicién ineludible para que venga el Reino de Dios:
«sin acontecimientos histéricos liberadores no hay crecimiento del Reino»
(G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas, Salamanca 1972, p.
239). «La nueva Jerusalén que baja del cielo sélo podra asentarse en la Tierra
cuando los hombres, imbuidos de fe y de pasién por el Evangelio, y unidos a
todos los que tienen hambre y sed de justicia, le hayan creado los supuestos
humanos y las condiciones materiales» (C.y L. Boff, Como fazer teologia de
libertacao, Petropolis 1985, p. 114).

Estrictamente hablando, esta forma de la teologia de liberacion no se
puede tachar de inmanentismo absoluto, ya que —al menos en linea de princi-
pio— considera que la lucha de un grupo o pueblo para liberarse de condicio-
nes opresivas prepara un Reino escatoldgico. En otras palabras, los autores no
identifican simplistamente la liberacién del hombre y el adviento del reino de
Dios. Pero subrayan tanto lo primero, que parecen postergar la esperanza en
el reino trascendente y situar el centro de gravedad de la vida cristiana en la
solucién de problemas sociales. Como veremos enseguida, este aspecto de su
teologia ha sido objeto de observaciones criticas por parte de la Congregacion
para la Doctrina de la Fe.

h) Relacion entre Reino escatologico y mundo presente en el Magisterio
contempordneo

Nos limitaremos a resefiar el Magisterio eclesial a partir de la segunda
mitad del siglo XX, época en la cual la Iglesia se pronuncia mas directa y ex-
tensamente sobre la relacién entre mundo presente y Reino de Dios. Los do-
cumentos magisteriales de estos tltimos tiempos insisten en dos puntos: (1) el
Reino escatoldgico no es de este mundo: no nacerd del dinamismo de fuerzas
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internas a la historia y al cosmos; (2) sin embargo, el mundo y el actual traba-
jo de los hombres poseen un valor grande, ya que son escenario e incoacién,
respectivamente, del Reino escatolégico.

Estas ideas aparecen en el n. 39 del documento del Concilio Vaticano II,
Gaudium et spes. La Constitucién pastoral declara, en primer lugar, la espe-
ranza cristiana en una futura «consumacion de la tierra y de la humanidad».
Agrega que «la figura de este mundo, afeada por el pecado, pasa, pero Dios
nos ensefia que nos prepara una nueva morada y una nueva tierra donde habi-
ta la justicia, y cuya bienaventuranza es capaz de saciar y rebasar todos los
anhelos de paz que surgen en el corazén humano». La renovacién de la crea-
cién no equivaldré, sin embargo, a la aniquilaciéon del mundo actual: perma-
necerdn «la caridad y sus obras». Por tanto, «la espera de una tierra nueva no
debe amortiguar, sino mds bien avivar, la preocupacién de perfeccionar esta
tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede de al-
guna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo».

Como se puede ver, se mantiene una tesis de continuidad/discontinuidad,
entre mundo actual y Reino escatolégico: (1) por una parte, el documento invi-
ta a «distinguir cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del reino de
Cristo»; (2) por otra, reconoce que «el primero, en cuanto puede contribuir a
ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al reino de Dios.
Pues los bienes de la dignidad humana, la unién fraterna y la libertad; en una
palabra, todos los frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo, des-
pués de haberlos propagado por la tierra en el Espiritu del Sefior y de acuerdo
con su mandato, volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, ilumina-
dos y transfigurados, cuando Cristo entregue al Padre el reino eterno y univer-
sal: “reino de verdad y de vida; reino de santidad y gracia; reino de justicia,
de amor y de paz”» *.

Pablo VI ofrecerd poco después un buen resumen del pensamiento cris-
tiano sobre la cuestion, en el n. 27 del Credo del Pueblo de Dios (1968). Vale
la pena reproducir integramente este punto:

«Confesamos que el Reino de Dios, iniciado aqui abajo en la Iglesia de
Cristo, no es de este mundo, cuya figura pasa, y que su crecimiento propio
no puede confundirse con el progreso de la civilizacién, de la ciencia o de la
técnica humanas, sino que consiste en conocer cada vez mds profundamente
las riquezas insondables de Cristo, en esperar cada vez con mas fuerza los
bienes eternos, en corresponder cada vez mds ardientemente al Amor de
Dios, en dispensar cada vez mas abundantemente la gracia y la santidad en-
tre los hombres.

Es este mismo amor el que impulsa a la Iglesia a preocuparse constan-
temente del verdadero bien temporal de los hombres. Sin cesar de recordar a

55. La misma idea, de continuidad-discontinuidad, se puede ver en Lumen gentium, n. 9: «Asi
como el pueblo de Israel segin la carne, el peregrino del desierto, es llamado alguna vez Iglesia de
Dios (cfr. Nm 20, 4 etc.), asi el nuevo Israel que va avanzando en este mundo hacia la ciudad futura y
permanente (cfr. Hb 13, 14) se llama Iglesia de Cristo (cfr. Mt 16, 18)».
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sus hijos que ellos no tienen una morada permanente en este mundo, los
alienta también, en conformidad con la vocacion y los medios de cada uno, a
contribuir al bien de su ciudad terrenal, a promover la justicia, la paz y la fra-
ternidad entre los hombres, a prodigar ayuda a sus hermanos, en particular a
los més pobres y desgraciados. La intensa solicitud de la Iglesia, esposa de
Cristo, por las necesidades de los hombres, por sus alegrias y esperanzas, por
sus penas y esfuerzos, nace del gran deseo que tiene de estar presente entre
ellos para iluminarlos con la luz de Cristo y juntar a todos en El, su tnico
Salvador. Pero esta actitud nunca podra comportar que la Iglesia se confor-
me con las cosas de este mundo ni que disminuya el ardor de la espera de su
Sefior y del Reino eterno».

Con ocasion del surgimiento, en los afios posteriores al Concilio Vati-
cano II, de determinadas versiones de la teologia de la liberacién, la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe publica en 1984 un documento, titulado
Libertatis nuntius. En él, advierte que esas versiones adolecen de «un inma-
nentismo historicista», por el cual «se tiende a identificar el Reino de Dios y
su devenir con el movimiento de la liberacién humana» (IX, 3) y a reducir la
fe a una «fidelidad comprometida en una préctica politica conforme a la con-
cepcion del devenir de la humanidad concebido como un mesianismo pura-
mente temporal» (IX, 4). «Esta identificacion —declara— estd en oposicién con
la fe de la Iglesia, tal como la ha recordado el Concilio Vaticano II (LG 9-17)»
(IX, 3).

El documento recuerda que una presentacion integral de la salvacién no
puede postergar su aspecto principal —liberacién del pecado— para primar las
otras dimensiones. De otra forma, «privilegiando... la dimensién politica, se
ha llegado a negar la radical novedad del Nuevo Testamento y, ante todo, a
desconocer la persona de Nuestro Sefior Jesucristo, verdadero Dios y verda-
dero hombre, al igual que el caracter especifico de la liberacién que nos apor-
ta, y que es ante todo liberacién del pecado» (X, 7).

El documento concluye: «En [una] presentacion integral del misterio
cristiano, serd oportuno acentuar los aspectos esenciales que las “teologias de
la liberacion” tienden especialmente a desconocer o eliminar: trascendencia y
gratuidad de la liberacién en Jesucristo, verdadero Dios y verdadero hombre,
soberania de su gracia, verdadera naturaleza de los medios de salvacion, y en
particular de la Iglesia y de los sacramentos. Se pondra en guardia contra una
politizacion de la existencia que, desconociendo a un tiempo la especificidad
del Reino de Dios y la trascendencia de la persona, conduce a sacralizar la po-
litica» (X1, 17).

El documento de la Congregacion para la Doctrina de la Fe no minusva-
lora el compromiso de los cristianos en los retos terrenos (incluida la cons-
truccién de un mundo justo). Lo que critica en ciertos géneros de teologias de
liberacién es su horizonte miope: su casi exclusivo centramiento, tanto en la
reflexion como en la praxis, en «lo penultimo»; su autolimitarse, a la hora de
dibujar la misién del cristiano, a la enumeracion de tareas terrenas e intrahis-
téricas.

El Catecismo de la Iglesia Catdlica reitera el doble principio, de relevan-
cia de los esfuerzos humanos de cara al mundo futuro, y de trascendencia del
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objeto de la esperanza cristiana. Recuerda, por una parte, la necesaria distin-
cion «entre el crecimiento del Reino de Dios y el progreso de la cultura y la
promocidn de la sociedad en las que estdn implicados» (n. 2820); y advierte
contra una «falsificacién del Reino futuro», «sobre todo bajo la forma politi-
ca de un mesianismo secularizado, “intrinsecamente perverso” [cfr. Pio XI,
Divini Redemptoris, que condena el “falso misticismo” de esta “falsificacion
de la redencién de los humildes™; GS 20-21]"» (n. 676).

Por otra parte, afirma que la «distincidén no es una separacién», ya que
«la vocacién del hombre a la vida eterna no suprime sino que refuerza su de-
ber de poner en practica las energias y los medios recibidos del Creador para
servir en este mundo a la justicia y a la paz [cfr. GS 22; 32; 39; 45; EN 31]»
(n. 2820). De hecho, la Iglesia, aun cuando reza el Padrenuestro pidiendo por
«la venida final del Reino de Dios por medio del retorno de Cristo [cfr. Tt 2,
13]», «no se desentiende del mundo»; su peticién por el Reino escatoldgico
«mds bien la compromete. Porque desde Pentecostés, la venida del Reino es
obra del Espiritu del Sefior “a fin de santificar todas las cosas llevando a ple-
nitud su obra en el mundo” [MR, plegaria eucaristica IV]» (n. 2818). Hasta
que llegue el Reino, a los cristianos les incumbe la responsabilidad de prepa-
rar su venida por medio de su trabajo en las estructuras temporales.

2. BALANCE: LOS DOS POLOS DEL MISTERIO

Dos tentaciones acechan constantemente al que espera el Reino:

— la del ultramundanismo, que desprecia el mundo presente y la activi-
dad del hombre en él, y se imagina un hiato insalvable entre eén ac-
tual y edn venidero;

— y la del secularismo, que rebaja la meta del hombre a la consecucién
de un bienestar terreno.

La vision cristiana, por contraste, se caracteriza por una continuidad-dis-
continuidad: espera la continuidad sustancial, a la vez que una radical trans-
formacion del mundo en el edn futuro.

a) Continuidad misteriosa entre el mundo actual y la nueva creacion

Frente a las corrientes ultramundanas (platdnicas, gndsticas, maniqueas,
origenistas y algunas luteranas), que se nutren de una visién pesimista de la
situacion actual del hombre y del mundo, la fe cristiana no olvida la bondad
originaria de la creacién *. Mantiene que tal bondad no queda obliterada por
la caida. No considera necesario, pues (a diferencia de algunas teorias”’), la

56. Cfr.J. MORALES, El misterio de la creacion, Pamplona 1994, pp. 15-16.
57. Cfr. Excursus 1,3.
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aniquilacién de este mundo manchado por el pecado para dejar sitio a una
creacion totalmente nueva, ex nihilo. El mundo es susceptible de ser salvado,
es decir, de ser sustrato para una accién divina sanante, purificadora y trans-
formante.

En este sentido, el cristianismo reconoce cierta conexion entre las obras
y construcciones de los hombres en la historia, y las realidades del Reino
eterno. Los nobles logros humanos no estdn destinados a recaer en la nada,
como pertenecientes a una era pretérita. Mas bien, como afirma Gaudium et
spes, los esfuerzos y las construcciones del hombre, encaminados a producir
en la historia un despunte del mundo escatolégico, quedardn de alguna for-
ma, perfeccionados y purificados, en la eternidad. Ciertamente, no sabemos
con exactitud cudles elementos, y de qué modo, permanecerdn maés all4 de la
historia. Acudiendo al paradigma de Jests resucitado, podemos sin embargo
afirmar que, al igual que hubo continuidad sustancial entre el cuerpo pasible
del Sefior y su cuerpo glorioso (de modo andlogo a que existe identidad sus-
tancial entre semilla y fruto), se dard una misteriosa prolongacion sustancial
de nuestro mundo en el éschaton.

b) El salto entre el mundo presente y el Reino escatologico

Por otro lado, frente al reduccionismo de pretender establecer un reino
terrenal —empresa basada en la visién demasiado optimista del hombre y de
sus capacidades y de las energias innatas al mundo—, el cristiano es conscien-
te de la radical insuficiencia de las posibilidades humanas para labrar una sal-
vacién integral. El proyecto de Dios para el hombre es mucho més ambicioso
que proporcionar bienestar material, o liberacién politica, econdmica y cultu-
ral, justicia social y solidaridad. El designio divino abarca y alcanza hasta los
mads reconditos lugares del ser humano, buscando la transformacién del cora-
z6n y otorgando la santidad. Es la plenitud de santidad y caridad, obra de la
gracia, el unico fundamento posible de la perfecta paz y armonia entre los
hombres. En definitiva, es la transformacién de los seres humanos en hijos de
Dios lo que cimentard la solidaridad consumada del eén futuro.
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CaAPiTULO V

LA RESURRECCION DE LOS MUERTOS

Corresponde considerar ahora la vertiente creatural del misterio
escatoldgico. Se trata de meditar sobre el modo en que la aproxima-
cién, presencia y penetracion de Dios operan en las criaturas un efecto
transfigurante: en los justos, la resurreccion gloriosa; en su entorno
cosmico, la renovacion (o palingenesia). A este misterio de transfigu-
racion de lo creatural se refiere el cristiano, cuando profesa su fe en la
«Resurreccion y Vida Eterna» —en relacion al mundo humano-y su es-
peranza de nuevos cielos y nueva tierra —con respecto al resto del uni-
verso—. Trataremos de la resurreccién primero, en este capitulo (que
puede complementarse con el capitulo VIII: «La vida eterna»), y estu-
diaremos la palingenesia en el siguiente.

«En la resurreccion Dios devolvera la vida incorruptible a nuestro
cuerpo transformado, reuniéndolo con nuestra alma. Asi como Cristo
ha resucitado y vive para siempre, todos nosotros resucitaremos en el
ultimo dia» (Catecismo de la Iglesia Catdlica,n. 1016). La esperanza
de resurreccion tomé forma lentamente en el Antiguo Testamento, pero
lleg6 finalmente a constituir parte nuclear de la expectacion del pueblo
judio. La idea de resurreccion estuvo siempre dentro de un marco reli-
gioso, siendo concebida como consecuencia final de la comunion del
justo con Dios. Tal perspectiva «religiosa» adquiere una profundidad
insospechada con la revelacion neotestamentaria. La Buena Nueva,
centrada en el Resucitado, ensefia que el hombre debe esperar la resu-
rreccién, no como una mera glorificacion del individuo o de un pueblo,
sino como forma cabal de union e identificacion con el Hijo divino,
encarnado, muerto, resucitado.

Este aspecto relacional, cristolégico —en tltimo andlisis, pneuma-
toldgico y trinitario—, convendra tenerlo muy en cuenta a la hora de
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examinar la Tradicidn cristiana. Si bien es verdad que por razones apo-
logéticas se ha meditado y se ha escrito mucho acerca del «como» de
la resurreccion, no debemos perder de vista una segunda linea de refle-
xién que atraviesa el pensamiento cristiano a lo largo de los siglos, y
que considera la resurreccién como forma de incorporacion definitiva
al Cristo de la Pascua.

Cabe distinguir, por tanto, dos asertos esenciales contenidos en el
dogma de la resurreccion: (1) la identidad que se da entre la persona
que vive en la historia y la que resucita, a la vez que la transformacion
de esa persona; (2) la plena comunién con Cristo que implica la resu-
rreccion: para el justo, es un resucitar-en-el-Sefior. Sin minusvalorar la
reflexién acerca del primer punto, parece aun mds crucial centrar la
atencion teoldgica en el segundo: urge contemplar la dimension uniti-
va —y por tanto, salvifica— de la resurreccion, en cuanto insercion cabal
de la criatura humana en la Persona e historia del Hijo.

1. UNION CON DIOS Y ESPERANZA DE VIDA EN LA SAGRADA ESCRITURA
a) La formacion gradual de la esperanza de resurreccion en Israel

La esperanza veterotestamentaria en la resurreccion se encuadra
dentro de las coordenadas generales de la fe del Antiguo Testamento.
Concretamente, se sitia en el contexto de:

— La confianza en un poder divino que se ejerce en beneficio de
los hombres'. Segin esto, Dios, creador del mundo y liberador del
pueblo de Israel, es capaz de obrar nuevos prodigios a favor de los
suyos”>.

— La concepcion de la vida como esencialmente relacionada con
Dios?. Segtn esto, la intimidad con Dios, viviente y vivificador, cons-
tituye el fundamento sélido de la esperanza de alcanzar una plenitud de
vida.

1. Cfr. capitulo III, epigrafe 1a.

2. De hecho, algunos ordculos proféticos emplean la imagen de resurreccion para expresar la es-
peranza de un restablecimiento de la nacién: Os 1-3 («El Sefior... nos sanard... nos curard... en dos
dias nos hard revivir, y al tercero nos levantard»); Ez 37, 1-10 (visién de un campo lleno de huesos,
que por mandato divino se conjuntan y se recubren de carne, hasta constituir una muchedumbre viva).
Y también Is 26, 19 («Reviviran tus muertos, tus caddveres resurgiran, despertaran y dardn gritos de
jubilo los moradores del polvo; porque rocio luminoso es tu rocio, y la tierra echard de su seno las
sombras»), aunque no hay total unanimidad en su interpretacion porque algunos exegetas piensan que
puede tratarse de la resurreccion universal, mientras que otros consideran probable que se refiere, al
igual que Ez 37, a una anhelada resurreccion nacional.

3. Cfr. capitulo VIII, epigrafe 1d.
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A pesar de estos fundamentos remotos, la formulacién explicita
de la resurreccion de los muertos es de aparicién tardia en el Antiguo
Testamento. Aparece al final de un largo proceso de revelacion, propi-
ciada por factores historicos concretos: (1) la entrada en crisis del es-
quema primitivo de retribucion (puramente terrenal); (2) el desenca-
denamiento de la persecucion religiosa bajo Antioco IV Epifanes en el
siglo I a. C.

(1) La crisis del esquema de retribucion terrenal

Si bien la fe en un Dios justo, que premia a los buenos y castiga a
los malos, es un elemento estructural del Antiguo Testamento, la con-
cepcidn de retribucion parece tener inicialmente una forma tosca: se
afirma que la conducta recta, la piedad, o la fidelidad a la alianza reci-
ben el premio de una larga vida en la tierra (cfr. Ex 20, 12; Pr 3, 2),
mientras que la impiedad es castigada con una pronta muerte (cfr. Dt
28,20; Ez 3, 18; Pr 24, 20). El horizonte es restringido, terrenal. El an-
helo del justo es gozar de muchos afios de vida en la tierra (longevidad:
cfr. Gn 15, 15; 35, 29), y una vida larga es considerada como sefial de
bendicion divina (cfr. Gn 15, 15; 25, 8; Dt 5, 16; 30, 19; Pr 3, 1-2),
mientras que una muerte prematura es tomada como una maldicién
(cfr. Dt 30, 15-20).

Las carencias de este esquema simplista llevan a que —sobre todo a
partir del destierro babilénico— surjan reflexiones criticas. El libro de
Job presenta en toda su crudeza el drama del inocente que sufre en esta
vida, y muestra la incongruencia de la nocién de una retribucién pura-
mente terrenal. En los mondlogos de Job asi como en sus didlogos con
sus amigos y con Dios (cfr. Jb 3, 1-26; 4, 1-27, 23), queda claro que las
desgracias de Job no se deben a sus culpas; més bien obedecen a los
planes insondables de Dios. Es ésta una forma mds honda de entender
las vicisitudes de la condicién humana.

Por su parte, Eclesiastés califica de «vanidad de vanidades» (Qo 1,
2) todo esfuerzo humano en esta vida, porque la muerte acaba con to-
dos: sabios y necios. Una conducta sensata no supone, en definitiva,
ventaja con respecto a un comportamiento necio. Con esta critica al va-
lor de los afanes de los seres mortales, el autor deja patente la pobreza
de una perspectiva puramente terrenal de plenitud.

Estos libros dejan clara la necesidad de una formulacion mas satis-
factoria de la retribucion. Parte de la respuesta queda esbozada ya en
algunos Salmos. En concreto, los Salmos denominados misticos (16,
49 y 73) aseguran que el triunfo terrenal de los impios y el sufrimiento
de los justos es s6lo una porcion del cuadro. Las cosas no quedan ahi:
el justo posee la confianza de que Dios no le dejard en el sheol, sino
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que le sacard y le hartard de gozo perdurable en su presencia. Asi, estos
Salmos insindan la posibilidad de una continuacién de la relacién vital
del justo con Dios, més alld de la muerte. Hay un atisbo de un horizon-
te ultraterrenal de retribucion.

Una respuesta mds cabal se formula en uno de los libros sapien-
ciales més tardios del Antiguo Testamento. El libro de Sabiduria, re-
dactado en el dmbito helénico posiblemente en la segunda mitad del
siglo1a. C., habla de la esperanza en la inmortalidad o incorruptibili-
dad. Exhorta a obrar rectamente, porque el juez divino retribuye a los
hombres segtin sus obras. Asegura que los ricos y poderosos se equivo-
can al pensar que la vida es breve y que la muerte es desaparicion (cfr.
Sb 2). Tal error les lleva a obrar inicuamente con los demas (cfr. 2, 1-
11) y a conspirar contra el justo (cfr. 2,12-20), pero ellos yerran en sus
suposiciones, porque la muerte no es el fin. La muerte del justo es una
ilusion, porque «las almas de los justos estdn en manos de Dios» (3, 1-
9); esto lo descubrirdn los malos después de morir (cfr. 4,16 - 523),
cuando los justos, ensalzados, les confronten como jueces en el tribu-
nal celestial*.

(i1) La persecucion de Antioco 1V Epifanes
v la fe en la resurreccion de los muertos

La persecucion bajo Antioco IV Epifanes constituye el motivo in-
mediato de la explicitacion de la fe en la resurreccion de los muertos.
El martirio de tantos fieles agudiza la paradoja de la santidad del justo
y su terrible suerte terrenal. Se abre camino la respuesta: Dios, fiel, jus-
to y poderoso, resucitard a los hombres en el ultimo dia, para otorgar-
les retribucion perfecta.

Esta idea se plasma en la literatura apocaliptica, que florece en los
momentos de persecucion. El libro de Daniel anima a los judios a man-
tenerse fieles a su religioén, confiando en Dios Juez que dard finalmen-
te a cada uno su merecido. Cuando llegue el fin, dice, «muchos de los
que duermen en el polvo de la tierra se despertardan» (12, 2), para dos
destinos diferentes: la vida eterna o el oprobio eterno. La terminologia
empleada (vida eterna) y la descripcion en el versiculo siguiente (v. 3)
de la gloria de los justos deja claro que aqui no se estd hablando sim-
plemente de un retorno a la vida en las mismas condiciones terrenales
de antes, sino del acceso de los justos a una existencia inconmensura-

4. Aunque el libro no deja del todo claro si el sujeto de la inmortalidad es el alma (concepto que
utiliza el hagidgrafo) o el hombre completo, lo importante es la expresion de fe en una retribucién que
llega mds alld de la muerte.
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blemente mejor. De este modo, se asegura a los fieles de Yahveh que
participardn de una victoria final”.

La linea resurreccional encuentra su continuacion y culminacion en
el libro segundo de los Macabeos, que narra la historia de la persecu-
cion de Antioco IV Epifanes. Este rey, con su proyecto de helenizar Je-
rusalén y sus costumbres, obliga a los judios a violar la ley mosaica co-
miendo carne de cerdo. Un grupo de hombres y mujeres fieles deciden
desobedecerle y mantenerse leales a Dios. El capitulo 7 narra la firmeza
de una madre y sus siete hijos ante el martirio: profesan la confianza de
ser reivindicados ante el tribunal divino, y la esperanza de recuperar en
el futuro sus miembros y su vida (vv. 9.11.14). La resurreccion corporal
que esperan opere Dios en ellos es una réplica a la destruccion obrada
por sus perseguidores: la resurreccion restablecerd la justicia®. Antioco
recibird castigo por su inicuo proceder (vv. 14, 17, 19): los hermanos le
advierten que para €l no habra resurreccion a la vida (v. 14)".

En conclusion, podemos decir que, aunque haya tardado en ser
formulada, la resurreccién de los muertos estd en realidad «grabada
dentro de la 16gica de los conceptos veterotestamentarios»*. Se apoya
en los atributos de Dios que el pueblo va reconociendo progresivamen-
te en la historia: poder ilimitado; amor indefectible; justicia perfecta.
Yahveh es creador y sefior de la vida; fiel a la alianza con su pueblo; y
retribuidor cabal. La fe en estos atributos divinos hace que una forma
concreta de esperanza —la resurreccién de los muertos— brote en mo-
mentos dificiles, de debacle nacional o persecucion.

b) Cristo, primicia de la resurreccion

Las lineas fundamentales de la revelacion sobre la resurreccion ha-
llan continuidad en el Nuevo Testamento (con términos como andsta-
sis 'y egeiro). Y, de hecho, parece que la fe en la resurreccion estaba
muy generalizada en los tiempos de Jesus: los fariseos (cfr. Hch 23, 6)
y otros muchos contempordneos (cfr. Jn 11, 24) la esperaban. Jesus
mismo ensefia firmemente esta verdad. Un momento importante es su

5. Esrelevante también el apunte de una resurreccion con otro signo («para el oprobio» (v. 2): la
existencia perdurable aparece asi extensible a los impios, si bien no supone plenitud alguna.

6. De nuevo, encontramos la doctrina de resurreccién en funcién de la doctrina sobre la justicia
divina: la administracion de ésta es tan perfecta, que restituye los miembros corporales a aquellos que
los perdieron por su fidelidad a la Alianza.

7. Aqui, més que una negacion de la resurreccion del impio, estamos ante una explicitacién de lo
ya insinuado en Dn 12, a saber: el sentido iiltimo de la resurreccién y vida eterna. Lejos de Dios, una
existencia imperecedera carece de sentido.

8. Cfr. R. MARTIN-ACHARD, «Resurrection», en D.N. FREEDMAN (ed.), The Anchor Bible Dictio-
nary, V,New York 1992, p. 683.
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disputa con los saduceos, que negaban la resurreccion (cfr. Mt 22,23 y
par; también Hch 23, 7-8). El Sefior comienza su respuesta calificando
de error la postura de los saduceos: «Vosotros no conocéis ni las Escri-
turas ni el poder de Dios, vosotros estdis en el error» (Mc 12, 24).

— Se equivocan, en primer lugar, en su inteleccion de las Escritu-
ras; concretamente, en su manera de concebir la forma de vida futura.
Esa vida no se puede comparar con la actual terrena, en la que se pade-
cen tantas necesidades; se asemeja mds a la de los dngeles.

— Se equivocan, en segundo lugar, al no reconocer todo el alcan-
ce del poder divino. Es interesante la alusién a Ex 3, 6 («Yo soy el Dios
de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob»): con ello Jests reve-
la que los patriarcas (y cualquiera que sea fiel a Dios) no desaparecen,
al morir, de la vista de Dios, sino que contintan presentes ante Ely
unidos a El. Pueden, por tanto, aguardar la resurreccion futura. Jesus
anota decididamente aqui la dimensién «teogénica» de la resurreccion:
la esperanza se basa en el Dios vivo, que «no es un Dios de muertos
sino de vivos» (Mc 12, 27): El puede otorgar una forma de existencia
al hombre muy superior a la actual.

En el Nuevo Testamento hay también una importante novedad con
respecto al Antiguo Testamento. Se trata del lugar central que ocupa la
persona de Cristo, y su propio resucitar, en el misterio de la resurreccion.

Jestis muestra, ya en su vida publica, que posee un poder capaz de
vencer la enfermedad y la muerte (cfr. Mc 5,35-43; Lc 7, 11-17). Las
resurrecciones que realiza dan una idea del alcance de la dynamis divi-
na en El (cfr. Mc 5,21-42; Lc 7, 11- 17) Con tales obras, prepara las
mentes de los discipulos para creer més adelante en su victoria pascual.

Para Jesus su propia muerte/resurreccion estd constantemente en el
punto de mira; asi consta de manera clara en su predicacion. Jesus ha-
bla con antelacién de su pasion y glorioso retorno a la vida (cfr. Mc 8,
31; 9, 31; 10,33-34). Promete resucitar al tercer dia después de su
muerte, como estd prefigurado en el «signo de Jonas» (Mt 12, 39-40).

La narraciéon de Mc 15,40-16,8 es un relato cuidadosamente cons-
truido para dar testimonio de la muerte, sepultura y resurreccion de Je-
sus: en ella brilla la verdad de que el mismo que padecié y muri6, resu-
citd. El centuridn certifica su fallecimiento; las mujeres presencian su
sepultura, y la subsiguiente desaparicion de su cuerpo de la tumba; los
Apéstoles le encuentran de nuevo vivo...°.

También es de interés Lc 24,7.26.36, que ofrece una especie de
primera teologia de la resurreccion del Sefior. A los discipulos que

9. Otros testimonios sobre el resucitado: Maria Magdalena y otras mujeres (cfr. Mt 28, 8; Lc 24,
9); los discipulos de Emaus (cfr. Lc 24, 13-35).
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caminan hacia Emais, Jesuds explicita la relacion intima —no simple-
mente secuencial— entre los sufrimientos y la exaltacion del Mesias.
Aparece el verbo dei/’edei, «fue necesario», dejando con esta expre-
sion entrever que muerte y resurreccion forman parte de la 16gica divi-
na, integran un tnico plan*.

Los Sindpticos proporcionan informacion adicional sobre Jesus re-
sucitado: identidad (mantiene las heridas de la pasién); materialidad
(come; se le puede tocar); distincion misteriosa (en forma y aparien-
cia); agilidad (apariciones y desapariciones repentinas); sutileza (entra
y sale por donde quiera). Estas caracteristicas son un esbozo de la con-
dicion escatolégica que espera a todo hombre. Muestran que la resu-
rreccién no consiste en la simple recuperacion de la vida terrenal, sino
en un nuevo modo de existir"'.

En el libro de los Hechos se puede apreciar que tanto la resurrec-
cion de Jests como la resurreccion universal constituyen elementos fun-
damentales de la predicacion cristiana primitiva: los Apostoles son, ba-
sicamente, testigos del Resucitado (cfr. Hch 1, 22; 4, 33; 17, 18). Pablo
se considera también pregonero, aunque tardio, de la resurreccion (cfr.
Hch 23, 6; 24, 15.21). Hay constancia, ademds, de la resistencia del am-
biente helénico ante el mensaje resurreccional (cfr. Hch 17, 18.32).

En lineas generales, hallamos en las epistolas paulinas dos afirma-
ciones centrales: (1) la realidad de la resurreccion de Cristo, garantia
de la victoria sobre la muerte para sus discipulos; (2) la incoacién de
este triunfo en la vida terrenal, en la medida en que el individuo se in-
corpora sacramental y eclesialmente al Resucitado.

Un lugar especial merece la carta a los Romanos, donde San Pablo
establece el paralelismo Adén - Cristo. El hecho de que la vida humana
es mortal y perecedera (cfr. 6, 12; 8, 11.21) indica, segtn el Apdstol,
que se halla bajo la sombra del pecado. La doble esclavitud —a la muer-
te, al pecado— deriva causalmente de la caida de Adan (cfr. 5, 12-14) 2.
De esta esclavitud nos libera el nuevo Adan, Cristo (cfr. 5, 14.18; 6,
12-14). El momento que sefiala el final del sefiorio de la muerte y del
pecado sobre los hombres es justamente la resurreccion del Senor: alli
prevalece el sefiorio divino (cfr. 14,9) .

10. Evoca al Mesias isaidnico, que se abaja hasta la muerte (punto de madxima identificacion con
los hombres [cfr. Is 53, 4]), y a la vez, punto de inflexién o momento en que la trayectoria descenden-
te se trueca en ascendente y victoriosa (cfr. Is 53, 10). El abajamiento y la entrada en gloria aparecen
como dos momentos de un tinico movimiento.

11. De hecho, las caracteristicas del Resucitado que hemos enumerado son evocados por San Pa-
blo en su tratado sobre los cuerpos gloriosos (cfr. 1 Co 15).

12. Cfr. también 1 Co 15, 20-22.

13. Cristo resucitado aparece como el lugar primigenio donde el poder divino vence a la muerte
(cfr. 2 Co 13, 4). Nos encontramos, como en los Sindpticos, con un fuerte centramiento de los concep-
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El misterio pascual configura decisivamente la doctrina paulina
de la salvacion. La confesion de la muerte/resurreccion de Jesus ocu-
pa un lugar muy destacado en sus cartas . Especial atencion merece /
Co 15, lugar principal de la doctrina paulina sobre la resurreccion.
San Pablo responde detenidamente a la herejia de que no hay resurrec-
cién de los muertos (vv. 12.13). Al elaborar su refutacion, el Apéstol
acude en primer lugar a la conviccion, compartida por todos los cristia-
nos, de la resurreccién de Cristo de entre los muertos (vv. 1-11). Una
vez mas, la doctrina de la resurreccién universal queda radicada en la
fe en la resurreccion del Sefior: si Jesus no ha resucitado, vana es nues-
tra fe, no hay triunfo sobre el pecado y la muerte, no habra resurrec-
cion general (vv. 13-19). En cambio, si Jesus resucité —como efectiva-
mente sucedié—, podemos estar seguros de que el poder divino nos
resucitard en el dltimo dia (vv. 20-22). Cristo es, en este sentido, las
primicias de los que durmieron (v. 20). A diferencia de Adéan, por Cris-
to viene no la muerte, sino la resurreccion (vv. 21-22) ",

Lo mismo que en Adan todos mueren, asi también «en Cristo» to-
dos recibirén la vida (v. 22)'5: aparece aqui la resurreccidon universal
como corolario de la Resurreccion de Jesus. Entre nuestra resurreccion
y la del Sefor existe una relaciéon de causalidad por solidaridad: revivi-
mos en (particula griega en) Cristo. He aqui un dato importante de es-
catologia. Tritese de la resurreccion del Senor o de los discipulos, en
definitiva s6lo hay un tnico misterio unitario, debido al Espiritu vivifi-
cante, que obra lo mismo en la Cabeza y en el Cuerpo.

El recurso al término primicia (v. 20) ' refuerza la idea, digamos
complexiva o extensiva, del misterio de resurreccion. Indica que la re-
surreccion de Jesus integra un misterio pascual «mds amplio», abar-
cando la humanidad entera. Se trata del restablecimiento, de todo el li-
naje humano, en la corriente de Vida que Addn habia interrumpido. Si
éste, con su pecado, cerré el cauce de Vida para los hombres en la his-
toria, Cristo lo abre de nuevo ".

Otro punto que trata detenidamente San Pablo en 1 Co 15 es el es-
tado en que resucitardn los muertos (v. 35). El Apéstol aclara la rela-

tos de vida/resurreccion en Cristo; de hecho, cabe hablar de una cristologizacion, en San Pablo, de los
conceptos de vida y resurreccion.

14. Cfr. los himnos y simbolos en: Flp 2, 6-11 (Jesus se abaja, es exaltado después); Rm 1, 3-4 (el
Hijo de Dios, constituido con poder por la resurreccion de la muerte); Rm 4, 24 (Jesus, entregado por
nuestras transgresiones, resucitado para nuestra justificacion). Una formulacién semejante encontra-
mos en 1 Co 15,3-4; 1 Ts 4, 14: murid, resucito.

15. Aqui es relevante el uso de la particula did (= per en la traduccidn latina), que revela un nexo
no sélo ejemplar, sino causal. Nuestra plenitud de vida tiene origen en Cristo como causa.

16. Cfr.también 1 Ts 4, 14.

17. Cfr. también Rm 8, 9-11.

18. Cfr. también Rm 8, 29; Col 1, 18: «primogénito».

19. Cfr. también Rm 5, 10; 6, 8.
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cién entre el cuerpo carnal y el que resucitard en el dltimo dia, recu-
rriendo a tres contrastes: (1) la pequefia simiente y la planta llegada a la
madurez (vv. 36-38) (misterio de identidad/transformacién); (2) los
cuerpos terrestres (psychikd) y los cuerpos celestes (pneumatikd) (vv.
39-44) (misterio de semejanza/diferencia); (3) descendencia del primer
Adan y descendencia del dltimo Adan, que es espiritu vivificante
(pneuma zoopoiotin, en sentido de fuerza) (vv. 45-50) (misterio de do-
ble descendencia).

Aunque no pretende ni puede desvelar completamente el misterio,
San Pablo ayuda a comprender que, mediante la resurreccién: (1) el
hombre adquirird cualidades que lo elevaran por encima de las contin-
gencias de la vida mortal, haciéndolo semejante a los habitantes del
cielo®; (2) este salto de calidad en la existencia no implica, sin embar-
g0, una ruptura total con la historia presente ni con el cuerpo actual; y
finalmente (3) la transfiguracion del cuerpo no es un misterio aislado,
sino que se inserta en la historia de progresiva vivificacion de la huma-
nidad por parte de Dios.

Cabe apuntar finalmente la visién incoativa de San Pablo de la re-
surreccion. En Rm 6, el Apdstol identifica el momento bautismal como
entrada en la vida eterna (zoé aionios: vv. 22 ss.). Es imposible alcan-
zar la Vida por la Ley, cuyas exigencias quedan por encima de las po-
sibilidades del pecador. Por tanto, Dios nos envia a su Hijo, cuya muer-
te y resurreccidén nos libera del pecado y nos trae nueva vida. Con
razon, pues, se puede decir (v. 13) que por el bautismo hemos muerto
ya al pecado y vivimos con la esperanza de resurreccion (v. 24). Vivi-
mos; viviremos?'.

De los escritos jodnicos cabe destacar dos notas, que corren para-
lelas a las ensefianzas paulinas sobre la resurreccion: (1) cristocentris-
mo; (2) incoacién en el tiempo presente.

En efecto, Cristo aparece en el Cuarto Evangelio como el protago-
nista del dia de la Resurreccion: «Llega la hora en que todos los que es-
tén en los sepulcros oirdn su voz y saldrén los que hayan hecho el bien
para una resurreccion de vida, y los que hayan cometido pecado, para
el oprobio» (Jn 5, 28- 29). Es interesante comprobar como la figura del
Hijo del hombre, que ya aparece en la vision apocaliptica de Daniel al
lado del Anciano, es situado aqui como el personaje central, encargado
de obrar la resurreccion y realizar el juicio*. Hay una gravitacion de la
escena apocaliptica, hacia la persona del Hijo del hombre.

20. Hay aqui un paralelismo con la respuesta de Jesus a los saduceos.
21. Cfr.Rm1,17;2,7;5,17-19.21; 8, 11.13; también Col 2, 12.
22. Cfr. también Jn 6, 40.
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De hecho, en el Evangelio de Juan se puede constatar que el con-
cepto de Vida queda practicamente hipostatizado e identificado con Je-
sus. «Yo soy la resurreccion y la vida» (Jn 11, 25); «la luz de la vida»
(Jn 8, 12). Como plenitud de vida, es el mismo Jestis quien resucitard
en el dltimo dia a los que han creido (cfr. Jn 5, 24-25; 6, 40) y se han
alimentado de su cuerpo y sangre (cfr. Jn 6, 35.48.54).

Otro aspecto notable del Cuarto Evangelio es la tension entre pre-
sente y futuro. San Juan afirma que la resurreccion es prolongacion de
misterios que tienen comienzo ya en esta vida: la fe y la Eucaristia. Esta
idea aparece con nitidez en el didlogo con Marta (cfr. Jn 11, 25-27), pre-
vio al milagro de resurreccion de Lazaro. Jests corrige las ideas de
Marta, que piensa exclusivamente en la resurreccion del ultimo dia, ha-
ciéndole comprender que quien cree en El ya ha vencido la muerte y
comenzado a gustar de la vida eterna. Cristo, al resucitar a Lazaro, de-
muestra efectivamente que su poder vivificante puede ser operativo, no
sOlo en el dltimo dia, sino ya en el tiempo presente.

La transmisién de la Vida en la etapa terrenal se realiza, aparte de
por la fe, por la via sacramental. Jesuds se proclama como quien da el
pan de vida (cfr. Jn 6, 51); como el mismo pan de la vida (cfr. 6,
35.48). Declara (cfr. 6, 51-58) que quien come su carne y bebe su san-
gre posee vida (cfr. v. 53), la vida eterna, garantia de la resurrecciéon en
el dltimo dia (cfr. vv. 54.58). Desde esta perspectiva, la vida resucitada
no es mas que el dltimo desarrollo de la vida eterna incoada en la tierra
(cfr. 6,40.54).

2. HISTORIA DEL DOGMA: LA RESURRECCION COMO MISTERIO
EN SI'Y COMO MISTERIO LIGADO A LA PASCUA

La fe cristiana en la resurreccién ha encontrado incomprensiones y
oposiciones desde el principio (cfr. Hch 17, 32; 1 Co 15, 12-13). «El
misterio de la resurreccion —observaba Origenes en el siglo 11—, por
no ser entendido, es comentado con mofa por los infieles»*; y en el si-
glo v afirmaba San Agustin: «En ningtin punto la fe cristiana encuentra
mas contradiccidn que en la resurreccion de la carne» *. A pesar de esta
oposicion, la fe en la resurreccion ha sido siempre defendida por los
cristianos. San Ireneo, en el siglo 11, incluye «la resurreccién de los
muertos» como contenido de la doctrina apostdlica®; y Origenes, en el
siglo 111, cuenta entre las doctrinas que estdn «definidas en la predica-

23. Contra Celsum,1,7.
24. Enarratio in Psalmum 88, sermo 2, 5.
25. Cfr. Adversus haereses, 111,12, 3.
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cion de la Iglesia», la esperanza de que «llegard el momento de la resu-
rreccion de los muertos» **. De hecho, en los primeros cinco siglos cris-
tianos hasta San Agustin, encontramos ya un nimero importante de
obras monogrificas que exponen esta doctrina?. Puede afirmarse que
la resurreccion de los muertos es uno de los dogmas mds cuestionados
fuera del cristianismo y mds afirmados dentro.

En nuestro bosquejo histdrico nos limitaremos a destacar, dentro
de la sustancial unanimidad en la creencia, dos rasgos importantes del
pensamiento patristico: (1) el intento de entender como puede darse la
resurreccion; (2) la reflexion sobre el sentido cristologico y salvifico
del misterio.

a) La defensa de la doctrina de resurreccion en los primeros siglos

En los escritos mds antiguos encontramos afirmaciones que decla-
ran sencillamente la verdad de la resurreccién (cfr. I Carta de Clemen-
te,24-26; Il Carta de Clemente,9; Carta de Bernabé, 21, 1; Didaché,
16; San Ignacio de Antioquia, Ad Trallianos, introduccién; 9, 2; Ad
Ephesios, 11, 2; Ad Romanos, 2, 2; 4, 3; San Policarpo, Epistula ad
Philippenses, 5,2). Al igual que en el libro segundo de los Macabeos y
en San Pablo, para San Ignacio y San Policarpo esta doctrina y la espe-
ranza que nace de ella estdn en la base de la firmeza frente a la pers-
pectiva del martirio.

La arqueologia ha encontrado evidencia tangible de la creencia en la
resurreccion en los primitivos tiempos cristianos: el empleo en la icono-
grafia de imagenes de Ldzaro resucitando, de Jonds, o del ave fénix; las
costumbres funerarias de preferir la inhumacién a la cremacién y de de-
nominar la muerte como dormicidn, la sepultura como depositio, y el lu-
gar de reposo como koimeterion = dormitorio; el respeto por las reliquias
de los martires **.

Los cristianos tuvieron que elaborar muy pronto una defensa de la
doctrina de la resurreccidn, frente a un mundo intelectual desacostum-
brado a la idea, y tendente mds bien a despreciar la materia. En muchos
dmbitos del mundo antiguo se pensaba que después de la muerte, la
vida de la persona humana continuaba de una forma espiritual; pero
(como se podria creer que el cuerpo, tan manifiestamente mortal, pu-
diera resucitar a una vida eterna?

26. De principiis, praef., 5.

27. C.Pozo menciona al menos 10 monografias, entre ellas las de SAN JUSTINO, ATENAGORAS,
SAN IRENEO, TERTULIANO, ORIGENES, SAN METODIO, SAN GREGORIO DE NISA, SAN AGUSTIN: cfr. Teolo-
gia del mds alld, Madrid 1980 (2. ed.), pp. 351-352.

28. Cfr. C. Pozo, Teologia del mds alld, pp. 358-359.
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Asfi pues, los siglos -1 fueron siglos de polémica: de apologias
dirigidas a los paganos, y de controversia doctrinal contra las desvia-
ciones de corrientes espiritualistas dentro de la Iglesia (docetismo,
gnosticismo).

Los apologistas hacen frente a una objecién bésica, que Porfirio
expresaria en el siglo 11 con un ejemplo grafico: ;como puede resucitar
un individuo que perece en el mar y es comido por los peces, y cuyas
particulas quedan dispersas al pasar por la cadena alimenticia (unos
pescadores se comen los peces; a su vez los hombres son devorados
por los perros, que a su vez mueren y son comidos por las aves*)?

La contestacion fundamental de los pensadores cristianos es doble:
(1) por parte de Dios: no hay nada imposible para su omnipotencia; el
Espiritu Santo posee una fuerza divina vivificadora; (2) por parte del
hombre: hay una correspondencia intima entre su espiritu y su materia,
que permite la reconstruccién del cuerpo.

San Justino afirma que el cristiano auténtico espera que «nosotros
volvamos a recibir nuestros propios cuerpos, aunque hayan muerto y
hayan sido enterrados: porque mantenemos que para Dios no hay nada
imposible» (I Apologia, 18). Taciano afiade que el poder creador divi-
no, que otorgd al hombre su ser, bien podra restablecerlo (cfr. Oratio
ad graecos, 6)*. Gracias al Espiritu (pneuma) de Dios, del que partici-
pa el hombre, éste posee la inmortalidad (cfr. Or. ad graec., 15).

Atendgoras ofrece, en su De resurrectione, la primera defensa des-
arrollada de la resurreccion, y vale la pena detenernos un poco en su
apologia. Este autor sostiene que a Dios le es posible hacer que resur-
jan los cuerpos desintegrados de los muertos (cfr. De res.,2-11). Ade-
maés, teniendo en cuenta el ser compuesto del hombre, hace falta una
justicia bidimensional: «Es necesario que... también el juicio se ejerci-
te sobre las dos cosas: es decir, sobre el hombre que consta de cuerpo y
alma... no es conveniente que el alma sola reciba el premio de las cosas
que realizé juntamente con el cuerpo, ni el cuerpo solo, sino que sea
llamado a juicio de cada una de sus acciones el hombre, en cuanto
compuesto de las dos cosas» (De res., 18, 4-5). Atendgoras concibe la
resurreccién como la reconstitucién de los cuerpos con que vivimos
actualmente, y su reunion con la misma alma que ahora tenemos (cfr.
De res., 25). Reconoce las dificultades inherentes a esta manera, un

29. Cfr. R.J. HOFFMANN (ed.), Porphyry’s Against the Christians: The Literary Remains, New
York 1994, p.91.

30. Es un argumento que repetird TERTULIANO, diciendo que es mds facil «rehacer» (reficere) que
«hacer» (facere) (De carnis resurrectione, 11, 10). Y mds tarde SAN GREGORIO MAGNO dird: es mas fa-
cil «reparar» (reparare, reficere ex pulvere) que crear de la nada (creare ex nihilo) (In Evangelia ho-
miliae, 11, hom. 26, 12).
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tanto atomista, de concebir la resurreccion: por una parte, hay un cons-
tante recambio de materia en un mismo cuerpo viviente, y, por otra,
existe la posibilidad de que parte de esa materia sea asimilada poste-
riormente por otros seres humanos. A pesar de ello, Atendgoras insiste
en que por parte de Dios, «corresponde... distinguir y reunir en sus pro-
pias particulas y miembros lo que, despedazado, fue a parar a muche-
dumbre de animales»; y por parte del hombre, «a la misma potencia
que corresponde informar la materia que se supone que informa... co-
rresponde reunir otra vez lo disuelto» (De res., 3). Con relacién al ulti-
mo argumento, Atendgoras opina que la materia que verdaderamente
pertenece a la esencia de un cuerpo humano individual nunca podr4 ser
realmente asimilada por otro ser viviente para formar parte de su iden-
tidad central (cfr. De res., 7-8).

Esta manera de presentar la resurreccién, bastante popular en la
época patristica, es indicativa de dos cosas: (1) la conviccién profunda-
mente cristiana del valor del cuerpo y de la materia; (2) el deseo de dis-
tanciarse nitidamente de los proponentes de la metempsicosis o trans-
migracion de las almas, teoria que relativiza la comunién metafisica
entre el alma y el cuerpo?.

La lucha antignostica lleva a desarrollar ain mas las ideas funda-
mentales de la doctrina de la resurreccion: el poder de Dios, y la natu-
raleza compuesta del hombre.

San Ireneo defiende la resurreccion, en primer lugar, de Cristo¥;
en segundo lugar, de los demés hombres, justos e injustos (todos han
de resucitar «en sus propios cuerpos» y «con sus propias almas», dice
en Adversus haereses, 11, 33, 5). Insiste especialmente en defender,
frente a los gnosticos, la realidad carnal de los cuerpos resucitados.

En realidad, su reflexion sobre la resurreccién ocurre en el amplio
marco de una teologia de la creacién y de la salvacion. San Ireneo se basa,
en primer lugar, en la fe en un tnico Dios creador y omnipotente (cfr. Adv.
haer., III). Sugerir que Dios no puede salvar también nuestros cuerpos,
dice, es coincidir con los gndsticos que afirman que el mundo material fue
hecho por un dios malo e inferior (cfr. Adv. haer.,1V). Por el contrario, es
preciso tomar en serio el amor de Dios a su creacién (cfr. Adv. haer., V, 2,
2), que le lleva a prometer la salvacion de toda carne, y a construir una es-
tructura salvifica (la Iglesia) con cardcter dual —espiritual, material- como
se refleja en la Eucaristia (cfr. Adv. haer., 1V, 18, 5; 38, 1; V, 2, 3).

En segundo lugar, San Ireneo se apoya en la teologia trinitaria: por
una parte, dice, la entera persona humana estd destinada a ser templo del
Espiritu divino: el mismo Espiritu que resucité a Cristo corporalmente,

31. Cfr. TACIANO, Oratio ad graecos, 6.
32. Cfr. Adv. haer.,V, 7.
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hard lo mismo con nuestros cuerpos en el tltimo dia, espiritualizdndolos;
por otra parte, la Segunda Persona, el Logos, por su Encarnacién «ha sal-
vado aquello que realmente fue la humanidad que habia perecido, efec-
tuando por medio de si mismo aquella comunién que necesitaba, y bus-
cando su salvacion» (Adv. haer., V, 14,2). «Si la carne no tuviera que ser
salvada, en modo alguno se hubiera hecho carne el Verbo de Dios» (Adv.
haer.,V, 14, 1). En otras palabras, Ireneo percibe en la encarnacién una
dindmica de salvacion, que consiste en la semejanza (del Logos al hom-
bre) y la asimilacién (del hombre al Logos), y que permite extender la
salvacién a todas las dimensiones del hombre. En la decidida inclusion
de la carne en este proyecto de salvacion, San Ireneo esboza una linea de
reflexidn sobre el sentido salvifico de la resurreccion, que hallard conti-
nuidad en autores posteriores.

En la teologia de la resurreccion de San Ireneo brilla la nota de unidad:
la fe en un tnico Dios, creador y salvador de todo, visible e invisible; y la
nocién de una naturaleza humana unitaria, corpéreo-espiritual, tanto en el
momento creacional como en el momento culminante de la resurreccion.

Tertuliano retoma argumentos de los apologistas en su defensa de
la resurreccion: en concreto, la omnipotencia de Dios, y la justicia di-
vina (cfr. De carnis resurrectione, 14-17). Pero es en su insistencia en
la realidad de la carne, frente a los gndsticos y marcionitas, donde
aporta argumentos mas novedosos. Afirma la dignidad y bondad de la
carne en general (cfr. De carn. res., 5-10). Reconoce la dimensién car-
nal del hombre como parte integrante de su ser y obrar: el ser humano
hace todas las cosas en la carne, y no merece sin ella (cfr. Apologeti-
cum, 48, 4). Por tanto, este componente del ser humano, que participa
intimamente en su lucha por la santidad, queda comprendido dentro
del proyecto de salvacion que Dios tiene reservado para el hombre:
caro salutis est cardo («la carne es soporte de la salvacion») (De carn.
res., 8,2). «jOh, qué indigno seria de Dios llevar medio hombre a la
salvacion!» (De carn. res., 34,4). Como sujeto de retribucién, ademds,
«el alma no es capaz de sufrir sin sustancia sélida» (Apol., 48, 4); por
tanto, la mera permanencia del alma seria sélo «media resurreccion»
(De carn.res.,2,2)%.

b) El papel del alma en la resurreccion segiin Origenes
Origenes y sus seguidores hacen una reflexioén sobre la resurrec-

cién que, sin desechar lo afirmado por los autores mencionados, toma
otros derroteros. En contraste con Ireneo y Tertuliano, que ponen un

33. Esta postura, un tanto extrema, lleva a TERTULIANO a mantener reservas respecto a la posibi-
lidad de una sustancial retribucién mox post mortem: cfr. capitulo XI, epigrafe 1b).
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fuerte acento en la corporeidad humana, el maestro de Alejandria pre-
fiere una perspectiva mds platonica, concentrada en el alma. Se debe
en parte a que tiene otra preocupacion: alejarse de una interpretacién
demasiado literalista —y, por tanto, simplista— del misterio de la resu-
rreccion. Centra sus consideraciones en el alma, tomandola como un
nucleo espiritual personal que sobrevive a la muerte, y que puede ser-
vir como germen de la resurreccion. Esta linea «espiritual» desembo-
card en una presentacion de la condicion superior del cuerpo resucita-
do, concebida en términos de «espiritualizacion».

Resumamos los pasos del pensamiento origeniano *:

— «EI alma tiene su propia sustancia y vida»: esta verdad figura
entre las doctrinas «definidas en la predicacién de la Iglesia» (De prin-
cipiis, praef., 5). Siendo el alma una sustancia que es capax dei, no
debe perecer (cfr. De princ.,1V, 4, 9-10).

— EI alma actda durante la vida como la insita ratio, «principio
intrinseco de inteligibilidad»: mantiene el cuerpo junto y le da forma
reconocible (cfr. De princ.,11, 10, 3).

— El alma inmortal es el principio de continuidad del individuo en
la vida terrena: el cuerpo, de por si, es como un «rio» en flujo constan-
te: su materialidad subyacente (proton hypokéimenon) experimenta un
incesante proceso de asimilacién y pérdida, de manera que su materia
nunca permanece igual. Sin embargo, es evidente que el individuo sigue
siendo el mismo, no sélo en su alma (psyché), sino en su forma tnica
(eidos) impuesta por el alma (cfr. Commentarium in Psalmum 1, 5: PG
12,1093B).

— El alma inmortal es el principio de continuidad mds alld de la
muerte, hasta la resurreccion: es ella la que reensambla el cuerpo acti-
vamente en el dia final (cfr. De princ., 11, 10, 3). El alma puede repro-
ducir el eidos del cuerpo, para reconstruir asi un cuerpo reconocible
como del mismo individuo, si bien mejor que el cuerpo terrenal (cfr.
Comm.in Ps. 1, 5: PG 12,1093C)*.

— La doctrina de resurreccion sélo tiene sentido si se refiere real-
mente a nuestros cuerpos individuales de alguna forma reconocible
(aliquo habitu: De princ., 11, 10, 1-2). Seria mds correcto decir que el
alma incorruptible «viste» el cuerpo con su propia permanencia, mas
que afirmar que el cuerpo, revestido del alma, se hace inmortal (cfr. De
princ., 11, 3, 2; Commentarii in loannem, XIII, 61, 429-431; Contra
Celsum, VII, 32).

34. Cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991, pp. 51-54.
35. El alma es, dice ORIGENES en Cont. Cels., V, 23, «una cierta virtud» (logos tis) «que no se co-
rrompe y de la que resucita el cuerpo».
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— De este modo, el cuerpo resucitado serd un cuerpo «espiritual»
(aqui habla Origenes el exegeta: cfr. 1 Co 15, 35-50), de cualidad dis-
tinta del cuerpo mortal (cfr. Cont. Cels., V, 18-23). Sera «sutil, puro y
resplandeciente» (De princ., 111, 6, 4), resultado de la transfiguracién
del cuerpo actual. Y realmente el individuo que contempla a Dios nece-
sita de un cuerpo de tipo muy diferente, para «las regiones mds puras,
etéreas y celestiales» (Cont. Cels., VII, 32)*.

— Por tanto, concluye Origenes, los cristianos, cuando profesan la
resurreccion, no simplemente esperan la reconstitucion de sus cuerpos
actuales materiales (cfr. Cont. Cels., V, 18-23).

Podemos observar como el alejandrino se aleja de la interpretacion
atomista de la resurreccion que hacian los apologistas. Coincide con
ellos en aceptar cierta identidad entre el cuerpo actual y el glorioso;
pero entiende que puede haber otra alternativa que no sea la recupera-
cion fisica de todas las particulas que integraban el cuerpo mortal. (La
l6gica origeniana muestra la dificultad latente en tal propuesta, al notar
que ni siquiera en la vida actual el cuerpo mantiene las mismas particu-
las de materia) *’. Podria decirse que Origenes prefiere basar la conti-
nuidad entre el hombre mortal y el resucitado, no en la identidad de la
materia del cuerpo, sino en la del alma, y en la capacidad que ésta po-
see para sostener un eidos o figura irrepetible para cada persona*.

Cabe destacar finalmente en la teologia origeniana de la resurrec-
cion la dimensidn cristico-eclesioldgica: en tltimo término es un solo
cuerpo el que resucitard en el dltimo dia (cfr. Homiliae in Leviticum, 7,
2). La resurreccion de Cristo, que ya ocurrid, es el simbolo de la resu-
rreccion futura del cuerpo entero del Sefior (cfr. Comm. in loann., X,
35, 229).

36. Al defender la superioridad del cuerpo resucitado frente al mortal, Origenes parece exagerar
su condicion «espiritualizada».

37. Prescindiendo de las ventajas y desventajas de un sistema que acentia la identidad material
del cuerpo,y de otro sistema que sitia la identidad primordialmente en el alma, ambos intentos teol6-
gicos se mueven dentro de una misma intencion: defender a toda costa la identidad del sujeto que vi-
Vio vida terrenal, con el sujeto de resurreccion y retribucion final. Hay un vinculo intimo, entre el
«ahora» con su lucha ética y el eén futuro con su retribucién eterna.

38. Esta idea tendrd su continuacién en SAN GREGORIO DE NISA, quien sostendrd también que el
alma conserva en si la forma (eidos), que es el principio de continuidad de la persona en medio del
cambio, y que sugerird ademds que el alma es capaz de reconocer mds alld de la muerte ese eidos es-
tampada, por asi decir, en cada particula de la materia del cuerpo: por tanto, el alma serd capaz, en la
resurreccion, de «atraer de nuevo a si misma aquello que le pertenece» (De hominis opificio, 27, 5).
Cfr. también De anima et resurrectione (PG 46: 77B-80A); In Sanctum Pascha (GNO 9: 247, 2-10;
252,9-24).
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¢) La resurreccion como plenitud del hombre segiin San Agustin

El Obispo de Hipona intenta mantener un equilibrio entre una vi-
sién excesivamente materialista y otra demasiado espiritualista de la
resurreccion. Parte de la idea de un alma inmortal, creada a imagen de
Dios y con deseo natural de eterna bienaventuranza. Matiza esta no-
cién de alma, afiadiendo que es una realidad referenciada a un cuerpo.
Las almas de los difuntos, dice, «miran con paciente anhelo hacia la re-
surreccion de sus cuerpos» (De civitate Dei, X111, 20). En cierto senti-
do, estdn impedidos de gozar plenamente de la vision de Dios, por la
inquietud que provoca en sus almas el «natural apetito por administrar
el cuerpo» (De Genesi ad litteram, XII, 35, 68)*.

Asi queda enunciado el nicleo del misterio de la resurreccion:
como culminacién de una dindmica hacia la plenitud antropoldgica.
San Agustin subraya que la bienaventuranza del hombre, en cuanto
gozo y posesion de Dios, depende de su reconstitucion como ser ente-
ro. Sitda, pues, el misterio de la resurrecciéon en estrecha conexién con
el misterio de la comunién del hombre con Dios.

De hecho, San Agustin no sélo afirma que la resurreccién permite la
posesion plena de Dios, sino que también es verdad la aseveracién en
sentido inverso: es la unién con Dios lo que da al hombre la vida inmor-
tal. Dice: «Hay dos tipos de vida: una del cuerpo, otra del alma. Asi como
el alma es la vida del cuerpo, Dios es la vida del alma. Asi como el cuer-
po moriria si el alma se fuera de €l, el alma muere si se separa de Dios»
(Enarratio in Psalmum 70, sermo 2, 3). Vida, muerte, amistad con Dios
y pecado guardan una profunda relacién entre si. La corrupcion es la
muerte del cuerpo, la impiedad es la muerte del alma; el cuerpo muere
cuando se va el alma, el alma muere cuando Dios se va de ella: «el alma
se torna insensata, el cuerpo sin vida» (De Trinitate, 1V, 3, 5).

El papel de Cristo es unirnos a si mismo en santidad y vida, para
otorgarnos en la resurreccion del Ultimo Dfa la plena conformacién
con El como Hijo de Dios (cfr. De Trin., XIV, 18, 24). Unidos a El, pa-
samos por la misma Pascha o transitus, hacia la resurreccion y la es-
tancia en las «mansiones en el reino del cielo» con el Padre (Quaestio-
nes in Heptateuchum, 11 [In Exodum], 154, 1).

d) Desarrollo de los aspectos metafisico y unitivo de la resurreccion

En la patristica tardia y los siglos posteriores, la nocién de la in-
mortalidad del alma llega a ocupar un lugar central en la reflexion so-

39. Cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church,p. 142.
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bre la resurreccion. De esta forma, recae sobre el alma el papel princi-
pal de actuar como hilo conductor, entre sujeto mortal y sujeto resuci-
tado. Esta concepcidn serd sistematizada en la teologia del Medioevo.
Podemos anotar las siguientes caracteristicas comunes del pensamien-
to escoldstico:

— No se discute la continuidad del alma; en cambio, se pregunta
cémo puede mantenerse la identidad del cuerpo. La mayoria de los au-
tores piensa en términos de identidad material fuerte. P. ej., dice San
Buenaventura: «Es preciso que resucite un cuerpo numéricamente
idéntico; de otro modo no se daria una verdadera resurreccién» (Brevi-
loquium, V11, 5). Por su parte, Santo Tomds, recurriendo al esquema
hilemérfico de Aristételes, intenta dar importancia tanto a la forma sus-
tancial del ser humano, como a la materia que informa: «Ninguno de
los principios esenciales del hombre puede reducirse a la nada por la
muerte, ya que el alma racional, que es la forma del hombre, permane-
ce después de la muerte, y también permanece la materia que estuvo
sujeta a tal forma con las mismas dimensiones que la hacia ser materia
individual. Por consiguiente, con la unién del alma y de la materia, am-
bas idénticas numéricamente, serd reparado el hombre» (Summa con-
tra gentiles, 1V, 81,2)%.

— Se desarrolla la teologia de las cualidades corporales y animi-
cas de los resucitados, basada en los relatos evangélicos sobre el Re-
sucitado y en la doctrina paulina de participacién en la resurreccion
del Sefior (cfr. 1 Co 15). Llega a ser tradicional ' la enumeracién sep-
tenaria de «dotes»: por lo que se refiere al cuerpo, la impasibilidad (li-
bertad de dolor), la sutileza (capacidad de atravesar la materia), la agi-
lidad (prontitud para obedecer al espiritu), la claridad (resplandor
glorioso); por lo que se refiere al alma, la vision de Dios, el amor bea-
tifico, y el gozo de fruicion. («Dote» es un concepto procedente del de-
recho matrimonial; su uso aqui es significativo, porque evoca una con-
cepcion de la Iglesia como esposa de Cristo. Hay pues, en esta teologia
escoldstica de las dotes, un recuerdo de las dimensiones cristélogica y
eclesioldgica de la resurreccion).

— No queda olvidada la dimension unitiva que subyace al miste-
rio de la resurreccion. Es significativo que Santo Tomds describa su

40. La propuesta de que el alma del hombre, en cuanto forma sustancial, puede unirse de nuevo
con la materia prima para reconstruir el cuerpo, dard lugar luego a una via de solucion, desarrollada en
multiples variantes por autores como PEDRO DE AUVERNIA, DURANDO DE SAN PORCIANO y JUAN DE
NAPOLES (siglos X1I-X1V): la teorfa de «identidad formal», que considera superflua la recuperacion fisi-
ca de particulas pertenecientes al cuerpo material, dado que la forma es la responsable de organizar
cualquier materia prima para que constituya el cuerpo de este individuo.

41. Cfr. C. ScHUTZ, «Fundamentos de la Escatologia», en J. FEINER y M. LOHRER (dirs.), Myste-
rium Salutis, V, Madrid 1984, p. 572.
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proyecto escatoldgico al iniciar la exposicion cristoldgica de la Summa
Theologiae, y en los siguientes términos explicitos: «primero estudia-
remos al Salvador en si mismo; después, los sacramentos, con los que
alcanzamos la salud, y en tercer lugar, el fin de la vida inmortal, al que
nos hace El llegar por la resurreccién» (S. Th., II1, prol.). Cristo es, se-
gln el Aquinate, causa ejemplar y eficiente de nuestra resurreccion
(cfr. S. Th., 111, q. 56, a. 1). Asi, el sistema tomasiano conecta decidida-
mente el misterio de nuestra plenitud vital con la persona y biografia
del Salvador.

3. LA RESURRECCION COMO PLENITUD HUMANA EN LOS SIMBOLOS
Y DOCUMENTOS MAGISTERIALES

La historia del Magisterio eclesial sobre la resurreccion ofrece una
nota peculiar: este articulo ha sido siempre profesado (cfr. su antece-
dente en 1 Co 15) de tal forma que, al menos en cuanto al hecho mis-
mo de la resurreccidon, no ha habido necesidad de resolver dudas con-
sistentes. De hecho, el articulo de la resurreccion de los muertos o de la
carne se halla presente desde los Simbolos mds primitivos, hasta las
profesiones de fe mas recientes: en el Simbolo Apostdlico, expresion
de la fe de los siglos primeros*; el Simbolo de Epifanio (siglo 1v)*; el
Simbolo de I Constantinopla (siglo 1v)*; el Simbolo Quicumgque (siglo
v-vi?)*; la Fides Damasi (siglo v)*; el Simbolo del Concilio I de To-
ledo (siglo v)*'; el Simbolo del Concilio I de Braga (siglo vi)*; el Sim-
bolo del Concilio XI de Toledo (siglo vir)*; la Profesion de fe de Le6n
IX (siglo x1)*; la Profesion de fe prescrita por Inocencio III a los val-
denses (siglo x111)*'; la Profesion de fe del Concilio IV de Letran (siglo
xim) *2; la Profesion de fe de Miguel Pale6logo en el Concilio 1T de
Lyon (siglo x1m)**; la Constitucién Benedictus Deus de Benedicto XII
(siglo x1v)**; la Profesion de fe de Pablo VI (n. 28) (1968). Se trata,
pues, de un verdadero dogma de fe.

