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a) el "regne dels morts":

E1l fet de la mort vol dir dues coses:
perdre la condicib de "vivent" i no participar dels béns de 1l'Alian-
ca (57). L'home mor no sols en i per el mdén, sind també "als ulls
de Déu". L'esperit -el ruah-, quan l'home mor, deixa la carn -el
basar- i torna a Déu; i 1' home-nePhes "va al shéol"(58). '

cidén de Yahvé (Sal 88,6,11-13), Pero el nuevo anuncio dice que Yahvé
actBa con su poder en el mundc de los muertos. Parecida es la certe-
za que se encuentra en Sal 139,8: 'Si quisiera bajar al mundo de los
muestos, también alli estés ti'. Si solo Yahvé es Dios, no 'se puede
desconocer que la muerte no puede tener poderio alguno, donde a Yah-
vé no le sea posible intervenir... La confianza de que Dios dispone
libremente sobre la muerte y la vida da a Job 14,13-17 una nueva po-
sibilidad de esperanza... De manera totalmente distinta indica Sal
63,4 cémo la benevolencia de Tahvé trasciende la vida: 'Mejor es tu
fidelidad que la vida'., La superacidn de la angustia de la muerte se
manifiesta no en una cierta esveranza del mis alli, sino en la sere-
na certeza de que la comunibén con Yahvé por razdn por ruzén de.su fi-
delidad no se puede acabar con la muerte, Este aspecto se percibe en
la idea del arrebatamiento (lkk) es Sal 49,16: 'Dios salva mi vida

é1 me arranca del poder del mundo de los muertos'. El pens miento es
conocido por las tradiciones de Henoc y Elias (Gen 5,24; 2Re 2,3.5).
Ante Yahvé no hayy; pues, s6lo la alternativa entre vida y el ser apa-
rente en el mundo de los muertos, sino que existe una tercera posibi-
lidad: la unidén vital permanente con él. El orante del Sal 73%,23%ss

es quien habla méds claramente de esto:'Siempre estoy contigo, t0 me
mantienes con tu diestra. Me guias segln tu plan. Y luego en gloria
me arrebatas! En la idea del arrebatamiento se incluye la esperanza de¢
de una unidén con Yahvé que ni la muerte del cuerpo puede romper: 'Aun
que mi carne y mi corazdn se consuman, es Dios, con todo, mi porcidn
por siempre' (v.26)... La vida de aquel cuyo sustento es Dios mismo
no puede acabar en muerte: 'Si, puienes de ti se aparttan, mueren...
Mas yo en Yahvé he puesto mi refugio' (v.27s). Al final de la vida

de este orante resglandece, pues, la verdad contra la tesis de la fe-
licidad de los impios. Es posible que primordialmente no se trate més
que de una esperanza individual de piadosos levitas. Fundamentalmente
y en general el pensamiento apocaliptico favorece la certeza de gue
hay Dios. 'Si Dios es todo en todo, en la apocaliptica no puede exis-
tir consecuent~mente muerte alguna' (V.Maag, Tod,%0s). En Is 25,8
leemos esta sentencia fundamental: 'El destruye la muerte para siemp
pre. Y el Sefior Yahvé enjuga las légrimas de todo rostro y hace desa-
parecer la ignominia de su pueblo en todo el mundo'. Agqui el panora-
ma completo se presenta ante todo como esperanza de Israel, Y lo
mismo ocurre en la primera promesa de la resurreccidén en Is 26,19...
Es Dan 12,2 quin da el Ultimo paso y no limita ya la esperanza a los
piadosos del pueblo de Dios... Con eso se hiega radicalmente que el
sefiorio de Dios permita radicalmente un caer en la muerte o un eva-
dirse en ella. Aqui existe también una transfiguracién de los 'sa-~
biog' y de los que ‘han conducido a los muchos israelitas', tal que
Israel no la conocia para el paso al reino de los muertos (Dan 12,3).
El conocoimiento de Yahvé ha superado, por tanto, en distintas etapas
el vacio teoldgico de la muerte sin abandonar, por otra parte, los
dos principios gue delineaban ese vacio: la muerte esté enormemente
distante de Diios y no es una potencia independiente”,

(57) Cf, WOLFF, 0.c., pp.l46-147, on cita els salms 88 i 115, i 1'o-
racibd d'Ezequias (Is 38,18ss). '

(58) Diu RUIZ DE LA PENA (o.¢., PP.71-73): "El1 lugar de los muertos
ha de ser el scheol... La etimologia m&s ahherente al sentido del
término en numerosos pasajes es la de schohal = ser profundo. E1
scheol, en efecto, a semejanza del Hades griego o el Arallu agirio-
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El shéol és el gran lloc de reunid a l'interior de la terra, on
els morts s'aixequen i parlen com fantasmes, és una forga personifi-
cada que fa viure en tensid als seus habitants i que, fins i tot
amenaca els mateixos vivents (cf. Isl#,4-15; Sal 49,14-16; 88,4—é;
18,5-6; 116,3). La malediccid que pesa sobre el culte als morts (59),

babilonio, es un mundo subterréneo; los que Wan a él han de descen-
der {Gen 37,35; 42,38...), de suerte gue a los muertos se les desig-
na tépicamente como 'los que bajan a la fosa' (Sal 28,1; 38,4...).
Esta ubicacidén del reinc de los muertos en las regiones inferiores

de la tierra, ‘en las profundidades del abismo' (Sal 63,1C...), no
estd desprovista de intenciéon teoldgica: el scheol estd en el extre-
mo opuesto del cielo, lo més lejos posible de 1a morada de Dios. Se
refuerza si plésticamente la idea de excomunidédn a que aludiamos més
arriba: entre Dios y los muertos se interpone una distancia insalva-
ble; los refaim quedan fuera de la esfera de accidén de Dios., Distan-
cia, adem&s, que imposibilitafuna vuelta al mundo de los vivos; el
scheol es el lugar sin retorno, la condicidn de los muertos es irre-
versible. Es sobre todo en el libro de Job donde se insiste repetida-
mente sobre este punto... El scheol aparece, en general, como resi-
dencia indiscriminada de todos los muertos... A esta nivelacidn del
destino posmortal no obstan algunos textos (probahlemente residuos

de una tradicidn més antiguos) en los gue parece establecerse una
diferencia de rango entre los difuntos, que conservarian su jerar-
quifia social: Is 14,18,20; Ez %2,22-27. Pues la desigualdad, & mas de
ser puramente accidental, no se debe a consideradiones de ord n moral
sino mas bien al reflejo pdéstumo de la gloria que roded al difunto
"en la tierra., El scheol, en resumen, es la morada de todos los muer-
tos, no el ambito de retribucidn de cierta categbdria moral de muer-
tos., Si la situacidén de sus habitantes es pemosa, hasta el punto que
algunos textos lo llaman 'lugar de perdicién' (Sal 88,12; Jb 26,6...),
ello es debido no tanto a una disposicidn de la justicia distributi-
va como 8 la concepcidn biblieca de 1la vida y la muerte".

(59) WOLFF (o.c., pp.l44-145) escriu: "Ya en el Deuteronomio y en el
codigo de santidad se prohiben todas las practicas y costumbres que
de alguna manera cuentan con la vuelta o el poderio de los muertos
(Dt 14,1s; 18,11; Lev 19,27s; 20,6.27). En cuanto podemos observar,
1a fe en Yahve se muestra especialmente intolerante contra todas las
formas de culto a los muertos. Seria 'totalmente falso despreciar el
poder tentador que se desprendia de esta esfera y, por otra parte,

la fuerza de abstencidn que Israel tenia que pomer a prueba para re-
nunciar a toda comunién sagrada con sus muertos' (G.v.Rad, Teologia
del Antiguo Testamento I, 348), Pues los vecinos de Israel Ta cu%fi—
vaban, como muestran los cutlos de las divinidades que mueren y re-
sucitan. Ez 8,1# encuentram incluso en Jerusalén mujeres que lloran

a Tammuz, el dios de la vegetacidn estival muerto, originario de Me-
sopotamia., Yahvé por el contrario, aparece Unicsmente como 'el Dios
viviente', ante todo en la pdlémica contra dioses extrafios (Jos 3,
10; 2Re 19,43 Os 2,1)... A esto corresponde el celo con que las leyes
veterotestamentarias declaran como 'impuro' (tame) ante Yahvé cuanto
de alguna manera est& en contacto con la muerte. Nam 19,11 declara en
general: 'El que toca a un muertc queda impuro siete dias'. Y el v.16
extiende esta prescripcidn a todo el que 'en pleno campo toque a uno
muerto a espada, huesos humanos o un sepulcro', La impureza que se
desprende de los cadiveres humanos o animales tiene una fierza infec-—
ciosa extraprdinaria. Incluso las cosas que tienen contasto con ellos
se hacen impuras, por ejemplo, utensilios o vestidos (Lev 11,32-35)...
Contra la impureza causada por algo muerto no ayudan las pur{ficacio-
nes corrkéentes... Se rechaza decididamente cualquier concesién y mucho
menos cualquier apariencia de divinizacidn de los muertos y del poder
de la muerte. Se excluye, por consiguiente, cualquier incorporacién
del culto a los muertos en la vida de fe de Israel'.:
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fa que el sepulcre -que és una mena de signe del poder de la mort-
sigui culturalment i cultualment "intocable". -

Pord el shéol experimenta una pransformacid progressiva, d'acord
amb la creixent convicecid que l'accid salvadora de Déu no pot restar
inefica¢ per a aquells que moren fidels a 1'Alianga. En els anome-
nats Salms misties (16; 49; 73), el shéol comenga a dibuixar-se com
1'habitacle especialitzat pels pecadors: Is 66,24, Dan 12,2 i també
Sa 5,14-23%, comencen a dibuizar un altre tipus de mort, que és molt
prbx{ma a 1'infern cristid. La creenga popular, en temps de Jesls,
enteniea glaraﬂ%nt que al shéol hi han estunces "separades" (cf. Lo
16’19—31 .

b) la vida post-mortal:

El cert és que, des de la concepcid vete-
rotestamentdria del shéol, que evoluciona fins a arribar a 1l'espe-
ranca ultraterrena, propia del judaisme tardd, s'ha de retenir a-
Tirmscid viblica que l'home rep la seva plenitud només de Déu, i per
tant, que la plenitud fonamentada només en l'home no és la plenitud
veritable. Es désgd'aquesta perspectiva gque cal dir que en 1'AT no
hi ha ni rastre d'una "immortalitat personal"” del tipus grec. La
Biblia ens suggereix dues coses: pdr nosaltres mateixos som incapa-

¢cos de tornar al no-res, perd tampoc no som immgrtals. ILa garantka
de la permandncia en el ser és la voluntat de Déu (60).

LaGAice "vida més enlld de la mort" que es pot deduir de l'expe-
ridncia religiosa d'Israel és la "vida dels ressuscitats". En el
shéol hi ha, evidentment, alguna mena de vida (61).

ILa fe en la resurreccid (62), perd, resta encara sotmesa a les

560) No estaria d'acord amb l'afirmacid que acabem de fer C.POZO
Teologia del mis 414, Madrid 1968, pp.67-69), que defensa que en
enn el §1Ibre de 1a Saviesa, sobretot, s‘expressa la fe en la immor-
talitat de 1'anima. RUIZ DE LA PENA (o.c., DPP.349-360) interpreta
el llibre de la Saviesa segons els esquemes resurreccionistes.

(61) Diu RUIZ DE Li PENA (o.c., pp.70C-71): "Los muertos, en efecto,
sobreviven; la muerte significa la pérdida de la vida, perc no nece-
sariamente 1la cesacidén de toda forma de existencia, dado que (como

se adelantd mas arriba) la vida es més que existencia, Ahora bien; essg
supervivencia posmortal entrafia una tan categbérica reduceidén del di-
namismo propio del ser vivo que se puede hablar del difunto como del
no-existente (Jb 7,21; Sal 39,14), sin que se quiera insinuar con
ello que todo el hombre ha sido aniquilado, y sin que esa supervi-
vencia pueda asimilarse a una supuesta inmortalidad del alma. Emtre
estos dos extremos hay que situar la designacioén hebrea de los muertos
como refaim,.. El Eclesiastés describe insuperablemente la miseria

de esta vida dimidiada, en la que 'nada se sabe... ni hay obra ni ra-
zones ni ciencia ni sabiduria' (Qo 9,6.10)".

(62) Diu RUIZ D LA PENA (o.c., pp.91-97): "Junto a los salmos misti-
cos, otra serie de textos preparan el camino a la fe en la resurrec-—
cidn. Nos referimos a ciertos oraculos proféticos en los que, coh un
lenguaje fuertemente simbdlico, se habla de la potestad de Yahvé so-
bre la muerte y del retorno de los muertos a la vida por su interven-
cién". L'atbor cita 0Os 6,1-3; Ez 37,1-14; Is 26,19. “"Con Is 52,13 i
5%,10-11 nos encontramos ante un precedente muy cercano de los tex-
tos capitales de Dn 12 y 2M 7 y 12... Hasta aqui la prehistoria de la
idea de la resurreccidén. E1l primer testimonio de la idea de resurrec-
cidn como testimonio categdrico se contiene en el libro de Daniel, En
el ¢.12, y en un contexto claramente escatolégico (cf.11,40-12-1), se
afirma... Dos puntos quedan oscuros en el texto. En primer lugar, se
discute acerca del significado de la particula min ("muchos de los que
duermen..."); supuesto que se esté tratando excTusivamente de los ju-
dfos Jef.v.1l), para unos dichs virtéicula tiene un sentido partitivo,
reforzado por el término rabbim (wuchos)... gHabla el texto de una
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foscors de 1l'é&poca: perd cal dir que, en temps de Jesls, la fe en la
esurreccid escatoldgica, a la fi dels temps, era comuna a la majo-
ria del poble (ef. Le 19,27-38; Jo 11,21-27).

2.— La retribucid post-mortal.

Hi ha, en les Gltimes etapes de la histdria religiosa d'Israel,
una convicecid que la mort és una mena de cé§t1%6%?l pecat (6B): és
per aixd que la mort és pensada com excomunid ).

Perd, aleshores, jcom g'explica la mort del Just? L, nés encara,
¢i la mort és idéntica ver a tothom, jcom rotribueix Déu el be i el
mal?.

les respostes a aquests interrogants no sdén pas ficils. Hi ha,

en primer lloc, el recurs a la vida pregent: Déu premiza els bons
amb l'abundincia de béns d'aguest mdn ( .

(€%) "Tal conexibdn aparece ya en el relato yahvista de los origenes
(Gen 2-3), al que remite remite el texto de Sb 2,24, Ciertamente la
muerte-pena del pecado no es la muerte Unicamente fisica, ni la in-
mortalidad paradisiaca consistiria en una exencidn de ésta; de lo
contrario, volveriamos a una comprensidén de la muerte puramente bio-
lbégica que, como se apuntd antes, no alcanza la envergadura que el
concepto tiene en la revelacidn. ELl parentesco entre pecado y muerte
ha de situarse, por el contrario, a mayor profundidad, en el estrato
personal de donda brota la decisidn libre del hombre. En la opcibn
de &ste contra Dios (pecado) va implicada una recusacidn de la vida
que es don de Dios (muerte). Pecado y muerte son dos aspectos de esa
unica realidad gque es el mal. Asi se explica la tranquila seguridad
con que Sb 1,13 afirma que 'no fue Dios quien hizo la muerte’', como
no fue Dios quien hizo el pecado", diu RUIZ DE LA PERA, o.c., DP.69.

(62) "Como consecuencia légica de su conexidén con el pecado, la muer-
te infiere la incomunicacion con Dios; ni los muertos pueden alabar
a Yahvé (Is 38,11,18-19; Sal 6,6...), ni Yahvé se preocupa de los
muertos (Sal 88,6,11). La muerte supone, por tanto, una especie de
verdadera excomunidén. Los intentos de algunos exégetas para mitigar
la crudeza de esta ruptura de relaciones, reduciéndola por parte del
muerto a su imposibilidad de tomar parte en el culto litargico de la
comunidad, y por parte de Dios a 'una provid:ncia no tan activa como
la que tiene con los vivos', parecen nacer de escrupulos dogméticos
vy no atienden suficientemente a la coherencia del pensamiento bibli-
co en este punto. Por otra parte, es claro que la no-rslacibn de he-
che, afirmada en estos lugares, nada tiene que ver con un dualismo
ontoldégico que pretendiese emancipar el reino de la muerte (o del
mal en general) del poder de Dios sobre toda la creacibn, incluso
sobre 1la muerte misma... En realidad, la excomunidn respecto a Dios
en que coloca la nuerte al hombre es un aspecto particular ~aunque
sin duda el mds significativo teoldgicamente- de una condicidn gene-
ral: el estado de muerte se describe como situacidn de 'silencio
(8al 31,18; 94,17; 115,17) y de 'olvido' (Sal 88,13; Qo 9,5-6), es
decir, de goledad existencial", diu RUIz U Li PENA, o.c., pp.69-70.

doble resurreccisn, 'para la vida eterna' y 'para el horpor eterno'?
20 la resurreccidn es sdlo 'para la vida'?... En cualquier hipbdtesis,
la resurreccidn se predica ciertamente de los mirtires... El seiundo
libro de los lacabeos, posterior en algunos afios al libro de Daniel,
presenta un cuadrc de ideas muy semejantes a lasz gque acabamos de exam
minar... En Dan y 2M es Dios quien est& luchando contra los poderes
malignos; la resurreccibdn es la proclamacibdn de su victoria... Se tra-
ta, en suma, de una concepcidn teocéntrica, no antropocéntrica, aue
lucha no tanto por 'dar al hombre lo que es del hombre' cuanto por
'dar a Dios lo 7ue es de Dios'",
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Perd ben aviat surgeix la crisi. D'una banda, éz vident que no
gembla prou just que paguin "justos per pecadora" (86), i, de 1'al-
tra, l'experiéncia ensenya que, en & gest mén, sovint els Justos so-
freixen calamitats que no s'entenen (€%).

En aquest context, la predicacié profética planteja la necessi-
tat d'una retridbucid personsal (Jeg %31,30; Ez 18,1-3%0). Només, perdy
en el llindar del Nou Testament ( 8), els cercles apocaliptics i les

(633 "Asi pues..., la primera respuesta que da Israel al problema de
1a retribucidn podmia formularse en estos términos: Dios sanciona el
bien v el mal con premios o castigos temporales ¥ colectivos. La di-
mension comunitaria mo es tan solo un hecho cultural comun en el ho-
rizonte antropolégico de los pueblos semitas. Para Israel es un he-
cho religioso, puesto que es el pubblo el objeto de la eleccidn divi-
na {Dt 7,6-8) y es coh el pueblo con quien Dios ha pactado la alian-
za (Ex 19,3-8; 28,3-8). Seré pues, el pueblo el sujeto de la retribu-
cidn. el mediador entre el individuo y la Justicia distributiva de
Yahvé; a aquél le alcanza ésta en razdn de su pertenencia a la comu-
nidad de la alianza. Este principioc est& codificado en Dt 28", diu
RUI4 DE LA PENA, o.c., P.75.

(66) "Cuando el castigo sobreviene a gentes aparentemente inocentes,
se deja a salvo la justicia de Dios invocando la solidaridad de los
hijos en las culpas de los padres. De esta forma llegd a hacerse po-
pular el refrén: 'los padres comieron agraces y los hijos sufren la
dentera' (Jer 31,29; Ez 18,2). Se trataba, sin embargo, de una solu-
cidn poco satisfactoria. Ya Jeremias protesta contra este hundimien-
to de la responsabilidad personal en la colectividadyp y apela a un
tiempo en el gue ‘'eeda cual moririd por su culpa; quienquiera que co-
me el agraz, tendrd dentera' (31,30). Yahvé explora el interior del
hombre 'para dar a cada cual segun su camino, segin el fruto de sus
obras' (17,10){ El oraculo sobre la nueva alianza tiene su centro

de gravedad en la inscripcidén de la ley en los corazones de cada
hombre, ¥y no en las tablas de piedra, de forma que todos ¥y cads uno
conozcan a Yshvé: 31,31-34, En estos textos resalta la preocupacidn
poTr interiorizar y singularizar la relacidn Dios-hombre, como reac-—
cidn & un ecolectivismo excesivo que debia gravar pesadamente sobre
1a autenticidad del comportamiento religioso", diu R.DE LA PENA,76.

(‘3) RUIZ DE LA PENA parla en el seu llibre (pp.78-85) de la crisi de
la doctrina tradicional, i cita, en aquest sentit, Jer 12,1; Ha 1,13,
Mal 3,14-15, i les queixes del mateix Jeremias (15,10-18) i de molts
de salms. El cas més evident és el de Job i el de Qohelet, I acaba
dient: "Hemos hablado antes de realismo. Tanto Job como Qo hacen gala
de un supremo respeto por la realidad que registra su experiencia.
Para ser fieles a ella, son capaces de desencadenar una crisis sin
precedentes en el pensamiento israelita. Tiene que haber entonces

un género de experiencia de Dios que no llega a expresarse con niti-
dez en sus libros, pero que, como una corriente subterrénea, riega
secretamente estos paisajes desolados, nutriendo una fe indestructi-
ble, no contaminada ni por la iconoclastia de Job ni por el escepti-
cismo del Eclesiastés. Bemos encontrado antes testimonios de esta ex-
periencia de Dios. La fe biblica en Dios no nacid de una considera-
cidn racional acerca de la contingencia del mundo, ni de una exigen-
cia ética de retribucidn. EX Deus creator et remunerator no es un
dato primero del concepto biblico de Dios. Este se apoya fundamental-
mente en una vivencia existencial de la comunidn con 8l en el tiempo
y en la historia'.

(68) "La tesis de una retribucibn temporal e individual se mantiene
igualmente en el libro de los Proverbios... En la misma linea se si-
tdan algunos salmos... Pero la expresidén més elocuente de la protec-
¢idn con que Yahvé recompensa a sus fieles durante la wida es el Sal
91: sean cuales fueren los peligros gue puedan sobrevenir a su exis-
tencia, quedan todos descartados por la tutela divina": RUIZ D% LA
PENA, o.c., DPP.77-78.
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escoles rabiniques accentuen 1'interés pel més-enlld de 1'individu.
Es tracta de considerar el més-enlld com una situacid provisional.
Aixi a #4Esdr 7,78-101 trobem: immmdiatament després de la mort,
arriben totes les animes davant Déu, i aleshores els justos reposen
fins el dia de la resurreccid, mentre els pecadors van d'un lloec a
l'altre sense repds, en el shéol.

Tercera part: LA REVELACIO CRISTIANA DE L'ESCHATON,

Capitol primer: Problemes metodoldgics i hermendutics.

La revelacid cristiana de l1l'éschaton forma part de la formidable
experiéncia pasqusal. Més encara, n'és el seu nucli fonamental.

Hem de parlar, doncs, en primer lloc d'aquesta "experidncia pas-
qual”, I ho hem de fer, tenint en compte dues coses: que aquesta "ex-
peridncia®, d'una banda, va ser feta a l'interior d'uns esguemes ex- .
catoldgics, que 8én els propis del judaisme tardd, sense influéncies
importants de tipus forani ?hel.léniques, per exemple); i, de 1l'al-
tra, que l'esdeveniment pasqual va significar un acompliment "dife-
rent" de les promeses de Déu, i, per tant, una manera nova d'entan-
dre(l;home, la salvacié de l'home i el futur de la salvacib de 1*tho-~
me (1). '

Aquesta "experidncia pasqual" (2) ha arribat a nosaltres mitjan-

(1) Es sumament instructiu repasar el punt de vista de RATZINGER (Eg~
catologia, pp.84-153) sobre la nova menesa d'entendre la mort i el
més-enlld de la mort en la conscidncia de fe de 1l'església cristia-
na, "Si ge echa una mirada de conjunto sobre la dramitica lucha del
Antiguo Testamento en toda su amplitud, entonces puede apreciarse la
unidad de los testamentos. E1l Nuevo Testamento no necesita formular
pensamientos totalmente inéditos., Lo nuevo de &1 consiste en el he~
cho original, que incorpora y atna todo lo que se dio hasta ahora,
haciéndole alcanzar toda su plenitud: el martirio del testigo fiel
Jesus, y su resurreccién... Pero queda la cuestidn de qué valoracion
se da a la muerte en esta nueva perspectiva. Lo primero que hay que
decir al respecto es que el Nuevo Testamento mantiene clapamente la
direccidon fundamental del antiguo... El si a la vida Y el juicio que
se da sobre la muerte como lo antigtivino, vuleve a aparecer al final
del desarrollo neotestamentario, como se ve de modo exXpreso otra vez
en Ap 20,13ss... Al mismo tiempo, el Nmevo Testamento se encuentra
determinado por el hecho mencionado antes, el cual, al parecer y so-
lamente al parecer, opera un desplazamiento de la opcién fundamental:
el Cristo mismo, el verdadero justo, es en cuanto Justo un sufriente
y un condenado a la muerte. E1 justo ha bajado al sheol, al pais impu-
ro, donde no se alaba a Dios, Con es@e descendimiento de Jesus es
Dios mismo el que desciende al sheol: gracias a ello la muerte deja
de ser el pais de las tinieblas” abandonado de Dios Yy el ambito de la
cruel lejanis de Dios... Ahora es precisamente una muerte lo que al
Bombre se le convierte en vida.., Es el momento del amor, que se
convierte para él, al mismo tiempo, en el momento de la verdad, del
descubrimiento de la vida" (pp.94%-96); "La doctrina de la resurrec—
cidén de los muertos sdlo se aceptd parcialmente en el judaismo inter-
testamentario y, sin embargo, se convirtid en 1s profesién fundamen-
tal de los cristianos. No hay duda alguna de que la razén de este
cambio es fundamentalmente el hecho de 1la resurreccidn de Jesds que
experimentaron y trsmitieron los testigos. Por hablar de alguna mane-
ra, el resucitado se convikette en el canon propiamente dicho dentro



84.

cant uns "textos" que, d'un cantd, han de ser processats hermenduti-
cament; i, de 1'altre, constitueixen la norms non normata de la fe
de l'Església, transmesa en la Tradicibé T elaborada en les fdormules
dogmatiques (3).

del canon, en medida desde la que se ha de leer la tradicidén: a par-
tir de é1 la lucha del Antiguo Testamento se interpreta como un Uni-
co encaminarse hacia él, hacia el sufriente, crucificado y resucita-
do... Este nuevo hecho, que como tal significa el paso del Antiguo

al Nuevo Testamento, estaba preparado en la palabra de Jesus, queda-
ba explicado... La tarea de la Iglesia en formacién tenia que consis-
tir en repensar otra vez, a la luz del nueve hecho de la resurrec-
cibén de Jes@s, la antigua tradicidén farisea, pero relacionéndola con
palabras y obras del Sefior, un proceso que prosigue a través de to-
das las generaciones en la fe de la Iglesia, tomando como base lo que
se conocid en los comienzes... Tenemos que hacer una advertencia a
propdésito del conjunto del dato biblico: para el Nuevo Testamento re-
surreccidn es un acontecimiento positivo, una palabra de esperanza.

A partir de la fenomenologia veterctestamentaria de las realidades
‘muerte' y 'vida' no se puede llamar 'vida' a un perderse de ls exis-
tencia humana en lo antidivino, en el vacio del fracaso. Eso repre-
senta més bien el espaldarazo definitivo a lo que se llama 'muertedl.
Queda sbierta esta posibilidad, que, por supuesto, no se puede con-
fundir con la devolucidn de la existencia... Intentando sacar una
conclusién, dirfamos: la fe en la resurreccidédn es expresidén central
de la profesidén cristoldgica en Dios, Esa fe se deduce del concepto
de Dios. Su caricter especifico no se asienta en una determinada an-
tropologia -antiplaténica o platénica-, sino en una teologia. En es-
te sentido puede ewpresarse esperarse que sea capaz de asimilar an-
tropologias diversas, expresindose en ellas. Pero también hay que
esperar gque esa fe se contraponga a todas las antropologias como re-
gla critica" (pp.112-118).