42. Cfr. DH 10; 13; 14; etc.
43. Cfr. DH 42-45.

44. Cfr. DH 150.

45. Cfr. DH 75-76.

46. Cfr. DH 71-72.

47. Cfr. DH 188-208.
48. Cfr. DH 451-464.
49. Cfr. DH 525-541.
50. Cfr. DH 680-686.
51. Cfr. DH 790-797.
52. Cfr. DH 800-802.
53. Cfr. DH 851-861.
54. Cfr. DH 1000-1002.
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Las diversas expresiones de la fe eclesial formulan algunas preci-
siones, que resumimos a continuacion:

— Se situa el momento de la resurreccion, con formulas sindni-
mas, en el dia de la parusia .

— La resurreccion futura se presenta como universal *.

— La resurreccién afecta al hombre entero: resucitaran «los muer-
tos» (Simbolo de Epifanio, Simbolo de I Constantinopla; Concilio XI
de Toledo); «los hombres con sus cuerpos» (Simbolo Quicumque; Pro-
fesion de fe de Miguel Paledlogo en el Concilio II de Lyon). Para ello
tendrd lugar una reconstitucién del elemento perecedero del hombre:
en la mayoria de las férmulas se emplea el término «carne» (Simbolo
Apostdlico; Fides Damasi; Simbolo del Concilio I de Toledo; Simbolo
del Concilio I de Braga; Simbolo del Concilio XI de Toledo; la Profe-
sién de fe de Leon IX; la Profesion de fe prescrita por Inocencio III a
los valdenses).

— Como resultado, se dard cierta identidad entre el cuerpo glorio-
so y el cuerpo del individuo que actualmente vive en la tierra. Las for-
mulas para expresar esa identidad corporal se hacen eco de ideas pa-
tristicas: resucitaremos «en esta carne en la que ahora vivimos» (Fides
Damasi); «en esta carne en que vivimos, subsistimos y nos movemos y
no en una carne aérea o de cualquier otro tipo» (Concilio XI de Tole-
do); «la misma carne que ahora llevo» (Profesién de fe de Ledn 1X);
«esta carne que llevamos, y no de otra» (Profesion de fe prescrita por
Inocencio III a los valdenses); «con sus propios cuerpos que ahora tie-
nen» (Concilio IV de Letrdn). Las expresiones son gréficas y fuertes:
sirven para que no quepa duda de la distancia entre la fe cristiana y la
teoria de metempsicosis (que defendian los neoplatonicos de los pri-
meros siglos cristianos, y los cétaros y albigenses del siglo x11). Sin
embargo, ello no restringe el significado univocamente a la idea fisicis-
ta (= recuperacion de todas las particulas que integraban el cuerpo
mortal). Las profesiones de fe se limitan a asegurar que cada persona
reconocerd como «el suyo propio» el cuerpo con el que resucita, sin
que eso implique necesariamente identidad total de la materia que
componia el cuerpo mortal.

— Ala idea de identidad del cuerpo glorioso con el cuerpo terrenal
se aflade un importante matiz. Siguiendo el patrén de toda resurreccion

55. A su venida (Simbolo Quicumque), en el dltimo dia (Fides Damasi), en el dia del juicio (Pro-
fesion de fe de Miguel Paledlogo en el Concilio II de Lyon).

56. Resucitardn todos los hombres (Simbolo Quicumque; Profesion de fe de Miguel Paledlogo en
el Concilio IT de Lyon); todos (Concilio IV Letran); todos los muertos (Concilio XI de Toledo). Pare-
ce mds exacta esta Ultima expresion, que excluye a los que estén vivos en el momento de la parusia
(también habria que excluir a la Virgen, para la cual la glorificacion en cuerpo y alma ya ha ocurrido.
Cfr. DH 3902-3903).
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—Cristo—, el cuerpo resucitado del bienaventurado tendra caricter glo-
rioso: serd apto para permitir al hombre «alcanzar... la vida eterna» (Fi-
des Damasi) y compartir la «gloria eterna con Cristo» (Concilio IV de
Letran).

— Por tanto: las expresiones de fe hablan de una relacién intima
entre el cuerpo mortal y el cuerpo glorioso, asi como de una transfor-
macion. Estos dos rasgos, juntos, dan una idea mds completa de la no-
cion cristiana de resurreccion.

— La resurreccion implica, ademds, una comunién del hombre
con Cristo/Dios. De nuevo, nos encontramos con la dimension salvi-
fica: «hemos de ser resucitados por El [Cristo]... hemos de alcanzar
por El... la vida eterna» (Fides Damasi); «el modelo de esta santa re-
surreccidn, el mismo Sefior y salvador nuestro» (Simbolo del Conci-
lio XI de Toledo); la gloria eterna serd «con Cristo» (Concilio IV de
Letrdn); la «vision y fruicién de la divina esencia» de que gozan los
santos difuntos en su alma «continuard hasta la eternidad» a partir de
la resurreccion y el juicio (Constitucion Benedictus Deus de Benedic-
to XII).

De la época contemporanea, dos documentos eclesiales —la Cons-
titucion dogmaética Lumen gentium del Vaticano Il y el Catecismo de la
Iglesia Catdlica— ofrecen una buena sintesis de la doctrina de la resu-
rreccion de los muertos, y afiaden acentos interesantes. Sobre todo, si-
tian este misterio dentro del cuadro global de la historia de salvacion,
v de la comunion entre Dios y los hombres. En vez de detenerse en la
resurreccion en si misma, se preocupan por mostrar cémo el misterio
relaciona al hombre méas profundamente con Cristo/Dios.

Veamos primero la Constitucién dogmatica Lumen gentium. En el
n. 48 se pueden observar dos rasgos:

— No se considera la resurreccién de los muertos como misterio
aislado, sino como parte integrante de un cuadro grandioso: histérico-
economico (la historia se encamina hacia «el tiempo de la restauracién
de todas las cosas»), césmico (el universo entero estd destinado a ser
«perfectamente renovado»), eclesial/comunitario (la Iglesia por la cual
nos hallamos «en Cristo Jests» estd llamada a su «plena perfeccién»),
y cristolégico-pneumatoldégico (Cristo «atrae hacia si» a los hombres;
les envia su «Espiritu vivificador» para constituirlos en «su Cuerpo»,
para «unirlos a S mas estrechamente», «hacerlos participes de su vida
gloriosa» e «hijos de Dios» ya en el tiempo actual. Este dinamismo
desembocara en la manifestacion gloriosa de Cristo, junto con los que
estan con El, «semejantes a Dios»: al fin del mundo «saldran los que
obraron el bien, para la resurreccién de vida; los que obraron el mal,
para la resurreccién de condenacidn»; Jesus «transfigurard» el «pobre
cuerpo» de cada justo en «cuerpo glorioso semejante al suyo»).
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— Por consiguiente, la transfiguracion de la naturaleza humana se
entiende como inseparablemente unida al misterio de compenetracion
de las personas divinas con las criaturas humanas. En otras palabras: la
resurreccion queda enmarcada en el misterio de la comunién de los
hombres con la Trinidad.

Por su parte, el Catecismo de la Iglesia Catdlica (1992) agrupa en
una exposicion sintética y ordenada los elementos de la creencia en la
resurreccion. Prescindiendo de las afirmaciones que se hacen eco de
anteriores formulaciones eclesiales, nos interesa subrayar aqui que el
Catecismo ofrece una perspectiva de la resurreccion desde el lado divi-
no, es decir, como un misterio de comunicacién de vida, que fluye de
la Trinidad a las criaturas. Mas concretamente, afirma:

— la raiz teoldgica de la resurreccion: la resurrecciéon de los muer-
tos al fin de los tiempos representa la culminacion de la «accion
creadora, salvadora y santificadora» de Dios (n. 988). (La ple-
nitud final del hombre se presenta, al igual que en Lumen gen-
tium 48, como inserta en el misterio de la economia de salva-
cién);

— la resurreccidn posee un cardcter estrictamente misterioso, por-
que estd basada en una accién sobrenatural divina: el «“cémo”
sobrepasa nuestra imaginacion y nuestro entendimiento» (n.
1000);

— hay un cardcter trinitario intrinseco al misterio: la resurreccién
serd obra de la Santisima Trinidad, al igual que la resurreccion
de Jests: Dios Padre nos resucitard con Jests por el Espiritu (nn.
989, 1004). Més concretamente, los nn. 994-995 y 1002-1004
hablan de los papeles especificos de Cristo y su Espiritu: «Nos-
otros resucitaremos como El [Cristo], con El, por El» (n. 995).
La resurreccién culmina el misterio de «participacién en la
muerte y en la resurreccion de Cristo», de «pertenencia al cuer-
po de Cristo», en definitiva, de «ser “en Cristo”» (nn. 1002-
1004), que comienza en la vida terrena con la efusién del Espiri-
tu en el bautismo y es alimentada por la Eucaristia (n. 1002).

Asi la vida transfigurada, gloriosa e incorruptible de que goza fi-
nalmente el hombre, la vida en plenitud, aparece de nuevo como con-
secuencia y reflejo de un misterio mayor: la insercién del hombre en
Cristo, gracias al Espiritu, por el beneplécito del Padre. Volvemos al
nucleo: relaciones personales de la criatura con la Trinidad, que redun-
dan hasta la corporeidad material del hombre. El resucitar deriva del
vivir en Cristo, como hijos amados por el Padre y habitados por el Es-
piritu. La plenitud humana descansa, entonces, sobre la comunién con
la Trinidad o, si se quiere, en la autodonacion de Dios mismo a las cria-
turas.
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4. REFLEXION TEOLOGICA: LA RESURRECCION COMO PARTICIPACION
EN LA PASCUA DEL SENOR

Se pueden distinguir dos derroteros por los cuales han discurrido
tanto la reflexion teoldgica como las exposiciones magisteriales sobre
la resurreccion, a lo largo de la historia: (1) explicacion del «como» de
la resurreccion; y (2) reflexion sobre su significado cristologico y sal-
vifico.

Hagamos balance ahora de estas dos lineas.

a) El «como» de la resurreccion: en defensa de la continuidad
personal

La primera cuestién (acerca del modo de la resurreccion) ha aca-
parado de hecho los esfuerzos intelectuales de los cristianos a lo largo
de los siglos. Se ha discutido mucho acerca de como puede Dios re-
constituir a la persona humana en todas sus dimensiones vitales, al tér-
mino de la historia. Hay acuerdo undnime en lo fundamental: que se
mantendrd la identidad de la persona que ha vivido en la tierra, a la
vez que se producird una transformacion acorde con las condiciones
nuevas del mundo escatoldgico. En cambio, la manera de concebir la
identidad personal varia. Las exposiciones oscilan entre dos polos: al-
gunas —p. €j. las de Origenes y San Gregorio de Nisa— ponen el acento
en el alma que pervive (y sirve de sustrato ontolégico para la recons-
truccion del cuerpo), mientras que otras —p. €j. las de San Justino y
Atendgoras— subrayan mads la identidad entre el cuerpo de la vida terre-
nal y el cuerpo que resurge en el tltimo dia.

Ambos modos de enfocar la cuestion tienen ventajas y desventajas.
El primero concuerda con los datos revelados acerca de la pervivencia
de un elemento personal después de la muerte *’, pero no parece incor-
porar cabalmente la intuicion cristiana de una relacion honda entre el
cuerpo material que uno tiene hoy, y el cuerpo que uno tendrd cuando
resucite (piénsese, p. €j., en la secular tradicién de venerar las reliquias
de santos). El segundo enfoque tiene mds en cuenta este dltimo aspecto,
pero a su vez parece no dar suficiente importancia al papel del alma, en
cuanto forma sustancial del cuerpo, en la reconstitucion de la persona.

Parece que la explicacion correcta tendria que guardar un equili-
brio entre estos dos polos (recuérdense los intentos, p. €j., de San Gre-

57. Cfr. los capitulos XI y XII.
58. Cfr. Concilio de Vienne (DH 902) y Catecismo de la Iglesia Catdlica,n. 365.
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gorio de Nisa y de Santo Tomds de Aquino): por una parte, reconocer
que la pervivencia de un ntcleo espiritual tiene un papel crucial en la
resurreccion del sujeto humano; y por otra, mantener que el cuerpo ac-
tual es el sustrato del misterio del cuerpo resurreccional.

Llegados a este punto, es preciso reconocer que nos hallamos en
terreno oscuro, donde es preciso mantener cierto comedimiento. Es
cierto que la revelacién nos proporciona datos preciosos acerca de la
resurreccion de los muertos; pero no nos permite dilucidar totalmente
el «mecanismo» del misterio. Especular mas sobre la cuestion, en bus-
ca de respuestas completas, se aproxima bastante a hacer una «fisica»
de las postrimerias, una elucubracién poco til, contra la que ya advir-
ti6 Y. M. Congar®. Y lo que es mds importante: centrarse en este as-
pecto significaria correr el riesgo de olvidar otra dimension de la resu-
rreccion, mds decisiva todavia. Porque el «como» de la resurreccion y
las caracteristicas del hombre resucitado tienen importancia relativa; es
la afirmacion de que el hombre serd plenamente insertado en Cristo
glorioso —es decir, salvado por asimilacion cristoldgica— lo que intere-
sa a la teologia en sentido absoluto. Debemos contemplar la resurrec-
cién como parte integral del misterio de salvacion, es decir, en cuanto
dimension de la plena comunion con Cristo (y con la Trinidad). Para
lograr esto, tenemos que fijarnos especialmente en su dimension rela-
cional.

b) Dimensiones cristologica y trinitaria de la resurreccion

Afirma M. Schmaus: «La resurreccion de los hombres es el des-
arrollo maximo de la unién del hombre con Cristo. Precisamente en
esto se muestra la escatologia como Cristologia consumada» . En
efecto: el Verbo encarnado no sélo asume una naturaleza humana con-
creta, sino que une a si la naturaleza humana en cuanto tal —en cuanto
realidad que se perpetia en la historia, encarnada en sujetos multiples;
y en cuanto cima del cosmos material—. Cristo incorpora la realidad
humana —y por concomitancia, la realidad césmica— a su propia perso-
na, y las arrastra consigo en una historia que pasa por la kénosis y aca-
ba en la gloria. Cristo comparte al mdximo —hasta la muerte— la condi-
cion humana, para después participar plenamente a los hombres su
energeia vivificante. La resurreccion en el dia final es sencillamente el
difundirse de esta energeia divina y divinizadora, mas alld de la natu-

59. Cfr. «Bulletin de théologie dogmatique», Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques
33 (1949) 463.
60. M. ScHMAUS, Teologia Dogmdtica, VII: Los novisimos, Madrid 1961, p. 216.

176



LA RESURRECCION DE LOS MUERTOS

raleza humana concreta asumida por el Hijo, hasta la naturaleza huma-
na en su totalidad. De la Cabeza, al Cuerpo del Cristo Total.

Esta conexion con la persona y la biografia de Jesus es obra espe-
cialisima del Espiritu que El comparte con los hombres, comenzando
por el bautismo y culminando en la resurreccidon universal. La Tercera
Persona es quien transforma nuestras personas, cristificindolas o iden-
tificindolas mistéricamente con la persona del Hijo. Es 16gico que el
Pariclito ejerza ese papel, siendo como es vinculo sustancial entre Pa-
dre e Hijo: realiza la tarea de convertirnos en hijos adoptivos, identifi-
cados con Cristo, a base de sumergirnos en el reflujo de Amor entre
Padre e Hijo.

En la resurreccion final, el Espiritu obrard en nosotros, como
miembros de Cristo, lo mismo que obré en Jesus el dia de su resurrec-
cion: vivificard nuestra carne mortal y la convertird en gloriosa e impe-
recedera. De este modo nos hard plenamente ipse Christus, participes
plenos de su gloria, de su sentarse a la derecha del Padre y situarse cara
a cara con El.

En el espejo de la doctrina de la resurreccion, el hombre puede
apreciar la forma definitiva a la que estd abocada su existencia: un vi-
vir-en-Cristo, un identificarse misteriosamente con el Hijo, un perma-
necer unido a El como un cuerpo a la cabeza. Pero este vivir-en-Cristo
es un misterio dindmico: arranca del momento bautismal y se torna
mds intenso en la medida en que el individuo se identifica libre y pro-
gresivamente con la persona y vida del Sefior. No se trata de un mero
copiar la vida de Jestis, como si éste fuera un modelo exterior: la perso-
na del Sefior no es causa ejemplar tan s6lo en sentido extrinseco. Tam-
poco se trata de que Cristo nos resucite desde fuera, como causa efi-
ciente exterior a nosotros.

Se trata de mucho mads: de hacerse, gracias al Espiritu, parte au-
téntica de Cristo; injertarse en el Sefior, e insertarse en su misma y
Unica Pascua. El Reino en su dltimo estadio consiste en la formacién
de un misterio interpersonal (identificacion mistérica entre la Persona
del Hijo y las personas humanas), que permite a cada hombre vivir en
la totalidad de su ser —material-espiritual— la muerte/resurreccion del
Sefor.

Los hombres se insertan, podriamos decir, en un tinico y mismo
misterio de resurreccion, que afecta primero a la Cabeza y finalmente
se hace extensiva al Cuerpo. La humanidad resucitaré en el dltimo dia
no independientemente de Cristo, sino como colectividad que compo-
ne el Cristo Total en la gloria.
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c) Implicaciones existenciales de la resurreccion

Creacion, encarnacion y resurreccion son tres misterios de la his-
toria salutis que constituyen una revelacion progresiva sobre el pro-
yecto divino que es el hombre. Muestran que el plan de Dios contem-
pla una criatura bidimensional, de naturaleza dual. El Amor-que-crea
quiere ambas dimensiones del hombre, espiritual y material. Asigna
valor a la corporeidad, en la que se expresa la persona, al igual que al
alma.

El hombre debe asumir este proyecto divino, amandose a si mismo
como realidad compuesta, sin caer en el desprecio platénico del cuerpo
ni tampoco en el descuido materialista del espiritu. Ha de ser conscien-
te de que su actividad es psicosomdtica, involucrando tanto lo fisico
como lo espiritual en el drama de eleccién de destino; y, por ende, ha
de velar tanto sobre la actividad de su voluntad y mente, como sobre
sus sentidos, afectos y pasiones. En otras palabras: tiene que empefiar
toda su persona en el esfuerzo por vivir una filial entrega a Dios Padre,
al igual que Jesucristo.

La resurreccion en el dia final no hard sino dar forma definitiva a
esta existencia humana bidimensional. En ese dia, el poder divino
transfigurara hasta el tltimo rincon —hasta la parte més caduca, la ma-
terial- de la ontologia humana. Dios dard consistencia eterna hasta la
dimension mas fragil de la criatura que es el hombre.
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CariTuLo VI

LOS NUEVOS CIELOS Y TIERRA

«Al final de los tiempos el Reino de Dios llegara a su plenitud. En-
tonces, los justos reinardn con Cristo para siempre, glorificados en
cuerpo y alma, y el mismo universo material serd transformado» (Ca-
tecismo de la Iglesia Catolica, n. 1060). Es creencia firme de los cris-
tianos que la «dindmica de aproximacién de Dios» que impregna toda
la historia salvifica llegard finalmente a afectar no s6lo a los hombres,
sino a su entorno cosmico. Este serd purificado, renovado, transfigura-
do por la presencia cabal de Dios. Cuando brille la soberania divina en
todos los rincones del universo, serd una realidad lo que decia San Pa-
blo: Dios, «todo en todos» (1 Co 15, 28).

Este punto de fe apunta a la profunda solidaridad entre criaturas
humanas y criaturas inferiores: las dos partes constituyen, en el fondo,
una unidad, de modo que el hombre no existe sin un entorno césmico,
y el universo material tiene en el hombre su punto mds sublime de con-
tacto con Dios. En ultimo andlisis, es una unidad global la que ser4 sal-
vada, elevada, transformada por Dios.

En la seccion escrituristica de este capitulo, veremos que esta idea
de la solidaridad entre el hombre y el mundo aparece constantemente
en la descripcion biblica de la historia de salvacion. El hombre «arras-
tra» al cosmos consigo en los vaivenes de sus relaciones con Dios, de
forma que el mundo material participa tanto del distanciamiento huma-
no de Dios por el pecado, como de la recuperacion de la humanidad
obrada por Cristo. Dentro de esta l6gica solidaria cabe esperar que el
mundo experimente una transformacién final, que corra paralela a la
glorificacion escatoldgica de los seres humanos.

El examen de los documentos de la antigiiedad cristiana permitird
apreciar como los cristianos de los primeros siglos prosiguieron en la
linea biblica, aportando razones de conveniencia para que los hombres
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resucitados tengan un «hogar» césmico adecuado a su condicién glo-
riosa. Con un importante matiz: siguiendo la doctrina creacional de la
bondad originaria del mundo, los pensadores cristianos desarrollan una
concepcion de «nuevos cielos y tierra» que mantiene una relacion de
continuidad/discontinuidad con el mundo actual. Esperan un universo
escatoldgico que serd el resultado no de una accion divina aniquilado-
ra, sino purificadora y transfiguradora.

A partir de estos datos, se puede meditar el alcance absolutamente
universal de la aproximacidn de Dios a la creacion. La presencia y la
fuerza divinas, que en su momento ya brillaron en la persona del Resu-
citado, glorificardn entonces a los demds miembros del «cuerpo de
Cristo», y de modo andlogo transfigurardn el entorno césmico. Dios
serd realmente «todo en todos».

1. EL COSMOS, PARTE DE LA HISTORIA SALUTIS

a) Solidaridad entre el hombre y la creacion en el Antiguo
Testamento

La esperanza veterotestamentaria de una nueva creacion nace en
un contexto doctrinal mds amplio: la creencia en la solidaridad del
hombre con el resto de la creacion.

Un reflejo de esta firme creencia puede verse en la narracion de la
historia sagrada que hace el Pentateuco. En el relato yahvista de la cre-
acion (cfr. Gn 2, 4b-25) se afirma que Dios formé al hombre (‘adam)
del polvo del suelo (‘adamah); asi, el ser humano aparece como obra
especialisima del creador (plasmado por la accién divina), a la vez que
perteneciente a la tierra: sacado de ella. Obra de Dios, a la vez que na-
cido del mundo y situado en él; introducido en el mundo, por decirlo
asi, no desde el exterior sino desde el interior. Y recibe ya, desde el ini-
cio, una misién que le vincula estrechamente con la tierra: es puesto
por Yahveh en el jardin para que lo cultive y cuide (cfr. Gn 2, 15). Con
estilo diferente pero con un mensaje andlogo, el relato sacerdotal (cfr.
Gn 1, 1-2, 4a) coloca el origen del hombre dentro de la serie de los sie-
te dias de la creacién. Ciertamente, la criatura humana se sitda por en-
cima de las dem4s criaturas —aparece al final, como culminacion de la
serie creadora, y como fruto de una deliberacion divina, y s6lo a él se
aplica la expresién imagen de Dios—; sin embargo, recibe el mandato
de «dominar» la tierra, que ratifica su relacién nativa con el cosmos
circundante.

En la historia posterior narrada por la Biblia, permanecen vincu-
ladas la suerte del cosmos y la de la humanidad; el mundo participa
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de las vicisitudes de los hombres, hasta tal punto que los misterios de
creacion, pecado y salvacidén llegan a constituir una tnica historia. En
el relato de la caida de los primeros hombres (cfr. Gn 3), se dice que el
pecado contamina la tierra y la convierte en objeto de la maldicién de
Dios'. La relacién con la tierra, el dominio que el hombre est4 llamado
a ejercer sobre la creacion, se hacen costosos (cfr. Gn 3, 17-20). Mas
adelante, en el relato del diluvio (cfr. Gn 8, 21-22; 9, 9-13), se cuenta
como la nueva alianza que establece Yahveh con Noé y la nueva huma-
nidad afecta también el universo material. Vuelve a posarse sobre la
tierra la bendicion divina. Asi, el poder salvador de Dios se describe
como alcanzando la totalidad de la realidad creada.

Los profetas se mueven dentro de esta «logica cosmica», que vin-
cula estrechamente hombre y cosmos. Con frecuencia, en sus ordculos
(cfr.Am 9, 13; Ez 36, 1-15; Is 11, 6-9; 30, 23-26; 35, 1-2. 6-7) hablan
no sélo de la futura salvacion de los hombres, sino también de la re-
pristinacién de su morada. Dibujan no s6lo una humanidad renovada,
sino también una tierra transformada por las bendiciones divinas. Esta
linea halla su formulacion elocuente y culminante en la tercera parte
del libro de Isaias (65, 17-21; 66, 22), donde se habla de una nueva
creacion: «He aqui que yo creo cielos nuevos y tierra nueva».

b) Regeneracion del mundo en Cristo

La expectacion de salvacion escatoldgica, que incluye una renova-
cién cosmica, prosigue el Nuevo Testamento, formuldndose de varias
maneras:

— en Mt 19, 28 (en la promesa de Jests a sus discipulos de aso-
ciarles a su victoria en el dltimo dia), como palingenesia (= re-
generacion o renovacion)?;

— en Hch 3, 21 (cuando se alude al retorno del Mesias para juzgar
a los hombres), como apokatdstasis (= restauracién)?;

—en2P3,13yAp21, 1 (cuando se refiere al dltimo dia), como
ouranoi kainoi kai ge kainé (= nuevos cielos y nueva tierra,
equivalente a la frase veterotestamentaria).

Hay, pues, una clara continuidad con la expectacion veterotesta-
mentaria de una renovacion del cosmos en el dia final. A la vez, un ma-
tiz nuevo: la transfiguracién del universo se vincula especificamente al

1. «Maldito sea el suelo por tu causa» (Gn 3, 17-18).

2. «En la regeneracion, cuando el Hijo del hombre se siente en su trono de gloria, os sentaréis
también vosotros en doce tronos, para juzgar a las doce tribus de Israel».

3. «Jests, a quien debe retener el cielo hasta el tiempo de la restauracion universal».
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retorno glorioso de Jesucristo. En esta referencia cristica hay una indi-
cacion importante sobre el nicleo del misterio.

San Pablo lo explica con mds detenimiento, al situar a Cristo en el
centro mismo de los misterios de creacién y de salvacién. Como Verbo
o Hijo, es quien media en el acto primordial creador®; por consiguien-
te, es también El quien media en el drama de salvamon hasta su culmi-
nacion: recapitula todas las cosas (cfr. Ef 1, 10; Col 1, 16) enel cielo y
en la tierra; como cabeza® transfunde el poder divino transformador a
los hombres y al resto de la creacidn. Asi pues, transfiguracion del uni-
verso y segunda venida del Sefior no estdn conectadas por pura coinci-
dencia temporal; més bien la palingenesia significa la extension dltima
del poder triunfante de Dios que pasa a través de Cristo, la completa
llegada de la dynamis divina al conjunto césmico ligado a la Persona
del Salvador. La renovacién del cosmos forma parte del dinamismo de
anakephalaiosis o recapitulacion de lo creado en Cristo.

Rm 8, 19-23 expresa este misterio de transformacion simultdnea
de la humanidad y del universo de manera particularmente clara:

«La ansiosa espera de la creacion desea vivamente la revelacidn de
los hijos de Dios. La creacién, en efecto, fue sometida a la vanidad, no
espontdneamente, sino por aquel que la sometid, en la esperanza de ser
liberada de la servidumbre de la corrupcidn para participar en la gloriosa
libertad de los hijos de Dios. Pues sabemos que la creacidn entera gime
hasta el presente y sufre dolores de parto. Y no sélo ella; también nos-
otros, que poseemos las primicias del Espiritu, nosotros mismos gemi-
mos en nuestro interior anhelando el rescate de nuestro cuerpo».

San Pablo vincula aqui estrechamente la liberacién del cosmos a la
salvacion de la humanidad, siguiendo la 16gica de solidaridad humana
y cOsmica. La liberacién final de los hombres del pecado y de la co-
rrupcion, y la plenitud de su condicién como hijos de Dios, es coexten-
siva con la liberacion y glorificacion de su entorno césmico, cuyo ser
creatural alcanza entonces plenitud. Tenemos aqui un cuadro que es el
reverso del de la caida narrada por Gn 3: el hombre renovado en Cris-
to, en vez de arrastrar al cosmos consigo en su pecado, lo levanta aho-
ra consigo hacia la gloria. El universo se hace participe, a su nivel, de
la transfiguracion del ser humano en Cristo.

San Pablo asegura, ademds, que la regeneracién del mundo co-
mienza ya de alguna manera en la historia, en la divinizacién operada

4. Cfr.1Co38,6;Col 1,16-17;Hb 1, 2.

5. Y también primogénito de la creacioén (cfr. Col 1, 15-18; 2, 10.19; Ef 4, 15).

6. De hecho, el Nuevo Testamento recurre con frecuencia al uso de expresiones como regenera-
cién, nuevo nacimiento, nacimiento de lo alto, para referirse al bautismo: cfr. 1 P 1,3.23;Jn 1, 13; 3,
37;1In5,1;St1,18.
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en el hombre por la regeneracion bautismal (cfr. Ef 5, 26; Tt 3, 4-6)°.
El sacramento que hace al sujeto humano participar de la resurreccion
de Cristo le convierte, al igual que Cristo, en primicia de la nueva cre-
acion: «el que estd en Cristo, es una nueva creacién» (2 Co 5, 17). Se-
gun esto, la vida del hombre queda transformada por la obra interior
del Espiritu Santo —el mismo que aleted sobre las aguas segtn la narra-
cion de Gn 1, 1— en el momento bautismal; asi el sujeto bautizado que-
da constituido en signo viviente y semilla del mundo venidero. Mar-
chando en la historia y ordenando santamente el mundo, lleva el
universo consigo hacia la consumacion preparada por Dios para toda la
creacion.

2. CONTINUIDAD/DISCONTINUIDAD ENTRE EL MUNDO ACTUAL
Y EL NUEVO MUNDO EN LOS PADRES

La Tradicion se hace eco de la doctrina de renovacion universal,
insistiendo en dos puntos principales’: (1) contra las corrientes espiri-
tualistas, defiende la transfiguracion de la creacion material en vez de
su aniquilacion; (2) aporta razones de conveniencia para la adecuacion
del universo a la situacion gloriosa del hombre y la presencia total de
Dios al final de la historia.

a) Transformacion, no aniquilacion

Aunque los escritores cristianos de los primitivos tiempos dan al-
gunas veces la impresion de una actitud despectiva hacia el mundo®,
expresando un anhelo por el pronto retorno del Sefior, de hecho los
cristianos se distancian pronta y claramente de las corrientes dualistas
(docetas, gndsticos, etc.) que veian con ojos pesimistas la materia en
general y el cuerpo humano en particular. La exposicion que hace San
Hilario es significativa: habla de cambio (demutatio), no creacién
(nueva) (non affertur abolitio), defendiendo la identidad sustancial de
los cuerpos resucitados (cfr. Tractatus in Psalmum 2,41). M4as contun-
dente todavia es San Jer6nimo, replicando a los seguidores origenistas
de Evagrio. Niega que la creacion esté destinada a desaparecer total-
mente. Lo que se llama «fin» del mundo significa, en realidad, «no la
destruccidn (de lo creado), sino la abolicién de su bajeza anterior y el

7. Para una visiéon mds amplia, cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991.
8. P.ej.: «Venga la gracia y pase este mundo... Maranatha» (Didaché, X, 6).
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inicio de la gloria venidera» (Commentarii in Isaiam, X1V, 51, 6). Que-
dard, pues, el mundo, aunque sufrird una purificacién. «No veremos
otro cielo, otra tierra, sino s6lo los antiguos transformados en mejor»
(Comm. in Is., XVIII, 65, 17-18).

Esta vision de continuidad/discontinuidad descansa, en ultimo
andlisis, sobre la fe en un tnico Dios, responsable tanto de la creacién
del mundo material como del mundo espiritual. En confrontacién con
la teoria gndstica de dos deidades, una revelada en el Antiguo Testa-
mento como dios de la ira y autor de la materia, otra revelada por el
Nuevo Testamento como un dios de bondad y creador del mundo espi-
ritual, la Tradicion cristiana defiende una vision fuertemente unitaria
del Creador y del universo creado.

b) Un hogar apto para los resucitados

En cuanto a las razones de conveniencia de la palingenesia, los
escritores de la antigiiedad cristiana citan, primero, la congruencia
que pide el estado transfigurado del hombre. Tanto al final como en
el inicio, lo humano no debe estar sin lo cdsmico. Se requiere, para la
perfecta bienaventuranza de los justos resucitados, un entorno ade-
cuado. San Ireneo, p. €j., al tratar de los nuevos cielos y tierra en su
exposicidn sobre la resurreccidn universal, juicio y retribucion, dice
que los impios seran arrojados al fuego eterno de Gehenna como cas-
tigo justo, a la vez que un nuevo cielo y una nueva tierra acogeréan a
los justos como adecuada morada atemporal e incorruptible (cfr. Ad-
versus haereses, V, 35,2; 36,1). San Juan Criséstomo formaliza aun
mds la razon antropoldgica de la palingenesia, al decir que el entero
universo material serd transformado junto al hombre a un estado in-
corruptible, «porque fue hecho [el universo] para mi» (Homiliae in
Romanos, 14, 5).

En San Agustin hallamos expresada la misma idea: la purgacion de
elementos corruptibles del mundo serd necesaria para producir un ha-
bitat mejor adecuado al estado glorioso de los resucitados (cfr. De civi-
tate Dei, XX, 16). El Obispo de Hipona cita una razén adicional del
misterio de transformacion escatoldgica que sufrird el cosmos. No es
s6lo para que se adecue al hombre, dice, sino también para que se ade-
ctie a Dios, que al final serd todo en todos. En el mundo escatoldgico,
«dondequiera que dirijamos nuestra mirada vemos, con la mayor niti-
dez, a Dios presente y Sefior de todo, hasta de los seres materiales, a
través de los cuerpos que tenemos y a través de los cuerpos que ve-
mos» (De civ. Dei, XXII, 29). He aqui una interesante razén teoldgica:
el ultimo estadio de la creacion deberd reflejar la mdxima presencia di-
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vina. S6lo un mundo transfigurado podrd manifestar el fulgor de la
presencia de Dios.

3. EL MAGISTERIO ECLESIAL SOBRE LOS CIELOS NUEVOS
Y LA TIERRA NUEVA

En los siglos anteriores a la época contempordnea, no encontramos
practicamente ningin documento magisterial que hable con deteni-
miento de los nuevos cielos y la nueva tierra. Es a partir del siglo XIx,
especialmente en el siglo xx, cuando se formulan pronunciamientos
explicitos y detallados acerca de este punto de la fe. La aparicion de ta-
les declaraciones magisteriales se debe, por una parte, al auge en los
tiempos modernos de utopias mundanas —p. €j., el proyecto marxista—
que proponen la meta de un paraiso terrenal como alternativa a la espe-
ranza cristiana en un Reino escatoldgico. Frente a tales corrientes de
pensamiento, la Iglesia se ve precisada a defender el carécter trascen-
dente de su esperanza: el mundo nuevo, afirma, serd fruto sobre todo
de la actuacion soberana de Dios, y no el logro exclusivo ni principal
de esfuerzos humanos.

Por otra parte, la Iglesia del siglo xx se ve en la necesidad de res-
ponder a ciertas corrientes pesimistas y espiritualistas, que ponen en
duda la relevancia salvifica de la actividad humana en un mundo y
una historia afectados por el pecado. Se siente, a la vez, movida a in-
corporar aportaciones de una valida teologia del mundo y del trabajo.
En consecuencia, varios documentos magisteriales del siglo XX ha-
blan de una cierta, si bien misteriosa, continuidad entre este mundo
que estdn labrando los hombres con su trabajo, y el futuro mundo es-
catolégico. La tesis aqui no es la de una invalidacién o futura aniqui-
lacion del mundo presente, sino su futura purificacion y transfigura-
cion.

Una exposicién mas detallada del Magisterio eclesial acerca de los
nuevos cielos y tierra, situado en su contexto historico, puede encon-
trarse en el Excursus 4.

4. REFLEXION TEOLOGICA: LA PALINGENESIA COMO REDENCION
DEL COSMOS

En esta seccion nos detendremos en la profunda unidad que guar-
da el misterio de los nuevos cielos y tierra con la renovacién humana
en Cristo. Este enfoque dard una vision de la amplia extension del rei-
nado de Dios.
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Dios, mundo y hombre son tres realidades que han sido de algtin
modo separadas por el pecado. El hombre, al romper su vinculacién
primigenia con su creador, tiende un abismo, no sélo entre su persona
y Dios, sino —por ser el responsable del cosmos— entre el mundo y Dios.
El universo material, creado para manifestar la perfeccion divina y que
—segun el plan originario divino— el hombre debia desarrollar para glo-
ria de Dios, queda afectado —contaminado— por el pecado del hombre y
deja de cumplir satisfactoriamente su funcién «revelatoria/sacramen-
tal». Ello en gran parte porque el hombre, llamado a ser sabio duefio de
las criaturas inferiores, se comporta de manera tirdnica con ellas. Las
utiliza sin respetar su verdadera naturaleza y, por consiguiente, obra en
ellas una alienacidon de su creador.

Es evidente que una parte de los desequilibrios de la naturaleza
se enraizan en el comportamiento irresponsable, egoista, o codicioso
—en definitiva, pecaminoso— del hombre, a la hora de hacer uso de la
naturaleza. La obra de redencidn restablece la unidad perdida entre
Dios, el hombre y el resto de la criaturas, y la orienta decisivamente
hacia su forma consumada, como unidad maxima entre Dios y la cre-
acion: Dios, todo en todos. Cristo, con su Cuerpo humano vivificado
y glorificado por el Espiritu después de la Pascua, es el nicleo del
mundo transfigurado. El es la cabeza del «cuerpo total» destinado a
resucitar gloriosamente, y también el primogénito del cosmos rege-
nerado. El hombre renacido en las aguas bautismales representa la
continuacién de este misterio de Cristo, renovador del universo; el
dominio santo que el cristiano ejerce sobre las realidades terrestres
sirve no s6lo para construir un orden temporal, sino también para
preparar el Reino duradero. Las obras de los hombres regenerados
constituyen una cierta preparacion para los nuevos cielos y tierra (cfr.
Gaudium et spes, 39).

En el éschaton hallard su consumacién y forma completa el miste-
rio de renovacién —humana y césmica— en Cristo: no s6lo el hombre en
todas sus dimensiones —espiritual, material, etc.— serd transfigurado,
sino que la misma accién divina que fluye de Cristo hacia su naturale-
za humana, y hacia los humanos en general, alcanzar4 el entorno c6s-
mico, convirtiéndolo en un hébitat adecuado para los santos glorifica-
dos. Con otras palabras: el estado final del hombre serd un vivir en
Cristo por obra del Espiritu, y el estado final del cosmos serd participar
—por resonancia— del poder transfigurador que fluye de la persona del
Hijo a los hombres. El resultado final de este flujo transformador sera
la perfecta armonia entre los resucitados y su entorno cosmico: este ul-
timo serviria como digna morada de los santos.

Puede decirse que, si para el hombre el destino escatolégico con-
siste en ser hijo en Cristo y habitacién del Espiritu Santo, el destino fi-
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nal del universo es el de ser morada de la familia escatoldgica de
Dios.

En el éschaton, el universo alcanzaré su suprema forma «sacramen-
tal», dejando atrds su dimension «veladora» de la presencia divina. Re-
tendrd s6lo su funcidén manifestativa: hard patente la presencia de Dios
(todo en todos). Asi el cosmos, al igual el que hombre resucitado, ser4 fi-
nalmente un gran recordatorio o muestrario de la gloria divina: extension
de Cristo, sacramento primordial; lugar de presencia divina; casa de
Dios; templo escatoldgico.
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CariTuLo VII

EL JUICIO UNIVERSAL

Profesamos en el Credo que Jesucristo «vendrd de nuevo... para
juzgar a vivos y muertos». Con esto afirmamos que Dios toma en serio
a sus criaturas libres y sopesa el valor moral de cada una, de modo que
al final de la historia todos los hombres sin excepcion quedaran nitida-
mente segregados en dos grupos fundamentales: los que estdn en co-
munién con El, y los que estan para siempre alejados de El.

Nuestro estudio de la revelacion biblica se fijard especialmente en
el cardcter ambivalente que revisten las numerosas alusiones —vetero-
testamentarias y neotestamentarias— al juicio del dltimo dia. Por una
parte, hay un anhelo por el momento en que Dios vendra trayendo la
plenitud de salvacion; por otra, hay cierta actitud temerosa, enraizada
en la conciencia del perfecto conocimiento que tiene Dios de lo bueno
y lo malo que hay en cada hombre. Estamos, segtin esto, ante un Dios
que viene a salvar, sin dejar de lado su carécter discriminante.

Veremos también como la Tradicion profundiza en las dos vertien-
tes de este misterio: (1) la teoldgica (en cuanto que el juicio significa la
asignacion por parte de Dios de una retribucion perfecta a cada criatu-
ra); y (2) la antropoldgica (en cuanto que, como resultado final, deja en
el universo humano una division nitida, entre bienaventurados y perdi-
dos).

Los datos de la Biblia y de la Tradicién apuntan a una manera de
concebir el juicio final, como corolario de la parusia: 1a aproximacién
divina provoca necesariamente una decision en las criaturas libres —de
acogida o de rechazo—, de modo que el acercamiento definitivo de
Dios dejar4 situados a todos los hombres (y dngeles) en la exacta situa-
cion soterioldgica —cercania o lejania— que corresponde a cada uno.
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1. EL JUICIO DEL ULTIMO DiA EN LA SAGRADA ESCRITURA
a) El juicio divino en el Antiguo Testamento
(1) Union de los conceptos de soberano y juez

Conviene situar la idea del juicio final en un marco mds amplio de
conceptos veterotestamentarios; concretamente, dentro de estas coor-
denadas:

— La concepcidn, en el &mbito del antiguo Medio Oriente, de la
unidad en la persona del soberano de las funciones de gobierno y de
Jjuicio'. Esta vision unitaria (donde juzgar forma parte del ejercicio de
dominio) lleva a que, en la medida en que se desarrolla la esperanza en
el Reino de Dios, madure también la idea de un Juicio final.

— La concepcién de un Dios que no queda indiferente ante la con-
ducta moral de los hombres. Es ésta una de las ideas maestras del Anti-
guo Testamento, que lleva a incluir en la actividad divina, la discrimi-
nacién entre el bien y el mal y la retribucion?.

En este suelo ideolégico germina la asociacién conceptual entre el
Dios de Israel y el acto de juzgar.

El verbo que se utiliza mds habitualmente para expresar esta acciéon
es saphat, y tiene un sentido variado: puede significar segin el contexto
decidir, juzgar, dominar, gobernar, vindicar, salvar. Tiene la connotacién
de ser una actividad ejercida por el soberano, quien aplicando la ley rei-
vindica los derechos de los débiles, libera a los oprimidos, y pacifica al
pueblo. Otros términos relacionados, pero menos frecuentemente usados
en el Antiguo Testamento son: din, que significa juzgar, castigar, litigar o
hacer justicia; y rib, que puede significar disputar, pleitear o querellarse
segin los casos.

1. Cfr,rAm2,3;0s7,7;Ex2,14; 1 S 8,20;2 S 15,4.6; Sb 3, 8.

2. Recuérdense las imdgenes en la literatura profética: del pastor que selecciona su rebaiio (cfr.
Ez 34, 17-22); del agricultor que aventa la cosecha (cfr. Jr 15,7; So 1, 2); del horno de fundicién (cfr.
Ez 22, 18-20). Recuérdese también la insistencia veterotestamentaria sobre la retribucion: en la litera-
tura profética, la advertencia de que Dios exterminard toda impiedad (p. ej. Is 2, 12-18; 13, 9; Jr 46,
10; So 1, 4-18); en la literatura sapiencial, 1a esperanza de recompensa del justo (cfr. p. ej. Pr 24, 12;
Si 16, 12-14; Sal 62, 13); en el Pentateuco, los relatos de aniquilacién/salvacion que jalonan la histo-
ria humana (Gn 6, 5-7, 24: la destruccién con el diluvio de la raza humana pervertida, exceptuada la
familia de Noé; Gn 11: la dispersion de los orgullosos constructores de Babel; Gn 19: la destruccion
de las ciudades de Sodoma y Gomorra, salvdndose Abraham y Lot).
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(i) Hacia la nocion de un juicio escatolégico

Como ya se ha dicho, la idea de un acto divino judicial esta estre-
chamente asociada a la del ejercicio de soberania por parte de Dios. La
expectacion primitiva del juicio —al igual que la de la parusia— parece
que tuvo sabor terreno, nacionalista y optimista: se esperaba que Dios
poderoso aplicara un castigo a naciones vecinas, particularmente las
enemigas del pueblo elegido (cfr. Am 1,3 -2,3;Is 13, 1-23, 18; Ez 25,
1-32, 32; 28, 26; Jr 46-49; So 1-3). Sin embargo, los profetas (ya a par-
tir del siglo viir a. C.) intentan matizar tal vision del juicio de Dios, ad-
virtiendo al pueblo —confiado en su eleccidn, infiel a la alianza— que
Dios citara a su pueblo también delante de su tribunal (cfr. Am 2,4-16;
Os 1-3;4,1-5;Is 3, 13-15; Mi 6, 1-5; Jr 2,9.35; Ez 20,36; M1 3, 5), y
emitird una sentencia condenatoria (cfr. Am 5, 18; Am 6, 8; Ez 5,
10.15; 11,9; 16, 41). Anaden que Dios puede servirse de pueblos como
de fuerzas naturales a modo de instrumentos de castigo (cfr. Jr 25, 9;
46-51;Is 10, 5; 13, 10). Aun con tales moniciones, los profetas inclu-
yen una promesa de salvacion: la ira de Dios tiene un fin saludable
para el hombre: «Venid, pues, y disputemos —dice Yahveh—: Asi fueren
vuestros pecados como la grana, cual la nieve blanqueardn. Y asi fue-
ren rojos como el carmesi, cual la lana quedaran» (Is 1, 18). El juicio
traerd purificacion al pueblo, y dejard un resto santo y fiel (cfr. Am 3,
12;5,15;9, 8-10; Is 4, 2-3; 6, 13; 7, 3; 10, 19-21; 28; 5-6; 37, 4; 37,
31-32;Mi4,7,5,2;S02,7.9).

Al llegar sucesivas debacles nacionales —la ruina del reino del nor-
te, la caida del reino del sur y la deportacidn babil6nica—, el pueblo en-
tiende que ha sido castigado por su infidelidad. Los profetas del exilio,
aun cuando hablen de punicién, afiaden que es correctiva: Dios, cuan-
do juzga, no sélo descubre el pecado y lo castiga, sino que lo hace con
el fin de alejar a los hombres de sus pecados: «;Acaso me complazco
yo en la muerte del malvado —ordculo del Sefor Yahveh— y no mds
bien en que se convierta de su conducta y viva?» (Ez 18, 23). Detras de
la severidad del castigo se esconden la gracia y misericordia de Dios.

Para subrayar que el juicio divino se ordena a la salud, los profetas
recurren al simil del fuego (o también de la fragua o del crisol) (cfr. Jr
9, 6;Is 48, 10)°. La metafora del fuego, que purifica o destruye lo im-
puro, resulta apta para evocar la actividad santa de Dios, que destierra
el pecado y purifica lo impuro®.

3. Laimagen es utilizada ya en textos mds antiguos, como Is 1, 25; 10, 17.

4. El cardcter intrinsecamente segregador de la santidad divina —que se asemeja a un fuego que
produce efectos variados en diversos materiales— halla expresion magistral en el Salmo 68, 2-4: «jAl-
cese Dios, sus enemigos se dispersen, huyan ante su faz los que le odian! Cual se disipa el humo, los
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La estructura del libro de Ezequiel es ilustrativa del esquema de pu-
nicién y subsiguiente salvacién. En €l se pueden distinguir cuatro partes.
Los primeros capitulos (4-24) recogen amenazas dirigidas al pueblo in-
fiel, antes del asedio de las huestes babildnicas. Vienen después (caps.
25-32) ordculos contra las naciones enemigas de Israel, prometiéndoles
un castigo. Los siguientes capitulos (33-39) contienen pronunciamientos
proféticos dirigidos de nuevo al pueblo durante y después del asedio, ya
con la promesa consoladora de un porvenir mejor después del castigo di-
vino. Los tltimos capitulos (40-48) completan el cuadro de promesa, va-
ticinando el futuro restablecimiento de la nacion.

En el libro de Jeremias puede apreciarse un esquema parecido de
castigo-recuperacion. El profeta, testigo de la persistencia en el pecado
y el olvido de Dios del pueblo (cfr. Jr 5, 23; 11, 10), declara que tanta
infidelidad trae necesariamente el castigo y la desgracia (cfr. 5, 19; 16,
11-13; 30,12-15). Sin embargo, la tltima palabra de Dios sobre el pue-
blo no es la destruccidn sino la restauracion: en la seccién que se llama
Libro de la Consolacién (Jr 30, 1 - 33, 26) se afirma que cuando los
hombres se arrepienten, Dios se apiada de ellos y los salva. El Sefior re-
conducird al pueblo compungido a su tierra, y lo protegerd. Establecera
con él una nueva alianza, interior y eterna, que impedird futuras rebeldi-
as y castigos.

Los escritos proféticos después del exilio subrayan fuertemente la
discontinuidad entre mundo presente y e6n futuro: sus ordculos in-
cluyen descripciones catastréficas del Dia de Yahveh (cfr. M1 3, 23; Za
14, 1; Is 24). No es un cuadro de puro terror, sin embargo, ya que in-
cluye una promesa de renovacion.

La seccién apocaliptica del libro de Isaias (Is 24-27) vaticina que,
tras la sacudida del cosmos producida por la venida del Sefior, llegaran la
victoria de Dios y un banquete mesidnico para los justos; y comenzard la
era de salvacion definitiva. De modo andlogo, Zacarias (Za 12, 1-14,21)
profetiza la futura renovacion y esplendor de Jerusalén, y la conversion
completa del pueblo a Dios (12, 10-13, 9); por su parte Joel habla de la
futura restauracion de Sién y abundancia de bienes (J1 4, 18-21), acom-
pafiada por una efusion del espiritu de Dios sobre el pueblo (3, 1-2).

El libro de Daniel, redactado hacia el final de la época veterotesta-
mentaria, ofrece datos de especial interés sobre el juicio final. El cap. 7
narra la vision apocaliptica del «Anciano», que se sienta en su trono
celeste rodeado de gloria y de dngeles (vv. 9-10). En su presencia se
abren los libros (v. 10: simboliza que Dios, cuando pronuncia senten-
cia, tiene presentes todas las obras de los hombres). Se acerca «uno

disipas; como la cera se derrite al fuego, perecen los impios ante Dios. Mas los justos se alegran y
exultan ante la faz de Dios, y saltan de alegria».
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como Hijo del hombre» y acepta el imperio universal (v. 13), y reciben
su condena los imperios hostiles al dominio divino. De esta manera
queda instalado el reinado eterno del Altisimo y sus santos (v. 27)°. En
Daniel se destaca el cardcter universal y definitivo del juicio®. El pro-
tagonista es Dios (acompaiiado por el misterioso Hijo del hombre), que
viene, triunfa, juzga, y retribuye a los pueblos.

Podemos concluir diciendo que en el Antiguo Testamento hay una
actitud ambivalente ante la perspectiva del juicio final. Hay temor, a la
vez que anhelo. Temor, por una parte, porque existe la conviccién de
que Dios no deja impune el pecado; y deseo, por otra, porque las expe-
riencias del pueblo en relacion con Yahveh —incluidas las experiencias
dolorosas de la historia— ensefian a creer que toda intervencion divina
tiene una pretension salvifica de fondo.

b) Cristo Juez en el Nuevo Testamento

En los Sindpticos el anuncio del krima (juicio)/krino (juzgar) ve-
nidero aparece como parte importante del mensaje del Sefor y, antes
que €él, de Juan el Bautista. Juan prepara al pueblo recordandole con
fuerza sobre el juicio de Dios (cfr. Mt 3, 7-12; Lc 3, 7-18). En la linea
de los profetas del Antiguo Testamento, anuncia como inminente la ira
de Dios, que lanzard a los pecadores al fuego inextinguible, y que sélo
se podré aplacar por la conversion en el tiempo presente. Por su parte,
Jests:

— Vincula estrechamente el juicio con el Reino: en sus discursos,
deja claro que el establecimiento glorioso del Reino coincide con el
momento en que un acto divino instaura la perfecta justicia (cfr. Mt 13,
30; 25, 31-46), recompensando a todos los hombres que hayan existido
(cfr. Mt 10, 15; 11, 24; 12, 41).

— Describe este juicio escatologico como teniendo dos posibles
resultados, diametralmente opuestos’.

— Se sitida El en el centro del misterio (una novedad con respecto
al Antiguo Testamento). Ciertamente, en ocasiones habla de su Padre

5. Dentro de este contexto de soberania se sitia Dn 12, 2 donde se afirma que los hombres reci-
birdn recompensas diversas en el dia de la resurreccion: algunos, la gloria y otros, el oprobio.

6. Lo mismo sucede en los escritos apdcerifos de cardcter apocaliptico de la época: cfr. Henoc
etiépico 16, 15 19, 1; 90, 20-27; 91, 15; 4 Esd 7, 31-35.51-58.69-74.

7. Las pardbolas sobre el Reino asi como el discurso escatoldgico estdn repletos de similes de
«separacion», tomadas del mundo pastoral (separacion de ovejas y cabras); del mundo agricola (sepa-
racion del trigo y la cizafia); del mundo de la pesca (seleccion de los peces capturados por la red ba-
rredera); de la experiencia vital (distincion entre el gozo y el llanto); de la experiencia local (asigna-
cién a la derecha e izquierda); etc.
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como el Juez (cfr. Mt 6,4.6.18; 10, 28; 18, 35; Lc 12, 5; 18, 7-8); sin
embargo, con frecuencia atribuye a si mismo el acto de juzgar. Jests se
presenta sin ambages como el Hijo del hombre de la profecia de Da-

niel, que juzgard a todos los hombres en el Ultimo Dia (cfr. Mt 7, 22-
23;13,41-43; 16, 27; 25,31-46).

Estas ideas se hallan concentradas en uno de los cuadros maés
memorables que ha dejado Jesus: la escenificacion del Juicio Final,
consignada en Mt 25, 31-46 y par. De este cuadro grandioso se pueden
extraer las siguientes ensefianzas bésicas: (1) la humanidad entera que-
dard separada en dos grupos —los unidos a Cristo y los que no— al tér-
mino de la historia; (2) la pertenencia de cada hombre a un grupo u
otro guardard correspondencia con sus obras —buenas o malas— hechas
en vida (especialmente las referentes a la caridad); (3) el Hijo del hom-
bre presidird el misterio: pronunciard como las acciones de cada uno
—sobre todo, en lo referente al mandamiento de caridad— han definido
su situacion soterioldgica.

Estos mismos elementos pueden apreciarse en el libro de los He-
chos de los Apostoles. Se nota especialmente el cristocentrismo: los
Apostoles predican al Sefior como protagonista del juicio del dltimo
dia, porque Dios mismo le ha puesto como juez del fin de los tiempos
(cfr. Hch 10, 42-43); y porque la conversion y la fe en Jesus es el ca-
mino para escapar a la sentencia condenatoria (cfr. Hch 2, 38-41; 3,
19-21).

El cristocentrismo es también notable en las cartas paulinas. Tan-
to es asi, que en las epistolas de San Pablo el Dia de Yahveh, el dia del
juicio del Antiguo Testamento, se transmuta terminolégicamente en el
«dia del Sefior» (= Jesus) (cfr.1 Co 1,8;5,5;2Coro 1,14;1Ts 5,2;2
Tés 2,2; Hb 10, 25). San Pablo afirma que Jesucristo serd nuestro Juez
(cfr. Rm 2, 16), y que todos los hombres habremos de comparecer ante
su tribunal (cfr. 2 Co 5, 10). El Sefior serd perfecto retribuidor: castiga-
réd a los impios en un fuego fulminante mediante el soplo de su boca (2
Ts 1,7 ss.;2,8;cfr. 1 Co 15, 24-28).

También encontramos constancia en San Pablo del cardcter ambi-
valente del Juicio. En algunas de sus cartas (cfr. 1 Ts 1,10;5,9; Rm 1,
18; 2, 51), habla del dia de la célera de Dios, y en Flp 2, 12 muestra
una actitud de temor con respecto al dia final *. En otros momentos,
San Pablo habla con acento mds positivo, asegurando que Jests prote-
gerd a los fieles contra la ira de Dios (cfr. 1 Ts 1, 10; también 4, 16-18).
Por debajo de esta actitud —en parte esperanzada y en parte temerosa—
encontramos la conviccion de que la divina administracion de justicia

8. Dulcificada por el anhelo de ver la salvacién que trae el Sefior: cfr. Flp 3, 20.
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en el dltimo dfa serd perfecta. El Sefior sabrd dar la exacta retribucion
a cada uno: «El [el Sefior] iluminard los secretos de las tinieblas y pon-
drd de manifiesto los designios de los corazones. Entonces recibira
cada cual del Seior la alabanza que le corresponda» (1 Co 4, 5).

San Juan se hace eco del juicio que ejercerd el Hijo del hombre en
el dia de la resurreccion (cfr. Jn 5, 22.27-47; 12, 48). Sin embargo
—quiza sea éste el rasgo mds sobresaliente de su doctrina sobre nuestro
tema—, habla también de una anticipacion del juicio. Apunta repetidas
veces a la crisis que la presencia de Jesus ya provoca en los corazones
humanos. El Sefior anuncia la division de los hombres en el momento
actual (cfr. Jn 3, 18-21; 9, 39), al adoptarse con respecto a El una acti-
tud de fe o de incredulidad (cfr. Jn 8, 24). Asi, Jesus puede afirmar que
el juicio ya ha tenido lugar (cfr. Jn 5, 25; 12, 31): el que no cree ya ha
sido condenado y el que cree, en cambio, ya ha pasado de la muerte a
la vida (Jn 5, 24). Los hombres, incluso en el momento presente, ya
pueden clasificarse, como hijos de la luz o de las tinieblas; como hijos
de la verdad o de la mentira; como hijos de Dios o del diablo (cfr. 1 Jn
3,1-4,6). Segun esta teologia jodnica del juicio, un individuo se pier-
de por la dureza de su corazén: por obstinarse en no creer en Jesus. La
perdicion aparece entonces como una especie de autocondenacion.

Vale la pena anotar, ademads, la linea positiva o soterioldgica que
recorre el Cuarto Evangelio. Cristo declara no haber venido para juzgar
al mundo (cfr. Jn 3, 17; 12, 47) (en sentido de condenar), sino para dar
la vida a los muertos (cfr. Jn 3, 17; 10, 10) e iluminar a los que cami-
nan en las tinieblas (cfr. Jn 12, 46). El mismo mensaje salvifico reapa-
rece, bajo otro ropaje, en el libro del Apocalipsis: al cabo de las des-
cripciones de diversas catdstrofes (caps. 6 ss.), se llega a la descripcién
del Juicio (20, 11-15), que desemboca en el cuadro final de la Jerusalén
celestial (caps. 21 ss.): simbolo de un mundo finalmente renovado y
salvado.

Como resumen de la doctrina neotestamentaria, podemos afirmar
que la figura de Jesucristo aparece como central en el misterio del jui-
cio universal. Como Hijo de Dios encarnado e inmolado, se yergue
como suprema revelacion de la intencién divina de salvar a los hom-
bres. La salvacion que trae constituye el nicleo positivo de la esperan-
za cristiana en su futuro retorno para reinar y juzgar. El Salvador serd
el Juez. Ello no invalida, sin embargo, la dimensién discriminadora del
misterio. La aproximacion divina para salvar a los hombres puede en-
contrar una respuesta positiva o negativa por parte de las criaturas li-
bres. Asi da lugar a dos situaciones soterioldgicas finales: la comunién
perpetua con Dios, o la alienacidn eterna. Esta segunda posibilidad es
mds una autocondenacion que una violenta imposicion por parte del
Juez.

197



ESCATOLOGIA CONSUMADA

2. EL JUICIO UNIDO A LA PARUSIA, EN LA TRADICION

La idea de un juicio universal en la época patristica estd estrecha-
mente entrelazada con la expectacion de la parusia: cuando vuelva
Cristo, traeréa consigo la retribucién cabal de cada criatura®.

De las diversas facetas de este misterio vamos a detenernos en
tres, que aparecen nitidamente en los escritos de la antigiiedad y revis-
ten especial importancia: (1) la dimension retributiva; (2) la dimensién
critica; (3) la dimension reveladora.

a) Un misterio de retribucion

Desde los primeros siglos, los cristianos profesan la conviccion de que
Dios es capaz de retribuir con arreglo a una justicia perfecta: otorgara a
buenos y malos una recompensa exacta. Asegura San Clemente Romano:
«Dios es fiel a sus promesas y justo en sus juicios» (I Clem.,27,1)". La
raz6n de fondo es teoldgica: la justicia, concebida como atributo de Dios.

Ya que en el mundo actual los buenos sufren con frecuencia y los
malos prosperan, los Padres aseguran que la justicia divina alcanza
mds alld de la duracion de la vida terrenal de un hombre. El juicio final
aparece entonces como un modo divino de administrar la completa jus-
ticia: «No todos reciben recompensa en esta vida adecuada a sus méri-
tos. Hay que esperar por lo tanto otra retribucién, que dard a cada uno
lo que le corresponde» (San Juan Criséstomo, De diabolo tentatore,
hom. 1, 8)". San Justino ird mds lejos al afirmar que la inteligibilidad
ultima de la historia s6lo es posible si hay un Dios omnisciente que re-
alizard un justo juicio al final de los tiempos (cfr. I Apologia, 43-45).

Los cristianos entienden ademds que para obrar perfecta justicia,
Dios debe sopesar todas las consecuencias de los actos humanos: este
balance sélo es factible cuando la historia humana haya acabado su
curso y el drama de la salvacidon —con las aportaciones de los indivi-
duos— haya llegado a su punto final. Dice Tertuliano: «[Dios], que es-
tablecid que hubiera una tnica y eterna sentencia después del fin de los

9. B.DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991, pp. 220-221, resume la tradicién
patristica en este tema en los siguientes puntos: (1) el mismo Dios que creé seres capaces de elegir su
destino, se alzard al final de los tiempos como Juez, para sopesar cada historia personal y la historia
global; (2) Cristo, Verbo de Dios hecho carne, retornando glorioso al final de la historia, serd el ejecu-
tor de este juicio; (3) como resultado final, habrd una retribucion perfecta, que situard todas las criatu-
ras libres en dos estados definitivos: los buenos tendran la bienaventuranza, los impios el oprobio.

10. Cfr. también la Carta de Bernabé, 21, 1; ARISTIDES, Apologia, 15-16; TERTULIANO, De testi-
monio animae,?2,4.6;4,1.
11. Cfr. también In Matthaeum homiliae, 13, 5.
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tiempos, no se precipita en el discernimiento que es condicion del jui-
cio, antes del fin de los siglos» (Apologeticum, 41, 3). En definitiva: la
nocion de justicia perfecta parece exigir una «espera» hasta el final de
la historia, para que el balance abarque todas las consecuencias, en el
tiempo, de las acciones humanas.

b) Un misterio de discriminacion

Los Padres hablan del juicio de Dios como capaz de producir un
doble desenlace final: o salvacién o condenacidn eterna, segin el com-
portamiento de cada uno. La doctrina da lugar a una mezcla de espe-
ranza y temor, de anhelo y ansiedad. La proporcion de la mezcla varia-
rd segun las épocas, segin conciban los cristianos la venida de Dios
como acontecimiento principalmente salvifico o castigador. Parece que
las primeras generaciones, deseosas del retorno del Sefior (venturus +
iudicare), se fijaron principalmente en la promesa de salvacion, y que
sOlo gradualmente el cuadro del juicio —al igual que el de la parusia—
fue emsombreciéndose, al fijarse los creyentes mds y mds en el aspec-
to punitivo del juicio .

Independientemente de tales variaciones histdricas, el hecho es
que los cristianos han concebido siempre el juicio como un misterio
«abierto», con un desenlace inseguro. Ello apunta a la segunda dimen-
sién de este misterio: su cardcter discriminatorio o segregador. En la
Tradicidn, al igual que en la Escritura, el juicio final aparece como cri-
sis: discernimiento por parte de Dios de los corazones, o si se quiere,
autosegregacion de los hombres en dos grupos, segin su respuesta
—adhesion, rechazo— a Dios. Ireneo (p. ej. en Adversus haereses, 1V, 4,
3; 33, 1) afirma que el juicio traerd consigo la separacion del «trigo» y
la «paja»: una nitida distincion entre los salvados y los impios.

Tal distincidn no serd producida por un Dios caprichoso que coloca
a los seres segtin su arbitrio, sino que mds bien serd una distribucién de
acuerdo con la misma naturaleza de las cosas. Origenes explica, en De
oratione: «Asi como no hay “consorcio entre la justicia y la iniquidad, ni
comunidad entre la luz y las tinieblas, ni concordia entre Cristo y Belial”
(2 Co 6, 14), tampoco puede coexistir el Reino de Dios con el reino del
pecado» (De or., 25, 3). En otras palabras: con Dios santo s6lo pueden
comulgar los santos; los pecadores se alejan necesariamente de EI".

12. J.L. Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacion, Madrid 2001 (3.* ed.), p. 144.

13. Una frase de SAN AGUSTIN, referida al demonio, describe bien este misterio de autocoloca-
cioén: «El demonio no “permanecié en la verdad” (Jn 8, 44) y por tanto no se escap6 del juicio de la
verdad. No permaneci6 en la tranquilidad del orden...» (De civitate Dei, XIX, 13, 2).
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Al igual que en la literatura biblica, la imagen del fiego, con su as-
pecto ambivalente —purificador, devastador—, se utiliza frecuentemente
en la patristica para destacar el cardcter discriminatorio del juicio (cfr.
San Justino, Dialogus cum Tryphone, 116; Il Apologia, T; Tertuliano,
Adversus Marcionem, 111, 24; San Ambrosio, Expositio in Psalmum
118, sermo 3, 14-17; serm. 20, 12-15; San Jerénimo, Commentarii in
Isaiam, XVIII, 66, 24). Los orientales hablan de un fuego sabio (phro-
nimon) ', que quema, limpia, o deleita, segtin los casos, y los occiden-
tales hablan en términos parecidos “.