(2) Cf. X.LEON-DUFOUR, Resurreccidn de JesOs y mensaje pascual, Sala-
manca 1974, gp.265-551. LTautor presenta l'experiencia pasqual a par-
tir de dos géneres literaris fonamentals que fan referdncia a l'esde-
veniment pasqual: el testimoniatge (lcor 15,5-15, pp.272-279) i les
narracions {(pp.280-291). A continuacid, 1l'autor fa una mena d'enques-
ta (pp.20i-3%03) a tres escriptors del Nou Testament, Lluc, Pau i
Joan, que han interpretat el missatge pasqual, per tal de situar-se
correctament en la linia d'una interpretacid actual d'aquest missat-
ge: interpretacid (pg.303-325) que, segons l'autor, "abarca los &m-
bitos de la revelacidn tenidos como fundsmentales: la escatologia,

la eclesiologia, 1la cristologis" (p.304). L'autor acaba dient: "In~
tentemos, finalmente, recapitular la actitud del creyente. Yo ansio
y persigo el establecimiento del reino del amor de Jesucristo en el
universo entero; pero conservo ante los ojos la imagen de Jesis en
la cruz. El mensaje que proclamo es sin duda un anuncio del amor

{no me atrevo a decir de la gloria), pero del amor crucificado que
permanece victorioso gracias a la confianza que tengo en la justi-
cia de Dios. Reconeeaco el rostro de Cristo en el de mi hermano, en

el del hombre desheredado y perseguido por la injusticia de los hom-
bres; lucho para que esté menos desfigurade en su cuerpo de carne

y descubra el sentido del sufrimiento. Mirando al que han traspasado,
comprenderén que Dios es capaz de dar plenitud de la vida a lo que

no merese llamarse vida. El acto que Dios ha realizado al devolver

la vida a su Hijo Jesis se actualiza todavia hoy" (pp.324-825).

(%) A.DIEZ MACHO, en el llidbre La resurreccidén de Jesucriso y la del
hombre en la Biblia (Madrid, 1977), vol demostrar "con alguncs ejem-
plos que el pensamiento griego -por tambo presumiblemente el dualig
mo griego- estuvo presente en Palestina antes de lo que corrgénte-
mente se viene admitiendo" (p.l154). A continuacid (pp.1l62~181) cita
els textos en qué Jesucrist parla de la resurreccid dels morts. El
pensament de l'autor es manifesta clarament en la introduccibé (pp.
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Serd, doncs, necessari, fer primer una mena de llista dels "tex-
tos" del Nou Testament que, en el seu conjunt, reflecteixin el "mén
escatoldgic cristid"; després, haurem de presentar les diverses Op-
cions teoldgiques davant de les dades escatoldgiques del Nou Testa-
ment. Finalment, gresentaré, a nivell d'status quaestionis, la meva
propia opcid teoldgica.

' 1.- El mbén escatoldgic eristid,

Voldria presentar, esquemdticament, els "textos' dels Sindptics
que fan referdncia a l'esdeveniment escatoldgic. Er segdn lloc, hau-
rem d'inventariar les dades escatoldgiques dels escrits paulims. Fi-
nalment, gaurem de veure l'esquema escatoldgic dels escrits joanics.

a) doctrina escatoldgica dels Sindptics (4):

5-22): "La supervivencia del hombre ha sido siempre de actualidad:
unos, negéndola, otros, por ejemplo todos los cristianos, afirméndo-
la, Pero es tema de especial actualidad, hoy dia, por el intento de
diversos exegetas y tedlogos de substituir la antropologia dualista
griega -el hombre es un compuesto de alma y cuerpo- por la llamada
antropologia unitaria paleohebrea... Esté substitucién, en marcha,

de esquemas antropolégicos, ha poblado los &mbitos de la exégesis y
teologia de asertos novedosos y perturbadores". Tot citant Cullmann,
que nega la immortalitat natural, continua dient: "Otros derivados
novedosos y perturbadores, bien o mal extraidos de la antropologia
biblica: Partiendo de tal antropologia 'unitaria', algunos exegetas

y tedlogos protestantes, estos filtimos afios acompafiados de ciertos
catdlicos, sostienen que el hombre resucita inmediatamente después

de 1la muerte"; "Sigamos adelante, con otras deducciones extraidas de
la antropologia biblica...: A pesar de la resurreccidn inmediata,

los cuerpos de los difuntos siguen en las tumbas, Alli se descompo-
nen*; "Por ultimo, mencionaremos una conclusidn, radicalmente nega-
tiva, entroncada también con la antropologia hebrea antigua. Contra-
riamente a las anteriores deducciones, ésta la deducen exegetas radie
cales que niegan todo valor a dicha antropologia. La Resurreccidn de
Cristo y de los hombres son, segin elles, un mito desprovisto de toda
realidad, fruto de una antropologia judia antigua, periclitada";
"Antes de proceder adelante, resumamcs en pocas 1ineas las novedades
derivadas de la preseunta antropologia hebrea, por excesivo aprecio

0 por total desprecio: que Cristo y los humanos mueren en alma y
cuerpo; que inmediatamente después de la muerte sigue la resurreccidn
de todo el hombre; que no hay estdo intermedio de alma bienaventura-
da, separada del cuerpo; que no existe la resurreccidén de los hombres
al final de los tiempos o que coincide con la suma de resurrecciones
individuales, escalonadas en la sucesidén del tiempo; que la resurrec-
cién del hombre no implica la resurreccién de ‘su mismo' cuerpo, y
que, por tanto, puede darse resurreccidn, olvidada del sepulero o del
cuerpe llevado en este mundo; finalmente que la resurreccidn de Jesis
¥ la nuestra no implican el cuerpo, ni éste ni otro, pues son objeti-
vacién de una paleoantropologia hebrea y cristiana mitica, periclita-
da, segin la cual, no hay hombre si no hay cuerpo".

(4) Caldria afegir-hi l'andlisi de l'escatologia del llibre dels Fets.
En aquest, com en Ic, h® figura una resisténcia molt significativa

a descriure el "temps" escatoldgic (1,7); sovinteja 1'expressid "anun-
ciar el Regne" (8,12; 19,8; 20,25; 28,2%.31), Regne que vindrd el dia
de la Parusia, perd que és contemplat anticipadament pel martir (7,
56); i l'anunci del Regne és una crida a la conversid progressiva
(2,38; 3,19; 5,31; 11,18; 17,30; 20,21; 26,20), d'acord amb la qiles-
tid actual sobre la salvacid (2,37; 16,30; 22,10), i a la disposiciéd
per a passar "calamitats®" (7,10ss; 11,19; 14,22; 20,23). En el llibre
hi figura abundosament el tema de la "resurreccid dels morts" (17,18.
21; 23,63 24,1.15).
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©ls temes escatoldgics dels 3indptics (5) susciten la qilestid
sobre 21 pensament escatoldgic de Jesus, que elsgexagetes han resolt
d'una wanersa molt diversa (6). En Mc hi ha clarament la conviceid
de la immindncia del Regne de Déu T7), ja present en aquest mbén, el
qual saguird immediatament l’esdeveniment escatoldgic ?8). Altres

(5) H.CONZZLMANN (El centro del tiempo. La teologia de Lucas, Madrid
1974) defensa la tesl que '"la escatologia de ¢ es respecto a la con-
cevc’in original de la cercania del Reino, una construccidén secunda-
ria basada en determinadas reflexiones que 'con el tkempo' en modo
alguno vueden ser ya eludibles" (p.l43): de fet, "la introduccion al
discurso pentexostal suena como si el Espiritu fuese entendido como
gigno del tiempo Ultimo. En realidad Lc extiende 'los (ltimos Hiem-—
o3 dias' a una época mas largs, al tiempo de la Iglesia. Cierto:
ésta es la Ultima de las épocas en el decurso de la historia de la
galvacidn., Pero precisamente, ello supone un cambio de sentido en la
compransibn de 'los Oltimos dias'. El Espiritu ya no es en si mismo
don escatoldgico, sino sustitutivo transitorio de la posesibn de la
salvacién definitiva; El poslibilita la existencia del creyente en el
mundo que continGa, en la persecucidn; hace don graciosoc de la fuer-
za necesaria para la misibn y para mantenerse firmes" (pp.lé#l-142), -

(6) Diu RATZINGER (o.c., DPP.46-54): "No cabe duda de que en el Nuevo
Testamento se encuentran indicios indiscutibles de que el fin del
mundo se esperaba para muy pronto. ;A qué sedeben esos indicios? ;Se
remontan a Jes(s? ;Estén remitiendo al nicleo mismo de su mensaje?
Asi es como piensa, al menos, la 'escatologia consecuente' desde
Weiss y Schweizer.,. Mt 24,15-22; Mc 13,14-20; Lc 21,20-23 describen
la destruccidén de Jerusalén... En Mt 24,29-31; Mc 13,24-27; Ic 21,
25-28 a la predicacidn de la destruccidén de Jerusalén sigue la men~
cidén sobre la vuelta del Hijo del hombre, Para nuestro problems la
pregunta decisiva es ahora, cdémo se consigue enlazar ambas partes,
es decir, en qué sentido la destruccidén de la ciudad santa, esperada
para muy pronto, se relaciona temporalmente con la parusia. E1l modo
de esta relacidn es caracteristica para la perspectiva de los tres
evangelistas... 51 nos preguntamos para finalizar, y con los presu-
puestos expuestos, qué queda de todo lo dicho hasta shora, podemos
resumir brevemente y decir: Jesis predicd el mensaje del reino de
Dios sirviéndose de miltiples parédbolas y presentando ese reino como
una realidad presente, y, al mismo tiempo, futura, Podemos afirmar
que la Iglesia en formacidén era consciente de ser fiel a este mensa-
je de los comienzos, anunciando a Jests como Cristo, como quien actta
en el Espiritu y, en consecuencia, como la forma actual del reino.
Podemos afirmar que la cristiandad, mirando al resucitado, conocia
una venida que ya habia ocurrido. Estaba convencida de gue anunciaba
ya una mera teologia de la esperanza. No vivia de un mero mirar al
future, sino que Eodia llamar la atencidn sobre un ahora, puesto que
la promesa se habla convertido ya en presente. Por supuesto que pre-
cisayente este presente es esperanza, es un presente cargado de fu-
turo®.

(7) "Marcos lo ha exvresado muy bien en el sumaric del mensgaje de Je-
sus, tal y como lo pone al comienzo del camino y actividad de Jesfs:
'Se ha cumplido el tiempo. El reino de Dios estéd cerca; convertios y
cresd al evangelio' (1,15). Este contexto se manifiesta de modo es-
peclaluente claro en toda su trascendencia en una serie de textos muy
antigua, que explica la misién de Jesus remitiendo a la figure del
profeta Jonés (Mt 12,38-42,..)... JesGs no anuncidé ninguna cristolo-
ia explicita. Pero las lineas de su predicacidn estén remitiendo a
él comc el signo escatoldgico de Dios, estian apuntadde a su suerte
como el ahora de Dios... El reinoc de Dios se encuentra en &1, pero de
tal modo que puede pasar inadvertido, fuera del alcance de la obser-
vacidén", diu RATZINGER, o.c., pp.37-46.

(8) Només Mt coneix e parousia tou Giou tou anthrépou (24,27), com
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textos, que posen anunciats escatoldgics en boca de Jes@s, sbn: Fe

12,24-27 (Le 20,34-38); Mt 10,28 (Le 12,4); Mt 12,41-42; Mc 9,43-48.
L'escaBologia problemdtica de tots aquests textos, fa que cen-

trem 1la nostra atencid] primer, en 1'expressib ou mé parélthe e gened

auté méchris ou tauta panta génetai, de Mc 13,30 (M EE,BES ), 1

en eLs textos Nt 3,2 CEUJ P 9,1 (

t
. y .1 (l1) i Mc 14,25 (12).

esdeveniment escatoldgic. Quant a la comparacié entre Mc 13,5-31 i
Le 21,5-36, diu CONZEIMANN (o.c., pp.1827189):-“Marcos elabora siem-
pre materiales procedentes de la tradicidnm, g ya en &1 podemos ras-
trear un cierto retraso en la parusia (v.101)., Ya él tenia como meta
corregir la tradicién apocaliptica (zjudaica?). Ante todo ha de modi-
" ficar los enunciados referentes al destinc del Templo. Lo relacliona
intencionadamente con los acontecimientos del fin. En la primera par-
te de sus explanaciones tenemos dos ddtos cronolbgicos: outo td télos
(v.7), y arché odinon tauta (v.8). El primero de ellos ofrece un fir-
me agidero para la tendencla que Mc pegsigug (4correglr una expec-—
tacidn judia, o corregir una expectaciotn cristiana?). Separa la ex-
pectacidn general, de los tiempos de guerra. Pero puntualiza bien:
oupo td télos; es claro que porque para la esperanza cristiand no
hay guerra mesiénica, sino sélo la venida supranatural del Mesias,
Existe desde luego una relacidn: arché odinon tauta. La préxime de-
terminacidén del momento nos la ofrece el v.1lO, donde ya se vislumbra
un tiempo misionero més largo. (Cémo se sitlia Ic respecto a Me? Tam-
poco en este gran resumen desempefia para él la cercania de los acon-
tecimientos ningfn papel constitutivo. Lo que en Mc era alusibn, en
Le queda realzado a nivel de reflexidn consciente. Asi va a mostrar-
noslo el andlisis. La nueva redaccidén de Lc 21,7... elimina esa com-
prensibn escatoldgica del destino que habia de correr el Templo, la
cual era bAsica en Mc... En Lc 21,8 se introduce como complemento
el tbépico de la expectacidn prdxima. Luego se hacen las correccio-
nes... Lucas amplia sistematizando. Pone proton y aclara el oupo
marquiano. En lo que sigue, la estructura marquiana queda categoris
camente quebrantada... Es decir (y resumiendo): hasta aqui se mostré
el aspecto fundamental; shora viene la explanacibén estructurante...
La predicacidn universal se ha realizado ya en el presente, como po-
ne de manifiesto la segunda parte de la obra de Le¢, el cual ve por
lo tanto la persecucién como fase previa de los acontecimientos fi-
nales... En Ic 21,19 la salvacidn eparece como resultado de la per-
severancia con mas vigor que en Mc... Continuamente bitopezamos con
la misma tendencia configurativa: de la escatologia actual, al mar-
tirio actual donde la perspectiva escatologica es consuelo... Ic 21,
27 nos aporta el (ltimo de los datos cronoldgicos; esta vez es simple-
mente el de Me, Peroc su cualidad queda modificada merced al cambio
pperado en el contexto... Mientras que los diferentes procesos ante-
€edentes a la parusia son desarrollados ampliamente, se reduce en
cambio la descripecidn.del proceso parusiaco en si: compérase Ic 21
27 con Mc 13,26s... Al hacer la determinacidn temporal de 1la parusia
se suprime Mc 13,32, Pues el Hijo si conoce el dia y la hora, pero
nosotros no tenemos derecho a saberlo",(

(9) Més endavant, i en el 1lloc oportd, donarem la nostra interpreta-
¢id d'aquesta expressidé realment dificil.

(10) Contrariament a Mt 3i2' Lc 16,16 diu que el regne, que comenga

només amb Jeslis, és anunciat gesprés de Joan, i que tothom hi pot
entrar,

(11) ¢f. CONZEIMANN, o.c., DPp.l52-153.

(12) "AfRAdase para valorar su significado el pasaje Lc 22,18. Se men~
ciona aqui una vez més la 'venida'. ;A qué alude? ;A la parusia? Tal
palabra no concierne en el sentido lucano al momento, a que vaya a
venir pronto. Mas bien se subraya que en el cielo no habri festejo
mientras la Iglesia sea perseguida en la tierra. gAlude entonces a
la ¥enida del Espiritu? En Lc es imposible identificar el Reino con
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b) l'escatologia dels escrits paulias:

En els escrits paulins, hom hi pot trobar, d'acprd amb 1'expe-
rid¢ncia fonamental cristiana -~que és 1'experidnciz de les comuni-
tats que ell mateix va fundar-, 1'expectacid per la parusia (13),

En seg6n lloc, Pau dbéna a coneixer la seva prdpia sintesi cris-
tiana, que, d'una banda, inclou l'iniciacié actual del creient en
el misteri cristid (Rom 6,1-14) -amb l'accid redemptora i recon-
ciliadora de la creu del Crist (Rom 8,1-4; Gal 3%,13-14; Ef 2,1-22;
Col 1,18-23)~; i, de 1'altra, 1l'acompliment perfecte de la redemp-
¢ib del Crist, amb la resurreccié corporal future (Rom 8,11-27; 1lCor
15, 7il 3,20-21) (14).

el Espiritu., La primera interpretackon tiene a la vista el {nterim
m&s largo entre la Pasién y la parusia. Las palabras de esta clase
aluden al entretanto (cuya duracién no se puede calcular) que media
hasta la parusia; asi nos lo indica ILe 22,69 (a diferencia de Me 14,
62), que es un pasaje emparentado con ellas. Una vez mas queda eli-
minado el dato cronoldgico. Ahora comienza la situacidnm que ha sido
descrita (mientras que Mc habla de proceso escatoldgico). La remode-
lecibén lucana de los materiales tiene una meta gegura: los interpe-
lados no ven al Hijo del hombre; de ahi que se haya suprimido el
enunciado marquiano correspondiente. En vez de eso se describe una
situaeidn duradera” (CONZELMENN, o,c., pp.l67-168),

(13) Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., pp.l108-109): "Pablo conserva la es-
peranza en una prbéxima parusia (1Tes 4,15ss; 1lCor 15,5lss). Acepta
igualmente la interpretacidén que la comunidad de Jerusaldn ha dado a
la muerte y resurreccidn de Jesis, como entronizacidén de &ste en el
rango de mesias (Rom 1,4; Fil 2,8-11). Pero va a reflexionar més pro-
fundamente en las virtualidades escatoldgicas de 1la resurreccidng
ésta, segln &1, inaugura el edn nuevo, Con la muerte de Cristo es el
viejo mundo el que ha muerto (Gal & 14); todo lo que a éste concier-
ne, ha pasado (2Cor 5,17; 1Cor 7,515; la ley sinaitica ha caducado
(Rom 10,4), las potencias seculares estan vencidas (Rom 8,38-39);

la resurreccidén ha comenzado (1Cor 15,20; Rom 6,5). Justamente por
esto,; la parusia tiene que estar cerca. El tiempo que discurre entre
la resurreccién de Cristo y su venida final es el plazo concedido al
giro de los eones, dutante el cual el viejo se va desvaneciendo, a la
vez que el nuevo se va manifestando; tal estadio intermedio apremia,
en su brevedad (1Cor 7,29), a la decisién definitiva que deben tomar
los creyentes. También en el interior de éstos se opera la mutacidn
de lo viejo a lo nuevo y urge acelerar el proceso de transformacidn
(2Cor 4,10). Se llega asi a la misma 'ética de interim’ caracteris—
tica del sermdén de la wmontafia: 1Cor 7,29-31",

(14) Diu RATZINGER (0.c., PP.114-116): "En la carta & los Romanos el
bautismo se interpreta como incorporacidén a la muerte de Cristo: bau-
tismo significa un adentrarse en la participacidn del destino de Je-
sucristo, o sea, su muerte, Pero esta muerte se encuentra desde el
fondo en camino hacia la resurreccidn. Por tanto, sufrir y morir con
Cristo significa, al mismo tiempo, mecesariamente participacién en

la esperanza de la resurreccién. Aun mhs, el hombre se deja introdu-
cir en el sufrimiento de Cristo, porque es éste el lugar de la resu-
rreccién que alborea... En el segundo texto (1Cor 15) hallamos a Pa-
blo disputando con interpretaciones nuevas de tipo espiritualista
cara & la fe en la resurreccidn... Ignorando la presencia sacramental
de la esperanza de la resurreccién, presencia antes expuesta, se priw
va agui al acontecimiento d: la resurreccidn de su caracter de futuro,
identificéndolo con el hacerse cristiano o con el ser de tal. Es de-
cir, la resurreccién se reduce 'mistica' o 'existencialmente'. Tdeas
de este tipo se encuentran, sin duda, en el fondo de la negacidn co-
rintia de la resurreccién de los muertos. En contra de ello tiene que
subrayar el apdstol nue la resurreccidn no es ahora meramente una pro-
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Finalment, Pau, davant de la proximitat de la seva prdpia mort,
descobreix una dimensid nova de la mort del creient: l'estar imme-
diatament amb el Crist (Fil 1,23), malgrat tota la ropugndncia natu-
ral al fet mateix de la mort (2Cor 5,1-10).

¢) l'escatologia dels escrits joanics:

Tot i que Jo parla amb molta forga de la resurrecciélfutura'(s,
39,40,44,54), Tnsisteix en la vinculacid actual amb la resurreccid
de Crist, per la fe (15).

1Jo 3,2 -d'una manera semblant a 1Cor 13,12~ parla de la benau-
ranca del cel, com a visid beatifica (16).

mesa mistica o existencial al cristiano (lo que, en definitiva, no
significaria nada: la fe seria vacia, v.17); mis bien se trata de
una promesa de futuro tanto del hombre como del cosmos y, en este
sentido, una promesa a espacio, tiempo, materia®. :

(15) "La concepcidn teo-cristoldgica que vimos antes en Pablo, ha lle-
gado aqui a su forma més pura y consecuente, El evangelista ha wvuel-
to a la plena sencillez de Mc 12,26, pero ha cambiado consecuentemen-
te teologia en cristologia... La vinculacidén a Jesls (Jo 11,25) es ya
ahora resurreccién; donde se haya establecido la comunién con él, se
ha superado agui y ahora la frontera de la muerte. Es desde esa rea~’
lidad desde donde hay que interpretar el discurso eucaristico (cap.
6). En 1 se presenta la comida de la palabra y carne de Jests, es
decir, el recidbir a Jesis por fe y sacramento, como un ser alimenta-
do con el pan de la inmortalidad. La resurreccién no aparece como un
acontecimiento lejano, apocaliptico, sino como un suceso en el hic et
nunc. Dondequeira que el hombre se introduce en el yo de Cristo, se
ha metido ya ahora en el espacio eatre-muwerte-F-Pesurreesi

ejomple de la vida definitiva., La cuestidn de una situaciébn interme-
dia entre muerte y resurreccién, por ejemplo, una interrupcibn de la
vida, ni siquiera se plantea, precisamente porque el yo de Jeshs és
la resurreccién y, en consecuencia, la fe, que significa el contacto
entre Jesus y yo, opera aqui y ahora el paso de la linea de muerte.
Con esto se vuelve a hacer presente en el cambio cristoldgico toda

la herencia veterotestamentaria. Alli se habia adquirido la concien~
cia de que la falta de comunicacidn es muerte en medio de la vida y
que el amor es promesa de la vida. Ahora se ve claro que existe el
amor que realmente es mas fuerte que la muerte. El limite entre sheol
y vida pasa por medio de la existencia hummna. E1 hombre en Cristo

se encuentra en la vida y esto de modo definitivo" (RATZINGER, o.c.,
pPp.116-117).

(16) E1 text no s'ha d'entendre necessidriament de la visid de Déu:
pot ser la visid del Crist. Diu RUIZ DE LA PENA, o.c., pp.245-245;
"En realidad, y desde el punto de vista teoldégico, la discusién entre
ambas posibilidades exegéticas no modifica la doctrina del pasaje,
Aun en el caso de que se trate de la visidén de Cristo (hipdtesis que
nos parece la més probable), el acento recae sobre el modo de eaa
visibn: 'le veremos tal cual es'... El texto contiene todavia otra
precisidén. A mis de afirmarse el hecho de la visidén, se afirma que
tal visibén engendra la semejanza (con Dios o con el Hijo de Dios)...
No se nos aclara la relacibn causa-efecto entre 'ver' y 'asemejarse',
sobre la que hemos de volver en breve., BAstenos por ahora registrar
el dato de que la visién es divinizacidn y que la divinizacidn se
sita verosimilmente en la 1Inea de la actual filiacidn divina a la
hace mencidén el comienzo del pasaje ('ahora somos hijos de Dios')...
En cualquier caso, este pasaje conecta inmediatamente el elemento
'visidén de Dios' con el de 'participacidn en su ser' (semejanza con
el ser personal de Dios); con otras palabras: también aqui el hecho
de ver a Dios es entendido primariamente en clave de comunidn de
vida. Todo lo cual nos conduce a la designacién del estadio escato-
légico como 'vida eterna'”.
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2.~ Iles diverses opcions teoldgiques sobre 1l'éschaton,

D'acord amb el caridcter multidireccional del material escatold-
gic del Nou Testament, la teologia cristiana, fruit sovint d'una exe-
gesi unilateral, ha remarcat un o altre aspecte del contingut d'aquest
materisl, i 1'ha presentat, si més no, com a polaritzador i clau her-
mendutica de 1la resta (17). Al meu entendre, alld que és central i
medular, i el pal de paller de tota la rests, és el convenciment que
liesdeveniment escatoldgic ja s'ha produit en la persona i el missat-
ge de Jestis de Natzaret. L'ambit, perd, d'infludncia d'aquest esde-
ven‘ment és el que ofereix més possibilitats a les diverses opcions
teoldgiques,

a) primer tipus d'opcions: les que fan refe-
réncia al matelX esdevenlment:
1) L'éschaton, com a trascendent.

Les arrels luteranles de l'escatologia protestant de l'actua-
litat (18), han influit poderosament en alguns tedlegs d'origen ale-
many (19), en el sentit de negar la validesa de la "histdria", preci-

(17) RATZINGER (o.c¢., pp.50-54), a partir de la constatacib de qué,

en els discursos escatoldgics dels Sindptics, hom no pot evitar la
impressid de la proximitat temporal de la parusia i de la fi del mén,
fa les seglients observacions: "Tres cosas hay que decir, ante todo:

a) Lo primero es que el tnico Evangelio nos llega tnicamente a través
del cauce de los cuatro Evangelios (Juan también). La palabra de Jesis
no se da mas que como palabra oida, como recibida por la Iglesia. b)
Esto quiere decir que el Evangelio no existe frente a la Iglesia como
'algo independiente' y cerradc en si{ mismo. Ah{ radica el error meto-
doldgico fundamental del intento consistente en reconstruir una ipsis-
sima vox Jesu, que seria el criterio para juzgar tanto a la Iglesia
como al Nuevo Testamento... ¢) Ia idea més importante me parece ser
6sta: en la literatura neotestamentaria queda abierta la diferencia
entre esquema y realidad mucho mAs respecto a la cuestién aqui discu-
tida. Incluso desde la perspectiva del mismo autor, la afirmacibn 1li-
teraria es esquemética, no pudiendo relatar lo que ha de venir como

1o haria con algo meramente pasado... La diferencia entre esguema y
contenido es esencial en este tema, No se puede superar de modo mera-
mente literario, sino s6lo haciendo que la progresiva realidad aclare
ella misma la amplitud del esquema... La tensién abierta entre esque.
ma y realidad esté clamando por la realidad e introduce en el texto

1a historia siguiente. La palabra va adquiriendo su pleno sentido Gni-
camente gracias a la incorporacién de la experiencias histédricas...

La tensién que se da entre la palabra antigua y la nueva realidad con-
tinta siendo la forma fundamental de la fe cristiana... Resulta claro
definitivamente que la unidad de la fe no puede basarse en una recons-—
truccidn de los presumiblemente més antiguo. Donde esa unidad descan-
sa es en la unidad del sujeto creyente gue es la Iglesia, sujeto que
puede responder de las distintas experiencias con la fnica pslabra,
manteniéndolas vinculadas",

(18) Cf. R.GABAS PALLAS, Escatologia protestante en la actualidad,
Vitoria 1964,

(19) Voldria fixar l'atencid, sobretot, en ALTHAUS i BRUNNER. Els dos
defensen, amb matitzacions diferents, el cardcter "suprahistdric" de
1'éschaton, Diu GABAS: "El conjunto de la obra de Alhaus da la impre-
gion de que el autor anda desde el principio tras una férmula en la
que se concilien, por una parte, la perspectiva tenmporal de la reve-
lacién y, por otra, el cardcter presente de la realidad escatolbgica.
No puede decirse que haya hallado todavia una férmula satisfactoria.
De ahi que carezca de un pensamiento decidido. Actualmente pone en
primer plano el aspecto colectivo de la salvacién: ésta sera simulté-
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sament en nom de l'escatologia gzo). No és pas dificil de seguir,
des de Luter, una certa inversid de les actituds preses al comenga-
ment. De fet, es tracta de l'acusacid més radical que el protestan-
tisme fa al catolicisme: el seu onbologisme, la seva orientacid me-
tafisica. Tanmateix, i degut a 1lT"explosid escatoldgica'", provocads
per Weiss i Schweitzer, aparegué a finals del segle passat una nova
presentacid de la qtiestid "histdria-ser-salvacibé”, dins el protes-
tantisme, que, d'alguna manera, tendeix a un trascendentalisme teo-
ldgic.