Por encima de los diversos matices que introducen los escritores
de la antigiiedad cristiana, se constata un pensar comun: la no-unifor-
midad, a los ojos de Dios, de las criaturas libres; o si se quiere, la dife-
renciacién moral que inevitablemente produce la libertad creatural, y
que toma forma perdurable al final de la historia, como dos d&mbitos ni-
tidamente diferenciados (de salvacién o perdicion).

¢) Un misterio de revelacion

Los Padres destacan la conveniencia, guoad homines, de un desve-
lamiento completo al final de la historia, del valor de las personas y de
los acontecimientos. En este sentido cabe hablar de un aspecto gnoseo-
l6gico o epifdnico del Juicio: «Conoced que llega ya el dia del juicio,
como un horno encendido... y entonces aparecerdn las obras de los
hombres, las ocultas y las manifiestas» (II Carta de Clemente, 16, 3).
Los autores aseveran que todos serdn juzgados en presencia de todos,
para que se vea el auténtico valor de las personas y sus obras. La plena
revelacion de la santidad o del pecado de los hombres servird como co-
rroboracién de la verdad de la justicia y santidad divinas (cfr. Il Clem.,
17, 4-7). Tal esclarecimiento global —imposible en esta etapa actual de
la historia humana— constituird una reivindicacion de Dios y los justos.

San Agustin, en su tratamiento del juicio final en De civitate Deli,
libro XX, también apunta la conveniencia de un juicio que revele a to-
dos la bondad y la justicia de Dios, atributos que, segtin €1, pasan un
tanto ocultos a los 0jos humanos durante la etapa actual de la historia
(cfr. De civ. Dei, XX, 2). Hace falta, dice el Obispo de Hipona, una re-

14. Cfr. CLEMENTE, Paedagogus, 111, 8, 44, 2; Stromata, V11, 6, 34, 4; ORIGENES, De oratione, 29,
15; también Homiliae in Exodum, 6,4; Hom. in Numeros, 25, 6.

15. SAN PAULINO DE NoLA habla de un fuego-juez («ignis arbiter»: Poema VII, 32-36); SAN CE-
SAREO DE ARLES alude a la «disciplina razonable de las llamas», y a un «fuego sabio», que «castigard
a cada persona tanto como su culpa requiere» (Sermo 167, 6), pero no tocard —mds bien refrescard— a
los justos (cfr. ibid., 7).
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velacion cabal que muestre la providencia divina y desenmascare la
historia humana; que haga patente la diferencia entre salvados y conde-
nados, entre los que aman a Dios y los que se aman a si mismos (cfr.
Enarratio in Psalmum 6,2; De civ. Dei , XV, 1-6).

3. EL Juicio FINAL EN LOS SIMBOLOS DE FE

Los simbolos de fe son lugar privilegiado para comprobar la per-
manencia de la fe de la Iglesia en el juicio final. La afirmacién «vendra
para juzgar a vivos y muertos» aparece ya como glosa del articulo cris-
tologico en los primeros credos '¢, siendo un eco de la predicacion
apostolica .

La conjuncién entre «venir» y «juzgar» hunde sus raices en el len-
guaje veterotestamentario '®, segin el cual el acto de juzgar equivale al
ejercicio del poder soberano. Igualmente, la expresion «vivos y muertos»
estd en continuidad con el modo hebraico de referirse a la totalidad de la
humanidad *: es una férmula inclusiva, que indica que ningtin ser huma-
no desaparece de la mirada de Dios. También es una expresion del alcan-
ce absolutamente universal de la justicia y soberania divinas.

El IV Concilio de Letrdn (1215) agrega una frase que explicita atin
mds el resultado del juicio: «ha de dar a cada uno segtin sus obras» *.
En realidad, este afiadido representa un mero abundamiento en las afir-
maciones de los credos anteriores. Permanecerd en posteriores formu-
laciones de la Profesion de fe, como p. ej. la que presentara el empera-
dor Miguel Paledlogo en el II Concilio de Lyon (1274): «ha de venir a
juzgar a los vivos y a los muertos, y ha de dar a cada uno segtn sus
obras, fueren buenas o malas» ?'.

4. REFLEXION TEOLOGICA: EL JUICIO, COROLARIO DE LA PARUSIA

Hallamos en la Biblia y en la Tradicién la firme conviccién de un
juicio escatoldgico. Ciertamente el misterio ha sido formulado —al me-

16. Cfr. DH 10-30; 40-64. )

17. «[Jests] nos mandé que predicdsemos al Pueblo, y que diésemos testimonio de que EI estd
constituido por Dios juez de vivos y muertos» (Hch 10, 42); «Darédn cuenta a quien estd pronto para juz-
gar a vivos y muertos» (1 P 4, 5); «Cristo Jesus, que ha de venir a juzgar a vivos y muertos» (2 Tm 4, 1).

18. Cfr. epigrafe 1, supra.

19. P.ej. Rt 2,20: «Noemi dijo a su nuera: Bendito sea Yahveh que no deja de mostrar su bondad
hacia los vivos y los muertos».

20. DH 801.

21. DH 852.
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nos en parte— con un lenguaje antropomorfico, tomando imagenes de
juicios humanos: un juez o tribunal, un examen de los hechos, una sen-
tencia al final. Esta imagineria procesal y forense ha de ser bien enten-
dida para extraer de ella el mensaje sustancial. ;Cuél es el niicleo doc-
trinal de la revelacién sobre el Juicio? Vamos a intentar resumirlo con
cuatro enunciados.

a) Aproximacion de Dios, diferenciacion de los hombres

En primer lugar, hay un aspecto de segregacion. El misterio final
contiene una dimension discriminatoria (entre el trigo y la cizaiia, en-
tre las ovejas y los cabritos). En otras palabras, el acercamiento de
Dios a su creacion provocard finalmente una diferenciacion entre las
criaturas libres. O como dice San Agustin: una division irreversible
entre salvados y condenados, entre los amantes de Dios y los amantes
de si mismos (cfr. Enarratio in Psalmum 6, 2; De civitate Dei, XV,
1-6). El Juicio Final apunta pues a una crisis, una divergencia de suer-
tes o condiciones, tanto a los ojos de Dios como en los corazones de
las criaturas.

Puede decirse que, de hecho, la aproximacién de Dios a los hom-
bres a lo largo de la historia obra como espada, dividiendo los corazo-
nes. Cuanto m4s abiertamente se hace Dios presente, menos indiferen-
tes pueden quedar los hombres. Siguiendo esta légica, los vaticinios
sobre la venida final de Dios la presentan como tiempo supremo de
prueba, momento culminante de fidelidad o infidelidad a Dios. Los
hombres deben elegir. Después de ese climax, toda la humanidad que-
dara dividida en dos estados soteriol6gicos.

Desde esta perspectiva dindmica y dialdgica, el juicio divino pue-
de entenderse en toda su amplitud. El Juicio no es un evento exclusiva-
mente reservado para el momento final de la historia, sino que es un
misterio que ya se realiza mientras la historia se despliega: en cuanto
que el acercamiento salvifico de Dios provoca continuamente la dife-
renciacion entre las criaturas. La aproximacion divina conlleva una se-
gregacion, porque al venir Dios con su oferta de salvacion, las criaturas
responden Si o No, y se produce una criba global. El retorno final del
Sefior serd sencillamente el momento culminante y finalizador del mis-
terio de segregacion: cerrard y sellard la larga historia de la (auto)distri-
bucién de los hombres con respecto a Dios-que-se-hace-presente. El
efecto final de la parusia serd la division de la humanidad en su totali-
dad. En este sentido, el juicio puede concebirse como dimensién inhe-
rente a la parusia.
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b) Primacia de la salvacion ante la condenacion

Los tedlogos afirman con razén que la doble perspectiva (salva-
cién/condenacion) contenida en la revelacion del juicio no es «simétri-
ca». Tiene mds peso, por asi decir, la salvacion, ya que es la pretension
primordial de la economia divina. (Como vimos en la seccién biblica,
juzgar es sinénimo de reinar o ejercer supremo poder; en el caso de
Dios, su poder se ejerce a favor de los hombres. Por eso dice el Catecis-
mo de la Iglesia Catolica, n. 679: «el Hijo no ha venido para juzgar sino
para salvar [cf. Jn 3,17] y para dar la vida que hay en él [cf. Jn 5, 26]»).

Ala vez, es innegable que tanto las Escrituras como la Tradicién in-
sisten en el resultado ambivalente del didlogo humano-divino. Esta nota
contingente no nace del lado divino, sino de la parte creatural. La capa-
cidad de las criaturas libres para adherirse a Dios o alejarse de El signifi-
ca una auténtica posibilidad de elegir un destino completamente opuesto
a las pretensiones divinas. Este riesgo (la parte negativa del mensaje del
juicio) no puede ser minimizado o relegado al olvido, por mucho que se
quiera destacar la intencionalidad positiva de la justicia divina.

Mas alld de la escenificacion forense/dramatica que emplean la
Escritura y la Tradicion, hay un mensaje invariable: existen dos diver-
sas suertes para los hombres, segtin su Si 0 No a Dios. El Reino es un
misterio de alianza o vinculacion libre a Dios-aproximante; y el Juicio
es dimension del drama de una libertad que puede aceptar o rechazar
tal vinculacion.

En resumen: el misterio del Juicio Final expresa de modo elocuen-
te el misterio de Dios Aproximante y Comunicante, que provoca nece-
sariamente en las criaturas libres una decisién y, por tanto, una diferen-
ciacion; misterio que alcanza su culminacion en el dltimo dia.

¢) El juicio como revelacion del sentido de la historia

El Juicio Final, en cuanto que implica la patente separacion entre
justos e impios, constituye una revelacion del valor real de la vida y
obra de individuos, comunidades, o instituciones en la historia. Mues-
tra, en definitiva, la concordancia o discordancia de cada afan humano
con los designios divinos.

En este sentido, el misterio del Juicio guarda estrecha relacion con
la verdad. Se nos dice que al final habréd un desvelamiento perfecto del
drama de salvacion. «Entonces, se pondrdn a la luz la conducta de cada
uno (cf. Mc 12, 38-40) y el secreto de los corazones (cf. Lc 12, 1-3; Jn
3,20-21; Rm 2, 16; 1 Co 4, 5)» (Catecismo de la Iglesia Catdlica, n.
678). Ciertamente, por parte de Dios tal conocimiento es eterno y per-
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fecto. (A ello precisamente apunta la imagen biblica de un juez, que
redne a todos —vivos y muertos—, para que respondan de todas sus ac-
ciones y omisiones durante la vida terrenal. Con esta imagen se nos
dice que nada hay que ocurra en la historia, que escape a la mirada di-
vina: estdn presentes ante Dios todos los pensamientos, deseos, obras y
omisiones de los hombres, manifiestas o escondidas, asi como sus con-
secuencias a lo largo de la historia). Este perfecto conocimiento por
parte de Dios es infinitamente superior al que adquiere un juez huma-
no, que vislumbra la verdad gradualmente y sélo al final estd en condi-
ciones de emitir una sentencia. Ante Dios, las historias de los indivi-
duos y del conjunto humano estdn siempre en la balanza: El no las
coloca alli s6lo al final de los tiempos.

De cara a nosotros —criaturas que viven en el tiempo— puede ha-
blarse de unas razones de conveniencia para que el Sefior nos haga una
revelacion completa al clausurar la historia:

(1) De esta forma quedaran rectificados todos los juicios humanos
acerca de personas y eventos. Todo el mundo sabra el valor real de
cada persona, el peso de su contribucién al drama del Reino. Se podra
apreciar la auténtica relevancia de cada accidn, actividad, construc-
cidn, institucién humana. (Seguramente —por lo que dice Jesis*— ha-
bré sorpresas. Lo que a los ojos humanos parece importante o loable se
puede mostrar insignificante o carente de valor; y lo que pasa inadver-
tido o incluso es despreciado puede aparecer como pieza clave de los
planes divinos).

En esta linea, Santo Tomds de Aquino aporta una consideracion de
peso. Conviene, dice, que se haga un balance al final de la historia,
porque (hablando siempre desde la perspectiva de las criaturas, que vi-
ven en la historia) hace falta esperar a que cada acto haya tenido todas
sus consecuencias, para poder hacer una valoraciéon completa: «No es
posible dar un fallo definitivo sobre una cosa mudable antes de su con-
sumacion. Asi, el juicio sobre una accidn cualquiera no puede darse an-
tes de que perfectamente se haya consumado en si misma y en sus
efectos. Importa saber que, si bien con la muerte se acaba la vida tem-
poral del hombre en si misma, queda algo que depende del futuro. Per-
duran los hombres en sus obras» (Summa Theologiae, 111, q. 59, a. 5).
Segun esto, cada individuo deja su sello en el rumbo de la historia, y su
contribucién puede durar a lo largo de los siglos; por tanto, s6lo puede
sopesarse definitivamente cuando la historia humana haya terminado.
La revelacion sobre un juicio final apunta a esta profunda verdad: la
enorme extension de nuestras obras, responsabilidades, y méritos, en el
plano de salvacion.

22. «Muchos primeros serdn tltimos y muchos dltimos, primeros» (Mt 19, 30).
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(i1) El desvelamiento completo del proyecto divino mostrard a los
hombres, ademads, su perfecta coherencia, ahora sélo perceptible im-
perfectamente. Dios entonces podra reivindicar su propio nombre, mos-
trando el caflamazo de amor y sabiduria escondido tras el tapiz cadtico
de la historia; debajo del sufrimiento y dolor de los inocentes; detrds de
tantas calamidades e injusticias... Brillardn la santidad, el amor y la sa-
biduria divinas, tan frecuentemente puestas en entredicho por los ob-
servadores humanos. El desvelamiento de la providencia global disol-
verd toda sospecha de sinsentido de la historia. Dios serd reconocido
como auténtico Sefior de la historia. En definitiva, la fe en el juicio uni-
versal implica la certeza de la inteligibilidad dltima de la historia, gra-
cias al cardcter unitario del proyecto divino.

* ok 3k

Podemos decir que la venida final del divino Soberano traera un
orden didfano a la creacidn, en el cual cada criatura ocupard su puesto
definitivo dentro del conjunto. Habrd un orden: «una disposicién de
cosas iguales y desiguales, que da a cada una su propio lugar» (San
Agustin, De civitate Dei, X1X, 13, 1). El Rey «pondra cada cosa en su
sitio», incluso en la mente de sus criaturas, haciéndolas conocer exac-
tamente —como El conoce- el valor de las personas y obras. En el fon-
do, esta dimension epifdnica conecta con la dimensién discriminadora
del Juicio, dado que la segregacién definitiva de todos los hombres —en
cuanto unidos o alejados de Dios— servird a la vez como revelacién
completa de la verdad de su ser y obrar.

d) Dimension cristologica del Juicio

Finalmente, ;qué decir del papel tan principal que ocupa Jesus en
la revelacién neotestamentaria sobre el Juicio? No significa simple-
mente que Cristo ejercerd su autoridad sobre los hombres como Dios y
como Redentor, o que los retribuird segtin hayan cumplido sus manda-
tos y seguido su ejemplo. No; nos remite a algo mucho més profundo;
nos recuerda, una vez mas, la forma especifica en que Dios opera la
salvacion de los hombres. En pocas palabras, es ésta: Cristo configu-
randolos consigo mismo, envidndoles su Espiritu modelador, presen-
tdndolos ante el Padre. La admisién de cada persona a la vida eterna
dependera de si ha ido al encuentro de Jesus y establecido una cone-
xi6én vital con El.

Desde esta perspectiva cabria decir que Cristo serd no solo el Juez,
sino el criterio del Juicio. El serd la norma viviente con que se medird
toda existencia humana, el espejo en el cual cada hombre mirard su
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rostro: ;he llegado a identificarme suficientemente con El, 0 no?, ¢su
santo Espiritu habita plenamente en mi, o no?, ;su Padre celestial me
puede reconocer como hijo amado, o no? La dltima pregunta con que
se enfrentard cada persona es, por tanto, cristélogica (o, si se quiere,
trinitaria): si he llegado a ser suficientemente uno con Cristo para ser
admitido con El y en El, al consorcio intimo de la Trinidad.
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CariTuLo VIII

LA VIDA ETERNA

En el capitulo sobre el Reino/Familia de Dios tratamos ya del mis-
terio escatoldgico como relacion intima y articulada entre los hombres
y Dios; mds precisamente, como la unién de los hombres con el Hijo
encarnado, para vivir con El, en el Espiritu Santo, una relacién filial
con el Padre. Subrayamos entonces el aspecto corporativo de la salva-
cion.

Corresponde ahora considerar como cada individuo vive este mis-
terio de comunion con la Trinidad. Estudiaremos con detalle la expe-
riencia personal, subjetiva, de cada ser libre que se incorpora al cuerpo
escatoldgico del Sefior (y en el siguiente capitulo, el caso de quien se
excluye de ese cuerpo).

«Creo... en la vida eterna» (Simbolo Apostélico); «Espero... la
vida del mundo futuro» (Credo niceno-constantinopolitano). Con estas
pocas palabras intentamos expresar la meta de la esperanza de todo ser
humano. En realidad, con tales términos pretendemos decir mucho (en
cierto sentido, fodo): la unién con Dios y los santos, la plenitud de la
existencia corporal y espiritual, una experiencia de gozo y de paz...
que aguardan al justo al final de la historia.

Es posible, sin embargo, hallar detrds de las infinitas facetas de
este misterio, cierto orden y jerarquia. Como veremos enseguida en
nuestro estudio de la revelacion biblica, emerge del conjunto de image-
nes y expresiones (cielo, ver a Dios, estar con el Sefior, etc.) el perfil de
un misterio con dos vertientes: (1) la comunion intima de la criatura
con Dios; y (2) la repercusion en el ser creatural, de la presencia divi-
na. Entre estos dos aspectos hay una relaciéon y un orden, siendo el
consorcio con Dios la realidad fontal, de la que fluye la energia que
transforma la criatura y la plenifica.
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Esta decidida formulacién biblica de esperanza humana, en términos
de comunién con Dios, permite enfocar las diversas formulaciones de
bienaventuranza elaboradas por la tradicién eclesial a lo largo de los si-
glos, sin perder de vista lo esencial. Aunque una parte importante de los
pensadores cristianos desde el siglo 111 hasta tiempos recientes se hayan
concentrado en el tema de la «vision beatifica», no debemos restringir el
estudio a la faceta —digamos cognoscitiva-intelectual— de la bienaventu-
ranza. Hemos de prestar la debida atencion a una concepcion holista de
la bienaventuranza, que estd muy presente también en los documentos
cristianos desde tiempos antiguos. Si vida eterna significa sobre todo co-
munién del hombre con Dios, entonces el estado escatoldgico del hom-
bre implica la total plenificacién del ser humano: no sélo en su dimen-
sion intelectual, sino en todos sus demds aspectos, sin excepcion.

Los rasgos bésicos de la Escritura y de la Tradicion sobre el tema
llevan a una reflexion teoldgica de marcado cardcter «excéntrico» y
«holista»; conducen, en primer lugar, a la contemplacion del hombre
consumado, no como realidad auténoma y cerrada en si, sino como ser
«extatico», vinculado con Dios; plenificado no por una especie de au-
toperfeccionamiento, sino por el advenimiento divino. En segundo lu-
gar, llevan a una concepcion de consumacion, que abarca todas las di-
mensiones humanas: la satisfaccién intelectual, desde luego; pero
también la fruicién de la voluntad amorosa, la glorificacion del cuerpo,
el deleite de los sentidos, etc.

Desde la perspectiva relacional, es posible atender mejor al men-
saje amoroso que late debajo de la revelacion acerca de la vida eterna.
En el nicleo del misterio hallamos una realidad viva y palpitante: Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo, que abren las puertas de su intimidad a
las criaturas.

1. RIQUEZA DE LA REVELACION BIBLICA ACERCA DE LA VIDA ETERNA

«[El] misterio de comunién bienaventurada con Dios y con todos
los que estdn en Cristo sobrepasa toda comprension y toda representa-
cion. La Escritura nos habla de ella en imagenes: vida, luz, paz, banque-
te de bodas, vino del reino, Casa del Padre, Jerusalén celeste, paraiso:
“Lo que ni el ojo vio, ni el oido oyd, ni al corazén del hombre 1lego, lo
que Dios preparé para los que le aman” (1 Co 2,9)» .

El tema de vida eterna en la Escritura ofrece una dificultad pecu-
liar, que obedece no a la falta de informacidn, sino a la inmensa rique-
za de expresiones referentes al misterio. Es como si el lenguaje huma-

1. Catecismo de la Iglesia Catdlica,n. 1027.
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no se viera en este punto especialmente incapacitado para dar expre-
sién a la verdad. En efecto, ;cdmo describir la mdxima intimidad de la
criatura con Dios? Ni ojo vio, ni oido 0yé...

Conviene tener presente que ninguna categoria biblica basta por si
sola, y que las diversas expresiones se complementan. Nuestro estudio
escrituristico agrupa las categorias principales con que se formula el
misterio segun este orden légico:

(1) expresiones «locales», que sirven para indicar simplemente

«estar donde Dios»: cielo, paraiso, tierra prometida, casa del
Padre, Jerusalén celestial, templo celestial, etc.;

(2) expresiones mds formales: estar con Dios, estar con Cristo;

(3) expresiones que afiaden un matiz de coloquio intimo: ver, co-

nocer a Dios;

(4) expresiones que indican la plenitud que trae la unién con Dios:

vida eterna, banquete, etc.

a) Expresiones «locales»

En la revelacién sobre el destino final del hombre aparecen con
frecuencia expresiones que podriamos llamar «espaciales»: en espe-
cial, «cielo» (samayim en hebreo y ourands en el griego de los LXX).
A pesar de las limitaciones de esta expresion (y de otras parecidas), sir-
ve para transmitir un doble mensaje: la trascendencia de Dios en pri-
mer lugar, y en segundo lugar (y paraddjicamente), la posibilidad de
que los hombres accedan a El.

Hay que distinguir primero entre los diversos significados de «cie-
lo» en el Antiguo Testamento. Estd, en primer lugar, el sentido fisico:
hace referencia a la boveda celeste que se extiende sobre la tierra, lugar
de las nubes y estrellas. En este sentido, el «cielo» es la «mitad» de la
creacion; «cielo» y «tierra» juntos significan, en la expresion primitiva,
la totalidad de la realidad creada (cfr. Gn 1,1; 1 R 8,27; Sal 113, 4-6; Is
66, 1-2).

En sentido metaférico, «cielo» significa el ambito de vida propio
de Dios, distinto del dmbito de los hombres. Sorprendentemente, la re-
velacion veterotestamentaria describe la meta del hombre como una
llegada al cielo, para vivir una vida celestial. Asi lo sugieren las tradi-
ciones antiguas de la ascension de los ilustres varones Henoc y Elias, y
la descripcion apocaliptica de Dn 12, 2-3: «Los doctos brillardn como
el fulgor del firmamento, y los que ensefiaron a la multitud la justicia,
como las estrellas, por toda la eternidad».

En el Nuevo Testamento encontramos elementos de continuidad
con la revelacidn veterotestamentaria: la afirmacion de la trascenden-
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cia divina y la esperanza de alcanzar la morada de Dios. Lo novedoso
estriba en la concentracion de esta «logica de movimiento y encuen-
tro», en la persona de Cristo.

En los Sindpticos hallamos constancia de como Jestis se hace eco
de las ideas veterotestamentarias: por una parte, habla de la trascenden-
cia divina («vuestro Padre que estd en los cielos» [Mt 5, 16; 11, 25]);
por otra, extiende una invitacién a los hombres a pertenecer al «Reino
de los cielos» (esta expresion es muy frecuente en el Evangelio de Ma-
teo, y guarda continuidad con la semitica malkut shamayim)?>.

Los escritos paulinos, aun sin menoscabar la sublimidad de Dios,
hablan del cielo como patria definitiva del cristiano: «Somos ciudada-
nos del cielo» (Flp 3, 20); «sabemos que si esta tienda, que es nuestra
morada terrestre, se desmorona, tenemos una morada eterna que esta
en los cielos» (cfr. 2 Co 5, 1). Nuestra «patria» no es terrenal, sino «ce-
lestial» (cfr. Hb 11, 14-16). Dentro de este cuadro teleoldgico, la perso-
na de Jesus ocupa un lugar central. Fue El quien primero baj6 de los
cielos, para regresar (cfr. Ef 4, 10) y para sentarse a la derecha del Pa-
dre (cfr. Hb 1, 3; 8, 1; 10, 12). Penetr6 en los cielos (cfr. Hb 9, 24)
como el primogénito de la humanidad glorificada (cfr. Rm §, 29; Col 1,
18). Consumara su obra —de unir a los hombres a Dios— a su regreso en
el dltimo dia: entonces «nosotros, los que vivamos, los que quedemos
seremos arrebatados en nubes, junto con ellos [los muertos resucita-
dos] al encuentro del Sefior en los aires. Y asi estaremos siempre con el
Senor» [1 Ts 4, 17]). Se aprecia aqui la comprensién paulina de Cristo
como punto de contacto de la humanidad con el 4mbito celestial *.

La misma idea sustancial aparece en San Juan, bajo distinta for-
mulacién: «En la casa de mi Padre hay muchas mansiones; si no, os lo
habria dicho; porque voy a prepararos un lugar. Y cuando haya ido y os
haya preparado un lugar, volveré y os tomaré conmigo, para que donde
esté yo estéis también vosotros» (Jn 14, 2-3). Hablaremos mds de este
punto en la siguiente seccidn; por el momento, basta con retener que,
en cuanto divino, el Hijo es morador eterno en la Casa del Padre; y en
cuanto Verbo encarnado, es puerta de acceso a la Casa, para el resto de
los hombres.

Las otras categorias locales aparte del Cielo que encontramos en la
Biblia —tierra prometida o patria celestial, Jerusalén o templo celestial,

2. Cfr. también: Mt 5, 12: «Alegraos y regocijaos, porque vuestra recompensa serd grande en los
cielos»; Mt 6, 20: «Amontonaos mds bien tesoros en el cielo, donde no hay polilla ni herrumbre que
corroan, ni ladrones que socaven y roben».

3. «Si habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de arriba, donde esta Cristo sentado a la
diestra de Dios. Aspirad a las cosas de arriba, no a las de la tierra. Porque habéis muerto, y vuestra
vida estd oculta con Cristo en Dios» (Col 3, 1-3).
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paraiso..— cumplen una funcién similar. Todos hablan del dmbito tras-
cendente de Dios, como meta ultima del hombre. De modo que existe
una distancia entre Dios y las criaturas; pero también la real posibilidad
de que los hombres superen esa distancia con la ayuda divina.

b) Estar con Dios; estar con Jesis

Hemos visto como en las categorias locales empleadas por la reve-
lacion late la esperanza alcanzar a Dios. Vamos a considerar ahora las
expresiones que hablan formalmente de este aspecto: «estar con Dios»
(o en el Nuevo Testamento «estar con Jesis»). Tales férmulas pueden
parecer abstractas, pero tienen la ventaja de la precision conceptual.

Hallamos en los Salmos expresiones sublimes de esta nostalgia del
hombre por Dios: «;Quién hay para mi en el cielo? Estando contigo no
hallo gusto ya en la tierra. Mi carne y mi corazén se consumen: jRoca
de mi corazén, mi porcién, Dios por siempre!... para mi, mi bien es es-
tar junto a Dios; he puesto mi cobijo en el Sefior» (Sal 73, 25-26.28);
«Gudrdame, oh Dios, en ti estd mi refugio. Yo digo a Yahveh: Tu eres
mi Sefior. Mi bien, nada hay fuera de ti» (Sal 16, 1-2); «Yahveh, la par-
te de mi herencia y de mi copa, ti mi suerte aseguras; la cuerda me
asigna un recinto de delicias, mi heredad es preciosa para mi» (Sal 16,
5-6). El justo considera a Dios como su Unico y supremo bien, objeto
de bisqueda.

Esta sed de comunién se concreta mds en el Nuevo Testamento,
gravitando en torno a la persona de Cristo*. En los Sinopticos, p. €j., al-
gunas pardbolas del Reino concluyen con la admisién a la presencia
del Hijo. Los invitados al convite del Rey son introducidos al banquete
nupcial del «hijo del rey» (cfr. Mt 22, 1-14). Las virgenes prudentes
entran en la sala de bodas con el esposo (cfr. Mt 25, 1-13). Los siervos
fieles son invitados a entrar en el gozo de su Sefior (cfr. Mt 25, 21.23).

Es particularmente significativo el didlogo entre el buen ladrén y
Jesus: «*“Sefior, acuérdate de mi cuando entres en tu Reino”... “En ver-
dad, en verdad te digo: Hoy estards conmigo en el paraiso”» (Lc 23, 42-
43). (El uso simultdneo de las categorias de Reino y de paraiso indican
que el coloquio se mueve en un contexto escatolégico). Es notable la
preposicion metd (met’ emou = «conmigo»): indica asociacion estrecha,
comunién. Redefine pues la meta escatoldgica, personificandola en Je-
sus. Es como si el Sefor dijese: alli donde estoy, se encuentra el lugar
de reposo definitivo: estar conmigo es llegar. Cristo, éschatos.

4. Cfr.J.L.Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacién, Madrid 2000 (3." ed.), pp. 204-206.
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Esta traslacion de acento hacia la persona del Sefior puede obser-
varse igualmente en el relato de los Hechos de los Apdstoles del marti-
rio de Esteban. Aunque la narracién intenta mantener un paralelismo
con el relato de la muerte de Jesus, en su momento culminante (Hch 7,
59) introduce una variante: Esteban, en el momento de expirar, entrega
su espiritu a Jesus: «Sefior Jesus, recibe mi espiritu» (mientras que en
la relacion lucana de la pasion [cfr. Lc 23, 46] Jesus entrega su espiritu
al Padre). Es Jests, ahora, quien recibe el espiritu de Esteban: Cristo
aparece de nuevo como el «lugar» de recepcion del martir.

La teleologia cristoldgica aparece insistentemente en las cartas
paulinas, plasmada en las férmulas «con» / «en» Cristo. Aparece ya en
la primera carta a los Tesalonicenses, donde sirve para cifrar el miste-
rio de consumacion: «y asi estaremos siempre con (syn) el Sefor» (1
Ts 4, 17). San Pablo sigue esta misma pauta en las demads cartas: «pre-
ferimos salir de este cuerpo para vivir cabe (pros) el Sefior» (2 Co 5, §;
la muerte es descrita como paso hacia el consorcio definitivo con Cris-
to); «deseo partir y estar con (syn) Cristo» (Flp 1, 23).

El Apo6stol entiende que la insercién en Cristo tiene ya su inicio en
la vida terrena, y que la existencia cristiana no es sino un vivir-en-Cris-
to: «para mi la vida es Cristo» (Flp 1,21); «no vivo yo, Cristo vive en
mi» (Ga 2, 20)°. La vida del cristiano no es suya, sino de Cristo: Cristo
vive en él (cfr. Ga 2, 20; Flp 1, 21), y €l vive la vida de Cristo (cfr. 2 Co
4,10)°. Esta vida cristica se comunica al hombre por la fuerza recrea-
dora del Espiritu (cfr. Rm 8, 2.6.10-13; 1 Co 15, 45).

Aun con distintas formulas, San Juan describe igualmente la
meta escatoldgica como un estar donde Cristo: «En la casa de mi pa-
dre hay muchas mansiones... Y cuando haya ido y os haya preparado
un lugar, volveré y os tomaré conmigo, para que donde esté yo estéis
también vosotros» (Jn 14, 3). Estar donde el Sefor tiene un significa-
do importante en el contexto global de la teologia jodnica, que parte
de la doctrina del Verbo eterno situado pros ton theén (Jn 1, 1): junto
a Dios (Padre). Situarse cabe a Cristo significa ocupar su lugar pro-
pio en el misterio trinitario, como Verbo o Hijo: «Padre, los que td
me has dado, quiero que donde yo esté estén también conmigo, para
que contemplen mi gloria, la que me has dado, porque me has amado
antes de la creacién del mundo» (Jn 17, 24). Asi pues, en San Juan
encontramos una indicacién valiosa sobre la forma filial que asume
la glorificacién humana. (Al igual que San Pablo, San Juan también

5. Preposicion «en»: cfr. también 2 Tm 3, 12; Col 1, 18.

6. La afirmacién audaz sobre la identificacion del cristiano con Cristo se remonta, posiblemente,
a la experiencia de conversion de San Pablo (cfr. Hch 9), donde el Sefior, mostrandosele, se identifica
con los discipulos perseguidos.
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considera que la implantacién vital en el Hijo comienza en la vida te-
rrena: cfr. Jn 15, 4).

Podemos concluir que las formulas aparentemente sencillas de
«estar con» 0 «estar en» expresan bien lo sustancial del misterio esca-
toldgico, en forma personalista. La forma definitiva de plenitud huma-
na aparece como relacional: estar con Cristo, cara al Padre, gracias a la
obra del Espiritu.

¢) Ver/conocer a Dios

Las expresiones biblicas «ver» / «conocer» a Dios contienen un
cardcter paraddjico, al igual que las expresiones «locales» anterior-
mente estudiadas. Por una parte, el hombre —ya en el Antiguo Testa-
mento— estd convencido de lo sublime y temible que es Yahveh; por
otra, contemplar la faz divina es el anhelo mds profundo que hay en el
corazén humano. Hay, pues, una tensién entre las nociones de trascen-
dencia y de accesibilidad divinas.

En el relato de Ex 33, 18-23, p. ej., Moisés le pide a Yahveh poder
ver su gloria, pero debe contentarse con ver «sus espaldas» mientras
Moisés permanece refugiado en la oquedad de una roca porque «nadie
puede ver a Dios y quedar con vida» (Ex 33, 20). Los Salmos insisten
en la sed del justo: «Como jadea la cierva, tras las corrientes de agua,
asf jadea mi alma, en pos de ti, mi Dios. Tiene mi alma sed de Dios, del
Dios vivo; jcudndo podré ir a ver la faz de Dios?» (Sal 42, 2-3; cfr.
también Sal 16, 11; 17, 15). La nostalgia por el rostro de Dios traspasa
el &nimo del israelita, hasta tal punto que su pueblo puede definirse
como «la raza de los que buscan a Dios», y «van tras su rostro» (Sal
24,6).

Es preciso entender el contexto cultural en el que se utilizan estas
expresiones’. En los pueblos antiguos del Medio Oriente, el soberano era
un ser poco asequible a los sibditos. Por la misma dignidad de su posi-
cidn, vivia alejado del pueblo, y rodeado de asistentes, ministros, velos,
muros... Ver a un soberano en tales circunstancias, plantarse a poca dis-
tancia, cara a cara con €l, situarse inmediatamente delante de su rostro,
era un privilegio reservado a pocos. Ver al soberano implicaba, por tanto,
alcanzar su entorno préximo, entablar con €l una relacién directa perso-
nal. Es esto lo que intenta expresar la expresion «ver», con respecto a
Dios: una situacién de inmediatez y cercania®.

7. Cfr.J.L. Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacion, pp. 201-202.
8. Una expresion andloga, «cara a cara», tiene el mismo sentido de cercania, intimidad: «Moisés
hablaba con Dios cara a cara, como conversa con un amigo» (Ex 33, 11).
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En el Nuevo Testamento la expresion vuelve a aparecer en algunas
descripciones de la condicion escatolégica del hombre. Segtin los Si-
népticos, el mismo Jesus recurre al término «ver» en su discurso sobre
las bienaventuranzas: «Bienaventurados los limpios de corazén, por-
que veran a Dios» (Mt 5, 8).

Los dos textos mas significativos, sin embargo, son de San Pablo y
de San Juan. En primer lugar, / Co 13, 12: «Ahora vemos en un espejo,
en enigma. Entonces veremos cara a cara. Ahora conozco de un modo
parcial, pero entonces conoceré como soy conocido». Para la intelec-
cién de este pasaje hay que situarlo en su contexto: una disertacion de
San Pablo sobre la caridad®. Al hacer el elogio de esta virtud, afirma
que ella, a diferencia de virtudes como la fe o la esperanza, o carismas
como la profecia y las lenguas, no acaba nunca: arraiga en el corazén
humano en la etapa terrenal de vida, y continda en la vida escatoldgica.
El Apéstol pasa luego a contrastar la situacion actual y la forma futura
de vida —edad infantil vs. edad adulta— contraponiendo el «conocer de
un modo parcial», «como en un espejo y en enigma», con aquel futuro
«ver cara a cara» y «conocer como soy conocido». En la vida mortal el
acceso a Dios es s6lo mediato; en la vida escatoldgica el hombre perci-
be a Dios de modo inmediato, en un encuentro directo, cara a cara, per-
sona a persona. Claramente se estd refiriendo aqui a un encuentro que
desborda el dmbito puramente intelectual, ya que el contexto es de
amor. «Conocer» y «ver» aqui no coinciden con la theoria (contempla-
cion) griega, sino que apuntan a una relacién interpersonal y total.

Como complemento de este texto, tenemos I Jn 3, 2: «Queridos,
ahora somos hijos de Dios y atin no se ha manifestado lo que seremos.
Sabemos que, cuando se manifieste, seremos semejantes a El, porque
le veremos tal cual es». Este versiculo se sitta en el interior de un sen-
tido acto de agradecimiento al Padre, por haber hecho a los hombres
hijos. En este punto, por tanto, el pensamiento jodnico se mueve dentro
del cuadro de la filiacion divina. Al igual que la cita paulina arriba,
contrasta el «ahora» con «lo que seremos», destacando la superior con-
dicién escatoldgica de los hijos de Dios: «seremos semejantes a El»,
«le veremos tal cual es».

Aunque la exégesis biblica ve diferentes lecturas posibles de este
pasaje'’, podemos en cualquier caso extraer una ensefianza esencial: a

9. Esta circunstancia ya indica el matiz de comunion que poseen aqui los términos «conocer» y
«ver».
10. Las dos principales:
(1) La lectura cristolégica: «Cuando se manifieste [Cristo, en la parusia], seremos semejantes a
El [a Cristo], porque le veremos [a Cristo] tal como es». En este caso, el versiculo se referiria
al Verbo encarnado: y querria decir que en la parusia seremos configurados con Cristo glorio-
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los hijos de Dios les estd reservado un conocimiento final tan intimo de
la realidad divina, que equivaldra a una divinizacién. De nuevo, «ver»
implica aqui mucho més que una actividad intelectual: se refiere a una
compenetracion con el misterio trinitario.

d) Vida eterna"
(1) «Vida» como categoria religiosa en el Antiguo Testamento

Vida (verbo: hayah; sustantivo: hayyim; adjetivo: hay) es un con-
cepto que va adquiriendo un significado cada vez mds denso en el An-
tiguo Testamento. Este enriquecimiento de sentido se debe particular-
mente a la inclusién de una dimension «teo-16gica» o religiosa. Segtin
el Antiguo Testamento, Dios es el Viviente en sentido primordial: el
Dios vivo, en contraste con los idolos inertes 2. De El, como de su ori-
gen, fluye la vida®. La vida, pues, es un don de su parte al hombre ; si
Dios retira el aliento, el hombre muere .

Esta fe tiene su consecuencia: si Dios es quien da, conserva y pro-
longa la vida, la fidelidad a El es lo que afianza la existencia de uno.
(Y viceversa: la desobediencia a Dios significa de algin modo la dis-
minucién de la propia vida, por lo que supone de alejamiento de su
fuente).

Esta concepcidn «ético-religiosa» de la vida/muerte es formulada de
manera dramdtica en Dt 30, 1-20, donde se plantea a los miembros del
pueblo una eleccién fundamental. Al que decida ser fiel al Sefior se le
promete la bendicidn, la felicidad y la vida; mientras que al desobediente
se le amenaza con la maldicidn, la infelicidad y 1la muerte (cfr. especial-
mente Dt 30, 15.19. Aunque aqui parece que se maneja todavia un con-
cepto de retribucién bastante terrenal, no deja de ser significativa la in-
tuicién de una conexion, entre plenitud de vida y fidelidad a Dios '°).

50 y captaremos toda su realidad interna [como uno de la Trinidad]. Tal intimidad con el Hijo
implicard el perfeccionamiento de nuestra propia condicion filial.

(2) La lectura «teo-l6gica»: «Todavia no se ha manifestado lo que seremos; sabemos que cuando
se manifieste (qué seremos) seremos seme Jantes a El [a Dios], porque le veremos [a Dios] tal
como es». En este caso, la pericopa expresaria la esperanza de ser admitido finalmente a la vi-
sién directa de la esencia divina; visién que implicaria una divinizacion.

11. Cfr. también el capitulo V, epigrafe 1.

12. Cfr. Sal 135, 15-17; Ha 2, 19.

13. Cfr.Jr 17, 13; Sal 36, 10; 139, 13-24.

14. Cfr. Gn 2, 7: Yahveh insufla en el hombre el aliento de vida.

15. Cfr. Sal 104,29; Job 34, 14.

16. «Los articulos de la ley de Dios no son palabra vacia para vosotros, sino que por ella vivi-

réis» (Dt 32,47; cfr.Lv 18, 5; Dt 5, 16).
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Los profetas de diversas épocas insisten en que, lejos del Sefior, sélo
se encuentra la muerte. [safas recrimina a los injustos, que considera que
hacen un pacto con la muerte (cfr. Is 28, 15). Y Jeremias acusa a Israel,
pueblo apdstata, de haber abandonado la fuente de la vida (cfr. Jr 2, 13;
17, 13). Por su parte, Ezequiel recuerda severamente que el justo perma-
nece en la vida, mientras que el impio debe morir (cfr. Ez 3, 18-21; 14,
20: 18,4.9.13.17.20-32; 33, 11; 37, 5).

Por mucho tiempo la esperanza de vida de Israel tuvo un horizonte
restringido: el hombre piadoso esperaba recibir de Dios una recompen-
sa que consistia en bienes terrenos: largos afos de vida, descendencia
numerosa, abundancia de posesiones, etc.'”. Sin embargo, con el tiem-
po viene una profundizacion: (1) en el cuadro de bienes deseados, se
incorpora a Dios mismo como principal bien; (2) se ensancha el hori-
zonte de esperanza, hasta el atisbo de una vida mas alla de la existencia
terrenal.

Esta mayor profundidad de la esperanza se puede percibir en algu-
nos Salmos en los que Dios aparece como elemento principal de la
vida feliz: «Mi bien es estar junto a Dios» (Sal 73, 28). «Me ensefards
el camino de la vida, hartura de goces, delante de tu rostro, a tu dere-
cha, delicias para siempre» (Sal 16, 11). Incluso se afirma que los de-
mads bienes no tienen valor, sin Dios: «;Quién hay para mi en el cielo?
Estando contigo no hallo gusto ya en la tierra. Mi carne y mi corazén
se consumen: jRoca de mi corazén, mi porcién, Dios por siempre!»
(Sal 73, 25-26). Vemos aqui una traslacion de la mirada del judio pia-
doso, de las dadivas divinas, al Dios de las dadivas .

Ademais, el horizonte de esperanza se extiende progresivamente
mads, hasta rebasar claramente los lindes de la vida mortal. Algunos
Salmos expresan la esperanza de que Yahveh, dador de la vida, salve
de alguna forma al justo de la muerte (cfr. Sal 16, 11; 27, 1;30,4)" y
le conceda una existencia perdurable. «Aunque se consuman mi espiri-
tu y mi carne, Dios es la roca de mi espiritu, mi lote perpetuo» (Sal 73,
26). Esta linea esbozada por los Salmos® culminard més tarde en ex-
presiones claramente escatoldgicas, como la de inmortalidad (andsta-
sis) en el libro de Sabiduria, y la de la resurreccion de los muertos, en
Daniel y en el libro segundo de los Macabeos.

17. Esta mentalidad se transparenta incluso en escritos relativamente tardios como Pr 8, 35; Sal
56,14; 128; M12,5;Si9,9.

18. «Tu lealtad vale mds que la vida» (Sal 63, 4. Cfr. también Sal 23; 36, 8-13. La misma idea en
Sb 5, 15: los justos viven eternamente; en el Sefior estd su recompensa, y su cuidado corre a cargo del
Altisimo).

19. Cfr. capitulo V, epigrafe la.

20. Cfr. también Jb 12,2,26,6; Pr 15, 11.
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Es importante notar que a lo largo de esta maduracion perdura la
idea de la que la fidelidad a Dios es condicion para alcanzar la vida
plena. Segtin la vision apocaliptica de Dn 12, la resurreccion gloriosa
estd reservada a los justos, los amigos de Dios: aunque «muchos de los
que duermen en el polvo de la tierra se despertardn» (v. 2) en el dia fi-
nal, s6lo algunos resucitaran «para la vida eterna» (v. 2); los otros revi-
virdn «para el oprobio, para el horror eterno» (v. 2). «Los doctos brilla-
rdn como el fulgor del firmamento, y los que ensefiaron a la multitud la
justicia, como las estrellas, por toda la eternidad» (v. 3). La condicién
necesaria de lealtad a Yahveh aparece igualmente en el relato martirial
de 2 M 7. La madre y siete hijos aceptan de buena gana la muerte, ba-
sdndose en su conviccidn de que el Dios de Israel recompensara su fi-
delidad, resucitdndolos para la gloria en el dltimo dia: «el Rey del
mundo, a nosotros que morimos por sus leyes, nos resucitard a una
vida eterna» (v. 9); al tirano le advierten, en cambio, que para €l no ha-
bra «resurreccion a la vida» (v. 14).

(i1) Cristo y su Espiritu, fuente de Vida

Las lineas fundamentales de la ensefianza veterotestamentaria
acerca de la vida se prolongan en el Nuevo Testamento. La categoria
«vida» (vocablos principales: sustantivo zoé, verbo zo) continda carga-
da de significado, a la vez que adquiere matices novedosos: el cristold-
gico y el pneumatolégico. Se afirma ahora que Cristo Resucitado di-
funde el don de su Espiritu, que implanta la semilla de vida eterna en
los hombres durante la vida terrenal, y consuma el proceso resucitando
a los hombres en el tltimo dia.

En los Sindpticos encontramos los siguientes ecos de la doctrina
veterotestamentaria: (1) Dios como fuente primordial de vida (es el Vi-
viente en sentido primario, el Dios vivo?', Sefior de la vida del hom-
bre*); (2) la perspectiva de acceder a una existencia de calidad superior
a la vida terrena® (Jests promete a sus discipulos una vida imperecede-
ra*); (3) el requisito ético para acceder a la vida eterna® (se ve especial-
mente en el evangelio de Mateo, donde el sustantivo zoé aparece con
frecuencia emparejado con las exigencias morales del reino*). En cuan-

21. Theds zon: Mt 16, 16.

22. Cfr. Lc 12, 20.

23. «Quien quiera salvar su vida, la perderd, pero quien pierda su vida por mi, la encontrard» (Mt
16, 25); quien deja en el momento presente, casas, hermanos, hermanas, madre, padre, hijos y hacien-
da, tendrd en el mundo venidero, vida eterna (cfr. Mc 10, 29-30).

24. Zoé aionios: Mc 10, 28-30; Mt 19, 27-29.25-46.

25. «Haz esto y viviras» (Lc 10, 28).

26. Cfr.p.ej. Mt 5, 17-20.
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to a la novedad, los Sindpticos centran el concepto de vida en Cristo: el
Sefior habla de si mismo como el que otorgara o denegar4 la vida eterna

en el dia del juicio (cfr. Mt 25, 31-46; 13, 24-29.36-43). Y lo har4, se-
gtn los hombres le hayan seguido durante su vida terrenal, o no.

En su predicacién, los Apdstoles también concentran la promesa
de vida en Cristo: segun el relato de Hch 3, 11-26, San Pedro en su dis-
curso de Pentecostés proclama a Jesds como el Jefe que conduce a la
vida. Por su parte, San Pablo designa al Sefior ante los cristianos como
«Cristo, vida vuestra» (Col 3, 4).

El Apéstol ahonda en este misterio en sus grandes epistolas. En su
carta a los Romanos, establece un paralelismo entre Adén y Cristo:
Adén, con su caida (cfr. 5, 12-14)?,dejo entrar el pecado y la muerte
en el linaje humano (cfr. 8, 21; 6, 12; 8, 11). Cristo, por su parte, libera
a los hombres de ambos males (cfr. 5, 14.18; 6, 12-14): les comunica
una vida divina por la fuerza de su Espiritu (cfr. 8, 2.6.10-13)*. Segtin
su epistola a los Gdlatas, este Espiritu —el mismo que resucit6 a Jestis—
habita en los miembros de la Iglesia (cfr. 5, 16-6,8) y les permite vivir,
ya en la tierra, una existencia muy por encima de la vida segtn la car-
ne (cfr. caps. 5-6). En Rm 6 San Pablo insiste en el comienzo de la vida
eterna en la etapa terrena, identificando el momento bautismal como
punto de arranque. Por el sacramento de iniciacién, morimos ya al pe-
cado, y comenzamos a vivir la esperanza de una vida eterna (v. 22) o
de resurreccion (v. 24): vivimos, y viviremos?.

Podemos resumir la doctrina paulina diciendo que: (1) en ella el
concepto de vida queda caracterizado tanto cristolégica como pneuma-
tologicamente; (2) se afirma su arranque en la vida terrenal. Estas dos
notas se encuentran también en los escritos jodnicos. En el Prélogo del
Cuarto Evangelio, Cristo es presentado como preexistente en Dios, po-
seedor de una fuerza creadora y transmisor de Vida (cfr. Jn 1, 4)*. El
Evangelio de San Juan esta lleno de autodefiniciones de Jesus en térmi-
nos de Vida: «Yo soy la resurreccién y la vida» (Jn 11, 25), «el camino,
la verdad y la vida» (Jn 14, 6)*'.Y también de autodefiniciones de la mi-
sién de Jesus, en términos de Vida: «Tanto am6 Dios al mundo, que dio
a su Hijo unico, para que todo el que crea en El no perezca, sino que ten-
ga vida eterna» (Jn 3, 16). «Como el Padre resucita a los muertos y les da
la vida, asi también el Hijo da la vida a los que quiere» (Jn 5,21)*.

27. Cfr. también 1 Co 15, 20-22.

28. Cfr. también 1 Co 15, 45.

29. Zésetai (Rm 1, 17; cfr. también 2,7; 5, 17.21; 8, 11.13; Col 2, 12).

30. Cfr. también 1 Jn 1, 1-2.

31. Y también: «el pan de vida» (Jn 6, 35.48); «la luz de la vida» (Jn 8, 12).

32. «Porque ésta es la voluntad de mi Padre: que todo el que vea al Hijo y crea en El, tenga vida
eterna y que yo le resucite el dltimo dia» (Jn 6, 40. Cfr. también Jn 6, 33; 10, 10; 1 Jn 4, 9).

218



LA VIDA ETERNA

El segundo aspecto significativo en San Juan es su modo de hablar
«presentista». Habiéndose identificado Jesus como «la resurreccion y
la vida», puede decirse que su presencia incoa los misterios finales. En
el dlalogo con Marta, p. ej., Jesus invita a ésta, que piensa s6lo en tér-
minos de resurreccién futura, a creer que quienquiera que cree en El ya
ha vencido la muerte y ya posee vida duradera: «Yo soy la resurreccién
y la vida. El que cree en mi, aunque muera, vivird; y todo el que vive y
cree en mi, no morird jamés» (Jn 11, 25-26).

Asi aparece claro que Cristo comunica a los hombres su fuerza vi-
vificante no s6lo en el dia final, sino también de algin modo en el
tiempo presente. Lo hace en cuanto que, revelador, transmite una ense-
fianza vivificante (cfr. Jn 6, 68; 10, 28; 12, 50; 17, 2-3). Lo hace tam-
bién en cuanto que, objeto de fe, conduce al creyente a la vida (cfr. Jn
6,40-47;1JIn 5, 12), al transito de la muerte a la vida (cfr. Jn 5, 24; 1
Jn 3, 14), a la posibilidad de no morir jamds (cfr. Jn 11, 25-26). Lo
hace, finalmente, en cuanto que, «eucaristizado», otorga vida eterna a
quien come su carne y bebe su sangre (cfr. Jn 6, 54).

San Juan ofrece en el Apocalipsis un dibujo de la vida escatoldgica
rico en imdgenes: el drbol de la vida (cfr. Ap 2,7; 22,2.14.19), el agua de
la vida (cfr. Ap 21, 6; 22, 1.17); pero sobre todo dlbu]a la existencia col-
mada como derlvada de la presenc1a de Dios: «El habitar con ellos... El
enjugard las ldgrimas de sus 0jos, ya no habra muerte, ni luto ni llanto ni
dolor» (Ap 21, 3-4).

e) Otras expresiones biblicas

Para concluir nuestro bosquejo de categorias biblicas que expresan
la bienaventuranza, mencionemos brevemente otras expresiones € ima-
genes que aportan matices especificos al cuadro. Su misma variedad y
ndimero sirven para indicar la inefabilidad del estado que Dios tiene re-
servado para los que le aman.

— banquete (comprende la idea de satisfaccion de las necesidades
del hombre —como sugiere la abundancia de alimento y bebi-
da—, incluidas las necesidades sociales —como sugiere la com-
paiifa amable, tranquila, alegre, asi como la intimidad y conver-
sacion con amigos—: cfr. Is 25,6 -8 ; Mt 22, 1-10; 25, 1-10; Lc
12,35-38; 13, 28-29; 14, 16-24; Ap 3, 20);

— gozo y alegria (cfr. Mt 25, 21); ausencia de ldgrimas, llanto, do-
lor, fatiga (cfr. Is 25, 8; Ap 21, 4);

— paz (cfr. Is 2,4; J14,10; Mi 4, 3) y descanso (cfr. Hb 4, 3.11);

— tesoro (subraya el cardcter valioso de la bienaventuranza: cfr.
Mt 6, 20);
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— expresiones que afladen el matiz de retribucion: premio copio-
so (cfr. Lc 6, 23), gloria (cfr. Rm 8, 18; 2 Tm 2, 10), herencia
incorruptible (cfr. 1 P 1, 3).

Todas estas expresiones enriquecen nuestro cuadro de la bienaven-
turanza escatolégica, y apuntan a un cumplimiento sobreabundante de
los anhelos del hombre.

2. COMUNICACION DIVINA Y DIVINIZACION DEL HOMBRE:
HISTORIA DE LA DOCTRINA

Como corresponde a un misterio tan denso, la reflexion cristiana
sobre la vida eterna ha sido extremadamente rica en el curso del tiem-
po. Hallamos en esta historia cierta basculacion de acento, ora en el as-
pecto increado (posesion de Dios), ora en el aspecto creado (plenifica-
cién de la criatura); encontramos también (a partir del siglo 1) cierta
concentracion de interés en la cuestion de la vision beatifica. Por enci-
ma de estas variaciones, sin embargo, es posible detectar un hilo con-
ductor: la nocién de comunion personal con Dios. Esta idea crucial —ya
esbozada por la revelacion biblica— atraviesa los escritos de los Padres
y escritores eclesidsticos, asi como los pronunciamientos magisteriales,
a lo largo de los siglos.

a) La doctrina del premio, de la comunion con Dios y de la vision
divina, en la época patristica

Podemos resumir la historia de la doctrina patristica sobre la vida
eterna como sigue **:

— Los primeros textos cristianos (siglos I-11) hablan en términos
de retribucion: la gloria es el premio que reciben los santos, especial-
mente los martires.

Segun la I Carta de Clemente, la fidelidad de Dios a sus promesas
garantiza el premio futuro de los santos*'. Y segiin la Carta de Bernabé
es seguro que habra un juicio y retribucidn, tanto para justos como para
pecadores . El relato del martirio de San Policarpo cita, como funda-
mento de la firmeza de los mdrtires, la perspectiva de un premio o de un
castigo futuro: «Ellos, con los ojos de su corazén, miraron hacia las co-

33. Para una vision de conjunto, cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991;
A. FERNANDEZ, La escatologia en el siglo 11, Burgos 1979.

34. Cfr.IClem., 11, 1;34,3.7; 35, 1-3.

35. Cfr. Carta de Bern.,21, 1.
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sas buenas que estdn reservadas para los que aguantan pacientemen-
te» *%; ademds, contrasta el juicio inicuo, bajo los perseguidores, con el
juicio divino, y compara los tormentos relativamente breves con el pre-
mio eterno”’.

— Muy pronto también (ya en tiempos de los Padres apostélicos,
siglos I-I1), la union con Dios o con Cristo (especialmente a través del
martirio) es considerada como elemento central del premio celestial.

Este aspecto destaca en las cartas que escribe San Ignacio antes de
su martirio. Como los otros escritores antiguos, expresa la conviccion de
que «un premio de incorrupcién y vida eterna» aguarda al «atleta de
Dios» *. Pero sobre todo formula su esperanza en términos de comunion:
ve su proxima muerte como medio para llegar a Dios (cfr. Ad Romanos,
1,2; 2,2). Habla del martirio como una «muerte en Jesucristo», camino
para unirse personalmente con aquel que murid y resucité «por nosotros»
(Ad Rom., 6, 1). La meta suprema es: «que ninguna cosa, ni visible ni in-
visible, se me oponga por envidia a que yo alcance a Jesucristo!» (Ad
Rom., 5, 3; cfr. también 6, 1). Destaca, por tanto, el vinculo entre la vida
feliz y la unién con Cristo: «aparte de Cristo Jests, no tenemos vida ver-
dadera» (Ad Trallianos, 9,?2). Es una temprana definicion cristoldgica de
vida eterna.

Otro martir, del siglo 11, San Justino, menciona los mismos dos as-
pectos que San Ignacio: por una parte, profesa la conviccién que distin-
gue a los cristianos de una sociedad hedonista: que los impios serdn cas-
tigados en fuego eterno y los justos, semejantes a Cristo, estardn unidos
a Dios (cfr. Il Apologia, 1). Afade que el corazén del premio consiste en
la «incorrupcién y compaiiia» de Dios (I Apologia, 10).

— Las nociones de divinizacion y de vision de Dios, inspiradas en
1 Jn 3,2, cobran importancia a partir de finales del siglo 11.

Para San Ireneo de Lyon, la vida eterna consiste principalmente en
«ver a Dios» (Adversus haereses, 1V, 20, 5). Segtin este autor, el hombre
no estd naturalmente capacitado para contemplar la divinidad, pero Dios
se deja ver: «Lo imposible para el hombre es posible para Dios.... Este es
visto por los hombres porque quiere, cuando y como quiere.... Serd visto
en el reino de los cielos» (Adv. haer., 1V, 20, 5). En cuanto que la visién
final implica una autodonacién de Dios, es la dltima, la méas grande, de
las dadivas divinas. Dice bellamente: «Fue necesario que la persona hu-
mana fuera en un primer instante creada; y, una vez creada, que recibiera

36. Martyrium Polycarpi,?2,3.

37. Lalinea «martirial» hallard continuacién: p. ej. la Passio Perpetuae del siglo 111 ofrecerd dos
visiones del destino de los mdrtires: una vida de alegria y reposo en un jardin lujoso; y Dios mismo
dandoles la bienvenida, y los dngeles acompaifidndoles.

38. Ad Polycarpum, 2, 3.
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crecimiento; y habiendo recibido crecimiento, fuese fortalecida; y habien-
do sido fortalecida, abundase; y habiendo abundado, se recuperase [del
pecado]; y habiéndose recuperado, fuese glorificado; y una vez glorifica-
do, viese a su Seflor. Porque Dios es el que estd todavia por ver, y la vi-
sion de Dios produce la inmortalidad, pero la inmortalidad le hace a uno
casi Dios» (Adv. haer.,1V, 38, 3). Aqui vemos cémo San Ireneo no valora
la divinizacion o la inmortalidad en s mismas, sino como elementos inte-
grantes de la comunién con Dios. En tal comunién consiste el premio de
los justos (cfr. Adv. haer., V, 27,2; también 1V, 37, 7; 38, 3): es «recibir a
Dios» (Adv. haer., 111, 20, 2) como vida y luz (cfr. Adv. haer., V,27,2)%.

— En el siglo 11, la linea teolégica de la «visién de Dios» experi-
menta notable desarrollo, derivando hacia la vertiente cognoscitiva
(gnosis) (especialmente en la escuela de Alejandria).

Dice Clemente: «A los que hayan sido limpios de corazén les con-
cede, elevados a la cercania de Dios, su perpetua contemplacion. Asi son
llamados con el nombre de dioses» (Stromata, VII, 10, 56, 5-6). Debido
probablemente al contacto con la filosofia helénica, toma cuerpo el as-
pecto intelectual de la vision beatifica: Clemente habla de una contem-
placién eterna de Dios «con comprension y certeza» (cfr. Strom., VII, 10,
56,5 -573).

Origenes sigue en la misma linea que su predecesor. La alegria del
hombre, afirma en De principiis, 11, 11, es la contemplacién de Dios
como verdad dltima y belleza. Ya que el alma humana tiene «un deseo
propio y natural de conocer la verdad de Dios y reconocer las causas de
las cosas» (De princ., 11, 11, 4), la contemplacién desnuda de Dios colma
ese deseo. Asi, el banquete celestial prometido en las escrituras ha de en-
tenderse como «la contemplacién y comprension de Dios» (De princ., 11,
11,7).

— En la misma época, sin embargo, no queda olvidado el aspecto
unitivo de la vida eterna: se realizan importantes esfuerzos teoldgicos
por conectarlo con la linea cognoscitiva (a través de una mistica cen-
trada en el Logos).

Origenes desarrolla una profunda mistica del amor a Dios y a Cris-
to, que le permite mantener el aspecto de comunién en su escatologia. In-
terpreta la frase «Dios todo en todo» (1 Co 15, 28) en clave de nupcias
entre Dios y las almas: en Commentarii in loannem, XIX, 4, 24 afirma
que la restauracion final serd como una auténtica «mezcla y unién» con
Dios en el amor: habrd un «conocimiento» en sentido de comunién amo-
rosa (to ginoskein anti tou anakekrasthai kai henosthai).

39. San IRENEO da mayor profundidad aun a este cuadro de intimidad, sefialando el papel del
Hijo: «Dios... serd visto en el reino de los cielos... conduciendo el Hijo al Padre» (Adv. haer., 1V, 20, 5:
he aqui un apunte de la conexién entre divinizacidn, vision, y la persona del Hijo).
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La razén tdltima de que Origenes entienda que conocimiento impli-
ca «mezclarse» con Dios se halla en su teologia del Logos. El Logos que
estd eternamente con Dios (pros ton thedn: Jn 1, 1) y le contempla eter-
namente es para el alejandrino el punto de anclaje de los hombres en el
misterio divino: «Habra una actividad para aquellos que han venido a es-
tar con Dios, a través del Logos que estd con El: aprehender a Dios (ka-
tanoein ton theon: Comm. in loann., 1, 16, 92). «Uno verd al Padre y las
cosas del Padre por si mismo, como lo hace el Hijo» (Comm. in loann.,
XX, 7,47). La unién con la segunda Persona implica insertarse como
hijo en el seno divino y colocarse cabe al Padre. Asi, la escatologia se
funde con una mistica del Logos.

Los contempordneos de Origenes en la Iglesia occidental ostentan
un modo andlogo de pensar. San Hipdlito habla de la esperanza del cris-
tiano en términos de divinizacién: llegar a ser inmortal e incorruptible en
cuerpo y alma®, y también en términos de unién: ser compafiero familiar
de Dios y coheredero de Cristo*'. De forma andloga, San Cipriano habla
tanto de la gloria de la visién **, como de una convivencia con el Sefior y
el Padre®.

— Con el paso de los siglos, la reflexion cristiana busca —con ma-
yor o menor fortuna— un equilibrio entre la consideracion intelectual
de la vida eterna y la consideracion unitiva; puede decirse, sin embar-
go, que en general prevalece la meditacion teoldgica del primer tipo.
En Oriente la lucha antieunomiana del siglo 1v no hace sino alentar el
pensamiento teoldgico en esta direccion.

Unas palabras de San Gregorio Nacianceno muestran hasta qué gra-
do €l ve implicados los aspectos cognoscitivos y unitivos en la relacién
escatoldgica del hombre con Dios: «El ser divino... crea a hombres en-
diosados (theoeideis), conversando —como con amigos— con aquellos que
han alcanzado este estado; y —para emplear una expresion audaz— unién-
dose El mismo como Dios, a dioses (theois), y haciéndose conocer por
ellos en la misma medida, quizd, en que El conoce a aquellos que Le son
conocidos» (Oratio 45 [In Sanctum Pascha], 3)*.

Pero los cristianos orientales se detienen mds y més en el aspecto in-
telectual de la vision de Dios. La controversia eunomiana del siglo v
agudiza este proceso, al obligar a centrarse en la cuestion de si la esencia
(ousia) divina es accesible a la capacidad cognoscitiva de la criatura®.

40. Cfr. Refutatio omnium haeresium, X, 34, 3.

41. Cfr.ibid., X, 34,2.

42. «Cual sera la gloria y cudnta la alegria en ser admitidos a ver a Dios» (cfr. Epistula 58, 10).

43. Abrazo y beso del Sefior y vista de Dios: cfr. Epistula 6,4; Ep. 37, 3.

44. PG 36: 628 A-B. Cfr. también la bella definicién del Reino de los cielos, en términos de unién
entre alma y Trinidad, que ofrece SAN GREGORIO NACIANCENO en Oratio 16, 9.

45. Cfr. V. LossKy, Le probleme de la vision face a face et la tradition patristique de Byzance,
Berlin 1957, pp. 512-537.
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La manera de concebir la meta escatoldgica deviene mds gnoseoldgica.
Declara San Basilio: «Nuestro fin bienaventurado... es el conocimiento
de Dios» (De Spiritu Sancto, 8, 18). Y afirma San Cirilo de Alejandria
(siglo V): la vida eterna «no significa simplemente resucitar, sino mas
exactamente vida de descanso y gloria y gozo: gozo espiritual. La clave
del deleite espiritual es el perfecto conocimiento de Dios» (Commentarii
in loannem, X: Jn 14, 21). El centro de este conocimiento, afiade San Ci-
rilo detallando mads, es la vision del Logos tal como es: no velado por su
humanidad, sino radiante en la gloria divina que le pertenece por natura-
leza (cfr. Comm. in Ioann., X1,2: In 16, 25) 4,

Con todo, no queda olvidado el aspecto unitivo del misterio escato-
I6gico. San Juan Criséstomo afirma que el desvelarse de Dios, que per-
mite al alma saber mucho mds que ahora, significa que el hombre es ad-
mitido a una superior familiaridad y sabiduria (cfr. In epistulam I ad
Corinthios homilia 34, 2). En el corazén de la bienaventuranza estan
conjuntamente la cercania a Dios y la capacidad de verle cara a cara (cfr.
In loannem homilia 12, 3). El Cris6stomo define el papel central del Hijo
en esta familiaridad con Dios en estos términos: «;Por qué vivimos, por
qué respiramos, qué somos, si no recibiremos una participacion en esa
vision [que tiene el Hijo de la esencia de Dios]?» (In loann. hom. 12, 3).
Al referirse a la participacion en la visién que tiene el mismo Hijo, el
Cris6stomo recuerda cémo la asociacion vital del hombre con la segunda
persona divina, sirve de base para la visién beatifica®.