No es pot oblidar que la teologia liberal, des de la segona mei-
tat del segle XVIII, a'havia esforgat a presentar Jesucrist com un
representant, el prototipus potser, del "religids Muniversal” de la
humanigad (21). Contra aquesta tenddncia, s'aixeca vigorosament la

nea para todos al final de la historia. Y entre tanto, squé sucede?
jqué actualidad tiene la redencidén? En ese estado intermedio, diee
el, los hombres duermen 0 estan totalmente muertos... La tensidn en-
tre lo presente y lo futuro existia ya en la alianza del Antiguo Tes-
tamento: el pacto de Dios con su pueblo era una realidad actual, y

a su vez contenia un simbolo y una promesa de algo que adn habia de
realizarse,.. El problema principal de Althausg ha sido -y sigue sien-
do- mantener el equilibrio entre los dos tipos de escatologia... Alt-
haus muestra cémo los dos tipos de escatologia que terminamos de ver
tienen validez dentro del mismo cristianismo. Cristo es, a la vez, el
eterno Resucitado que esta continuamente presente, y el que ha de re-
dimirnos plenamente en su Parusia futura... Segln Althsus, la eterni-
dad equivale a la negacidn del tiempo... De lo dicho se desprende que
la verdadera realidad (aun terrena) es atemporal. Nuestro ser terre-
no esté sujeto a la forma extrafia del tiempo, es decir, a una condi-
cidén pecable y por tanto mortal. La redencidén perfecta consiste en
suprimir esa ley y, consecuentemente, es atemporal. Asi se explica

la afirmacién de que seria una contradiccién tn terminis el gue la
Parusia sucediera en el tiempo... ¢Cudl es en definitiva la solucidn
de Althaus?... La Gnica solucidén que encuentra es la idea de la ‘atem~
poralidad': cada instante del tiempo roza el Gltimo dia; de modo que
la muerte individual, vista dese el més alli, es simultanea con el
momentc de la resurreccidn, Y, por tanto, los dos momentos coinciden
«eo A mi juicio, desde su concepcidn actual del tiempo y de la eter-
nidad, es incapaz de mostrar que la historia tenga una orientacién
auténticamente temporal hacia un final colectivo® (pp.23-55). De
BRUNNER, afegeix: "Aunque es innegable que Brunner quiere resaltar

la realidad de lo temporal y la funcidn positiva de la historia de

la salvacidén, sin embargo, no logra una valoracién plena del tiempo
en cuanto tal... Propiamente para é1, la Parusi{s es una realidad del
més alléa: ha de poner fin a la historia pero ella misma no serid un
momento histdérico.,. Afirma ciertamente que la revelacidn es histéd-
rica y que el tiempo es una realidad creada, pero hay algunos vesti-
gios de los cuales se deduce que Brunner no esti totalmente libre

del pensamiento atemporal® (pp.l1%6-153).

(20) En el llibre Teologia e historia (pp.19-20), RATZINGER presenta
Luter criticant 1la histdria com e loc de salvacid”. Sembla evident
que la fe cristiana sorgeix d'una conviccid anti-histdrifa. Perd heus
aqui que el cristianisme s8'instal.la, pel seu compte, com una nova
historias, la justificacid de la qual sembla recolzar-se en un sert
platonisme: "permaneciendo en la historia, se vive permanentemente
referido mas alld de la historia, pero de tal forma que ese *més alld
penetra como origen y como esperanza en la misma historia, asi el con-
tacto con el pensamiento platonico se hace muy pronto decisivo para
el ulterior camino de la fe eristiana. Si ésta puede superar el fra-
caso que supone aguardar una escatologia cercana, es precisamente por
su orientacién a la forma platénica de superar la historia".

(21) Diu GABAS (o.c., pp.5-12): "El criterio subjetivo de la reforma
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teologia de KARL BARTH (22).

Segons sembla, Barth ha evolucionat darrerament (23) d'acord amb
1z perspectiva temporal de l'escatologia biblica. El Barth, perd, de
1s teologia dialdctica dels primers temps, coneep 1l'éschaton com la
preséncia trascendental de l'etern (24). E11, certament, no nega
1a reelitat temporal de 1'esdeveniment escatoldgic, que és Jesucrist
Reszuscitat (25), perd la 1ldgica del seu pensament el porta a negar

condujo -a través de una 1ldégica interna- a la teologia liberal,
perc ésta olvidd el mévil primario de los reformadores: el 'solus
Deus'... Toda la gama extensisima de estudios histéricos de los teb-
loges liberales pretendid hallar una explicacidén humana de JeslOs. la
escatologia fue el principal foco de problemética cristoldgica... To-
dos coineidfan en que el mensaje de Cristoc se halla envuelto en una
literatura eminentemente apocaliptica y en gue el final predicho no
se cumplid (en el caso de gue Cristo lo predijera realmente). Pero
fue objeto de fuerte discusidn la cuestidn de si Cristo estuvo con-
vencido de que el mundo terminaria pronto o bien las frases pronun-
ciadas por 61 y relacionadas con este punto no eran mis que un medio
de expresibén... En el fondo, ninguna de las dos tesis retiene -una
vez interpretado el mensaje de Cristo- un futuro temporal y trans-
cendente, Sus representantes derivan més bien hacia una solucibn de
tipo panteista: inmanencia intramundana o huﬂ? hacia la inmortalidad
en un ser atemporal; en el mejor de los casos defienden la inmortali-
dad individual del alma. Dentro de esta tbdnica inmanentista, no fal-
taron intentos de dejar a salvo el caricter absoluto del cristianis-
mo, frente al relativismo al gque queda sometido cuando se hace de &1
un caso més de lo universal humano. El mejor exponente de este in-
tento fue E.Trdltsch... Fue m&s positivo el pensamiento de E.Billing
v de Martin K#hler, Billing resalta de nuevo el valor de la historia
como conducto de salvacidn... K¥hler inicid un camino que podria con-
ducir a una solucidn del problema (pasado, presente y futuro de la
redencidn) y que ha ejercido ya su influjo en algunos autores, por
jemplo, en Althaus, al intentar una sintesis del aspecto presente y
futuro de la Parusia... Pero el influjo de Platdén, de Kant y de 1la
filosofia de los valores no fue superado plenamente desde el princi-
pio, desembocando los sometidos a esa herencia ideoldgica en una es-
catologla atemporal que se proyecta verticalmente sobre cada momento
historico. Es innegable el actualismo que esto da a la escatologia,
pero de ese modo no se logra una valoracidén de lo temporal. El pre-
sente aparece como una forma impura e inauténtica que hay que supe-
rar en el mé&s alld",

(22) Diu GABAS (o.c., pp.63-71): "Visto organicamente, todo el pen-
samiento de Barth en esta época gira en torno al Dios que se revela

en la Resurreccidn de Cristo, momento eterno que es simultaneamente:
Creacidn, Redencidn y Parusia. Es un hecho transcendente a la histoei-
ria, origen y sentido eterno de todo... Actualmente, Barth retiene el
pensamiento de que la eternidad es el limite del tiempo, pero ya no

es la supresién del mismo, es un muro que detiene el flujo de los
tiempos pero no destruye la duracidn... Prescindiendo de 1la cuestiédn
de su historicidad,f{la resurreccidn (segin la obra mensionada) es una
auténtica realidad y es una realidad que no se limita a Cristo, sine
que se extiende a todos los hombres... La resurreccidn no es un futuro
temporal sino eterno, instanténeo; y, por tanto, es independiente de
catéstrofes cbdsmicas. La resurreccidén es una realidad del més s8lld y
no del curso histbérico, identificéandose plenamente con la verdad de
Dios., La parusia es lo mismo que la Resurreccidn, es la salida & la
superficie del arroyo que se hallaba oculto. El estado de imperfec-
¢cidn presente lo expresamos con la idea de esperanza. El estadhoterre-
no del Reino de Dios puede compararse a los rayos de luz fistrados
entre nubes; en cuanto se aparten ellas, apareceri el sol en su ple-
nitud"”. ‘

(23) Una de les millors critiques d'aquesta escatologia trascenden-
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lga presdncia de 1'éschaton en la histdria. La nostra histdria -sem-
bla dir- no camina vers el "més-enlld", sinbé que és el "més-enlla"
el qui posa fi a la histdria: no una fi temporal, siné perqué cona-
tantment el "més-enlld" posa limit a la histdria "des de dalt", tras-~
cendentalment. La "bemporalitat" queda reduida a simple fenomenolo-
gia: el "temporal” fa referédncia a l'etern, és a dir, al ger autén-
fic, que és a-temporal i simultani (26). :

tal la podem trobar en la Teologia de la esperanza, de MOLTMANN, pp.
I8, 54-74, Tanmateix, el mateix Moltmann reconeix 1'evolucib del pen-
sament de Barth, sobretot al parlar de la resurreccid de Jesucrist
(pp.112s). I, en aquest to revisionista, caldria llegir les obres de
BOUILLART, Gendse et évolution de la Theologie Dialectique, Paris
1947, i de BA AR, Kari Barth, Darstellung und Deutung seiner
Theologie, Koln 1951, '

(24) Val a dir, perd, que 1'(ltim pensament de Barth "ha superado el

influjo del pensamiento platénico~kantiano, suplantéandolo por la
perspectiva temporal de la escatologia biblica" (GABAS, p.c., p.123).

(25) Diu GABAS (o.c., Pp.80.120): "Segln é1, Cristo se su propia his-
toria que, por ser eterna, esti presente en todos los tiempos; en la
fe se convierte en un hecho ingividual la obra de salvacidén univer-
sal acontecida en Cristo"; "Seglin Barth, la escatologia no se limi-
ta al periodo de la venida final, Para él, 'escatologia' significa
'dltimos tiempos'; y ese tiempo final de cada individuo y de toda la
humanidad ha llegado ya& con la muerte de Cristo, pero de tal modo

gque nosotros podamos todavia caminar hacia él. Lo que acontecid en la
muerte de Cristo se revela en su Resurreccidén. De ahi que éste sea

el 'suceso escatoldbgico' original, es decir, el primero que muestra
el sdntido de todos los sucesos escatoldgicos, a saber, la manifesta-
cidén de lo acontecido en la muerte de Cristo. La Venida del Espiritu
Santo continfia esa manifestacién y la aparicién final de Cristo la
llevaré a su término". ' :

(26) Per a entendre millor el pensament de Barth, va molt bé de com-
parar~lo amb el de Bultmann. El1l mateix, Barth, va escriure, l'any
1964, un text: Rudolf Bultmann, Ein Versuch, ihn zu verstehen, tra-
duit al castelld en el 1libre, ja citat, Comprender & Bultmann (pp.
111-156). "El kerigma, se nos dice, anuncia y eés, €n cuanto Su anun-—
cio exige y encuentra acogida y obediencia, una historia en el sen-
tido m&s especifico del término: la historia del paso para el hombre, .
de su vida antigua a su vida nueva; més claro, de é1 mismo a é1 misme;
de su ser-inauteéntico a su ser auténtico, de su ser pasado a su ser
futuro. El1 kerigma, nos dife Bultmann, anuncia el acontecimiento de
Cristo, en el cual se hace realidad el paso en cuestidn. JEl aconte~
cimiento de Cristo o el acontecimiento de Cristo?... Que ese paso

es el acontecimiento de Cristo, lo propugna Bultmann con toda eviden~
cia..., y& que ese paso ha de ser precisamente una historia: comien-
za y se consuma en el tiempo; trasciende, ella sola, a todas las de-
més historias gracias a un hombre histérico determinado. Todo esto lo
hace el kerigma neotestamentario, porque es el kerigma sobre Jesu-
cristo y porque la obra salvifica de Dios gue proclama es el acto de
Dios realizado originalmente en ese hombre, para nosotros, a quienes
concierne su proclamacidn. Intento ver si, segin Bultmenn, existe to-
davia otra razdén para ghe el paso en cuestidn sea precisamente el
acontecimiento de Cristo; quiero decir, ademds de la que le asegura
ciertas caracteristicas indispensables para una historicidad autén-
tica. A primera vista no la veo. gHay que insistir entonces, en el
acontecimiento de Cristo, que tendria su origen en la vida y muerte
del hombre Jests y que encontraria a partir de é1 su nombre y su ti-
tulo, pero cuyo verdadero lugar no se encontraria en é1, sino més
bien, en primer término en el kerigma sobre é1, y luego en quienes
escuchan ese kerigma y le prestan la obediencia de la fe?... Veo que
el mensaje del Nuevo Testamento que habla de la cruz de Jesucristo no
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Z 2) L'éschaton, coﬁ a realitzat.

Un angléds, C.H.DODD, ha proposat en el seu llibke sobre les
paridboles del regne de Déu ~The Parables of the Kingdom (62 ed.,
Londres 1961)-, moltes vegades reeditat a partir de la seva aparicid
1'any 19%5, una solucié nova (27). E1l mateix empra 1l'expressid "es-
catolozia realitzada" per a gqualificar la tesi de la seva teoria,
que és aguesta: la vida, la mort i la resurreccidé de Jesucrist sig-
nifiguen no pas el preludi, sind la realitzacié plena del regne de
Déu & ia terra (28).

designe simplemente un acontecimiento histérico, sino un aconteci-
miento aue, cronoldgicamente Unico y concreto, abarca en su signifi-
cade todos los tiempos (Bultmann se complace con razdn en hablar de
‘gipnificado cbsmico'). Pero no veo que sea preciso, por asi decirlo,
aduuirir ese gsignificado con la entrada prpopia en el kerigma y en lo
profundo de la obediencia de fe de los que escuchan el kerigma. Esti-
mo més bien gque en el Nuevo Testamento se lo describe y designa como
un acontecimiento que posee en si mismo un significado y una impor-
tancia; y como tal y en virtu de ello puede tener también sighifica-
do en el kerigma y por la fe de los que lo escuchan,.. Parece ser

gue la resurreccibén de Cristo no debe significar, como acto de Dios,
sino esto: que realmente en el tiempo y en el espacio fue vista la
gloria de Dios en su Verbo hecho carne y condenado a muerte en #&a
carne, v ello gracias a la vida del Verbo después (y a partir de) la
muerte, LEsto parece no haberse producido més que en el kerigma que le
concierne y en la fe en él... Tal seria, pues, el acto de Dios, su-
puesto previo de esa doble determinacidn del hombre o, mejor, del
paso del hombre de una a otra: desde el punto de vista éntico, el
acontecimiento de la cruz; desde el punto de vista noético, el acon-
tecimiento pascual" (pp.123-128).

L'a-temporalitat del pensament escatoldgic de Bultmann ha estat
estudiada per RATZINGER (Teologia e historia, p.47), per MOLTMANN
(Teologia de la esperanza, pp./4+-83) i, d'entre altres, per SCHILLEE-
BFCKX (Dios, futuro del hombre, Salamanca 1971), que diu: "Desde Bult-
mann, el puesto predominante en la 'nueva hermenéutica' no lo tiene
el futuro sino el presente, este pequefio punto. Historia e interpre-
tacién parecen correr incansables hacia nuestroc presente, que es con-
siderado como el eschaton de todo sentido y como el principio herme-
néutico verdadero, determinante, Esta hermenéutica desescatologiza
la historia al elevar el presente a la categoria de eschaton. De esta
forma se destruye toda tensidén hacia un futuro, en el que aun es po-
sible una auféntica historia salvifica y en el que se siga realizan-
do la promesa; o la historia se convierte en la compafiera paraddéjica
de la vida cristiana: la existencia cristiana es entonces 'acabamien®
to de la historia humana', una forma escatoldgica de existencia en
la historia humana, que continua ciertamente, pero no redimida como
historia., Asi, la existencia auténtica es separada tanto de la natu-
raleza como de la historia™ (p.50).

(28) Diu RATIZENGER (Escatologia, pp.63-64): "Se distingue totalmente
de las gue han dominado en Alemania., Para él lo caracteristico del
nensaje de JesQs se puede resumir en el lema: 'esdatologia realizada'.
Con la actividad de Jestus ha irrumpido la accion de Dios eh la histo-
ria a:ui y ahora. 'Declard que el orden eternc se encontraba presente
en la situacidn actual y que ésta era la hora de la cosecha para la
historia pasada'... Dodd vincula esta exégessis del mensaje del reino
por parte de Jesfis con una concepcidn cristolédgica y sacramental, que
enlaza con el desarrollo interno de la configuracién de lo cristiana:
Jesus dice que se este alerto cara a lo inesperado, que llegara pron-
to. Bn sus anuncio se vale de parébolas. Cae el teldn sobre la esce-
na que se explicaba mediante las parébolas. Llega el golpe repentino
v entonces JesUs ya no habla: actGa y sufre. Los discipulos, alcan-
zados v sorprendidos por el golpe, comprenden, a la luz de ia resu-
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Dodd estd convengtt de qué aquest és 1l'(nic moment escatoldgic:
moment "histdric", sobretot en el sentit que origina la historicitat
prdpia de 1'Església cristiana (29). D'acrod amb aquest crikéri,
Dodd fa una seleccid de textos, mitjangant els quals demostra el
pensament escatoldgic de Jeslis i l'explicacid cristiana, en forma
histdrica, del mateix (30).

rreccidn, que el misteric del reino de Dios se reveld por fin en su
muerte y resurreccidén. La Iglesia mira retrospectivamente hacia ese
mowento, en el que tuvo lugar lo decisivo. La Iglesia lo recapitpmla
en el signo eficiente de la eucaristia, gque para Dodd se pudiera lla-
mar 'sacramento de la escatologia realizada', La presencia de loc esmu-
ocurrido en el sacramento de la Iglesia abre simulténeamente, y grae#
cias a la unidn con el Sefior exaltado, la puerta gue da al orden de
lo eterno, orden que es nuestro destino”.

(28) Diu RUIZ DE LA PENA (o0.¢., P.110): "Los motivos que han influi-
do en Dodd para la elaboracidén de su tesis son, en primer lugar, la
necesidal de hallar una salida al punto muerto en que Schweitzer ha-
bia situado la interpretacién del NT con la teoria de la escatologia
congecuente. La versidn de Dodd seré polarmente opuesta a la del sa-
bio alemén., En segundo término, nuestro autor ha querido reaccionar
contra una 'interpretacidén evolucionista del reino de Dios' que pre-
senta a éste como 'etapa final de un proceso inmanente', es decir,
como una utopia intramundana. El punto de partida de Dodd ser&, en
consecuencia, una presentacidén de la filosofia de la historia subya-
cente a la escatologia inspirada®.

(29) Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., pp.110-111): "Segfin Dodd, el cristia-
nismo es una religidn histdrica, que reconoce la relevancia de los
acohtecimientos temporales, niega su recurrencia ciclica y defiende
su indole teleoldgica. Mas, supuesta tal teleologia, son posibles dos
interpretaciones de la misma: la historia puede ser vista como proce-
so evolutivo que camina hacia su comsumacidn ﬁradualmente, 0 como una
corriente que llega repentinamente A SU CONS s, como el alba
irrumpe en la oscuridad. Esta Gltima interpretacidn es, cree Dodd,

la peculiar a la escatologia. En ella caben todavia dos versiones:

la apocaliptica, que localiza la plenitud de la historia en la esfe-
ra de lo supratemporal y supramundano, y la profética, que patrocina
su_culminacién dentro del mundo. Tanto la religién judia como 1la
cristiana estén, a juicio de nmastro autor, a favor de una filosoftia
de la higtoria profetico-esfatolbgica, que acepta la singularidad
rectilinea de los acontecimientos y ve en &stos el vehiculo de la re-
velacion de Dios. Asimismo ambas religiones creen que la accidn divi~
na sobre el mundo tiene lugar propio en la historia, ®m no fuera de
ella... Para el cristianismo, hay un evento {inico e irrepeftible en el
que Dios consuma definitivamente la revelacién y comunicacién de Si:
es la vida, muerte y resurreccidén de Cristo. Aqui la historia alcan-
za su nivel supremo, lo que eguivale a decir que haya tocado un punto
terminal, en cuanto que el designio divino se revela y cumple acasba-
damente, El éschaton es, segln esto, un suceso histoérico, si bien su
condenido tpascienda el tiempo y el espacio; es la revelaciédn temporal
e intrahistorica de una reslidad absoluta, mekahistérica, eterna. El
fin de la hi§toria no entrafia, por consiguiente, la cesacién temporal
de la sucesion de eventos, sino su remate culminante, que da sentido
a la entera serie de los acontecimientos... Postular adem&s un punto
final temporal es capitular ante la sugestién de la imagineria apoca-
%ég&lca gque pecubre el dato esencial; Cristo, y sélo é1, es el &scha-

(30) "Dodd piensa que no todas las fuestes neotestamentarias conser-
van con igual exactitud la doctrina original de JesQs sobre el fin de
la historia, En realidad solamente los Ultimos escritos de Pablo y el
evangelio de Juan nos ofrecen una versidén fidedgigna de la auténtica
escatologia cristiana, mientras que la expectacidn de 1= parusia, tal
y como aparece en la actual redaceién de los sinépticos y en las pri-




3} L'éschaton, com a futur,

Al meu entendre, no es pot negar gque al Nou Testament, hi fh-
guren dues séries de textos, gque fan referéncia al present ial fu-
tur del Regne de Déu (31). Schweitzer i Dodd no tenen rad.

I CULIMANN, ;que en té, de radé? (32). Cullmann creu en la linia-

meras cartas paulinas, representa una desviacidn del pensamiento de
Jesuis. Un examen atento del material escatologico gue proporcionan
el evangelio de Marcos y la tradicién presindptica comlnmente desig-
nada por J, vermitirid desembarazarse de las adherencias secundarias
v alcanzaT el auténtico mensaje escatoldgico proclamado por el Maes-
tro. Dodd aspira, por consiguiente, a convalidar su teoria de la es-
catologia realizada con el anllisis de las tradiciones evangélicas
mas antiguas y dignas de crédito. Dicho anédlisis mostrard que Jesus
no ha anunciado proposiciones escateclogicas en tiempo futuro; o que,
si emplea el futuro en alguna, su significado auténtico remite al
presente", diu REIZ D& Li PENA, o.c., pr.112-1)12. En aguest sentit,
dird que Me 1,15 (Lc 10,11) -enghiken-; Mt 12,28 (Ic 11,20) ~-€éphtha-
sen-; Mc 9,1 ~elelythufan- parlen del regne ja vingut; que els geEEos
profétics de Mc 1 1?5{"5‘5‘-‘“4‘ 0; 13,9-13%; Mt 10,17-22; 23,34-38; Le 13%,1-5
sén d'ordre histdricy; i que el futur emprat per Mt 8,11 (ILc 13,28-29);
Mt 10,%2-33 (Lc 12,8-9); Mt 12,41-42 (Le 11,31-32); Mc 13,24-27; 14,
25, és un reeurs estilistic. El contingut original de Me 25,14-30;

Mt 24,45-51 i 25,1ls12 seria que el regne escatoldgic era ja present
en la persona de Jes(s, i el mateix caldria dir de Mc 12,1-8 i 13,

3337,

(%31) RUIZ DE LA PENA (o.c., DPp.118-130) presenta, com a doctrina au-
téntica de Jests ~recollida per Pau i Joan- les dues dimensions del
Regne, i cita a favor de la primera dimensidé els textos que fan re-
feréncia al Baptista ("el Regne del cel és a prop" -énghiken- Mt 3,2),
i pregunta: " ;tiene Jesls conciencia de que con &l irrumpe en la His-
toria el reino de Dios anunciado por Juan como inminente? Son los dis-
cipulos del mismo Juan gquienes plantean la cuestidén a JesGs (Mt 11,3).
La respuesta... es cumplimiento” (cf. el peplérotai de Ic 4,16-21, Mc
1,15 i Mt 5,17; el éphthasen de L¢ 11,20 1 el entos hymdn de Lc 17,
20-21); els miracles demostren la vinguda del Regne 1 Ll'escenifica-
cié de Mt 27,45.51-53 ho corrabora, "El caradcter futuro del reino de
Dios predicado por Jests estid avalado por un tal nlmero de textos que,
de admitirse la teoria de 1la escatologla realizada, buena parte del
contenido de los sindpticos tendria que rechazarse como espureo. A
nadie se le oculta la gravedad de semejante veredicto. El examen,
forzosamente sintético y apresurade, del materisl en cuestidm no con-
valida la t#sis de Dodd. En base a la sola critica literaria, no hay
razones de peso para dudar que JesGs haya hablado de un siglo futuro
que consumard al siglo presente; en vista de esa consumacidén enseila a
orar por la venida del reino, a estar preparados para recibir al Hijo
del hombre, titulo con el que desvela su autoconciencia de consumador
escatoldgico del mismo reino gue é1 ha inaugurado en su actividad
salvifica",

(32) BRATZINGER (Teologia e historia, pp.39-69) presenta dues antite-
sis: la histdria de la salvacid com antitesi de la metafisica (pp.40-
45) i l'escatologia com antitesis de la histdria de la salvacid (pp.
45-55). A continuacid diu: ";Cémo decidirse ante las antitesis que
hemos encontrado en nuestro camino? Habria que comenzar tomando con-
ciencia de que las posiciones opuestas, antes anunciadas, estén en
cada cago condicionadas por la concepcidn mls radical que se tenga

de la esencia de lo cristiano. Para Cullmann, lo decisivo es la se-
rie de acontecimientos operados por Dios, en la que yo me encuentro
inserto por mi fe; en este sentido, la fe es esencialmente mi inser-
cidén en esa historia que me precede y supera como individuo peroc que,
por el hecho mismo de insertarme en ella, se convierte para mi en ta-
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litat de 1l'esdeveniment escatoldgic, que suposa, evidentment, 1'exis-
t3ncia d'una dialdctica entre el ja i l'encara no (33). El fet, perd,
que 1'éschaton se situi en la historia, 1 no pas al terme de la ma-
teixa, dona lloc a una mena d‘histdéria paral.lela, a la gqual hom hi
accedeix, per la fe, des de l'esdeveniment intramundd. Cullmann fa
una afirmacid, que fem totalment nostra: que la perspectiva escatoldg
gica dels primers temps ha estat substitulda ilegalment per esquemes
categdrics, dels quals es troben absents la projeccid lineal i l'es-
perang¢a del futur del Regne de Déu.

Perd concep el futur d'aquest Regne, la parusia, com una irrup-
cibé del mateix esdeveniment de la pasqua: un "temps" que serd una
successidé il.limitada de segles (34). D'altra banda, aquest fubur

rea y redencidén" (p.55); i afegeix: "En otras palabras, la clave del
evangelio estd en el anuncio de la resurreccidn, y por tanto en el
anuncio de la intervencidén de Dios que se adelanta a cualguier acti-
vidad humana... Punto de partida: la resurreccidén de los muertos era
esperada por Israel como el fin de la historia, el ‘'eschaton' literal-
mente hablando, como la ultima accidn de Dios. Por eso los evangelis—
tas, sobre todo Mateo, consideran la muerte y la resurreceidn de Cris-
to como la (ltima @eeién-de-Bies hora, recurriendo para describirla
al estilo apocaliptico. Asi pretendian expresar que no se trataba de
una resurreccidn cualquiera, como la de Elias u otra de caricter mi-
lagroso, sino de una resurreccidn como no habia sucedido ninguna has-
ta entonces, después de la cual ya no existe la muerte. Ello signifi-
ca también que en esta resurreccidn ha sido desbordado el Ambito de
la historia intramundana... Asi pues sé trata de un acontecimiento
que esencialmente supera a la historia, pero que estd a la vez funda-
do y anclado en ella... Si es vAlido todo lo dicho hasta ahora, ello
gquiere decir que la resurreccidén en cuanto accidn escatolébgica de
Dios posee un carécter coésmico y a la vez una dimensidn de futur,...
Todo esto puede considerarse todgavia desde otra perspectiva. E1 hecho
de que el ‘eschaton' se sitGe en la historia, y no al término de ella
transforma radicalmente la esencia misma de lo escatolégico. 0.Cull-
mann habla de una disociacidn ehtre el tiempo intermedio y el tiempo
final, y subraya cdmo esta divisidn es el origen de la historia de la
salvacidn concebida como una linea continua en la gue nosotros nos
ingertamos viviendo siempre el presente bajo el doble signo del ‘ya'

y del 'todavia no'. Pero mis importante que esta linealidad -que el
mismo Cullmann ha formulado luego en el sentido de un movimiento on-
dulante- es la concepcidn de la historia de la salvacidn en el sen-
fido de una distasis entre lo intermedio y lo final" (pp.61-66).

(33) Cf. RUIZ DE LA PENA? o.c., pp.l130-141, on preten demostrar la
coheréncia, en els escrits del Nou Testament, entre el present i el
futur escatoldgics: "Porque Cristo ha venido, la escatologia neotes-
tamentaria es presentista; porque Cristo ha de venir, es la vez futu-
rista, E1 futuro recibe su confirmacidén del presente y el presente
alcanza su profundidad en el futuro. Tan original comprensidn de la
historia no es producto de consideraciones especulativas, sino de la
experiencia de JesUs sobre su propia persona y de la de la comunidad
sobre JesGs, el Sefior de la historia". El mateix autor, tot parlant
del problema de la proximitat de la parusia (pp.l42-153), afegeix:

"La tensidn entre el ya y el todavia no deriva del mismo Jesfis... EFn
todo caso, y garantizada la previsidn de un cierto tiempo intermedio,
el hecho de la presencia actual del reino,la aseveraciédn reiterada del
desconocimiento de la hora, la tenaz insistencia en efmde su indole
repentica que obliga a una vigilancia indeclinable, son factores que
hablan de relativizar, en la misma conciencia de Jeslis, eventuales ma-
nifestaciones sobre un fin dentro de su generacidn; por otra parte,
esas mismas razones Justifican -e incluso imponen- el lenguaje de
'proximidad' con que se habla de la parusia” (pp.l152-153),

(34) Diu GABAS (o.c., pp.159-163): "Cullmann quiere mantener por encim
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no porta cap tipus de "novetat® a la histdria dels homes i del mén:
alld que ha de venir no és res més gque el desdoblament temporal d'a-
113 que ja ha esdevnigut (35).

En contra d‘agquenta practica devaluacio del futur, sorgeix la vi-
gorosa reaccid de MOLTMANN -que, d'altra banda, cita poquissimes ve-
gades Cullmann- 1 la seva "teologia de l'esperanga” (36%.

ma de todo la orientacidn rectilinea de la redencidn y protegerlia con-
tra tnda intromision ds la filosofia... La historia de la salvacidn
se realiza en el lapso rectilineo de tiempo que media entre el ori-
gen del mundo y la Parusia de Cristo. Dios da un sentido propio a ca-
da momento (kairos) de esa linsa y pretende los diversos instantes
precigsamente como miembros de una historia determinada. Segin el Nue-
vo Testamento -insiste Cullmann- toda la accidn de Dios estéd liga-
da al tiempo, es decir, se realiza en forma de un suceder temporal.
El pensamientc actual sobre la eternidad procede de la concepcién
griega, pero no de la Biblia., Y de ahi se deriva el que se dé una
versidén falsa a la historia de la salvacibn. E1 Nuevo Testamento nun-
ca contrapone entre si el tiempo y la eternidad. La eternidad es alli
una duracidn sin fin y lo gue nosotros llamamos 'tiempo’ es un sector
limitado de la misma e idéntico con ella, La eternidad es una suce-
8idén infinita de siglos. La temporalidad no es una realidad exclusi-
vamente humana ni esti ligada exclusivamente a la creacibn... A base
de esta concevcidn, gueda totalmente a salvo el aspecto temporal de
la escatologia. El curso temporal continuara en el més 2ll4 y el fi-
nal no ha de consistir en una vuelta al origen en el Dios atemporal
sino en una nueva época de tiempo',

(35) Des de la perspectiva de la "nova hermendutica" de Bultmann, hom
podria aportar agul la critica de SCHILLEBEECKX (o0.c., pPp. 48—493:

"La 'nueva hermenéutica‘', scobre todo la de Bultmann y Gadamer, es,
pues, unilateral porque se prerunta ante todo por las posibilidades

de la existencia humana que ya han sido expresadas. No se plantea la
pregunta més importante desde el punto de vista biblico: la que se re-
fiere a las posibilidades futuras, a la realidad nueva inexpresads.
Queda sin mencionar el primado biblico del futuro (superior al del
presente y del pasado). Ya Pannenberg y Moltmann han protestado con
razdn contra esto. Porague toda interpretacidn del pasado a la luz

del presente permanece abierta al futuro, gque sin embargo no debe ser
interpretado, sino hecho, y ha de llevar a cabo algo nuevo... El pre-
sente que es horizonte de interpretacidn del pasado, hay que situarlo
en un horizonte de promesa; de lo contrario, se interpreta falsamente
el pasado. En definitiva, se trata de poner en marcha al presente y

al pasado, orienté&ndolos hacia una nueva realidad, hacia lo que ha de
venir",

(36) Moltmann, en la Teologia de la esperanza, dedica, en el capitol
titulat Escatologia y revelacion, un apartat a la "Revelacidn progre-
siva" y escatologia basada en la historia de la salvacidn (pp.90-98)
1 un altre a La "historia™ como revelacidon indirecta de si mismo por
Dios (pp.98-109). En el segdn, critica l'obra de W.PANNENBBRG (1 al-
res) La revelacidén como histeria (Salamanca 1977): "Esta escatolo-
gia deriva su cardcter escatologico tan sdlo del hecho de que toda-
via no es posible contemplar la realidad en su totalidad, porque adn
no ha llegadc al final. Pero con ello el Dios de promesa del Antiguo
Testamento corre el peligro de convertirse en un Theos epiphanes, cuya
epifania seréd la totalidad de la realidad en su consumacion. Bl mundo
sera alguna vez teofania, revelacidn indirecta, en la totalidad de si
mismo por Dios., Comc la totalidad no est& ain ahi, surge una apertu-
ra de la realidad hacia el fubturo y una 'provisionalidad', cualifica~
da escatoclogicamente, de tode conocimiento del mundo y de Dios. Pero
esto significa que subsis%en basicamente las estructuras mentales de
la cosmoteoclogia griega, s0lo que se las utiliza de manera escatoléd-
gica,.. Desde un punto de vista teoldgico aparece como especialmente
dificil la tesis de que la resurreccidn de Jesls de entre los muer-
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Moltmann diria: la nostra fe s'insereix en uns esdeveniments,
que encara sén futurs, Moltmann sembla que parteix de la convieceid
de gue el mateix concepte "revelacid" -~la "revelacid" tal com fou
experimentada per Israel- pertany a l'escatologia (37). Perd el punt
central del seu pensament és la conviccid de que la fe cristiana con-
sidera la Resurreccid de Jesucrist com 1'esdeveniment escatoldgic,
no com a acompliment, sinbé com a promesa (38), -

tos es la grogepsis‘comprobable por la ciencia histérica, la antici-~
pacidn y adelantamiento d=1 final de le historia universal, de tal
manera que en ella el todo de la realidad como historia pude ser con-
templado de manera provisional... Decir que la resurreccién de Jesus
es verificable por la ciencia histdrica es algo que presupone un con-
cepto de Ristoria que se halle dominado por la expectacidn de una re-
surreccidn universad de los muertos como final ¥y como consumacidn de
la historia. Por ello se da una circularidad de comprensidén entre el
concepto de historia y la resurreccidn. Pero el problema relevante
desde una perspectiva teoldgica es si semejante concepeidn apocalip-
tica de la historia -y ademéds, reducida a la expectacidn de la re-
surreccidén universal de los muertos- basta para aprehender las apa-
riciones pascuales del resucitado en el contexto de tradicidn y de
expectacidn en que las percibieron los discipulos. Si dnicamente el
'destino' de resurreccibdn de Jests fuera la anticipacidn ocurrida del
final de toda historia y la anticipacidn del 'destino’ que espera a
todos los hombres, entonces el mismo Jestis resucitado no tendria ya
ningin futuro".

(37) Cf. Teologia de la esperanza, pp.52-53, .
(38) Cf. ib., pp.73-74 i 181-298, principalment des de la p.292.

H.BERKHCOF, en el llibre Discusidn sobre teologia de la esperanza (Sa-
lamanca 1§72), comenta el meétode emprat per NMoltmann d aquesta mane-
ra (pp.154-155): "La esperanza es fundamentads en la resurreccidn de
Jesucristo. Pero a esta resurreccidn se la concibe total y plenamente
en un sentido anticipador. A ella misma no hay que considerarla como
cumplimiento inicial de 1a promesa; a la promesa Unicamente la radi-
caliza y universaliza. E1 futuro afin no ha comenzado, La resurreccién
Y lo mismo el Espiritu Santo, son sdlo pro-missio; nos empujan hacia n
nuevos horizontes, tras los cuales aguarda un cumplimiento inimagina-
ble". El mateix autor, i en un altre article del mateix 1libre (pp.
161-163), fa aquesta critica de la Teologia de la esperanza: "En lo
esencial, yo tengo dos objeciones cTiticas & este I1ibro: 1. Al no ver
Moltmann, incluso en 1la resurreccidn, otra cosa que promesa -~promessa
que ha entrado universalmente en vi or-, ¥y, por tanto, al nc esperar
del eschaton ninguna ‘desvelacidn’ %Barth sino una creacién total-
mente nueva, no entiende correctamente la verdad que gostienen los
defensores de varias posiciones contrarias, cuando hacen hincapié
sobre el tiempo cumplido en Cristo. A veces busca Moltmann una sin-
tesis, pero, por su angustia teuténica ante el entusiasmo, prosigue
enseguida hacia adelante., En vez de eso, se remite a Pablo. Pero,
Jeomo piensa sobre la carta a los efesios? En relacién con ella, pone
la identidad entre el crucificado y el resucitado completamente al
exterior de Jesls, en un acto creador de Dios. Pero, spor que, entone
ces, ese acto ha acontecido exclusivamente en Cristo? ¢No es también
el Espiritu Santo un poquito de cumplimiento? Moltmann, sin embargo,
piensa injustificadamente que la expresibén 'prenda' alude sélo al
todavia-no... Mi segunda objecion egté relacionada con la primera,
86lo cuando el eschaton se lo pilense también como 'desvelacidn' de

lo quey en Cristo y en el Espiritu, se ha dado ya ahora, podri ha-
blarse m&s plenamente sobre el futuro, y podri conocerse mas concre—
tamente el camino propio, que hay que andar entre la mitad ¥y el fin
del tiempo". Moltmann, en el mateix llibre (pp.183-220), reacciona
dient: "La diferencia escatolégica entre la divinidad de Dios y la
soberania de Jests sblo puede ser pensada significativamente sobre la

base de la identificacién precursora de Dios con Jesus, como Padre con
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Sens dubte gue el "novum ultimum" escatoldgic moltmannid -iden-
tificat amb el "futur" del Ressuscitat-~ &s molt suggerent. Perd tam=~
bé és veritat que en l'explicacié que en déna, hi ha una "separacid",
dificil d'acceptar, és a dir, la "discontinuitat”, en el fons lute-
rana, entre el present i el futur. Esten molt d'acord amb MoXtmann,
quan critica l'a-historicisme pultmannia (39), perd és diffcil d'ac-
ceptar-lo quan sembla gue no salvi 1'auténtica presdncia de 1l'éscha-
ton JA ARA -encara que només "en promesa®- en l'home, en la hists-
rig i en el mdn.

Tanmateix, el que cal criticar més fort de Moltmann i dels altres
tedlegs de l'escola de 1l'esperanga, és el seu punt de vista totalment
negatiu respecte a la coordinacid entre histdria i ésser (40). No sem-
bla pas gque Moltmann concebeixi la histdria com a mediacid (41): se-

el Hijo. De ahi que al acontecimiento de Cristo ho haya que entender-
1o solamente como inauguracidn del futuro de Dios, sino también a 1la
inversa, como encarnacitn de este mismo futuro en la miseria de la
historia... Entonces el acontecimiento de Cristo no sblo es, efecti-
vamente, un ‘acontecimiento promisorio' sino también el ‘'aconteci-
miento redentor' (H.Fries). En esta inversidn, la cruz de Cristo co-
bra ahora su significado escatolégico... En la anticipacidén del futuro
que Dios hace aparecer en Cristo, también radica, por tanto, el adve-
nimiento anticipado de Dios. En este advenimiento se realizan la so-
berania y el derecho de Dios frente al mundo de pecado ¥y de muerte;

vy se realizan como amor. De ahi que, considerada desde adelante, la
wpruz de Cristo sea la encarnacion de su resurreccidn, sus sufrimien-
tos 1la encarnacidn de la libertad, y su muerte la encarnacidn de la
vida., A é1 hay que entenderlo como la mediacidén real que trae el fu-
turc de Dios a los sin-dios. E1l que ha resucitado ‘antes gque noso-
tros', es el que sale 'por nosotros'. Puesto que 'por nosotros' pa-
decid y murid, por eso hemos sido reconciliados 'en 61' y reinaremos
teon &1'. Ese es el motivo que me lleva a seguir sosteniendo este
principio: la fe es prius (porque es lo primero gque, por razdém de la
cruz, responde segun nosotros al futuro), pero la esperanza posee la
primacfa (porque, en esta fe, todo apunta hacia aquel futuro en que
Dios es Dios, ¥y en que é1 renueva todo ser). En la fe encuentra la
esperanza su fundamento. Puesto que este fundamento es anticipacién
representante de un futuro mayor, este fundamento es fundamento de
esperanza. En la esperanza encuentra la fe su objetivo. Lo que de
esta forma estid ya fundamentado por la fe y orientado por ls esperan-
za, es la nueva vida en las condiciones de la historia®.

(39) "Se plantea teoldgicamente la cuestion de si, en el acontecer de
1a revelacidn en predicacién y fe, el hombre accede realmente & 'si
mismo' en aquella autenticidad que es a la vez originariedad y defi-
nitividad. En ese caso la fe misma seria evidentemente el final prac-
ticado de la historia, y el creyente mismo seria ya el hombre consu-
mado. Wo le faltaria nada, y nc existiria nada hacia lo cual camina-
se en el mundo, en su cuerpo y en la historia. La 'futuricidad' de
Dios seria una 'futuricidad 'permanente', ¥y también la apertura del
hombre en su ‘'estar en camino' seria 'permanente' y no 'tendrie fi-
nal'" (TE, p.87). "Sin una escatologia cosmolégica no es posible ha-
blar de la existencia escatolégica del hombre" (ib., p.89g.

(40) Segons 1'opinié de RATZINGER (o.c., p.24), "no se da un ser ha-
cia el que la historia sirve de mediacion, sino gue adlo se da ag
proyecto abierto del hombre'.

(1) RATZINGER afegeix (o.c., pp.27-28): "Tras haverme referido a la
tesis de la discontinuidad y a sus raices, guisiera ahora, en unas
Gltimas reflexiones, decir algo sobre lo contrario: sobre el intento
de concebir la historia como mediacidn, de forma que incluso el futu-
ro sbélo pueda ser esperanza porque promete una liberacién hacia el
ser! Toda la tradicion cristiana de la antigliedad, al nombrar a Cris-
to como segundo Adan, ha mantenidec a la vez la diferencia, porque
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gons ell, la histdria -i en conseqiiéncia 1'home en la seva totali-
tat intramundana- s'esgota ella mateixa davant el "novum ultimum?®.
I, si és aixi, ;com és possible d'entendre l'encontre de la histd-
ria i de 1l'home amb aquest futur Gltim totalment nou? Sembla que de
cap manera, El "novum" ni tan sols arriba a devorar alld que és
histdric. L'esdeveniment escatoldgic sembla que esdevé en la buidor
del no-res (42).

b) segbdn tipus d'opcions: les que fan refe-
réncia al "mes-enlld”" de 1'home—-individu.

¥/ 1) El "més-enlld", com a immortalitat.

Els cristians creiem en la supervivéncia, a l'hora de la mort,
del "jo personal’, -sue, segons la tradicid eclesilstica, anomenem
"anima® %45). Peré, d'entre els tedlegs protestants, seria dificil
de trobar-ne un de sol, que acceptés aquesta supervivéncia com &
"immortalitat de 1'anima separada® (44).

Cristo supera ak primero, y la unidad, porque tiene el pensamiento
de Dios al crear, que es insuprimible., Esta capacidad creadora de
Dios supone, a diferencia de la esencialidad griega, la proveniencia
no de una idea en reposo, sino de una libertad creadora; y por eso
incluye positivamente la temporalidad del ser como su modo de reali-
zacibn, incluye la historia como algo esencial ¥y no meramente acci~
dental, Pero de tal forma que el tiempo tiene su unidad en el Crea—
tor Spiritus y, siendo sucesidn, es sin embargo continuidad en el
ser",

(42) Cf. 1'article de MOLTMANN, a El futuro de la esperanza, pp.lO4-
121. Es molt probable que la sensacid de buldor, en gquant al ja, que
produeix la Teologia de la esperanza, de Moltmann, no sigui res més
gque una pura logica respecte a les essdncies més pures del lubera-
nisme. Diu RATZINGER (o.c., p.26): "Es sabido que Lutero, al menos

en una parte de su obra; ha exagerado la diferencia gue se acusa en
el modelo de los dos Adén. De tal forma lo ha hecho, que el Ad&n his-
tbérico es sblo existencia muerta comparado con la nueva existencia
que se inicia en la fe; segGn sus primera obras, tras su existencia
real y terrena seguiria siendo lo mismo; todo el actuar humano en re-
lacién con la salvacién sdlo seria pecado; y, a la inversa, incluso
el pecado no podria eliminar edta nueva existencia. Ambas cosas se
piensan en una estricta discontinuidad. Basicamente, por tanto, ya no
se da la ontologia, esto es, una identidad y continuidad del ser que
abarque en si las diferencias de la historia®.

(43) RATZINGER (Escatologia, pp.l4l-144) proposa un nou concepte d'a-
nima que, segons ell, "tiene que ver ton la antigliedad tan poco como
la idea de la resurreccidn. Se trata de un concepto estrictamente
cristiano, no pudiéndose llegar a &1 sino en el terreno de la fe cris
tiana, cuya vision de Dios, el mundo y el hombre, la expresa esa fe

en el ambito de la antropologia™ (p.144), La seva tesis és aquesta:
"Las ideas que se desarrollaron en 1la antipua Iglesia sobre la super-
vivencia del hombre entre muerte y resurreccidn, se apoyan en las tra-
diciones que sobre la existencia del hombre en el sheol se daban en

el judaismo y que se transmitieron en el nuevo testamento, corregi-
das cristoldégicamente" (p.141). L'aristotelisme de Sant Tomas feu el
miracle: "el alma pertenece al cuerpo como 'forma', peroc eso que es
'forma' del cuerpo, es espiritu, convietiendo al hombre en perscna y
abriendolo de cara a la inmortalidad,.

(44) Diu GABAS (o0.c., PP.233-236): “"Es en la cuestidn de la inmorta-
lidad del alma donde los autores estudiados adoptan una postura més
homogénea. Todos niegan que el alma sea inmortal por su propia natu-
raleza... En general se bsasan en el Nuevo Testamento, que resalta
el caracter unitario del hombre, la importancia de la corporalidad,
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D'entre els catdlicsg, n'hi han com a tres models diferents:

- Josef Pieper, o la llei de la no-caducitat (45): "mort" i "im-
mortalitat” soOn conceptes que cal referir a 1 home sencer (46); perd
en la descripcid mateixa de la mort, s'obre 1'interrogant sobre la
indestructibilitat de 1'dnima (47): i l'autor creu que l'dnima, en
la seva idéntica individualitat, és capag de romandre com a ésser,
més enlld de la mort (48); sobre l'existéncia d'una "dnima separada",

el aspecto colectivo de l1la salvacibn y, consecuentemente, el pensa-
miento de la resurreccibén simulténea de todos los hombres. Esto su-
puesto, se preguntan: si el alma es totalmente feliz desde el momen-
to de la muerte, s;qué importancia tiene para ella la resurreceién

del cuerpo? yse podré seguir afirmando que la corporalidad es esen-
cial &l hombre? Y si cada individuo llega a su destino eterno inde-—
pendientemente de los demés s;ddénde esté el cardcter colectivo de la
salvacidn? Argumentan también por la relacidn entre el pecado y la
muerte. Puesto que la muerte es una consecuencia del pecado, debera
afectar a la parte del hombre que es mé&s culpable, a saber: al alma,
Y, finalmente, rechazan la doctrina de la inmortalidad del alma porque
segin ellog, no hay textos biblicos en los cuales podamos fundamentar
la. 5in embargo, Althaus, Brunner y Cullmann rasconocen que hay pasajes
neotestamentarios donde se habla de un 'estar con Cristo' después de
la muerte y antes de la resurreccidn corporal. De ahi que se vean
forzados a elaborar diversas soluciones”.

(45) J.PIEPER, Muerte e inmortalidad, Barcelona 1970. Diu (pp.l65-
166): "De todos es sabido gque de un tiempo a esta parte se ha desata-
do sobre este punto una intrincadisima discusidn, en que las voces de
los contendientes se confunden en un griterio infernal, sin gque ape-
nas sea posible aislar unas opinjiones de otras y ver el contenido que
cada una considera como propio. La tesis que mAs claramente se distin-
gue emtre ellas es la del materimlismo metafisico...: al morir, el in-
dividuo se extingue en alma y cuerpo. Con horror hemos pedide compro-
ber que dentro de la teologia protestante moderna se defiende también
una tesis que, de hecho, aunqus parta naturalmente de otros presupues-
tos, viene a significar completamente lo mismo".

(46) "Formukéndolo de nuevo: muere el hombre, Y si se puede hablar

de una inmortalidad dentro de la esfera del hombre, habria gque atri-
buir esa inmortalidad, por la misma razén evidente, no al ‘alma',
sino al hombre, es decir, a todo el hombre completo con su alma ¥y con
su cuerpo. Y aunque parezca sorprendente, ésta es también la verdade-
ra forma de expresarse el Nuevo Testamento,., También en las grandes
obras de la teologia puede decirse que la expresidn inmortalidad del
alma es poco menos que desconocida. Por ejemplo, santo Tomés de Aqui-
no no llama al alma 'inmortal'; habla mis bien de su naturaleza impe-
recedera y de su incorruptibilidad (incorruptibilitas). Y cuando se
pone a hablar de la Yinmortalidad' como referida al hombre, no tiene
otra cosa en su mente gue al hombre de la consumacidn de los tiempos,
en cuanto resucitado de entre los muertos y visto en el paraiso...
Pero, ¢qué sucede con el alma separada? (No seré ella acaso 'el muer-
to'? No es aGn el momento de ahondar exhaustivamente este tema. Pero
al menos quisiéramos dejar aqui sentado, que tanto la teologia como
la antropologia dudan, por lo menos, en emplear la designacién de hom-
bre para hablar de este estado; y que, por ejemplo, santo Tomés de
Aquino dice expresamente que el anima separata no puede ser llamada
'persona'. Pero lo que tampoco debemos pensar,... €s que la incorrup-
tibilidad del alma haya dc ser entendida en el sentido de que, una
vez separada por la muerte, esta parte de nosotros sigue 'sin nove-
dad' viviendo y existiendo; 'sin novedad' queremos decir, como gi 1la
muerte hublera pasade por ella sin inmutarla para nada, como quien
pasa de largo” (o.c., pp.56-57.69-70),

(47) "Es cierto gue morir significa terminar un camino, lo mismo que
acabar con el caminar en si; es decir, 'terminar la carrera'. Pero se-—
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l'autor, com a fildsof, no sap quéd dir (49).

- Karl Rahner, o la vida dels morts {(50): la mort constidugix la
fi de T'home sencer (51), vperd de tal manera que per la mort és la
realitat definitiva feta de l'existdncia de 1lthome lliurement madura-
da, és en tant que vigéncia i validesa promesa i alliberada d'alld
que abans fou realitat temporal, que esdevingué esperit i 111berta?
per a ser {52); la doctrina eclesidstico-cristiana de la 'inmortali-

ria evidentemente contra el sentido y contenido de lo aguil expresado,
si se dijera o se pensase que, segin ello, lo que define_ese momento
es que ha dejado de andarse,.. En consecuencia, aunque sigue siendo
totalmente verdad que la idea de una ‘'terminacidén del status viatoris®
significa en el més propio sentido de la palabra 'el fin' ~%tanto que,
como ya hemos dicho, parece haber en ellc algo mds que lo que la se-
paracidén del alma y del cuerpo pudiera sugerir-, con todo, decimos,

en ese 'final' hay metido un integrante que significa 'no final', y
que mis bien hace pensar en un 'paso’, en un futuro, en una continua-
cién, incluso en un nuevo comienzo" (o.c., pPp.l64-165),

(48) o.c., p.189. L'autor afegeix: "Pero, ise dan argumentos en el
sentido estricto a favor de la incorruptibilidad del alma...? De he—
cho no pocos de los argumentos ‘'clésicos’ pretenden afirmar que han
conseguido llegar a eso. ;En qué se fundan? La contestacidn puede te-
ner distintos nombres: El alma como 'ser simple', 'su inmaterialidad’,
‘su espiritualidad' y otros semejantes. Pero en toda esta serie de
argumentos no hemos incluido todavia uno, al que quisiéramos ahora
dedicar especial atencién... A mi personalmente, el argumento que me
merece mas estimacidn es el que habla de la ca acidad de verdad...
Santo Tom&s de Aquino dice que el dngel y el aEma humana son impere-
cederog, incorruptibilés, porque por su naturaleza son capaces de co-
nocer la verdad, capaces veritatis.,.. Puesto en forma silogistica el
argumento gque acabamos de desarrollar seria asi: El alma humana es
capaz de conocer la verdad en si y como tal; el alma humana es capaz
de hacer algo que por encima de cualquier proceso material y que es
independiente de é1; es asi que la accién del alma entendida de ests
forma significa una operacidn de caricter absoluto EoPeratio absoluta)
luego el alma tiene que tener una esencia absoluta (esse absolutum),
tiene que poseer un ser independiente del cuerpo; tiene que ser algo
que sigue conservando 1z subsistencia a pesar de la disolucidn del
cuerpo y a pesar de la muerte" (pp.195-200). RATZINGER (Escatologia,
PP.1l44-150) parla, primer, del cardcter dialogal de la immortalitat,
perd afegeix: "Si se toma inmortalidad Unicamente como gracia o hasta
meramente como algo privativo de los buenos, entonces se reduce a al-
go milagroso, perdiendo su importancia para el pensamiento... En cuan-
to criatura, por su misma esencia, estd creado en una relacidén que
implica la indestructibilidad,... la capacidad de su relacibn con .
Dios...: esa apertura es ni mas ni menos que lo que llamamos 'slma...
La inmorta}idad se apoya en una relacidn que se nos regala, y preei-
samente asi representa una exigencia para nosotros mismes!.

(49) o.c., pp.200-204,

(50) La vida de los muertos ET IV, pp.441-449, "La doctrina de fe de
la Iglesia catdiica y su teologia, cuando se ocupan de la consisten-
cia del hombre, que lz muerte no destruye, sino que en ella alcanga
su caracter definitivo, parten de una perspectiva doble e imbricada
reciprocamente, filoséfica y basada en la revelacidn. Por €S0 no es
facil exponer brevemente dicha doctrina de fe vy la doctrina teolbdgi-
ca que la interpreta, aunque no con la misma obligatividad. A esta
dificultad se afiade hoy en dia la necesidad de evitar claramente ¥
ya en el primer punto de partida la impresidép de que en esta doctri-
na de la realidad del hombre, no suprimida §§Q la muerte, sino trans-
formada en otra forma de existencia, se trata de la continuacién li-
neal de su temporalidad emirica mas allid de la muerte" (p.a4l).,

(51) 0.C, [} p.%l.
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tat de 1'Anima' i també la de la 'resurreccid de la carn' es referei-
xen sempre en el fons a l'home sencer i U, i cue fa referdncia a la
vitalitat i a la forg¢a creadora de Déu (53). Quant a les "3animes se-
parades”, Rahner sembla gque ha abandonat la seva teoria de la '"pan-
cosmicitat" (54), i no s'ha decidit a favor o en contra de 1l'estat
intermedi.

-Céndido Pozo, o l'estat intermedi (55): l'autor estd convenqgut

(52) Rahner pensa la "immortalitat" co@ 1'"eternitat" esdevinguda en
e) temps: "La eternidad, 'tras' el tiempo experimentado vivencialmen-
te, no continta propiamente dicheo tiempo, sino que Jjustamente lo su-
prime, siendo ella mi&ma parida por el tiempo que fue de forma inte-
rina para que libremente pudiera ser hecho lo definitivo" (o.c.p.t42).