También entre los Padres latinos de la misma época encontramos
enfoques bastante personalistas y relacionales del misterio escatoldgico.
P. ej., declara San Ambrosio: «La vida es estar con Cristo; donde estd
Cristo, alli esta la vida, alli estd el Reino» (Expositio evangelii secundum
Lucam, 10, 121). Con esta frase, el Obispo de Mildn pone nombre propio
al destino final del hombre. En la misma linea prosigue San Agustin. Co-
nocida es su frase tajante, que define a Cristo como patria del hombre:
«ipse [Dominus lesus] post istam vitam sit locus noster» (Enarratio Il in
Psalmum 30, sermo 3, 8). En otro lugar, habla de la felicidad dltima del
hombre en términos de amor: «;Puede ser otro el sumo bien del hombre
fuera de Aquel cuya posesion le asegura la felicidad? Este bien es solo
Dios, al que tnicamente nos une el afecto, el amor, la caridad» (De mori-
bus Ecclesiae catholicae, 1, 14, 24).

— Podemos afirmar que la lenta derivacion de la teologia de vi-
sién hacia el terreno intelectual, que ciertamente se produce en alguna
medida, no anula la dimensién de comunién en el pensamiento patris-

46. De nuevo, vemos cémo la segunda Persona es reconocida como figura central de la visién
bienaventurada.

47. Afadird que el desvelarse de Dios, que permite al alma saber mucho mds que ahora, signifi-
ca que el hombre es admitido a una inefable familiaridad y sabiduria (In epistulam I ad Corinthios ho-
milia 34,2). En definitiva, en el corazon de la alegria celestial estdn conjuntamente la cercania a Dios
y la capacidad de verle cara a cara: cfr. In loannem hom. 12, 3).
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tico. En los siglos posteriores los pensadores cristianos también ten-
dran presente la doble dimension —afectiva e intelectual— de la visioén
beatifica, aunque irdn acentuando paulatinamente el segundo aspecto.

b) Conocimiento y amor de Dios por parte de los bienaventurados,
en la Escoldstica

En la época medieval continda la «tensién» entre el aspecto gnoseo-
l6gico-intelectual de la bienaventuranza, y su aspecto de comunién
personal. Encontramos una buena muestra de este fenémeno en la obra
de los escolasticos.

Segun San Buenaventura, la gloria del paraiso consiste en la vision,
posesién y fruicion de Dios. La visidn serd cara a cara: Dios aparecerd a
los bienaventurados desnudo y sin ningun velo, dejdndose ver en su mis-
ma sustancia. Solamente Dios, el sumo bien, puede saciar nuestro apetito
y otorgar la felicidad plena **.

Santo Tomds, por su parte, identifica la contemplacién de Dios (con-
templatio Dei® o visio divinae essentiae™) como el fin dltimo y la maxi-
ma felicidad del hombre; a esta conclusién llega, después de examinar las
distintas potencias humanas para identificar aquella que realiza la opera-
cién mas noble”'. Sitda, pues, la beatitudo en la pars intellectiva del hom-
bre, definiendo el contenido formal de la bienaventuranza como operatio
intellectus speculativi (cfr. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 3, a. 5).

Hasta aqui, se puede apreciar la veta intelectualista en la construc-
cion de Santo Tomds. Sin embargo, su pensamiento toma otro sesgo a la
hora de explicar cémo es posible la visién inmediata de la divina esencia
por parte de una criatura. Tal vision, afirma el Aquinate, sobrepasa las
posibilidades naturales de la facultad intelectiva: precisa una ayuda divi-
na (lumen gloriae) que eleve al intelecto humano. Mds exactamente, esta
ayuda consiste en unirse Dios al intelecto para actualizarlo, sin interven-
cién de una forma intermediaria >. En este punto podemos percibir
como, dentro de la reflexién tomista acerca de la vision, reaparece la 16-
gica de la unién: Dios mismo se une al hombre (aunque ciertamente, se-
glin estos textos, se une al hombre a través de la facultad intelectiva). Asi
puede afirmarse que Santo Tomds no posterga completamente el aspecto
de relacién interpersonal de la bienaventuranza. Dice bellamente en la

48. Cfr. Commentaria in Libros Sententiarum, 1V, d. 49, a. unico, q. 1.

49. Summa contra gentiles, 111, 37.

50. Summa Theologiae, la-1lae, q. 3, a. 8.

51. En este punto sigue el razonamiento aristotélico: cfr. p. ej. Ethica, libros Iy X.

52. «Deus... se intellectui creato coninugit, ut intellegibile ab ipso» (S.Th.,1,q. 12, a. 4, c); «di-
vina essentia uniatur intellectui creato ut intellectum in actu, per seipsam faciens intellectum in actu»
(8.Th.,1,12,2,ad 3).
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Expositio in Symbolum Apostolorum, art. 12: «En la vida eterna lo pri-
mero es que el hombre se une con Dios. Pues el mismo Dios es el premio
y el fin de todos nuestros trabajos... S6lo Dios sacia [el deseo del hom-
bre] y lo excede infinitamente». Y en la Summa Theologiae,1,q. 12,a. 6,
afirma que quien tenga mds caridad verd a Dios con mayor perfeccion (la
razén: donde hay mayor caridad hay mayor deseo; y el deseo hace al su-
jeto que desea de algtin modo apto y preparado para recibir lo deseado).

De todas formas, los escotistas criticardn la preeminencia del aspec-
to intelectual en la formulacién tomista. Mantendrdn que la bienaventu-
ranza reside primordialmente en la voluntad, y que consiste formalmente
en un acto de amor: es ésta la operacién que permite poseer a Dios en
grado maximo. (En ambos campos, tomista y escotista, detectamos una
carencia de fondo, ligada al uso del método analitico > para estudiar la
consumacion humana. Con tal método, que distingue y separa, se tiende
a restringir el concepto de bienaventuranza, en vez de buscar justo lo
contrario: un cuadro holista de la plenitud escatoldgica del hombre).

En cuanto al Oriente medieval, algunas cuestiones relacionadas
con la visién de Dios ocupan también la atencion de los telogos.

En el siglo XIV Gregorio Palamas retoma una distincién —utilizada
ya por Teodoreto de Ciro— entre esencia (ousia) y gloria (doxa) divina,
para elaborar una propuesta sobre cémo una criatura puede «ver a
Dios» >, Las criaturas, sostiene, no pueden ver la esencia divina (esto es
imposible), pero si su energia *. En esta distincién, entre la inefable
esencia divina y la perceptible energia, luz o gloria que de ella fluyen y
que le son inseparables, Gregorio pretende defender la trascendencia de
Dios, a la vez que la posibilidad real de las criaturas de asirLe **. Aunque
este aspecto de la doctrina palamita siempre ha sido discutido®’, no hay
que perder de vista que representa un intento de solucionar una cuestion
importante: cémo puede una criatura alcanzar tanta intimidad con Dios*®.

53. Procedimiento que sigue el andlisis aristotélico de la felicidad.

54. Una buena exposicion se puede encontrar en sus Triadas (ed. crit. de J. MEYENDORFF, Leuven
1973 [2.* ed.]), especialmente Triada I, 3; Triada 11, 3; y Triada I11. Cfr. también: Capita, 64-150 (ed.
crit. de R.E. SINKEWICZ, Ontario 1988) y Homilias 34 y 35 (PG 151: 424-449).

55. «No has de pensar que Dios se deja ver en su esencia (ousia) que estd por encima de toda
esencia, sino en su don divinizante y su energia, en la gracia de adopcion, en la deificacion increada,
en la iluminacién hipostatizada. Debes pensar que es ése el principio de la divinidad... con que uno
puede comunicar sobrenaturalmente; en el que uno puede ver; y con que se puede uno unir» (Triada
11, 1,29).

56. Punto negado de forma un tanto radical por su contemporaneo, el fildsofo BARLAAM DE CA-
LABRIA.

57. Criticas hubo, ya en su tiempo, por parte del también ortodoxo GREGORIO AKINDYNOS; en el
siglo xvi1, de D. PETAU; en la época contempordnea, de M. JUGIE (cfr. «Palamas», en A. VACANT ET AL.
(dirs.), Dictionnaire de Théologie Catholique 11/2, Paris 1932, esp. cols. 1750-1765; 1773). Por otro
lado, ha sido defendido por ortodoxos modernos como J. MEYENDORFF (cfr. St. Grégoire Palamas et
la mystique orthodoxe, Paris 1959) y V. LOSSKY (cfr. Vision de Dieu, Neuchatel 1962).

58. De hecho, afirma GREGORIO PALAMAS: «Esta gracia [se refiere al sumergir Dios al hombre en
el dmbito divino] es de hecho una relacion (schesis), aunque no de tipo natural. A la vez, estd mds alld
de toda relacién» (Triada 111, 1, 29).

226



LA VIDA ETERNA

Es un botén de muestra de cémo, en la teologia oriental medieval, se
plantearon juntamente la cuestién de la vision beatifica y el misterio mas
amplio, por asi decir, de comunién intima del hombre con Dios.

¢) Vision y posesion de Dios en los documentos magisteriales

La tension entre los aspectos intelectuales y unitivos de la visién
beatifica se puede apreciar igualmente en documentos del Magisterio
medieval. El documento escatolégico mds importante de la época, la
Constitucion Benedictus Deus (siglo X1v), hace una presentacion «bidi-
mensional» de la vida eterna: por una parte, utiliza términos cognosci-
tivos para describir la suerte de los santos: «ven la divina esencia con
una vision intuitiva y cara a cara, sin mediacién de ninguna criatura»
(aqui vemos reflejada la teologia de la época); por otra, incluye men-
cién del aspecto unitivo del misterio: los santos «estuvieron, estdn y
estardn en el cielo, en el reino de los cielos y paraiso celestial con Cris-
to, admitidos en la compaiiia de los dngeles» *.

Por su parte, el Concilio de Florencia del siglo Xv, en el que orien-
tales y latinos rechazan conjuntamente la teoria palamita de la vision
de Dios, utiliza una férmula que mezcla el lenguaje intelectualista y el
personalista: habla de la directa vision de los bienaventurados, pero no
ya de una genérica «esencia» divina, sino de las Personas divinas: «ven
claramente a Dios mismo, trino y uno, tal como es» . Aunque la inten-
cidén principal aqui es defender la inmediatez de la vision frente al pa-
lamismo, la explicita inclusién de la Trinidad es una indicacion de que
no ha caido totalmente en olvido la idea de bienaventuranza como inti-
ma relacién entre personas humanas y Personas divinas.

Sin embargo, el fuerte desarrollo de la linea personalista vendra en
la época contempordnea, plasmandose en los textos del Concilio Vati-
cano II. Las férmulas que emplea el Concilio en la Constitucién dog-
matica Lumen gentium son especialmente significativas. En el n. 48,
para describir la vocacion de la humanidad al Padre con Cristo en el
Espiritu, el Concilio utiliza términos de amor y unién intima con Jesus:
«Mientras habitamos en este cuerpo, vivimos en el destierro lejos del
Sefior (cfr. 2 Co 5, 6), y aunque poseemos las primicias del Espiritu,
gemimos en nuestro interior (cfr. Rm 8, 23) y ansiamos estar con Cris-
to (cfr. Flp 1, 23). Ese mismo amor nos apremia a vivir mas y mds para
Aquel que murié y resucité por nosotros (cfr. 2 Co 5, 15)... Y como no
sabemos ni el dia ni la hora, por aviso del Sefior, debemos vigilar cons-

59. DH 1000.
60. DH 1305.
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tantemente para que, terminado el tnico plazo de nuestra Vlda terrena
(cfr. Hb 9, 27), si queremos entrar con El a las nupcias...

Esta linea, que subraya el aspecto del cielo como comunién,
halla expresion acabada en el Catecismo de la Iglesia Catolica. Alli
encontramos reunidos los diversos aspectos del misterio, tanto de co-
nocimiento como de comunion. Resumidamente, éstas son las afir-
maciones:

— la esencia de la vida eterna como comunion: «LLos que mueren
en la gracia y la amistad de Dios y estdn perfectamente purifi-
cados, viven para siempre con Cristo» (n. 1023), para gozar una
«vida perfecta con la Santisima Trinidad», una «comunién de
vida y de amor con Ella, con la Virgen Maria, los dngeles y to-
dos los bienaventurados» (n. 1024);

— el lugar central de Cristo en este misterio: «Vivir en el cielo es
“estar con Cristo” (cf. Jn 14, 3; Flp 1,23; 1 Ts 4,17). Los elegi-
dos viven “en EI”» (n. 1025). Esto es asi, porque «Ceristo... aso-
cia a su glorificacién celestial a aquellos que han creido en El y
que han permanecido fieles a su voluntad. El cielo es la comu-
nidad bienaventurada de todos los que estin perfectamente in-
corporados a El» (n. 1026). (Cristo aparece asi como el punto
de insercion de la humanidad en Dios);

— el aspecto de vision y divinizacion, en el interior del misterio
de comunion: «A causa de su transcendencia, Dios no puede ser
visto tal cual es mds que cuando El mismo abre su Misterio a la
contemplacién inmediata del hombre y le da la capacidad para
ello» (1028). Gracias a la autodonacién de Dios y la elevacién
que opera en la criatura, los bienaventurados «son para siempre
semejantes a Dios, porque lo ven “tal cual es” (1 Jn 3,2),caraa
cara (cf. 1 Co 13, 12; Ap 22, 4)» (n. 1023);

— la concomitante consumacion de las restantes dimensiones del
hombre: «El cielo es el fin dltimo y la realizacién de las aspira-
ciones mas profundas del hombre, el estado supremo y definiti-
vo de dicha» (n. 1024).

3. REFLEXION TEOLOGICA: LA COMUNION CON DI10S COMO NUCLEO
DE LA VIDA ETERNA

Los datos escrituristicos, patristicos y magisteriales proporcionan
los elementos para elaborar una reflexion coherente sobre el misterio de
la vida eterna. Cabe establecer en primer lugar la distincion, entre una
vertiente increada y una vertiente creada del misterio. Es decir, distinguir
entre el misterio de Dios Trino que se autoentrega a los hombres hasta
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formar con ellos un consorcio interpersonal, por una parte; y por otra, la
reverberacion de esta presencia divina en el ser creatural (misterio de
transfiguracion y de gozo subjetivo). Si bien estas dos facetas se hallan
inseparables en el misterio del éschaton, la distincidn entre el aspecto
increado y creado permite apreciar una jerarquia en las realidades conte-
nidas en el misterio de vida eterna. Lo primero es Dios (su autocomuni-
cacion). Después vienen los bienes que fluyen de la compaiiia divina
(omnia bona pariter cum illa®"): plenificacion del hombre, gozo, etc.

Con estas ideas como guia, podemos enunciar cuatro tesis conca-
tenadas:

(1) Toda la economia salvifica se encamina hacia la consumacion
de la unién entre Dios y las criaturas libres. Por tanto, el telos del hom-
bre se puede definir relacionalmente: es un destino-en-Dios. En el nu-
cleo de este misterio hallamos una realidad increada: Dios que se da al
hombre.

(2) El consorcio escatolégico divino-humano posee forma trinita-
ria: formalmente, es una communio sanctorum ut filii Patris in Spiritu
Sancto utque fratres in Filio. El Espiritu une a las personas humanas a
Cristo, el Hijo hecho hombre, convirtiéndolos en hijos (adoptivos) del
Padre. Este sentarse junto a Cristo a la derecha del Padre, este sumer-
girse en el reflujo amoroso —pneumatico— entre Padre e Hijo, es el ver-
dadero nucleo de la vida eterna. Como dice el Papa Juan Pablo II en su
discurso sobre el cielo: «es el encuentro con el Padre, que se realiza en
Cristo resucitado gracias a la comunidn del Espiritu Santo» (Audiencia
general, 21.VII.1999).

(3) De este misterio de comunion entre las personas humanas y las
Personas divinas fluye el resto de dimensiones de la bienaventuranza
que hemos estudiado en la parte positiva:

— la asimilacién del hombre a la Persona del Verbo implica una

divinizacion;

— la insercion en el Hijo otorga una participacién en su conoci-

miento intimo del Padre;

— también, la incorporacién a Cristo trae consigo la solidaridad

con los demés justos;

— la compenetracion con Dios produce en la criatura efectos go-

zosos: plenitud, la Vida, etc.

(4) En cuanto fruto no sélo de la graciosidad de Dios, sino también
de cierta cooperacion del hombre, la situacion escatoldgica del bien-
aventurado se puede considerar como «premios .

61. Cfr.Sb7,11.
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Vamos ahora a exponer con mayor detenimiento estas ideas.

a) Un Dios que se autodona

El aspecto increado del misterio es Dios Trino que se da al hom-
bre. Este hecho claramente exige una formulacion en clave persona-
lista y relacional *. La Trinidad se abre ante el hombre, permitiendo a
éste —gracias a la obra del Espiritu— sentarse junto con el Hijo pros ton
theon, cara a cara con el Padre, en una relacién amorosa y filial.

Desde esta perspectiva, la esencia de lo que llamamos cielo o bien-
aventuranza aparece no tanto como la permanencia en un lugar fisico,
cuanto una «estancia» de otra indole: un colocarse en el interior de
Dios®. Dios con nosotros; nosotros en Dios. Es éste un situarse mucho
mds profundo. «Adonde estd Dios, es el cielo» (Santa Teresa de Jesus,
Camino de perfeccion, 46, 2). «Alli donde estas Tu es el cielo, y donde
no estds es infierno y muerte» (Imitacion de Cristo, 111, 59). «Ipse [Do-
minus| post istam vitam sit locus noster» (San Agustin, Enarratio in
Psalmum 30, 8 [vers. 21]). Dios aparece como la patria del hombre
(criatura hecha para la comunion).

b) Las dimensiones trinitarias del misterio

La consumaciéon humana no consiste simplemente en la contem-
placion de una esencia divina unitaria, sino en unas relaciones diferen-
ciadas con las tres personas divinas, de acuerdo con el orden que Pa-
dre, Hijo y Espiritu Santo guardan entre si*.

El don del Espiritu opera en el hombre —incoativamente, ahora;
plenamente, en el éschaton— una transformacién especifica. Como
Amor reciproco entre Padre e Hijo (que reside en el Hijo como ilimita-
do amor filial hacia el Padre), el Espiritu que Jesis comparte con los
hombres reside y actia en ellos como un amor filial hacia el Padre. En
este sentido, «cristifica» a los hombres, a base de convertirlos en hijos.
Identifica a cada uno con Cristo en el aspecto mds profundo de su Per-

62. «Hoy el lenguaje personalista logra reflejar de una forma menos impropia la situacion de fe-
licidad y paz en que nos situard la comunién definitiva con Dios» (JUAN PABLO 11, Discurso en la au-
diencia general del 21.VII.1999). )

63. Un «cielo» es posible, sugiere K. RAHNER, porque Jesucristo existe como Dios-hombre: en El
se ha otorgado a la humanidad un «lugar» en el ser mismo de Dios. Cfr. «Eterna significacion de
la humanidad de Jesuds para nuestra relacion con Dios», en Escritos de teologia, 111, Madrid 1961,
pp. 47-59.

64. Cfr.J. ALFARO, «Cristo glorioso, Revelador del Padre», Gregorianum 39 (1958) 267.
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sonalidad: como Unigénito del Padre, receptor de todo lo que posee la
Fuente Ingénita, y dador a su vez de todo lo que posee.

Este misterio de identificacion de la persona creada con una Perso-
na divina —la Segunda— no se realiza de un modo extrinseco: el Espiri-
tu Santo no esculpe nuestro ser copiando un modelo exterior al hombre
(haciéndolo un alter christus), sino que, a base de sumergirlo —por par-
ticipacion— en la misma Filiacidon que constituye el misterio personal
de Jesus®, le convierte de algin modo en Ipse Christus®, hasta tal pun-
to que pueda decir: yo, ya no vivo; es Cristo quien vive en mi.

Cierto que este misterio de unién no suprime totalmente la identi-
dad creatural (a diferencia de la concepcién del hinduismo védico,
que piensa una disolucién de la personalidad humana en Brahman);
permanece cierta alteridad del yo cara a Cristo. Sin embargo, si cabe
hablar de una identificacién de la persona humana con la Persona del
Hijo, para formar una unica persona mistica®. Se produce una unioén
por interpenetracion, mas estrecha que cualquier otra que pueda haber
en el mundo creatural.

Injertado en Cristo, viviendo en Cristo, convertido en Cristo, el
hombre participa de la experiencia del Hijo —la tnica, la infinita, la que
agota todo su existir: decir Abbd—. Esta, la palabra mas bella del Nue-
vo Testamento, expresa el misterio de haber recibido y haber aceptado
todo del Padre como don, y en un segundo momento —en un reflujo de
amor- el haber entregado todo al Padre (como ocurre en la Cruz, en la
Misa, etc.).

Ser convertido en hijo significa experimentar la infinita graciosi-
dad del Padre; y también vivir la ilimitada receptividad o apertura del
Hijo, asi como su absoluta disponibilidad y autoentrega ante el Padre.
Tal experiencia, de recepcion del don paternal y de ofrecimiento de un
holocausto filial, es la forma cabal del misterio del Reino.

Para describir este misterio final fallan las palabras y hace falta re-
currir a miltiples comparaciones: la nupcial (dos personas que forman
una sola carne); la anatémica: cabeza-cuerpo; la botdnica: vid-sarmien-
tos; y formulas como Cristo en nosotros y nosotros en Cristo, o el Totus
Christus de San Agustin y la persona mistica de Santo Tomads ®. Todas

65. Cfr. F. OCArI1z, Hijos de Dios en Cristo, Pamplona 1972; «La Santisima Trinidad y el miste-
rio de nuestra deificacion», en Naturaleza, gracia y gloria, Pamplona 2000, pp. 69-93.

66. Segtin la expresion de SAN JOSEMARIA ESCRIVA DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, Madrid
1973, n. 121. Cfr. A. ARANDA, «El cristiano, alter Christus, ipse Christus en el pensamiento del Beato
Josemaria Escrivd de Balaguer», en M. BELDA ET AL. (eds.), Santidad y Mundo, Pamplona 1996, pp.
129-187.

67. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae, 111, q. 48,a.2,ad 1.

68. Cfr. también la sublime descripcion que ofrece SAN JUAN DE LA CRUZ de este misterio, en
Cdntico espiritual, estrofas 38-39.
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dicen lo mismo: injertados en la relacién subsistente filial con el Padre,
el hombre vive una vida que se define totalmente como filiacién: gozosa
recepcion de todos los dones del Padre, a la vez que total ofrecimiento de
todo lo que uno posee (un morir a uUno mismo).

(Qué papel desempefia la Humanidad de Cristo, en la bienaventu-
ranza? Conviene hacer aqui una nueva consideracion de la «visién de la
humanidad de Cristo y de los demads justos». En la antigua tradicién ma-
nualistica, este aspecto se clasificaba como parte de la bienaventuranza
«accidental». Sin embargo, hay que decir que la visién de la Humanidad
de Cristo es esencial para la bienaventuranza humana®.

Si la parusia se entiende como aquella manifestacién de Jesucristo
en la que su humanidad cumple, no ya la funcién kendtica de esconder su
divinidad, sino la funcién definitiva de desvelar esta divinidad, entonces
tal manifestacion del Sefior mostrard a las claras su identidad como Hijo,
y su relacién esencial al Padre. En efecto, no es posible que el Hijo se
manifieste en toda su verdad, cabalmente, sin manifestar también al Pa-
dre, del que recibe todo (y al Espiritu Santo, vinculo de Amor con el Pa-
dre).

Por esta via cristica la criatura humana se coloca pros ton theon
(frente al Padre). Conoce al Padre como hijo, es decir, en cuanto fuente
ingénita y engendradora del Hijo. Esto implica, para la criatura, haber re-
montado el rio de comunién intradivina, siguiendo la «jerarquia» trinita-
ria: por el Espiritu, en el Hijo, hasta el Padre, fuente originaria de toda
divinidad°. Y asi, ver finalmente —en Cristo glorioso— a la Trinidad en su
articulada realidad.

Ver o conocer, tal como venimos hablando aqui, tiene un sentido
mayor que una captacion intelectual: implica la relacién vital con las
Personas divinas, a base de connaturalidad y contacto. Contemplaremos
al Padre con la misma mirada amorosa del Hijo, y unidos al Hijo por el
Espiritu Santo haremos un acto de entrega perfecta y plena al Padre . A
su vez, éste se volcard sobre nosotros con toda su personalidad generosa.
Se formara entonces el tltimo misterio, de una unidad divino-humana.

¢) La transformacion del hombre unido a Dios

Del primer aspecto (increado) de la Vida llegamos al segundo as-

pecto: la repercusion en la criatura de la presencia trinitaria. Elevacién
y divinizacién del pobre ser creatural; conocimiento gozoso de la inti-
midad divina, comprension de cosas que son muy del interior de Dios;

69. Cfr.J. ALFARO, «Cristo glorioso, Revelador del Padre», 222-270.
70. Cfr.ibid.,p.218.
71. De ahi el valor de la analogia nupcial, tan preferida por la revelacion: la unién corporal de los

esposos es sacramento de su amor interpersonal.
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gozo y fruicién de amor; experiencia de plenitud vital tanto en la di-
mension espiritual como en la corporal (sentimientos y sentidos inclui-
dos); en suma, satisfaccidn y felicidad sobreabundantes. «S6lo Dios
sacia [los anhelos del hombre], y aun los excede infinitamente» (Santo
Tomds de Aquino, In Symbolum Apostolorum, 12). «;Qué serd cuando
toda la belleza, toda la bondad, toda la maravilla infinita de Dios se
vuelque en este pobre vaso de barro que soy yo, que somos todos nos-
otros? Y entonces me explico bien aquello del Apdstol: “ni ojo vio, ni
oido 0y6...”» (San Josemaria Escrivd de Balaguer, en Hoja Informati-
va,n. 1, Madrid 1976, p. 5).

Aqui valen todas las expresiones como luz, alegria, gozo, tranqui-
lidad; y figuras como banquete, ciudad gloriosa, etc. Todas ellas colo-
rean un cuadro de total acabamiento del hombre y de su entorno vital:
una antropologia y una cosmologia consumadas .

La plenitud escatolgica humana incluye el gozo de la compaiiia de
los santos y dngeles. La dimensién colectiva de la vida eterna es insepa-
rable del aspecto de comunién personal con Cristo, porque Jests, al en-
viar su Espiritu, no sélo une a si a cada hombre, sino que al mismo tiem-
po los une entre si en la caridad para formar un cuerpo: la humanidad
nueva.

Esta consideracion lleva a plantear si la compafiia de los dngeles y
santos puede tomarse simplemente como parte accidental de la bienaven-
turanza (como afirman algunos manuales antiguos), una especie de apén-
dice al misterio central de comunién con Dios. Teniendo en cuenta la na-
turaleza relacional del hombre, parece mds bien parte inseparable y
esencial del misterio de koinonia final. En el cuadro del Reino escatolégi-
co, es insoslayable la dimensién colectiva o corporativa. Dice San Cirilo
de Alejandria: «Todos nosotros, una vez recibido el tinico y mismo Espi-
ritu, a saber, el Espiritu Santo, nos fundimos entre nosotros y con Dios» .

Con Cristo como lugar comtn de insercion, la vida bienaventurada
puede definirse como la definitiva communio iustorum ut fratres in Filio
utque filii Patris, in Spiritu Sancto. La familia originaria formada por las
tres Personas divinas amplia de este modo su dmbito de comunion, a las
personas creadas, para formar la familia de Dios.

d) El sentido profundo del cielo como «premio»

La vida eterna, como hemos visto, consiste en alojarse en el inte-
rior de Dios, en entablar relacién permanente con las Tres Personas di-

72. Cfr. también el cap. V: «La resurreccién de los muertos» y cap. VI: «Los nuevos cielos y tierra».
73. Commentarii in loannem, X1, 11: Jn 17, 21.
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vinas. El cardcter familiar de tal Vida reclama, por su misma naturale-
za, una previa adecuacion de la criatura. En otras palabras: el didlogo
amoroso requiere un interlocutor preparado, hecho de alguna manera
connatural con la Trinidad. ;Quién puede estar eternamente contem-
plando al Padre, si no alguien que ha aprendido a amarle ya en esta
vida como hijo? ;Quién puede gozar del aliento constante del Espiritu,
si no alguien que ya ha llegado a compenetrarse con El y a seguir sus
mociones mds sutiles? ;Quién puede gozar de la unién vital con Cris-
to-cabeza, si no alguien que ya ha formado en su interior los mismos
sentimientos que Jesus™?

Desde esta perspectiva es posible comprender la insistencia biblica
en buscar la santidad ya aquf en la tierra: «Esta es la voluntad de Dios:
vuestra santificacion» (1 Ts 4, 3)”. Se nos habla aqui de una santidad
que no es solo atributo de Dios o puro don a la criatura humana, sino
también tarea del hombre, llave para entrar en el portal de la Vida: «La
santidad, sin la cual nadie vera al Sefior» (Hb 12, 14). La santidad apa-
rece como condicién imprescindible para entrar en la vida eterna, por-
que es precisamente la «justicia», implantada por Dios y cultivada por
el hombre, la que le hace afin a Dios y le pone en condiciones de tratar
familiarmente con El. Dentro de la 1gica de la salvacién, la santidad
—fruto conjunto de la gracia y la libertad— aparece como la forma preci-
sa que tiene el hombre para disponerse a la convivencia con Dios.

A'la luz de lo que acabamos de decir, cobra sentido mas profundo
el fundamental mandato divino al hombre: «Sed santos, como yo soy
santo» (Lv 19, 1). «Sed perfectos como es perfecto vuestro Padre ce-
lestial» (Mt 5, 48). La santidad humana es revelada como el interlocu-
tor necesario de la Santidad divina. La santidad no es entonces una
condicién arbitrariamente impuesta por Dios, para entrar en la Vida.
No; sencillamente la santidad no puede ser reemplazada por otra cosa,
es realmente la dnica cosa necesaria”.

Nos encontramos aqui con un elemento esencial del misterio de sal-
vacién: la libertad humana. Dios nos ha creado libres para que, si lo de-

74. Cfr.Flp 2, 5.

75. Y también: «Despojaos del hombre viejo con sus obras, y revestios del hombre nuevo... Re-
vestios como elegidos de Dios, santos y amados, de entrafias de misericordia, de bondad, humildad,
mansedumbre, paciencia, soportdndoos unos a otros y perdondndoos mutuamente... Y por encima de
todo esto, revestios del amor que es el vinculo de la perfeccién» (Col 3, 9-10. 12-14).

76. «Bienaventurados los limpios de corazén, porque ellos verdn a Dios» (Mt 5, 8). «Si quieres
entrar en la vida, guarda los mandamientos» (Mt 19, 17). «Los injustos no heredardn el Reino de
Dios... Ni los impuros, ni los iddlatras, ni los adilteros, ni los afeminados, ni los homosexuales, ni los
ladrones, ni los avaros, ni los borrachos, ni los ultrajadores, ni los rapaces heredaran el Reino de Dios»
(1 Co 6, 9-10; cfr. también Ap 21, 7-8).

77. Dice L. BLoY: «No hay mds que una desgracia: la de no ser santo (Il n’y a qu’une tristesse,
c’est de n’étre pas des saints)» (La femme pauvre, Paris 1897, parte II, cap. 27).
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seamos, nos adecuemos para vivir una vida interminable con El. Como
dice San Agustin: «Quien te cred sin ti, no te salvar sin ti» . O como
dice Newman: «Somos instrumentos de nuestra propia salvacién» ™, de
modo que podemos llamarnos co-artifices de nuestro destino escatol6-
gico.

Alo largo de la vida terrena nuestras elecciones y acciones, acom-
pafiadas por la gracia, modelan en nuestra persona —sentidos, afectos,
mente, voluntad, alma, cuerpo— una «forma de ser». Inculcan en nos-
otros una manera determinada de pensar, querer, sentir y actuar, ha-
ciéndonos connaturales (o, en su caso, disonantes) con las Personas de
la Trinidad. Nuestros actos terrenos, entonces, definen nuestra existen-
cia en su dimensién mds crucial: nos sitdan en la franja soterioldgica,
es decir, determinan la estructura relacional de nuestra persona, como
capaz o incapaz de relacionarse de modo completo y permanente con
Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo.

La existencia terrenal aparece entonces como verum spatium,
tiempo concedido por Dios al hombre para preparar su admisién defi-
nitiva al ambiente sobrenatural divino. Esta verdad ilumina el tiempo
de nuestra vida en la tierra, al revelar el peso eterno de nuestras pisa-
das. Nuestro esfuerzo moral aqui, ahora, aparece con un «valor escato-
16gico», en cuanto que nos hace mejor o peor adaptados para vivir vida
sin fin con el Todo-Santo y con todos los santos. La meditacion sobre
la vida eterna debe, pues, urgir a la santidad, dar prisa por amar ®. En la
medida en que vamos haciéndonos mds aptos (dignos, nunca) para el
Cielo, empezamos a saborear algo de la bienaventuranza®'.
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CapriTuLO IX

LA MUERTE ETERNA

Ahora corresponde considerar la zona mas oscura del misterio es-
catolégico: la real posibilidad de que una criatura elija vivir para siem-
pre lejos de la faz de Dios. Sobre esta verdad hablan claramente la Es-
critura, la Tradicién y el Magisterio. Dice el Catecismo de la Iglesia
Catolica (n. 1035): «La ensefnanza de la Iglesia afirma la existencia del
infierno y su eternidad». Pese a su naturaleza insondable, la ensefianza
sobre la muerte eterna forma parte insoslayable de la fe cristiana.

Un estudio de la revelacion biblica acerca de este misterio permite
detectar dos rasgos: en primer lugar, cierta «contraposicién» a las cate-
gorias referentes a la vida eterna, que permite entender que «Vida» y
«Muerte» son dos caras —aunque no simétricas— de un inico misterio:
la respuesta de la criatura libre frente a Dios-aproximante. El cardcter
antagonico de las expresiones biblicas indica que se trata de situacio-
nes existenciales diametralmente opuestas. Unirse el hombre a Dios
significa la consumacion logica del proyecto salvifico; perderse, la
cosa mds contraria a las pretensiones divinas.

En segundo lugar, es posible advertir —al igual que en la revelacién
sobre la vida eterna— cierto orden en los elementos revelados. El lugar
prioritario lo ocupa la idea de separacion de Dios; de esta carencia
fundamental fluye el conjunto de los demds sufrimientos y penas.

Esta perspectiva «relacional» que proporciona la revelacion bibli-
ca permite acercarse con discernimiento a la historia del dogma cristia-
no sobre el infierno y apreciar —por encima de los debates en torno a la
teoria de apokatdstasis y acerca de la naturaleza del fuego infernal—
coémo los pensadores cristianos a lo largo de los siglos, asi como el Ma-
gisterio eclesial, han tenido siempre por aspecto nuclear de la muerte
eterna la falta de comunion con Dios.
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Prosiguiendo en esta linea, podemos hacer una reflexion teoldgica
andloga a la ya realizada sobre la vida eterna. Es decir, partiendo de la
distincion entre la vertiente increada o teo-l6gica del misterio (el infier-
no = Dios perdido por el hombre) y la vertiente creada o antropoldgica
(= repercusiones en el ser creatural de la ausencia divina), considerar la
muerte eterna como un estado de no-comunion con Dios, que lleva
consigo una total desarmonia existencial.

1. LA MUERTE ETERNA COMO REVERSO DE LA VIDA ETERNA,
EN LA SAGRADA ESCRITURA

Al igual que en el caso de la vida eterna, encontramos en la revela-
cion sobre la muerte eterna una gran variedad de formulaciones, todas
ellas expresion de diversas facetas del misterio. Resulta evidente que
hay cierto paralelismo entre las formulaciones sobre la vida eterna y la
muerte eterna:

Cielo / abismo o profundidad del sheol; estar dentro (de la Jerusalén
escatoldgica) / quedar fuera de ella (en Gehenna, fuera de las murallas);
derecha / izquierda; admision al banquete de boda / quedarse fuera; estar
con Cristo / «apartaos de mi»; casa del Padre, «hijos del Reino» / no he-
redar el Reino; ver, conocer a Dios / «no 0s conozco»; vida / muerte; luz
/ oscuridad; refrigerio / fuego, horno encendido; alegria / llanto y crujir
de dientes; paz, tranquilidad / gusano que no muere.

En el resto de esta seccidén agrupamos y tratamos las expresiones
biblicas segtn el siguiente orden:

(1) expresiones «locales» (que sugieren un estado lo méas alejado
del ambito divino);

(2) expresiones de «exclusion» (que indican formalmente la sepa-
racién de Dios);

(3) «muerte» (que apunta a la repercusion en la criatura de la pér-
dida de Dios);

(4) otras expresiones menores, que complementan la (3).

a) La semdntica geogrdfica

Nos encontramos en primer lugar con expresiones como «profun-
didades del sheol», o Ge-Ben-Hinnom (= valle del hijo de Hinnom)
que —en sentido no tanto fisico como espiritual— indican el lado negati-
vo de la topografia soterioldgica. Apuntan al estado escatoldgico situa-
do en el polo opuesto al &mbito de Dios y los justos (cielo, Jerusalén
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celestial, etc.). Hay en este lenguaje «espacial» una profunda légica: se
quiere definir dos &mbitos o situaciones existenciales, netamente dife-
renciados, situados en lados opuestos y maximamente distantes. Asf,
con expresiones graficas, se deja constancia de la diferencia y separa-
cion entre dos estados fundamentales: la salvacién y la perdicion.

(i) Los «lugares profundos» del Antiguo Testamento

— Lo mds profundo del sheol. La cosmologia primitiva judia dis-
tinguia entre tres &mbitos de existencia: el cielo, lugar propio de Dios;
la tierra, morada de los vivos; y el sheol, situado en las profundidades
de la tierra, habitacién de los muertos. Concebido originalmente como
lugar indiferenciado que albergaba a todos los refaim o umbriétiles res-
tos de los muertos ', el sheol se fue paulatinamente «estratificando» en
los textos veterotestamentarios, para acomodar a los individuos de
acuerdo con su comportamiento moral en vida. Se decia que el impio
acaba sepultado irremisiblemente en la parte mas profunda del sheol
(«al sheol has sido precipitado, a lo mds hondo del pozo», Is 14, 15;
cfr. Ez 32, 21-24; Sb 4, 19), mientras que el justo guardaba la esperan-
za de ser sacado por el Sefior de ese lugar («Dios rescatard mi alma, de
las garras del sheol me cobrard» [Sal 49, 16]; cfr. también Sal 16, 10-
11). Esta estratificacion obedece claramente a la «ldgica polar» a la
que hemos aludido. Si la categoria «cielo» (con su connotacién de ex-
celsitud) sirve para evocar el lugar de Dios y de los justos, resulta natu-
ral hablar de la morada de los impios como situado en el otro extremo
de la cosmografia: en lo mas bajo del sheol (con su matiz de profundi-
dad). (Gracias a esta evolucion, el sheol termina siendo en el Antiguo
Testamento un lugar especializado para albergar a los impios?).

— Gehenna. La historia de Israel proporciona otro elemento «geo-
grafico» para el lenguaje de perdicion. Se trata de un valle o barranco
al sur de Jerusalén, Ge-Ben-Hinnom en hebreo (= valle del hijo de Hin-
nom). En tiempos de los reyes Ajaz y Manasés (siglo vir a. C.), se
ofrecian en ese lugar sacrificios de nifios, en honor al dios Molek (cfr.
Jr7,31;19,4-5;32,35; 2R 16, 3; 21, 6; 2 Cro 28, 1-3; 33, 1-6). (Por
ese motivo, mds adelante el rey Josias haria profanar el crematorio, un
lugar alto llamado Tofet, para impedir que se realizaran futuras practi-
cas idoléatricas [cfr. 2 R 23, 10]). A partir de entonces, el lugar, con su
evocacion de infidelidad, tendrd una nota infame para el pueblo judio.
Jeremias hace referencia a €l al vaticinar un terrible castigo que aguar-

1. Cfr. capitulo XI, epigrafe 1b.
2. Cfr. C. Pozo, Teologia del mds alld, Madrid 1980 (2.* ed.), pp. 427-429.
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da al pueblo infiel (cfr.Jr 7,32; 19, 6): lo llama «valle de la Matanza»
y lo describe como lugar de tormentos®. Asi, el lugar emblemadtico de
los desvarios del pueblo se convierte en futuro escenario del castigo di-
vino. Comienza la transmutacion, de un lugar fisico a un fopos escato-
16gico*.

El cuadro apocaliptico Is 66, 18-24 alude al valle de Ben-Hinnom,
aunque no lo nombra explicitamente. Afirma que yacerédn fuera de las
murallas de la Jerusalén escatoldgica los caddveres de los rebeldes, co-
midos por los gusanos y consumidos por el fuego: «en saliendo, veran
los cadédveres de aquellos que se rebelaron contra mi; su gusano no
morird, su fuego no se apagard, y serdn el asco de todo el mundo» (Is
66, 24). Cabe destacar dos aspectos en este pasaje: (1) el destino final
de los impios es formulado en términos de exclusion (de la Ciudad San-
ta); (2) hay un apunte sobre la duracidn ilimitada del castigo.

(i1) Hades, abismo y Gehenna en el Nuevo Testamento

Las categorias locales del Antiguo Testamento que se refieren a la
perdicion reaparecen en el lenguaje neotestamentario, en los vocablos
hades, abyssos (abismo) y Gehenna.

— Hades. Este vocablo proviene del mundo helénico, original-
mente referente a un lugar subterrdneo donde, segin la creencia griega,
moran todos los muertos. En el Nuevo Testamento se usa en sentido
maés restringido: como lugar o estado donde se encuentran los demo-
nios y los hombres impios. Asi habla Jesus: «Y ti, Cafarnaim, ;hasta
el cielo te vas a encumbrar? jHasta el hades te hundirds!» (Mt 11, 23;
cfr. también Mt 16, 18; Lc 16, 23). Vemos de nuevo, en este contrapo-
ner el hades y el cielo, una «légica polar». El hades, que evoca pro-
fundidad, expresa aptamente un estado escatolégico alejadisimo del
Dios que estd en el cielo.

— Abismo. En otros lugares neotestamentarios, el misterio de ale-
jamiento de Dios es expresado con otro término de «profundidad». Se
afirma que los demonios, o dngeles caidos «del cielo», terminan en el

3. De hecho, en la conquista babilénica de Jerusalén gran nimero de judios fueron muertos y se-
pultados alli por las huestes de Nabucodonosor: cfr. D.F. WATSON, «Gehenna», en D.N. FREEDMAN
(ed.), The Anchor Bible Dictionary, 11, New York 1992, p. 927; J.T. NELIS y A. LACOCQUE, «Gehena,
Benhinom, Hinom», en P.M. BOGAERT ET AL. (dirs.), Diccionario enciclopédico de la Biblia, Barcelo-
na 1993, p. 649.

4. En la literatura veterotestamentaria tardia se puede observar una desvinculacion mas completa
del original geogréfico: «jAy de las naciones que se alzan contra mi raza! El Sefior Omnipotente les
dard el castigo en el dia del juicio. Entregard sus cuerpos al fuego y a los gusanos, y gemirdn en dolor
eternamente» (Jdt 16, 17); «El castigo del impio es fuego y gusanos» (Si 7, 17).
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«abismo» (cfr. Lc 8, 31). El término se usa abundantemente en el Apo-
calipsis, donde designa un pozo con fuego, habitacién del demonio
(cfr. Ap 9, 1-2. 11). De ese lugar saldra la Bestia, aunque al final serd
de nuevo arrojada alli con su séquito (cfr. Ap 11, 7-8; 20, 1-3.20; cfr.
también 2 P2, 4).

— Gehenna. Este vocablo (traduccion al griego del Ge-Ben-Hin-
nom del Antiguo Testamento) aparece frecuentemente en la predica-
cion de Jests, tal como la consignan los Evangelios:

«Todo aquel que se encolerice contra su hermano, seré reo ante el
tribunal; pero el que llame a su hermano “imbécil”, serd reo ante el Sane-
drin; y el que le llame “renegado”, serd reo de la Gehenna de fuego» (Mt
5,22); «Y si tu mano te es ocasién de pecado, cortatela. Més vale que en-
tres manco en la Vida que, con las dos manos, ir a 1a Gehenna, al fuego
que no se apaga. Y si tu pie es ocasion de pecado, cortatelo. Més vale que
entres cojo en la Vida que, con los dos pies, ser arrojado a la Gehenna. Y
si tu ojo te es ocasién de pecado, sdcatelo. Més vale que entres con un
solo ojo en el Reino de Dios que, con los dos ojos, ser arrojado a la Ge-
henna, donde su gusano no muere y el fuego no se apaga» (Mc 9, 43-
48)°.

Se puede ver en estos pasajes como la concepcion apocaliptica de
Gehenna, con sus elementos de fuego y gusano, encuentra lugar en la
predicacion de Jesus. A este cuadro bdsico se afladen mas rasgos: el
«llanto» y el «rechinar de dientes» (cfr. Mt 13, 41-42. 49-50); el destie-
rro a las tinieblas exteriores (cfr. Mt 25, 30). Gehenna se convierte asi
en una categoria verdaderamente escatolégica.

b) La exclusion de la presencia de Dios

Como contrapartida de las formulaciones de «vida eterna» —«ver»
0 «conocer» a Dios, «estar con» Cristo, etc.— hallamos en la Biblia ex-
presiones que indican formalmente un misterio de exclusion de la com-
paiiia de Dios y los justos.

Asfi, aunque el hombre del Antiguo Testamento posee la esperanza
de superar la «distancia» que le separa —como criatura y como peca-
dor— de Dios, alberga también en su corazén el temor de quedarse des-
gajado del Sefior: «No me rechaces lejos de tu rostro, no retires de mi
tu santo espiritu» (Sal 51, 13). Puede decirse que el anhelo positivo que
recorre todo el Antiguo Testamento es: «;Cudndo podré ir a ver la faz

5. Cfr. también Mt 5, 29-30; 10, 28; 18, 9; 23, 33.
6. Cfr. capitulo VIII, epigrafe Ic.
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de Dios?» (Sal 42, 3)°, mientras que el horror principal es quedar ex-
cluido para siempre de la intimidad de Dios, no ser reconocido por El”.

La idea de una posible exclusion perdura en el Nuevo Testamento.
Jests, en su discurso escatoldgico (cfr. Mt 25, 31-46 y par.) ofrece una
descripcion del Juicio con imigenes tomadas de la justicia humana.
Aparecen entonces diversas alusiones al posible resultado nefasto del
juicio divino: «los de su izquierda» (v. 41), «malditos» (ibid.), «fuego
eterno» (ibid.), «castigo eterno» (v. 46). Pero la férmula particularmen-
te dura, dirigida a los que en vida han omitido socorrer las necesidades
de los demads, es ésta: «Apartaos de mi» (v. 41). Esta frase expresa lo
contrario de la bienaventuranza: la imposibilidad de intimar con el Se-
for. Nos encontramos ante una expresion formal de un estado de alie-
nacidn, que constituye el niicleo de la tragedia.

Jesus emplea expresiones analogas en sus advertencias a los que se
limitan a ser discipulos nominales: «Muchos me dirdn aquel Dia: “Sefior,
Sefior, ;no profetizamos en tu nombre, y en tu nombre expulsamos de-
monios, y en tu nombre hicimos muchos milagros? Y entonces les decla-
raré: “;Jamds os conocfi; apartaos de mi, obradores de iniquidad!”» (Mt
7,22-23). «Cuando el duefio de la casa se levante y cierre la puerta, os
pondréis los que estéis fuera a llamar a la puerta, diciendo: “jSefior, dbre-
nos!” Y os responderd: “No sé de donde sois”. Entonces empezaréis a de-
cir: “Hemos comido y bebido contigo, y has ensefiado en nuestras pla-
zas” y os volverd a decir: “No sé de dénde sois. jRetiraos de mi, todos
los agentes de injusticia!”» (Lc 13, 25-27).

Las expresiones de «exclusién» y «no-reconocimiento» son tam-
bién utilizadas por Jesus en tres pardbolas sobre el Reino escatolégico.
En la parabola del banquete nupcial, el rey arroja fuera al invitado que
ha entrado en la fiesta de su hijo sin vestir el traje adecuado: «Echadle
a las tinieblas de fuera» (Mt 22, 13). En la pardbola de las virgenes pru-
dentes y necias, estas ultimas oyen el duro reproche del esposo: «En
verdad os digo que no os conozco» (Mt 25, 11-12). En la pardbola de
los talentos, se establece un contraste entre la recompensa de los sier-
vos fieles —«entra en el gozo de tu amo» (Mt 25, 21.23)- y el castigo
del siervo holgazin —«a ese siervo inditil, echadle a las tinieblas de fue-
ra» (Mt 25, 30)-.

San Pablo tiene una manera andloga de expresar el misterio de
perdicion: «sufrirdn la pena de una ruina eterna, alejados de la presen-
cia del Sefior y de la gloria de su poder, cuando venga en aquel Dia» (2
Ts 1,9-10). A veces habla de la exclusion del Reino (entendido como

7. «Dijo Yahveh: Ponle el nombre de “No mi pueblo”, porque vosotros no sois mi pueblo ni yo
soy para vosotros El-Que-Soy» (Os 1, 9).
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ambito propio de Dios y los suyos): «;No sabéis acaso que los injustos
no heredardn el Reino de Dios? jNo os engafiéis! Ni los impuros, ni los
id6latras, ni los adulteros, ni los afeminados, ni los homosexuales, ni
los ladrones, ni los avaros, ni los borrachos, ni los ultrajadores, ni los
rapaces heredaran el Reino de Dios» (1 Co 6, 9-10)%.

¢) Muerte eterna’®

Como ya vimos en su momento ", en la larga historia de la revela-
cion veterotestamentaria la categoria de «vida» va adquiriendo progre-
sivamente connotaciones profundas, hasta llenarse de un significado
escatologico. Algo parecido ocurre con la categoria de «muerte». Am-
plia con el tiempo su dimension feo-16gica —es decir, su dimension de
no-relacién con Dios— hasta convertirse en expresion cabal del miste-
rio de separacion definitiva de Dios.

El estadio final de esta maduracién de los conceptos de «muerte»
y «vida» se puede ver en algunos libros tardios del Antiguo Testamen-
to. En Dn 12, 2 se formulan dos posibles situaciones finales de los que
resucitan en el dltimo dia: o «vida eterna» u «oprobio eterno». El esta-
do en que acaban los impios aparece claramente aqui, como lo contra-
rio de una «vida» cabal. En términos parecidos, en 2 M 7 los mértires
profesan su esperanza de resucitar gloriosamente, a la vez que advier-
ten al rey perseguidor que le aguarda un destino final que de ningtin
modo puede llamarse «vida».

También en el Nueva Testamento «muerte» y «vida» se utilizan con
frecuencia como categorias soterioldgicas. Segtn la predicacién de Je-
sus en los Sindpticos, hay un verdadero vivir o morir, que guarda estre-
cha relacién con el esfuerzo moral del hombre: «Entrad por la puerta es-
trecha; porque ancha es la puerta y espacioso el camino que lleva a la
perdicion, y son muchos los que entran por ella; mas jqué estrecha la
puerta y qué angosto el camino que lleva a la Vida!; y pocos son los que
la encuentran» (Mt 7, 13-14). Se posterga aqui el aspecto bioldgico de
vivir o morir a la eleccién fundamental del hombre frente a Cristo y su
mensaje de salvacion. Tal subordinacién del significado bioldgico al so-
teriolégico permite la formulacién paradéjica en Mc 8, 35: «Quien

8. «... fornicacién, impureza, libertinaje, idolatria, hechicerfa, odios, discordia, celos, iras, renci-
1las, divisiones, disensiones, envidias, embriagueces, orgias y cosas semejantes,... quienes hacen tales
cosas no heredaran el Reino de Dios» (Ga 5, 19-21). «Tened entendido que ningtin fornicario o impuro
o codicioso —que es ser id6latra— participard en la herencia del Reino de Cristo y de Dios» (Ef 5, 5).

9. Cfr. también el capitulo XI.

10. Cfr. capitulo VIII, epigrafe 1d.
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quiera salvar su vida, la perderd; pero quien pierda su vida por mi y por
el Evangelio, la salvard». Quedan claras la invitacién del Sefior a una
vida trascendente, mds valiosa que la vida bioldgica terrena, y la adver-
tencia sobre otro tipo de muerte, mas terrible que la muerte fisica.

Por su parte, San Pablo recurre al contraste entre «muerte» y «vida
eterna» para encarecer a los cristianos la libertad de que disfrutan (cfr.
Rm 6, 20-22). Libres ahora del pecado, dice, los cristianos dan frutos
de santidad y caminan hacia la vida eterna. Antes, en cambio, como es-
clavos de pecado, sélo producian frutos vergonzosos y se dirigian ha-
cia la «muerte» 2.

La tensién de la eleccion entre «vida» y «muerte» en sentido pro-
fundo es destacada por San Juan en sus escritos. No creer en Jesus, o
no querer practicar el precepto de la caridad, significa «perder» la
«vida»: «El que cree en el Hijo tiene vida eterna; el que rehusa creer en
el Hijo, no veré la vida, sino que la célera de Dios permanece sobre él»
(Jn 3, 36). «<El que escucha mi Palabra y cree en el que me ha enviado,
tiene vida eterna y no incurre en juicio, sino que ha pasado de la muer-
te a la vida» (Jn 5, 24). «Quien no ama permanece en la muerte. Todo
el que aborrece a su hermano es un asesino; y sabéis que ningutn asesi-
no tiene vida eterna permanente en él» (1 Jn 3, 14-15). Para describir el
destino final de eterno alejamiento de Dios, San Juan acufia la expre-
sion «muerte segunda» (Ap 21, 8).

d) Otras expresiones biblicas

Como vimos en el capitulo sobre la vida eterna, la Biblia ensefia
que la unién con Dios conlleva la plenitud de bienes y bendiciones. Por
contraste, la separacion definitiva de El implica perder todo aquello
que anhela el ser humano. Veamos ahora un ultimo grupo de expresio-
nes, que describen las consecuencias del alejamiento de Dios. Las for-
mulas mds comunes son:

— fuego inextinguible o eterno (cfr. Is 66, 24; Mc 9, 42-43 47; Mt
5,22;13,42; 18, 8; 25,41; Ap 14, 10-11);

— gusano que no muere (cfr. Is 66, 24; Mc 9, 43);

11. La misma perspectiva trascendente subyace a otras afirmaciones del Sefior, acerca del des-
prendimiento de la propia vida e integridad fisicas: «No temadis a los que matan el cuerpo, pero no
pueden matar el alma; temed mds bien a Aquel que puede llevar a la perdicion alma y cuerpo en la Ge-
henna» (Mt 10, 28. Cfr. también Mc 9, 43-49).

12. Aqui, por el paralelismo, claramente tiene sentido no sélo de muerte fisica, sino de muerte ul-
tima o separacion definitiva de Dios.
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— llanto (cfr. Mt 8, 12; 13, 42.50; 22, 13; Lc 13, 28; 24, 51, 25,
30);

— rechinar de dientes (cfr. Mt 8, 12; 13,42.50; 22, 13; Lc 13, 28);

— tinieblas (cfr. Mt 8, 12; 22, 13; 25, 30);

— oprobio (cfr. Dn 12, 2; Mt 25, 46);

— falta de reposo (cfr. Is 34, 8-10; Ap 14, 11).

Es de notar que: (1) al igual que en la revelacion sobre la vida eter-
na, nos encontramos con expresiones miltiples y variadas: ello indica
la insuficiencia del lenguaje humano para describir la experiencia de
perdicién; (2) la suma de categorias negativas da a entender, sin em-
bargo, que la muerte eterna es un estado donde no cabe atisbo de bien
alguno.

2. REALIDAD Y DURACION DEL INFIERNO: HISTORIA
DE LA DOCTRINA CRISTIANA

Podemos notar un progreso a lo largo de los siglos en la manera
cristiana de formular la doctrina sobre la muerte eterna. En un princi-
pio los creyentes se limitaban a defender la existencia del infierno. A
partir del siglo 111 se abre un largo debate acerca de su posible carécter
temporal (teoria de la apokatdstasis). Eclipsada esta teoria, la medita-
cién creyente se centra en otros aspectos, concretamente: la naturaleza
del fuego infernal, y la pena de perder a Dios. Esta intuicion de dos as-
pectos diferentes del infierno es desarrollada por los pensadores y el
Magisterio en la época post-patristica y hasta la edad contemporénea,
momento en el cual cobra fuerza la consideracién de la muerte eterna
como estado de no-relacién con Dios.

La doctrina del infierno consta en los mds antiguos documentos de
la época patristica . Los Padres apostolicos se limitan a defender su
realidad, basdndose en dos afirmaciones que se encuentran en la Escri-
tura: (1) hay diversa retribucién para buenos y malos, y (2) para estos
ultimos estd reservado un destino doloroso (fuego, es el término mds
comtnmente usado).

Asi, se afirma en la I Carta de Clemente, 11, 1; 34,3.7; 35, 3-4 que
tanto el castigo futuro de los infieles como el futuro premio de los justos
estdn garantizados por la fidelidad de Dios a sus promesas; y San Ignacio

13. Cfr. A. FERNANDEZ, La escatologia en el siglo 11, Burgos 1979. Para una visién mds completa
de la doctrina patristica sobre la muerte eterna, cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church, Cam-
bridge 1991, que ha servido de fuente para el resumen que ofrecemos.
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de Antioquia asegura que los perturbadores de las familias no heredaran el
Reino de Dios: los que corrompen con perversa doctrina la fe, irdn al fue-
go inextinguible, al igual que el que les presta oido (cfr. Ad Ephesios, 16,
1-2). El Martirio de Policarpo (siglo 1) contrasta el «fuego de una hora»,
que los martires desprecian, con aquel que es eterno y nunca se extinguira
(Mart. Sanct. Pol., 2, 3). La Il Carta de Clemente también afirma que los
que erraron y negaron a Jesus con palabras y obras serdn castigados con
tormentos terribles y fuego inextinguible (cfr. /I Clem., 17, 5-6).

Los apologistas, aunque conscientes de la dureza de la afirmacion
de un castigo eterno para los impios, la defienden decididamente. Ha-
blan de su utilidad para mover a los hombres a vivir rectamente.

San Justino dice que los que ensefian la doctrina de retribucién son
ayuda para todos los hombres, y auxiliares de la paz, porque con su pre-
dicacién «nadie elegirfa el vicio para un breve tiempo, sabiendo que irfa
a la condenacion eterna del fuego» (I Apologia, 12). La fe en el juicio, y
el convencimiento de que los que son hallados indignos no serdn aniqui-
lados sino que perdurardn «en el fuego», afirma Atendgoras, ayuda a vi-
vir una vida recta (cfr. Legatio pro christianis, 12; 31).

En el siglo 11 los autores occidentales insisten en las mismas ideas
que sus antecesores: la existencia de un fuego eterno'* que «mata» sin
aniquilar ”*; sus llamas vivas consumen eternamente '°. Pero en Oriente,
particularmente en la escuela de Alejandria, tiene lugar un desarrollo
importante. El fundador de la escuela, Clemente, se basa en la idea de
una paideia divina para sugerir que todo castigo postmortal es medici-
nal y, por tanto, temporal. Es propio de un Dios providente, dice, usar
del castigo para corregir (cfr. Stromata, 1,27, 173, 5). De hecho, no se
puede comprender ningiin otro tipo de castigo por parte de un Dios
bueno (cfr. Strom., 1V, 24,154, 1-2; VI, 6, 46, 3; VI, 6,52, 1; VI, 12,
99, 2). El «fuego» de que habla la Biblia sirve para santificar las almas
pecaminosas (cfr. Strom., VII, 6, 34, 4). Asi, gracias a una disciplina
después de la muerte, todas las criaturas libres seran llevadas al arre-
pentimiento, aun en contra su voluntad (cfr. Strom., VII, 12,78, 3).

Como se puede ver, tal doctrina se orienta potencialmente en dos di-
recciones: restringida a los casos de pecadores leves, conduce a la nocién
del purgatorio; pero combinada con la idea de restauracién universal
(apokatdstasis: Hch 3,21), lleva a la teoria més radical de la no-eterni-
dad del infierno.

14. Cfr. TERTULIANO, Apologeticum, 45; 47; 48; De carnis resurrectione, 35; De paenitentia, 12;
SAN HipOLITO, De Antichristo, 65.

15. Un «matar sin fin»: cfr. TERTULIANO, De carn. res., 35.

16. Cfr. SAN CIPRIANO, Ad Demetrianum, 24; Epistula 58, 10.
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Origenes, el sucesor de Clemente en la escuela de Alejandria, sis-
tematiza mas la teoria de su predecesor, aunque contintia proponién-
dola como teoria y no como dogma (cfr. Commentarii in loannem,
XXVIII, 8, 63-66). Buen conocedor de la Escritura, Origenes no pue-
de negar su abundante mencién del infierno; sugiere, sin embargo,
que tales expresiones son meras amenazas, disefiadas para alejar al
pueblo de la maldad (cfr. Contra Celsum, V, 15; Homiliae in lere-
miam, 18, 6; De principiis, I11, 1, 12). Ve en Hch 3, 12 —que habla de
una restauracion universal, apokatdstasis—y en 1 Co 15, 24-28 —que
predice el triunfo escatolégico de Dios—, indicaciones biblicas de una
reunion final de todas las criaturas, sin excepcién, con Dios (cfr. Comm.
inloann.,1,16,91).

Tomando como base especulativa dos axiomas: (1) la bondad, pro-
videncia y omnipotencia de Dios y (2) la libertad del hombre, propone
la teoria de que todo ser espiritual es siempre mudable y tltimamente
salvable: incluso los demonios y pecadores difuntos son todavia sus-
ceptibles de conversion. Asi las penas del infierno son correctivas o pe-
dagégicas (cfr. Hom. in ler., 12, 4; De princ., 11, 10, 6); terribles, cier-
tamente, y posiblemente de larga duracidn; pero con término (cuando
logren la reforma de todas las criaturas: cfr. Cont. Cels., V, 15; De
princ., 11, 10, 6).

Otro desarrollo relevante que aporta Origenes consiste en la refle-
xi6n acerca de la naturaleza del fuego. En contraste con los autores ante-
riores, que no intentan explicarlo y parecen contentarse con la idea de un
fuego material, Origenes busca una interpretacion metaférica o psicol6-
gica: «Cada pecador enciende dentro de si mismo las llamas de su propio
fuego, y no estd inmerso en un fuego encendido por otro o que existia an-
tes que él» (De princ., 11, 10, 4). El fuego, dice (cfr. De princ., 11, 10, 5;
Commentarii in Romanos, V11, 5), es la «fiebre» dentro del pecador que
resulta del desequilibro de sus pasiones, mientras que el dolor consiste en
la acusacién de una conciencia atribulada. Por tanto, el fuego aparece
como algo hecho por el pecador mismo (Homiliae in Ezechielem, 3, 7;
Hom. in Leviticum, 8, 8).

Si bien la primera idea del alejandrino esta destinada a tener més re-
percusion en la historia de la teologia, a la larga no es menos importante
su segunda idea para la teologia del infierno.

La nocién de un fuego que purifica influye en autores como San
Gregorio de Nisa y San Jer6nimo, y suscita un vivo debate durante
los siglos v-vi sobre la provisionalidad del infierno. Como reaccidn, se
formulan profesiones eclesiales como el Simbolo Quicumque " (ca. si-

17. Cfr. DH 75-76.
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glo v) que califica explicitamente de «eterno» el fuego de castigo: «los
que obraron bien, irdn a la vida eterna; los que mal, al fuego eterno».
Finalmente el Sinodo de Constantinopla del aiio 543, en un canon (el
9.°, aprobado luego por el Papa Vigilio) rechaza la teoria de los orige-
nistas de un infierno temporal: «Si alguien dijera que el castigo de los
demonios o de los hombres impios es temporal y que en algiin momen-
to tendra fin, sea anatema» 'S,

En esta misma época los autores se tornan cada vez mds sistemati-
cos a la hora de describir la situacion de los condenados. Para referirse
al sufrimiento de los impios, comienzan a distinguir mas claramente
entre dos aspectos: por una parte, el fuego; por otra, la separacion de
Dios.

En Occidente, San Agustin, aunque utiliza expresiones biblicas
como fuego y gusano para hablar de la muerte eterna, apunta a un nticleo
mds profundo y formula el misterio en términos personalistas y relacio-
nales: «Al igual que el alma es la vida del cuerpo, la ““vida bienaventura-
da” del hombre es Dios. Como dicen los escritos sagrados de los hebre-
os: “Feliz aquel pueblo cuyo Dios es el Sefior” (Sal 144, 15). Infeliz, por
tanto, cualquier pueblo que estd divorciado de este Dios» (De civitate
Dei, XIX, 26). La infelicidad esencial es quedarse separado de Dios. La
«muerte eterna» acontece cuando el alma no puede «vivir», por no po-
seer a Dios (cfr. De civ. Dei, XXI,3, 1).

(El Obispo de Hipona también muestra una honda inteleccién de las
penas infernales, mostrando su conexidn intrinseca con el pecado. El
castigo no es mds que el resultado natural y el peso del pecado [cfr. Ena-
rratio in Psalmum 7, 16]; cuando Dios castiga a los pecadores, no les en-
via un mal, sino que les deja en medio de sus propios males [cft. Enarr.
in Ps.5,10]").

En Oriente el expositor sobre el infierno mds destacado de esta épo-
ca es San Juan Criséstomo. También él percibe aspectos diversos de pena
comprendidos en el misterio de perdicién. Afirma que la mds importante
es la exclusién del Reino (mds que la de padecer tormentos): «Desde el
momento en que alguien es condenado al fuego, pierde evidentemente el
Reino, y ésta es la desgracia mds grande. Sé que muchos tiemblan ante el
solo nombre de la Gehenna, mas para mi la pérdida de aquella gloria su-
prema es mads terrible que los tormentos» (In Matthaeum homiliae, 23,
7). En el infierno, la faz gentil y pacifica de Cristo no se encontrard en
ninguna parte (cfr. In Matth. hom., 23, 8); tampoco la compaiiia de los
santos (cfr. In epistulam ad Philippenses hom., 13, 4). Es terrible tal esci-
sién del cuerpo cuya cabeza es Cristo y cuyos miembros son los santos:
«Consideremos con veneracién la proximidad de nuestra relacidn; y te-

18. DH 411.
19. Aqui vemos cierta semejanza con la interpretacién metaférica del «fuego» que hacia Origenes.
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mamos, no sea que alguien sea cortado de este cuerpo» (In ep. ad Ephe-
sios hom., 3, 3).