(53) "No que con esta afirmacidén deba negarse o ponerse en duda que,
a propdsito del carfcter definitivo del hombre, exista una diferen-
ciacidn intrinseca correspondiente a la justificada distineidn en su
consistencia engre 'cuerpc' y 'alma', Pero si la 'resurreccidn de la
carne' se refiere indudablemente en la profesidén de fe de la Iglesia
a la salvacidén definitiva del hombre en tanto total, la doctrina de
la inmortalidad del alma se refiere, en el fondo, entonces también,
como afirmacidén de fe y no de una mera filosofia, a la vida del tal-

ma' que, por ejemplo, Jesis al morir pone en manos de su Padre" (o.
cey pp.447-448)

(54) Cf. K,RAHNER, Sentido teoldgico de la muerte, Barcelona 1969,
Pr.27-28.

(55) C.P0OZ0O, Teollogia del més alls, Madrid 1968, L'autor es queixa
de que, en el camp catdélic, hl ha hagut una tenddncia a menystenir
alld que ell anomena "escatologia final™; i afegeix: "Frente a esta
tendencia exagerada a subvalorar la escatologia final, existe hoy méis
bien el peligro opuesto de una subvaloracidn de la escatologia inter-
media. Ello sucede interpreténdola como instanténea, al menos en su
aspecto psicolégico. El alma separa no tendria percepcibébn de duracidn.
Ello seria especialmente claro pata el alma que estd en la visidn de
Dios; la visidn de Dios constituye un éxtasis en el que no puede ha-
ber sucesidén de actos; y, sin sucesidn de actos, es imposible tener
percepcidn alguna de duracidn, A, Ahlbrecht ha criticado esta posi-
c¢idén, apelando a Apoc 6,9ss. Las almas de los mirtires claman impacien
tes por la venganza de su martirio... Teoldgicamente es de gran impoTs
tancia que la impaciencia se relaciona en el texto no con algo que les
falte personalmente a las almas bienaventuradas, sino con el desarro-
llo de la historia de la Iglesia: la.venganza de su propia sangre por
el triunfo definitivo de la Iglesia, Todo ello sugiere que, Jjunto con
la visidn beatifica, que es éxtasis y a través de la cual no se po-
dria explicar una percepcidn de duracidn, coexiste en las almas de

los bienaventurados otro plano de conciencia por el que son partici-
pes del desarrollo sucesivo de la historia de la Iglesia. En este as-
pecto psicoldgico de la comunidén de los santos estaria la explicacién
de la percepcidén de la duracidn... L.Scheffczyk ha hecho notar que
suprimir toda sucesidn, inclusc en un plano de actividades mas acci-
dentales y secundario, del alma separada es suprimir la distincién
entre la inmutabilidad de la esencia divina y aquella otra a la que

el espiritu creado tiene acceso por la muerte. 'Eternidad' y 'aevum'
son los dos conceptos que la tradicidn teoldgica aplicd, respectiva~
mente, a esas dos inmutabilidades. Una situacidn de éxtasis, sin su-
cesidén alguna coexistente, es pricticamente equiparable a una espe-
cie de posesidn total simulténea de si mismo, que es propia de la
eternidad. En resumen, creemos que una valoracidn quilibrada de las
dos fases de la escatologia implicaria afirmar que la resurreccidn
aporta no sdle un gozo accidental al bienaventurado, sino una més in-
tima posesidén de Dios, y, por otra parte, no inte:pretar la escatolo-
gia intermedia como psicologicamente instanténea" (pp.75-78).
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de qué l’escatologia catdlica ha d'acceptar dues fases: una escatolo-

gia final, que correspdn a l'home ressuscitat, i una ipyermltja, que

va des de la mort de cada individu fins a la resurreccid dels morts

a 1'3ltim dia (56); la retribucibd essencial mox post mortem, de la
ual parla Benet XII, es donaria en aquest escaﬁo}ogia.Ihtermltja_
57), Des d'aquesta perspectiva, amb la mort s'iniciaria l'estat in-

termedi (58); quant a la possible decisid final, en el moment de la

mort, l'autor no es manifesta ni en pro ni en contra (59).

(56) c.c., pp.48-49, "La escatologia intermedia no esté& ligada, en su
realidad, a la idea de resurreccidn, sino a la idea de supervivencia
después de la muerte; no es una escatologia del hombre todo, sinoc una
escatologia del alma. La existencia de una escatologia intermedia,
ademés de la escatologia final, no puede ser puesta en discusidén en
teologia catbélica. Sin entrar ahora en sus fundamentos biblicos, que
recogeremos en este mismo capitulo, baste recordar que su exist3901a
estd implicada en las afirmaciones definitorias de la constitucidn
Benedictus Deus, de Benedicto XII: en ella, en efecto, no sd0lo se
atribuye la visidn beatifica, en seguida después de la muerte, a las
almas de los Justos que no tengan nada que purgar, sino que explicita-
mente se contrapone esta situacibn de bienaventuranza de las almas a
la regurreccidn de los muertos, situdndola como anterior a ella; la
misma contraposicidn se establece para los condenadds',

(57) o0.¢., PP.224--240,

(58) "Hemos caracterizado -especialmente en el ¢.2- a la escaktolo-
gia catdlica como una escatologia de doble fase: una escatologia de
sintesis, que, no admitiendo la oposicidn de ‘'inmortalidad del alma

0 resurreccidn de los muertos', ademés de la idea de resurreccidn fi-
nal, afirma la supervivencia del elemento espiritual del hombre entre
la muerte y la resurreccidén. Por ello era necesario, después de haber
estudiado la escatologia final, dedicar la filtima parte de nuestra
obra, aunque sea mis brevemente..., a la escatologia intermedia. A
ella llegamos por la muerte; un estudio teoldgico de la muerte, como
trénsito a la escatologia intermedia, debe ser el primer paso de eata
Gltima parte' (o.c., p.207).

(59) o.c., pp.218-223,~ RUIZ DE LA PENA (0.c¢., PP.317-325) diu: "Las
paginas precedentes han tratado de mostrar que la muerte es, para la
historia personal del hombre, un hecho de capital importancia, Cabe
preguntarse todavia si el instante mortal, en si mismo, contiene al-
guna peculiaridad que acreciente de modo particular esta importancia.
Mas concretamente, si al interior de la muerte se da una posibilidad
excepcional de eleccidn del fin Gltimo, bajo la mocidn de una oferta
de gracia, y en tales condiciones psicoldgicas que, en este caso, el
hombre conquiste finalmente su definitividad. Asi opinan los defenso-
res de la iluminacidn u opeidn final, cuyo numero ha crecido conside-
rablemente en el presente siglo" (i cita, aleshores, Demaret, Valéty,
Chévrier, Glorieux, Manyd, Mersch, Winklofer, Schmaus, Proisfontaines,
Borog, etc.). L'autor critica aquesta "decisié final", dient: "E1 pun-
to més problemético teoldgicamente d= la teoria es el de la pertenen-
cia de la muerte al status viae, pese a los esfuerzos de Glorieux en
este sentido. Si se admite que el instante en que se produce la muta-
cion es uno, y no dos, y que en ese instante no coexisten los dos
términos” del movimiento (como Glorieux mismo se ha visto forzado a
reconocer), poco importa que no se pueda intercalar entre dichos ex-
tremos un lapso temporal, y gue por tanto el instante de la muerte

sea temporalmente inexémbso. La muerte serd un momento indivisible,
inconmensurable fisicamente, pero los instanteneidad mo borra la suce-
8ion entre los dos estados... Con todo, en nuestra opinidn la objecién
de fondo es de orden antropoldgico. Los defensores de la opcidn final
han de propender a un dualismo inevitable, porque sin é1 la hipbtesis
se veria desprovista automiticamente de sus atractivos. Es el alma se-

arada la que actlla, elige, decide. Y esto que &okoca a la teoria en
posiciones de ventaja frente a complejos problemas, constituye al mis-
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2) E1 "més-enlld", com a resurreccid.

Tes dificultats inherents a la concepcld de la "immortalitat
de les animes separades" (60), ha fet que els tedlegs, protestants i
catdlies, que no defensen la "dormicid" post-mortal, situessin la
resurreccid corporal en el mateix instant de la mort (61). Aquemwts

mo tiempo su flanco vulnerable. En ella, la muerte es el naufragio
exclusivo del cuerpo, y ese naufragio pone a flote el alma y posibi-
lita 1la plena emergencia de la persona'.

(60) Les dificultats sbén fonamentalment dues: la no existéncia de
textos clars, en el Nou Testament, que recolzin aquesta concepcib
d'una escatologia intermitja per a les 3nimes separades, i la matei-
xa existéncia, des del punt de vista de la filosofia, d'aquestes &ni-
mes separades. RUIZ DE LA PENA (o.c., DPpP.391-3%98) fa unes precisions
importants: "El examen de los datos biblicos concernientes a nuestro
tema nos lleva a la conclusidn d@ que la Escritura en general, y el
NT en particular, profesan una antropologia unitaria... Donde si se
ha producido una evoluciodon, y de la mayor importancia, es en lo que
atafie al momento en que comienza la retribucibén esencial: la vida
eterna se inicia con la muerte del Jjusto. Deslindado de este modo el
contenido revelado de los textos que se ocupan de los difuntos, sur-
gen inevitablemente las preguntas sobre el modo de esta existencia
bienaventurada, el perfil ontoldbgico concreto de sus beneficiarions,
la relacidn de tal blenaventuranza con la consumacidn escatoldgica.
RepitémosIo una vez més: la revelacidn no contesta a ningunc de estos
interrogantes formalmente. Los defensores del estado intermedio po-
drian argliir que lo hace, en cambio, al menocs virtualmente, dado que
el maRisterio extraordinario consideraria gomo verdades de fe el es-
guema alma-cuerpo (concilio de Vienne), la inmortalidad del alma (con-
cilioc quinto de Letrdn) y el hecho de que es el alma la que ve a Dios
después de la muerte (Benedictus Deus). Es claro que no podemos empren
der aqui una exégesis rigurosa de los documentos aducidos. Hemos de
contentarnos con sefialar que, en ninguno de estos tres casos, esté&
probado que la doctrina definida en ellos imponga de forma vinculan-
te la tesis del estado intermedio o del alma separada... La existen-
cia de un tipo de duracidn, el evo, distinta del tiempo y de la eter-
nidad, esta ligada al mundo misteriosc de los espiritus creados. Ar-
glir desde ella en favor del estado intermedio es dar por supuesto

lo que se trata de demostrar".

{61) RATZINGER (Escatologia, pp.107-112) ho enfoca d'agquesta manera:
"Por supuesto que la renuncia a la inmortalidad del alma suprime un
posible conflicto entre fe y pensamientc moderno. Pero con eso no se
salva la Biblia... Y si no existe alma que valga..., entonces el pro-
blema que se plantea es éste: ;uiém es, en realidad, el que puede

ser resucitado? ;Cémo se realiza la identidad entre el hombre de an-
tes y el gque tiene que volverse a crear indudablemente de la nada?...
Si prescindimos de intentos radicales que quieren solucionar el pro-
blema, desechando todas las sentencias 'objetivantes' y no admitien-
do més que explicaciones 'existenciales', puede decitPse que se inten-
t6 seguir adelante de dos maneras: mediante un nuevo concepto de tiem-—
po y una nueva interpretacidén de la corporeidad... La muerte signifi-
ca el salirse del tiempo, penetrandc en la eternidad, en su ‘hoy' in-
comparable. De modo que el problema de la 'situacidn intermedia'’ entre
muerte y resurreccidn es aparente. E1l 'inter' no se da sino en nuestra
perspectiva, E1 'fin de los tiempos' es, en realidad, atemporal. EL
que se muere se adentra en la actualidad del Gltimo dia, del juicio

de la resurreceidn y de la vuelta del Sefior. 'Por consiguiente, la
resurreccidén se puede situar también en la muerte y no en el dltimo
dia' (Greshake, Auferstehung der Toten 387)... Pero aqui se plantean
dos cuestiones. La primera dice: (No se trata, en realidad, de una ve-
lada restauraciodon de la doctrina de la inmortalidad, que filosbdfica-
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tedlegs, naturalment, entenen la "resurreccid™ com un fendmen molt
diferent del de la reanimacid del caddver. :

A més de GRESHAKE i LOHFINK, vull citar a favor d'aguesta tesi
L.BOFF (62). Després d'una andlisi de les dues corbes existencials
de 1'home (pp.27-29), l'autor es pregunta: Qué és, al cap i a la fi,
1'home? (63). Aleshores fa: "En una concencib semblant de 1'home,
qué significa llavors la mort?" I diu: "La mort és el trencament entr:
1a manera de ser temporal i la manera de ser eterna on 1'home pene-
tra. En morir 1l'home-3nima no perd la seva corporeitat; 1i és essen-
cial. No deixa el mdén; el penetra d'una manera més radical i univer-
sal, No es relacionari exclusivament amb uns quants objectes, tal
com ho feia anant pel mén dins les coordenades espai-temporals, sind
amb la totalitat del cosmos, dels espais i els temps" (64), I afirma:

mente se asienta en presupuestos algo aventurados? Pues ahora se afir-
ma la resurreccidn para el que todavia se encuentra en el lecho de
muerte o es llevado al sepulcro... G.Lohfink, defensor de las tesiis
de la resurreccibén 'en la muerte misma', se ha dado cuenta entretan-
to de las contradicciones mencionadas y ha intentado darles una so-
lucién, remitiendo al concepto medieval del aevum... Indudablemente
que es un progreso el que aqui se hable mds diferenciadamente del
concepto de tiempo. Pero con ello no se han despejado las cuestiones
precedentes"®. L'aubor, en el capitol segllent, afegeix: "En el pérra-
fo anterior tratamos la cuestidn de la resurreccidn en primer lugar s
partir de la comparacibén de los conceptos de ‘'inmortalidad' y 'resu-
rreceidén', Se vio que el punto de arranque de las recientes corrien-
tes teoldgicas hay que buscarlo en un radical rechazo de la ‘'inmor-
talidad' y eh un voto apasionado en favor de la 'resurreccidn’. Se
comprobd, ademés, que en el curso de la reflexidén el contenido del
concepto 'resurreccidén' se desplazd rdpidamente; se vio que 'resurrec
cién' se habfia destemporalizado, es decir, se habia trasladado al
momento de la muerte5 esta destemporalizacibédn tuvo como consecuencia
una desmaterializacion, porgque nadie nadie niega que en el momento de
su muerte el hombre resucite corporalmente, A la vista de tales con-
tradicciones internas criticamos el nuevo concepto que se habia for-
mado, rehabilitando una nocidn originariamente cristiana de inmorta-
lid§d a base de los datos suministrados por la t#adicidn” (pp.l1l55-
1%6). '

(62) L.BOFF, Vida més enlld de la mort, Barcelona 1979.

(63) "L'home concret que som cadasci de nosaltres, ja ho hem dit aqui
i ho repetim, és la unitat tensa i dialéctica de les dues corbes exis
tencials: la bioldgica i 1la personal... L'home és un compost de cos

i dnima. Amb aixd no es pretén dir que en l'home existeixin dues co-
ses, cos i 3dnima, que unides donin origen a l'home. Cos és l'home sen
cer (cos + 3dnima) en guant que és limitat, engabiat en les estretors
de la situacid terrena. Anima és l'home sencer (cos + dnima) en la
mateixa mesura gue poseeixi una dimensid que es projecti vers 1l'infi-
nit, en la mateixa mesura que és un tropisme insaciable vers una rea.
litzacid plena".

(64) L'autor afegeix: "Si la mort significa un perfeccionament antro-
poldogic, a mesura que redimensionalitza 1'home a les dimensions de
tota la realiftaft i no pas UGnicament a la seva situacid d'estar-en-el -
mén, podem dir llavors que 1la mort és el vere dies natalis... El co:.
en morir, ja no s'experimenta com una barrera que ens separa dels al.-
tres i de Déu, sind com la radical expressid de la nostra comunicacié
amb les coses i amb la globalitat del cosmos... La resurreccid, en la
concepcid cristiana, no és el retorn a la vida d'un cadidver sind la
realitzacid exhaustiva de les capacitats de l'home cos-3nima... La re-
surreccido expressa per tant el punt final del procés de 1'hominitzacié
iniciat en els obscurs origens de l'evolucid ascendent i convergent;
és la realizacid de la utopia humana i la floracid de 1l'home revelats
latent en el principi-esperanca" (pp.32-33),
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"[,'home ressuscita en morir i a la consumacid del mén. Si la mort és
el moment de la total redimensionalitzacid de les possibilitats que
conté la naturalesa humana, res més evident que afirmar que amb ella
justament es déna la resurreccid. La mort significa per a la persona
la fi del mdn., Per la mort s'entra en una manera de ser que suposa
1t'abolicid de les coordenades del temps. Tan sols a partir d'aquest
punt de vista ja es pot dir que no és concebible afirmar qualsevol
tipus d‘'espera d'una suposada resurreccié al final cronoldgic dels
temps; aixd és una representacid antropomdrfica inadequada a aquella
manera d'existir... o obstant aquesta resurreccid en morir no és
plena en la seva totalitat: Gnicament 1'home en el seu nucli perso-
nal participa de la glorificacid. Perd l'home posseeix un relligament
essencial amb el cosmos. Mentre aquest no sigui alhora plenificat i
no hagi aconseguit la seva fita de glorificacid, podem dir que 1'home
encara no ha ressuscitat plenament. Només llavors serid el mdn la seva
vertadera pdtria de l'acolliment i del trobament en la immediatesa
matua" (p.34).

Una paraula de critica, només: si bé sembla cert que no es pot
probar amb el Nou Testament a la ma, l'existédncia d'una escatologia
intermddia o intermitja (65), no és menys cert que aniria contra la
totalitat del Nou Testament el desplagament, a 1'hora de la mort,
de la "resurreccid de la carn" (66?.

(65) DIEZ MACHO (o.c., pp.186-225) presenta i estddia els textos neo-
testamentaris que, des del seu punt de vista, proben l'existédncia de
l'estat intermedi. Comencga amb lc 16,19-%31, Lc 13,28-30 i la narracid
de la Transfiguracid; afegeix Lec 23,4238 i Ic 23,46, Examina després
els textos de Joan, on Jesus promet la "vida eterna” ara i després de
morir, i la resurreccié a 1'Gltim dia, Finalment passa revista a l'es-
catologia paulina, especililment 1Tes 4,13-18, 1Cor 15, 2Cor 5,1-10 i
F1 1,215 3,20ss.

(66) RUIZ DE LA PENA (o0.c., pp.3%85-387), tot estudiant el punt de
vista d'Althaus i de Brunner, fa aquesta precisid: "Notemos que agui
no se defiende una resurreccion individual de cada hombre a rengldn
seguido de su muerte; la resurreccidn continfia siendc un acontecimien-
to comunitario y rigurosamente escatoldgico. Lo que se cuestiona es lz
fiabilidad de una doctrina que se sostiene sobre la extrapolacidn de
la duracidn tiempo a una dimensidn extratemporal de la existencia,
Contra tal extrapolacidn, se sefiala que la duracién propia de lo me-
tehistérico no es el tiempo, sino la eternidad. No se precisa, empe-
ro, el concepto de eternidad asi invocado; sse trata de la duracibn
inherente a2l ser de Dios, o de una ete:nidad analdgica? Es esta am-
bigliedad la que ha originado la critica de Kinneth y 1la reaccidén de
Cullmann, con el consiguiente interrogante sobre el conjunto de la
teoria”, E1l mateix autor, anteriorment (pp.l72-177), havia examinat i
eriticat la teoria de GRESHAKE, que, com és sabut, nega el cardcter
conclosiu de 1l'éschaton; diu: "La existencia de un acontecimiento fi-
nal, de un 'Gltimo dia', no puede ser revocada como elemento mitico-
apecaliptico sin comprometer toda la escatologia. No habrd tan gdlo
consumacidn; habri demds término. O megor: porgue habri una consuma-
cion, habrd un términoc consumador". També havia criticat la tesi de
L.BOROS de la simultaneitat mort-resurreccid: "Este admite el dato de
la escritura (resurreccién al final de los tiempos) momo obligatorio;
para salvarlo, opina que la resurreccidn que sigue a la muerte no es-—
t&4 completa hasta que no tiene lugar la transformacidén del mundo en
nueva creacidn., No crcemos que esta solucidn resuelva la dificultad...
Bastenos, por el momento, sefialar con Boros gue la revelacidn enseiia
una resurreccidn en el éschaton, y que por tanto esta doctrina es ine-
liminable" (pp.219-220).
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%,. La nostra opcid teoldgica sobre 1'éschaton,

Nosaltres creiem gue 1l'éschaton és un tecnicisme que expressa
1'accid escatoldgica de Déu, l'esdeveniment escatoldgic obrat per
1'accld escatologica de Déu, i el dinamisme escatologic originat
per l'esdeveniment escatoldgic.

Més en concret, entenem 1'éschaton com a:
- cronoldgicament darrer;

- totalment nou;
- Qpcionalment definitivitzador.

1) Afirmem l'éschaton com a "cronoldgicament darrer”.

D'acord amb les dades del Nou Testament, ens sembla clar que
1'éschaton té una veritable dimensid de futur.

Per tant, entenem l'égschaton:

a) l'accib-revelacid darrera de Déu, que posa fi a la histd-
ria de la salvacid, en tan que auto-comunicacié de Déu
als homes i irrupcié definitiva de Déu en la histdria hu-
mana i1 en el temps creat;

b) ll'esdeveniment salvific "Jesis de Natzaret, ressuscitat
d'entre els morts", que demostra que l'accid escatoldgica
de Déu ja s'ha realizatb;

¢) l'acompliment 4'alld anunciat proféticament en la resurrec-
cibé de Jesucrist, al dia de la Parusia; E

i, amb aixd,

~ vinculem la fe escatoldgica "amb el factum histdric de
1l'accid salvifica de Déu en la persona de Jesucrist,
que és el si definitiu donat per Déu a la histdria de
la seva alianga amb els homes" (67);

-~ afirmem que l'escatologia cristiana "té Xota la seva ori-
ginalitat en l'esdeveniment mateix de Crist, com a pre-

. séncia personal de Déu en la histodria, i anticipacig
del futur de Déu" (68), i reconeixem Crist com "el prin-
cipi hermendutic de totes les a§a€macions escatoldgi~
ques™ (69); és a dir, reconeixeml "en la seva existéncia
total, des de l'encarnacid fins a la resurreccid, Crist
és esdeveniment escatoldgic, que porta en ell mateix la
tensid amagada vers el futur absolut, Déu* (70), i que
és la resurreccid la qui ddbéna al Crist, en la seva exis-
téncia total, el seu cardcter escatoldgic (71);

- entenem gue, "com a presdncia personal del Fill de Déu
en el médn i en la histdria, l'encarnacid (en el seu de-
venir total fins a la mort i la resurreccid del Crist)
implica, de part de Déu, l'acceptacid del mon i de la
histdria... La resurreccid del Crist és anticipacid i
promesa del futur, encara pendent d'acompliment... La
histdria es troba sota el signe de la victdria de Déu

~en el Crist" (72).

(67) RATZINGER, Teologia e historia, p.42.

(68) ALFARO, Egperanza cristiana y liberacidn del hombre, p.125.
(69) RAHNER, Escritos de Teologia IV, p.435,

(70) ALFARC, o.c., p.l1l35.

(71) MOLTMANN, Teologia de la esperanza, p.252.
(72) ALFARO, o.c,, pp.149 i 151,
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- opinem que la Parusia, com a manifestacid gloriosa i
plena de 1l'esdeveniment escatoldgic del Crist, inclou
la resurreccid dels nostres cossos mortals, i la des-
truccibé de la "figura" dfaquest mbén i de la "comunid de
pecat i de mort", que comporta la histdria, i la trans-
formacib de l'univers.

2) Afirmem 1'éschaton com el "totalment nou'.

D'acord amb les dades del Nou Testament, ens sembla clar que
1'éschaton ha de ser concebut com la nova creacid, obrada pel Déu
que va ressuscitar Jesucrist d'entre els morts.

Per tant, entenem l'éschaton:

a)

b)

1l'esdeveniment que, a més de futur (= darrer), ve a la rea-
litat creada (= adventurusj),situant-se al limit mateix de
les seves possibllitats, perd no més enllda o després de les
mateixes;

1l'esdeveniment al qual "nosaltres" (= tots els homes i la
humanitat com a totalitat) hi arribem des de la histdria,
la validesa i la impoténcia de la qual consisteix en situar
l'home en la immediatessa (i, només en la immediatesa) de la
plenitud escatoldgica:(73);

i, amb aixd,
- constatem l'esdeveniment com imprevisible i anabastable

des del present, en tan que no en podem disposar en la
nostra tasca de planificacidé intramundana del futur (74);

constatem la imminéncia de l'esdeveniment escatoldgic,

en el sentit de que resta sempre amagat (75) i, per tant,
m3ximament prdxim a les pre-visions i a les pro-visions
humanes, i en el sentit de que "la salvacid com a histd-
ria demana Justament aixd, que l'home trobi la salvacid
no pas en el reflex id'arribar-a-ell-mateix', sind en el
fet 'de despullar-se-d'ell-mateix'" (76);

creiem gque es tracta d'una situacid dialdctica en la qual
1'accid divina, essent sobirana, produeix una "crisi de
creixement” de la "realitat creada", una mena de sofri-
ment que els homes portem dins, en alld que hi ha de cos~
mos en nosaltres, i que ens crida vers una altra situacid
a la gqual el mbén es dirigeix, perd que és incapag¢ dfarri-
bar-hi des d'ell mateix; i que, per tant, sempre hi hau-
r3 una discontinuitat entre la situacid escatologica i

el grau mdxim d'aproximacid a ella: fisicament coinci-
dents, estan metafisicament separats, perqué no sén idén-
ticsy

opinem que lfestadi darrer de la humanitat serd no sols
"l'alliberament de les tiranies de la histdria, sind tap-
bé l'alliberament de la tirania i de l'agonia de la his-
toria" (77).

(73) Cf. RAHNER, Escritos de Teologia VI, p.80.

(74) Cf. RAHNER, ib., p.82.

(75) Cf. Conceptos fundamentales de teologia I, p.517.
(76) RATZINGER, 0.C., D.35.

(77) MOLTMANN, a El futuro de la esperanza, p.l2l.




111,

%) Afirmem 1'éschaton com 1'opcionalment definitivitzador.

Es a dir, creiem veure en les dades revelades de 1l'éschaton
una definitivitat absoluta per a la llibertat humana,

Per tant, entenem l'égchaton:

a) l'esdeveniment gque, recolzat en el ja de la Resurreccid i
en l'encara no de la Parusia, esdeve en l'home-individu en
la seva realitzacid histdria, oberta per la fe i l'esperan-
¢a al do escatoldgic en el Crist;

b) l'esdeveniment que s'inscriu en el moment histdric del re-
fis que va fer Israel de JesGs de Natzaret;

¢) l'esdeveniment que s'inscriu en 1'opeid intreeclesial pex
l'esperancga, transformadora d'aquest modn;

i, amb aixd,

-~ entenem que l'opcid histdrica d'Israel sacramentalit-
z8 tot el passat i ot el futur de la humanitat;

- entenem que 1l'opcid de JesGs de Natzaret, i la que els
creients fan segons ell, aconsegueix la definitivitat
absoluta de 1la llibertat humana;

- entenem que la salvacid cikistiana -que és el dinamis-
me alliberador de 1'48&haton- s'inscriu en 1l'opecié
per l'alliberament de L'home i en la planificacid in-
tramundana del futur (78);

- concebem la mort de l'home cristid com a moment dialde-
tic de la seva plenitud (com a home @ i plural, i com
aceds a l'auténtic "futur de l'home, que tan sols pot
fersse realitat com a futur de la humanitat, d'un fu-~
tur de la humanitat dnicament possible en tant que es
supera ell mateix" (79); : ‘

- concebem els éschata relatius a la histdria de la sal-
vacid, que es concreten en el desti de l'individu i
que alhora el superen (80), reben la seva virtualitat
de la mort i de la resurreccid del Crist, el qual amb
la seva entrega submissa i confiada al Pare, i en la
seva solidaritat amb els homes, rep la gldria de la
€g§§ucreccié i esdevé "causa de salvacid" pels homes

- opinem que l'esdeveniment escatoldgic inicia en 1'ho-
me-individu, a 1'hora de la mort, un procés de recons-
truceid personal, en el qual el dinamisme humd és
atret pel do escatoldgic vers la veritable plenitud
humana,

(78) "El futur es realitza ell mateix en la histdria i com histdria,

i en trascendir totes les seves realitzacions, es converteix una ve-
gada més en el futur... Alld que esperen essencialment els homes del
futur, no sols es troba articulat en somnis diurns i nocturns, siné
més encara en els sofriments que experimenten a causa d'alld que els
manca i a causa que alld que ells tenen no és alld que esperen" (MOLT-
MANN, a El1 futuro de la esperanza, pp.111-113). Cf. ALFARQ, o.c., pPp.
171-227,71 MOLTVMANN, Teologia de la esperanza, pp.290-293, :

(79) RATEINGER, o.c., p.65.
(80) Conceptos fundamentales de teologia II, p.508.
(81) ALFARO, o.c., pp.51-55 i 142-144,
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Capitol segbén: L'experiéncia pasgual i l'escato-
logia.

i

El fet central de la fe cristiana és la Resurreccid de Jesucrist.
La primera comunitat cristiana es manifesta:

a) reunida per la forca de la paraula "ha ressuscitat" (1);

b) amb una sola paraula als llavis: "Déu ha ressuscitat Jesus
d'entre els morts” (2);

¢) i, tot aixd, fruit d'un convenciment, que només es pot expli-
car per la precedéncia de l'esdeveniment respecte a la fe (3):

- els apdstols es manifesten com els "testimonis" d'un fet
alié a ells (4);

- les narracions, que fan referéncia als esdeveniments pas-
quals, ens parlen d'aparicions del Ressuscitat, en les quals
Jestis és el subjecte, i no L'objecte, de les visions (5).