Asi, en la época patristica queda esbozada una teologia que consi-
dera la muerte eterna bajo un doble aspecto: en primer lugar, la aliena-
cioén de Dios y de los santos; en segundo lugar, una existencia dolorosa
(con «fuego»).

La reologia medieval prosigue con una reflexion sistemaética sobre
este misterio. Su aportacion se puede resumir en tres puntos:

— En cuanto a las penas, formula una distincion entre la pena de
ser privado de Dios y la pena de sentido™.

Santo Tomas distingue*' entre la poena damni (pena de dafio = pér-
dida de la comunién sobrenatural con Dios) y la poena sensus (pena de
sentido = desarmonia entre el cuerpo y el alma; pena en cada uno de los
actos corporales *?). Este cuadro de las repercusiones de la condenacién
en el ser corpdéreo-espiritual del hombre, es el reverso del cuadro de las
dotes de los cuerpos gloriosos de los santos, dibujado por el Aquinate **.

— En cuanto al fuego, tan frecuentemente mencionado en la teolo-
gia de los siglos anteriores, se especula sobre su naturaleza. Con fre-
cuencia se entiende no s6lo como el dolor experimentado por el peca-
dor en cuerpo y alma después del Juicio final, sino como parte de la
retribucidn sufrida por el alma separada, justo tras la muerte. Se discu-
te entonces como puede afectar al espiritu humano un elemento mate-
rial .

Santo Tom4s propone una interpretacion del fuego en sentido de una
atadura (alligatio: cfr. Summa contra gentiles, IV, 90) del alma, una suje-
cion del espiritu a un elemento material, en una especie de inversién que
refleja la rebelion de la criatura ante Dios.

— En cuanto al caricter irrevocable del estado de perdicion, se
ofrecen dos explicaciones: la tomista y la escotista.

Los tomistas fundamentan la eternidad del infierno en la natural fi-
jacion del alma humana al separarse de la materia. Segtn ellos, durante

20. Esta distincién la utiliza ya SAN BUENAVENTURA en su Commentaria in Libros Sententiarum,
1V,d.45,a. 1, q. 1, donde enumera dos penas que sufren los condenados: la poena damni, privaciéon
de la vision de Dios; y la poena sensus, el tormento de fuego.

21. Cfr. Summa contra gentiles, 111, 145; TV, 90.

22. «Affectus carnalis; corpus ponderosum et grave; passibilia opaca et tenebrosa» (Summ. cont.
gent., IV, 89).

23. Cfr. Summ. cont. gent., 1V, 82-86.

24. Esta discusion indica que muchos entienden el fuego en sentido primordialmente fisico o li-
teral.
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la vida mortal, mientras el ser humano vive inmerso en la materia y el
tiempo, es mudable en cuanto a su opcion; en cambio, después de morir,
yano lo es: el alma queda fijada, como el dngel o el demonio, en su elec-
cién.

Los escotistas mantienen que el alma serfa capaz por naturaleza de
conversion, tanto antes como después de la muerte; pero que por positi-
vo decreto divino sélo tiene acceso a la gracia del arrepentimiento duran-
te la vida terrena, y no post mortem.

Como se puede ver, la propuesta tomista representa un intento de
enraizar la explicacion de la irrevocabilidad de la situacién post mortem
en la misma naturaleza del espiritu humano; mientras que la propuesta
escotista ofrece una explicacién mds extrinsecista®.

Todavia en el Medievo, la herejia de los albigenses resucita la idea
de apokatdstasis de los origenistas. Segtn la doctrina albigense, la sal-
vacion del hombre consiste en desprenderse del mundo material —in-
cluido el propio cuerpo—, para unirse con Dios. Quien muere imperfec-
tamente purificado debe encarnarse nuevamente. Esa larga historia
desembocard en la aniquilacion final de la materia y la reunion de los
espiritus purificados con Dios. Contra esta doctrina de salvacion uni-
versal el IV Concilio de Letrdn (1215) declara: «... [todos] resucita-
rén... para recibir segun sus obras, ora fueren buenas, ora fueren malas;
aquéllos [los réprobos], con el diablo, castigo eterno...» *.

Un siglo mas tarde, Benedicto XII, en la Constitucion Benedictus
Deus (1336), insiste en la verdad de un destino contrario a la eterna
bienaventuranza, y que estd reservado para los impios:

«Definimos que, segin la comiin ordenacion de Dios, las almas de
los que salen del mundo con pecado mortal actual, inmediatamente des-
pués de su muerte bajan al infierno donde son atormentados con penas
infernales, y que no obstante en el dia del juicio todos los hombres com-
parecerdn con sus cuerpos ante el tribunal de Cristo, para dar cuenta de
sus propios actos, a fin de que cada uno reciba lo propio de su cuerpo, tal
como se portd, bien o mal [2 Co 5, 10]» ¥ (La forma plural «penas infer-
nales» parece ser un eco de la distincién de penas que hacia la teologia
medieval *).

Ya en tiempos modernos, la ensefianza sobre el infierno contintia
siendo actual, y aparece ademds con acentos interesantes. El concilio
Vaticano II, en la Constitucion dogmaética Lumen gentium (n. 48) for-

25. Cfr. G. CoLzaNI, «Bienaventuranza-condenacion», en L. PACOMIO ET AL. (dirs.), Diccionario
Teologico Interdisciplinar, 1, Salamanca 1982, p. 571.

26. DH 801.

27. DH 1002.

28. Cfr. Pozo, Teologia del mds alld, p. 451.
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mula la doctrina de la muerte eterna en forma de advertencia®. (Néte-
se, en este texto, el lenguaje personalista y relacional con que se refie-
re al misterio de perdicion: es la exclusion de la compaiiia del Sefior lo
que produce el estado desgraciado del pecador sin arrepentimiento):

«Debemos vigilar constantemente para que, terminado el dnico pla-
7o de nuestra vida terrena (cfr. Hb 9,27), si queremos entrar con El a las
nupcias, merezcamos ser contados entre los escogidos (cfr. Mt 25,31-46);
no sea que, como aquellos siervos malos y perezosos (cfr. Mt 25,26),
seamos arrojados al fuego eterno (cfr. Mt 25,41), a las tinieblas exterio-
res en donde “habrd llanto y rechinar de dientes” (Mt 22,13-25,30). En
efecto, antes de reinar con Cristo glorioso, todos debemos comparecer
“ante el tribunal de Cristo para dar cuenta cada cual segtin las obras bue-
nas o malas que hizo en su vida mortal” (2 Co 5,10); y al fin del mundo
“saldrdn los que obraron el bien, para la resurreccién de vida; los que
obraron el mal, para la resurreccién de condenacion” (Jn 5,29; cfr. Mt
25,46)».

El Catecismo de la Iglesia Catdlica recoge el dogma de la existen-
cia el infierno: «LLa ensefianza de la Iglesia afirma la existencia del in-
fierno y su eternidad. Las almas de los que mueren en estado de pecado
mortal descienden a los infiernos inmediatamente después de la muer-
te y alli sufren las penas del infierno, “el fuego eterno”» (n. 1035).
Luego, pasa a precisar la naturaleza de sus penas: «LLa pena principal
del infierno consiste en la separacién eterna de Dios en quien tnica-
mente puede tener el hombre la vida y la felicidad para las que ha sido
creado y a las que aspira» (n. 1035). Al poner el acento primordial en
la no-comunién con Dios, que da lugar a una total frustracion existen-
cial, el Catecismo culmina la formulacion personalista y relacional del
mysterium iniquitatis finale.

3. REFLEXION TEOLOGICA: EL INFIERNO COMO ALEJAMIENTO
DE LA CRIATURA DE DIOS-APROXIMANTE

De modo andlogo al tema de la vida eterna, podemos distinguir
dos vertientes del misterio de perdicion:

— el aspecto increado: Dios ausente (Dios, en cuanto perdido =
infierno*).

29. La doctrina de la muerte eterna no figuraba en el fextus prior; fue incluida en la redaccion
definitiva a peticién de los padres conciliares que deseaban que se estimulara la vigilancia de los
cristianos.

30. «Dios es “la postrimeria” de la criatura. Lo es como cielo ganado, como infierno perdido,
como juez que juzga, como purgatorio purificador» (H. URS VON BALTHASAR, «Escatologia», en J. FEI-
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— en el lado creatural: las consecuencias que experimenta la cria-
tura, derivadas de su desvinculacién de la fuente de Vida.

a) El infierno como ausencia de Dios (Dios perdido por el hombre)

Contemplada desde el hecho de un Dios-que-se-aproxima y que
pretende comulgar con los hombres, la posibilidad de que una criatura
libre diga que No y se aleje aparece como lo mas opuesto al designio
divino.

En este sentido, es incorrecto plantear una simetria entre vida eter-
na y muerte eterna, como dos caminos de igual valor, abiertos por Dios
a la libertad humana. No: la pretension divina es fundamentalmente
salvifica (Dios quiere que todos se salven®), y toda la economia de
gracia sirve a este proposito positivo. El hombre, sin embargo, es capaz
de sustraerse de la gran corriente que lleva al encuentro de Dios. Puede
«perderse», no llegar a la cita con la Santa Trinidad.

El infierno es sobre todo evasién de la criatura frente a la venida de
Dios; un No creatural ante el don que Dios hace de S{ mismo. En térmi-
nos trinitarios, es un repeler o «entristecer» al Espiritu (cfr. Ef 4, 30),
que quiere habitar en la persona para conformarla con el Hijo y vincu-
larla intimamente con el Padre. Significa el rechazo del ser-en-Cristo,
tnico rostro genuino del hombre; rechazo, por tanto, de la forma de co-
munién definitiva que Dios tiene proyectada para la criatura humana.

Como misterio de no-relacion con las Personas divinas, es la tra-
gedia de la ausencia de Dios, la tristeza de la soledad absoluta, un de-
sierto en el que falta toda comunién amorosa. Ontolégicamente, es la
negacién de la misma esencia de la persona como ser-relacion y ser-
para-la-comunioén. Es la desviacién del Bien infinito que puede colmar
el anhelo humano, para involucionar hacia el yo erigido en bien sufi-
ciente. (Dante tenia cierta razén al pintar, en su Inferno*, a Satands
como inmerso en un lago de hielo, en vez de fuego. En el infierno esta
ausente el calor de la caridad; hay, en cambio, un ensimismamiento
profundo, el aislamiento del Yo de todos los demads seres. En vez de
con-vivir con Dios y los demds seres, es un vivir-solo).

Asfi concebida, la muerte eterna parece un misterio mds ligado a la
antropologia —al hombre, a la decisién de su libertad finita y falible, al

NER ET AL. [dirs.], Panorama de la teologia actual, Madrid 1961, p. 505; C. Pozo, Teologia del mds
alld, p. 86).

31. Cfr. 1 Tm 2,4.

32. Cfr. Canto 34.

254



LA MUERTE ETERNA

pecado—, mientras que la vida eterna parece mds ligada a la teo-logia
—a Dios que se autodona, al consorcio que logra con el justo—. Como
dicen algunos autores *, el infierno es creacion del hombre, no de
Dios ™.

Este enfoque, que sitda el centro de gravedad del infierno mds bien
en la criatura que en Dios, puede facilitar la inteleccion del misterio de
perdicion. Resulta que forma parte del misterio de la libertad creada.
La teoria de los origenistas (apokatdstasis) —sobre un infierno tempo-
ral o provisional, que acaba con la conversion de todos los pecadores,
los demonios incluidos—, a pesar de ser errdnea, encierra una intuicién
vdlida: la intangibilidad de la libertad creatural. Este don divino es res-
petado hasta el final. Dios nos deja libres, siempre.

(Y por qué? Porque sélo la libertad puede ser soporte ontoldgico
del Amor. En el momento en que Dios proyecta formar con las criatu-
ras una familia escatolégica, debe incorporar en la creacion el libre al-
bedrio. La vida eterna, misterio de Amor, pide protagonistas libres. Y si
la libertad creatural ha de ser auténtica, auténtica ha de ser también la
posibilidad de su mal uso.

La libertad se entiende entonces no s6lo como energia para optar
por un acto virtuoso o pecaminoso, sino mas ampliamente como capa-
cidad puesta por Dios en la criatura para autoconfigurarse, en un Amén
o un Non Serviam ante Dios. Asi, el misterio de perdicion se halla inse-
parablemente imbricado con la verdad de la libertad humana.

b) Teorias que niegan la existencia del infierno

Existen teorias que niegan la realidad del infierno. Las que han en-
contrado un eco mayor se basan en dos argumentos principales:

— El infinito amor, misericordia y poder de Dios hacen impensa-
ble la posibilidad de «fracaso» en sus planes de salvar a la humanidad;

— La existencia de criaturas perdidas para siempre parece incom-
patible con la plena felicidad de los dngeles y santos.

(Qué decir de estas posturas? Ciertamente, Dios quiere que todos
os hombres se salven, y emple ondo su pode u misericordi
los hombres se salven lea a fondo s dery s sericordia
para lograrlo. Tanto es asi que ni siquiera logramos imaginar el extre-

33. P.ej. J.L. Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacion, Madrid 2000 (3. ed.), p. 235. Y M.
BorpoNI y N. CioLA afirman que «La dannazione... dipende dall’'uomo... La realta dell’inferno va
fondata antropologicamente» (Gesit nostra speranza, Bologna 1988, p. 216).

34. En este sentido, entendemos que los versos de Dante sobre el infierno no logran expresar con
total exactitud el misterio, a pesar de su belleza: «facemi la divina podestate | la somma sapienza e ‘I
primo amore» (Inferno, Canto 3).
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mo a que llega el esfuerzo divino en orden a salvar al pecador. Dios re-
clama el corazon del individuo hasta el dltimo instante de vida terrenal.
En este sentido, es obligado conceder espacio a la nesciencia o apd-
phasis cuando se habla de condenacidn; reconocer que ignoramos los
pormenores del proceso salvifico, que prosigue hasta la dltima silaba
de la biografia terrena del individuo. Ignoramos, por tanto, cudntos re-
sisten hasta el final y se condenan realmente. Es mas: es vélido por lo
menos esperar que todos se salven, y encomendar la salvacion incluso
de los que, en su vida mortal, llevaron una existencia aparentemente
alejada de Dios ™.

Sin embargo, la tesis de «la imposibilidad de condenacion de cual-
quier criatura» cae por tierra en confrontacién con un dato dogmatico
concreto: la caida de algunos dngeles, y su consiguiente estado de ene-
mistad permanente con Dios (cfr. Concilio IV de Letran: DH 800-801).
Asi la «<imposibilidad de condenacién» que propugna la teoria de la
salvacion universal se demuestra como axioma a priori, postura tedri-
ca que pierde consistencia cuando se coteja con una verdad revelada.
La afirmacion ocurrente de que «el infierno existe, pero esta vacio», se
muestra sencillamente falsa, porque existen los demonios *. El hecho
de que haya seres angélicos perdidos para siempre basta para afirmar
que «existe el infierno» (entendido como situacién de permanente se-
paracion de Dios).

También cabria preguntarse, frente a la teoria de salvacion universal,
si realmente una creacidn «segregada» finalmente en dos dmbitos (unidos
a Dios / separados de Dios) representaria un fracaso divino. El Reino es-
catoldgico es en esencia un orden cabal: nadie estard donde no quiere es-
tar¥’. Todo el mundo estard precisamente donde prefiere permanecer, cer-
ca o lejos de Dios. Tal colocacién exacta de los seres libres (es éste el
sentido del Juicio Universal) ;no redunda también en la gloria de Dios?

35. «La condenacion sigue siendo una posibilidad real, pero no nos es dado conocer, sin especial
revelacion divina, si los seres humanos, y cudles, han quedado implicados efectivamente en ella. El
pensamiento del infierno... representa una exhortacion necesaria y saludable a la libertad, dentro del
anuncio de que Jesus resucitado ha vencido a Satands, ddndonos el Espiritu de Dios, que nos hace in-
vocar “Abbd, Padre” (Rm 8, 14 Ga 6, 6). Esta perspectiva, llena de esperanza, prevalece en el anuncio
cristiano. Se refleja eficazmente en la tradicién litdrgica de la Iglesia, como lo atestiguan, por ejemplo,
las palabras del Canon Romano: “Acepta, Sefior, en tu bondad, esta ofrenda de tus siervos y de toda tu
familia santa..., libranos de la condenacién eterna y cuéntanos entre tus elegidos”». JUAN PABLO II,
Discurso en la audiencia general de 28.VII.1999, 4. Cfr. también: IDEM, Cruzando el umbral de la es-
peranza, Barcelona 1994, p. 187.

36. Dice JuaN PaBLO II: «La fe cristiana ensefia que, en el riesgo del “si” y del “no” que caracte-
riza la libertad de las criaturas, alguien ha dicho ya “no”. Se trata de las criaturas espirituales que se re-
belaron contra el amor de Dios y a las que se llama demonios» (Discurso en la audiencia general de
28.VI1.1999, 3).

37. Como dice J.H. NEWMAN: si por hipétesis un pecador fuese colocado forzosamente en el Cie-
lo, no seria feliz alli («he would not be happy there»: «Holiness necessary for future blessedness», en
Pastoral and Plain Sermons, I, London-Oxford-Cambridge 1868, p. 3).
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¢) Poena sensus

De la ausencia de Dios se deriva la experiencia de un vacio exis-
tencial, colmado por el macizo amor propio. Es un fenémeno de invo-
lucién hacia lo finito, en el cual el hombre, hecho para la comunién
con el Bien infinito, se contenta con poseerse a si mismo. Inevitable-
mente, al faltar lo dnico realmente capaz de saciarle, carece de un au-
téntico centro unificador para su existencia, y experimenta una desar-
monia en su ser y en sus facultades, tanto ad intra —el intelecto y sus
pensamientos; la voluntad y sus deseos e intenciones; el apetito huma-
no y las pasiones—, como en sus relaciones con el resto de los seres. El
pecador resucitado en el Ultimo Dia experimentard la desarmonia inte-
rior en su totalidad ontoldgica, incluida su dimension corporal. En su
interior, la frustracién y el hastio, debido a pensamientos, deseos, sen-
timientos, pasiones y sensaciones centrados en su yo endiosado pero
incapaz de funcionar como fuente suficiente de gozo. Y en el exterior,
la alienacion de todos los demds seres. Parece ser esta inefable situa-
cién, de armonia imposible por dentro y hacia fuera, lo que intentan di-
bujar las variadas expresiones como fuego, gusano, etc.; y es lo que in-
tenta también expresar la teologia cuando habla de la pena de sentido
derivada de la pena del dafio.

La concepcidn teoldgica de la muerte eterna como situacidn exis-
tencial, autoinfligida por el hombre a si mismo, permite evitar una con-
cepcion sadica de sufrimientos de los condenados, como castigos ex-
trinseca y violentamente impuestos por una divinidad vengativa. Tal
cuadro de torturas infernales, derivado de una inteleccién parcial y
simplista de las descripciones biblicas del Dia de Yahveh y del infier-
no, no hace justicia al amor que subyace a la economia divina. Parece
mds exacto concebir el sufrimiento de los condenados como efecto ne-
cesario de su elegida separacion de Dios, es decir, como la repercusion
en su ser de la ausencia divina®.

En este sentido los sufrimientos del infierno pueden considerarse
autoinfligidos por el pecador, ya que es él mismo quien deja reinar el
caos en su existencia, el funcionamiento desordenado de sus facultades
para pensar (piensa en si mismo) y para querer (quiere a si mismo y no
a los demads). Igualmente, hacia fuera sus relaciones con los demas se-
res (tanto divinos como creados) se caracterizan por la no-conexién;
hay una falta de consorcio, ausencia de comunicacion; en otras pala-
bras, soledad.

38. «Las imdgenes con las que la Sagrada Escritura nos presenta el infierno... expresan la com-
pleta frustracién y vaciedad de una vida sin Dios. El infierno, més que un lugar, indica la situacién en
la que llega a encontrarse quien libre y definitivamente se aleja de Dios, manantial de vida y alegria»
(JuaN PaBLo 11, Discurso en la audiencia general de 28.VII.1999, 3).
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Dios nunca puede desaparecer totalmente del horizonte de la criatu-
ra, ni siquiera de la criatura pecadora. Por mucho que ésta quiera vivir al
margen de su creador, ontoldgicamente hablando no hay escapatoria,
porque Dios existe siempre, y para la criatura no hay aniquilacién. Asf,
por mucho que el pecador empedernido lo quiera, no puede borrar a
Dios. De ahf su sufrimiento. Dios es gozo para los que le aman y dolor
para los que no le quieren. Trae efectos diversos, no porque cambie de
aspecto o atributos ante unos y otros, sino mds bien por permanecer lo
que es: siempre Amor, siempre apertura, siempre invitaciéon a la comu-
nién. ;| No es éste el sentido dltimo de la expresién «muerte eterna» en la
Biblia: un vivir para siempre, queriendo sustraerse de Dios, pero eterna-
mente incomodado por su existencia?

Aunque este estado de alienacidn perpetua de Dios comienza mox
post mortem para el pecador (cfr. caps. XI y XII), hallara su terrible for-
ma cabal en el dia de la resurreccion y de la palingenesia. Entonces el
impio se hallard inmerso en un universo, de santos resucitados y un cos-
mos transfigurado, rebosante todo él de la presencia de Dios (el mundo
creado, hecho ya todo €l «cielo»). En tal universo, convertido en morada
de Dios y de los santos, lugar donde la presencia divina es patente en to-
das partes, el pecador resucitado se encontrard sin rincén cémodo donde
«esconderse» (a no ser que viva en una especie de otra dimensién).

Una creacién que se ha vuelto rostro de Dios —Dios, todo en todos—
no ofrece para el impio ningtn lugar de reposo, s6lo puede proporcionar-
le hastio e incomodidad. Puede que sea éste el sentido tltimo del fuego
del infierno: quizd no se trata tan sélo de una especie de envoltorio peno-
80, sino de todo un universo —transfigurado— que resulta molesto para el
pecador. Posiblemente Dios no necesitard aplicar ninguna sustancia ex-
terna mds (un fuego, literalmente) al pecador, ya que por el mismo acto
de transfigurar el cosmos (convirtiéndolo en «sacramento» en sentido su-
perador: sin matiz de velamiento), crea una fuente de incomodidad eter-
na para el impio. Como mundo rebosante de Dios, los nuevos cielos y
tierra serdn torturantes para quienes desean olvidar al Creador y su Amor.
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SEGUNDA PARTE
ESCATOLOGIA INCOADA






Hemos contemplado hasta ahora la consumacidén del proyecto de
Dios para la creacion en general. En este cuadro global hemos visto el
lugar central que ocupa Jesucristo. Como cabeza de la nueva humani-
dad, incorpora a los hombres a su propio misterio personal y vital, ddn-
doles entrada al interior de la Trinidad como hijos adoptivos. Y como
Primogénito del nuevo mundo, arrastra al cosmos entero hacia la reno-
vacion total.

Ahora conviene considerar con mas detalle como los individuos se
adentran progresivamente en el éschaton. Es ésta una reflexion insos-
layable, habida cuenta del valor singular que posee cada ser libre'. Los
hombres y los dngeles gozan de un especial estatuto ante Dios, dotados
como estdn de la capacidad de integrarse libremente en la corriente in-
tratrinitaria de amor. Cada criatura libre escribe una historia irrepetible,
personalisima, de relacion con Dios: un Si o un No.

A la vez, las historias individuales tienen algo en comtin, al formar
parte de una tnica historia: la insercién de la humanidad en Cristo. El
divino Hijo hecho hombre invita a cada individuo a unirse a su Perso-
na, a compartir mistéricamente con El los eventos de su vida, especial-
mente su Pascua. Primero, en el bautismo (por la muerte al pecado y el
revivir a una vida nueva) y en los otros sacramentos (que intensifican
la unién con Cristo); después, a lo largo de toda la existencia terrenal
(por un incesante migrar, del pecado a la santidad); y luego en la muer-
te (momento singular de identificacién con Jesus e incorporacién a su

1. Cfr. Gaudium et spes,n. 19. En cuanto al hombre, dice Gaudium et spes, n. 24: «... el hombre,
dnica criatura terrestre a la que Dios ha amado por si mismo».
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muerte/resurreccion). La conclusién de la vida terrena implica, para el
jUStO la irrevocable unién con Cristo y la insercion en su Pascua: mo-
rir en El significa poseer la seguridad de vivir para siempre con Ely re-
sucitar en el tltimo dfa con El (cfr. Catecismo de la Iglesia Catélica, n.
1005: «para resucitar con Cristo, es necesario morir con Cristo»). Para
el pecador sin arrepentimiento, por el contrario, la muerte sella para
siempre su opcion de vivir al margen de Cristo y de su Pascua.

Vamos, pues, a exponer la escatologia individual dentro de coorde-
nadas cristolégico-pascuales. En los siguientes capitulos estudiaremos:
(1) el renacimiento bautismal, como inicio del con-morir y con-vivir
con Cristo; (2) la muerte, como momento de incorporacion definitiva
(o no incorporacion) a la Pascua del Sefior; (3) la purificacién ultrate-
rrenal, como perfeccionamiento eventual de la configuracion personal
del difunto con Cristo.
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CapriTUuLO X

LA VIDA TERRENA
Bautismo y Vida Postbautismal

La historia de la incorporacién de cada hombre a Cristo y su Pas-
cua se desarrolla en pasos sucesivos. Comienza ya en la vida mortal
del individuo, con la recepcién del bautismo. Gracias a la ablucién sa-
cramental, el sujeto muere al pecado y entra en posesion de una nueva
vida, obteniendo asi su primera configuracion con el Sefior muerto y
resucitado. Es lo que confesamos con gozo en el Credo: «Creo en el
perdon/la remision de los pecados».

Se abre entonces ante la criatura un nuevo horizonte, de progresi-
va insercion en la Persona y Vida de Cristo. Tal progreso es posible, en
primer lugar, gracias a los sacramentos —especialmente la Eucaristia—,
que operan en el cristiano una configuraciéon mas profunda con el Se-
for; y también gracias al progresivo esfuerzo del creyente por distan-
ciarse del pecado y participar mas plenamente de la santidad de Cristo.
La vida postbautismal aparece entonces como existencia cristiana o
cristica: apropiacion cada vez mds intensa por parte del hombre de la
vida sobrenatural —Vida de Cristo— infundida por el bautismo; o tam-
bién, como existencia pascual, un insertarse mds y mds en la muerte y
resurreccion del Sefior, en cada participacion sacramental y en cada
conversion, cada acto de arrepentimiento, cada recomienzo.

La Tradicién ha meditado largamente sobre el misterio de renova-
cion cristiana, considerando como la mimesis o imitacion de la viven-
cia pascual del Sefor a partir del bautismo opera una singular identifi-
cacion con El, que se puede ir intensificando a lo largo de la vida
terrena.

La reflexion teoldgica deberd contemplar esta dimension escatold-
gico-pascual del bautismo —como primera participacion del individuo
en la Pascua del Sefior y primer paso al interior de una vida cristica— y
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de la vida postbautismal —en cuanto progresivo adentrarse en el itinera-
rio pascual con el Hijo, en el Espiritu, hacia el Padre—.

1. LA ESPERANZA DE RENOVACION EN LA BIBLIA

La esperanza de una existencia renovada se encuentra ya presente
en el Antiguo Testamento, particularmente en las tradiciones que im-
plican la fe en un Dios liberador del pueblo, creador del mundo y
fuente de vida. Estas lineas de esperanza convergen en el Nuevo Testa-
mento en la persona de Jesus, quien, padeciendo, muriendo y revivien-
do, realiza el transito de la muerte a la vida gloriosa; y lo hace no sélo
en beneficio propio, sino como cabeza de toda una humanidad regene-
rada. Abre las puertas de la renovacion a todo hombre dispuesto a se-
guir sus pasos, muriendo y resucitando mistéricamente con EI.

a) La revelacion veterotestamentaria de un Dios liberador, creador y
vivificador

El sacramento del bautismo —junto con su correlato mistérico, la
Pascua de Jesus— esté prefigurado en el Antiguo Testamento de muchas
y diversas maneras. Recordemos aqui tres tradiciones que, de modo es-
pecial, sirven de preparacién para el misterio neotestamentario de re-
novacion de la vida en Cristo': (1) la tradicién «exddica»; (2) la tradi-
cion «creacional»; y (3) la tradicion «resurreccional».

— En primer lugar, la historia de Israel lleva a pregonar a Yahveh
como libertador de su pueblo®. El recuerdo del Exodo —en el curso del
cual los israelitas vieron el poder de Dios en prodigios como las plagas
de Egipto’ y la separacion de las aguas del Mar Rojo*— se integra pro-
fundamente en la conciencia religiosa del pueblo. Proclama el Salmo
77: «con tu brazo a tu pueblo rescataste» (v. 16)°. La fe firme en un
Dios que ejerce su poder en auxilio de su pueblo, salvandolo de la
opresion y la esclavitud y colocdndolo en un dmbito de libertad, pro-
porciona la base para una expectacion escatoldgica; concretamente, la
esperanza de que el poder divino se ejerza en algin momento futuro,
para liberar definitivamente a los suyos del mal y otorgarles toda clase

. Para mds detalles, cfr. capitulo IIl y cap. V, epigrafe 1a.

. Cfr.Am 2, 10; 3, 12; Mi 6, 4; Jos 24, 17; Sal 81, 11.

. Cfr. Ex 7-13.

. Cfr.Ex 14, 15-31. )

. La fiesta de la Pascua tiene la funcién de perpetuar la memoria del Exodo, particularmente el
«paso» del Sefior en la vispera para exterminar a los primogénitos egipcios sin herir a los de los he-
breos, que habian rociado sus puertas con la sangre del cordero.

(SR OV S
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de bienes. Los profetas vaticinan, en este sentido, un nuevo Exodo,
mds sublime que el primero: «[El Sefor] trazard un camino a su pueblo
en el desierto, un sendero entre las aguas aridas» (Is 43, 19); «Yo los
devolveré a su solar, que di a sus padres (Jr 14, 15)».

— Alavez, la «xmemoria exédica» nutre la fe en un Dios creador:
los israelitas entienden que, con el mismo poder con que liberd a su
pueblo, el Sefior dio origen al mundo; el Salvador es asimismo Hace-
dor. El verbo bard se reserva en la literatura biblica para designar una
accion de Dios por la cual da existencia a algo nuevo y maravilloso®.
(EI término se aplica también a otras obras divinas como la justifica-
cién del pecador, operacion andloga a la de crear, y no menos impre-
sionante’).

Esta fe creacional desemboca en una linea concreta de esperanza.
Los profetas vaticinan una accion futura de Dios que renovaré el uni-
verso (cfr. Is 43, 19) y producira nuevos cielos y nueva tierra (cfr. Is
66, 17). Esta intervencion final del Sefior transformara no sélo el cos-
mos, sino también los corazones (cfr. Ez 36, 26; Jr 32, 39): asi el mun-
do nuevo serd habitado por una humanidad regenerada®.

— Finalmente, estd la tradicion «resurreccional» del Antiguo Tes-
tamento. En un capitulo anterior®, hemos visto como fue tomando
cuerpo la confianza en el poder de Dios para resucitar a los muertos. Si
bien los primeros pronunciamientos proféticos tienen un sentido mera-
mente metaférico —refiriéndose a la recuperacidn nacional de Israel °—,
los vaticinios tardios (cfr. 2 Mc 7,9 y Dn 12, 2-3) hablan inequivoca-
mente de la resurreccion futura de la carne. Tal expectacidn representa
una cristalizacién muy concreta de la esperanza judia: el anhelo de ver-
se liberado del poder de la muerte .

b) La Pascua de Jesucristo, fuente de vida nueva para los hombres

Las lineas de esperanza del Antiguo Testamento confluyen en Je-
sus, quien por Si mismo da el paso de la oscuridad del sepulcro a la luz

6. Cfr.Gn 1, 1;1s 48,7; 65, 17; Jr 31, 21-22; Ex 34, 10.
7. Cfr.Sal 51, 12; Ez 36, 25-28; Jr 31, 33; 32, 39-40.
8. Dentro de la tradicién «creacional» se puede también situar la del diluvio, en cuanto evento
que acaba con un mundo antiguo de pecado para dejar espacio a la nueva humanidad.
9. Cfr. capitulo V, epigrafe 1.
10. Os 6, 1: «... al tercer dia nos resucitard»; Ez 37, 1-14 (visién del campo de huesos); cfr. tam-
bién Is 26, 19.
11. Otras expresiones parciales de la fe veterotestamentaria en el poder restablecedor de Dios
son: los relatos de resurrecciones obradas por los profetas Elias y Eliseo (cfr. I R 17, 17-23; 2 R 4, 33-
35; 13, 21); la ampliacién del poder divino sobre el sheol (cfr. 1 S 2, 6; Sal 30; 49; 73; Sb 16, 13).
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matinal de la resurreccion. Muerto y resucitado, Cristo trae consigo el
ocaso del mundo caduco y el amanecer de la nueva creacién. Como
otro Moisés, precede a los hombres en el camino que va de la muerte a
la vida, de la esclavitud bajo el maligno a la libertad de los hijos de
Dios, de la nada del pecado a la plenitud de Vida.

La pascua de Jestis aparece en los escritos del Nuevo Testamento
como la fuente de donde brota una vida radicalmente nueva para los
hombres; y el bautismo y la eucaristia, como cauces principales por los
cuales esa vida alcanza a los hombres en la historia. Segtin los Sindpti-
cos (cfr. Mc 16, 15-16; Mt 28, 18-20), Cristo resucitado manda solem-
nemente a los Apoéstoles ir a todas partes, para evangelizar y administrar
un bautismo de salvacion. Los discipulos cumplen fielmente este man-
dato: segtin el libro de los Hechos (cfr. Hch 2, 37-41; 8, 12-13. 36-39;
10, 44-48), a partir de Pentecostés utilizan el bautismo como medio
para infundir en los hombres una vida nueva, divina: «Convertios y que
cada uno de vosotros se haga bautizar en el nombre de Jesus, para remi-
sién de vuestro pecados; y recibiréis el don del Espiritu Santo» (Hch 2,
38). Jesus transmite ademads, antes de su Pasion, el encargo de renovar
en el tiempo el sacrificio de su cuerpo y sangre, ofrecido por la salva-
cion de los hombres (cfr. Mt 26, 26-29; Mc 14, 22-25; Lc 22, 19-20).

Segtn las cartas de San Pablo, el profundo centro del misterio de
vida nueva de los cristianos se halla en la union personal con el Sefior.
El Apé6stol expone esta doctrina con detalle en el capitulo sexto de la
carta a los Romanos. He aqui su razonamiento: el lavado bautismal su-
merge al hombre en la muerte del Sefior y le incorpora a su resurrec-
cion. Esta identificacion con el muerto-resucitado es el fundamento ob-
jetivo de las excelsas obligaciones morales del cristiano. El nuevo ser
del bautizado, en Cristo y con Cristo, permite romper con un pasado
pecaminoso y emprender un camino de vida y costumbres santas. Dice
San Pablo:

«Cuantos fuimos bautizados en Cristo Jesus, fuimos bautizados en
su muerte... Fuimos sepultados con €l por el bautismo en la muerte, a fin
de que, al igual que Cristo fue resucitado de entre los muertos por medio
de la gloria del Padre, asi también nosotros vivamos una vida nueva. Por-
que si nos hemos hecho una misma cosa con él por una muerte semejan-
te a la suya; también lo seremos por una resurreccién semejante... Nues-
tro hombre viejo fue crucificado con él, a fin de que fuera destruido este
cuerpo de pecado y cesdramos de ser esclavos del pecado... Si hemos
muerto con Cristo, creemos que también viviremos con él, sabiendo que
Cristo, una vez resucitado de entre los muertos, ya no muere mds, y que
la muerte no tiene ya sefiorio sobre él. Su muerte fue un morir al pecado,
de una vez para siempre; mas su vida, es un vivir para Dios. Asi también
vosotros, consideraos como muertos al pecado y vivos para Dios en Cris-
to Jestis. No reine, pues, el pecado en vuestro cuerpo mortal de modo que
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obedezcdis a sus apetencias. Ni hagdis ya de vuestros miembros armas
de injusticia al servicio del pecado; sino mas bien ofreceos vosotros mis-
mos a Dios como muertos retornados a la vida; y vuestros miembros,
como armas de justicia al servicio de Dios» (Rm 6, 3-13).

En este lugar de Rm llama la atencidn, en primer lugar, el uso ma-
sivo de palabras basadas en la preposicion syn- (con-): synetdphemen
(consepultados), symphytoi (condesarrollados), synestaurothe (concru-
cificados), apethdnomen syn Christo (muertos con Cristo), syzésomen
(conviventes). Todo ello para expresar configuracion e identificacion
con Cristo.

Otra palabra clave, que aparece en el v. 5, es homoioma: semejan-
za o representacion (refiriéndose a la muerte de Cristo). El bautismo
establece una conexion con el Sefior tan estrecha que permite vivir
con El los misterios de su vida y en especial su Pascua. Asi, se actua-
liza y se hace presente la muerte de Cristo en la persona del bautizado,
en forma de «muerte» al pecado. (Y tal «muerte» abre las puertas a la
participacion en la resurreccién del Sefior: primero con una vida santa
en el tiempo actual; y, en el futuro, con una vida gloriosa como resuci-
tado).

Finalmente, en Rm 6 hay una indicacion, no s6lo del cambio radi-
cal que ocurre en el evento bautismal, sino también de su prolongacion
dindmica en el tiempo: ser bautizado es comprometerse a un esfuerzo
ulterior por mantenerse en la santidad: «vive en adelante para Dios en
Cristo Jests» (v. 10).

La idea de asimilacién al Cristo de la Pascua aparece igualmente en
la carta a los Efesios: «Dios, rico en misericordia, por el grande amor con
que nos amd, estando muertos a causa de nuestros delitos, nos vivificé
juntamente con Cristo... y con él nos resucité» (Ef 2, 4-6). Como légica
consecuencia de esta transformacion cristica y pascual, aparece otra vez
la exhortacién a morir a uno mismo para dejar espacio a Cristo. Se trata,
al igual que en Rm, de una progresiva presencia del resucitado en el cre-
yente: «... a despojaros, en cuanto a vuestra vida anterior, del hombre
viejo que se corrompe siguiendo la seduccidn de las concupiscencias, a
renovar el espiritu de vuestra mente, y a revestiros del Hombre Nuevo,
creado segun Dios, en la justicia y santidad de la verdad» (Ef 4, 22-24).
Aqui vemos como San Pablo utiliza términos distintos, sobre todo con-
traposiciones (hombre viejo/nuevo; luz/tinieblas), para expresar la idea
de siempre: la conversién a Cristo obra una transformacion tan radical en
el hombre, que puede llamarse una nueva creacion.

La idea bdsica de conmorir y conresucitar sacramentalmente con
Cristo, para llevar una vida nueva, aparece también en 2 Co 5, 17: «El que
estd en Cristo, es una nueva creacion; pasé lo viejo, todo es nuevo». Y
también en Col 2, 12-3,3: «Sepultados con él en el bautismo, con €l tam-
bién habéis resucitado por la fe en la accién de Dios, que resucit6 de entre
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los muertos... Por tanto, que nadie os critique por cuestiones de comida o
bebida, o a propésito de fiestas, de novilunios o sdbados... Si habéis resu-
citado con Cristo, buscad las cosas de arriba, donde esta Cristo sentado a
la diestra de Dios. Aspirad a las cosas de arriba, no a las de la tierra. Por-
que habéis muerto, y vuestra vida estd oculta con Cristo en Dios».

Segtin San Pablo en la primera epistola a los Corintios, la conme-
moracién de la Cena del Senor hace presente su muerte, de modo arca-
no pero real: «Cada vez que coméis este pan y bebéis esta copa, anun-
ciéis la muerte del Sefior, hasta que venga» (1 Co 11, 26). Participar en
la mesa eucaristica significa, para los cristianos, alcanzar una mayor
hondura en su comunion con el Sefior: «LLa copa de bendicién que ben-
decimos ;no es acaso comunién con la sangre de Cristo, y el pan que
partimos /no es comunién con el cuerpo de Cristo?» (1 Co 10, 16-17).
Identificacion con el Sefor, pues, precisamente bajo su aspecto de victi-
ma pascual, ofrecida de una vez para siempre en la Cruz (cfr. Hb 9, 12).

Podemos resumir la teologia paulina sobre este punto diciendo que
la actualizacién del misterio pascual y la identificacién con Cristo son
efectuadas inicialmente en el hombre por el bautismo, y posteriormen-
te intensificadas y culminadas por la participacién eucaristica.

Es preciso afiadir que San Pablo no sélo habla de la cristificacion
del sujeto humano, sino también del papel del Espiritu en la formacion
de la nueva criatura. En la epistola a los Romanos asevera: «Recibisteis
un espiritu de hijos adoptivos que nos hace exclamar: Abbd, Padre! El
Espiritu mismo se une a nuestro espiritu para dar testimonio de que so-
mos hijos de Dios» (Rm 8, 15-16). Segtn esto, el Espiritu «bebido» por
el hombre en el bautismo e inhabitante ' es el responsable de configurar
al sujeto con Cristo, ddndole forma de hijo de Dios.

La idea es repetida en la epistola a los Gdlatas: «Todos sois hijos de
Dios por la fe en Cristo Jesus. En efecto, todos los bautizados en Cristo os
habéis revestido de Cristo... La prueba de que sois hijos es que Dios ha
enviado a nuestros corazones el Espiritu de su Hijo que clama Abbd, Pa-
dre!» (Ga 3, 26-27; 4, 6). En esta carta San Pablo también insiste en el as-
pecto dindmico de la iniciacién cristiana, recordando el reto que supone
cultivar, mas alla del momento sacramental, la nueva vida recibida en el
Espiritu: «Si vivis segtin el Espiritu, no daréis satisfaccion a las apetencias
de la carne... Las obras de la carne son conocidas: fornicacién, impureza,
libertinaje, idolatria, hechiceria, odios, discordia, celos, iras, rencillas, di-
visiones, disensiones, envidias, embriagueces, orgias y cosas semejan-
tes... En cambio el fruto del Espiritu es amor, alegria, paz, paciencia, afa-
bilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre, dominio de si... Si vivimos
segun el Espiritu, obremos también segtin el Espiritu» (Ga 5, 16-25). Por

12. Cfr. 1 Co 12, 13.
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tanto, la presencia santificadora del Espiritu aparece como fundamento de
una continua cristiformacién mistica, a partir del bautismo ".

En San Juan encontramos una meditacion sobre la nueva Vida
que el Logos y el Espiritu dan a los hombres. En el prélogo del Cuar-
to Evangelio se contempla primero la Palabra que estd eternamente
junto al Padre (cfr. Jn 1, 1). Esta Palabra se hace carne (v. 14) en la
historia para dar Vida a los hombres (vv. 4-10), compartiendo con
ellos su propia plenitud (v. 16), que consiste basicamente en ser hijo
de Dios (v. 12) y conocer al Padre invisible (v. 18). De modo andlogo
a la generacién divina de la Palabra (v. 13), el renacer de los hombres
—como hijos de Dios— no es un evento carnal originado por la iniciati-
va humana, sino un don de arriba traido por el Espiritu (cfr. Jn 3, 3-8).
El bautismo aparece como evento portentoso en el cual, gracias a la
accion del Espiritu, el ser esencial del hombre queda transmutado en
filiacion celestial.

Esta nueva «vida» —intimo consorcio de vida con el Hijo— es in-
tensificada aun mds en el creyente por la Eucaristia: «El que come mi
carne y bebe mi sangre permanece en mi, y yo en él. Lo mismo que el
Padre, que vive, me ha enviado y yo vivo por el Padre, también el que
me coma vivird por mi» (Jn 6, 56-57). Comulgar con el cuerpo y la
sangre de Jesus, Victima pascual, es compenetrarse con El y ser vivifi-
cado por El, y de esta manera participar en el desenlace glorioso de la
Pascua, la resurreccion: «El que come mi carne y bebe mi sangre tiene
vida eterna, y yo le resucitaré en el dltimo dia» (Jn 6, 55). (El adjetivo
«eterna» tiene aqui una connotacién mds cualitativa que cuantitativa:
significa la vida divina en cuanto compartida con el hombre —ya en la
etapa mortal— y destinada a una plenitud en el éschaton. Indica el cam-
bio de nivel, de una existencia terrena, efimera, a la esfera divina, du-
radera, propia del Padre y del Hijo).

2. DOCTRINA PATRISTICA SOBRE LA INSERCION DEL HOMBRE
EN LA PASCUA DEL SENOR '

Las primeras generaciones cristianas siguen en la linea cristico-
pascual sefialada por la revelacion neotestamentaria. En sus escritos
aparecen con gran fuerza: (1) la conviccion de una auténtica cristifica-

13. Cfr. también Ef 4,30y Tt 3, 5-7.

14. Para una visién panordmica de la doctrina patristica acerca de la dimension escatoldgica de
los sacramentos, cfr. B. NEUNHEUSER, «Bautismo y confirmacién», en M. SCHMAUS ET AL. (dirs.), His-
toria de los dogmas,1V/2, Madrid 1974, esp. 23-110; G. SAVA-POPA, Le baptéme dans la tradition or-
thodoxe et ses implications oecumeniques, Frigourg Suisse 1994.
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cién que la iniciacion sacramental opera en el sujeto, en funcién de la
cual (2) se exige al nedfito una vida santa, y (3) se le promete una he-
rencia gloriosa.

Clemente de Alejandria, de acuerdo con su mentalidad platénica
(de gradualidad), enumera peldafos sucesivos que llevan a la gloria:
por el bautismo, somos iluminados; por la iluminacion, somos admiti-
dos a la condicién de hijos; por la admision en la condicién de hijos,
somos perfeccionados; por la perfeccién, somos hechos inmortales
(cfr. Paedagogus,1, 6,26, 1). Es de particular interés, en esta descrip-
cién, la concatenacion de los misterios de bautismo, filiacion, santidad,
e inmortalidad. El bautismo aparece como primer paso de la muerte a
la vida verdadera, o primer peldafio hacia la inmortalidad. Esta misma
idea queda plasmada, segin Clemente (en otra obra: Protrepticus, 9,
84, 2), en la liturgia bautismal de la Iglesia: «Despierta, ti que duer-
mes, levantate de entre los muertos, Y Cristo el Sefior te iluminaré (cfr.
Ef 5, 14); El, el sol de la resurreccién. .. que otorga la vida con sus ra-
yos». Quien recibe el bautismo recibe la energfa vivificante del Resu-
citado; escapa a la muerte y se sitda en la Vida; en definitiva, se sitia
en Cristo, pues «lo que en El fue hecho es Vida» (Paed., I, 6,27, 1).
Sin embargo, la perfeccion (teleiosis: Paed., 1, 6,27, 2) que recibe el
bautizado no es un don acabado, sino s6lo el anticipo de la perfeccion
dltima, que es la resurreccion (cfr. Paed., 1, 6, 28, 3). El regenerado
avanza, pues, a lo largo de la existencia terrenal, con miras a la vida in-
mortal, alimentado mientras camina por el cuerpo y la sangre del Sefor
(Paed.,1,6,42,2;11, 20, 1).

En Origenes encontramos también una profunda doctrina pascual
y cristoldgica. En sus comentarios biblicos insiste en que los diversos
misterios del Exodo, la Pascua de Jests, el bautismo y la regeneracién
escatoldgica se solapan y se complementan.

«Escucha al profeta: Dios nos volverd a la vida después de dos dias,
y al tercer dia resucitaremos [Os 6, 2]. Para nosotros, el primer dia es la
pasién del Salvador; el segundo, cuando descendid a los infiernos; y el
tercero es el dia de la resurreccion... Cuando el Apdstol nos ensefia que
en estas palabras veamos el sacramento del bautismo, ello es necesario
para que los bautizados en Cristo sean bautizados en su muerte, que sean
consepultados en El y que con El resuciten al tercer dia de entre los
muertos» (Homiliae in Exodum, 5, 2).

Este pasaje ofrece una profunda idea soterioldgica: afirma que la
gracia del bautismo inserta al individuo en el mismo dinamismo pas-
cual de Jests, de modo que se pueda decir que el sacramento otorga
una primera participacion en su muerte y resurreccion (cfr. también
Hom. in loshuam, 5, 1; Hom. in Lucam, 14, 1; Hom. in Ezechielem,?2,
5; Hom. in Ex., 5, 5). Constituye, sin embargo, s6lo el inicio. Para Ori-
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genes la regeneracion bautismal no es mds que sombra y semilla de la
renovacion escatoldgica. Con el agua, el bautizado recibe el preuma
que es prenda de una resurreccién mds completa (cfr. Hom. in Ez., 2,
6); asi pues, comienza una larga «historia de regeneracién», puntuada
por muchos momentos de «morir y resucitar», por la purificacion del
cuerpo y de la mente ; por la practica de la mortificacién y de la peni-
tencia '®; por el cultivo de las virtudes y por la busqueda de la santi-
dad". «Por la regeneracién del agua cada uno se libera ciertamente de
los pecados, pero... s6lo como en espejo y en enigma. Serd en aquel
otro renacer... cuando todos quedarin limpios de pecado» (Commenta-
rium in Matthaeum, XV, 23). El misterio del bautismo remite a un mis-
terio mayor, apunta a una regeneracion mas completa; es realidad y
promesa, incoacién efectiva de la renovacién del hombre en Cristo,
pero no realizacion plena.

A partir del siglo 1v adquiere consistencia la teologia de la mimesis
de Cristo y su Pascua: se habla de una imitacién mistérica del Sefior,
que es realizada por vez primera en el bautismo, es desarrollada poste-
riormente con la lucha espiritual y los sacramentos, y es destinada a
culminarse en el dltimo dia como resurreccion gloriosa. En Oriente
esta idea encuentra notable difusion, y las Catequesis mistagdgicas de
San Cirilo de Jerusalén pueden servir como un resumen sistemaético de
la doctrina.

San Cirilo, refiriéndose al bautismo, sostiene que la inmersién y la
salida del agua significan una especie de muerte y resurreccion'®. Ex-
plica con mas detalle la relacion entre la pascua del Sefior y la regene-
racion bautismal:

— Cristo experiment? la crucifixion, muerte, sepultura y resurrec-
cién de modo verdadero (alethds); no asi, en cambio, los bautizados
(Cat.myst.,2,5). Sin embargo, la inmersién y emersion de éstos en el
agua si producen una imitacién (mimesis) de los sucesos pascuales, re-
produciéndolos en imagen (en eikoni) en los sujetos. Por eficacia so-
brenatural, esta imitacién hace presente en los nedfitos, de modo arca-
no pero auténtico, la realidad originaria de la pasion/muerte del Sefor.
De este modo los bautizandos, a través del antitipo (el bafio bautismal)
logran conectar con el prototipo (la Pasion salvadora de Jesus) en su
realidad histérica (cfr. Car myst., 2, 6). Y asi el hombre necesitado de

15. Cfr. Hom. in Leviticum, 1, 5; Hom. in los.,22,2.

16. Cfr. Commentarii in Romanos, IX, 39.

17. Cfr.ibid., VIL, 7.

18. Al igual que Cristo permanecio tres dias y tres noches en el interior de la tierra, dice SAN CI-
RILO en Catecheses mystagogicae, 2,4, asi los bautizados por la inmersién mueren y son sepultados;
y al salir del agua vuelven a nacer.
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salvacion tiene acceso a la energia vivificante que fluye de la cruz de
Cristo: «La pasién y muerte de nuestra parte es s6lo una semejanza. La
redencién, sin embargo, no es una semejanza, sino verdad (aletheia)»
(Cat. myst.,2,7).

— Con su efecto singular de insercidon mistérica en la Pascua de
Jesus, el bautismo actiia como puente entre el sujeto humano que reci-
be el sacramento y el Protagonista del Triduo pascual. San Cirilo, ins-
pirdndose en palabras de San Pablo (cfr. Rm 6, 5), afirma: «Nosotros
somos plantados en El [Cristo] por la participacién en su muerte, que
se realiza en el bautismo» (Cat. myst., 2, 7). El sacramento obra en el
hombre una comunién personalisima con el Sefior: no imitacion extrin-
seca, sino compenetracion con El, hasta formar una unidad misteriosa,
toda ella rebosante de la Vida que brota del misterio pascual original.

La insercion vital del nedéfito en el Cristo de la Pascua es perfec-
cionada ulteriormente por los sacramentos de la crismacion y la euca-
ristia'’: «A vosotros, después de que subisteis de las sagradas aguas de
la piscina, os fue dado el crisma...» (Cat. myst., 3, 1), que seglin San
Cirilo transmite la fuerza y poder del Espiritu Santo y deja una impron-
ta espiritual que convierte a los nedfitos en «participes y consortes de
Cristo» (Cat. myst., 3, 2), hasta el punto de que ellos puedan llamarse
cristos (christoi) o imédgenes (eikones) de Cristo (cfr. Cat. myst., 3, 1).
Y para culminar el proceso de identificacion mistérica con Jesus, los
recién bautizados son admitidos a la mesa eucaristica, participando en
la cual llegan a ser «portadores de Cristo» (christophoroi) y hasta
«concorpdreos y consanguineos de Cristo» (Cat. myst., 4, 1). La recep-
cion de la Eucaristia introduce en una intimidad progresiva con el Se-
fior: «Robustece tu corazén tomando ese pan espiritual, y alegra la cara
de tu alma; la cual teniéndola abierta con la conciencia pura, y contem-
plando la gloria del Sefior como en un espejo, vete subiendo de una
gloria a otra, en Cristo Jesus y Sefior nuestro» (Cat. myst., 4, 9).

Como hemos dicho, las mismas ideas esenciales —con diferencias de
matiz— las sostienen los Padres y escritores orientales de la misma época.
San Basilio, p. ej., también mantiene que el bautismo realiza una mime-
sis, una imitacién de Cristo; y que el agua es la imagen (eikon) de su
muerte en la cruz (cfr. De Spiritu Sancto, 15, 35). Por su parte San Gre-
gorio de Nisa afirma en su Oratio catechetica magna que hay un paren-
tesco e igualdad entre Cristo y los creyentes que se logra mediante la
imitacion (mimesis) en la imagen (homdioma). El tiempo de muerte de
tres dfas y la ulterior vida gloriosa de Cristo las representamos por imita-

19. Hay una conciencia en los Padres de que los sacramentos de iniciaciéon forman una unidad:
cfr. TERTULIANO, De carnis resurrectione, 8; SAN CIPRIANO, Epistula 63, 8; SAN JUAN CRISOSTOMO,
Catequesis bautismales (ed. A. WENGER, SC 50), 2, 27.
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cion, sumergiéndonos tres veces en el agua para volver a emerger de ella.
De esta forma, lo que una vez acontecio en Cristo, se cumple en los fie-
les, y ellos pueden llegar con Cristo a la salvacién, que culmina en la re-
surreccidn. El bautismo, participacién en la Resurreccion de Cristo, es el
principio y causa de la resurreccién final (cfr. Or. cat. mag., 32-36). Otro
testigo elocuente de la Tradicién oriental es Teodoro de Mopsuestia, que
declara: «Cuando soy bautizado y sumerjo mi cabeza en la ceremonia
bautismal, acojo la muerte de Cristo, nuestro Sefior, y deseo recibir su se-
pultura, y mediante esto confieso ademds verdaderamente la resurreccién
de nuestro Sefior, pues yo entiendo que al emerger del agua, como en una
especie de tipo o modelo, ya he resucitado» (Homiliae catecheticae, 14,
5. Es de notar aqui el recurso a la nocién de typos para referirse a la resu-
rreccién incoada en el sujeto por el bautismo. Expresa el hecho de que es
una realidad-signo de renovacion; no trae la salvacion plena, pero si ga-
rantiza la futura y total repercus10n en nosotros de la resurreccién de
Cristo, al obrar una incorporacién a El). Finalmente, unas palabras de San
Juan Cris6stomo resumen el misterio de actualizacién pascual en la vida
de los cristianos: «Apenas emergen de aquellas sagradas aguas, todos los
presentes los felicitan... porque los que antes eran esclavos y cautivos, de
repente son libres e hijos y son convidados a la mesa del Rey. Efectiva-
mente, tan pronto como salen de alli, se los conduce a la mesa terrorifica
que rebosa de bienes, y gustan el cuerpo y la sangre del Sefior, y se con-
vierten en morada del Espiritu Santo, y caminan como quienes se han re-
vestido de Cristo mismo» (Catequesis bautismales®,2,27).

Con otros términos, pero con las mismas ideas de fondo, los auto-
res occidentales de los siglos Iv y V trazan un itinerario «pascual», que
comienza para cada cristiano con la recepcion de los sacramentos de
iniciacién. San Ambrosio, inspirdndose en Rm 6, relaciona estrecha-
mente el bautismo con la muerte de Jesus (cfr. De sacramentis, 11, 6-7).
«Considera donde eres bautizado, de donde viene el bautismo: de la
cruz de Cristo, de la muerte de Cristo. Ahi estd todo el misterio: El pa-
decid por ti. En El eres rescatado, en El eres salvado» (De sacr., 11, 6).
El sujeto que muere al pecado y resucita a una nueva vida experimenta
de alguna manera en su persona la Pascua, al transitar del pecado a la
vida, de la culpa a la gracia, de la impureza a la santidad (cfr. De sacr.,
I, 12). Para el Obispo de Milén, el lavado bautismal es un tipo o imagen
mistérica de lo que se obr¢ original y fontalmente en la Pascua del Se-
fior. Por la virtud de la Trinidad, invocada en el momento de la inmer-
sion del nedfito en el agua, la pasion, muerte y resurreccion de Cristo se
hacen presentes en el sujeto, que a un tiempo muere y resucita?. Este

20. Serie de ocho catequesis editada por A. WENGER (cfr. SC 50).
21. Cfr. O. CASEL, «Mysteriengegenwart», Jahrbuch fiir Liturgiewissenschaft 8 (1928) 145-224
(esp. 158-163).
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dinamismo vivificante de la renovacion bautismal se remoza y se inten-
sifica en la crismacién® y en la eucaristia®.

San Agustin vuelve a insistir en la misteriosa configuracion del
cristiano con el Cristo pascual. Quien recibe el bautismo, afirma el
Obispo de Hipona, es conformado a modo de imagen (similitudo) de la
muerte de Cristo y, por consiguiente, es liberado del pecado por la jus-
tificacion y liberado de la muerte por la resurreccion (cfr. De peccato-
rum meritis et remissione, 1,32, 61). El bautizado recibe la fuerza vivi-
ficadora y purificadora de la Pasién, que le permite emprender una
nueva vida. Con fundamento, se puede hablar de una «resurreccion de
los muertos» (en sentido espiritual), acontecida en la etapa actual de la
historia. (Se concibe asi el misterio de resurreccidn bajo dos aspectos:
la «resurreccién» de las almas [muertas al pecado], a través de la con-
version y la aceptacion de la gracia divina; y la resurreccion de los
cuerpos en el dia final *). La configuracién del bautizado con Cristo
muerto y resucitado se perfecciona ulteriormente con la crismacién
—que identifica al sujeto del sacramento con el Ungido, Sacerdote y
Victima*-y la Eucaristia —que le incorpora a la Cabeza: Cristo sacri-
ficado* y glorificado*—

3. REFLEXION TEOLOGICA: LA INCOACION DE LA PASCUA EN LA VIDA
TERRENA DEL HOMBRE

Enunciemos ahora, con mayor detalle y en orden 16gico, las ideas
bésicas que la revelacion biblica y la Tradicién nos proporcionan sobre
la renovacion de la vida en Cristo:

— EI sacramento del bautismo inserta al hombre en el misterio
pascual de Jesus. La ablucidn con el agua no es una simple imitacién
externa de la muerte y resurreccion del Sefor, ni un simbolo puramen-

22. «Post fontem superest, ut perfectio fiat». De sacramentis, 111, 8.

23. «Tangit... sacerdos calicem, redundat aqua in calice, salit in vitam eternam, et bibit populus
Dei». De sacr., V, 3.

24. Cfr. De civitate Dei, X111, 4; XX, 5; Sermo 65, 4-8; De Trinitate,1V, 3, 5; Enarratio in Psal-
mum 70, sermo 2, 3; In loannis evangelium tractatus, XXIII, 13.

25. «No s6lo fue ungida nuestra Cabeza, sino también su cuerpo, es decir, nosotros mismos... El
sacrificio que [Cristo] ofreci6 a Dios no fue distinto de si mismo. Pues no hubiera encontrado fuera de
si mismo una purlslma victima espiritual que, como cordero inmaculado, nos redimiese derramando
su sangre y nos 1ncorporase a Bl haciéndonos su miembros para que en El también fuésemos nosotros
Cristo». Enarr. in Ps. 26, sermo 2,2.

26. «[Cristo] es el sacerdote, el oferente y la oblacién. De esta realidad quiso que fuera sacra-
mento cotidiano el sacrificio de la Iglesia. Ella, siendo cuerpo de esa Cabeza, aprendié por su medio a
ofrecerse a si misma». De civ. Dei, X, 20. Cfr. también De Trin., 1V, 14, 18.

27. «*“Quien me come vivird por mi” (Jn 6, 57): ...Es como si [Jesus] dijera: aquél [que me
come], ensalzado, vive por mi». In loann. ev. tract., XXVI, 19.
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te evocador de su sepultura y subsiguiente resurrecciéon. No; el sagra-
do rito posee una eficacia sobrenatural, por la cual hace realmente
presente el evento pascual con toda su fuerza, en la vida de esta perso-
na, en este momento de la historia. Puede afirmarse que otorga una au-
téntica, aunque misteriosa, participacion en el morir y resucitar del
Sefior.

— Esta insercion en la Pascua conlleva la identificacion con su
protagonista, que es Cristo. Tan real y profunda es esta asimilacién a la
personalidad del Hijo divino hecho carne, hecho oblacién, y finalmen-
te glorificado, que el sujeto queda para siempre con una «impronta
cristolégica» —que la teologia cldsica llama caricter—, que le vincula y
le identifica para siempre con el Sefior. El ser humano, al ser redimido,
es a la vez redefinido, como un ser-en-Cristo. Desde este punto de vis-
ta, «morir» por el bautismo significa no s6lo morir al pecado, sino
«morir a uno mismo», ceder el «yo» para que Cristo ocupe el centro de
la persona: vivo, no ya yo, sino que Cristo vive en mi.

(Por qué la insercidn sacramental en la Pascua opera tal identifi-
cacion con la persona de Jestis? Podemos entenderlo de la siguiente
manera: en el seno de la Trinidad, el Hijo es Aquel que lo recibe todo
del Padre y a su vez entrega todo lo suyo al Padre. El Hijo es, en este
sentido, el perfecto Receptor y la consumada Ofrenda, con respecto
al Padre (y el Espiritu Santo es el reflujo subsistente de la mutua au-
todonacién entre Padre e Hijo). Este misterio filial, escondido en el
seno eterno de la Trinidad, es manifestado y en cierto modo realizado
en la historia, en la biografia del Hijo encarnado. ;Qué es la vida de
Cristo, sino una total autoentrega al Padre (encarnacion, pasion, muer-
te...) y una recepcion cabal de las dddivas paternas (resurreccion, glo-
rificacidn...)? La trayectoria de su vida humana —transito de la humil-
dad de la carne a la gloria a la derecha del Padre: kénosis-gloria—
hunde sus raices en su eterno misterio filial, como perfecta Ofrenda y
perfecto Receptor. Es con esta ley permanente de Filiacion —aquel
que se despoja de si mismo es llenado de las dddivas del Padre— con
la que conecta el sujeto humano al recibir el bautismo. Cuando deja
atrds su pecado y su yo, «muriendo a si mismo» para vivir s6lo para
Dios, se incorpora a la oblacién del Hijo a su Padre; y cuando resuci-
ta a la vida de la gracia recibe a una con el Hijo las riquezas del Pa-
dre: la vida divina, gloriosa, inmortal. En definitiva, podriamos decir
que el bautizado conecta con el nicleo mismo del misterio de Jests,
Hijo divino.

— La vida nueva que posee el nedfito tiene un dinamismo propio.
Reclama el cultivo ulterior o la intensificacion durante la vida mortal.
El bautizado estd abocado a «actualizar» continuamente la Pascua del
Sefior a lo largo de su existencia terrena. (La funcién de los otros dos
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sacramentos que tradicionalmente integran la iniciacion cristiana va en
esta linea: sumergir mds profundamente al bautizado en el misterio
pascual. La confirmacién comunica el Espiritu vivificante de Cristo
muerto y resucitado, y la Eucaristia permite unirse aun mds intima-
mente a la Victima ofrecida al Padre y glorificada por El). Puede afir-
marse que la transformacion ontoldgica que ocurre en el bautismo es
sOlo el primer hito de un «itinerario pascual» orientado hacia la pleni-
tud escatoldgica. El hombre regenerado en Cristo es capacitado para
emprender el proyecto sobrenatural de ahondar mds y més en su rela-
cion de identidad mistérica con el Sefor, y de reproducir cada vez mds
intensamente en su existencia el dinamismo fundamental de la pascua
(morir-resucitar). Todo esto es factible, gracias en primer lugar a los
demads sacramentos (p. €j. la penitencia —también llamado tradicional-
mente «segundo bautismo»—, que renueva las veces que sea necesario
el paso de la «muerte» a la «vida»; o la uncién de enfermos, que confi-
gura a la persona del que sufre con el Jests de la Pasion, convirtiéndo-
la en Pascua viviente [cfr. Catecismo de la Iglesia Catdlica,n. 1521];
etc.). Pero no es sélo a través de los sacramentos cémo el hombre rea-
liza su recurrente morir-y-vivir en Cristo. Lo hace también con sus
continuos esfuerzos por alejarse del pecado, practicando la penitencia
y la lucha interior; con su constante morir a si mismo y vivir para Dios
y los otros, a través del olvido de si, del sacrificio y de la mortificacion,
de la obediencia a Dios y del servicio a los hombres; y también, con su
busqueda incesante de la santidad o plenitud de vida en el Sefior. El
hombre bautizado tiene ante si un impresionante panorama pascual, el
de un continuo «transito a la Vida», que dura hasta la tarde de la vida
mortal e incluso va mds alld. La iniciacidn cristiana aparece entonces
como un don y a la vez un peso, ya que implica la tarea de cultivar la
nueva vida que ha sido otorgada. La «renovacién» de que habla el cris-
tianismo no ha de ser entendida exclusivamente como un evento que
acontece y se agota en el momento bautismal, sino ademdas como una
transformacion continua que ocupa todo el espacio de la existencia
postbautismal. Un cristiano que se comporta fielmente segin esta «vo-
cacion pascual» llega al final de la vida terrenal con la seguridad de
que recibird, al final de los tiempos, el dltimo don del Padre, la resu-
rreccion gloriosa: exspecto resurrectionem mortuorum et vitam venturi
saeculi.

Estas ideas basicas tienen como consecuencias:

— una profunda valoracion del sacramento bautismal, como hito
de la biografia humana: define la identidad del sujeto en Cristo
e inicia o incoa la Pascua en su vida;

— una valoracion de la vida postbautismal del cristiano, como
«tiempo escatoldgico». Al igual que después de la primera ve-
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nida de Cristo, hay ya en el mundo un vislumbre del Reino, la
existencia del bautizado ha de ser entendida bajo la luz escato-
légica, como tiempo para participar en el morir y resucitar del
Sefior; continuacion légica y vital del misterio bautismal. Reci-
bir los sacramentos —en especial, la Eucaristia*—, morir al peca-
do y al egoismo, practicar la penitencia y la mortificacién, con-
vertirse cuantas veces sea necesario, progresar en la virtud y la
santidad... son otros tantos «hitos» en la trayectoria escatologi-
co-pascual del cristiano. La vida terrena se aprecia entonces no
como una «espera ociosa», sino como tiempo del que dispone-
mos para hacernos «mds Cristo», mds aptos para sentarnos jun-
to con El a la derecha del Padre.

La importancia de la identificacion con el Protagonista de la Pas-
cua es tal que la esencia del existir cristiano puede ser definida como
«morir-para-vivir-en-Cristo». Desde esta perspectiva, puede decirse
que el esfuerzo del creyente por adelantar en la virtud y santidad posee
valor, no en si mismo, sino en tanto en cuanto le relaciona mds y mds
hondamente con el Sefior. Cristo «nace» asi progresivamente en el
alma, tornandose su Presencia en medida de los actos del ser humano.
El juicio que cada uno tendra al final de la vida serd simplemente el
discernimiento del grado de «identidad cristoldgica o filial» que ha al-
canzado con la ayuda del Espiritu Santo.

En conclusion, podemos notar que la escatologia cristiana muestra
al hombre no sélo el sentido de la muerte (morir-en-Cristo; morir espe-
ranzado), sino también el sentido de la vida terrena, como spatium para
labrar el signo cristolégico de la existencia personal.
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CapriTuLO X1

LA MUERTE (1)

La fase post mortem et ante resurrectionem de la historia del indi-
viduo —su «necrologia», digamos— estd envuelta en misterio, como 0s-
curo fue el sepulcro durante el Sdbado Santo del Sefior. Los vivos care-
cemos de la experiencia del tramo que va del instante del fallecimiento
hasta el momento de la Resurreccion. Seguramente es una vivencia
muy distinta de la nuestra, pues vivimos inmersos en el espacio y en el
tiempo. Sin embargo, la Revelacion proporciona luces orientadoras.
Estas son las principales:

(1) Aunque en un sentido la muerte es natural al hombre, la fe en-
sefa que es consecuencia del pecado.

(2) Cristo ha cambiado este signo negativo: para un cristiano la
muerte es medio para participar en la Pascua e incorporarse més plena-
mente al Sefior.

(3) La muerte no acaba, por tanto, con la existencia del hombre;
pero si clausura el tiempo de preparacidn personal para la comunién
definitiva con Dios. No hay reencarnacion.

(4) Mox post mortem (justo tras las muerte) el individuo entra en
un estado, de signo soterioldgico definitivo (salvacion o perdicion).

(5) Dentro del dmbito de salvacion, cabe la posibilidad de que al-
guien muera en gracia de Dios, pero sin poseer una santidad cabal:
para tal individuo estd reservada una purificacion ulterior.

(6) Las afirmaciones (4) y (5) tienen como corolario la nocién de
un juicio particular (valoracién de una vida llegada a su conclusion te-
rrenal).

Estudiaremos conjuntamente, en este capitulo, la muerte, pervi-
vencia y retribucion post mortem, y juicio particular en la Sagrada Es-
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critura. En el siguiente capitulo examinaremos los datos de la Tradi-
cion y del Magisterio eclesial, y haremos algunas consideraciones sis-
temdticas. (En un capitulo aparte —el XIII- trataremos de la purifica-
cioén ultraterrenal).

En nuestro estudio escrituristico serd importante fijarse en cémo,
en el curso de la larga historia de revelacién, brilla constantemente la
dimension «religiosa» del mysterium mortis. Es decir, la vision no de la
muerte en si misma, sino en cuanto reflejo del drama de las relaciones
entre Dios y los hombres. Primero, en sentido negativo: entra en la his-
toria como consecuencia del alejamiento de Dios de los hombres por el
pecado. Pero Cristo cambia el signo de la muerte, asumiéndola y con-
virtiéndola en camino de obediencia filial al Padre e instrumento de re-
conciliacion de la humanidad con Dios. A partir de entonces sus segui-
dores, los cristianos, valoran su propia muerte como un paso decisivo
en su incorporacion al Seiior y su Pascua. Desde esta perspectiva, el
misterio de la muerte aparece mds que nunca con una profunda dimen-
sion relacional o «religiosa».

(Este dato habra que tenerlo en cuenta a la hora de ahondar teol6-
gicamente en el misterio: la reflexién propiamente cristiana no ha de
interesarse tanto por la muerte en si [una «curiosidad» metafisica], sino
en cuanto que ha sido iluminada por la revelacidn, y sefialada como
puerta de acceso a una relacion profunda con el Sefor. Asi el «enigma
de la muerte» se esclarece, al menos parcialmente).

LA DIMENSION RELIGIOSA
DE LA MUERTE EN LA REVELACION BIBLICA

1. EL ASPECTO NEGATIVO DE LA MUERTE EN EL ANTIGUO TESTAMENTO
a) La muerte, consecuencia del alejamiento del Dios Vivo'

En el Antiguo Testamento, la muerte (mawet) tiene un caricter pa-
raddjico. Por una parte, es una realidad que acompafia a los hombres
desde los albores de la historia humana; por otra, es contraria al plan
divino originario para la creacién (cfr. Gn 2-3; Sb 1, 13). De hecho, va
en contra del anhelo del mismo hombre?.

La necesidad de morir surge, segtin la narracién yahvista, de la cai-
da: es consecuencia de la desobediencia al mandamiento divino (cfr.

1. Cfr. también la relacién Dios-vida en el capitulo VIII, epigrafe 1d.
2. Cfr. el lamento de Sal 90 sobre la brevedad de vida.
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Gn 2, 17). La muerte aparece entonces como algo que irrumpe en la
historia de los hombres, pero no como un hecho totalmente connatural
a la criatura humana. Forma parte de un misterio teo-1dgico: es «sacra-
mento» del alejamiento del hombre de Dios, en el sentido de que mani-
fiesta la caida y en cierta manera la hace presente en los individuos. En
consecuencia, la muerte tiene en el Antiguo Testamento una primera
connotacion, fundamentalmente negativa. Ciertas prescripciones de la
Antigua Ley (cfr. Nm 9, 6; 19, 16; Dt 21, 23: el contacto con un muer-
to hace inmundo a una persona o un lugar) sirven para reforzar en la
mente del pueblo esta primera nota (= estigma) de la muerte. La aso-
ciacion legal, entre contacto con un difunto e indignidad para dar culto
a Dios, sirve como recordatorio del cardcter antidivino y antihumano
de la muerte.

La conexion entre mortalidad y pecaminosidad aparece con maés
hondura cuando la muerte es mostrada en el Antiguo Testamento no
s6lo como resultado de una transgresion primitiva, sino también como
consecuencia de pecados cometidos por los individuos. Dt 30, 15 habla
claramente de la decision fundamental que tiene el hombre ante si: «Yo
os pongo delante el camino de la vida y el camino de la muerte» (cfr.
también Jr 21, 8). El libre seguimiento o no de los mandamientos de
Yahveh —en otras palabras, la santidad o la maldad- tiene como resul-
tado la vida o la muerte”’.

En la literatura profética, la amenaza de muerte aparece siempre
que Israel o el israelita se separan de Dios (cfr. Jr 17, 11; Ez 18, 21-32).
(En realidad, debajo de esta nocidn «vengativa» de la justicia divina,
late una importante idea soterioldgica: Dios, al acabar con los impios,
purga a su pueblo de los elementos impuros).

b) El perfilarse de la esperanza frente a la muerte

Gradualmente, aparece en la revelacion veterotestamentaria una
idea consoladora: la muerte que aguarda a todo hombre no implica ne-
cesariamente un desastre total. Y ello, por dos motivos: (1) porque la
existencia personal contintia de alguna forma después de la muerte; (2)
porque ciertos tipos de muerte tienen valor ante Dios y tienen recom-
pensa.

3. En el pueblo primitivo de Israel, la retribucién parece concebirse limitadamente, como reali-
zandose en la vida terrenal. Asi, se considera la muerte temprana como el pago de una vida mala. Se
establece una proporcionalidad bastante estricta entre maldad y brevedad de vida (cfr. Jr 21, 5-8; Dt
30, 15-20). La muerte repentina es interpretada como signo de la ira divina, castigo por un pecado per-
sonal (cfr. Nm 27, 3; Jb 15, 32; Sal 55,24, 90, 7; Pr2,18; Qo 7, 17).
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(i) Hacia la nocion de pervivencia

(,Qué ocurre cuando uno muere? En el Antiguo Testamento la ex-
presion habitual es que Dios retira el hédlito de vida (neshama) (cfr. Jb
34, 14; Sal 104, 29; 146, 4; Qo 12, 7)*. También se dice que el que
muere exhala el alma (nefesh) (cfr. Jr 15,9; Gn 35, 18; Jb 11, 20). En-
tonces el cuerpo del hombre, tomado de la tierra, se convierte de nuevo
en polvo (cfr. Gn 3, 19); se deshace y es devorado por los gusanos (cfr.
Jb 34,15;Si 19, 3).

Se dice ademads que el difunto se retine con sus padres (cfr. Gn 15,
15; 49, 33), con su pueblo (cfr. Gn 25, 8; 35, 29), o con los suyos (cfr.
Gn 49, 33; Dt 32, 50). Las mas de las veces se afirma que marcha al
sheol, morada de los muertos. Lo que queda del hombre después de
morir no es mds que una sombra (el hebreo habla de los refaim, som-
bras débiles de los hombres antafio vivos). Tal manera de hablar, que
evoca la inanicion, encaja en la antropologia judaica, que concibe al
hombre principalmente como ser viviente, y corporeo: si queda algiin
elemento humano después de la muerte, estard en estado deficiente.

Los refaim bajan, pues, a un lugar tenebroso (cfr. Jb 10, 21-22; Sal
88, 13). Hay una correlacion entre los refaim (sombras) y el sheol. Es
en el sheol donde se hallan reunidos todos los difuntos (Is 7, 11; Jb 7,
9; 30, 23; Sal 89, 49; 139, 8). Al menos en su acepcidn primitivaZ, el
sheol es un lugar que incluye tanto a hombres justos® como impios’.

La revelacion veterotestamentaria acerca del estado de los refaim
proporciona un cuadro incompleto de la existencia post mortem. Ini-
cialmente, el Antiguo Testamento parece hablar del sheol en términos
bastante negativos y faltos de esperanza: como un estado no deseable,
porque implica inanicion, y hasta desconexién de Dios y del pueblo.
(Recuérdese el lamento de Job, formulado en términos casi nihilistas:
«Me buscards y ya no existiré» [Jb 7,21]). El difunto que estd en el
sheol es descrito como desgajado del mundo de los vivos (cfr. Jb 16,
22) e incluso separado de Yahveh (cfr. Is 38, 11.18; Sal 6, 6; 30, 10; 88,
6.11-19; 115, 17).

En realidad, esta manera de hablar debe entenderse en el contexto
de la concepcidn judia de vida/muerte: Yahveh es la fuente de vida; por
tanto, morir significa situarse de algiin modo en las antipodas del 4m-
bito divino. Por consiguiente, la muerte implica alejamiento de Dios®.

4. Cfr. también Gn 2, 7.

5. Gradualmente, el sheol aparecerd en el Antiguo Testamento como un lugar «diferenciado»,
donde los impios quedan situados en la parte mds profunda (cfr. cap. IX, epigrafe 1a).

6. P.ej. Jacob: cfr. Gn 37, 35.

7. P.ej. Coré, Datdn: cfr. Nm 16, 30.
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En cualquier caso, segtin esta primera concepcion, el sheol tiene una
connotacidn negativa.

Sin embargo, hay otra corriente en el Antiguo Testamento —basada
en la fe en la extension sin limites del poder divino, y la fidelidad y jus-
ticia de Dios— que matiza esta vision antigua de la muerte. Se afirma
que incluso el sheol estd bajo el dominio de Yahveh (cfr. Am 9,2; Is 7,
11; Sal 135, 6; Sal 139, 8), y que el fiel israelita puede esperar en Dios
su defensor, quien no permitird que el sepulcro le trague sin salvacién
posible (cfr. Jb 19, 25). El Sal 73, 23-28 osa incluso esbozar la espe-
ranza de una unién con Dios que la muerte es incapaz de destruir: Yah-
veh puede arrebatar de la muerte al justo®. Por tanto: la muerte no tiene
la dltima palabra sobre el hombre. Yahveh puede hacer que la muerte
devuelva su presa (cfr. Is 26, 19).

En la medida en que va madurando una expectacién auténticamen-
te escatoldgica en Israel, también va perfildndose la esperanza de total
victoria sobre la muerte. En el reino consumado, asegura Is 25, 8, la
muerte ya no estard. Esta conviccion aparece con gran claridad en los
ultimos libros del Antiguo Testamento, que anuncian una era de salva-
cidén definitiva, que traerd la permanente unién con el Dios vivo y una
creacion nueva exenta del pecado y de la muerte.

La superacion de la muerte se expresa de dos formas. La principal,
formulada con nitidez en Daniel 12,2 yen2 M 7, 3-36; 12, 43-45,es la
resurreccion de los muertos, o reconstitucién definitiva de la vida (cor-
poral) del hombre . La resurreccién es la respuesta mas completa y elo-
cuente de la fe veterotestamentaria ante el problema de la muerte, por-
que significa un deshacer el poder de la muerte sobre el ser humano .

En otro libro tardio, Sabiduria, se perfila con sabor helenistico otra
respuesta frente a la muerte. Esta segunda linea puede considerarse
complementaria a la primera (resurreccional), porque hace afirmacio-
nes sobre el estado del individuo enseguida después de la muerte. Ha-

8. Este hecho es indicativo de como, implicita o subconscientemente, los judios siempre vefan
la muerte en asociacién intima con el pecado y, por tanto, como revestida de un aspecto fundamental-
mente negativo.

9. Otros Salmos: 49, 16 («Dios rescatard mi vida, me arrancara de las fuerzas del sheol»); 16,
10-11 («Tu no me entregards a la muerte (sheol) ni dejards que tu amigo fiel baje a la tumba. Me en-
sefiards el camino de la vida, plenitud de gozo en tu presencia, dicha perpetua a tu derecha»). También
se afirmaen 1 S 2, 6 que Yahveh puede lanzar al sheol y sacar de é1. Y Pr 10, 2 asegura que la santi-
dad puede liberar a uno de la muerte.

10. Cfr. los capitulos V y VIII: «La resurreccién de los muertos» y «La vida eterna» respectiva-
mente.

11. Teniendo en cuenta las doctrinas de Dios justo y del hombre unitario, «la resurreccion de los
muertos, es decir, del cuerpo, estd grabada dentro de la 16gica de los conceptos veterotestamentarios»
(R. MARTIN-ACHARD, «Resurrection», en D.N. FREEDMAN [ed.], The Anchor Bible Dictionary, V, New
York 1992, p. 683).
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bla de un principio espiritual del hombre, el alma (psyché), que, des-
pués de separarse del cuerpo en la muerte, es capaz de pervivir. Esta
parte inmortal del individuo es capaz de recibir un premio o un castigo,
es decir, experimentar la unién o separacién definitiva con respecto a
Dios: «... se tuvo por quebranto su partida... estdn en las manos de
Dios» (Sb 3, 1-2) 2. Sabiduria aplica sin ambages la idea de una retri-
bucion ultraterrenal, aplicada a la parte inmortal del hombre (cfr. 4, 20-
5, 23); de esta manera, la unién con Dios aparece como un hilo que se
prolonga mads alld de la muerte. No es cortado, sino perpetuado. La
muerte, justamente, es lo que permite al justo llegar a Dios definitiva-
mente (cfr. 3,9; 5, 15), y encontrar la paz, el amor y la misericordia
(cfr. 3, 3.9). En este sentido, poco importa que uno muera temprano
(cfr. 3, 1-12; 4, 7-18), si ha vivido santamente. La muerte prematura
puede en este caso constituir un favor (cfr. 4, 10-19; nétese el signo
distinto que asume aqui la muerte temprana). Sb 9, 15 llega hasta el ex-
tremo de referirse a la muerte como una «liberacién».

Las afirmaciones del libro de la Sabiduria pueden considerarse co-
mo un paso mds en la historia de la revelacion sobre la muerte, ya que
afiaden informacién sobre el estado de los refaim. Se progresa de la idea
vaga de inanicién a la concepcion de un estado de existencia que tiene
cierta consistencia .

(i1) Valor de la muerte del justo

Otra consideracion positiva de la muerte mira al caso del justo.
Como queda dicho arriba, la concepcidn judia primitiva consideraba la
muerte temprana como castigo divino. Pero en la segunda seccion del
libro de Isafas se advierte ya que esta correlacion no siempre ocurre.
La muerte del Siervo de Yahveh que narra el capitulo 53 tiene un valor
eminentemente positivo: es, en el fondo, un holocausto de expiacion y
reconciliacién, que hace al Siervo merecedor de una gloria eterna. Tal
concepcion sacrificial o cultica de la muerte representa un matiz posi-
tivo. Ofrecer la propia vida en sacrificio significa trasladar la propia
muerte al &mbito de Dios, en cierto modo sustrayéndola de su antigua
asociacion con el pecado.

12. Cfr. también Sb 2,21-23;4,1.7; 15, 3.

13. Mis que postular una oposicién irreconciliable entre las ideas de inmortalidad y resurreccion,
como productos de dmbitos culturales distintos —por una parte, el helénico, que da origen al libro de la
Sabiduria, y por otra, el judaico, que da lugar a 2 M— parece mds correcto hablar de complementarie-
dad y tension, entre una vision que subraya el cardcter unitario del ser humano, y otra que se fija mas
en su cardcter dual; entre una respuesta mas inmediata (pervivencial) al problema de la muerte, y una
visién mds abarcante y final (resurreccional).
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Otro texto importante, de tiempos de persecucion, es 2 M 7. En
este lugar biblico se consigna elocuentemente el ideal del martirio. Re-
lata la muerte cruenta de siete hermanos y su madre durante la persecu-
cién de Antioco IV Epifanes, y lo hace en forma de narracién heroica.
Asi, la muerte por fidelidad a la Ley de Dios aparece como una proeza
santa. Entonces la muerte (a pesar de su forma cruel), deja de ser un
evento espantoso, y aparece como una vivencia que puede ser ensalza-
da como virtuosa (cfr. 2 M 6, 31). El martirio es santo y agradable a
Dios, y garantiza una futura recompensa. En 2 M 7 se habla de esta re-
compensa en términos de resurreccion gloriosa; de este modo se co-
necta con la primera linea positiva —triunfal sobre la muerte— que he-
mos comentado.

Estas consideraciones positivas de la muerte no miran a la muerte
en si (como tal horrible), sino que se fijan mas bien en la cualidad per-
sonal o intencién santa de quien la padece. En definitiva, se afirma que
la muerte puede ser de alguna forma rescatada de su vinculacién con el
pecado, para convertirse en una accién (mds exactamente, pasion) va-
liosa a los ojos de Dios. Pero solamente aquel que es justo y muere
santamente puede lograr este tipo de triunfo. El justo es el tinico que
puede echar mano del «socio» del pecado, y convertirlo en instrumen-
to para el servicio a Dios. En las manos del justo la muerte, consecuen-
cia nefasta del pecado, se torna en instrumento salvador.

Los dos tipos de muertes santas (expiatoria, martirial) no estdn to-
talmente inconexos. Tienen un punto de unién, que podria llamarse teo-
16gico: la superacién del aspecto negativo de la muerte estd fundamen-
tada en el hecho de que se muere por Dios. La muerte aparece como un
postergarse uno mismo en favor de Dios. El holocausto propiciatorio y
el martirio aparecen como dos formas heroicas de confesar la sobera-
nfa divina.

Como ultima observacién sobre la forma «positiva» de ver la
muerte, cabe recalcar su conexién con la promesa de vida eterna.
Quien padece la muerte como ofreciendo un holocausto a Dios, dice el
Antiguo Testamento, tiene la seguridad de que Dios le recompensara.
Dar la vida santamente equivale, pues, a obtener una victoria segura
sobre el enemigo universal. La muerte se convierte en pértico a la vida
eterna.

Recapitulemos: en el Antiguo Testamento, encontramos una linea
revelada que advierte sobre el cardcter negativo de la muerte, debido a
su asociacién misteriosa con el pecado. Se halla esbozada también otra
linea, esperanzadora, que asegura que la muerte no tiene la dltima pa-
labra sobre el hombre: hay vida después, y premio para los justos. Con
el progreso de la revelacion, las categorias en las que queda formulada
esta segunda linea —sheol, refaim, vida, resurreccion, etc.— adquieren
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contornos mds precisos (asi se habla, p. ej., de diferentes niveles en el
sheol; o la posibilidad de salir de él; o de la supervivencia de la psyché;
o de la resurreccion no s6lo nacional, sino personal). Veremos cémo,
en el Nuevo Testamento, estas dos lineas se unen y culminan, especial-
mente en el misterio Pascual de Cristo.

Como puede colegirse de todo lo dicho, el pueblo antiguo poseia
una visién dramdtica de la existencia humana. Aunque no la formularan
siempre en términos explicitos, dejan constancia suficientemente clara
de su convencimiento de que el hombre se juega su felicidad en una tni-
ca vida.

Incluso la manera primitiva de concebir la retribucién divina (com-
pleta, en la tierra) delata la conviccién fundamental de que sélo se dispo-
ne de una tnica vida terrenal. También la forma primitiva de concebir el
estado de los refaim residentes en el sheol (umbritiles, practicamente in-
dnimes y pasivos, faltos de actividad vital) contiene la intuicién de que,
con la muerte, al individuo se le acaba la actividad normal y toda posibi-
lidad de autodisposicion. La muerte, incluso en esta concepcién imper-
fecta, se yergue como frontera, més alld de la cual cesa la oportunidad de
decidir sobre uno mismo.

Cuando se perfila con mayor claridad la nocién de una retribucién
ultraterrenal, ésta es presentada siempre como correlato de acciones rea-
lizadas por el individuo en la vida terrenal. En otras palabras, la recom-
pensa eterna pertenece al que ha vivido santamente su vida en la tierra, y
el castigo eterno atafie a quien ha llevado su existencia terrenal al margen
de Dios y sus leyes.

La doctrina de la resurreccidon presupone también una tnica vida
mortal, cuya cualidad moral determina ya el signo de la resurreccién al
final de los tiempos: gloria u oprobio (cfr. Dn 12, 2-3 y también 2 M 7,
9.14). La doctrina sapiencial de la pervivencia post mortem del alma pre-
supone igualmente que una tnica vida terrenal es suficiente para fijar el
signo permanente de existencia (felicidad, ruina) de la psyché inmortal '*.

2. EL CAMBIO DEL SIGNO DE LA MUERTE, OPERADO POR CRISTO

Las corrientes de la revelacion veterotestamentaria sobre la muer-
te hallan su prolongacion en el Nuevo Testamento, hasta alcanzar un
punto culminante. Tiene nombre personal: Cristo; y su obra fundamen-
tal también tiene nombre: Pascua.

14. En este sentido es significativa la argumentacion en Sb 2-5, que subraya la doble paradoja, de
una vida terrenal sufriente del justo que luego desemboca en felicidad eterna, y la vida terrenal regala-
da del impio que acaba en la infelicidad eterna.
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a) Lo viejo y lo nuevo en la doctrina de los Sindpticos
sobre la muerte

Hay en los Sindpticos textos que se hacen eco de la antigua asocia-
cion de la muerte con el pecado. Es elocuente, p. €j., el uso del término
nekros, para referirse al pecador . Sin embargo, Jesus se guarda de
ofrecer una formulacién simplista, segtn la cual la muerte fisica siem-
pre tiene una correlacion aritmética con el pecado. No es asi, advierte a
sus oyentes (cfr. Lc 13, 1-4: comentario sobre los muertos en Silo€; y
Lc 16, 19-31: parédbola del pobre Lazaro). Con esto, Jesus coloca la
doctrina de retribucién en otro nivel, superior a la concepcion primiti-
va de Israel.

Al referirse a la muerte, los Sindpticos hablan de emitir o exhalar
el espiritu (pneuma: cfr. Mt 27, 50; Lc 23, 46); pero tal expiracién no
significa desaparicion total del sujeto. En bastantes textos se afirma
que el espacio de retribucion se extiende mds alla de la vida terrenal
(cfr.Lc 16,22; Lc 23,43; Mt 16, 26). Las mas de las veces Cristo ha-
bla de una retribucion completa que traerd el ultimo dia, el dia de la re-
surreccion . Promete una felicidad sin fin a aquellos que hacen obras
santas ahora en la tierra . Por contraste, describe la triste suerte eterna
de los pecadores .

Si bien es incontestable que la doctrina de retribucién en los Si-
népticos mira principalmente al juicio del ultimo dia, es indudable
también que se habla de una retribucion individual que empieza ense-
guida después de la muerte. Este esquema es el supuesto de la pardbo-
la de Ldzaro (cfr. Lc 16, 19-31), en la cual el pobre y el rico acaban,
después de morir, en lugares de signos diversos . Hay entre los dos
«un abismo» (Lc 16, 26): radical separacion y diferencia de estado.
Claramente no tienen todavia la condicién de resucitados, ya que el
rico difunto solicita a Abraham el envio de Lazaro para advertir a los
de su casa: «“Si alguno de entre los muertos va donde ellos, se conver-

15. Cfr.Lc 15, 24.32: el padre de la pardbola se refiere a su hijo perdido como a un muerto (ne-
kros).

16. Cfr. Mt 11, 20-25 (recriminacioén de las ciudades increyentes de Galilea); y Mt 24-25 (discur-
30 escatolégico).

17. Cfr. Mt 25, 31-46. Jests describe el premio eterno de modos diferentes: como tesoro, que los
justos han amontonado en la tierra mediante su méritos (cfr. M t 6, 20: 19, 21; Lc 12, 33); como re-
compensa celestial (cfr. Mt 5, 12); como participacién en el banquete del reino de Dios (cfr. Lc 13, 29;
Mt 8, 11; 25, 10).

18. Lo hace de diversas maneras: como exclusion de la sala del banquete (cfr. Mt 25, 12) o ex-
pulsién (cfr. Le 13, 28), a las tinieblas exteriores (cfr. Mt 8, 12; 22, 13,25, 30). También habla de la
Gehenna (cfr. Mt 18, 9; 23, 33; Mc 9, 43-45.47); del fuego eterno (cfr. Mt 18, 8; 25, 41); del horno ar-
diendo (cfr. Mt 13, 42.50).

19. El pobre es «llevado por los dngeles al seno de Abraham» (Lc 16, 22), mientras que el rico
termina entre tormentos en el hades (v. 23).
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tirdn”. [Abraham] le contestd: “Si no oyen a Moisés y a los profetas,
tampoco se convencerdn, aunque un muerto resucite”» (Lc 16, 30-31).

De modo parecido, la formulacion de la respuesta de Jesiis al la-
dron arrepentido indica una retribucion inmediata: «Yo te aseguro: hoy
estards conmigo en el Paraiso» (Lc 23, 43). Este texto es clave para
constatar la ensefianza de Jesus de que los individuos reciben una re-
compensa de signo permanente (felicidad, infelicidad) inmediatamente
después de la muerte («hoy»), y antes del juicio final.

En los Sindpticos, la persona y la obra de Cristo culminan la reve-
lacion sobre la muerte. La idea clave es la de victoria: Jesus vence tanto
el pecado como la muerte: perdona los pecados (cfr. Mt 9, 2; Lc 7, 48),
obra resurrecciones (cfr. Mt 5,41-43;9,25; L¢c 7, 14;In 11, 44); sobre
todo resucita después de morir. Su misterio Pascual es el cumplimiento
de las lineas de esperanza del Antiguo Testamento. Por una parte, su
muerte es agradable a Dios y util a los hombres: martirial (en obedien-
cia al Padre) y expiatoria (muere por nosotros/por muchos y borra nues-
tros pecados: cfr. Mc 10, 45; 14, 24 y par.); por otra, es una muerte que
desemboca en gloriosa resurreccion. Puede afirmarse que Cristo, con su
Pascua, libera la muerte misma del dominio sombrio del pecado.

b) El triunfo de Cristo sobre el pecado y la muerte, segiin San Pablo

San Pablo ofrece, en primer lugar, una profunda ensefianza sobre
el misterioso nexo entre el pecado y la muerte, para afiadir luego una
nota gozosa: Cristo ha triunfado ya sobre ambas potencias.

Asi,en Rmy I Co 15 elabora una explicaciéon de la muerte como
consecuencia historica (salario) del pecado (cfr. Rm 6, 23; 1 Co 15,
56). Muerte espiritual y muerte fisica, dice el Apdstol, son insepara-
bles. Razona asi:

— Es evidente que todos los hombres sin distincion estdn someti-
dos a la muerte (cfr. Rm 1-4). Esta universalidad de la muerte hace pa-
tente a su vez la universalidad del pecado y la necesidad de salvacion:
porque cuando el hombre se aparta de Dios —que da vida a los muertos
y llama a la existencia lo que no existe (cfr. Rm 4, 17)— es cuando
abandona la raiz de su vida y se coloca bajo la tirania de la muerte.

— En cuanto a su origen histdrico, la muerte entr6 en el mundo
con la caida de Addn (Rm 5, 12: «la muerte llegd a todos los hombres,
en cuanto que todos pecaron»; cfr. también 1 Co 15, 21-22). A partir de
ese momento, la muerte goza de cierta soberania sobre la humanidad
(cfr. 1 Co 15, 21; Rm 5, 2). La muerte, radicalmente asociada con el
pecado, aparece asi como una potencia hostil al hombre y a Dios (cfr. 1
Co 15, 26), destello del imperio de Satanés (Cfr. Rm 6, 16; Hb 2, 14).
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— Asi las cosas, la victoria sobre la muerte no puede esperarse del
hombre mismo. Sélo puede venir de fuera, como obra de Dios y su
gracia. Es en este punto del razonamiento paulino donde entra en esce-
na Cristo. Al igual que por un hombre entr6 el pecado en el mundo, y
por el pecado la muerte (cfr. Rm 5, 12; 1 Co 15, 21-22), por un solo
hombre se logra la victoria sobre el pecado y la muerte (cfr. Rm 5, 12-
21). Cristo murid, luego resucito (cfr. Rm 8, 34; 14, 9; 1 Co 15; cfr.
también 1 Ts 4, 14): por medio de su Cruz venci6 el pecado y la muer-
te. Esta doble y simultdnea victoria, el gran mensaje del Evangelio (cfr.
2 Tm 1, 10) es posible justamente por la intima asociacion entre peca-
do y muerte.

Otro rasgo de la doctrina paulina es que subraya el doble valor de
la muerte de Cristo (y por derivacion, la de todo cristiano):

(i) en continuidad con Is 53, habla en Rm 3, 25 de la muerte del
Sefior en la cruz como sacrificio de reconciliacion (hilasterion), que
borra la deuda de nuestros pecados (cfr. también 1 Co 11, 24-34). En
otras palabras, la muerte de Cristo es un acto sacrificial vicario (cfr. 2
Co 5, 21). Muri6 por todos (cfr. 2 Co 5, 14), murié por nosotros (cfr.
Rm 5,6-8;1 Co 15,31; 1 Ts 5, 10; Hb 2, 9-13), y con ello pagé por
nuestras ofensas.

San Pablo apunta, de esta manera, al modo estrictamente divino de
quebrantar el poder del pecado y de la muerte: en el misterio pascual,
Cristo triunfa a base de asumir la muerte y «llevarla a su terreno»: en-
tonces la muerte (antiguamente compaiiera del pecado) se torna instru-
mento en manos del Justo. Por ella el Justo ofrece su holocausto al Pa-
dre, reparando por los pecados de los hombres. La muerte es arrebatada
de su antiguo soberano y utilizada en contra de éste, adquiriendo un sig-
nificado sorprendente, nuevo y pleno, en manos de Cristo.

Andlogamente, la muerte del discipulo de Cristo se muestra abier-
ta a esta novedosa posibilidad. Puede vivirse como acto de entrega al
Sefior (cfr. Rm 14, 7-9), que permite la insercién en El y en su dinamis-
mo pascual. El cristiano experimenta entonces su propio padecer y mo-
rir como un padecer y morir con Cristo: un con-padecer y un con-mo-
rir, de modo que precisamente por esa ultima kénosis de su humanidad
alcanza la comunién con Cristo, en el corazén de su holocausto pas-
cual. «Cristo serd glorificado en mi cuerpo, por mi vida o por mi muer-
te, pues para mi vivir es Cristo, y morir ganancia» (Flp 1, 20-21); «se-
gutn dice la Escritura: “Por tu causa somos muertos todo el dia; tratados
como ovejas destinadas al matadero”. Pero en todo esto salimos vence-
dores gracias a aquel que nos amé» (Rm 8, 36-37).

(i1) San Pablo habla también de la muerte de Cristo (y por deriva-
cion, del cristiano) como paso hacia la Resurreccion. Més que destruc-
tora, la muerte aparece entonces como portico a la gloria.
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Cristo murid, primero, para luego resucitar (cfr. 1 Co 15; también
Rm 5). Por via de asimilacion, capacita a sus discipulos para seguir
este mismo itinerario «doxologico»: «“Subiendo a la altura, llevé cau-
tivos y dio dones a los hombres”. ;Qué quiere decir “subid” sino que
también bajo a las regiones inferiores de la tierra? Este que bajé es el
mismo que subid por encima de todos los cielos, para llenarlo todo»
(Ef 4, 8-10).

La muerte del Sefior no es sélo modelo de nuestra muerte (cfr. Flp
1,20; 3, 10): es un evento singular en el que es posible que otros indi-
viduos se inserten mistéricamente. Realmente, el creyente puede morir
en el Sefior (cfr. Rm 6,8; 1 Co 15,18;1Ts 4, 16).

Morir en y con el Sefior es tan importante porque es el unico cami-
no para vencer a la muerte: si morimos con El, viviremos con (syn) él
(2 Tm 2, 11). Lo mismo que por Addn todos mueren, asi también en
Cristo todos recibiran la vida (cfr. 1 Co 15, 22). Cristo nos une al dina-
mismo pascual inherente a su muerte, y de esta forma convierte nues-
tra muerte en paso a la vida gloriosa (cfr. Rm 5,9; 2 Tm 1, 10; Hb 2,
14-15). La incorporacién a Cristo, primogénito de entre los muertos
(cfr.Col 1, 18; Rm 8, 39), cabeza del cuerpo (cfr. Ef 1,22-23; 1 Co 12,
12-30), infunde la savia de vida eterna en sus miembros: «Ya no vivo
yo, vive en mi Cristo» (Ga 2, 20). Esta asimilacion a la vida triunfante
de Cristo es la razén por la cual, segin San Pablo, para el cristiano la
muerte ya no es tan angustiosa (cfr. Rm 14, 7-8), y ha perdido su agui-
jon (cfr. 1 Co 15, 55).

Por el bautismo, prosigue el Apdstol, se incoa ya en esta vida la
victoria sobre el pecado y la muerte: «Habéis olvidado que a todos
nosotros, al bautizarnos en Cristo Jesus, nos bautizaron vinculandonos
a su muerte? Luego aquella inmersion que nos vinculaba a su muerte,
nos sepulté con El» (Rm 6, 3-4). El individuo que es enterrado sacra-
mentalmente con Cristo resucita con El a una nueva vida (cfr. Rm 6, 3-
11; Col 2, 12.20). Esa vida nueva no es solamente la transformacion de
un momento, sino el inicio de una historia de divinizacion que abarca
toda la vida terrenal. En todo momento, el bautizado ha de estar mu-
riendo al pecado (cfr. Rm 8, 10), en un morir cotidiano (cfr. 2 Co 4, 7-
12;6,9; 11, 23); cada jornada ha de mortificar la carne y las obras car-
nales (cfr. Rm 6, 11-14; 14).

Dado el carécter incoado del Reino que trae Cristo, la muerte fisica
aun opera en la economia actual; desaparecerd sélo en el dltimo dia. En
el momento presente sélo cabe mantener la firme esperanza de que la
muerte serd total y finalmente aniquilada. La resurreccion de los muer-
tos traerd el triunfo sobre este dltimo enemigo (cfr. 1 Co 15, 12-34).

En cuanto a la retribucion, San Pablo habla sobre todo de la re-
compensa que se otorgard a cada uno el dia de la parusia y del juicio
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(cfr. 2 Co 5, 10). El premio de los justos, dice, consistird en la gloria, la
inmortalidad y la paz (cfr. Rm 2, 7.10; 2 Co 5, 1; Ef 2, 6), y el castigo
de los impios consistird en la ruina y la perdicién (cfr. Flp 1,28; 1 Ts 5,
3; 1 Tm 6,9; Hb 10, 39) o la muerte en sentido amplio (cfr. Rm 1, 32;
6,21-23).

Sin embargo, algunos pasajes paulinos indican que para entrar en
posesion del premio eterno no es preciso esperar a la resurreccion. La
muerte no extingue al ser humano, ya que éste esta siempre bajo la mi-
rada amorosa de Dios: «Estoy convencido de que ni muerte ni vida, ni
dngeles ni soberanos, ni lo presente ni lo futuro, ni poderes, ni alturas
ni abismos, ni ninguna otra criatura podra privarnos de ese amor de
Dios, presente en Cristo Jesus, Sefior nuestro» (Rm 8, 38)?. De hecho,
se puede afirmar que algunos textos paulinos constituyen toda una se-
gunda corriente, que guarda afinidad y continuidad conceptual con los
textos de pervivencia que encontramos en el libro de la Sabiduria y los
Salmos misticos (16; 49; 73), y con pronunciamientos de Jesus que su-
gieren la separabilidad conceptual entre el estado del nicleo personal
post mortem,y la vida del individuo resucitado al final de los tiempos.

Asi, hallamos textos significativos que expresan la esperanza del
Apostol en términos de pervivencia y recompensa personal fuera del
cuerpo: «Me siento apremiado por las dos partes: por una parte, deseo
partir y estar con Cristo, lo cual, ciertamente, es con mucho lo mejor»
(Flp 1, 23); «mientras habitamos en el cuerpo, vivimos lejos del Se-
for... preferimos salir de este cuerpo para vivir con el Sefior» (2 Co 5,
6.8). La muerte queda descrita como momento en que uno se queda
desnudo (desvestido de la «tiendax: cfr. 2 Co 5, 4) y, sin embargo, pue-
de convivir con el Sefior*. Lo esencial de la bienaventuranza es la
compaiiia del Sefior Jests (meta de la escatologia, segun la teologia
paulina); se otorga a los justos la posibilidad de traspasar el umbral de
la muerte, hacia Jesus.

¢) La Vida que trae Cristo, segiin San Juan

En San Juan encontramos, en primer lugar, afirmaciones tajantes
acerca del sefiorio de Cristo sobre la muerte. Jesus resucita a Lazaro
(cfr.Jn 11, 1-43), y declara dejar libremente su propia vida para luego
volverla a tomar (cfr. Jn 10, 18). La razon dltima de tal sefiorio es ésta:
como Verbo divino, tiene la Vida en plenitud: desde siempre, en el

20. Segun este pasaje, la tltima explicacion de la continuacién personal mds alld de la muerte se
encuentra en el amor de Dios al hombre.
21. Cfr. C. Pozo, La venida del Sefior en la gloria, Valencia 1993, pp. 86-88.
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seno del Padre, la posee (cfr. Jn 1, 4). De cara a los hombres, el Verbo
encarnado puede presentarse a si mismo en términos de esta plenitud:
«Yo soy la resurreccion y la vida» (Jn 11, 25). Frente a El la muerte no
tiene ninguna posibilidad de triunfar: Cristo retiene en sus manos las
llaves del hades o reino de la muerte (cfr. Ap 1, 18).

En este contexto, la muerte de Jesus es entendida como exaltacion,
porque sirve como punto de arranque de su victoria definitiva (cfr. Jn
12, 33; 18, 32). El paso por la muerte, camino a la Resurreccion, forma
parte de la manifestacion de la soberania absoluta del Sefior.

El discipulo puede a su vez seguir los mismos pasos del que fue
muerto y estd vivo (cfr. Ap 1, 5). Asi, el terror de la muerte se relativi-
za: el evento deja de parecer un punto final absoluto. Quien permanece
en Cristo, aunque muera, vivird (cfr. Jn 11, 26). El que come su cuerpo
y bebe su sangre, no morird (cfr. Jn 6, 50).

San Juan, particularmente en el Apocalipsis, ofrece un cuadro de
un mundo escatoldgico libre de la sombra de la muerte. En el Reino
consumado, asegura, ya no habrd muerte (cfr. Ap 21, 4). Este dltimo
enemigo serd aniquilado definitivamente (cfr. Ap 20, 14). Por su parte,
el hades, como repositorio de los difuntos antes del Juicio Final, y
siempre relacionado con thdnatos en el Apocalipsis (cfr. Ap 1, 18; 6, 8;
20, 13.14), se vaciard, dejando salir a los muertos de su seno a la hora
de la resurreccién (cfr. Ap 20, 13).

Al igual que San Pablo, San Juan afirma que no hay que esperar al
ltimo dia para empezar a gozar de la vida imperecedera. «Oi una voz
que decia desde el cielo: “Escribe: dichosos los muertos que mueren en
el Sefior. Desde ahora, si —dice el Espiritu— que descansen de sus fati-
gas, porque sus obras les acompafian”» (Ap 14, 13). La retribucién vie-
ne después de la muerte. San Juan va incluso més lejos, para aseverar
que ya en esta vida el cristiano puede saborear la victoria sobre la
muerte. Los que creen ya han comenzado a vivir vida eterna, y no pe-
receran para siempre (cfr. Jn 10, 28). «Quien oye mi mensaje y da fe al
que me envid, posee la vida eterna... ya ha pasado de la muerte a la
vida» (Jn 5, 24). Los que viven el mandato de la caridad saben que han
pasado de la muerte a la vida (cfr. 1 Jn 3, 14). Asi, la situacién escato-
l6gica de cada uno arranca de la vida presente, concretamente de la ac-
titud frente a Cristo que asuma el individuo (cfr. Jn 8,51; Ap 2, 11; 20,
6.14; 21, 8).

Como puede verse de todo lo dicho sobre la retribucién en el Nuevo
Testamento, hay una continuacién de la linea veterotestamentaria, que
habla del caricter dramatico de la vida humana y del caricter singular-
mente definitorio de la muerte. Existe la conviccién de que el hombre se
juega su felicidad eterna en una tnica vida. Las descripciones neotesta-
mentarias del juicio, del premio y del castigo descansan sobre este presu-
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puesto, de una vida suficiente para determinar definitivamente el valor o
mérito del individuo (cfr. discurso escatolégico, Mt 25, 31-46; declara-
cion de las bienaventuranzas, Lc 6, 20-26). Después de la muerte viene
la retribucion.

Por eso la epistola a los Hebreos expone este resumen de la vida te-
rrena: «Estd establecido que los hombres mueran una sola vez (hdpax) y
luego el juicio» (Hb 9,27). No hay mds espacio que la vida actual, para
que el hombre elabore el objeto del juicio divino*.

Podemos afirmar, en definitiva, que la revelacion neotestamentaria
cuenta con un presupuesto constante: el cardcter clausurante de la muer-
te, que hace definitivo el signo fundamental —Si o No— de la relacién del
individuo con su Dios.
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CariTuLo XII

LA MUERTE (II)

1. LA MUERTE, PORTAL DE LA RETRIBUCION Y DE LA UNION CON CRISTO,
EN LA TRADICION Y EL MAGISTERIO ECLESIAL

A juzgar por sus escritos, las primeras generaciones cristianas cen-
traron mucho su pensamiento en la Parusia y el fin del mundo. Tal
atencion preferente hacia la escatologia universal era 16gica, al no exis-
tir ninguna experiencia de la duracién de la espera del retorno del Se-
for. En la medida en que fue pasando el tiempo, sin embargo, y los pri-
meros discipulos fueron muriendo, la cuestion del destino de los
individuos muertos comenzé naturalmente a ocupar las mentes (cfr. 1
Ts 4, 13). ;En qué estado se encontrarian las personas difuntas, mien-
tras no se manifestara gloriosamente el Sefior? ;Asignaria la justicia
divina retribuciones diversas a los justos y a los impios? ;Qué sucede-
ria con los cristianos imperfectos?

Asi, el mismo paso del tiempo foment6 el desarrollo doctrinal. El
«retraso» de la parusia llevé a profundizar en el nicleo de la esperanza
cristiana, y a formular una teologia del interin (la etapa que va desde
la primera hasta la segunda venida del Sefior). Y dentro de esta refle-
Xién aparecid la pregunta: ;qué ocurre «mientras tanto» con los muer-
tos?'. La reflexion cristiana discurrié entonces en dos lineas preferen-
tes: una que se desarrolld notablemente en los tiempos de persecucion,
y que consistia en considerar la muerte —sobre todo la muerte marti-
rial- como religacion a Cristo y participacion en su misterio pascual,

1. No habia duda acerca de la retribucion al final de los tiempos, pero habia una laguna en la re-
flexién primitiva acerca de la etapa entre la muerte individual y la resurreccion universal.
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y otra, que también tuvo un desarrollo largo y que veia, mds alld de la
muerte, un misterio de pervivencia y retribucion.

Aunque los vamos a considerar sucesivamente, conviene tener
presente el profundo ligamen que existe entre estos dos hilos de pensa-
miento. La consideracion positiva del martirio como «cristiformativo»
permite ver la comunion con el Sefior como pieza fundamental de la
vision creyente de la muerte. Lo cual nos permite, al pasar a considerar
las discusiones histdricas acerca de la pervivencia y retribucién post
mortem, estar atentos a la dimension cristolégica, relacional. Porque la
existencia mas alld de la muerte interesa al cristiano, en tanto que com-
porta un vivir-en-Cristo; y la retribucion —felicidad o infelicidad eter-
na— resulta relevante en ranto que implica union o no-union definitiva
con el Seiior.

Desde la perspectiva del encuentro y de la comunion, cabe hablar
—como viene siendo tradicional en la Iglesia— de una retribucién mox
post mortem (= justo tras la muerte) bastante completa en cuanto a
sus elementos esenciales: porque el momento de la muerte deja ya para
siempre un «sello soteriol6gico» en el individuo, como perteneciente o
no perteneciente al Salvador.

Las luces de la Escritura, Tradicion y Magisterio nos llevan a ela-
borar una reflexion cristiana sobre la muerte, considerando ésta no
como enigma metafisico que interesa en si mismo, ni tampoco como
realidad totalmente oscurecida por su conexion con el pecado, sino es-
pecialmente como portal que da acceso a la relacidn definitiva con
Cristo y su Pascua. (Para no distraernos de este enfoque fundamental,
relegamos a un Excursus el tratamiento de cuestiones que se discuten
actualmente, relativas a la escatologia intermedia).

a) La muerte como medio de union con Cristo

Encontramos en los escritos, ritos y monumentos funerarios de los
primeros tres siglos cristianos un modo muy caracteristico de entender
la muerte. Guarda continuidad con ejemplos biblicos, como el de los
siete hermanos durante la persecucién de Antioco Epifanes?, y el de San
Esteban®y San Pablo*. Se trata de una valoracién eminentemente posi-
tiva de la muerte en forma martirial. Los cristianos primitivos, sin cerrar
los ojos al aspecto terrible de una muerte cruelmente infligida por los
enemigos de la fe, desarrollan la idea de que morir asi es morir en Cris-

2. Cfr.2M7.
3. «Sefior Jests, recibe mi espiritu» (Hch 7, 59).
4. «Deseo partir y estar con Cristo» (Flp 1, 23).
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to, y por tanto, ser merecedor de un premio glorioso. No encontramos en
los momentos de persecucion de los tres primeros siglos una reflexién
sistematica sobre el misterio de la muerte en si, sino mas bien una aten-
cion existencial a la unién con Cristo, plasmada no sélo en escritos lau-
datorios de los martires, sino también en practicas significativas, como
la veneracion del aniversario de muerte y el recurso a la intercesion.
Desde la perspectiva de la unién vital con el Sefior, la muerte se presen-
ta como deseable, siendo como es una puerta que abre la posibilidad de
ser discipulo del Sefior en sentido pleno. La nota cristolégica, basada en
el fuerte amor a la persona de Jesucristo, es una aportacion relevante de
los cristianos de esa época heroica a la reflexion sobre la muerte.

Es principalmente en los escritos referentes al martirio donde en-
contramos el tipo de consideracion que acabamos de esbozar.

Por ejemplo, la perspectiva y el ideal del martirio dominan las siete
cartas escritas antes de su muerte por San Ignacio de Antioquia a diferen-
tes comunidades cristianas. El martirio es para él su tinico modo de ser
«verdadero discipulo» (cfr. Ad Ephesios, 1,2; Ad Romanos,4,2;5,1)y
llegar a Jesucristo (cfr. Ad Rom., 5, 3). Desea su propia muerte como un
«morir en Jesucristo», como medio de unién personal con el que murié y
resucitd «por nosotros» (cfr. Ad Rom. 6, 1). «Yo hasta el presente soy un
esclavo. Mas si lograse sufrir el martirio, quedaré liberto de Jesucristo y
resucitaré libre en El» (Ad Rom., 4, 3). «<Fuego y cruz, y manadas de fie-
ras, quebrantamientos de mis huesos, descoyuntamientos de miembros,
tribulaciones de todo mi cuerpo, tormentos atroces del diablo, vengan so-
bre mi, a condicién sélo de que yo alcance a Cristo» (Ad Rom., 5, 3).

El acceso privilegiado al Sefior que la muerte martirial confiere,
abre las puertas a la victoria. De hecho, las cartas de San Ignacio rebosan
de seguridad en el triunfo, como consecuencia del martirio (cfr. Ad Rom.,
4, 3). Con términos poéticos, compara su viaje a Roma para morir martir
con el bajar del sol en el oeste para subir a Dios (cfr. Ad Rom.,2,2). La
muerte reviste, por tanto, un cardcter paraddjico: «la Pasion es nuestra
resurreccion» (Ad Smyrnaeos, 5, 3). Es de notar que, desde esta perspec-
tiva, el martirio tiene valor en tanto en cuanto significa participacio’n en
el misterio pascual de Jesiis: «el Padre le resucito y, de la misma mane-
ra, nos resucitard en Cristo Jests: nosotros, que creemos en El, y lejos
del cual no tenemos verdadera vida» (Ad Trallianos, 9, 2). Jesucrlsto es
«nuestra esperanza para resucitar en El» (Ad Trall., intr.).

De modo parecido, es decir, relacional y cristologico, se expresa
San Policarpo en una de sus cartas: afirma que los mdrtires «estdn en el
sitio que les es debido junto al Sefior, con el cual también padecieron»
(Ad Philippenses, 9, 2). Se afirma igualmente en el relato sobre los mar-
tires de Lyon”: «sentfan prisa por llegar a Cristo, demostrando por via de

5. Citado por EUSEBIO DE CESAREA en su Historia Ecclesiastica,V, 1,3 - 2, 8.
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obra que los padecimientos del tiempo presente no admiten parangén
con la gloria por venir, que ha de revelarse en nosotros» °.

Los testimonios de autores posteriores muestran las mismas notas
cristolégicas y pascuales. Dice San Cipriano: «El cuerpo del cristiano no
se horroriza ante los palos, cuando toda su esperanza estd en un lefio. El
siervo de Cristo conoce el misterio de su salvacién: redimido por el lefio
para la vida eterna, por el lefio ha sido levantado a la corona» (Epistula
76, 2). San Justino afirma que los creyentes estdn dispuestos a sufrir, y
que estdn seguros de encontrarse definitivamente resucitados con Cristo:
«Nosotros sufrimos los dltimos tormentos y nos alegramos de morir,
pues creemos que Dios nos resucitard por medio de su Cristo y nos hard
incorruptibles, impasibles e inmortales» (Dialogus cum Tryphone, 46, 7).
A su vez, Tertuliano expresa con frases memorables el fundamento cris-
toldgico-pascual del ideal cristiano («deseo morir para estar con Cristo»
[Flp 1, 23]): el martirio produce una identificacién especial con Cristo;
«Christus in martyre est» (De pudicitia, 22, 16), de modo que se pueda
recorrer con El el camino pascual, torndndose su muerte-resurreccion en
«ley de nuestra resurreccion» («renunciatio eius dabit legem nostrae re-
surrectionis»: De carne Christi, 1,2).

A'los ojos de los cristianos, esta identificacion con Cristo es la que
convierte a los martires en vélidos intercesores ante Dios. Las oracio-
nes y practicas litirgicas que surgen desde tiempos primitivos en torno
a los martires (y a otros difuntos de santidad preclara) revelan la fe en
que hay santos definitivamente incorporados a Cristo, que velan amis-
tosamente por quienes viven en la tierra.

Asi pues, podemos afirmar que en los primeros siglos prevaleci
entre los cristianos una consideracion positiva de la muerte, dentro del
marco de su teologia del martirio. (Este hecho es indicativo de lo pro-
fundamente que habian calado los creyentes en la Buena Nueva, que
implicaba el cambio de signo del mysterium mortis: «O muerte, ;don-
de estd tu aguijon?»).

Esta vision luminosa se dilatard ain més con el paso del tiempo,
para abarcar otros caminos de participacion en la muerte del Seiior,
como p. ej. la prdctica del ascetismo. De hecho, en los siglos TI-1II co-
mienza ya a desarrollarse la creencia de que cualquier cristiano que haya
vivido heroicamente un camino «conformativo» con el Sefior —sea la
muerte fisica, sea la muerte espiritual— entra enseguida después de su
muerte a recibir un premio eterno.

Algo mas tarde —finales del siglo IV y comienzos del V—, con oca-
sién del pelagianismo, retornard con fuerza la consideracion de la ver-
tiente negativa de la muerte. Frente a la tesis pelagiana de la mortalidad

6. Hist. Eccl.,V, 1,5.
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nativa de todos los hombres, los pensadores cristianos se ven en la nece-
sidad de defender vigorosamente la doctrina de la muerte como conse-
cuencia histdrica del pecado. (San Agustin dird que nuestros primeros
padres, con su libre eleccién, abandonaron —para si y su descendencia— el
estado privilegiado de gracia y del «posse non mori», para abrazar el pe-
cado y la mortalidad”). El Sinodo de Cartago de 418 declarard, en esta li-
nea, que la muerte es verdadera consecuencia del pecado de Addn®. Y
San Pedro Crisélogo enfatizard elocuentemente la faceta sombria —diga-
mos pre-evangélica— del mysterium mortis, llamando la muerte «esposa
del demonio», «hermana de la corrupcién», «madre del infierno»°.

b) La muerte como inicio de la retribucion definitiva

Estudiemos ahora la otra consideracidon que atraviesa los escritos
cristianos sobre la muerte: la pervivencia y retribucion post mortem.
Puede afirmarse que la gran mayoria de los escritores antiguos hablan
de una retribucion de alguna forma u otra para todos, enseguida después
de morir: no es éste un punto de desacuerdo en la patristica. Donde hay
cierta falta de unanimidad es en el grado con que es posible experimen-
tar un premio o castigo mox post mortem'y ante resurrectionem (es de-
cir, antes del dltimo dia). Resume J. Fischer el panorama de la siguien-
te manera:

«El problema central de la doctrina patristica primitiva sobre la
suerte postmortal se delimita con la cuestion de a qué lugar llegan las al-
mas separadas del cuerpo. Las respuestas se dividen en dos grupos prin-
cipales: en los tres primeros siglos hay Padres que ensefian que el alma
del hombre como portadora de la personalidad se une inmediatamente a
Cristo. Y por tanto estd en el cielo o en el infierno inmediatamente des-
pués de la muerte, cada una segtin sus méritos, gracia y culpa. La termi-
nologia no es uniforme: premio, gloria, etc. Hay también autores que su-
pusieron que, en general, las almas, hasta la resurreccion, se encontraban
en lugares intermedios y distintos para los buenos y malos, para los ele-
gidos y condenados, aunque para ambos grupos se supuso la mayoria de
las veces que habitaban en el hades (pero para los condenados no supo-
nia todavia el verdadero infierno)» '°.

Dividiremos en tres apartados la exposicion de la historia de la
doctrina sobre la pervivencia y la retribucién: (1) la época prenicena;
(2) los siglos inmediatamente posteriores al Concilio de Nicea; y final-

7. Cfr. De Genesi ad litteram, V1, 25, 26.
8. Cfr. can. 1 (DH 222).
9. Cfr. Sermo 118, 3.
10. J. FISCHER, Studien zum Todesgedanken in der alten Kirche, Miinchen 1954, pp. 311-312.

301



ESCATOLOGIA INCOADA

mente (3) la era post-patristica. En cada apartado estudiaremos prime-
ro la postura mayoritaria (que tiende a pensar en términos de una re-
compensa sustancial mox post mortem), y después examinaremos las
posturas de los que reducen o relativizan el significado de cualquier re-
tribucion previa a la resurreccion final. Es importante notar, sin em-
bargo, que en ambos casos la retribucidn es concebida en estrecha rela-
cioén con la unién o no-unién del alma con Dios. (Dejaremos para mds
adelante —capitulo XIII- el examen de la doctrina sobre los individuos
que, al morir, no estdn maduros para el cielo, y por tanto, necesitados
de ulterior purificacién postmortal).

(i) La bienaventuranza de los mdrtires y santos, segiin los
Padres prenicenos"

— La concepcion de una retribucion esencialmente completa post
mortem 'y ante resurrectionem. Siguiendo el didlogo de Jests con el
buen ladrén («hoy estards conmigo en el Paraiso» [Lc 23, 43]), la gran
mayoria de los escritores antiguos mantiene que es posible recibir des-
pués de la muerte una retribucion sustancial.

En el siglo I, las cartas de San Clemente Romano y de San Ignacio de
Antioquia proporcionan testimonios valiosos de la creencia de los prime-
ros cristianos sobre lo que viene después de la muerte. Segtin la I Carta de
Clemente, los mértires y «ancianos» (presbyteroi) fieles de la Iglesia ya fa-
llecidos estdn en un seguro «lugar de gloria», gozando de una «excelente
recompensa» (I Clem., 5, 4; 6, 2; 44, 5). Todos los santos «que han sido
perfectos en el amor», afiade, ocupan su lugar con los piadosos, quienes se
manifestaran claramente en la visita del reino de Cristo (I Clem., 50, 3-4).

Los términos con que se dirige San Ignacio a las diversas comunida-
des cristianas parecen indicar también la esperanza de recibir una retribu-
cién sustancial después del martirio: a los Romanos menciona su marti-
rio como el tnico camino para «llegar a Dios» (Ad Romanos, 1,2;2,1;
cfr. Ad Magnesios, 1,2) o «llegar a Jesucristo» (Ad Rom., 5, 3; cfr. tam-
bién 6, 1). La muerte, segtin él, es «muerte hacia Jesucristo», medio de
unidn personal con quien murid y resucitd (Ad. Rom., 6, 1). La vida defi-
nitiva, caracterizada por la unién con Dios (Ad Rom., 6, 2), aguarda al
otro lado de la muerte: «los dolores del parto ya estdn préximos para mi»
(Ad Rom., 6, 1).

De modo andlogo, en su carta a los Filipenses San Policarpo asegu-
ra que ya Ignacio y sus compaiieros martires estdn «en su merecido lugar
con el Sefior» (Ad Philippenses,9,?2).

11. Cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church, Cambridge 1991, pp. 5-68.
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En todos estos escritos tempranos, por tanto, podemos notar la fuer-
te presencia de la dimensién «unitiva» del martirio.

En los siglos siguientes (11 y 1) hallamos una ampliacion de la
doctrina de la bienaventuranza recibida como premio inmediatamen-
te después de la muerte, para incluir no solo a los mdrtires, sino tam-
bién a otros santos. Esta «ampliacién» se nota especialmente en San
Cipriano ".

El Obispo africano insiste en que todos los que viven y mueren fieles
a su vocacion cristiana seran admitidos inmediatamente al Reino (cfr. Ad
Fortunatum, 13). Incluye en el nimero de los bienaventurados a cualquie-
ra que demuestre su discipulado «habiendo dejado y condenado todas sus
posesiones» y a «quien se mantiene en la firmeza de la fe y en el temor de
Dios» (Ad Fort., 12). Habla de la bienaventuranza en términos de un lugar
donde ya se recibe «el abrazo y beso y vision del Sefior» (Ep. 6, 4; cfr. Ep.
37,3),y donde «un gran niimero de nuestros seres queridos nos esperan»,
junto con los patriarcas, apdstoles, mdrtires, virgenes y personas que se
dedicaron a obras de misericordia (De mortalitate, 26; cfr. también Ep.
58,10) . (N6tese la dimensién «unitiva» en estas expresiones).

En el siglo 111, la escuela de Alejandria echa mano de la doctrina
platénica —de un alma inmortal que puede contemplar, mds alla de la
muerte, la Belleza y la Verdad— para ofrecer un cuadro sistematico de
la «escatologia del interin». Origenes, el representante mas destacado
de esta escuela, basa su exposicion en la permanencia del alma espiri-
tual e intelectual .

En realidad, su postura sobre la inmortalidad «fisica» del alma no estd
inspirada exclusivamente en argumentos platénicos, sino también en la re-
velacion: mantiene que serfa «impio» mantener que algo que es imagen de
Dios y capaz de Dios pueda perecer (cfr. De principiis, IV, 4, 9-10); sostie-
ne también que la permanencia del alma, en sentido de identidad y conti-
nuidad personal, es necesaria para la resurreccion (cfr. Commentarium in
Matthaeum, XVII, 29) y la retribucién justa (cfr. Dialogus cum Heracli-
de,25).

El alma va después de la muerte a un lugar reservado para «almas
desvestidas de cuerpos» (Comm. in loannem, XXVIIIL, 6, 43-44; cfr. tam-
bién Contra Celsum, 11, 43; Dial. cum Her.,23). Origenes concibe un lu-
gar de consuelo para los justos (el «seno de Abraham») y un lugar de

12. Quien, por otro lado, se hace eco de la idea de que los mdrtires ya estdn gozando de Dios: cfr.
p. €j. Epistula 55,20; Ep. 58, 3.

13. Esta «ampliacion» de la bienaventuranza llegard a su culminacion mds adelante, en el siglo
V111, con la institucion de la festividad de Todos los Santos.

14. De hecho, Origenes atribuye tanta consistencia a la parte espiritual del hombre que llega a
proponer su preexistencia, antes de morar en el cuerpo: cfr. De principiis, 1,7, 4-5.
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castigo anticipado para pecadores (cfr. De princ., 1V, 3, 10). En algunos
pasajes sugiere que las almas de los justos van directamente al paraiso
después de la muerte, para estar «con Cristo» (cfr. Homiliae in Lucam,
fragm. 253; Dial. cum Her., 23-24) y participar inmediatamente en la
contemplacién de la verdad (cfr. Exhortatio ad martyrium, 47).

— La concepcion de una retribucion solo parcial. Es preciso reco-
nocer que a partir del siglo 11 hay autores que hablan con un tono dife-
rente del estado post mortem. Ciertamente, estos autores concuerdan
con los anteriormente citados en tres puntos basicos: (1) la conviccién
de que la muerte sella el tiempo para decidir el destino eterno; (2) la
idea de suertes post mortem dispares para buenos y malos; (3) la reco-
nocida excepcidn de los martires (y otros santos muy eximios), que son
admitidos inmediatamente a la presencia de Dios. Pero mantienen que,
generalmente, la experiencia de retribucion que los difuntos puedan al-
canzar antes de la resurreccion resulta muy parcial, en comparacién
con la retribucion que recibirdn en el dltimo dia. En otras palabras: aun
aceptando que justos e impios entran en estados diversos después de
morir, estos autores insisten en que su retribucion interina dista mucho
de ser plena.

En la primera monografia acerca de la resurreccion de los muertos,
Atendgoras argumenta:

«Si existe una sola meta final..., esta meta no puede encontrarse ni
en esta vida, ni tampoco cuando el alma esté separada del cuerpo: porque
tras la disolucién y la dispersion total del cuerpo el hombre ya no existe
—aunque permanezca el alma— tal como deber4 existir de acuerdo con la
constitucién de su esencia. Es absolutamente necesario que la meta final
del hombre se manifieste en un nuevo ensamblaje de su esencia, de nue-
vo constituida por las dos partes» (De resurrectione, 25).

San Justino y San Ireneo conciben el estado intermedio como una
existencia umbrdtil en el hades, reino de los difuntos.

Segin San Justino, las almas humanas sobreviven con sensacion
después de morir: «las almas de los pios permanecen en un lugar mejor,
mientras que las de los injustos e impios estdn en un lugar peor, esperan-
do el tiempo del juicio» (Dialogus cum Tryphone, 5; cfr. también 105; 1
Apologia, 18, 20); pero éstos son lugares provisionales, hasta el dia de la
resurreccion.

San Ireneo afirma que a raiz de la muerte, el alma se separa del
cuerpo y existe como sombra que retiene la «forma» del cuerpo y la me-
moria de su existencia terrenal, pero no la sustancia carnal (cfr. Adversus
haereses, 11,34, 1). Dios no mezcla las almas de los buenos y malos, sino
que las pone en el sitio que corresponde (dignam habitationem) (cfr. Adv.
haer., 11,34, 1). Los justos en concreto van «al lugar invisible asignado a
ellos por Dios, y alli permanecen hasta la resurreccién; después, reci-
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biendo los cuerpos y resucitando perfectamente, es decir, corporalmente,
del mismo modo que el Sefior resucitd, llegardn ante la faz de Dios»
(Adv. haer., V, 31, 2). He aqui una indicacién del estado incompleto de la
bienaventuranza de justo antes de la resurreccion.

Es posible que influyan en esta manera de concebir el alma las pri-
mitivas tradiciones judias acerca del sheol y de los refaim, asi como la fi-
gura del seno de Abraham en la pardbola del rico Epulén. Es posible
también que, detrds del subrayado puesto en la resurreccién como cami-
no de plena retribucion, haya un reflejo de la polémica con los gndsticos,
despreciadores de la materia y solamente interesados en la retribucién de
la parte espiritual del hombre .

Tertuliano elabora mas claramente el cuadro del estado interino,
especialmente en su De anima, caps. 55-58.