Es a partir d'aquesta experidncia pasqual com és possible de re-
construir 1'auténtic mon escatoldgic cristid que, des de la cristo-
logia post-pasqual, introdueix unes importants novetats en la con-
cepcid jueva de l'home, de la histdoria i del mdn.

Veurem, doncs, primer, gquines s6én les "evidéncies” que originen
la fe escatoldgica dels cristians, i, en segdbdn lloc, presentarem
“8'una manera sistemitica la dimensid escatoldgica cristiana de 1'home,
de la histdria i del mbén (6).

(1) Mt 28,7-10.16-17; Mc 16,7-14; Lc 24, 9-10.%%-4%; Jo 20,1-2,17-18.
(2) Fets 2,24.32; 3,15.26; 4,10.33; 10,40; 13,30.33,

(3) Vegeu les confessions primitives de la fe cristiana a Rom 1,3-4;
4,24-25; 10,9-10; 1lCor 15,3-4.20, i les catequesis apostdliques de
Fets 2,36; 3,15%; 5,29-%2; 10,39-42; 153,30-31,..

(8) Le 24,48; Fets 1,8.22; 2,32; 4,33; 5,32,

(5) Fets 1,3 "paréstesen eautdn zonta"; Jo 20,19 "elthen o Iesous";
21,1 "ephandrosen sautdon”; Ic 24,354 "egerze o Kyrios kal ofthe Simo-
ni" ; Mc 16,6 "egérthe, ouk estin ode™; 14 "ephanerothe"; Mt 23,9
"ypéntegen"; 1Cor 15,4-8 "egegertai... ofthe™.

(6) Només d'aquesta manera podrem introduir-nos en la qilestid que,
probablement, és la central de tota l'escatologia cristiana: gqué és
exactament la resurreccid dels morts? ;Hi ha o no hisha un final dels
temps? Més enlld de l'estar amb Crist, ;hi ha guelcom més? ;S'ha d'a-
firmar un final de la histdria humana com a tal i en la seva totali-
tat, un 'darrer dia', i aixd des de la fe? ;Té& alguna cosa que veure
la resurreccid amb la matéria? s;Espera la fe una transformacid de la
matéria i, per tant, quelcom semblant a una corporeitat en ia resu-
rreccid? RATZINGER, en el seu llibre Escatologias (pp.1l56-158), cita
el punt de vista de VOGTLE, Das Neue Testament und die Zukunft des
Kosmos, on diu: "Desde el punto de vista propiamente cosmologico el
Nuevo Testamento renuncia a un enunciado doctrinal™. Ratzinger afeme-—
geix: "Lo que Végtle intentaba probar desde el punto de vista exegé-
tico, lo habia formulado antes G. Greshake desde la perspectiva propia
del tedlogo. Desearia citar tre~ textos caracteristicos de su libro:
'La materia 'en si' (come 4tomo, moléculo, organismo,.,..) no puede lle-
gar a la consumacidn, Lo mismo que alcanza sentido y meta sblo como
momento extético del acto libre humano, de la misma manera adquiere
su perfeccidn Gnicamente en cuanto momento concretizador de aguel ac-
to"... "Si la resurreccidn corporal gue acontece en la muerte se in-
terpreta como la fidelidad vivificante de Dios sobre la existencia
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Les Yevidéncies" del
nmatli de pasgua.

Tot el gran esfor¢ hermendutic dels Gltims temps (7), ha donat
com a resultat que les "formules de fe" en el Ressuscitat {(8) expres-~
gsen tot un seguit d'"eviddncies" escatoldgiques (9).

concreta que se hace definitiva en la muerte, entonces en esta con-
srecidn se encuentra perdarablemente unido un 'fragmento’ de mundo

e historia... Si aqui se abre un futuro inimaginable de vida nueva

en la comunién con Cristo, no es que llegue a plenitud una 'subjeti-
vidad individual', sino, al mismo tiempo, la historia del mundo..."'.
134 la consumacidn se considera como pProceso Infinitamente-dinamico
del paso de 'este' o 'aquel'’ ebn, entonces no es necesario contar con
un final'".

(7) Segueixo Resurreccidn de Jesis y mensaje pascual, de LEON-DUFOUR,
que, després de criticar Bulbtmann i Marxsen (pp.e6-31), concreta el
seu propdsit dient: "Algunos lectores se extrafiarn quizés de que no
se trate desde el comienzc el problema de la historicidad de la re-
surreccidn... Por eso me atrevo a pedir &l lector que mantenga a raya
el deseo que experimenta de alcanzar el hecho bruto y que tenga pa-
ciencia hasta la filtima etapa, para concentrar asi mejor su atencién
sobre los problemas del lenguaje" (p.32).

(8) D'acord emb els criteris, que proposa E,STAUFFER, 2%%5223§;9§19
des Neuen Testaments (Stuttgart 1949, PP.322=-324), les rmules
podrien ser aquestes: Fets 4,10; Rom 1,3-4; 4,24, 8,11; 10,9; 1lCor
6,14; 15,3-4; 16,22; 2Cor 4,14; Gal 1,1; Fil 2,6; Col 1,15-16; 1lTes
4.%-5; 1Tim 3,16; Apo 1l,4,- "Las férmulas de fe tenian por objeto ex-
presar primeramente que Jes@s era el Mesias, luego que era el Sefior o
Hijo de Dios; raramente se referian al Dios fnico, puesto que ello era
evidente tanto para los cristianos como para los judios. La formula-
cidn se centrd répidamente en el acontecimiento capital de la existen-
cia de Jests de Nazaret, a sabér, su resurreccidén de entre los muer-
tos. La resurreccidn se evocaba de dos manera diferentes, ya afirman-
do simplemente el hecho, ya uniéndole a la muerte de Jesus y a su
muerte salvifica. Hay otra diferencia: la atencidn se dirige a veces

a Dios, autor de la resurreccidn, otras veces a Cristo resucitado”
(po.41-42). Les fhrmules que tenen a Crist com a subjecte, sbén: ILc
24,34; 1Cor 15,3-5; 1Tes 4,14; les que tenen a Crist com a objecte,
gén: Rom 10,9; 1Tes 1,10... "En los origenes, en conformidad con cier-
tas corrientes del pensamiento judfo, Dios es el autor de la resu-
rreccidn de Jestis (Rom 8,11; Gal 1,1; Col 2,12; Ef 1,10); al término
de la tradicidn, es Jesfis mismo quien da su vida y la recobra (Jo 2,
19; 10,17); en un estadio intermedio segln parece, Cristo es el suje-
to del verbo, pern de un verbo que entonces estd en pasiva: Cristo fue
restcitado. Es muy verosimil que la tradicidn neotestamentaria haya
atribuido progresivamente a Cristo lo que, al principioc, era obra

de Dios. L.a fhrmula simple anarece, pues, mls arcaica que las otras.
Lo es también en razon del tiempo del verbo. E1l aoristo del indigva-
tivo (dgeiren) remite a una accidén del pasado. Ahora bien, la fe sabe
que esta accidn tiene un alcance en el presente; es lo que marca el
perfecto (egégertai) utilizado por lCor 15. Ea Rom 10,9, por el con~
trario, solamente gracias a la frase paralela 'Jesls es Sefior' se ex-
presa la presencia actual del misterio de la resurreccidm... Si la
eleccidn de la forma verbal es significativa, la eleccidn del vocablo
lo es menos: como digimos mAs arriba, es muy verosimil que el térmi-
no 'levantarse', 'resucitar' (anasténai) sea mis antiguo que ‘'desper-
tarse'" (p.52). '

(9) Des del primer moment, m'interessa remarcar la unid entre mort i
resurreccibd. Soterioldgicament, la mort és primer i &s permanent:
1'estar mort, de Jesls, és l'estat sacrificiasl, en el qual s'insereix
1a "resurreccid" com a testimoni i acceptacib divines. (Df, LEON-DU-
FOUR, ©.c¢., DPp.47-49).
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1.- "Ha ressuscitat".

La mort era el més terrible: allunyava de la "comunitat dels vi-
vents" i imvossibilitava l'accéds als béns de l'Alianga. La mort sem-
blava invencible: no sols s'aferrava a l'home, d'una manera violent
i definitiva, sindé que irrumpia en el mbén i en les persones dels vi-
vents, i hi posaba uns "limits" insuperables.

Doncs, bé: JestGs, que ha mort, viu, Els limits de la mort en es-
tat superats en la persona de Jesus. La vida, com a do de Déu, 1li ha
estat donada, i, com a do, s'ha instal.lat en aquell gue "lliurat pels
nostres pecats, fou resuscitat per fer~nos justos" (Rom 4,25),

La mort de Jests, perd, no fou una mort qualsevol., D'una banda,
fou una mort "voluntéria“; de l'altra, fou una mort "fora de 1'Alian-~
¢ga’. JesUs, doncs, viu perqué va morir per amor; la vida, des d'ara,
no estd lligada a la Llei, ;Qué passa quan un home mor "d'aquesta
manera'”, és a dir, id:ontificat per la fe amb l'estil de la mort de
Jesus?

2.~ "“Déu 1'ha ressuscitat".

Pels primers c¢ristians, la Resurreccid d= Jesucrist significa
1l'acompliment de les promeses divines.

a) Jesucrist va ressuscitar "segons les Escriptures" (Lec 24,27,
g4-47: Jo 20,9; 1lCor 15,3~4); aixi é&s proclamat als jueum (Fets 2,
%5-28.§u-35; 3,18,20-23,25; #,11; 13,23-37; 26,22-23) i als grecs

17,31).

b) En Jesucrist ressuscitat, Déu ha acomplert totes les seves
promeses (2Cor 1,20), "ell ha deixat la mort esbravada, i, a la vida
i al més enlld, els ha donat sentit amb la 1llum de 1l'Evangeli’ (2Tim
1,10.

c¢) La conclusid és que en l'esdeveniment "Jes(s de Natzaret, res-
suscitat d'entre els mort", ha arribat la definitivitat de la histd-
ria de la salvacid (el kairds, anunciat pels profetes, s'ha acom-
plert: Fets 3,24; 13,30-37; el Regne de Déu ja és arribat: Me 1,15;
Mt 12,28; Le 17,20-27); i, per aixd, la "responsabilitat" de la ge-
ngracié contempordnia de Jesus (Le 7,30; 11,29.49-51; 12,56; Mt 16,
3).

d) Els temps han assolit la seva plenitud: Mc 1,15; Gal 4,4: Hehr
1,2.9.265 cf. Rom 13,11+14; 1Cor 10,113 Ef 1,10,

3.- ",.. d'entre els morts".

JesQls va morir realment, és a dir, va entrar en el '"regne dels
morts", Hi va entrar, perd, "i Déu l'ha ressuscitat lliurant-lo dels
lligams dolorosos de la mort pel fet gue no era possible que ell fos
retingut per aquella" (Fets 2,24); hi va entrar per a "visitar" els
detinguts en el shéol.

Sant Pau afegeix: "La veritat, amb tot, és que Crist ha ressus-
citat d'entre els morts, primicia dels adormits. Si per 1'home ha
vingut la mort, també per 1l'home ha vingut la resurreccid dels morts;
efectivament, aixi com en Adam tothom mor, aixi mateix en Crist tot-
hom roviurd. Cada u a la seva hora: la primicia, Crist; després els
de Crist, al moment de la parusia” (1Cor 15,20~23),

IL'estatut, perd, dels gqui han mort, a partir de Jesfis, no és com
els d'abans: en el mateix moment de la mort, tothom qui mor, pot en-
trar en el paradis (Lc 23,42) i "ésser amb Crist" (Fil 1,235

*

4,- "el seu cos no ha conegut la corrupcid".

Jes(is va ressuscitar "al tercer dia", és a dir, "abans" de qué
la mort s'apoderés de la seva vida. El "fou sepultat" de la fe cris-
tiana vol dir que la mort ha estat venguda en el terreny que li és
més propici; el sepulcre ja no és "lloc 4'impuresa”,
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Jesucrist va ressuscitar "corporalment"” (Fets 2,31; 13,34=37): és
s dir. es va fer visible (Fets 10,40-41; 13,31) i va obtenir una
existéncia nova, capa¢ de ser portadora i comunicadora de l'Esperit
(1Cor 15,42-49).

£1 "ecos™ de Jesl(s serd, des d'ara, el topos de 1'encontre salvi-
fic de tots els qui crcuen en ell (103.

(10) Diu LEON-DUFCUR (o.c., pp.316-320): "Para comenzar conviene re-
cordar que el cuerpo no es un elemento componente del ser humano,

sino el lugar de mi expresién y de mi comunicacidén con los demés...

Mi cuerpo es el universo recibido y particularizado en este instante
por mi mismo... Mi cuerpo historico se constituye por las diversas
relaciones que establezco en el seno del universo. Hablar de resurrec-
cién corporal es afirmar que un ser que ha muerto es llamado a la vi-
da sin fin. Por lo tanto, es indudable que la resurreccibn corporal
concierne al cadéver; pero ;qué es un caddver? j;Todavia es aguel que
acaba de morir? La respuesta es sutil, pero clara: si, todavia sim-
boliza bajo un cierto aspecto mi yo para los denés... Pero a la cues-
tidn planteada hay que responder que no, si con ello se pretende in-
sinuar que el cadaver tiene una relacibén especial con agquel que ha
vivido; esto no, porjue retorna al universo indiferenciado de la ma-
teria. 4 lo largo de su vida terrestre el hombre ha dejado en el uni-
verso huellas de su objetivacidn; el cadéver no es més que el término
definitivo de ese proceso; es algo que en adelante ya no existe més
que para los obtros, algo que ya no me expresa a mi mismo de una forma
particular. Lejos de guerer reducir la resurreccidn a la reanimacidn
del cadéver, por el contrario, afirmar gue el cuerpo histérico ente-
ro, incluyendo el cadéver, se transforma en el seno del universo, el
cual, a su vez, seghn la fe cristiana, es transformado en Cristo, Por
lo tanto, no se trata de una disolucion de la personalidad en un mun-
do indiferenciado. La continuidad que une al resucitado con el hom-
bre que ha vivido en la tierra no esté determinada por la asuncibdn

de algunas particulas quimicas u orgénicas de lo que fue su cuerpo,
sino por dos factores conjugados. Ante todo y esencialmente la con-
tinuidad estéd garantizada por Dios mismo que ha hecho vivir y que ha-
ce revivir; luegc se mantiene porque la accién divina tiene un tér-
mino, no sucesivamente un 'alma espiritual' y un ‘'cuerpo material',
sino un ser que fue cuerpo vivo, persona que se ha conservado a través
de una continua tranformacidén de los elementos asumidos., Intentemos
utilizar estas reflexiones sobre la resurreccidn en general para com-
prender mejor el caso particular de la resurreccibén de Jesis. Una di-
ferencia salta a la visa, tanto por razdn de la persona (Jests), como
por el momento (un breve espacio de tiempo) y por la constatacion (au-
sencia del cadiver). Pero se impone igualmente una semejanza: Jesus es
enteramente de condicidn humana, excephc en el pecado, y su cuerpo es
semejante al nuestro; por esto es licito pensar su resurreccidén cor-
poral seglin unas categorias andlogas. Jesus escapd totalmente de la
muerte; fue glorificado en su cuerpo histdérico, es decir, en todo 1lo
que a lo largo de su existencia fue el lugar de expresidn y de comu-
nicacidén con los demés y que estuvo abocado a la muerte hasta su muer-
te definitiva en la cruz, es decir, en aquello por lo gue eantrd perso-
nalmente en relacidn con el universo de los hombres y de las cosas.
Tgmbien el cadiver forma parte de este cuerpo glorioso. El mddo pre-
ciso como lo recuperd escapa a nuestro entendimiento por razén del
misterio aue fundamenta esta misma rrcuperacidn y gue es puro objeto
dg fe... Iras la resurreccidén este cuerpo de carne y hueso se transfor
md por completo en purc instrumento de accidn para su persona -accibn
que ya nada, ni espacio, ni tiempo, ni materia limita-; al contrario,
el universc esta totalmente al serviecio de su manifestacidn, como lo
han atestiguado sus apariciones a los discipulos. Por esto, en el caso
particular de la resurreccidn de Jesls, la Gnica que tuvo lugar en su
ngestro tiempo histdérico, el cuerpo puesto en el sepulcro no vuelve
simplemente al universo al que pertenece, sino gue es asumide plena-
mente por Cristo vivo que tranforma el universo integréndolo en él...
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5.- "Exaltat a la dreta del Pare" (11).

Lluc acaba la seqiidncia mort-resurreccib, amb 1l'ascensid i amb
la vinguda de l'Esperit Sant (Lc 24,515 Fets 1,4-11; 2,1-36), Ef 1,
20-2%: ",,.quan el ressuscitd d'entre els morts i el féu seure a la
seva dreta en el cel, molt per damunt tot principat, poder, virtut i
senyoriu i per damunt de tot nom nue es pugui anomenar no sols en
aquest temps, siné en el venidor. I 1i ho posd tot sota els peus i
el constitui cap de tot en 1'Església, que és el seu cos, la pleni-
tud d'aguell que, aixi, queda complet éml tot". La Carta als Romans
insisteix: "Jesucrist, Senyor nostre, el qual, havent-se d'encarnar,
ngsqué del llinatge de David, i, com a esperit que sadtifica fou cons-
tituft Fill poderds de Déu per la resurreccid d'entre els morts" (1,
3-4); ",,, sabent de cert que Crist, un cop ressuscitat d'entre els
morts, ja no mor més: en ell la mort no mana. Si: ha mort per desfer
el pecat d'una vegada, i viu realment per a Déu" (6,9-10); "L'Esperit
d'aquell que va desvetllar Jesis d'entre els morts viu realment en
vosaltres" (8,11)3 "Si Jesucrist ha mort, si ha ressuscitat, i a més
ostd a la dreta de Déu pregant sense parar, i tot per a nosaltres...'
(8,%4). I la Carta als Hebreus: "Efectivament, Crist no entra pas en
un gantuari fet per md d'home, contrafigura del Santuzmi veritable,
sind al mateix cel, a fi d'intercedir ara a favor nostre en la pre-
séncia de Déu" (9,24).

Ahora es el momento de preguntarse: gqué es, pues, el cuerpo de Jesu-
cristo? La respuesta depende de la comprensidén que se tenga de la fun-
cion desempefiada por Jesls de Naznret. 3i verdaderamente Jesus es lo
que &1 anuncid, o sea, un hombre cue tiene una relacién Gnica con

Dios v que tiene una relacidén f(nica con todos los hombres, su presen-
cia se extiende tanto como el universo. En otros términos, que no pre-
tenden atenuar la individualidad de Jests ni la continuidad de su cuer
po resucitado con el cuerpo histdérico, el cuerpo de Jesucristo es el -
universo asumido y transfigurado en él, Segln la expresidén de Pablo,
Cristo en adelante se expresa por su cuerpc eclesial. El cuerpo de
Jesucristo no puede ser limitado, por tanto, a su cuerpo ‘'individual’,.
Como en los poemas de Isafas, el siervo de Yahvé evoca simultineamen-
te una perscona y una colectividad, asi también Jesucristo es a la ves=z
persona que asume el universo, y universo personalizado en é1n.

(11) "Por si misma, la expresidn 'Dios resucitd a Jesls de entre los
muertos' manifiesta muy blen cémo el individuo Jes@s de Nazaret salid
vivo de la muerte. Y eso es una ventaja innegable gue permite identi-
ficar al Viviente. Pero no indica ni sugiere nada que manifieste la
dimensidn universal gque adquirid Jests con su resurreccidn, su pleni-
tud cosmica ¥y su funcidn respecto a la humanidad entera. Por esto de-
be completarse con consideraciones que son indispensables si se quiexre
caracterizar a JesUs en su nueva existencia" (pp.64-65). A continua-
cid, l'autor presenta, sota el titol "Jesls, Serior de la gloria®” (pp.
67-91), els textos de Fil 2,6-11; 17im 3,16; Ef #,7-10; Rom 10,5-8;
1Pe 3,18-22; 4,56; i afegeix (p.77): "Si intentamos expresar en una
fHrmula el esquema cuya utilizecidn acabamos de constatar en distin-
tos textos de gran antigliedad podriamos decir: 'Diocs elevd a Jesus al
cielo en la gloria', o también de modo menos figurado: 'Dios hizo a
Jestis Senor del universo'. ILa misma realidad se encuentra de manera
expresiva bajo esta forma: 'Subo a mi Padre que es vuestro Padre' (Jo
20,17), o bajo la figura de la bendicidén dada por Jesis en el momento
de su partida (Le 24,5C). La atencidn se dirige aqui no tanto al acon-
tezimiento original de 1la resurreccidn de Jesus como a su nuevo estado
de vida, Este lenguale utiliza ordinariamente el esquema de la exalta-
cidén, cuto origen interesa buscar'. Més endavant, estudia la confron-
tacid dels dos esquemes de pensament, com a dive 'ses perspectives sobr
1'esdeveniment (pp.83%-87) i el punt de convergéncia: El Senyor es va
deixar veure (p».87-90). I acaba dient: "El que ha sido més sensible

a esta amplitud de sentido fue el evanw=lista Juan... Es sin duda a la
luz pascual, perc no después de la pascua, es incluso en la cmuz donde

se comprende el misteTiO de _Jesus; es un acontecimiento terrestre de 1t
vida de Jesus donde se manifeista la gloria de Dios en su Hijo".
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D'aquestes constatacions, es segueixen dues conclusions:

a) Pels primers cristians, el fet escatoldgic de la resurreccid
de Jesucrist anuncia el seu acompliment en el Dia del Senyor o Paru-
sia de nostre Senyor Jesucrist:

- Pertany al kérygma apostdlic l'afirmacibd de fe segons la
sual "el Senyor tornard” (Fets 1,11; 1Tes 4,16-17; 1Tim 6,
14).

- La parusia serd el dia de la manifestacid gloriosa del res-
suscitat per a Israel (Fets 3,20) i pels grecs (Fets 17,31).

- La proximitat de la parusia, que a 1Tes 4,13-5,10 és immi-
nent i que a ZPe 3,1-10 queda justificada en la seva tar-
danga, esdevé tensid d'esperanca amb la f£6érmula de "el Se-
nyor és a prop" (Fil 4,5).

- La parusia serd el Dia del Judici (Mt 24,3,27; Fets 3,20¥
2l; 10, 40-42; Rom 2,5-10; 1lCor 4,5; 2Cor 1,14; 5,1-10; Fil
1,10.21; Apo 20,1-15).

- la parusia és anunciada com l'acompliment de la salwvaci,
anticipada i garantida per la resurreccid: és aleshores quan
la mort serd venguda (1lCor 15,24-26), quan es produird la
tren€formacid gloriosa dels nostres cossos (Rom 8,11; Fil
5,20-21) i quan els creients seran plens de gldria (Col 3,
45 1Jo 3,2); la parusia serd també 1'alliberament de tota
la creacid (Rom 8,19-24; 2Pe 3,13; Apo 21,1-5),

- Cal doncs esperar la Vinguda del Senyor (1lT&s 1,9-10; 3,13;
5,23; 1Tim 3,8-1C), cal estimar-la (2Tim 3,8), cal preparar-
la amb la paciéncia (Jau 5,7), cal demanar-la (Apo 22,17-20).

~ Bn l'entre-temps, cal cercar les coses de dalt (Col 3,1-4),
on és la nostra pdtria (Pil 3,20-21). '

b) Els primers cristians veuen la Resurreccié de Jesucrist com
1'inici de la comunitat escatoldgica de la Nova Aliancga:

- Sezons l'Evangeli de Joan, la fe en Jesucrist produeix una
nova existéncia immorgal z5,21—29; 6,39-58; 8,51; 10,10-18,
28; 11,24-26).

- Segons Sant Pau, els creients ja han ressuscitat (Rom 6,3-
115 1Cor 15,12-23; Ef 2,6; Col 2,12). La vida de Jests es
manifesta en la nostra carn mortal (2Cor 4,10-12) L'apdstol
és conscient de trobar-se ja posseit per Jesucrist (Fil 9,
7-14; Gal 2,20).

- El1 senyal més clar, perd, que ja s'ha iniciat aquesta comu-
nitat de la Nova Alianga, és la presdncia del 1'Esperit (Gal
4,6-7), que testifica la nostra filiacié divina i és penyo-
ra de la nostra resurreccié (Rom 8,9-17). Es 1'Esperit ves-
sat damunt els creients (2,14-36),

La dimensid escatoldgica eristiana de
1"home, de la historia 1 del mon.
Des de la perspectiva de l'escatologia, el problema més greu plan.

tejat per la primera generacid cristiana fou el de la arusia, i,
molt préxim a aquest, el com i el quan de la resurreccid dels creient.

La parusis, en tant que esdeveniment encara pendent i cronoldgi-
cament futur 1 darrer (12), planteja la qllestié de la validesa de la

(12) RULZ DE LA PENA (o.c., pp,166-172) diu: "El anuncio de la veni-
da de Cristo al final de los tiempos se contiene en todas las mani-
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histdria i de la fi de 1la mateixa histdria i del mén. En principi,
caldria dir que la primera generacié cristiana va veure molt clar
dues coses:

a) que, pel fet de la resurreccid de Jesucrist d'en-
tre els morts, el temps creat ha arribat a la se-
va plenitud (Gal 4,4; Hebr 1,1-2) i el mén esti
definitivament salvat (Rom 8,19-24);

b) que Déu, que va entregar el temps al mén per la
seva Paraula i per a la seva Paraula (Jo 1,2-3.
10-14; Col 1,15-17) ~-una Paraula "ja pronunciada-,
aquesta Parsula "resta amagada", i un dia "gerd
pronunciada" en foema de Judici (Fets 3,17-26).

Cal, doncs, examinar el contingut de la fe cristiana, que anun-
cia la Vinguda en poder i majestat del Fill de l'home (13), primer,

festaciones de la fe de la Iglesia (testimonio de los Padres, litur-
gia, doctrina del magisterio), =i bien hay épocas en gque es preciso
reconocer una inflexidén de la esperanza escatoldgica en la concien-
cia eglesial". Aleshores, l'au%gr gita els tel?i?onis de)la Didaché
10,6), del Discurs a Diognet ,6), d'Hermas (Sim v,5,3), dTignasi
EFld 9,2), de Justi (Dial %I,l; 49,8, ete; Apol I,35,8; 52,3) i a -
reneu (Adv HaeT IV,22,1-2: PG 7,1046s); el testimoni dels Simbols
I el pensament d'Agusti: “"Esta fe en la parusia aparece notablemente
purificada de elementos accesorios en San Agustin. En la Epistola 199,
que lleva por titulo De fine saeculi (PL 33,904-925), se extreman las
cautelas sobre los dos puntos mas exguestos a las especulaciones de
indole apocaliptica: la interpretacidon de los signos precursores y
la cuestion de la fecha'; i afegeix: "Es innegable, con todo, que el
pensamiento de la parusia ha sufrido una progresiva neutralizaciébn,
de la patristica a la teologia medieval, y de ésta a nuestros dias.
Bastaria para probarlo el hecho de que, desde la Edad Media hasta el
Vaticane II, sb6lo dos veces aparece en documentos del magisterio: en
el Concilio IV de Letrén (D.801) y en la profesién de fe del empera-
dor Miguel Paleblogo (D.852); en ambos casos se trata de simples alu-
siones rutinarias. Ha sido menester aguardar a la Constitucién Lumen
Gentium para gue la parusia volviera a recuperar el lugar de privile-
Zio que el NT le otorgara... Hoy la situacidén ha cambiado, La renova-
da atencidn prestada a la escatologia en general, asi como la preocu-
pacidén que suscita cuanto se refiere al futuro, ha reactivddo el in-
terés por la parusia". L'autor es pregunta: "gAcontecimiento o dimen-
si6n estructural?"; i contesta: "Que Cristo haya resucitado, o dicho
de otrc modo, que Cristo es el Seflor y que la muerte ha sido vencida,
1o confiesan los creyentes desde la oscuridad de la fe, lo aguardan
desde la promisoriedad de la esperanza. Pero si la parusia no va a te-
ner lugar nunca, nunca se despejard la oscuridad y la promesa perseve-
raréd indefinidamente como promesa, eludiendo asi la exigencia de cum-
plimiento implicita en toda promesa veraz. La resurreccidén de Cristo
promete nuestra resurreccidn y, con ella, nuestra victoria sobre la
muerte., Ahora bien: la rsalizacidn de la promesa no pertenece al or-
den del testimonio (en este orden se sitiia, por su propia naturaleza,
la promesa misma, no su cumplimiento), sino al de la comprobacidn. Por
consiguiente, 'si la resurreccibén es un dato objetivo..., la parusia,
que es su comprobacidn Gltima, tiene que ser un dato objetivo, con el
cardcter de un acontecimiento', El minimum de sentido que es preciso
reconocer a la doctrina del NT sobre la parusia es que se trata de la
manifestacidn evidente, inmediata y universal del sefiorio que compete
a Cristo desde su resurreccidén. El resucitado terminara por imponerse
al mundo y & la muerte como lo que es: como Seiior de ambos., Este im-
ponerse &S 'la venida en poder' que llamamos parusia... Si la parusia
és mero simbolo de una dimensién supratempoeal, metalistdrica, de la
existencia, no se ve por qué no pueda decirse lo mismo de la encarna-
cibn y la resurreccidn de Cristo'.

(13) Diu RATZINGER (Escatologia, pp.197-198): "Los acentos importan-
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en la seva vessant cristoldgica, per a fer-nos, després, dues pregun-
tes: si la parusia es retrassa, jcom fer-ho per a accelerar la seva
vinguda?; i, segona: zqué passa i qué passara ebeas amb els qui han
mort sbans de la parusia?

3imultdniament, haurem de preguntar-nos sobre el significat de
la "resurreccid dels morts", emb em ro-lacid amb la resurreccid de
Jesucrist, 1 baurem de respondre a la pregmunta: gqué passa immedia-
tament després de la mort?

tes e intramundanos que tiene dentro del Antiguo Testamento, lleva-
ron en la primitiva cristiandad a una afiadidura en la esperanza tras-
cendente del reino de Dios. Esa anadidura esté representada por el
gquiliasmo, es decir, la idea de un reino de Cristo que duraria un mi-
lenio v lo llevaria conjuntamente con 1os resucitados con é1l, todo

en esta tierra (cf. Ap 20; de entre los padres, ante todo, Justino,
Dial 80,1s e Ireneo, Adv Haer V,%lss). La cuestidén que no eso se plan~
Teava sobre la realizaclidn terrena de las promesas, se convirtid en p»
problema acuciente para la cristiandad occidental a través de Joaguin
de Fiore (hacia el 1130-1202). Joaquin estaba convenicddo de que la
idea cue tiene Dios respecto de su creatura, el hombre, sb6lo habri
llegado a tener éxito, si triunfa también en la tierra. Decia, pues,
que el tiempo de la Iglesia, tal y comec se habia experimentado desde
los apbstoles, no puede ser todavia la forma propias de la salvacibn,
Los antiguos perfiodos de la historia, formados por él de acuerdo con
el esquema semanal de los siete dias, los tranformé Joaguin en la i-
dea de 3 por 7 dias de historia, asociaendo aquellos periodos con la
doctrina de la trinidad. Asi llegd al convenicmiento de que podia
calcular la tercera semana de la historia, la época del Espiritu San-
to. Bu proximidad r-presentaba, al mismwo tiempo, la obligacidn de tra-
bajar en orden a ella, cosa que &1 hizo con su fundacibén monacal. En
el amhito judio del Antiguo Testamento se puede observar ya la mez-
c¢la de planificacion racional con metas suprarracionales, Pues eso
adquiere ahora forma sistemética v muy pronto, traspasando los suerios
espirituales del abad, se adentra en la historia politica de Europa:
el resultado es un mesianismo planificado, proyectade, que fascina los
espiritus con tanta m’s fuerza cuanto més planificable es, por una
parte, y, por otra, cuanto menos contenido religioso tiene, siendo,
con todo, los anhelos y esperanzas de esa religidn los que imprimen
insoslayablemente su impronta al hombre, La ldgica historica de Hegel
v la planificacidn de la historia por parte de Marx son el Gltimo es-
tadio de estos comienzos... Ya en la antigua Iglesia el quiliasmo de-
saparecid como consecuencia del esfuerzo realizado por alcanzar la fo
ma auténtica de la herencia biblica. La lucha que tuvo Zugar a propd-
sito de Joaquin 1lend el siglo XIII y, en parte, el XIV también, aca-
bando con un nuevo rechazo de esta forma de esperanza cara el futuro.
Las actuales teologias de la liberacidn se sithan dentro de este con-
texto histérico del problema. (Por gué se rechazd el quiliasmo, que
hubiera permitido convertir en un quehacer practico la restauracidn

de situaciones de parusia? Bien, el no frente al quiliasmo significa
aue la Iglesia rechazs la idea de una plenitud definitiva de tipo in-
trahistdrico o la idea de una perfeccidn interior de la historia en

si misma. Bsto quiers decir que la esperanza cristiana no implica con-
cepto alguno de una vlenitud interior de la historia. Esa esperanza
expresa, por el contrario, la imposibilidad de que el mundo llegue a
la plenitud interior. Los distintos elementos conceptuales que sobre
el fin 421 mundo proporciona la Biblia, tienen en comin precisamente
el representar un rechazo de la esperanza de una situacidn salvifica
defintiva de tipo intrahistorico. Esta postura es totalmente acertada
incluso considerada racionalmente, porcue la idea de una consumacidn
definktiva dm la historia no cuentu con la apertura permamente de la
libertad del hombre, siempre expuesta a fallar... Una salvacion plani-
ficada es sencillamente la salvacidn propia de un campo de concentra-
cidn y, en consecuencia, el final de la humanidad",
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l.- La definitivitat escatoldgica de Jesus de Natzaret.
La "resurreccid" és DO DE DEU a Jesls de Natzaret.

El "do de Déu", segons la reflexid de fe d'Israel, és "revelacid"
i "gracia": per ell coneixem el pla de Déu sobre el mon i sobre la
histdria, 1 experimentem el "poder" de Déu, que assumeix el temps hu-
m3d i cdsmic, i per la qual cosa aquest temps queda relligat a l'etern.

En aquest sentit, el Salm 118 proclama: "La dreta de Jahveh fa

. proeses, la dreta de Jahveh em glorifica, la dreta de Jahveh fa proe-
ses. No mériré, viuré encara, per contar les proeses de Jahveh" (vv.
15b-17); el poble exclama l'hosiah na ("Ah, Jahveh, ddnafns la victd-
ria", v.25), pergué "la pedra que rebutjaven els constructors ara co-
rona 1l'edifici. Es Jayveh qui ho ha fet, i1 els nostres ulls se'n mera-
vellen, Avui és el dia en qué ha obrat Jahveh: alegrem-nos i celebrem-
lo" (vv.22~24). :

Es a dir: "do de Déu", ho sb6n els esdeveniments salvifics de la
histdria d'Israel, que sdén interpretats des de la fe com a "proeses
de Jahveh". La resurreccid de Jesucrist seria la principal d'aquestes
"proeses'.

La reflexid cristiana ddéna un pas més: "do de Déu" és 1'AUTO-COMU-
NICACIO" de Déu als homes, per la "Paraula" i 1'"Esperit". Jesus ma-
teix, "ple de gricia i veritat" (Jo 1,14), és el "do de Déu" als ho-
mes (c¢f. Jo 4,10). Per qud?

L'afirmacid de fe, segons la qual el nucli existencial de Jesu~
crist és la Persona del Verb (ef. Col 1,19; 2,9), vol dir que la rea-
litat humana de Jesis de Natzaret existeix en guant s'entrega al mis-
teri de la plenitud des de l'asliensacid absoluta de la total capacitat
d'ésser (Iﬁg.

1) L'opcid humana de Jesus de Natzaret,

‘ ®n Jesis de Natzaret es déna, doncs, l'auto-comunicacid divina,
en 1'ambit temporal de la seva existéncia, de tal manera que es pot
afirmar que "aquest" temps humd (i cdsmic) és el temps del Fill de
Déu.

La consciéncia humana verifica (= el fa "veritat") el temps, redi-
mint-lo de la seva caducitat. En efecte, en 1l'obrar conscient (i, per
tant, lliure) de l'home, el temps deixa d'ésser "alld que passa", per
a convertir-se en l'avui, 1l'ahir i el dem& d'un ésser que, en el seu
"avui", es recolza en el seu "passat' i s'obre al seu "futur®.

I'ésser humd no camina tan sols vers la mort pel cami del seu temps,
sind que construeix el cami del seu temps, de tal manera que cada ins-
tant de la seva vida (lliurement viscuda) inclou els instants ante-
riors i anticipa vivencialment els futurs. Naturalment, la tendéncia
essencialment humana vers el futur, treu for¢a al pes consciencial del
passat. Tanmateix, la mort, opcionalment viscuda, proporciona a 1l'ho-
me el retrobament (Joids o terrible) amb el seu passat, perqué 1l'exis-
tdncia humana ha arribat al limit del seu futur.(f ).

a) Primer "significat'" de la resurreccibd:
Jess de Natzaret existeix per la lliure deci-

(1) Cf. Fil 2,5-7. Vegeu RAHNER, Escritos de Teologia IV, pp.l41-147.

()7) Filosdficament parlent, sembla que 1l'opcid de l'home és alld que
fa possible que el "temps" experimenti, des de la consciéncia humana,
la seva plenitud com a "situacid-limit". Per a RAHNER (Escritos de Teo-
1ogia IV, p.442), aguesta seria precisament la caracgeristica de la
1ibertat humana: quan l'home s'arrisca lliurement, arrenca del "temps
que passa" un "temps", la vigéncia del gual no pot ésser mesurada amb
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sib6 de Déu: en ell, més que una "revelacid" de Déu, es ddéna una "ac-
cid" de Déu, accid gratificadora i salvifica, que va des de l'encar-
nacid a la mort. .

Perd -aquesta existéncia temporal és també una existéncia plenament
humana. Qué vol dir aixd?

Esser home vol dir, sobretot, realitzar-se lliurement. L'existén-
cia de Jeslis de Natzaret és l'existéncia del Fill de Déu, en quant,
des de l'opcidé lliure per la seva veritat existencial (¢f. Hebr 10,
5-10), és assumit pel Déu Etern per un acte sobiranament 1lliure, que
1i confereix veritable llibertat (Cf. Jo 8,31-36).

Heus qui, doncs, el primer "significat" de la resurreccid de Jesu-
crist: l'home Jests ha assumit lliurement la seva existdncia fins a
la mort, amb obediéncia filiat (ef. Fil 2,8-10; Hebr 5,7-10; 12,2), i
Déu mateix ha assumit aquesta accid lliure amb la seva llibertat sobi-
rana.

La resurreccid "significa" alhora l'acte 1lliure de Déu-i de 1'home,
una experiéncia Unica, per la qual el creient "comprén" que l'obrar de
Déu, dins 1'ARA divi, és 1'obrar pel qual 1'ARA de Déu es sacramenta-
litza, és a dir, es fa eficagment present, encara que amagat, en Je-
sis Ressuscitat.

b) Segbn “"significat" de la resurreccid:

L'esdeveniment Crist -des de l'encarnacid a
la mort- "significa" que l'univers creat troba el seu centre, no tan
sols en Déu, sind en un home que és Déu. Jesucrist és el vértex de la
creacidé, i en la seva conscidncia humana el temps camina vers la seva
plenitud.

El moment culminant d'agmest "significat® és la mort de Jests 6/{ ).
Amb la mort de Jesucrist, el temps creat deixa d'existir per ell ma-
teix,i amb la resurreccié, el temps de la creacid, que és el de tots
els homes i el .de 1l'univers, queda com a sacramentalitzat, és a dir,
eficagment present en l'eternitat de Déu.,

Perd cal aprofundir millor en el “significat". Sant Pau ens sugge-
reix el cami: "sabent de cert que Crist, un cop ressuscitat d'entre
els morts, ja no mor més: en ell la mort no mana, Si: ha mort per des-
fer el pecat d'una vegada, i viu realment per a Déu" (Rom 6,9-10) (/})

1'experiéncia "cronoldgica™ d'alld que "continua durant", Aquesta
"temporalitat"”, "redimida" en el temps cronoldgic per la llibertat hu-
mana, l'anomena Rahner "eternitat": eternitat, que suprimeix el temps
cronoldgic, "essent ella mateixa parida pel temps”.

Ara bé -~d'acord sempre amb Rahner-, sembla que qualsevol opcid
té un contingut "teoldgic", malgrat que no sempre es doni una referdn—
cia explicita al Déu que salva. Segons ell, en 1'opcid "es fa present,
com a quelcom incondicionat i inevitable, l'exigdncia absoluta de la
voluntat de Déu, i s'exclou, per aixd mateix, l'arbitrarietat radical
contra Déu”. I el seu raonament es recolza, precisament, en el cardc-
ter absolut de la llibertat humana, és a dir, "l'afirmacid que surt
d'hom mateix i que ho arrisca tot i vol tenir vigdncia per sempre, i
no pot regugiar-se en el buit radical d'alld-que-passa i submergir~-se
en el seu no-res® (p.445),

({6) Noteu que els textos del Nou Testament expliquen els esdeveni-
ments pasquals (Mt 28,2-4; Mc 16,5; Lc 24,4-5; Jo 20,12) amb llenguat-
ge apocaliptie. Mt 27,51-53% remarca el caricter escatologic de la mort
de Jesus. A partir de la mort de Jests, esdevé el "primer dia de la s
setmana" (Jo 20,1.19; Gn 1,%-2,3; 7,4; és 1l'acompliment d'Ez 36,25-27.
33; 37,9-10).

(]}9 Cito la traduccid de la Fundacié Biblica Catalana, on al v.10
diu: 1it. En tant que va morir, ho va fer al pecat d'una vegada per
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Es fa una afirmacid sobre el ressuscitat: "en ell la mort no mana -
thénatos autou oukéti kyrieyei". Es a dir, Crist personalment ha asso-
11t una vida nova, una existéncia nova, en la gqual la mort no hi té
res a fer. La wegona afirmacid posa en relacid "mort" i "pecat": el
Crist "te amartia apd&thamen". Es a dir, la "mort produfda pel pecat"
(|f) va quedar mestruida; 1, aixd, e nd ax, "d'una vegada® (/7§

Aixi, doncs, la resurreccid va donar a Jesucrist la definitivitat
del projecte de vida 1 1llibertat, gque va concebre i va realitzar fins
a la mort. La pretensid de JesiUs, cue va venir per a triomfar sobre
el poder de la mort en el mbn, va obtenir la vietdria. Com ho fa no-
tar FLENDER: "La missid de JesQs cal estudiar-la a la llum de 1'AT.
En l'apostolat de JesGs, Déu ddéna acompliment a les promeses de 1'A-
lian¢a Antiga i reafirma una vegada més l'acte de la creacid. Quan
Israel refusa l'oferiment divi de la salvacid, crucificant Jesus,

Déu mateix realitza una segona creacid, ressuscitant-lo. D'aguesta
manera es constitueix Jes(s en el compliment de 1'Alianga Antiga i

en 1l'instammador de la Nova Alianga. La vida terrenal de Jesiis forma
part de l'activitat salvadora de Déu sobre el camp d'aguest mdn, perd
acuest activitat es distingeix de 1l'acte d'una nova creacid escatold-
glica del mdn inacabable de 1z resurreccid" (4@).

sempre, i en tant que viu, viu per a Déu. En prendre la forma 4'es-
clau (¥Fil 2,7), Crist es va sotmetre per amor a la condicié de peca-
dor, a fi que la humanitat pecadora pogués en ell retornar a Déu. El1
pecat va exercir en ell, que mai no va pecar (Jo 8,46; He 4,15), tota
la seva eficdcia (2Cor 5,21; Gal 3%,1%) fins a fer-lo morir en les cir-
cunstincies més dures., Perd aixd es va tornar contra el pecat, ja que
en aquestes circunstancies Crist va fer l'acte suprem d‘cbediéncia al
Pare (Fil 2,8) i d'amor als homes {(Gal 2,20; Ef 5,2.25), gracies al
qual el pecat va perdre tota la seva forga 1 va quedar vengut en el
seu mateix terreny {(Rom 8,3).

( ]§) Diu Rom 6,23: "E1l pecat paga amb la mort". Pau utilitza unes 42
vegades el mot thanatos, 1 no sempre amb al mateix significat. E1 soma
de l'home &s thmnetos (Rom 6,12; 8,11; 1Cor 15,53: td thnetdn; també
2Cor 5,4); perd a Rom 7,24 "la mort del cos =-ek tou somatos Ltou thané
tou toutou-" (la FBC tradueix: "Aquest meu existir é&s un morir") &s
allc que el pecat, "quan anavem en te sarki" feia que maduressim per

a la mort ~karpophoresai to thandto- (v.5), alld que, amb ocasid de la
llei, em va fer morir (vv.9-11.15%); és el resultat de l'afany de 1'home
carnal -td phrdénema tes sarkds- (Rom 8,6). A 2Cor 4,11, la "carn mori-
dora -en te thnete sarki-" no és res més que la caducitat prdpia de
la vida de lThome. En tot cas, la "mort" és una forga que penetra tota
la vida de 1'home (cf.Rom 8,3%; 1Cor 15,31; 2Cor 4,10; 6,9; 11,23).

El text de Pau, que ofereix més dificultats, és el de Rom 5,12,
que la FBC tradueix aixi: "Per aixd, tamment com per obra d'un home el
pecat ez va ficar al mdén, i pel pecat la mort, i zixi la mort s'ha es-
campat arreu fins a atényer tots els homes, donat que -eph'o- tots
han pecat...", i L. rcomenta d'asuesta manera: "REl pecat no és l'acte
d'Adam, gue sant Pau =l v,14 anomena transgressid, sind una forga o pe-
téncia, que es presenta quusi versonificada (cf. 6,12; 7,8.9.11.13),
com a Gn 3,1 1 Sa 2,24, encara -ve alli amb altres formes. Es tracta
d'una forga hostil a Déu que, un cc¢. entrada en la humanitat, la domi-
na (cf, 6,17.20-21; 7,14) i 1i produeix la mort, o sigui l'estat de se-
paracio de Déu, que tendeix, si béu no hi Intervé, a fer-se definitiu,
i del qual la mort bioldgica no és més que @db sisne. Gracies a la mort
i resurreccid de Crist, la mort del cristid ha cai~iat de signe... Si
es tracta de la mort total i escatoldgica de qué hem p=rlat, 1'esment
dels pecats personals amb els quals l'uone se czolidaritza nersonal-
ment amb la rebel,lia humana contra Déu, esdevé comprensible i fins i
tot necessdria. Amb aixd no minva la causalitat d'Adsm, clarament
affrmada en la resta del v.12 (i 18-19) que, passant per damunt de
ltincis i deixant la comppracid penggdé, entrona directament amb els
vv.1l3-14",
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Una cosa és certa: amb la resurreccid de Jesucrist, s'ha p;odu@t
1'obrar escatoldgic de Déu en el mbén. La resurreccid de Jesucrist és
1'esdeveniment escatoldgic per excel.léncia: en ell queden "clausu-
rats" els "primers" temps, i "insugurats" els "darrers”.

¢) Tercer "significat" de la resurreccid:
Jesus, ell mateix, i voluntdriament, amb la

seva mort ha fet un gest d'obedidncia al Pare, i, per aix0 mateix, la
mort de Jests “"significa" la nostra "redempcid” Z?/). L'Evangeli de
Joan presenta la mort de Jestis com el moment de la seva glorificacid
(1,513 2,19-21; 3,12-15; 5,25-29; 7,33-39; 8,21-29; 12,23-36; 13,1.
31-3%: 14,1-3%,28; 16,16-28; 17,1-5; 193303, en tant que opclg perso-
nal (10,17-18; 16,3%2-3%; 13,8411; 19,9~11) i en tant que Déu és glo-
rificat per aquesta opcid (12,27-28; 13,31-32). Des d'aquesta perspec-
tiva, la mort de Jesis, que inclou la resurreccid, és causa de la vi-
" da eterna per a tots els qui creuen en ell (%,14-21,%4~3%36; 4,135-14;

5,21-24; 6,27-58; 8,31-51; 10,10-28; 11,23-27; 15,1-7; 17,1-3)(22).

(i9) segons.1la Carta als Hebreus, "]a salvacid s'inaugurd gquan va ser
anunciada pel Sefiyor” ~una salvacid que ateny tot ltunivers-, perd
s'ha vealitzat en el Crist sofrent (2,3-10); Crist és fidel (3,2),
Sacerdot suprem i excels que ha travessat els cels (4,14), com a pre-
cursor nocstre (6,20), on intercedeix per mosaltres per sempre (7 424~
25,28): és a dir, "una vegada per sempre" (7,27; 9,11.26.28; 10 12-
14); per aixd és "Capdavanter i Meta d'arribada de la fe" (12,2).

(%) Citat per Miissner, a La Resurreccién de Cristo, pp.S4-=55.

(%)) Sant Pau estableix clarament un paral.lelisme entre la mort de
Crist i la immolacid de 1'Anyell pasqual (lCor 5,7), per la gmal wo-
ga "tots esdevenen justos sense merdixer-ho, per pura benvélenca de
Déu, gracies a la redempcid -did tes apd¥ytrbésesos~ realitzada en
Jesucrist, que Déu ve posar als ulls del mon -proetheto- com & mo-
nument expiatori =-ilastérion-, per la seva sang, del perdbd que s'ob-
té pel cami de la feT (Rom 3,24-25a). Es Déu mateix, tot prenent la
iniciativa, qui ha fet aixd, que "pel seu mit3d tot es reconciliés
amb ell... fent la pau per la sang de la seva creu" (Col 1,20): "Amb
aixd vull dir que és Déu qui per mitjd de Crist ha reconciliat el mén
amb ell" (2Cor 5,19). Perd Pau rmmarca igualment que és Crist mateix
gui ha volgut "lliurar-se" com a redemptor: Ef 5,2.25; 1Tim 2,63 Tit
2,1%3-14): "que es dond a si mateix pels nostres pecats' (Gal 1,4)., Per
aixd Pau acaba dient: "per tant, ja no visc jo, sindé gque és el Crist
qui viu en mi, i la vida que ara tinc en la carn, la visc en la fe del
gi%l)de Déu, que m'ha estimat i s'ha lliurat a ell mateix per mi" (Gal
,20).

(24) ¢f. Hebr 5,9.- ILes cartes de Bant Pau també insisteixen en el
poder vivificador de la fe (Rom 1,16; 3,21-31; 4,1-23%; 6, 1-11; 10,
1-12; 1Cor 15,17; 2Cor 5,15; Gal 2,15-163 3,1-29; 5,1-6; Ef 2,1-10;
3,12-29; Fil 3,8~9; Col 1,21-23; 2,11-14), L'afirmacid cristiana que
‘"gl Senyor és a prop” (Fil 4,5; 1lTes 5,10), sense excloure la perspec-
tiva de fubtur, ens assegura la preséncia del Ressuscitat en la comuni-
tat dels creients per 1l'Esperit Sant (Rom 8,1-27; 1Cor 2,10-15; 3,16;
12,12-13; Gal 4,6; Ef 1,13-14; 2,21; 1Tes 4,8; Tit 3,5-6). D'aquesta
preséncia del Ressuscitat en la comunitat creient, en parla la tradi-
cid sindptica (Mt 18,20; 28,20),i 1'Evangeli de Joan (14,16-26; 15,263
16,5-15) fa referéncia a l'accid de 1'Esperit, que és vessat abundosa-
ment a partir de la resurreccid de Jesucrist (dJo 7,38-%29; cf. Fets 2,
1-4,314-21; 4,313 9,17; 10,44). 2Pe 4,14 refeeeix la preseéncia de 1'Es-
perit a aquells que sofreixen persecucid, i la 1lJo 4,12-15 ho diu aixi:
"Mai ningd no ha vist Déu; perd si ens estimem mituament, Déu estd en
nosaltres i en nosaltres el seu amor arriba a la perfeccid. Que estem
en ell i ell en nosaltres, ho coneixem en aixd: que ens ha donat el
seu Esperit. Nosaltres si que hem vist, i ara fem fe sue el Pare ha en-
viat el Fill com a salvador del Mén. E1 qui confessa cue Jeshs és el
Fill de Déu, Déu estd en ell i ell en Déu". ‘




La fe, doncs, ens situa en 1'2mbit d'alld esdevingut en Crist
Ressuscitat, que fou constituft Senyor i Fill de Déu "en poder” (Rom
1,4), perqué per la resurreccid fou omplert de 1l'Esperit (Fets 2,33).
Segons 1'expressid dels Pares, som "fills en el Fill". Per aixd Pau
anomena inGtil la nostra fe, en el cas que Jesus no hagués ressuscitat
(1Cor 15,14~19). I 8s que per la fe, participem del do de 1l'Esperit
de Jes(is Ressuscitat i, emneltats en ell, rebem l'adopcid de fills.

Cal notem, perd, que el creient és "salvat en esperanga”, i que
els nostres cossos, alhora amb la resta de la creacib, "esperen ge-
megant la redempcid dels fills de Déu"(Rom 8,19-24). I és que 1'Espe-
rit se'ns ha donat com 8 "penyora" de la vida eterna.

La fe en Jesucrist ressuscitat fa que ens situem a l'interior de
1'opcid humena de Jests, en tan que assumida per 1l'accid escatoldgica
de Déu, que 1'ha ressuscitat d'entre els morts. Sant Pau ho veu aixi:
. Abraham fou comptat com a just, perque es va fiar de Déu, que fa re-
viure els morts i crida el no-res a la vida; a nosaltres se'ns fara
el mateix tracte, ja que creiem en aquell gque va fer ressuscitar
d'entre els morts Jesus, Senyor nostre, gque, lliurat pels nostres pe-
cats, fou ressuscitat per fer-nos justos (Rom 4,17b-25); per aixd diu:
"si reconeixes publicament Jesls com a Senyor, 1 creus de cor que Déu
1'ha regsuscitat d'entre els morts, et salvarés" (Rom 10,9). La fe
déna al creient una aténtica "vida nova" (cf. Rom 6,3-13; Ef 4,22-24;
Col 3,9-10). Per la fe, l'home creient assoleix, d'alguna manera, la
definitivitat escatoldgica. Perd, gde gquina manera?

D'una banda, cal dir que la definitivitat escatoldgica és donada
al creient, precisament en tan que, per la fe, entesa com opcid, el
creient es situa a l'interior de l'opcid humana de Jests de Natzaret,
opcid que, en el cas de Jesls, ha assolit la perfeccid escatoldgica,
i en el cas del creient encara no. I aixd vol dir que la definitivi-
tat escatoldgica es fa present en l'opcid de fe del creient, en forma
d'esperanca.

Dtaltra banda, la definitivitat escatoldgica assolida per la fe,
té una certa provisionalitat. L'home resta encara en cami, és encara
hemo viator, obert al canvi, al capgirament., L‘*home es troba en un
procés de creixement, i aguesta situacié no és de cap manera alterada
per la presdncia del do escatoldgic en l'opcib de fe. Ans al contrari,
aquesta mateixa opcid es troba sotmesa -i la salvacid present en ella
també- al dit creixement. Mentre hi ha possibilitat de més en 1'home,
el do escatoldgic no arriba a la seva plenitud i perfeccid, Halment
com ja ha arribat en el Crist ressuscitat.