Se imagina el hades como lugar de recepcién de las dnimas de los
difuntos: «un enorme espacio subterrdneo, escondido profundamente en
las entrafias de la tierra» (cap. 55). Alli deben permanecer las almas has-
ta el dia de la resurreccion (cfr. caps. 56-57), experimentando ya cierto
consuelo u oprobio como anticipacién de la retribucion definitiva que les
serd otorgada en el juicio final (cfr. cap. 58). (Tal anticipacién es razona-
ble, argumenta el autor africano, porque el alma es capaz de virtud o de
pecado sin la cooperacién de la carne [cfr. cap. 58]). Por tanto, aunque
Tertuliano hable a veces del hades como hospitium para todos los difun-
tos, buenos y malos (cfr. cap. 55), lo concibe mds exactamente como
compuesto de «dos regiones» (cap. 56) diversas. (En Adversus Marcio-
nem, IV, 34 hablard del «seno de Abraham» como «receptdculo temporal
de las almas fieles, donde estd esbozada, aun ahora, una imagen del futu-
ro», mientras que en De carnis resurrectione, 17 insistird en el estado de
sufrimiento de los impios —particularmente por los pecados de tipo espi-
ritual: cfr. De an., 58-). De todas formas, no serd completo el premio y el
castigo hasta la resurreccién, porque la retribucién perfecta requiere la
participacién del cuerpo (cfr. De carn. res., 17).

El razonamiento de los autores mencionados revela un procedi-
miento importante: aunque manejan la idea de la pervivencia del alma
después de la muerte, no acatan sin mas los esquemas helénicos. Fren-
te al ideal platénico de eudaimonia —adoptado por los gndsticos— de un
alma totalmente liberada de la materia, los pensadores cristianos de-
sean mantener el cardcter inacabado de una retribuciéon que afecte
s6lo a la parte espiritual del hombre.

15. Cfr. Pozo, Teologia del mds alld, Madrid 1980 (2.* ed.), pp. 496-497.
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(i) Diferentes posturas en la era postnicena:
Jretribucion plena o parcial? '

— A favor de una retribucion sustancialmente completa. En el si-

glo 1v sigue creciendo la tendencia a hablar de una recompensa sustan-
cial después de la muerte y antes de la resurrecciéon .

Como ejemplo representativo de la postura que considera el premio
post mortem 'y ante resurrectionem en términos de relativa plenitud, debe
mencionarse a San Jeronimo. Afirma éste que después de la obra de
Cristo, tanto el premio como el castigo son recibidos enseguida tras la
muerte: los santos ya no son detenidos en los lugares subterraneos, como
ocurria en el Antiguo Testamento; «quien estd con Cristo seguramente no
permanece en el lugar subterrdneo» (Commentarius in Ecclesiasten, 9,
10). Por tanto, San Jerénimo consuela a cristianos que han perdido a sus
seres queridos, asegurdndoles que éstos ya gozan de la compaiiia de Je-
sus, de los dngeles y santos (cfr. Epistula 39, 2; Ep. 23, 3). (Por contras-
te, afirma que Vetio Agorio Pretextato —defensor de la religién pagana—
se encuentra, después de muerto, «desolado y desnudo, prisionero en la
oscuridad mds hedionda», al igual que el hombre rico en la pardbola de
Lézaro (cfr. Ep. 23, 3).

San Juan Criséstomo dice que el arrepentimiento y la gracia son po-
sibles sélo en esta vida: cuando el alma se separa del cuerpo, ya no so-
mos «duefios de nuestra propia conversion» porque carecemos de la li-
bertad para cambiar nuestra orientacién fundamental (De Lazaro
homiliae, 2, 3; cfr. también De paenitentia hom., 9). El destino del indi-
viduo, por tanto, queda establecido post mortem. Las almas de los justos
van directamente a Cristo (cfr. De sanctis Bernice et Prosdoce, 3; In Acta
apostolorum hom., 21, 4) o entran en «la ciudad de Dios», donde el alma
«es iniciada en los misterios divinos» (De Beato Philogonio, 6, 1). Por
otro lado, los castigos de los malvados comienzan enseguida después de
la muerte, como queda ilustrado en la pardbola del rico y Lazaro (cfr. In
epistulam ad Galatas commentarius, 6, 3; De Lazaro hom.,7,4). El Cri-
sOstomo practicamente no se detiene a hablar de la diferencia entre la re-
tribucion antes y después de la resurreccion, aunque si hay un pasaje
suyo significativo donde insinta que la alegria de los bienaventurados no
serd completa hasta que no esté completa la entera comunidad de los sal-
vados: incluso Abraham y Pablo, dice, «estdn esperando a que alcancéis
la plenitud, para que entonces puedan recibir su premio. Porque a no ser
que nosotros también estemos presentes, ha dicho el Salvador que El no
se lo dard a ellos, de igual modo que un padre bueno dice a sus hijos, que
han trabajado mucho y merecido bien, que no les dard nada de comer
hasta que sus hermanos y hermanas vengan» (In ep. ad Hebraeos hom.,

16. Cfr. B. DALEY, The Hope of the Early Church, pp. 69 ss.
17. Cfr. Pozo, Teologia del mds alld, pp. 511-512.
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28, 1). He aqui otra razén de peso para pensar en cierta no-plenitud de la
bienaventuranza antes del dltimo dia: la dimensidn colectiva de la salva-
cion, el cardcter comunitario del Reino; una nocién amplia del misterio
de Cristo, no sélo como Cabeza sino como Cuerpo total, que no quedara
glorificado plenamente hasta el dltimo dia.

— Reservas sobre la idea de una retribucion sustancial antes de
la resurreccion. En este periodo sigue habiendo autores que mantienen
una postura matizada en cuanto a la bienaventuranza o sufrimiento de
los muertos.

Podemos citar, entre ellos, a San Ambrosio, que describe en De
bono mortis la suerte de los que mueren. Afirma que las almas de los di-
funtos permanecen en «almacenes» (animarum promptuaria) hasta la re-
surreccion (De bon. mort., 10, 45-48). Estas almas estan en una situa-
cidn, en cierto modo, provisional: aguardan «la plenitud de los tiempos»
y «esperan la debida remuneracién» —el castigo o la gloria en el dia del
juicio— («dum exspectatur plenitudo temporis, exspectant animae remu-
nerationem debitam»: De bon. mort., 10,47). Sin embargo, en ese esta-
do interino ya experimentan cierto gozo o pesar —segtin los casos— por-
que conocen con seguridad, por una parte, el premio glorioso reservado
a los observantes de la ley de Dios y, por otra, la vergiienza y la ruina con
que serdn castigados los negligentes y rebeldes (cfr. De bon. mort., 10,
47). He aqui un modo inverso de enfocar la cuestion: San Ambrosio pone
en primer término la idea de provisionalidad o no-plenitud de retribu-
cion, para matizarla enseguida con la idea de que las almas experimentan
un verdadero anticipo de la bienaventuranza o del oprobio.

— La doctrina de San Agustin'® merece un estudio aparte, por su
equilibrio. Por una parte, mantiene una doctrina firme de pervivencia e
inicial retribucién post mortem.

Dice, por ejemplo, respecto de su madre difunta Ménica, que «no mo-
ria del todo» (Confessiones, X, 12,29). Afirma que las almas de los muer-
tos son juzgadas inmediatamente al final de sus vidas (cfr. De natura et
origine animae, 11,4, 8), y reciben un premio o un castigo aun sin el cuer-
po («hoc... medio tempore inter depositionem et receptionem corporis. ..
sive cruciantur animae, sive requiescunt»: De praedestinatione sanctorum,
12, 24). «Las almas separadas de los santos estdn ahora en paz, mientras
que las de los impios estdn en tormento» (De civitate Dei, X111, 8).

Sin embargo, por otra parte, el Obispo de Hipona insiste en que los
premios y castigos experimentados ahora por las almas de los difuntos

18. Cfr. L.F. MATEO-SECO, «La escatologia en San Agustin», en C. IZQUIERDO ET AL. (dirs.), Es-
catologia y vida cristiana. Actas del XXII Simposio Internacional de Teologia (Universidad de Nava-
rra), Pamplona 2002, pp. 327-352.
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son un mero eshozo de la retribucion plena: un suefio de la realidad que
llegara cuando sus cuerpos sean resucitados (cfr. Sermo 328, 6, 5). Los
premios de los justos y los castigos de los malvados después de la
muerte son una mera anticipacion parcial de la retribucion al final de la
historia (cfr. De civ. Dei, XIII, 19). Asi, las almas de los difuntos «mi-
ran hacia adelante con paciente deseo de la resurreccién de sus cuer-
pos» (De civ. Dei, XIII, 20) e incluso se encuentran impedidas de go-
zar de la vision plena de Dios debido a su «natural apetito por gobernar
el cuerpo» (De Genesi ad litteram, XII, 35, 68). San Agustin sugiere
que la visién de Dios sélo puede ser recompensa del hombre ya re-
constituido como sujeto compuesto de cuerpo y alma (cfr. Enarratio in
Psalmum 90, sermo 2, 13; Retractationes, 1, 13,3 "). Incluso los marti-
res que estdn ahora en gloria, aunque incomparablemente mds felices
que nosotros, poseen tan s6lo «una parte pequeiia de la promesa, una
consolacion mientras esperan» (Sermo 280, 5). Cuando venga la resu-
rreccion, «la alegria de los buenos serd mayor, y los tormentos de los
impios peores, ya que serdn torturados [0 premiados] con sus cuerpos»
(In loannis evangelium tractatus, XLIX, 10).

Son dignos de notar los finos matices del pensamiento agustiniano
sobre la retribucioén post mortem. El Obispo de Hipona no pone en
duda que la dilucidacion del destino eterno de un individuo tiene lugar
nada mas morir. Pero se guarda mucho de describir la retribucion reci-
bida entonces en términos de summum o plenitud, ya que el estado on-
tologicamente disminuido del hombre antes de la Resurreccion lo des-
aconseja. Hallamos aqui, de nuevo, la misma razén del cardcter parcial
de la retribucién ya apuntada por Ireneo, Justino y Tertuliano: la natu-
raleza compuesta del ser humano.

Con este esquema antropoldgico, San Agustin intenta mantener un
equilibrio a la hora de describir la situacion de los difuntos. Dibuja un
cuadro de almas en estado interino, «guardadas en secretas cavidades
(abdita receptacula) en descanso o en tribulacion, segtin cada uno ha
merecido seglin vivian en la carne» (Enchiridion XXIX, 109). Para los
justos, el lugar de espera no es parte del infierno, sino un habitdculo se-
creto de algun tipo de reposo (secretae cuiusdam quietis habitatio), le-
jos del infierno (Epistula 164, 3,7; cfr. también De Gen. ad litt., X1I,
33, 63). San Agustin se refiere a esa situacion feliz como paradisus,
«término general que significa un estado feliz de vida» (Ep. 187, 2, 6);
requies (Quaestiones evangeliorum, 11, 38, 1; Ep. 55,9, 17; De civ.
Dei, X111, 8); refrigerium (De Gen. ad litt., VIII, 5); pero evita utilizar
habitualmente la terminologia de «vision».

19. Segtin la subdivisién de CSEL 36 (=1, 14, 2 segtn la subdivisién de PL 32).
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(iii) Formulacion de la retribucion post mortem en el Medievo

— La teologia escoldstica. La teologia medieval sistematiza la
doctrina escatoldgica, introduciendo en ella una fuerte dimensién me-
tafisica. Los autores analizan detenidamente cuestiones como la pervi-
vencia del alma y la resurreccion del cuerpo, la esencia de la felicidad
celestial y del sufrimiento infernal, etc. Aun dentro de la variedad de
propuestas, se pueden destacar lineas comunes:

— aceptacion bastante generalizada de la nocién de un alma in-
mortal, que implica la pervivencia del individuo a pesar de la
disgregacion del cuerpo;

— afirmacion de la aptitud del alma separada para actividades
como el conocimiento y la volicién, que la hacen idénea para el
juicio y alguna forma de retribucién (es decir: antes de la Resu-
rreccion final puede experimentar gozos celestiales, penas pur-
gatorias, o sufrimientos infernales);

— caracterizacion esencial de la bienaventuranza, aun antes de la
resurreccidon, como irrevocable posesion del Sumo Bien o
unién vital con Dios (aunque hay desacuerdo sobre si prima la
vision intelectual o el amor), y de la reprobacién como irrevo-
cable pérdida de Dios (sin llegar a un consenso acerca del
modo en que los condenados sienten la «pena de sentido»);

— reconocimiento de la importancia de la resurreccion final, que
—al reconstituir la naturaleza del hombre— permite que la perso-
na entera pueda experimentar el premio o castigo (con discu-
siones acerca del grado de identidad que el cuerpo glorioso
guarda con respecto al cuerpo mortal).

Los escolasticos manejan, en definitiva, la idea de pervivencia de
un nucleo espiritual del ser humano, que posibilita una experiencia sus-
tancial de la retribucion antes de la resurreccion, y que actia como hilo
de continuidad para la resurreccién del dltimo dia.

El pensamiento de Santo Tomds sobre la escatologia individual
merece especial mencion. (Una buena sintesis de su concepcion se en-
cuentra en la Summa contra gentiles, IV, 79-97; también en Commen-
tum in Libros Sententiarum, 1V, dd. 45-50)*. Es interesante recordar,
antes que nada, que el Aquinate intenta una sintesis antropoldgica, asi-
milando (entre otros) elementos de la filosofia platdnica y de la aristo-
télica; y lo hace cuidadosamente, sabiendo que tanto la revelacién bi-

20. Cfr. J.I. SARANYANA, «Sobre la muerte y el alma separada», Scripta Theologica 12 (1980)
593-610; L. ELDERS, «Die Eschatologie des hl. Thomas von Aquin», en J. STOHR (ed.), Die Letzten
Dinge im Leben des Menschen, St. Ottilien 1994, pp. 45-58.
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blica como la Tradicién muestran al hombre a la vez como ser dual y
ser unitario. Siguiendo a Aristételes, afirma que en el hombre viviente,
al igual que cualquier ser material vivo, hay dos co-principios metafi-
sicos (materia y forma) que constituyen un subsistente unitario; si-
guiendo a Platén, mantiene que el alma humana, por ser espiritual, es
superior en calidad y consistencia a los principios vitales de los demds
seres materiales. Este planteamiento intenta ser fiel a la tension, per-
ceptible en la fe de la Iglesia, entre el aspecto unitario y el aspecto dual
del hombre.

Santo Tomds sostiene que es posible concebir que la forma de la
hipdstasis humana, siendo espiritual, sea capaz de sobrevivir la disgre-
gacién de la materia que informa, y mantener operaciones intelectuales
y volitivas mds alld de la muerte; pero ese elemento espiritual, aunque
capaz de gozar ya de la intima unién con Dios, continda en estado an-
tinatural, estado que reclama una solucion ulterior. Tal situacién impi-
de hablar de una plenitud en términos absolutos, antes de la resurrec-
cién. El alma unida al cuerpo, dice el Aquinate, es mejor imagen de
Dios que cuando se halla separada del cuerpo (cfr. De potentia, q. 5, a.
10, ad 5); y sin informar un cuerpo, no puede recibir la calificacion de
persona (cfr. De pot.,q. 9, a. 2, ad 14; Summa Theologiae,1,q.29,a. 1,
5y ad5). Se encuentra en un estado antinatural y violento (cfr. S. Th.,
I,q. 118, a. 3): es incompleta.

Por tanto, en un sentido la experiencia cabal de bienaventuranza o
castigo debe esperar al dia de la resurreccion: «Serd mas perfecta la fe-
licidad del alma después que antes de la resurreccion del cuerpo» (la
bienaventuranza del alma aumentara intensive: Comm. in Lib. Sent.,
1V,49,q. 1, a. 4, sol. 1). (Hay, sin embargo, cierta vacilacion en el pen-
samiento de Santo Tomads sobre este punto. En su obra tardia, la Sum-
ma Theologiae, parece modificar su postura: «Por la reasuncion del
cuerpo, la bienaventuranza crece no intensiva sino extensivamente» [S.
Th.,la-1lae, q. 4, a. 5, ad 5]).

Se puede decir que los datos de la revelacion llevan a Santo To-
mds, como a los demds escoldsticos, a buscar un equilibrio en su antro-
pologia escatoldgica, para evitar tanto el materialismo como el espiri-
tualismo exacerbado. Matiza, por tanto, la concepcion platénica del
alma, negando que ésta sea sustancia completa y principal del hombre;
y enriquece a la vez la concepcidn aristotélica de la forma sustancial, al
mantener que, en el caso del ser humano, tal forma puede subsistir y
ser retribuido después de la muerte, gracias a su naturaleza espiritual.

—Mas dudas y crisis; la Constitucion Benedictus Deus. Volvemos
a encontrar en la época medieval la corriente de pensamiento que su-
braya el caricter provisional del premio o castigo del alma, antes de la
resurreccion. San Bernardo, en siglo Xi1, propone —al menos en el caso
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de los justos difuntos— que se encuentran sélo en los «atrios» de Dios;
no entran en los taberndculos del Sefior hasta después de la resurrec-
cion?.

Este hilo serd retomado en el siglo x1v por el Papa Juan XXII,
quien, en seis sermones pronunciados a partir del dia de Todos los San-
tos de 1331 hasta el 5 de mayo de 1334, expone la teoria de que las
almas de los justos difuntos permanecen debajo del altar de Dios (cfr.
Ap 6,9),y s6lo contemplan la humanidad de Cristo, sin ver todavia la
esencia divina. S6lo cuando hayan tenido lugar la resurreccion y el jui-
cio universal, sugiere, podran los santos gozar de la visién directa de
Dios. Andlogamente, los condenados no van al infierno, estrictamente
dicho, antes del dia final.

Juan XXII no pretendia hablar de forma autoritativa, ya que al fi-
nal de la segunda homilia quiso llamar su doctrina como «opinién».
Expreso su disposicion a rectificar si hacia falta, y de hecho convocé
(el 28 de diciembre de 1333) una comisién de cardenales y te6logos
para estudiar la cuestion. Las conclusiones del estudio le llevaron a de-
clarar, en el consistorio del 3 de enero de 1334, que se retractaba de la
posicion si contradecia la doctrina comun de la Iglesia; y el 3 de di-
ciembre de 1334, un dia antes de su muerte, de nuevo en presencia de
los cardenales, se retracté formalmente. El texto de retractacion fue pu-
blicado por su sucesor, Benedicto XII, como la Bula Ne super his*. El
nuevo Papa, aparte de publicar esa bula, encargé a otra comision de
tedlogos ahondar en la cuestion, y finalmente (el 29 de enero de 1336)
publicé otra bula, titulada Benedictus Deus, que expresaba mds com-
pletamente la doctrina sobre la escatologia intermedia. Dice el docu-
mento:

«Por la presente constitucion, que ha estar siempre en vigor, defini-
mos con la autoridad apostdlica: que, segiin la disposicion general de Dios,
las almas de todos los santos que han muerto antes de la pasién de nuestro
Sefor Jesucristo, asi como las de los santos Apdstoles, martires, confeso-
res, virgenes y de los demds fieles muertos después de recibir el bautismo
de Cristo en los que no habia nada que purificar cuando murieron; o de los
que mueran en adelante sin tener nada que purificar; o en caso de que tu-
vieran o tengan algo que purificar, una vez que estén purificadas después
de la muerte; y las almas de los nifios renacidos por el mismo bautismo de
Cristo o de los que han de ser bautizados, cuando hubieren sido bautiza-

21. Cfr. p. ej. su Sermo in festivitate omnium Sanctorum; cfr. B. DE VREGILLE, «L’attente des
saints d’apres saint Bernard», Nouvelle Revue Théologique 70 (1948) 225-244.

22. Cfr. la transcripcién que ofrece M. DYKMANS en Les sermons de Jean XXII sur la vision bed-
tifique, Rome 1973. Los tres tltimos sermones —del 2.11.1332 al 5.V.1334— no afiaden nada nuevo con
respecto a los tres primeros.

23. Cfr. DH 990-991.
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dos, una vez que lo sean si vienen a morir antes del uso de razén: [todas
esas almas] inmediatamente después de su muerte (mox post mortem) y de
la purificacion de la que hemos hablado antes para los que tienen necesi-
dad de ella, aun antes de la reasuncién de sus cuerpos y del juicio final,
después de la ascension del Salvador, Jesucristo nuestro Sefior, estuvieron,
estdn y estardn en el cielo, en el reino de los cielos y paraiso celeste con
Cristo, admitidos en la compaiia de los santos dngeles. Y después de la
muerte y pasion de nuestro Sefior Jesucristo vieron y ven la divina esencia
con Vvisidn intuitiva y cara a cara, sin mediacién de ninguna criatura como
objeto que haya de ser visto. La divina esencia se les manifiesta de un
modo inmediato, sin velos, clara y abiertamente; y por esta vision gozan de
la divina esencia; y por esta vision y este gozo, son verdaderamente bien-
aventuradas las almas de los que salieron de este mundo y tienen vida y
descanso eterno. Y las almas de los que mueran después, también verén la
esencia divina y gozardn de ella antes del juicio universal. Y esta visién y
gozo de la divina esencia suprime en estas almas los actos de fe y esperan-
za, en cuanto que estas virtudes son propiamente teologales. Ademds, una
vez que se ha iniciado o se inicie en estas almas la visién intuitiva y facial
y el gozo, la misma visién y fruicién es continua sin intermisién alguna o
supresion de dicha vision y fruicidn; y se continuard hasta el juicio final y,
desde entonces, para toda la eternidad. Definimos ademés que, segtin la
disposicién general de Dios, las almas que mueren en estado de pecado
mortal actual, bajan inmediatamente después de la muerte (mox post mor-
tem) al infierno, donde son atormentadas con penas infernales; y que, no
obstante, todos los hombres compareceran con sus cuerpos ante el tribunal
de Cristo en el dia del juicio, para dar cuenta de sus propios actos, “a fin de
que cada uno reciba conforme a lo que hubiere hecho, bien o mal, mientras
estaba en el cuerpo” (2 Co 5, 10)» *.

Esta bula es uno de los documentos mds explicitos y detallados
por parte del Magisterio eclesial que afirma la retribucién post mortem
y ante resurrectionem. Zanja la cuestion sobre qué aspectos estdn com-
prendidos en tal retribucién. Quedan incluidos: (1) por lo que respecta
a las almas de los justos, la vision inmediata de Dios, sin mediacion de
ninguna criatura, y el gozo que tal vision produce; y, ademds, el estar
con Cristo y los dngeles; (2) por lo que respecta a las almas de los ré-
probos, «penas infernales».

Como se puede ver, el documento refleja el contexto escoldstico:
se basa en la idea de un alma separada capaz de recibir juicio y una re-
tribucion de cierta plenitud (el gozo sustancial de ver a Dios o estar
con Cristo y los dngeles; o penas infernales), aunque no olvida total-
mente la resurreccion al final de los tiempos, que permite la reincorpo-
racion de la dimension corporal de la persona, y completa los gozos o
las penas.

24. DH 1000-1002.
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En el siglo XV el Concilio de Florencia, en el decreto para los griegos
(la Bula Laetentur coeli, de 1439), insistird de nuevo en que tanto la vi-
sion de Dios que gozan los bienaventurados como las penas infernales
que padecen los impios, comienzan en seguida después de la muerte:
«Las almas de aquellos que después de recibir el bautismo, no incurrieron
absolutamente en mancha alguna de pecado, y también aquellas que, des-
pués de contraer mancha de pecado, la han purgado, o mientras vivian en
sus cuerpos o después que salieron de ellos,... son inmediatamente recibi-
das en el cielo y ven claramente a Dios mismo, trino y uno, tal como es...
Pero las almas de aquellos que mueren en pecado mortal actual o con solo
el original, bajan inmediatamente al infierno, para ser castigadas» *.

(iv) Dimension cristologico-pascual de la muerte, en
documentos magisteriales recientes

Ya en tiempos modernos, el Concilio Vaticano II ofrece en la Cons-
titucion dogmatica Lumen gentium un cuadro de la retribucion post
mortem con notables trazos «relacionales». En el capitulo VII, trata de
la dimensidn escatoldgica de la Iglesia. Los nn. 48 y 49 son de particu-
lar interés para nuestro tema. El n. 48 recuerda que el juicio y la retri-
bucién de cada hombre ocurren a partir de la muerte: «Debemos vigi-
lar constantemente para que, terminado el unico plazo de nuestra vida
terrena (cfr. Hb 9, 27), si queremos entrar con El a las nupcias, merez-
camos ser contados entre los escogidos (cfr. Mt 25, 31-46); no sea que,
como aquellos siervos malos y perezosos (cfr. Mt 25, 26), seamos arro-
jados al fuego eterno (cfr. Mt 25,41), a las tinieblas exteriores en don-
de “habrd llanto y rechinar de dientes” (Mt 22, 13 - 25, 30). En efecto,
antes de reinar con Cristo glorioso, todos debemos comparecer “ante el
tribunal de Cristo para dar cuenta cada cual segun las obras buenas o
malas que hizo en su vida mortal” (2 Co 5, 10)».

El n. 49 trata de la union actual entre la Iglesia celestial, la purgan-
te y la peregrinante, y describe la bienaventuranza de los santos antes
incluso de la resurreccion: «Asi pues, hasta cuando el Sefior venga re-
vestido de majestad y acompaiiado de todos sus dngeles (cfr. Mt 25,3)
y destruida la muerte le sean sometidas todas las cosas (cfr. 1 Co 15,
26-27), algunos entre sus discipulos peregrinan en la tierra; otros, ya
difuntos, se purifican, mientras otros son glorificados contemplando
“claramente al mismo Dios, Uno y Trino, tal cual es”*». Mds adelante,
el mismo ndmero insiste en que hay miembros de la Iglesia que llega-
ron ya a la patria y gozan «de la presencia del Sefior» (cfr. 2 Co 5, 8).

25. DH 1305-1306.
26. Es ésta una cita literal de la Bula Laetentur coeli del Concilio de Florencia (DH 1305).
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Bastante explicita es también la Profesion de fe de Pablo VI, del
afio 1968, con respecto a la retribucién sustancial que reciben buenos y
malos después de su muerte y antes de la resurreccidn universal:

«Creemos que las almas de todos aquellos que mueren en la gracia
de Cristo —tanto las que todavia deben ser purificadas con el fuego del
purgatorio como las que son recibidas por Jests en el Paraiso en seguida
que se separan del cuerpo, como el buen ladrén— constituyen el Pueblo
de Dios después de la muerte, la cual serd destruida totalmente el dia de
la resurreccion, en el que estas almas se unirdn con sus cuerpos. Creemos
que la multitud de aquellas almas que con Jesds y Maria se congregan en
el Paraiso, forma la Iglesia celeste, donde ellas, gozando de bienaventu-
ranza eterna, ven a Dios como El es» (n. 29).

En cuanto al Catecismo de la Iglesia Catolica, promulgado en el
afo 1992, puede observarse en sus ensefianzas sobre la muerte no sélo
una continuidad con el magisterio anterior, sino también un esfuerzo
decidido por integrar la indole relacional del misterio de la muerte: (1)
su origen, conectado con el pecado (= misterio de alejamiento de Dios);
y (2) su nuevo signo, en Cristo (= unién con su Persona y con su mis-
terio pascual).

La ensefianza del Catecismo puede ser resumida como sigue:

— La muerte es un misterio: «Frente a la muerte, el enigma de la
condicion humana alcanza su cumbre» (n. 1006).

— Es un misterio enraizado en el mysterium iniquitatis: «La muer-
te fue contraria a los designios de Dios Creador, y entré en el mundo
como consecuencia del pecado» (n. 1008; cfr. también n. 1006).

— Cristo, al asumir la muerte, cambi6 su signo (negativo): «Jests,
el Hijo de Dios, sufri6 también la muerte, propia de la condicién hu-
mana. Pero, a pesar de su angustia frente a ella, la asumi6 en un acto de
sometimiento total y libre a la voluntad del Padre. La obediencia de Je-
sus transformd la maldicion de la muerte en bendicion» (n. 1009).

— Para el cristiano, morir tiene un valor positivo: «Gracias a Cris-
to, la muerte cristiana tiene un sentido positivo. Por el Bautismo, el
cristiano estd ya sacramentalmente “muerto con Cristo”, para vivir una
vida nueva; y si morimos en la gracia de Cristo, la muerte fisica consu-
ma este “morir con Cristo” y perfecciona asi nuestra incorporaci(’)n a El
en su acto redentor» (n. 1010)*". «El cristiano que une su propia muer-
te a la de Jesis ve la muerte como una ida hacia El y la entrada en la
vida eterna» (n. 1020). «Para resucitar con Cristo, es necesario morir
con Cristo» (n. 1005).

27. Cfr. también los nn. 1005, 1006, 1011.
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— La muerte se abre a la Vida: «Los que mueren en la gracia y la
amistad de Dios y estan perfectamente purificados, viven para siempre
con Cristo. Son para siempre semejantes a Dios, porque lo ven “tal
cual es”, “cara a cara”» (n. 1023) (aunque para algunos puede ser nece-
saria una purificacién ulterior: «Los que mueren en la gracia y en la
amistad de Dios, pero imperfectamente purificados, aunque estdn se-
guros de su eterna salvacion, sufren después de su muerte una purifica-
cion, a fin de obtener la santidad necesaria para entrar en la alegria del

cielo» [n. 1030]).

— También es posible que la muerte desemboque en un destino
negativo: «Morir en pecado mortal sin estar arrepentido ni acoger el
amor misericordioso de Dios, significa permanecer separados de El
para siempre por nuestra propia y libre eleccion. Este estado de autoex-
clusion definitiva de la comunién con Dios y con los bienaventurados
es lo que se designa con la palabra “infierno”» (n. 1033).

— Puede afirmarse, por tanto, que la retribucion, en sus lineas so-
teriologicas fundamentales, comienza después de la muerte: «Cada
hombre, después de morir, recibe en su alma inmortal su retribucién
eterna en un juicio particular que refiere su vida a Cristo, bien a través
de una purificacion, bien para entrar inmediatamente en la bienaventu-
ranza del cielo, bien para condenarse inmediatamente para siempre»
(n. 1022).

— La muerte clausura el tiempo del que dispone un individuo para
decidir su destino definitivo: «La muerte es el fin de la peregrinacion
terrena del hombre, del tiempo de gracia y de misericordia que Dios le
ofrece para realizar su vida terrena segun el designio divino y para de-
cidir su dltimo destino. Cuando ha tenido fin “el tinico curso de nuestra
vida terrena”, ya no volveremos a otras vidas terrenas. “Esta estableci-
do que los hombres mueran una sola vez”. No hay “reencarnacion”
después de la muerte» (n. 1013).

— Sdlo al final de los tiempos adquirira la retribucién su forma
completa: «Dios en su omnipotencia dard definitivamente a nuestros
cuerpos la vida incorruptible, uniéndolos a nuestras almas por la virtud
de la Resurreccion de Jests» (n. 997). «Los que hayan hecho el bien
resucitardn para la vida, y los que hayan hecho el mal, para la condena-
cién» (n. 998).
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2. REFLEXION TEOLOGICA: LA MUERTE, MISTERIO ANTROPOLOGICO
ESCLARECIDO POR CRISTO

a) Dimension relacional, cristologica y pascual de la muerte

Un carécter profundamente «relacional» informa la fe cristiana:
tanto Dios como el hombre aparecen a la luz de la revelaciéon como se-
res-de-relacion. En consecuencia, la escatologia ve la plenitud final
como consumacion de la virtualidad de la relacion entre Personas divi-
nas y personas creadas. Vislumbra una humanidad incorporada —por el
Espiritu— a la Persona del Hijo y, por consiguiente, introducida de lle-
no en una relacion filial al Padre y en una relacién fraternal con los de-
mds hombres.

Hay que contemplar la muerte bajo esta luz relacional, para perci-
bir toda su hondura como realidad humana. El mysterium mortis apare-
ce entonces, en primer lugar, como «pago del pecado», sacramento del
vinculo roto con la Fuente de Vida; misterio, por tanto, que participa de
la oscuridad, negatividad y cardcter tragico de la desvinculacién del
hombre con Dios.

Cuando el Hijo de Dios, en su kénosis, asume la condicién hu-
mana, lo hace hasta el extremo, sumergiéndose en la més dura de las
experiencias: la muerte. Pero asume ésta con libertad y soberania y,
al tomarla, cambia su signo: de consecuencia nefasta del pecado, en
instrumento de expresion de una entrega total, filial, al Padre. Cristo
arranca la muerte humana de su asociacién intima con el pecado, y la
sitda en su propio dmbito de entrega al Padre. En correspondencia, el
Padre otorga a la humanidad del Crucificado la victoria sobre la muer-
te. No da esta victoria a Cristo solo, sino a todo el que se une a EI1%.

Hallamos, por tanto, en el misterio de la cruz y de la resurreccion
de Cristo, un fendmeno de transmutacién: el cambio de sentido de la
muerte humana. De callejon sin salida se torna en portal que conduce a
la Vida. (Como dice Clemente de Alejandria: Cristo «cambi6 el ocaso
en Oriente» . Y San Gregorio de Nisa razona*: si nuestra naturaleza
s6lo puede alcanzar mejor forma y estado después de la resurreccion, y

28. Es éste el profundo significado de la expresion cldsica «bajé a los infiernos para predicar el
Evangelio a sus habitantes y abrirles las puertas del cielo»: Cristo murié realmente, compartié solida-
riamente con los hombres la experiencia de la muerte, pero lo hizo como Hijo de Dios, con soberania
(cfr. Catecismo de la Iglesia Catdlica, nn. 635-636); al sumergirse en esa experiencia humana abis-
mal, la santificd; al asociarla a su propia vida, la transfiguré. Cristo no sélo se alojé tres dias en el
mundo de los muertos, sino que lo ilumind y lo abri6 a la Vida. Introdujo en «la morada de los difun-
tos» el dinamismo divino de vivificacién.

29. Protrepticus, 11, 114, 4.

30. Cfr. Oratio consolatoria in Pulcheriam: GNO 9: 471, 8 ss.
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si la resurreccion no puede producirse sin que antes haya muerte, en-
tonces la muerte es algo bueno, en cuanto que es para nosotros comien-
70 y camino de un cambio para mejor).

Es desde la perspectiva de la relacion con Cristo, como la muerte
humana puede ser cabalmente entendida. La existencia cristiana no es
mds que la insercion en Cristo, para constituir con El un tinico misterio
de filiacion; y la muerte no es sino un paso fuerte en esta historia de in-
corporacion personal a Jesuds. Obrada la primera identificacién en el
bautismo con Quien murid y resucitd, e intensificada esta «identifica-
cion cristologica» a lo largo de la vida terrena, la llegada de la muerte
significa para el creyente la unién definitiva con el protagonista de la
Pascua: un integrarse decisivamente a su muerte-resurreccion*'.

La tarea primordial de la teologia no consiste en elaborar una me-
ditacion metafisica sobre la muerte en si, como si ésta fuera un mis-
terio que se puede descifrar con el intelecto, o realidad cerrada en si
misma y suficientemente inteligible . La teologia debe considerar la
muerte en conexion con su auténtico centro: el Cristo de la Pascua.
Sélo en el interior del mysterium paschale es posible captar el sentido
completo del mysterium mortis. (Muy significativamente el Catecismo
de la Iglesia Catdlica se refiere a la muerte como «La udltima Pascua
del cristiano» *).

Con esta vision cristoldgico-pascual, el creyente percibe la oportu-
nidad que se le ofrece, de asumir personalmente la muerte de manera
igual —filial y confiada— que Cristo, para convertir de esta manera su
propia defuncién en sello definitivo de su cristiformacion, y garantia
segura de su gloriosa resurreccion. La muerte pierde entonces su agui-
jon*, al convertirse en amiga y aliada, integrada plenamente en la di-
ndmica del «vivir-con-Cristo». Morir santamente implica participar en
la entrega filial del Hijo al Padre, y en la recepcion total de las dadivas
del Padre. «<En-Cristo», la muerte adquiere valor positivo, a pesar de su
cardcter intrinsecamente demoledor para la ontologia humana.

El cristiano no es un ser insensible, ni necesariamente mas valien-
te que los demds hombres: aunque profese que no teme a la muerte,
ésta sigue siendo para €l un hecho angustioso, por todo lo que supone
de disgregacion «antinatural». Sin embargo —y es esto lo mas impor-

31. Dice K. RAHNER: «Por el bautismo somos crucificados con Cristo, y por lo que llamamos
nuestra muerte se consuma la muerte de cruz que es la vida cristiana» (Sentido teologico de la muerte,
Barcelona 1969 [2.% ed.], p. 83).

32. De hecho, la filosoffa demuestra que no es asi: muestra mds que nada el cardcter impenetra-
ble de la muerte. Cfr. J. VICENTE, «Sobre la muerte y el morir», Scripta Theologica 22 (1990) 114.

33. Segunda parte, Segunda seccién, cap. IV, art. 2, 1.

34. Cfr. 1 Co 15, 55.
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tante—, el creyente ve un significado positivo en la muerte, que preva-
lece sobre los aspectos negativos. Entiende que su misma persona ha
sido mistéricamente transformada, por el bautismo, en existencia filial,
capaz de una entrega total, y dotada de virtualidad para sumergirse en
la dindmica pascual de Jesucristo. El terror de la muerte se relativiza
entonces, tamizado por la esperanza y el amor («Muero porque no
muero», afirmaba Teresa de Jests ). Ciertamente, el creyente es cons-
ciente de que para mirar amistosamente a la muerte hay una condicién
ineludible: la de estar auténticamente unido a Jesus. S6lo el hombre
justo puede confiar en que su muerte sea un morir-en-Cristo, es decir,
que sirva para incorporarse definitivamente a la Persona y Pascua del
Sefior; porque en el caso contrario (el del impio), la muerte contintia
ostentando su faz oscura y trdgica —como rostro del pecado—, y sirve
sOlo para consolidar el estado de no-conformacién con el Hijo. El pe-
cador no arrepentido permanece en la superficie del dinamismo pas-
cual: estd destinado a resucitar, pero no gloriosamente. La muerte para
él no es portal de esperanza. Al contrario: la perspectiva de una resu-
rreccion y de una vida interminable, al margen de la comunién con
Dios, aparece carente de valor y sentido: un absurdo.

b) El juicio particular

(i) El juicio particular como corolario de la doctrina de
retribucion mox post mortem

La muerte constituye un linea divisioria, entre la etapa mutable y
la etapa inmutable de la situacidn soterioldgica del sujeto humano.
Dice el Catecismo de la Iglesia Catdlica: «La muerte pone fin a la vida
del hombre como tiempo abierto a la aceptacion o rechazo de la gracia
divina manifestada en Cristo (cfr. 2 Tm 1, 9-10). El Nuevo Testamento
habla del juicio principalmente en la perspectiva del encuentro final
con Cristo en su segunda venida; pero también asegura reiteradamente
la existencia de la retribucién inmediata después de la muerte de cada
uno como consecuencia de sus obras y de su fe. La pardbola del pobre
Lazaro (cfr. Lc 16, 22) y la palabra de Cristo en la Cruz al buen ladrén
(cfr. Lc 23, 43), asi como otros textos del Nuevo Testamento (cfr. 2 Co
5,8; Flp 1,23; Hb 9,27; 12, 23) hablan de un dltimo destino del alma
(cfr. Mt 16, 26) que puede ser diferente para unos y para otros» (n.
1021).

35. En su poema «Vivo sin vivir en mi».

318



LA MUERTE (II)

La doctrina del juicio particular es el corolario de un fundamental
dato revelado: los hombres, al morir, alcanzan diferentes estados sote-
riolégicos. Significa que, después de la vida mortal, es ya posible un
discernimiento definitivo. La vida terrenal de un individuo, llegada a
su fin, posee un valor global y un signo objetivo (o si se quiere, cristo-
16gico), que determina la suerte eterna del sujeto.

Desde una perspectiva dindmica y dialogal, la fe en el juicio parti-
cular aparece como un denso misterio. No se refiere a un acto forense
puntual que Dios realiza solamente después del fallecimiento del indi-
viduo. No: Dios no es como un juez humano que comienza a hacer in-
dagaciones post facta, para averiguar la verdad de los hechos. Sabe en
todo momento la calidad de la respuesta que un sujeto da a su oferta de
amor. Al igual que la historia entera del mundo se halla constantemen-
te en la balanza, porque estd siempre bajo la mirada divina, cada bio-
grafia humana se halla también en todo momento en la balanza, a los
ojos divinos. La doctrina del juicio particular recalca el hecho de que,
con la muerte del individuo, llega a su término la valoracion constante
que Dios hace de una vida humana. El instante de la muerte es impor-
tante, porque es el momento en que la historia de la elaboracién del Si
o No personal queda clausurada; termina la mutabilidad del valor de la
respuesta ante Dios, de forma que es posible hacer un balance global y
definitivo de la relacion de la persona con Cristo.

En tiempos recientes se ha propuesto la teoria de la opcién final (cfr.
L. Boros, Mysterium mortis, Olten 1962), que afirma que con la muerte
(salida de las limitaciones inherentes en la existencia terrenal) se da la po-
sibilidad para el primer acto totalmente personal del hombre. La muerte
serfa entonces el lugar por excelencia para hacerse consciente, para la li-
bertad, para el encuentro con Dios y la decision de unirse o no a El. En el
acto de la muerte, afirma Boros, surge «la plena estructura del universo, y
el hombre estd en el hontanar mismo de su vida indivisa. Ahora, y sélo
desde ahora, es capaz de tomar una decisién total, poniendo en juego su
ser total» *. Si bien la teoria de la opcién final tiene el mérito de subrayar
la diferencia cualitativa que supone el momento de la muerte en compa-
racién con los eventos previos de la vida mortal, yerra al minusvalorar el
cardcter igualmente decisivo de la acumulacién de decisiones libres to-
madas a lo largo de la vida terrenal. Restar seriedad o relevancia eterna a
las acciones de un sujeto en el tiempo, seria desvirtuar el cardcter dindmi-
co y autoconfigurador del ser humano, que precisamente dispone de la
vida terrenal para elaborar un Si o No ante Dios. La consideracién de la
libertad humana como continuamente configurando el destino del indivi-
duo, y del juicio como constante valoracién divina de la vida humana,

36. De la trad. espafiola de Mysterium mortis: El hombre y su iiltima opcion, Madrid-Estella
1972, p. 60.
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que s6lo acaba con la muerte, hace patente el cardcter reduccionista de la
teorfa de la opcidn final.

(i) Hacia una concepcion cristologica y trinitaria del juicio
particular

Dice el Catecismo de la Iglesia Catdlica: «Cada hombre, después
de morir, recibe en su alma inmortal su retribucion eterna en un juicio
particular que refiere su vida a Cristo, bien a través de una purifica-
cion, bien para entrar inmediatamente en la bienaventuranza del cielo,
bien para condenarse inmediatamente para siempre. “A la tarde te exa-
minardn en el amor” (San Juan de la Cruz, Dichos, 64)» (n. 1022). La
concepcién de la muerte como sello definitivo de la relacion personal
con Cristo, permite una inteleccién mas honda del juicio particular. En
efecto, el dltimo balance, el tnico balance real que se puede hacer de
una vida mortal, es con referencia a Cristo. ;Cultivé o no cultivé el in-
dividuo su unién con el Sefior? ;Obedecié u obstaculizé las mociones
del Espiritu del Hijo? ;Configuré su vida personal como un Amén fi-
lial, o como un Non serviam ante el Padre?

A cada hombre le es concedida una vida para elaborar la respues-
ta, terminando el tiempo oportuno con la muerte. M4s alla del umbral
s6lo quedan dos situaciones soterioldgicas fundamentales: o formar
parte del Cristo Total (estructura de comunién amorosa con la Trini-
dad), o quedarse fuera de ese organismo divino-humano. La vida terre-
na, al llegar a su ocaso, adquiere un signo global fundamental: cristi-
forme o no. He aqui el sentido profundo de Cristo como Juez: no en
cuanto que nos juzga «desde fuera», sino en cuanto que la conexioén o
no-conexion con El determina nuestro destino eterno.

¢) Una tinica vida. Cardcter definitorio de la vida terrena,
frente a teorias reencarnacionistas

La revelacion muestra la vida del hombre en la tierra como un dra-
ma. El ser humano que vive en el tiempo es una criatura mudable, ca-
paz de pecar y capaz de arrepentirse; en otras palabras, capaz de elabo-
rar progresivamente su forma de relacién con Dios.

Sin embargo, la revelacion, a la vez que subraya el cardcter esen-
cialmente mévil del hombre durante el tiempo de vida terrena, advierte
también sobre el cardcter definitivo de su situacion soterioldgica post
mortem. Afirma el Catecismo de la Iglesia Catdlica: «La muerte es el
fin de la peregrinacion terrena del hombre, del tiempo de gracia y de
misericordia que Dios le ofrece para realizar su vida terrena segtn el
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designio divino y para decidir su tltimo destino. Cuando ha tenido fin
“el unico curso de nuestra vida terrena” (LG 48), ya no volveremos a
otras vidas terrenas. “Estd establecido que los hombres mueran una
sola vez” (Hb 9, 27). No hay “reencarnacién” después de la muerte»
(n. 1013).

La revelacion establece una nitida diferencia entre las dos etapas
de la existencia humana: por una parte, la vida-en-el-tiempo, que es
etapa de mutabilidad y formacidn; por otra, la existencia postmortal,
etapa en la que el sujeto vive en el estado que libremente quiso y se
mantiene en él eternamente.

Los escoldsticos, acudiendo a la comparacion con los dngeles, de-
cian que el hombre elabora en una vida lo que un dngel decide en un ins-
tante: hoc est enim hominibus mors, quod angelis casus® .

Tal cuadro, intensamente dramatico, contrasta con el de repetidas
vidas terrenas propuesto por el hinduismo y el budismo, que relativiza
el drama de la vida mortal al mentar oportunidades ulteriores de purifi-
cacion. La teoria reencarnacionista contiene una intuicién valida —que
el hombre necesita tiempo para perfeccionarse—; pero la doctrina cris-
tiana de una unica vida contiene a su vez una luz sorprendente: con la
gracia de Dios basta una sola vida para que la fragil criatura pueda ela-
borar su identidad definitiva en Cristo. (Si acaso quedaria, para quien
muere imperfectamente cristiforme, una etapa de purgacién).
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EXCURSUS 5

EL DEBATE EN TORNO
A LA ESCATOLOGIA INTERMEDIA

Desde el punto de vista de los vivos, que viven inmersos en coordenadas
espacio-temporales, existe una clara distincién entre el momento de la muerte
de un individuo y el dia del retorno del Sefior. Sin embargo, cabe aun pregun-
tarse sobre el punto de vista del difunto, que ya ha salido del rio del tiempo.
(Existe también para él, «subjetivamente», un desfase entre el final de su vida
terrena y el momento de su resurreccion; una «espera»?, ;qué sentido tiene
hablar de un estado intermedio; del alma separada; de una etapa postmortal de
purificacién?

1. HISTORIA DE LA CUESTION

La discusion moderna en torno a la escatologia intermedia comenzé a
partir de las primeras décadas del siglo xx. Las primeras ideas provinieron de
exegetas y tedlogos en el campo protestante, empezando por K. Barth (Der
Romerbrief, Bern 1922 [2.% ed.]; Die Auferstehung der Toten. Eine Akademis-
che Vorlesung iiber 1. Kor. 15, Miinchen 1924), y siendo continuado y des-
arrollado por P. Althaus (Die letzten Dinge, Giitersloh 1922) y E. Brunner
(Das Ewige als Zukunft und Gegenwart, Ziirich 1953).

Aunque las diferencias entre las posturas de estos autores impide hablar
de un pensar uniforme, es posible afirmar que comparten en mayor o menor
medida unas ideas bésicas: (1) Una tesis biblica. La antropologia judia es uni-
taria: concibe la bienaventuranza del hombre en términos de resurreccion en
el ultimo dia; (2) Una tesis historica. Los cristianos se dejaron influir por la
filosofia helénica, aceptando la idea de un alma inmortal, lo que condujo al
reemplazo del esquema antropoldgico biblico con categorias tales como alma
separada y escatologia intermedia. (3) Una tesis teoldgica. Dios es Absoluta-
mente Otro: su modo de existir (Eternidad) es totalmente distinto del nuestro;
al morir, salimos de nuestro dmbito temporal y nos adentramos en la eterni-
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dad divina. Por tanto, el yo humano, al traspasar el umbral de la muerte, se si-
tda inmediatamente delante del Sefior en el Dia de la Parusia, del Juicio, y de
la Resurreccion.

En consecuencia: (1) la escatologia concebida en términos de almas sepa-
radas debe ser considerada como desviacion de la auténtica antropologia bibli-
ca: en realidad, el hombre no existe sino como cuerpo animado; estd siempre
con su cuerpo —uno mortal, mientras viva en el tiempo; y uno inmortal, al lle-
gar enseguida después de morir al momento de la resurreccién—. La idea de un
alma separada capaz de subsistir independientemente de la materia es un teo-
logiimeno que no corresponde a la realidad, y debe ser suprimida (al igual que
la entera escatologia intermedia); (2) desde el punto de vista del difunto, hay
un salto inmediato de la situacién intratemporal o intrahistdrica a la existencia
atemporal y metahistdrica; de la vida mortal, a la vida resucitada. Hay que de-
jar de imaginar cualquier «duracion» o interin, entre la muerte de uno y su re-
surreccidn; y reconocer que el difunto llega enseguida al Dia Final; (3) supri-
mida la distancia temporal entre muerte y Parusia, resulta claro que los
individuos, aunque mueran en diversos momentos histdricos, se encuentran
enseguida en un comun ferminus ad quem: el dia de la resurreccion; en este
sentido, todas las resurrecciones son «simultineas».

Tiempo después estas ideas encontraron eco en el 4mbito catdlico, donde
determinados autores tomaron algunas de sus tesis y las matizaron para for-
mular propuestas propias. (P. ej. L. Boros, Mysterium mortis. Der Mensch in
der letzten Entscheidung, Olten 1964 [4.* ed.] propuso una resurreccion inco-
ativa, en el instante de la muerte; G. Greshake, Auferstehung der Toten, Essen
1969, aun sosteniendo como Boros la «resurreccién en la muerte», afiadi6 que
ni siquiera era necesario postular un fin de la historia global, ya que cada in-
dividuo alcanza la consumacién en el instante de la muerte. J. L. Ruiz de la
Pefia, por su parte, intent ofrecer una postura intermedia [El hombre y su
muerte, Burgos 1971; La pascua de la creacion, Madrid 1996 (1.* ed.)], pre-
sentando el momento de la resurreccion como distinto pero no distante del
instante de la muerte).

La discusién en torno a propuestas como éstas tuvo consecuencias en los
4dmbitos de la predicacién, catequesis y liturgia, y provocé un documento de
la Congregacion para la Doctrina de la Fe: la carta Recentiores episcoporum
Synodi (17.V.1979). Este breve documento, después de aludir a la preocupa-
cion por que ciertas propuestas escatoldgicas pudieran suscitar desconcierto
en los creyentes, asentd siete proposiciones bdsicas:

(1) lalIglesia cree en la resurreccion de los muertos;
(2) laIglesia entiende que la resurreccion se refiere a todo el hombre;

(3) la Iglesia afirma la supervivencia y la subsistencia, después de la
muerte, del elemento espiritual, dotado de consciencia y voluntad, de
manera que subsiste el mismo «yo» humano: para designar este ele-
mento la Iglesia emplea la palabra «alma», consagrada por el uso de
las Sagradas Escrituras y de la Tradicién. Aunque no ignora que este
término tiene en la Biblia diversas acepciones, estima, sin embargo,
que no se da ninguna razén vélida para rechazarlo, y considera al
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mismo tiempo que un término verbal es absolutamente indispensable
para sostener la fe de los cristianos;

(4) la Iglesia excluye toda forma de pensamiento o expresion que haga
absurda e ininteligible su oracidn, sus ritos fiinebres, su culto a los
muertos: realidades que constituyen verdaderos lugares teoldgicos;

(5) lalglesia espera la gloriosa manifestacion de nuestro sefior Jesucris-
to, y la cree distinta y aplazada (distincta et dilata) con respecto a la
condicién de los hombres inmediatamente después del momento de
la muerte;

(6) laIglesia, en su ensefianza sobre la condicién del hombre después de
la muerte, excluye cualquier explicacién que quite sentido a la Asun-
cion de la Virgen Maria, como la glorificacién corporal de la Virgen
en anticipacion de la glorificacién reservada a todos los elegidos;

(7) laIglesia cree en la felicidad de los justos; en el castigo eterno que
espera al pecador; en una eventual purificacion previa a la visién de
Dios.

Mis tarde, en 1984, la Congregacion para la Doctrina de la Fe hizo otra in-
dicacidn, esta vez en el ambito littirgico («Traduzione dell’articolo carnis resu-
rrectionem del Simbolo Apostolico», Notitiae 212 [1984] 180-181). Teniendo en
cuenta «una convergencia de razones teoldgicas coyunturales», la Congregacion
estipuld que en las traducciones a lengua vernécula del articulo «carnis resurrec-
tionem» del Simbolo Apostdlico, se optara por la traduccién literal, en vez de
emplear la formula «resurreccion de los muertos» (férmula a la que, sin em-
bargo, se reconoce validez como expresion del misterio de resurreccion). De-
tallando mds, la Congregacion comenta que la primera formulacién expresa
mds explicitamente la resurreccién corporal; y que el abandonarla podria ser-
vir de apoyo a las «modernas teorias que ponen la resurreccién en el momento
de la muerte, excluyendo en la prictica la resurreccién corporal, especialmente
de esta carne». En definitiva, considera que la traduccién literal sirve como de-
fensa contra una visién exageradamente espiritualista de la resurreccion.

En 1990, la Comisién Teoldgica Internacional publicé un documento so-
bre Algunas cuestiones actuales de escatologia, en el cual se tratan con mayor
detenimiento algunos puntos que seguian siendo debatidos: entre ellos la teo-
rias de atemporalismo y resurreccion en la muerte. Este documento puede
considerarse una ampliacion cualificada de los enunciados del documento de
la Congregacidn para la Doctrina de la Fe.

Por lo que se refiere a la revelacion biblica, los nn. 2,4 y 5 del documen-
to sefialan tres aspectos relevantes:

(1) la afirmacién biblica del cardcter dual (material-espiritual) del hom-

bre (cfr. p. ej. Mt 10, 28);

(2) la concepcidn judeo-cristiana de la pervivencia del yo o niicleo per-
sonal del difunto (expresada con categorias como refaim, sheol,
psyché), capaz de comunién con Dios (y también de alienacién) post
mortem;

(3) un modo acostumbrado de hablar «bifdsico», que distingue entre el
momento de la muerte y el dia (en términos futuros) de la resurrec-
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cion universal (se citan, a modo de ejemplo, 1 Ts 4, 16-17; 1 Co 15,
23;2Ts2,8).

Teniendo en cuenta los datos biblicos, junto con la tradicidn patristica y
la liturgia de los difuntos, el documento de la Comisién Teoldgica Internacio-
nal considera que la propuesta teoldgica de concebir la resurreccién como
ocurriendo en el instante mismo de la muerte representa un modo de pensar
extrafio al pensamiento biblico (cfr. n. 2.2). En realidad —afiade— el yo del di-
funto mantiene cierta relacién con el mundo que avanza en la historia, y no es
correcto imaginarlo totalmente sustraido de la temporalidad (cfr. n. 2.2).

Por estas razones, tanto positivas como especulativas —que examinare-
mos con mds detenimiento abajo—, la Comision califica las propuestas de su-
primir la escatologia intermedia o el esquema bifasico de la historia, como di-
sonantes del legitimo pluralismo teoldgico (cfr. n. 4.3).

2. EXAMEN CRITICO DE LAS POSTURAS
a) Aspectos de teologia positiva
(1) Examen de los datos biblicos

— El concepto de alma en la Escritura. Existe hoy un consenso entre los
biblistas de que la revelacidn biblica ofrece una vision fuertemente unitaria
del hombre, a diferencia de sistemas mds dualistas como el platonismo. Tanto
la dimensién somético-material del hombre como la espiritual tienen un lugar
de pleno derecho en la antropologia judeo-cristiana. Légicamente, esto tiene
sus consecuencias para la escatologia: la esperanza asume la forma de una re-
surreccion final.

Ahora bien, el subrayado puesto en la unidad de la persona humana no
equivale a decir que no haya indicios en la revelacién de la dimensién dual
del hombre: ya estd insinuada en el relato yahvista de la creacion (el hombre
hecho de barro y soplo divino), e indicada en miltiples lugares del Antiguo
Testamento” y del Nuevo Testamento**. A no ser que se quiera descalificar
estos lugares biblicos, resulta inexacto decir que no hay indicios de la posibi-
lidad de pervivencia post mortem del nicleo espiritual del hombre.

— El tiempo «intermedio». El esquema biblico es claramente bifésico.
Distingue nitidamente entre dos momentos: el dltimo dia (dia de la venida del
Sefior), y el momento de la muerte del individuo. No habla de estos dos even-
tos como simultdneos, sino que los ve con cierta separacién®.

37. Cfr. capitulo XI, epigrafe 1. Son particularmente relevantes las categorias de refaim y sheol
en los libros hebreos, y en Sabidurfa la idea de psyché.

38. En especial, lugares como Mt 10, 28; 2 Co 5, 8; Flp 1, 23: cfr. capitulo XI, epigrafe 2.

39. De hecho, hay una cita bastante explicita de San Pablo (2 Tm 2, 16-18) que critica a los que
hablan de la resurreccion como ya acontecida: «Evita las palabrerias profanas, pues los que a ellas se
dan crecerdn cada vez mds en impiedad, y su palabra ird cundiendo como gangrena. Himeneo y Fileto
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El esquema bifdsico estd en la base del argumento central de la primera
carta de San Pablo a los Tesalonicenses. A los cristianos que se preocupaban
por la suerte de los que ya habian muerto antes de la Parusia, el Apdstol les
consuela: «Os decimos eso como Palabra del Sefior: Nosotros, los que viva-
mos, los que quedemos hasta la Venida del Sefior no nos adelantaremos a los
que murieron. El Sefior mismo, a la orden dada por la voz de un arcdngel y
por la trompeta de Dios, bajard del cielo, y los que murieron en Cristo resuci-
tardn en primer lugar. Después nosotros, los que vivamos, los que quedemos,
seremos arrebatados en nubes, junto con ellos, al encuentro del Sefior en los
aires. Y asf estaremos siempre con el Sefior» (1 Ts 4, 15-17).

Se habla aqui de la resurreccion en futuro (anastésontai), como momento
distinto y aplazado con respecto al tiempo presente, en el cual estdn teniendo
lugar las muertes de algunos cristianos. Claramente, San Pablo est4 utilizando
un esquema que tiene algo de «sucesion». Y lo mismo puede decirse de 1 Co
15, 22-23: «Del mismo modo que en Addn mueren todos, asi también todos
revivirdn en Cristo. Pero cada cual en su rango: Cristo como primicias; luego
los de Cristo en su Venida». He aqui una sucesién de pasos (Cristo primero /
los cristianos después), en vez de eventos totalmente simultdneos.

En San Juan puede observarse igualmente el empleo de un tiempo verbal
distinto del presente para referirse a la resurrecciéon: «El que come mi carne y
bebe mi sangre, tiene vida eterna (exei —presente— zoén aionion), y yo le resu-
citaré el ultimo dia (anasteso —futuro— auton te eschate hemera)» (Jn 6, 54).
Y en el Apocalipsis la visién de los fieles martirizados que estdn debajo del
altar sugiere una dilacién o espera, desde el punto de vista de los mismos
mdrtires, antes del fin de la historia: «Cuando abrié [el Cordero] el quinto se-
llo, vi debajo del altar las almas (psychar) de los degollados a causa de la Pa-
labra de Dios y del testimonio que mantuvieron. Se pusieron a gritar con fuer-
te voz: “;Hasta cudndo, Dueflo santo y veraz, vas a estar sin hacer justicia y
sin tomar venganza por nuestra sangre de los habitantes de la tierra?”. Enton-
ces se le dio a cada uno un vestido blanco y se les dijo que esperasen todavia
un poco, hasta que se completara el nimero de sus consiervos y hermanos
que iban a ser muertos como ellos» (Ap 6, 9-11).

(i1) Examen de la historia del concepto cristiano de alma

Es cierto que los cristianos comenzaron pronto a hablar de un alma capaz
de sobrevivir la disgregacion del cuerpo mortal. Sin embargo, como ya hemos
tenido ocasién de apuntar *, no lo hicieron sin discernimiento. Frente al con-
cepto de alma del platonismo (el hombre es su alma: una sustancia completa),
utilizaron una idea matizada por la visién unitaria del ser humano. Las doctri-
nas de la creacién y de la encarnacion, que ensefian el valor de la dimension

son de éstos: se han desviado de la verdad al afirmar que la resurreccién ya ha sucedido; y pervierten
la fe de algunos»).
40. Cfr. capitulo XII, epigrafe 1.
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material de la criatura humana, impidieron a los cristianos concebir el alma
como sustancia completa, por estar intrinsecamente referenciada a la materia*'.

La tradicidn eclesial entendi6 a la vez que tal visién de la unidad sustan-
cial del ser humano no implica que el niicleo personal sea incapaz de sobrevi-
vir a la descomposicién del cuerpo, para experimentar una retribucién post
mortem. «Alma» fue la categoria que utilizé para expresar esta doble verdad:
que la muerte no aniquila la persona, y que el premio o el castigo llegan més
alld de la vida mortal. Es esta concepcién matizada del alma la que entr6 en la
mentalidad, piedad y liturgia de los cristianos, asi como en el Magisterio ecle-
sial, hasta llegar a formar parte habitual del lenguaje escatoldgico.

Ejemplos actuales: la bendicion del sepulcro para que, cuando la carne
del difunto repose en €él, su alma sea recogida en el paraiso (Ordo exsequia-
rum, editio typica 1969, n. 195). La oracidén para disponer el cuerpo en el fé-
retro: «Recibe, sefior, el alma de tu siervo N., que te has dignado llamar de
este mundo a ti, para que liberada del vinculo de todos los pecados, se le
conceda la felicidad del descanso y de la luz eterna, de modo que merezca
ser levantada entre tus santos y elegidos en la gloria de la resurreccion»
(Ord. exseq.,n. 30). «<Encomendamos a tus manos, Padre clementisimo, el
alma de nuestro hermano, sostenidos por la esperanza cierta de que él, como
todos los difuntos en Cristo, ha de resucitar con Cristo en el dltimo dia»
(Ord. exseq.,n. 48). También en la nueva version del Ritual de exequias pro-
mulgada por la Conferencia Episcopal Espaiiola (1990, 3.* ed.) se incluyen
oraciones que utilizan este lenguaje tradicional: p. ej., «recibid su alma y
presentadla ante el Altisimo» (responso a las oraciones en el momento de ex-
piracion del moribundo, p. 68); «su alma y las almas de todos los fieles di-
funtos, por la misericordia de Dios, descansen en paz» (férmula de oracién
conclusiva para las exequias, forma tipica, n. 14)**.

Por otro lado, es muy comiin —y antigua— esta plegaria que se suele re-
citar por un moribundo: «Marcha, alma cristiana, de este mundo, en nombre
de Dios Padre todopoderoso que te cred, en nombre de Jesucristo el Hijo de
Dios vivo que padecid por ti, en nombre del Espiritu Santo que fue infundi-
do en ti: esté hoy tu lugar en la paz y tu habitacién junto a Dios en la Sién
santa» (Ordo unctionis infirmorum, editio typica 1972, n. 146).

Hasta el Catecismo de la Iglesia Catolica utiliza sin ambages este modo
de hablar: «La unidad del alma y del cuerpo es tan profunda que se debe con-
siderar al alma como la “forma” del cuerpo; es decir, gracias al alma espiri-
tual, la materia que integra el cuerpo es un cuerpo humano y viviente; en el
hombre, el espiritu y la materia no son dos naturalezas unidas, sino que su
unién constituye una Unica naturaleza» (n. 365). «La Iglesia ensefia que cada
alma espiritual... es inmortal: no perece cuando se separa del cuerpo en la
muerte, y se unird de nuevo al cuerpo en la resurreccién final» (n. 366).

41. San Ireneo incluso prefiere definir la escatologia humana en términos de glorificacion de la
carne mds que de bienaventuranza del espiritu; y los telogos medievales, siguiendo a San Agustin,
hablan de cierto anhelo del alma —incluida la bienaventurada— por el cuerpo.

42. Cfr. también L. Quilez, «El “estado intermedio” en la liturgia contemporanea», Anales valen-
tinos 79 (2003) 61-75.
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b) Aspectos de teologia especulativa

Una primera valoracién de las teorias del atemporalismo y de la resurrec-
cién-en-la-muerte puede hacerse desde la analogia de la fe. Podemos preguntar
si tales propuestas incorporan adecuadamente las dimensiones cristologico-pas-
cual y eclesiologico-cosmica de la economia salvifica.

(i) Las coordenadas fundamentales de la escatologia individual

Si la salvacidén consiste esencialmente en la participacién de los hombres
en la Pascua y la incorporacion al «cuerpo» de Cristo, estamos obligados en
teologia: (1) a incluir, no suprimir, el misterio de Sdbado Santo en la elabora-
cion de la escatologia individual; (2) a mantener siempre a la vista la historia
del entero «cuerpo» de Cristo, al cual los hombres se van incorporando a lo
largo de la historia.

— En primer lugar, es preciso tomar en serio todo el Triduo Sacro del Se-
fior, y no obviar el misterio del Sdbado Santo. Profesamos en el Credo: «... pa-
decié bajo el poder de Poncio Pilato, fue crucificado, muerto y sepultado, des-
cendid a los infiernos, al tercer dia resucité». Jesdis murié en un viernes, para
compartir la condicién de los demads difuntos; su cuerpo yacié inerte en el se-
pulcro, a la espera del momento de resurgir en la mafiana del domingo. Se in-
tercala, pues, un compés entre la muerte y la resurreccion del Sefior, un miste-
rio de «espera». No podemos minusvalorar esta parte del misterio pascual *.

Los cristianos incorporados a Jestis comparten mistéricamente con El su
experiencia pascual. Transitan con El, de la orilla de la muerte al puerto de la re-
surreccion y, por tanto, atraviesan con El una etapa «intermedia». Por muy difi-
cil que sea imaginar este tramo de existencia, entre defuncién y resurreccion fi-
nal, resulta imprescindible incluirlo en nuestro cuadro de escatologia personal,
y hablar de la participacion del difunto en el Sdbado Santo del Sefior*.

— En segundo lugar, si el Cristo de la pascua es el paradigma de la esca-
tologia, conviene tener presente ciertos datos de su resurreccion: su cuerpo,
crucificado y sepultado, desaparecio luego de la tumba y aparecié después re-
sucitado, permaneciendo en él las marcas de la Pasion. El hecho nos sugiere
que el cuerpo glorioso guarda alguna continuidad con el cuerpo mortal. Es
decir, el cuerpo actual no es escatoldgicamente irrelevante. De hecho, la tradi-
cién eclesial —aunque reconoce que para la reconstruccion del cuerpo en el ul-
timo dfa no hace falta reunir todas las particulas del cuerpo mortal— ha culti-

43. Afirma el Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 624: «Dios dispuso que su Hijo... gustase la
muerte, que conociera el estado de muerte, el estado de separacion entre su alma y su cuerpo, durante
el tiempo comprendido entre el momento en que €l expird en la cruz y el momento en que resucito.
Este estado de Cristo muerto es el misterio del sepulcro y... el misterio del Sdbado Santo». La liturgia
bizantina da mucho realce a ese dia, el «Gran Sdabado», dia del «descanso» del Sefor.

44. Comenta el tedlogo ortodoxo A. Schmemann: «en esta palabra (del Credo), «sepultado», la
Iglesia afirma que en la muerte encontramos a Cristo, y que El ha transformado la muerte en un encuen-
tro consigo a las puertas de la Resurreccion». Celebrating the Faith,1: I Believe, New York 1991, p. 89.
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vado siempre la practica de venerar las reliquias de los santos, con la intuicién
de que esos restos mortales no son totalmente ajenos al cuerpo glorificado.
(De modo andlogo, el cosmos actual no serd totalmente ajeno al cosmos trans-
figurado: el mundo nuevo no serd una creacion ex nihilo). Esta relevancia —de
cara a la resurreccion— del cuerpo que actualmente poseemos®, lleva a cues-
tionar un discurso que afirma que «N. ya ha resucitado» mientras el caddver
del difunto yace a la vista de todos.

— En tercer lugar, debemos incluir una consideracion eclesiologica y
cosmica. Cuando una persona muere, su conexién con la historia terrena no
acaba del todo. No termina, en el sentido de que el muerto conserva su rela-
cién con los vivos y con el mundo y, por tanto, con la historia y el drama que
aparentemente ha «dejado atrds». Es esto lo que nos dice en definitiva la doc-
trina de la comunién de los santos: que subsisten los lazos de comunién del
difunto con los hombres que peregrinan en el tiempo, haciendo posible «com-
partir» el drama de salvacién que prosigue en la historia. Subsiste igualmente
la referencia intrinseca del «yo» personal al cosmos, destinado a ser transfor-
mado en su hogar después de la resurreccion y la palingenesia.

Podriamos decir que el hombre que muere posa un pie en la eternidad,
pero sigue con el otro pie en la historia, mientras ésta no haya acabado: el di-
funto acompaiia el drama de los vivientes (recuérdese p. €j. el encordamiento
del rico difunto con sus hermanos vivos en la pardbola de Ldzaro) y del mun-
do, mientras dura la historia global de salvacion.

(i) Entre tiempo y eternidad: hacia una metafisica

A nivel mas filoséfico, podemos preguntar si la metafisica del tiempo
subyacente a la teoria de la «resurreccidon-en-la-muerte» es plenamente con-
vincente.

Tanto los proponentes de la teorfa del «salto inmediato» como sus opo-
nentes estdn de acuerdo en un punto: para el difunto, la manera de existir deja
de ser la que conocemos los mortales. Hallarse dentro de coordenadas espa-
cio-temporales es distinto de encontrarse fitera de ellas. La teorfa del atempo-
ralismo llama vélidamente la atencidn sobre la dificultad que entrafia el pen-
sar en este estado, y advierte atinadamente contra el peligro de concebirlo con
categorias de la vida terrena (p. ej. medir por «afios» la estancia en el purga-
torio).

Sin embargo, aceptar que quien ha muerto ya no vive en el tiempo no
equivale a decir que se aloja cabalmente en un Hoy, en la eternidad stricto sen-
su, con total y simultdnea posesion de toda la existencia. La Eternidad es un
modo de durar propiamente divino. Ciertamente, el difunto comparte la Vida
de Dios, participa de su Eternidad, pero se limita a esa participacion. La criatu-
ra mantiene su propia manera, finita, de poseer la existencia, desgranandola en

45. Cfr. capitulo V.
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una sucesion de «antes» y «después»; no parece valido imaginarse una practi-
ca simultaneidad de las experiencias de la muerte y de la resurreccion.

La propuesta de J.L. Ruiz de la Pefia, que €1 siguié desarrollando hasta
el afio de su muerte (1996), pretende ser una postura intermedia. Habla de
muerte y resurreccién como «dos acontecimientos distintos y sucesivos, mas
no necesariamente distantes [esto es, separados, por una continuum tempo-
ral]» (La pascua de la creacion, Madrid 1996 [1.* ed.], p. 277). Tiene, sin
embargo, su propia dificultad: ;qué es lo que hace un punto distinguible de
otro, si no justamente la presencia de una «separacién» entre ambos, por
muy pequefia que fuera? (Si no, serian un tnico punto). Pero si existe una di-
lacion, en la forma que sea, entonces la idea de Ruiz de la Pefia coincide en
el fondo con la concepcidn tradicional, por mucha reticencia que muestre el
autor frente a la nocién de un alma separada que «recorre» el tramo entre
muerte y resurreccion. Quiza por este motivo, en la 3. edicion revisada de su
libro (2000) se sustituye (p. 277) la frase citada arriba —sobre la «distincion»,
pero no «distancia» entre muerte y resurreccion— por la proposicién 5 de la
carta de la Congregacion para la Doctrina de la Fe del afio 1979: «La Iglesia
espera... “la gloriosa manifestacion de nuestro Sefior Jesucristo”, y la cree
distinta y distante con relacién a la condicién de los hombres después del
momento de su muerte».

En cualquier caso, parece punto de partida obligado de cualquier solu-
cion establecer una distincién bien matizada entre tiempo, eternidad de Dios,
y eternidad participada. Los escoldsticos idearon en su momento un modo de
existir intermedio entre el de Dios (eternidad stricto sensu) y las criaturas cor-
porales/materiales (temporalidad pura): el aevum. Algunos autores modernos
intentan decir algo andlogo, con distintas categorias: B. Forte (tiempo espiri-
tual); J. Ratzinger (tiempo-memoria).

Es preciso a la vez reconocer que la «necrografia» no se puede narrar con
la misma facilidad que la «biografia»: nos faltan los términos adecuados. La
existencia antes de la muerte y después son dos modos de vivir: relacionados,
desde luego, pero ligados de un modo dificil de comprender por nosotros, que
poseemos sélo la mitad de la experiencia*®. Es preciso, por tanto, mantener el
carcter apofatico de la reflexién sobre la escatologia intermedia y a la vez
respetar la intuicién de fe de los cristianos en la historia que, en medio del
claroscuro, han mantenido un esquema bifésico.

Queda aun pendiente la elaboracién de una filosofia acabada del aspecto
fronterizo (temporal-eterno) del hombre, para disponer de un adecuado instru-
mento de reflexién*’. Tal instrumento tendria que respetar datos esenciales de

46. «La muerte, aquel pafs que todavia estd por descubrirse, pais de cuya l6brega frontera ningtin
viajero regresé (The undiscover’d country, from whose bourn no traveller returns)», decia el Hamlet
de Shakespeare, refiriéndose al mds alld (Hamlet, Acto 11, Esc. I).

47. Aparte de los autores catdlicos que hemos citado arriba, un autor que ha hecho un intento no-
table de reflexion sobre las relaciones entre eternidad y tiempo es el luterano W. PANNENBERG: cfr. el
capitulo «Die Vollendung der Schopfung im Reiche Gottes», en Systematische Theologie, 111, Gottin-
gen 1993, esp. pp. 598-654. Cfr. también los ensayos de G. Uribarri, quien aborda la cuestién desde
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la creencia cristiana, como son la relacién misteriosa, pero insoslayable, entre
el cuerpo mortal actual y el cuerpo glorioso; la Asuncién de Maria, anticipa-
cion de nuestra glorificacion; la utilidad de la oracién por los difuntos; la ne-
cesidad de purificacidn total antes de entrar en el descanso del Sefior; la uni-
dad y mutua relacion entre juicio individual y juicio universal.

BIBLIOGRAFIA

CoMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Algunas cuestiones actuales de escatologia
(1990).

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Carta Recentiores episcoporum Synodi
(17.V.1979).

—, «Traduzione dell’articolo carnis resurrectionem del Simbolo Apostolico», Noti-
tiae 212 (1984) 180-181.

Diez MACHO, A., La Resurreccion de Jesucristo y la del hombre, Madrid 1977.

GOzZELINO, G., «Lo stato intermedio», en Nell’attesa della beata speranza, Leumann
(Torino) 1993, esp. pp. 43-168.

PIEPER, ., Muerte e inmortalidad, Barcelona 1970.

Pozo, C., «Inmortalidad y resurreccién», en Teologia del mds alld, Madrid 1980 (2.
ed.), esp. pp. 302-317.

—, «El realismo de la resurreccién en la teologia actual», en La venida del Seiior en
la gloria, Valencia 1993, pp. 93-103.

RATZINGER, J., «Entre muerte y resurreccién (Una aclaracion de la Congregacién de la
Fe a cuestiones de escatologia)», Communio 3 (1980) 273-286.

—, «Inmortalidad del alma y resurreccion de los muertos», en Escatologia, Barcelona
1992 (3. ed.), pp. 104-153.

SCHEFFCZYK, L. y ZIEGENAUS, A., «Das Leben nach dem Tod: Die Unsterblichkeitsfra-
ge», en Katholische Dogmatik, VIII: Die Zukunft der Schopfung in Gott, Aachen
1996, pp. 91-135.

ScHMAUS, M., «Inmortalidad del alma», en Teologia Dogmadtica, VII: Los novisimos,
Madrid 1961, pp. 323-367.

URIBARRI, G., «Modulaciones teoldgicas del tiempo. Ensayo sobre las formas de du-
racion segtn la Teologia», Estudios Eclesidsticos 81 (2006) 535-566.

una perspectiva més teoldgica (cristolégica): «Modulaciones Teoldgicas del tiempo. Ensayo sobre las
formas de duracion segun la teologia», Estudios Eclesidsticos 81 (2006) 535-566; «Sentido cristiano
de la muerte: apuntes pastorales», Estudios Eclesidsticos 82 (20007) 85-118.

332



CapiTuLO XIII

LA PURIFICACION ULTRATERRENAL

«Los que mueren en la gracia y la amistad de Dios, pero imperfec-
tamente purificados, aunque estdn seguros de su salvacion eterna, su-
fren una purificacion después de su muerte, a fin de obtener la santidad
necesaria para entrar en el gozo de Dios» (Catecismo de la Iglesia Ca-
tolica,n. 1054). La doctrina del «purgatorio» contiene dos afirmacio-
nes dogmaticas: (1) la existencia de una etapa de purificacion por la
que deben pasar aquellos individuos que mueren en gracia de Dios
pero sin estar plenamente maduros para la comunién divina; y (2) la
utilidad de la oracién de los vivos por los difuntos que se encuentran
en la etapa purificadora.

Las referencias biblicas a este estado provisional de purificacion
post mortem son escasas. Son mucho mds numerosas las referencias a
los estados definitivos de vida eterna o muerte eterna. Pero ello no
quiere decir que el dogma del purgatorio carezca de suficiente funda-
mento. Encontramos en la Escritura los elementos doctrinales que sir-
ven de sdlida base para la idea de purificacion postmortal. Concreta-
mente: (1) la ensefianza sobre la excelsa santidad de Dios, que obliga
al hombre a purificarse —como individuo y como miembro del pueblo—
antes de presentarse ante el Sefior; y (2) la ensefianza acerca de la soli-
daridad de los hombres en la salvacién, que produce en los vivos un
instinto de orar a Dios por los muertos.

En los primeros siglos cristianos se consolida la practica significa-
tiva de orar por los difuntos, implorando a Dios que se digne admitirlos
a su presencia. Esta costumbre parece nacer espontdneamente de la ex-
periencia real de la Iglesia, que demuestra que diferentes individuos al-
canzan grados diversos de santidad en su vida terrena: algunos un nivel
tan alto, que los vivos se sienten instintivamente movidos a acudir a su

333



ESCATOLOGIA INCOADA

intercesion después de su deceso; y otros un grado menos perfecto, de
forma que los vivos imploran a Dios por su descanso eterno.

Estos datos bésicos que proporcionan la Escritura y la Tradicién
permiten a la Iglesia no sélo definir el dogma del purgatorio, sino tam-
bién apreciar este misterio como profundamente inserto en la «légica
de encuentro y comunién» que preside la escatologia. Porque ;qué es
la purificacion postmortal, sino la ultimacion de santidad que un indi-
viduo necesita para entrar en el consorcio intimo, definitivo con Dios y
los santos?

1. BASES ESCRITURISTICAS DE LA DOCTRINA DE PURIFICACION
POSTMORTAL

a) La necesidad de purificacion ante Dios Santo,
en el Antiguo Testamento

(1) Santidad divina, purificacion humana

En el Antiguo Testamento encontramos una insistencia en tres
ideas que fundamentan la nocién de purificacion post mortem: (1) s6lo
Yahveh es santo, y sélo lo santo puede acercarse a El: debido a esta
verdad, el hombre siente y sufre una necesidad de purificacidon; (2) es
Yahveh quien purifica; pero el hombre debe desear la purificacion,
y pedirla con ayuda o por mediacién de otros; (3) el hombre alcanza la
salud no sélo de forma individual, sino formando parte de una comu-
nidad.

— Dios Santo exige santidad. Dios es Santo, infinitamente mas
excelso que las criaturas. Isaias en especial pone de manifiesto este
atributo esencial divino'. Cuenta su visiéon de una manifestacion de
Dios sentado en un trono excelso, rodeado de seres angélicos, que pro-
claman: «Santo, Santo, Santo es el Sefior de los ejércitos» (cfr. Is 6, 1-
13). Ante tal santidad no cabe otra reaccién que sentir la propia bajeza
y humildemente reconocerse indigno: «;Ay de mi, que estoy perdido,
pues soy un hombre de labios impuros, y entre un pueblo de labios im-
puros habito: que al rey Yahveh Sebaot han visto mis ojos!» (Is 6, 5).
Hay una viva conciencia del abismo que separa a Dios de los hom-
bres?.

1. Cfr.Is 1,4;5,19.24; 6, 3; 10, 17.20; 41, 14.16.20.
2. Este aspecto de santidad divina como trascendencia, inaccesibilidad y separacion, se condensa
en la expresion: «No hay Santo como Yahveh» (1 S 2, 2; cfr. también Ex 33, 18-23).
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A pesar de la distancia abismal, Dios quiere ser el «Santo de Is-
rael» (cfr. Is 5, 19-24): es decir, entablar relacion intima con el pueblo.
El pacto con que vincula a los hombres a Si incluye necesariamente la
clausula de santidad: el pueblo aliado a El ha de distinguirse de los de-
mds pueblos por su perfeccion ética. En definitiva, la santidad divina
reclama a su vez la santidad de los hombres: «Lavaos, limpiaos, quitad
vuestras fechorias de delante de mi vista, desistid de hacer el mal,
aprended a hacer el bien, buscad lo justo, dad sus derechos al oprimi-
do, haced justicia al huérfano, abogad por la viuda» (Is 1, 16-17).

Esta idea queda codificada en el culto de Israel, en especial en la
ley de pureza legal y a ley de santidad, recogidas en Lv 11-16y 17-23
respectivamente. Mds alld de las prescripciones rituales que detallan
estas leyes, transmiten una ensefianza fundamental: sélo lo perfecto es
digno de acceder a la presencia de Dios.

La ley de pureza establece reglas acerca de la pureza y de la impu-
reza de animales, personas y cosas. Tiene como objeto impedir que se
acerque al culto divino cualquiera que esté «impuro» (ni siquiera con
impureza legal). De este modo, educa al pueblo a pensar que lo sucio,
asqueroso o muerto, no pueden ser presentados ante el Dios perfecto y
vivo de Israel.

En contraposicion a los defectos citados por la ley de pureza, la
otra ley trata de la santidad, como caracteristica positiva que deben te-
ner las personas que intervienen en el culto divino. La razén de tal exi-
gencia queda explicitada en la frase: «Sed santos porque yo, Yahveh,
soy santo». El Dios de Israel, que posee la santidad como atributo
esencial?, reclama a los hombres que conversan con El una semejanza
a su propia perfeccién®. Este principio de «correspondencia en la santi-
dad» serd valido siempre, incluso para el mundo escatoldgico’.

Como corolario de la exigencia de santidad, estd la conviccion de
que la purificacion es factible. A pesar de su miserable condicidn, el
hombre puede aspirar a acercarse a Dios... después de una limpieza. El
profeta Isafas, abrumado por la visién de Dios tres veces santo, es pu-
rificado a continuacidn para ser un emisario digno®. En Levitico se de-

3. Cfr.Is 19, 2; 20, 7.26; 21, 8; 22, 32-33.

4. Cfr. también Gn 7, 2; Sal 15, 1-2.

5. EnIs 52,1 se afirma que los que no estdn perfectamente limpios no podrén transitar ni morar
en la Jerusalén gloriosa: «jDespierta, despierta! jRevistete de tu fortaleza, Sién! j Vistete tus ropas de
gala, Jerusalén, Ciudad Santa! Porque no volverdn a entrar en ti incircuncisos ni impuros» (Is 52, 1).
(Is 35, 8 también vaticina: «Habr4 alli una senda y un camino, via sacra se la llamar4; no pasard el im-
puro por ella, ni los necios por ella vagaran»).

6. «Vol6 hacia mi uno de los serafines con una brasa en la mano, que con las tenazas habia toma-
do de sobre el altar, y tocé mi boca y dijo: “He aqui que esto ha tocado tus labios: se ha retirado tu cul-
pa, tu pecado estd expiado”» (Is 6, 5-7).
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tallan numerosos procedimientos para la purificacién legal’: en con-
junto, fomentan la conviccién de que es posible pasar de la impureza a
la pureza, para ser de algiin modo digno de estar en presencia de Dios®.

— Dios purifica al hombre dispuesto. Los profetas declaran deci-
didamente que es Yahveh quien, misericorde, purifica a los hombres
que lo desean’. Echan mano con frecuencia de la imagen del fuego,
medio de purificaciéon menos material y mas eficaz que el agua, para
indicar el papel purificador de Yahveh. «Voy a volver mi mano contra
ti y purificaré al crisol tu escoria, hasta quitar toda tu ganga» (Is 1, 25).
«[El dngel con la brasa] tocd mi boca y dijo: “He aqui que esto ha toca-
do tus labios: se ha retirado tu culpa, tu pecado estd expiado”» (Is 6, 7).

Otras citas: «Y sucederd en toda esta tierra —ordculo de Yahveh— que
dos tercios serdn en ella exterminados [perecerdn] y el otro tercio queda-
rd en ella. Yo meteré en el fuego este tercio: los purgaré como se purga la
plata y los probaré como se prueba el oro. Invocaré €l mi nombre y yo le
responderé; diré: “;El es mi pueblo!” y él dird: “; Yahveh es mi Dios!”»
(Za 13, 8-9). «;Quién podrd soportar el Dia de su venida? ;Quién se ten-
dréd en pie cuando aparezca? Porque es él como fuego de fundidor y
como lejia de lavandero. Se sentard para fundir y purgar. Purificard a los
hijos de Levi y los acrisolard como el oro y la plata; y serdn para Yahveh
los que presentan la oblacién en justicia. Entonces serd grata a Yahveh la
oblacién de Judd y de Jerusalén, como en los dias de antafio, como en los
afios antiguos» (Ml 3, 2-4).

En todos estos ordculos de salvacion, el fuego simboliza la inter-
vencion soberana de Dios, no para aniquilar a los hombres, sino para
purificar sus corazones.

— Dimension colectiva. Junto con la conviccién de una pureza ne-
cesaria, estd muy presente también en Israel la conciencia de la natura-
leza comunitaria de la salvacién. El pecador no sé6lo cuenta con la fuer-
za purificadora de Dios y su propio deseo, sino que vive el proceso de
purificacion en el interior de una comunidad, acompafiado y apoyado
por los demds miembros.

La figura del justo que intercede por otros aparece frecuentemente
en el Antiguo Testamento; alcanza su forma mds sublime en el miste-

7. Cfr. en especial los capitulos correspondientes a la ley de pureza: 11-16.

8. La plegaria del Salmo 51 es emblematica: el pecador confiesa y reconoce la propia culpa (v. 6)
y pide insistentemente ser purificado o «lavado» (vv. 4,9, 12,y 16) para poder proclamar la alabanza
divina (v. 17).

9. «Purificaré al crisol tu escoria, hasta quitar toda tu ganga» (Is 1, 25); «los purificaré de toda
culpa que cometieron contra mi, y perdonaré todas las culpas que cometieron contra mi, y con que me
fueron rebeldes» (Jr 33, 8). Yahveh quemard la impiedad (cfr. Is 9, 17), limpiard la inmundicia de las
hijas de Sién (cfr. Is 4, 4).
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rioso Siervo de Yahveh preconizado en la segunda seccién del libro de
Isaias (cfr. 42, 1-9; 49, 1-7; 50, 4-11; 52, 13-53, 12). El Siervo interce-
de ante Dios por el pueblo pecador: «El llevé el pecado de muchos, e
intercedio por los rebeldes» (Is 53, 12)°.

La nocién de una purificacion solidaria se halla codificada en Le-
vitico de diversas formas: (1) en la institucién del Dia de expiacién
(yom kippur) (cfr. Lv 16 y 23), dia en que todos, encabezados por el
sumo sacerdote, imploran a Dios con sacrificios y penitencia el perdén
de los pecados del pueblo; (2) en la inclusidn, entre los sacrificios de
expiacion, del sacrificio por el pecado de la entera comunidad (cfr. Lv
4); y (3) en la asignacion de un papel central al sacerdote, quien se en-
carga de realizar los ritos de expiacion mds importantes, en nombre del
pueblo o de un individuo.

El cuadro resultante es el de una comunidad en la que rezan los
unos por los otros (y especialmente, el sacerdote por el pueblo).

(i1) La oracion por los difuntos en el segundo libro de los
Macabeos

En 2 M 12, 38-46 apreciamos un progreso importante en la revela-
cion veterotestamentaria. Se cuenta como, después de una batalla con-
tra el ejército de Gorgias, Judas y sus soldados descubren idolillos en
las ropas de los judios caidos. Judas piensa que el valor de la muerte de
estos soldados se halla empanado por su pecado: aunque son merece-
dores de recompensa —por haber muerto por la causa de Yahveh— su
pecado requiere expiacion. Por tanto, Judas ora con sus soldados, «pi-
diendo que el pecado cometido fuese completamente perdonado» (v.
42), y luego hace una colecta entre sus hombres para enviarla a Jerusa-
1én, «para que se ofreciera un sacrificio por el pecado» (v. 43).

Lo novedoso aqui, dentro del Antiguo Testamento, es el recurso
que hacen los vivos a la oracién y al sacrificio, para implorar el perdén
de pecados de difuntos". El hagidgrafo agrega comentarios sobre este
proceder de Judas como fiel reflejo de una fe escatoldgica (especial-
mente la creencia en la resurreccién y retribucion futura, vv. 43-45):
alaba su haber mandado ofrecer un sacrificio por los difuntos («obran-
do recta y noblemente», v. 43), movido por un pensamiento «santo y

10. Cfr. también Is 53,4-5. 8.11. La figura del justo como amigo de Dios, que intercede por los
pecadores, la encontramos igualmente en Samuel (cfr. 1 S 7, 5) y en Job (cfr. Jb 42).

11. Como hace notar J.L. Ruiz DE LA PENA (La pascua de la creacion, Madrid 2000 [3.* ed.], p.
281), lo llamativo es que Judas y sus soldados manden ofrecer el rito del Kippur (cfr. Lv 4-5), no para
miembros vivos del pueblo, sino para los compaiieros caidos.
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devoto» (v. 45) que no consideraba «superfluo e intitil rezar por los
muertos» (v. 44).

Asi, en este relato tardio del Antiguo Testamento quedan resalta-
das: (1) la necesidad de purificacion, después de la muerte, de aquellos
en estado moral imperfecto (es decir, con pecados); y (2) la eficacia
ante Dios de las suplicas de los vivos, para conseguir el perdén de los
pecados de los muertos.

Podemos afirmar, por tanto, que al final del Antiguo Testamento
encontramos formulada ya la creencia de que la oracion y el culto por
parte de los vivos pueden ser de provecho para aquellos miembros de
la comunidad que han muerto con una santidad inacabada. Los vivos,
desempefiando un papel solidario e intercesor, suplen de alguna forma
la purificacién que a los fallecidos les falt6 en vida.

De este modo, el misterio de solidaridad en la salvacién aparece en
toda su amplitud, abarcando a miembros de la comunidad tanto vivos
como difuntos.

b) Cardcter progresivo y solidario de la santidad humana,
en el Nuevo Testamento

(i) Una santidad gradual

La predicacién de Jesus prolonga las lineas fundamentales de la
revelacion veterotestamentaria. En primer lugar, retoma el razonamien-
to primordial de la ley de santidad: 1a santidad de Dios reclama la san-
tidad de los hombres. «Sed perfectos como es perfecto vuestro Padre
celestial» (Mt 5, 48). Sélo los limpios de corazén veran a Dios (cfr. Mt
5, 8). La exigencia de santidad que Jests predica es radical y total .
Dentro de este contexto se puede apreciar la frase de la pardbola del
siervo inmisericorde, «no se sale de la carcel hasta pagar el ultimo cén-
timo» (Mt 18, 34): s6lo quien aprende a practicar la caridad cabalmen-
te, sOlo quien es perfecto, puede ser admitido al Reino .

Con esta «ldgica de exigencia», Jesus, al igual que los profetas del
Antiguo Testamento, insiste en la necesidad de una purificacion del co-

12. Cfr. capitulo III, epigrafes 1b y 2b.

13. Esta idea reaparecera en la descripcion apocaliptica de Juan de la Jerusalén celestial: «<nada
profano entrard en ella» (Ap 21, 27). Ante tal requisito, parece razonable que exista la posibilidad del
perdén de los pecados —menos los de obstinacion— en la «otra vida». De hecho, Mt 12, 32, al afirmar
que el pecado contra el Espiritu Santo no se perdonard «ni en esta vida, ni en la otra», parece indicar
que hay pecados que si pueden perdonarse mds alld de la vida mortal (asi por lo menos lo entiende SAN
GREGORIO MAGNO, cuya interpretacion es citada por el Catecismo de la Iglesia Catolica,n. 1031).
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razén, por encima del cumplimiento de ritos exteriores. A propdsito de
la critica de los fariseos a sus discipulos, de que no se lavaban las ma-
nos antes de comer pan (cfr. Mt 15, 10-20), recuerda que no son los ali-
mentos que vienen del exterior los que hacen impuro al hombre, sino
los deseos y actitudes que brotan de su corazén .

Los demés libros del Nuevo Testamento insisten en la necesidad
de santidad de los cristianos. Limpios por el bautismo, deben después
mantener inmaculado su nuevo «vestido». En 1 Co 6, 11 San Pablo,
después de recordar a los creyentes «habéis sido lavados, habéis sido
santificados, habéis sido justificados en el nombre del Sefior Jesucristo
y en el Espiritu de nuestro Dios», pasa a reclamar de ellos una vida
acorde con su nueva condicion. Asi, los cristianos sienten una tension;
la conciencia de haber sido regenerados en las aguas bautismales, im-
plica el compromiso de perseverar en la santidad y cultivarla. Por eso
los cristianos se llaman a s{ mismos «santos» .

Dentro de este contexto podemos apreciar mejor [ Co 3, 11-15,
donde San Pablo dirige una advertencia a los que trabajan por difundir
el Evangelio. Recuerda a estos operarios apostdlicos que, a pesar de
desempeiiar tan excelsa funcion, habrdn de pasar también por el juicio
divino. Dios discernird los verdaderos méviles y méritos de su activi-
dad evangelizadora; y es posible que, en algunos casos, la obra de uno
se encuentre imperfecta a los ojos divinos: «entonces ése quedara a sal-
Vo, pero como quien pasa a través del fuego» (v. 15). San Pablo utiliza
aqui un lenguaje afin al de los profetas, que hablan de un fuego para re-
ferirse al juicio divino en su funcidn discerniente y purificadora. Una
eventual accidn acrisoladora es requerida en el caso de un individuo
imperfecto.

(i1) Dimension colectiva del misterio de santificacion

Los escritos del Nuevo Testamento ahondan también en el aspecto
comunitario de la salvacion: Cristo, el hagios, limpio, sin mancha ni
pecado '°, se ofrece como cordero para quitar el pecado de la humani-
dad ", cumpliendo la profecia de Isaias del Siervo doliente y salvador .
La sangre que derrama purifica a los hombres de su pecado ” y les per-

14. Esta idea tendrd eco en Hch 10, 9-16, 28; Rm 14, 14-23.

15. Cfr. Hch 9, 12-13 y cartas paulinas como Col 1, 12; Rm 1, 7; etc.
16. Cfr. 1Jn 3, 3.

17. Cfr.Jn 1,29.

18. Cfr.Is 50, 4-11; 52, 13-53, 12.

19. «La sangre de Jests su Hijo nos limpia de todo pecado» (1 Jn 1,7).
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mite acceder al Padre®. Segun la carta a los Hebreos, la obra purifica-
dora, reconciliadora, realizada por Cristo, es valedera para toda la his-
toria®'.

Los cristianos, como miembros de un pueblo sacerdotal, participan
en la accidn sacerdotal de Cristo, ofreciendo sus personas en unién con
el Sefior* como sacrificio vivo, santo y agradable a Dios. «Os exhorto,
hermanos, por la misericordia de Dios, que ofrezcdis vuestros cuerpos
como una victima viva, santa, agradable a Dios: tal serd vuestro culto
espiritual» (Rm 12, 1). La comunidad cristiana aparece como un con-
junto vivo y unido a Cristo, formando una estructura orgdnica de salva-
cién. La imagen concreta, en la vision paulina, es la de un cuerpo, vi-
vificado por el Espiritu y unido a la Cabeza, Cristo*; la salvacion se
alcanza en la medida en que uno se inserta en Cristo, el Santo, Hijo
amado del Padre.

Cuanto mds se une alguien a Jesus y se hace hijo del Padre, mas
comparte el poder de impetracion de Cristo ante el Padre y logra
—como intimo de Dios— interceder por otros («Confesaos, pues, mutua-
mente vuestros pecados y orad los unos por los otros, para que sedis
curados. La oracidn ferviente del justo tiene mucho poder» [St 5, 16]).
Tenemos aqui, de nuevo, la idea de la oraciéon del justo, beneficiosa
para los demds *.

Podemos decir como conclusién que en la revelacion biblica estdn
trazadas las lineas doctrinales que acabardn enlazdndose en la doctrina
de la purificacién postmortal, para los que mueren como amigos de
Dios pero con santidad imperfecta®.

20. «En Cristo estaba Dios reconciliando al mundo consigo, no tomando en cuenta las transgre-
siones de los hombres, sino poniendo en nosotros la palabra de la reconciliacién» (2 Co 5, 19).

21. Adiferencia de la obra de los sacerdotes, intercesores de la antigua ley: cfr. Hb 1, 3; 2, 17.

22. Cfr.1Co5,7; 10, 16-22; Rm 3, 23-25.

23. Cfr. 1 Co 12, 12-30.

24. Aunque no hay clara mencion en las cartas paulinas de la oracién de los vivos por los muer-
tos, existen posibles indicios: en 2 Tm 1, 18, a propdsito de Onesiforo —que segtin los indicios ya ha-
bia fallecido— dice San Pablo: «Concédale el Sefior encontrar misericordia ante el Sefior aquel Dia»; y
en 1 Co 15,29 el Apéstol critica la curiosa practica de un bautismo a favor de los muertos. (Por lo de-
mds, la 16gica inherente a la concepcién paulina del «cuerpo» de Cristo lleva a pensar en el crecimien-
to de ese cuerpo en la historia, acogiendo en su seno a un nimero cada vez mayor de individuos uni-
dos a Cristo... tanto vivos como difuntos).

25. Es interesante constatar que el judaismo tardio desemboca en este mismo punto. Un texto ra-
binico de la escuela de Shammai, cuya fecha se calcula en torno a la mitad del siglo 1d. C., dice expli-
citamente: «[Segtn del juicio divino] hay tres categorias de hombres: unos son para la vida eterna;
otros, los completamente impios, para la vergiienza y oprobio eterno; los medianos descienden a la
Gehenna para ser estrujados y purificados; luego suben y son curados» (Citado por F. FUENTERRABIA,
«El purgatorio en la literatura judia precristiana», en CSIC, En torno al problema de la escatologia in-
dividual del Antiguo Testamento. XV Semana Biblica Espariiola, Madrid 1955, p. 145).
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2. HISTORIA DEL DOGMA DE PURIFICACION ULTRATERRENAL
a) La tradicion antigua de orar por los difuntos

La ideacidn patristica de purificacion postmortal nace no tanto de
la especulacién como de la percepcion real de diferentes grados de
santidad en los cristianos. De ahi surgen espontdneamente, en los pri-
meros tiempos, dos précticas diversas: la invocacion de los maértires y
otros santos excelsos, y la oracién impetratoria por los demds difuntos.

Esta segunda costumbre consta ya en los testimonios litirgicos
cristianos mds antiguos *. En las primeras férmulas se pide a Dios por
el difunto: limpia, purifica, admite (en tu presencia), concede (descan-
s0). Hay abundante constancia también de las oraciones por los difun-
tos en las inscripciones (desde tiempos anteriores a Constantino) en las
catacumbas y cementerios cristianos: p. €j. un epitafio de finales del si-
glo 11, aproximadamente, que reza al final: «... quien comprende y estd de
acuerdo con estas cosas, ruegue por Abercio» ?’.

Tertuliano, al comienzo del siglo 111, habla de la prictica de orar
por los difuntos como cosa recibida por tradicion (y, por tanto, muy an-
tigua) (cfr. De corona, 3, 3). Cita la costumbre de conmemorar el ani-
versario de los difuntos con oblaciones (oblationes pro defunctis = ora-
ciones litdrgicas). En otra obra, alude a la oracién por un difunto, a
nivel privado: «La mujer ora por el alma [de su marido]... y ofrece un
sacrificio en cada aniversario de su muerte» (De monogamia, 10).

Una indicacion de la fe en que tales oraciones aprovechan real-
mente a los difuntos se encuentra en la Passio Perpetuae (siglo ). Alli
se narran dos visiones sucesivas de la futura martir. En la primera® ve
a su hermano Dindcrates, que ya habia muerto, con mal aspecto, en un
lugar oscuro y caluroso, y sin poder llegar al agua de un brocal. En la
segunda®, después de haber hecho oracién a Dios por Dindcrates, ve a
éste en el mismo lugar, pero con aspecto sano y alegre, y pudiendo ya
beber del agua.

A partir del siglo 11 encontramos documentos que hablan mas di-
recta y explicitamente de una purificacién postmortal. Se debe, en par-
te, al creciente interés de los cristianos por la situacion de los difuntos
antes de la resurreccion (ya que la parusia parecia dilatarse); y también
por la discusién pastoral en torno a la penitencia.

26. Cfr. M. PREMM, Katholische Glaubenskunde, 1V, Wien 1961, pp. 605-606.

27. H. LECLERCQ, «Abercius», en F. CABROL (dir.), Dictionnaire d’Archéologie Chrétienne et de
Liturgie, 1, Paris 1907, col. 70.

28. Cfr. Passio Perpetua,.

29. Cfr. ibid., 8.
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b) Desarrollo de la doctrina de purificacion postmortal
en la patristica

La reflexion sobre un fuego divino que segin la Biblia purifica o
castiga segtn los casos, experimenta un notable desarrollo a partir del
siglo 11, tanto en Oriente como en Occidente.

Los pensadores de la escuela de Alejandria proponen la peculiar
teoria de un fuego que se aplica a los pecadores difuntos para obrar su
regeneracion, convirtiendo incluso a los empedernidos (teoria de la
apokatdstasis). Clemente afirma que el fuego del que principalmente
habla la doctrina cristiana no es tanto el fuego que conocemos en la
vida ordinaria, ni aquel empleado en los sacrificios cultuales (es decir,
un fuego que consume y destruye todo lo que toca), sino mds bien «el
fuego discriminante (phronimon) que penetra el alma, que anda enton-
ces como atravesando llamas», camino a la meta (cfr. Stromata, V11, 6,
34,4). Sugiere que la penalidad de atravesar ese fuego ataiie solo a las
almas pecadoras, «llevdndolas en contra de su voluntad al arrepenti-
miento» (Strom., VII, 12, 78, 3). Esta afirmacion estd en consonancia
con la grandiosa vision de Clemente de la pedagogia (paideia) divina,
que €l considera tan eficaz que logrard al final recuperar a todas las
criaturas. Asi, concibe la pena postmortal como medicinal y correccio-
nal, conducente al arrepentimiento. Esto implicaria, en dltimo término,
que el infierno es temporal *.

Origenes, sucesor de Clemente en la escuela de Alejandria, habla
también de un «fuego sabio»*' para recalcar el aspecto discerniente del
juicio de Dios*. Este fuego divino produce efectos variados: segtin los
casos, puede quemar, limpiar, o deleitar. El maestro de Alejandria afir-
ma que las almas todas, que tienen «plomo» mezclado con su «oro»,
deben atravesar un «fuego» (probablemente en sentido metaférico) pu-
rificador para alcanzar la salvacién (cfr. Homiliae in Exodum, 6, 4;
Hom. in Numeros, 25, 6). En continuidad con la idea clementina de pe-
dagogia divina, Origenes opina que el proceso de perfeccionamiento
continda mds alld de la vida terrenal. «Todos los tormentos provenien-
tes de un buen Dios estdn diseilados para el beneficio de aquellos que
los padecen» (Hom. in Ezechielem, 1, 3). Sirven como preparacién
para la vision eterna (cfr. De principiis, 11, 11, 6-7), al obrar una gra-
dual conversion. Con esta nocidn dindmica, Origenes sostiene que Dios

30. Observa B. DALEY: «In this consistent interpretation of all punishment, including punishment
after death, as purification rather than retribution, Clement can be considered the first Christian ex-
ponent of the doctrine of purgatorial eschatological suffering» (The Hope of the Early Church, Cam-
bridge 1991, p. 47).

31. Cfr. De oratione, 29, 15.

32. Cfr. capitulo VII, epigrafe 2b.
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lograra recuperar finalmente a todas sus criaturas, sin excepcion (cfr.
De princ.,1,6,2; 111, 6, 3; Commentarii in loannem, 1, 16,91). Es una
vision grandiosa de salvacion que, sin embargo, no halla universal
aceptacion en la Iglesia. Aunque los origenistas la propugnan hasta el
siglo VI, es siempre duramente criticada por otros pensadores cristia-
nos; finalmente es condenada en el Sinodo de Constantinopla (afio
543) y la condena es ratificada después por el Papa Vigilio*.

Lo que si pervive intacto, entre los pensadores posteriores de Orien-
te, es el concepto de purificacion posible después de la vida terrenal.
Esta tesis basica, podria decirse, constituye la aportacion duradera de
la teoria alejandrina de un castigo temporal post mortem.

San Gregorio de Nisa (siglo 1v) afirma que, si bien en esta vida la pu-
rificacién es posible mediante oraciones y buenas obras, también lo es
después de la muerte, por el fuego: cuando el alma se separe del cuerpo se
dard cuenta de la oposicién entre la virtud y el pecado, y no podrd partici-
par de Dios si el fuego purificador no borra las manchas de su alma (cfr.
Oratio de mortuis*"). Igualmente, los demds padres griegos del siglo 1v
—p. €j. San Efrén, San Basilio, San Cirilo de Jerusalén— afirman la existen-
cia de un estado de purificacién postmortal. Este tltimo dice: «Rezamos
[en la Eucaristia] por los santos padres y obispos que se han dormido, y en
general por todos los que se han dormido antes que nosotros, en la creen-
cia de que aprovecha grandemente a las almas por las cuales ofrecemos
las oraciones, mientras la victima santa y magnifica estd presente... De la
misma manera, ofreciendo a Dios nuestras oraciones por aquellos que se
han dormido y han pecado, ofreceremos... a Cristo, sacrificado por los pe-
cados de todos, y al hacerlo, conseguimos el favor de Dios amoroso por
ellos y por nosotros» (Catecheses mystagogicae, 5, 9-10).

En la Iglesia latina, San Cipriano habla de la purificacion ultrate-
rrenal en el contexto de las preocupaciones pastorales del momento.
Como obispo ansioso de prestar apoyo espiritual a sus fieles en mo-
mentos de persecucion, se declara partidario de abrogar una prictica
penitencial bastante difundida: la de no readmitir a la paz eclesidstica a
los pecadores sin que éstos hayan cumplido antes una dura y larga pe-
nitencia impuesta por la Iglesia. San Cipriano aboga a favor de dar la
absolucion con més facilidad, razonando que, en los casos de peniten-
tes que fallezcan antes de haber cumplido su pena candnica, todavia
podran pagar el reato de pena después de su muerte (cfr. Epistula 55,
20, 3). Logicamente, en este contexto, lo que destaca es la funcidn pe-
nal o expiatoria del misterio, y no tanto su dimension divinizadora. Se-
gtn San Cipriano, se pueden distinguir diversas suertes post mortem:

33. Cfr. DH411.
34. GNO 9: 56, 1-7.
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«Una cosa es no salir el encarcelado de allf hasta pagar el dltimo cua-
drante y otra recibir sin demora el premio de la fe y del valor; una pu-
rificarse de los pecados por el tormento de largos dolores y purgar mu-
cho tiempo por el fuego (purgari diu igne)... y otra ser coronado
enseguida por el Sefior» (Ep. 55, 20, 3).

Los autores occidentales posteriores contindan en esta linea. San
Agustin habla de un fuego purificador o enmendatorio («ignis purgato-
rius», «ignis purgationis», «<emendatorius ignis»: Enchiridion, XVIII,
69; De Genesi contra manichaeos, 11,20, 30; Enarratio in Psalmum 37,
3). En De civitate Dei, XXI, 26, cita como interpretacion aceptable del
«fuego» de 1 Co 3, 10-15, la de que los perfectos no sufrirdn ninguna
«quemadura», mientras que aquellos cuya vida y obras son mezcla de
«paja» y «materiales preciosos» sufrirdn la quema de su «mundanidad».

San Agustin retoma la cuestion de las oraciones por los difuntos,
hablando de su variada utilidad segun el estado post mortem en que se
hallen los individuos. Merece la pena reproducir una extensa cita del
Obispo de Hipona:

«No puede negarse que las almas de los difuntos son aliviadas por la
piedad de los suyos que viven, cuando por ellas se ofrece el sacrificio del
Mediador o se hacen limosnas en la Iglesia. Pero estas cosas aprovechan
a aquellas que, cuando vivian, merecieron que después pudiesen aprove-
charles. Porque hay un modo de vivir, ni tan bueno que no necesite estas
cosas después de la muerte, ni tan malo que no le aprovechen estas cosas
después de la muerte; pero hay también tal modo de vivir en el bueno
que no necesita estas cosas, y hay también tal modo de vivir en el malo
que no se les puede ayudar ni con estas cosas, cuando pasan de esta
vida... Cuando, por tanto, se ofrecen los sacrificios, sea del altar, sea de
cualquier clase de limosnas por todos los bautizados difuntos, con res-
pecto a los muy buenos son acciones de gracias; con respecto a los que
no son muy malos, son propiciaciones; con respecto a los muy malos,
aunque no son ayuda alguna para los muertos, son ciertos consuelos para
los vivos» (Ench., XXIX, 110)%.

En estas palabras de San Agustin quedan claramente formulados:
(1) los diversos grados posibles de unién con Dios en la vida mortal;
(2) las correspondientes situaciones postmortales a que conducen esos
grados de union; (3) la diversa utilidad de las oraciones por los difun-
tos, segun se trate de santos, mediocres, o réprobos.

San Agustin desarrolla una teologia de la comunién de los santos,
que sirve como marco para conceptualizar adecuadamente el misterio

35. Sobre la ayuda que la oracién de los vivos supone en la purificacion de los difuntos, cfr. tam-
bién Sermo 159, 1.
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de purgacion: «Las almas de los santos difuntos no estdn separadas de
la Iglesia, que constituye el Reino de Cristo en el momento presente; de
otra forma, no serian conmemoradas en el altar de Dios en nuestra co-
munion en el cuerpo de Cristo» (De civ. Dei, XX, 9, 2). Los justos di-
funtos son membra Christi (De natura et origine animae, 1,9, 10), y por
tanto participan todavia en la lucha y crecimiento de la Iglesia hacia su
meta escatologica. Y ya que los difuntos de alguna forma todavia perte-
necen al tiempo, resulta comprensible que algunos de ellos todavia es-
tén experimentando una pena «temporal», limitada y beneficial: «Algu-
nos miembros sufren penas temporales s6lo en esta vida; otros, después
de la muerte; otros, tanto ahora como después: pero los sufren antes de
aquel severo y final juicio» (De civ. Dei, XXI, 13). Podriamos decir que
San Agustin inserta el misterio del purgatorio en un cuadro eclesiol6gi-
co: no concibe a los muertos como separados de la vida de la Iglesia, ni
tampoco como totalmente «fuera de la historia».

San Gregorio Magno resume la doctrina de la Iglesia antigua so-
bre el purgatorio. Las Escrituras, dice refiriéndose a Mt 12, 31, nos en-
sefian que algunos pecados pueden ser perdonados en este mundo, y
otros, «en el mundo venidero»; por tanto, «<hemos de creer en un fuego
purgatorio (purgatorius ignis) antes del juicio para ciertas faltas meno-
res» (Dialogi, IV, 41, 3%). San Gregorio insiste en la utilidad de ofrecer
Misas por las almas de los difuntos, como medio para conseguir el per-
dén de sus pecados (cfr. Dial., IV, 57). Cita el caso del monje difunto
Justo, que es liberado de «los tormentos de fuego» después de que la
Eucaristia hubiera sido ofrecida por él treinta dias consecutivos (cfr.
Dial., 1V, 57, 8-16). (La costumbre de ofrecer «Misas gregorianas» por
los recién fallecidos estd inspirada en esta afirmacion). Las ensefianzas
de San Gregorio Magno sobre el purgatorio y la utilidad de los sufra-
gios ejercen una notable influencia en la enseflanza y prictica posterio-
res.

c) Las perspectivas divergentes de Oriente y Occidente

Tanto los orientales como los occidentales coinciden en la idea ba-
sica de un eventual estadio de purificacion ultraterrenal. Las divergen-
cias no surgen hasta el siglo X111, cuando los griegos comienzan a mos-
trarse incomodos con ciertos aspectos del desarrollo de la teologia
latina. Entre ellos: (1) el paso lingiiistico, a partir del siglo xi1, del adje-
tivo purgatorius (purgatorius ignis) al sustantivo purgatorium, que

36. Segtin la subdivision de SC 265.
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evoca un lugar (mientras que los orientales preferfan hablar de un esta-
do o situacién); (2) el recurso frecuente a la idea de un fuego (que so-
naba a los griegos como muy afin a la teoria origenista de un infierno
temporal); y (3) el acento en la dimension «satisfactoria» de penas pos-
tmortales, a partir de la distincién que hace Pedro Lombardo (siglo xir)
entre reatus culpae 'y reatus poenae (mientras que los griegos preferian
seguir centrandose en el aspecto divinizante del misterio).

Todavia el Papa Inocencio IV en una carta de 1254 al Cardenal
Odoén?, legado de la Sede Apostodlica ante los griegos, considera que
éstos coinciden con la Iglesia latina en la sustancia de la doctrina, e in-
dica que sélo se les pida que acepten el nombre de purgatorio. Y en el
Concilio de unién de Lyon (1274) se utilizan indistintamente adjetivos
tanto de origen griego como de origen latino: poenae purgatoriae seu
catharteriae®. En el Concilio de Florencia (1439), se llega a una for-
mulacién cuidadosa (Decreto para los griegos = Bula Laetentur coeli),
para respetar la sensibilidad de los griegos:

«Si los verdaderos penitentes salen de este mundo antes de haber sa-
tisfecho con frutos dignos de penitencia por lo cometido y omitido, sus
almas son purgadas con penas purificatorias después de la muerte, y para
ser aliviadas de esas penas, les aprovechan los sufragios de los fieles vi-
vos, tales como el sacrificio de la misa, oraciones y limosnas, y otros ofi-
cios de piedad, que los fieles acostumbran practicar por los otros fieles,
segtin las instituciones de la Iglesia» *.

Es digna de notar la expresion mds abstracta «penas purgatorias»:
con ella se posterga la conceptualizacién «local» del purgatorio, asi
como la imagineria del fuego (aspectos que pertenecen mds al &mbito
de la expresién humana del misterio). En cambio, no se deja de lado el
aspecto expiatorio, ya que el decreto habla de «penas», indicando que
hay de veras un aspecto doloroso o de expiacion dentro del proceso de
maduracién en la santidad, o divinizacion. En el decreto queda también
recordada otra parte importante del dogma: la ayuda que los vivos pue-
den prestar a los difuntos que se purifican, ofreciendo sufragios por
ellos. (Hasta hoy los orientales acostumbran a orar por los difuntos, pi-
diendo a Dios que perdone sus pecados y les conceda reposo).

37. Cfr. DH 838.
38. Cfr. DH 856.
39. DH 1304.
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d) El rechazo luterano del purgatorio y la respuesta de Trento

La critica mas fuerte a la doctrina de purificacion post mortem se
da durante la Reforma protestante del siglo xvi. Algunas tesis basicas
de Lutero le llevan a rechazar finalmente la doctrina del purgatorio: (1)
sola Scriptura (ya en la disputa con Eck en Leipzig [1519], Lutero de-
clara que no hay mencion alguna de la doctrina del purgatorio en la Sa-
grada Escritura®); (2) sola gratia, sola fide (si la justicia del Hijo, im-
putada a nosotros, es sobradamente suficiente para salvarnos; si la obra
de Jesus satisface plenamente por nuestros pecados; si nosotros, hom-
bres pecaminosos, no poseemos ninguna capacidad de conseguir la sal-
vacion propia o de otros, ;a qué viene hablar de una santidad imperfec-
ta en el creyente?; y ;a qué viene hablar del valor de cualquier accién
de los vivos en favor de los difuntos?).

Los axiomas luteranos conducen a una postura enfrentada con la
catdlica por lo que se refiere al purgatorio. Lutero oscila inexorable-
mente desde una posicion inicialmente abierta hacia el rechazo tajante
de la doctrina. En 1530 escribe su Widerruf vom Fegfeuer (Retracta-
cion del purgatorio), y en los Articulos de Esmalcalda de 1536 decla-
ra: «El purgatorio y todas las pompas, servicios, y negocios asociados
con €l han de ser considerados como nada mas que ilusiones del demo-
nio, porque el purgatorio es contrario al articulo fundamental que Cris-
to s6lo, y no la obra de un hombre, puede auxiliar a las almas. Ademas
nada nos ha sido mandado o recomendado con referencia a los difun-
tos» (Segunda parte, articulo II).

La respuesta del Concilio de Trento se encuentra en un canon del
Decreto sobre la justificacion (sesion VI), y en un Decreto monografi-
co sobre el purgatorio (sesion XXV). El can. 30 sobre la justificacién
reza asi: «Si alguno dijere que después de recibida la gracia de la justi-
ficacion, de tal manera se le perdona la culpa y se le borra el reato de la
pena eterna a cualquier pecador arrepentido, que no queda reato algu-
no de pena temporal que haya de pagarse o en este mundo o en el otro
en el purgatorio, antes de que pueda abrirse la entrada en el reino de los
cielos, sea anatema» *'. En el fondo, este canon defiende cierta gradua-
lidad en el proceso de santificacion del hombre y en la remision de los
pecados y penas, frente a la postura protestante de que para el hombre,
intrinsecamente pecador, s6lo caben dos posibilidades: o se le imputa
la justicia perfecta de Cristo, o no (nada de una santidad parcial).

40. «Dixi enim in sacris literis nihil haberi de purgatorio» (WA 2: 324, 17. Cfr. también 2: 324,
10-11). En cuanto al libro de los Macabeos, frecuentemente citado en relacion al tema, Lutero sostie-
ne que la Iglesia lo conté entre los libros canénicos por error (cfr. WA 2: 325, 16-17).

41. DH 1580.
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El Decreto sobre el purgatorio declara:

«Puesto que la Iglesia Catdlica, ilustrada por el Espiritu Santo apo-
yada en las Sagradas Letras y en la antigua tradicién de los Padres ha
ensefiado en los sagrados Concilios y dltimamente en este ecuménico
Concilio que existe el purgatorio y que las almas alli detenidas son ayu-
dadas por los sufragios de los fieles y particularmente por el aceptable
sacrificio del altar; manda el santo Concilio a los obispos que diligente-
mente se esfuercen para que la sana doctrina sobre el purgatorio, ense-
flada por los santos Padres y sagrados Concilios sea creida, mantenida,
ensefiada y en todas partes predicada por los fieles de Cristo. Delante,
empero, del pueblo rudo, excliyanse de las predicaciones populares las
cuestiones demasiado dificiles y sutiles, y las que no contribuyan a la
edificacién [cfr. 1 Tm 1, 4] y de las que la mayor parte de las veces no
se sigue acrecentamiento alguno de piedad. Igualmente no permitan que
sean divulgadas y tratadas las materias inciertas y que tienen apariencia
de falsedad» **.

Este decreto no significa una novedad con respecto a los docu-
mentos de los concilios anteriores de Lyon y Florencia: reafirma la
existencia del purgatorio y respalda la practica de ofrecer sufragios por
los difuntos; a la vez, llama a una cordura a la hora de hablar sobre el
misterio. Sin embargo, si lo consideramos en el contexto de su defensa
global de la Iglesia como «misterio-en-la-institucidén», es decir comu-
nidad visible-invisible de salvacién, comprendemos que su defensa de
las indulgencias tiene un alcance mayor: prescindiendo de los abusos
por parte de algunos catdlicos, es una defensa de un principio nuclear,
de «la solidaridad en la salud»: solidaridad de los santos con los imper-
fectos, de los vivos con los difuntos. De este modo, la cuestion de las
indulgencias, trdgico punto de division entre los cristianos del siglo xvi,
queda engastada en un misterio inmenso: la salvacién por Dios de los
hombres, con los hombres.

e) Purificacion ultraterrenal y comunion de los santos
en el Magisterio contempordneo

Ya en la época moderna, encontramos en el Concilio Vaticano II
referencias importantes al misterio de la purificacién ultraterrenal. La
exposicién mds extensa y significativa la hallamos en la seccion esca-
tolégica de Lumen gentium. El n. 50 resume la vivencia en la Iglesia
del misterio de la comunién de los santos:

42. DH 1820.
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«La Iglesia de los peregrinos desde los primeros tiempos del cristia-
nismo tuvo perfecto conocimiento de esta comunion de todo el Cuerpo
Mistico de Jesucristo, y asi conservé con gran piedad el recuerdo de los
difuntos, y ofrecié sufragios por ellos, “porque santo y saludable es el
pensamiento de orar por los difuntos para que queden libres de sus peca-
dos” (2 M 12, 46). Siempre crey6 la Iglesia que los apdstoles y martires
de Cristo, por haber dado un supremo testimonio de fe y de amor con el
derramamiento de su sangre, nos estdn intimamente unidos; a ellos, jun-
to con la Bienaventurada Virgen Maria y los santos angeles, profesé pe-
culiar veneracion e imploré piadosamente el auxilio de su intercesion. A
éstos, luego se unieron también aquellos otros que habfan imitado mds
de cerca la virginidad y la pobreza de Cristo, y, en fin, otros, cuyo precla-
ro ejercicio de virtudes cristianas y cuyos divinos carismas los hacfan re-
comendables a la piadosa devocion e imitacion de los fieles».

La praxis perenne de la Iglesia apunta, pues, a las diversas partes
del misterio de solidaridad en la salvacién. En el nimero anterior (n.
49), encontramos una buena descripcion de la relacion de estas partes
entre si y con la Trinidad:

«Hasta cuando el Sefior venga revestido de majestad y acompaifiado
de todos sus dngeles (cfr. Mt 25, 31) y destruida la muerte le sean some-
tidas todas las cosas (cfr. 1 Co 15,26-27), algunos entre sus discipulos
peregrinan en la tierra; otros, ya difuntos, se purifican, mientras otros son
glorificados contemplando claramente al mismo Dios, Uno y Trino, tal
cual es; mas todos, aunque en grado y formas distintas, estamos unidos
en fraterna caridad y cantamos el mismo himno de gloria a nuestro Dios.
Porque todos los que son de Cristo y tienen su Espiritu crecen juntos y en
El se unen entre si, formando una sola Iglesia (cfr. Ef 4,16). Asf que la
unién de los peregrinos con los hermanos que durmieron en la paz de
Cristo, de ninguna manera se interrumpe; antes bien, segin la constante
fe de la Iglesia, se fortalece con la comunicacién de los bienes espiritua-
les. Por lo mismo que los bienaventurados estdn mds intimamente unidos
a Cristo, consolidan mds eficazmente a toda la Iglesia en la santidad, en-
noblecen el culto que ella misma ofrece a Dios en la tierra y contribuyen
de multiples maneras a su mas dilatada edificacién (cfr. 1 Co 12, 12-27).
Porque ellos llegaron ya a la patria y gozan “de la presencia del Sefior”
(cfr.2 Co 5, 8); por El, con El y en El no cesan de interceder por nosotros
ante el Padre, presentando por medio del tinico Mediador de Dios y de
los hombres, Cristo Jesus (1 Tm 2, 5), los méritos que en la tierra alcan-
zaron; sirviendo al Sefior en todas las cosas y completando en su propia
carne, en favor del Cuerpo de Cristo que es la Iglesia lo que falta a las tri-
bulaciones de Cristo [cfr. Col 1, 24]. Su fraterna solicitud ayuda, pues,
mucho a nuestra debilidad».

Queda de esta manera descrito un cuerpo de salvacion, que crece
progresivamente en la historia hasta su consumacion en la parusia: in-
dividuos habitados todos ellos por el mismo Espiritu de Cristo y, por
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consiguiente, unidos al Padre como hijos, a Cristo como cuerpo, y en-
tre si como hermanos. En la medida en que los miembros estén mas
intimamente integrados a Cristo, desempefian un papel mas relevante
en la salvacién de los demds, al aumentar su poder de impetracién
ante el Padre.

k ok 3k

Al concluir nuestro breve recorrido por la historia del dogma del
purgatorio, podemos afirmar que esta doctrina no nacié principalmen-
te de teorias, sino de una experiencia: la de que algunos, aun habién-
dose esforzado por vivir como discipulos de Cristo, no logran vivir tal
grado de santidad como para gozar enseguida de la visién de Dios.
Esta experiencia de la real imperfeccién de la santidad en la vida de
cristianos concretos, cotejada con la conviccion de que nada imperfec-
to puede ser admitido a la compaiiia divina, lleva naturalmente a la
practica de implorar a Dios para que admita en su presencia a los di-
funtos. Tal piadosa actividad es, en el fondo, expresion de un deseo fi-
lial —en unién con Jests— dirigido al Padre, de la salvacion de todos
los hermanos en la fe. Siempre ha sido fuerte la conviccion de la utili-
dad de esta impetracién, aunque el mecanismo por el cual ayuda a los
difuntos no ha sido dilucidado detalladamente por el Magisterio. Sen-
cillamente, los hijos de Dios se atreven a pedir, y se saben escucha-
dos.

3. REFLEXION TEOLOGICA: EL PURGATORIO COMO MISTERIO
DE MADURACION ULTIMA

a) El cardcter gradual de la santidad: es un proceso que puede
no culminar durante la vida terrena

«Sed perfectos, como vuestro padre celestial es perfecto» (Mt 5,
48): los cristianos estdn llamados, como discipulos de Cristo, a crecer
en el amor al Padre durante la vida terrenal, y presentarse finalmente
irreprensibles en su presencia (cfr. 1 Ts 3, 12-13; 2 Co 7, 1; 1 Jn 3, 3).
Esta llamada implica un esfuerzo continuo por corregir toda imperfec-
cién moral y eliminar toda afinidad con el pecado. El caricter parcial y
gradual de la participacién del hombre en la santidad de Dios* lleva
consigo la real posibilidad, comprobada por sucesivas generaciones
cristianas, de que en algunos casos no se alcance una santidad excelsa.

43. «No hay santo como Dios» (1 S 2,2).
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Y dado que nadie con sombra de imperfecciéon moral puede unirse a
Dios Santo, surge espontdneamente la pregunta, ;qué pasa con los im-
perfectos que mueren?

La Tradicion eclesial formula la respuesta en términos de una eta-
pa purificatoria después de la vida mortal. La doctrina del purgatorio
simplemente significa que el proceso de perfeccionamiento, si no llega
a consumarse en esta vida, puede continuar y consumarse después de
la muerte, para los que mueren como amigos de Dios. Hay una dila-
cién de la plena comunién con la Trinidad, mientras no se llegue a la
madurez del amor y de la santidad (aunque esta dilacién, desde el pun-
to de vista del mismo difunto, no se mide con categorias terrenas: se-
gundos, minutos, meses, afios, siglos...): «Los que mueren en la gracia
y en la amistad de Dios, pero imperfectamente purificados, aunque es-
tdn seguros de su eterna salvacion, sufren después de su muerte una
purificacion, a fin de obtener la santidad necesaria para entrar en la ale-
gria del cielo» (Catecismo de la Iglesia Catolica, n. 1030). El estado
purgatorio, entendido como misterio de maduracién tltima, parece
muy congruente con la santidad, justicia y misericordia de Dios.

Algunas corrientes de pensamiento fuera de la Iglesia ofrecen otra
respuesta: la reencarnacion. Si una vida no es suficiente para purificarse,
debe haber ulteriores oportunidades en sucesivas vidas terrenas. Sin em-
bargo, la fe cristiana considera que basta una vida terrena y una etapa
eventual de purificacién para alcanzar la deseada perfeccion®.

b) La dimension teologal, personal y dialogal de la purificacion
ultraterrenal

Aunque no es posible dilucidar completamente el misterio de la
purificacion, la categoria de fuego —bastante comiin en la Biblia y en la
Tradicion para referirse a la aproximacion salvadora de Dios a las cria-
turas— sugiere una linea de reflexion. Puede pensarse que la misma ca-
ridad infundida por el Espiritu Santo en la criatura suscita el deseo ar-
diente de ser agradable al Padre, al igual que el Hijo. Un sufrimiento
de amor surgiria en el caso de un individuo que muere unido a Cristo,
pero que todavia se percibe a si mismo como imperfectamente confi-
gurado con El, como para presentarse ante el Padre. La familiaridad
plena con la Trinidad estd ya practicamente al alcance, al no interpo-
nerse ningin obsticulo permanente; sin embargo, el sujeto humano se
descubre a si mismo inmaduro en el Amor. Y ese amor, que ya goza de

44. Cfr. los caps. XI 'y XII.
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cierta intimidad con Dios, se convierte en dolor al ver retardado el en-
cuentro pleno con el Amado.

Se trata, pues, de una pena de retraso, andloga a la nostalgia de los
cristianos por la parusia. Quiza los que mejor han entendido y expresa-
do este tipo de sufrimiento sean los misticos. Santa Catalina de Géno-
va (siglo xv), por ejemplo, en su Tratado sobre el purgatorio, 111, habla
de una especie de fuego («un tanto extreme foco») que hace sufrir al
alma. La santa identifica este fuego con el dolor que nace al compro-
bar, por una parte, que ningtin pecado serio obstaculiza la unién con
Dios, y al descubrir, por otra, que la misma necesidad que siente de
santidad, le impide acercarse a Dios. San Juan de la Cruz, en sus obras
misticas, también gusta comparar los efectos intensos del amor a Dios
con un fuego®, y Santa Teresa denomina como martirio el sentimiento
del retraso de la unién con Dios*. En esta misma linea, sugiere R. Ga-
rrigou-Lagrange que lo mds parecido al sufrimiento del purgatorio se-
rian las purificaciones misticas*.

Desde esta perspectiva quiza pueda aventurarse que la pena que se
siente en el purgatorio no se debe necesariamente a un fuego exterior
aplicado al alma; parece mds cercano a la verdad decir que el Espiritu
divino infundido en el hombre le provee de un «fuego» interior, que
provoca una impaciencia filial: un querer presentarse adecuadamente
ante el Padre, y de librarse de cualquier sombra de imperfeccion. Se
cumple de este modo una ley de la economia divina: la colaboracién
del hombre en su propia salvacion.

Esta manera de enfocar el purgatorio y su aspecto doloroso puede
facilitar la superacion de las diferencias entre Occidente y Oriente. His-
téricamente los orientales se han inclinado por hablar de divinizacion y
de santificacion, mientras que los occidentales han preferido hablar de
purgacion, insistiendo en la dimension expiatoria o penal. Desde el
punto de vista de la caridad, contricion y purificacién son inseparables:
los dos aspectos comunican. Del amor nace el dolor, y el mismo dolor
perfecciona finalmente el amor.

A la vez, la nocion de Dios como fuente de la caridad en el hombre
puede resultar mds inteligible a la teologia protestante, que tanto subra-
ya la idea de Dios como tnica fuente de salvacidn (si bien es cierto que

45. Cfr. Llama de amor viva,1, 24; Noche oscura, 11, 6.

46. Incluso en la vida terrenal: «Considero algunas veces como yo siento tanto verme en este
destierro muchas veces, jqué seria el sentimiento de los santos?; ;qué debi6 de pasar San Pablo y la
Magdalena y otros semejantes, en quienes tan crecido estaba este fuego y amor de Dios? Debid ser un
continuo martirio» (Vida, XXI, 7). «Muero porque no muero», decia también la santa (poema «Vivo
sin vivir en mi»).

47. Cfr. Perfection chrétienne et contemplation, Paris, 1923, pp. 182-183; Y.M. CONGAR, «Le
purgatoire», en AA.VV., Le mystere de la mort et sa célébration, Paris 1956, p. 319.
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la concepcidn catélica sigue siendo menos extrinsecista que la teologia
protestante de la justificacion).

¢) La dimension comunitaria del misterio. El cardcter solidario de la
salvacion: el misterio de la comunion de los santos

El Reino, aun en su estadio incoado, es una estructura solidaria de
salvacion. Arranca desde la encarnacion, o formacion de la realidad
tedndrica de Jesus; y crece a lo largo de la historia con la incorporacion
de més y més hombres. La persona de Jests es como un ancla fijada en
el interior de la Trinidad, que permite al resto de los hombres acceder a
la intimidad divina: primero en la vida terrena por el bautismo; y des-
pués por la muerte, que para los justos es un morir-en-Cristo.

Desde su sede a la derecha del Padre, Jesus impetra por vivos y
muertos; y los que estdn asociados a El piden ]untamente con El: oran
con El como parte del Cristo total (vox una, quia caro una, dice San
Agustin*®). Los miembros que estan en la tierra suplican con El por los
difuntos; y los santos que ya estan definitivamente incorporados a El
piden por los vivos, en un misterio orgénico de caridad. En este con-
texto, cristolégico y corporativo, la préctica de la oracion por los difun-
tos (asi como la confianza en la intercesion de los santos) aparece
como un elemento natural. Nos encontramos inmersos en un gran en-
tramado, transpersonal y supratemporal, de caridad.
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