Es aquest el sentit de l'esperanga teoldgica -com a do escatold-
gic, present en 1'opcid de fe-. Es una tensid vers el futur. Per aixd,
en l'esperancga, el do escatoldgic és "promesa". I per aixd la defini-
tivitat humana -1a comunicacid del do escatoldgic al creient cal en-
tendre'l no pas com un afegit, sind com un poderds element integrador
de la definitivitat humana-, assolida per la fe, coneix el risc i des=-
coneix la possessid: "veure el que s'espera no eés esperanga: alld que
un veu, ¢per qué ho ha d'esperar encara? En canvi, si esperem alld
que no veiem, és amb pacidncia constant que ho anhelem” (Rom 8,24-25).

3i per un pietbds jueu, emerzir com a persona volia dir escoltar
i fer la paraula de l'Alianga, pels primers cristians la definitivi-
tat humana s'assoleix per la fe en Jesucrist ressuscitat, gue tornaraf
Per aixd, perqué la salvacid escatoldgica depén del Crist, "cal espe-
rar el seu retorn", com diu constantment el Nou Testament. L'experidn-
cia de Pasqua serveix als deixebles per a l'esperan¢a. Es l'experién-
cia de 1'Esperit: perd 1'Esrerit és donat com a clam, com a penyora,
com anhel, Es el do escatoldgic en tensiéd vers el futur.

A la 1llum de Pasqua, Jesus ressuscitat diu al creient: "Deixa'm
anar. Cert que encara no he pujat al Pare, perd vés a trobar els meus
germans, i digue'ls: Me'n pujo al meu Pare i al vostre Pare, al meu .
Déu i al vostre Déu'" (Jo 20,17). I la comunitat dels creients sap el
que vol dir: "alld on jo vaig, vosaltres no hi podeu venir" (Jo 13,
3%), "quan me n'hauré anat i us hauré preparat lloc, vindré una altra



altra vegada i us prendré amb mi, perqué alld on jo soc, hi sigueu
també vosaltres" (Jo 14#,3%), "us convé que me'n vagi' (Jo 16,7).

d) Quart “"significat" de la resurreccid:

Déu ha pronunciat definitivament en Jesls de
Natzaret -ressuscitant-lo d'entre els morts- la seva darrera Parau-
1a (Hebr 1,1). Jesis és la petita "resta d'Israel”, la veritable des-
cdndéncia d'Abraham (cf. Gal 3,16), el nou Adam {(cf. Rom 5,14) i 1'a-
mén i el si @e totes les promeses (cf. 2Cor 1,20). En el pla de la his-
tdria religiosa d'Israel -i també de la humanitat, de la qual Israel
és el "sagrament"-, Jj

ja no hi ha ni temple, ni sacerdot, ni altar, ni
victima... (cf., Hebr 9,1-28) (Z3).

I,'experidncia religiosa d'Israel, centrada en els "egdeveniments
- salvifics", porta inexorablement a la descoberta de la provisionali-
tat de la seva condicid de "poble escollit”. Més enlld de l'horitzo
de 1a propia histdria, es troba lthoritzdé de la seva missibd: la d'en-

gendrar i de donar al mbén, a tots els homes i a tots els pobles, un

Salvador (cf. Jo 4,21-20.42),

Israel, perd, assoleix aquest darrer horitzb, en el moment precis
en qué Déu refusa el col.lectiu dels descendents carnals d'Abraham,
per culpa del "pecat 4'Israel", que consisteix en el refGs de Jesls
de natzaret (44). '

(23) No sembla massa agosarat d'afirmar que la rad darrera de 1l'Alian-
a de Déu amb el poble d'israel fou la de fer-lo "llum de les nacions"
cf, Le 2,31-32). La Biblia, en efecte, ens presenta panordmicament

1a histdria d'Israel com una mena de "concentrat" de la histdria de

la humanitat. Israel, com a "poble escollit" és l'hereu d'unes prome-

ses de salvacid del Déu Gnic, que s'haurien de realitzar en els "ul-

tims temps", promeses que Israel havia de guardar religiosament fins
al final. La conscidncia de fe de la primera comunitat cristiana con-
templa la vocacid d'Israel no tan sols en el passat, sinbé també en la
realitzacid del Regne, en la qual els jueux conserven el privilegi

de ser els primers (vegeu la carta als Romans 2,17-24; 3,2; 9,4-5; 11,

5.25, i les catequesis dels Fets 2,39; 3,25; 1%,32-33%). Sembla tal-

ment que la resisténcia que alguns nuclis de juddo-cristians oposaren

a la conversid dels pagans es degui al convengtment -certament exa-

gerat- del seu lloc privilegiat en el Regne messidnic. '

(J4) També la conscildncia de pecat, a Israel, es troba condicionada
per la seva experidncia histdrica. 4 mesura gue 1'Alianga va perdent
el seu cardcter de "constitucidé politica" pel poble, per a esdevenir
"horitzd escatoldgic", el pecat -sempre considerat com una "infide-
litat” a 1'Alianga- es va configurant com la "desesperanga", és a
dir, com una actitud radical que nega i refusa el futur, tal com Déu
1t'avia promés. Aixi com X'esperanga d'Israel construia el "fubtur es-.
catoldgic” a nivell universal, el "pecat d'Israel" creava una comunid
de pecat i de mort a nivell universal i 3dhuc c¢dsmic; és a dir, una
situacid creixent de tancament, que cada vegada més negava el futur
de la humanitat i del mon. Bl "pecat del mbén" -sagramentalitzat en el
"pecat d'Israel”~ impideix l'accés de la humanitat a la salvacid es-
catoldgica, i la salvacib escatoldgica consistird essencialment en la
destruceid del pecat (i de la mort). :

E1l fet, perd del refiis que Déu fa d4d'Israel com a "poble escollit®
(ef. Mt 21,43), no exclou ningld del Regne: tanmateix, cal superar el
pecat de la "desesperanca" (cf. Mt 12,32.38-45) i cal arrepentir-se
(ef. Le 13,1-9; Pets 2,40)., Bl refls que Israel fa de Jesls de Natza-
ret no destrueix el designi salvador de Déu., Ans al contrari, Jesus
puja a Jerusalem per a morir-hi (Le 9,51), perqué un profeta cal que
mori a Jerusalem (Lec 13,33), perd hi entra triomfalment (Lc 19,29-40),
perqué en ella serd glorificat (Le 20,17; 21,24; 22,15~16;5 Jo 12,27-
3%2). La mort de Jesflis beneficia el poble d'Isrsel i el mdn sencer (cf.
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Els Sindptics i el llibre dels Fets presenten aquest doble refis
com la destruccid d'Israel com a “poble de Déu", a la llum sobretot
de la destruccid histdrica de Jerusalem. Si Israel va tenir conscidn-
cia, al llarg de la seva histdria, dels diversos moments opcionals
-corresponents als diversos kairoi del Déu Salvador-, la primera co-
munitat cristisna va interpretar el refts de JesOs de Natzaret com el
moment opcional per excel,ldncia, en el qual convergien tots els an-
teriors Eic 11,50-51), Es per aixd que "aquesta generacid" és anome-
nada "perversa" (Lec 11,29), i s'afirma que "serd jutjada" pel seu pe-
cal amb molt més de rigor de com ho foren altres pobles (8f. Lc 10,

14; 11;31-32): i la rad és perqué no va saber comprendre el kairbds
(LC 12,56; 1%,34-%5; 19541"“‘4)-

El kairés és 1l'opcid humana de Jesls, que trenca amb la "legali-
tat vigent" (<), opcid que és assumida per Déu, que ressuscita Jesis
‘d'entre els morts. La resurreccid "significa" que l'opcié de Jesls és
1'Gnica "opcid religiosa"™ vialida: la histdria religiosa d'Israel no
té rad de subsistir, com tampoc no en tenen, de rad, les altres his-
tdries religioses -3adhuc la cristiana, en el sentit de qué la histd-
ria, des d'ella mateixa, no pot accedir al do escatoldgic (%6). De la
mateixa manera que Israel era "sagrament" de la histdria religiosa de
la humanitat, la catdstrage nacional d'Israel anuncia proféticament la
catdstrofe del "mén" (%), en tan que realitat no oberta a la salva-

Jo 11,47-53). El pecat del poble serveis el designi salvador de Déu.
JesGs és qui lleva el "pecat del mén" (Jo 1,29) i inaugura amb la se-
va mort la Nova Alianga (Le 22,20).

(£ La trenca, tot i recondixer la seva vigdneia (cf Mt 15,23-24; 17,
24-27), La trenca, perd, perquéd afirma la superioritat de l'home sobre
1a 1lei (Mc 2,27; cf. Mt 12,1-13%; Le 13%,10-17): ell mateix és senyor
del dissabte th 12,8). Mt 15,1—20 ~-segons la FBC- manifesta que "la
nova comunitat messilnica no &s una mera galvanitzacié de 1'antiga
comunitat israelita; és quelcom completament nou, i per aixd no estd
obligada a conservar les tradicions, sobretot quan sbn enlletgides

per un absurd formulisme, que subordina l'esperit a la forma iales-~
tructura". Aquesta és la tesi de Pau: "sabem que la Liei parla per als
qui hi viuen sota. Al capdavall, tothom ha de callar, tothom s'ha de
sotmetre a Déu, Perqué a forga de caomplir la Llei ningd no sortira
just. En realitat, per la Llei hom pren consciédncia del pecat., Ara,

en canvi, al marge de la Llei, perd d'acord amb el seu testimoniatge

i el dels profetes, la justicia salvifica de Déu actua per la fe en
Jegucrist i ateny tots els qui creuen, sense distincions" (Rom 3,19-
22 .

(%6) Es cert que, per a la primera comunitat cristiana, Jests mort i
ressuscitat ha inaugurat una mena de Xairés temporal -1'Església-,
que és la comunitat escatoldgica. Aqui cal, perd, recordar que els
"signes escatoldgics"p que els sindptics descriuen en llenguatge de
futur (cf. Mt 24,4-55?, segons la conscidncia de fe de 1'Església,

sén ja presents en la comunitat eclesial., Diu RUIZ DE LA PENA (o.c.,
pp.182-184): "Del modo como son presentados los signos de la parusia
en el NT, se deduce la imposibilidad de utilizarlos como indicaciones
cronoldgicas. Lo cual se hace especialmente clarc en lo tocante el an-
ticristo, a quien las castas joanneas identifican entre sus contempo-
réneos... En realidad, todas las épocas podrian rastrear en su expe-
riencia la presencia de los signos, Esto es posible porque le momento
presente es ya escatolbgice... Tanto de parte catbélica como protestan-
te, se ha dado la voz de alarma sobre el peligro latente en una no
percepcidn actual de los sggnos... La indole escatolégica de la Igle-
sia deberia funcionar como lLiberadora, en orden a su oficio profético
v de animacidén de la realidad temporal, mas de cuanto lo es normalmen-
te. En esta direccidn es domnde conviene situar el significado perenne-
mente actual de los signos de la parusia, Rectamente entendidos, sir-
ven para discriminar la actitud apocaliptica... de la esperanza esca-
toldgica, puesto que, lejos de proporcionar falsas seguridades, promo-
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cib escatoldgica. En aquest sentit, la catdstrofe del "mon" és el
darrer horitzd del refis que féu Israel de Jesls de Natzaret (cf.Mt
24,34),

Realment, amb Jesucrist ressuscitat, ha acabat la histdria de la
salvacibé. Perd la Resurreccid de Jesucrist s'eixampla, en forma de
temps real, sotmés i sacramentalitzat en Crist: és el temps de la fe,
dinamitzada per l'esperanga. '

2) La resurreccid "corporal" de Jesucrist.

Per la fe assolim el do escatoldgic en forma d'esperanqa_(Z?).
Es tracta, doncs, d'una experidncia dinamica, que llanga el creient
vers el retorn de Jesucrist ressuscitat. La Parusia de Nostre Senyox
Jesucrist serd la manifestacid gloriosa d'alld esdevingut en la resu-
rreccib. E1 "temps de la salvacid" -segons Fets 3,19-21- resta cor
a amagat en Déu, per a manifestar-se quan el Senyor torni.

La Parusia manifestara el wveritable significat del "cos ressusci-
tat" de Jesucrist (49). Heus aqui, doncs, el tema que ens proposem

toras de un distanciamiento de las responsabilidades historicas, reac-
tivan y liberan las energias de la Iglesia z los cristianos en corres-
pondencia con la gravedad de la hora presente”,

(2F) Després de la catdstrofe d'Israel, resta el "mbdn", que és enemic
del Crist (ef. Ef 2,2; 1do 5,19), el "mén" que malgrat haver conegut

1'amor de Déu (cf. Jo 3,16-17), resta clos a la salvacid (cf. Jo 15,

18-24). Doncs, bé, el "mdn", és a dir, la humanitat i la seva histo-

ria, com a comunid de pecat i de mort, tindra una fi,

(28) Per a Sant Pau, el dinamisme escatoldgic -ja ho hem vist- és
1'Esperit, Per a Sant Joan, 1l'esperanga cristiana és 1l'amor fidel

(ef. Jo 14#,21-23; 15,9-10). Perd aquest agapd és una experiéncia que
cal viure a nivell comunitari. Per aixd diu lJo 3,14: "Nosaltres sabem
que hem passat de la mort a la vida, perqué estimem els germans", i

Jo 13,34-35: "Un manament nou us ddéno: gue us estimeu els uns als al-
tres; aixi com jo us he estimat, estimeu-vos els uns als altres. En
aixd coneixerd tothom que sou deixebles meus, si us teniu amor els

uns als altres”,

(27) La "corporalitat" (vegeu l'article "Corporalidad", de METZ, a
Caonceptos fundamentales de la teologia I, pp.317-3%26, on es fa la
distincid entre "corporalitat', en alemany Leiblichkeit, i "corporei-
tat", en alemany Korperlichkeit) vol dir el caracter peculiar de la
constitucid corporal humana, que afecta la totalitat de 1l'home i, per
tant, també la subjectivitat humana i les seves actituds, i designa
una situacid originadria -que només trascendentalment pot tornar-se
reflexa~ de l'home u i plural.

El el judaisme tardd ~ja ho hem vist- no es concep l'egtar amb
Jakveh d'una manera definitiva sense la "resurreccid corporal", donat
gue el cos pertany a l'esséncia de 1l'home. Notem, perd, que el voca-
bulari de la "resurreccid" es va fer molt a poc a poc {vegeu LEON DUF-
FOUR, o.c., pp.56-61): fer reviure, fer resurgir, fer pujar, desper-
tar {Is 51,17) del somni mortal causat per 1'abandé de Déu (Salm 13,4).
I tot aixd expressat en una perspectiva escatoldgica (Is 25,7-8; 26,
14-19). Tot sbén metafores, en les quals continua afirmant-se que la
mort es la fi de 1la vida,

Tanmateix, podem afirmar gue pertany d'una manera essencial a la
fe de 1'AT la persuasidé de la poténcia divina per a fer prevaler i
triomfar el seu judici en el mén: aceid divina que, per a la mentali-
tat jueva, no es realitzard en una mena d'espai buit, sindé en 1'ambit
concret i1 real del cosmos creat per Jahveh; la salvacid escatoldgica
no és una enteléquia, sind una nova creacid totalment real. Fer aixd
no poedem separar l'esperan¢a escatoldgica cultivada en 1'AT de la se-
va realitzacid en el mdn; el mdn i la seva circuntincia és el lloc
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estudiar ara mateix: d'una banda, la fe en Jesucrist ressuscitat exi-
geix la resurreccid "corporal" del Senyor, com també, d'altra banda,
ho exigeix ka tendéncia de l'esperanca cristiana vers una perfecta
definitivitat del do¢ escatoldgic, que inclou la nostra "resurreccid
corporal" i el judici universal de Déu.

a) Primer "significat" del "cos glorids" del Crist

L'esperanza d'Israel que Déu ressuscitard els
morts a la fi del mén no és res més que la conseqgiiéncia de la seba fe
en Déu, Senyor Omnipotent. Jahveh és suficientment poderds, i es mos-
tra que ho és ressuscitant els morts. Ell ho ha promés, i1 compleix
el que pronmet,

D'aixd n'estaven segurs els primers cristians. El que ja no és tan
‘f3cil és reconstruir el procés de la fe cristiana, en quant a la re-
surreccidé de Jesucrist (30 ). ELl cert és que, pels primers deixebles,
la Resurreccid de Jesucrist eva quidlcom més enlld d'alld gque podien
esperar (3/).

d'aquesta salvacidé. Per aixd s'afirma que la salvacid consisteix essen-
cialment en el triomf sobre la mort. La salvacid escatoldgica inclou
expressament la creacié, i, per tant, inclou el cos. No es podria con-
cebre d'altra manera, donat que per 1'home biblic, el cos és 1'home,

i pel cos l'home és cosmos i mén.

(30 ) Pel que fa referéncia a la "histdria de les formes i la resurrec-
cid de JesUs", consulteu MOLIMANN, Teclogia de la Esperanza, pp.240-
250.

(¥ ) Encara per Pau (Rom 11,15), la reincorporacid del jueus al nou

poble de Déu és expressada en llenguatge de resurreccid (cf, 2Cor 1,
9). Les .primeres kdees vegeu-les a Fets 2,36; Rom 5,10.17; 8,345 el

Pare com a subjecte a Rom 8,32 i 2Cor 5,21; la resmrreccid eom acom-
pliment de quelcom promés i anticipacid de futur a Hebr 13,23.

D'altra banda, no és dificil de trobar la consciéneia reflexa de
fe sobre la Resurreccid de Jesucrist 1 la seva originalitat en textos
com s6n ara Rom 6,10; Hebr 9,26; Fets 13,34; Apo 1,17. En aquesta
conscidncia reflexa de fe, Crist Ressuscitat és el punt d'arribada 1
el punt de partenca de la “"promesa" (vegeu MOLTMANN, o.c., pp.250-257).

Els exegetes han estudiar, no sempre amb éxit ni amb les mateixes
conseqiidncies, a bastament els textos de les narracions evangéliques
i paulines de la Resurreccid de Jesucrist. En tot cas, "les estructu-
res i categories mentals dels jadaisme han tingut un paper fonamental
en l'anunciat de tot el misteri pasgual... Les narraciones evangéli-
ques... sén tributdries d'una antropologia especificament jueva. Agques-
ta tranformacid misteriosa i gloriosa de tot 1'ésser, que presupcsa la
nocié de la resurreccid, no és concebible, dins l'antroplogia jueva, &
amb la permanenca del cadaver dims el sepulcre. En la resurreccid Deéu
comenga la nova creacid, la definitiva, l'escatologica. Aguestes idees
que soé6n fonamentals i essencials en la nocid teoldgica de la resurrec-
cid, no és possible d'expressar-les, dins 1l'antropologia jueva, si no
és mitjancant la desavaricid del cadiver., Ni és possible de salvar,
dins d'acuesta mateixa antropologia, la identitat de Jesls de Natza-
ret i del ressuscitat que s'apareix als seus, si el caddver no és vi-
vificat i per tant desapareix del sepulcre. Perd es comprés facilment
que aguestes categories mentals prdpies d'una antropologia perfecti-
ble, i que de fer han evolucionat en ordre a tants d'aspectes biolo-
gics i1 estructurals del cos humd, poden no necessitar-s en un anun-
ciat modern del misteri pasqual. En asuest sentit, la teologia de la
resurreccid de Pau ens ofereix un cami remarcable (1Cor 15,%5ss; 2Cor
5,1ss8): Pau estableix clarament la identitat personal entre el jo
terrenal i el jo escatoldgic, perd no pas, almenys necessariament, la
continuitat entre el cos terrenal i el cos celestial, com si es trac-
tés de la recuperacid deks restes corporals per a la transformacid
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Entenem-ho bé., La dificultat provenia de dues raons: primer, del
fet que Jesls de Natzaret va morir “fora de 1'Alianga", és a dir, fo-
ra de 18mbit d'influéncia de 1l'aceid escatoldgica de Deu; i, segon,

que la resurreccid de Jesucrist no va significar la fi del mén.

Una cosa és certa: la fe pasqual, que afirma la Resurreccid "cor-
ral” de Jesucrist (32 ), creu que la totalitat de Jesfis de Natzaret ha
entrat en 1'ambit del do escatoldgic, que inclou la glorificacid o
exaltacié de la Humanitat del Crist (33) i el poder de comunicar 1'Es-

implicada en la resurreccid, tal com es podria suposar segons l'esca-
tologia jueva. Aguesta derrera observacid ens permet d'afirmar que no
és 1%cit presentar la narracidé del sepulcre buit com una conditio sine
gua non de la resurreccid; de fet es pot creure en el ressuscitat resea
butjant la historicitat de tot el conjunt de les narracions sobre la
comprovacid del sepulcre buit. El sepulcre buit pot tenir, al mixim,
un valor de signe, com de fet ho té en Jo 20,3-10, signe que necesgi-
ta ser il.luminat per 1'autotestimoniatge del ressuscitat que es re-
vela als seus... Bn una paraula, el procés normal ens el ddna el mis-
satge evangélic: "Ha ressusciat™, I perqué ha ressuscitat, "no és
aguil™, "Vezeu el lloc on el posaren" (JUSE DE GOITA, Resurreccidn de
Cristo v de los muertos, pp.66-68). '

(32) RATZINGER (Escatologia, pp.l59-161) observa: "Hay que preguntar-
se, si hay enunciados explicitos sobre la corporeidad de la resurrec-
¢idn, que no hay que considerar comc adornos literarios del modo de ha-
blar tradicional en la escatologia, sino gwe se digan de una manera
conscientemente nueva a partir de lo cristiano”. Llautor comenca amb
la resposta que déna Pau en 1Cor 15,35-53: "Esto quiere deeir que Pablo
se enfrenta decididamente con la idea dominante en el judaismo, segin
la cual el cuerpo resucitado es totalmente idéntico con el terreno y
el mundo de la resurreccidn es una simple continuacidn del terreno.

El encuentro con el resucitado, que en cuanto el totalmente otro es-
capaba al ver y conocer terreno, que no estaba sometido a las leyes

de la materia, sino que se dio a ver al modo de la teofania - un apa-
recer desde el mundo de Dips~, este encumntro, digo, acabd defintiva-
mente con tales interpretaciones. 'Pero os digo esto, hermanos: que

la carne y la sangre no pueden heredar el reino de Dios, ni la corrup-
cién hereda la incorrupcién' (v.50)... Pero la determinacién con que
Pablo se opone a conceptiones naturalisticas, no le impide seguir ha-
blando de resurreccidén del cuerpo, que es algo distinto de la vuelta
de los 'organismos' conforme a este mundo... Al realismo fisicista se
le contrapone ho un espiritualismo, sino un realismo pneumatico,..;Se
puede preguntar algo mis concreto sobre el cuerpo resucitado a partir
del Nuevo Testamento?". L'autor, després de referir-se a les possibles
interpretacions "espiritualistes” de 2Cor 5,1, Ef 2,6 i Col 54,1~3,
acaba dient: "en realidad, todos estcs textos no son lo suficientemen-
te claros, como para permitir avanzar nids alld de lo gque ya pudimos
constatar a partir de 1lCor 15. Subrayan la novedad de la existencia

de la resurreccidn, existencia que procede de arriba y no de abajo;
resaltan el cardcter cristoldgico de nuestra vida de resurreccidn,
pero no representan teoria ninguna sobre la relacidn del cuerpo de
Cristo y el cuerpo de los cristianos en la resurreccidn. La valoracibdn
que se haga del material biblico, debe realizarse con mucha cautela:
las cuestiones que planteamos son cuestiones de nuestro pensamiento.
La respuesta tiene que poderse mantener ante la Biblia, pero sin atri-
buirsela a la exégesis, puesto que las decisiones se toman al modo de
nuestro pensamiento sistemdtico. Esta precaucidén a la hora de dar

una respuesta es algo que se desovrende de la estructura misma del enun-
ciado"biblico... La Biblia misma nos prohibe en este sentido el bibli-
cismo", '

(33) La "temporalitat" de 1'Home Jestis, per la resurreccid, no queda
suprimida, ans bé, queda potenciada al mixim, en relacid al seu cos,

i a través del mateix, amb el seu temps i amb el seu nmén: potenciacid
quetarriba a tot el temps humd i edsmic, que Jesucrist ha assumit real-
ment. :
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perit. Jesiis ressuscitat entra en una nova relacid vivificant amb
tots els homes i amb el cosmos. I, aixd, a través del seu cos,

Aquesta -és la qilestid., La resurreccid "corporal' de Jesucrist, que
no s'ha de centrar en la qliestid del desti del caddver (3%), és indis-
cutiblement necessiria, si es vol omplir de contingut real 1'afirma-
cid de fe, que parla de la definitivitat escatoldgica del creient i
de la preséncia real escatoldgica en la comunitat eclesial i en els
seus signes sacramentals. Aquesta anticipaeié realment escatoldgica
en el creient i en la comunitat dels creients, exigeix el "cos glori-
ficat" de Jesucrist, sense el gual tot seria pura gnosi.

b) Segén "significat" del "cos gloribés™ del Crist:

La definitivitat escatoldgica, que assolim per
1a fe en Jesucrist ressuscitat, inclou també aquella comunid de desti,
que anomenem “humanitat". D'altra banda, l'esperanga, que ens salva,
contempla i tendeix al "retorn" del Senyor.

Perd 1'Escriptura afirma que el "retorn" del Senyor anira acom-—
panyat per la "resurreccid dels morts” (3r). Aixd vol dir dues coses:

(34) Sembla que, per & una ortoxa professidé de la fe pasqual, no és
pas necessari d'acceptar la reanimacid del caddver del Crucificat.
TPanmateix no és indiferent a la fe cristiana, expressada en la seva
totalitat, sobretot si tenim en compte les dades del Nou Testament
que ens parlen del paper de Jesucrist en ordre a la resbtauracid de
1'univers (cf. Rom 8,20-23; 1Cor 15,20-28; Ef 1,10,20-23; Col 1,18~
20), el desti del seu caddver. 5i és possible parlar d'una comunid

de 1l'univers en Crist, aleshores també és possible de veure en el ca-
daver del Crucificat, el signe d'aquesta comunidé. I en agquest mateix
sentit, la parusia podria significar la realitzacid plena del Crist
Potal, en el qual s'inclouen la humanitat i el cosmos: "doncs, quan
aquest ésser corruptible s'haurd revestit d'incorruptibilitat, i
aquest ésser mortal s'haurd revestit d'immortalitat, aleshores es do-
nard acompliment a alld que diu 1l'Escriptura: la mort ha estat sbsor-
vida per la victdria" (1Cor 15,54).

(35) Quan 1'Escriptura parla d'aquesta resurreccid, ho fa d'una manera
molt diferent de quan parla, per exemple, de la "vida de Jesus" gue es
palesa en la "carn moridora" del creient, és a dir, en els qui "tén
nékrosin tou Iesou en to sémati periphérontes” (2Cor 4,10-11; és Ia
Toondicid interior -o eso emon-", due es va renovant progressivament,
v.16, perd que no és suficient, v,18, perqué el cristid espera una
rehabilitacid total de la seva existdncia, és a dir, el pas d'una vi-
da "amagada en Déunjuhtament amb el Crist” a una vida a llum plena de
gldria, quan el Crist es manifesti, Col 3,3-4). La "regurreccid dels
morts" és la gue el cristid espera: "ja que sabem que aquell que res-
suscitd el Senyor Jestis, també ens ressuscitard a nosaltres i, ensems
amb vosaltres, formarem part del mateix seguici de Jesus" (2Cor 4,14),
Es la "resurreccid a 1'altim dia", de Joan (5,25; 6,40.54; 11,24-26),
i que Pau descriu d'aquesta manera: "Crist ha ressuscitat d'entre els
morts, com a primficies de tots els gui van morir. Ja que per un home
vingue la mort, també per un home ha de venir la resurreccibé dels
morts. Perqud, aixi com per Adam tots moren, aixi també per Crist tots
tornaran a la vida. Cadascti, perd, en l'ordre gue li correspon: primer
el Crist, com a primicies; després, els qui seran del Crist a 1'hora
del seu adveniment" (1Cor 15,20-23). :

Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., Pp.203-205): "El cristocentrismo abso-
luto en 1la comprensién paulina de la resurrsccién implica otra impor-
tante caracteristica de $sta: su indole corporativa. Es el cuerpo de
Cristo quien resucita, alcanzando asi su plenitud. Los individuos sin-
guiares llegan a la resurreccidn en cuanto miembros de ese cCuerpo...
La esperanza de los cristianos no puede ser, por consiguiente, la de
una consumacion puramente individual; sélo en el "hombre perfecto", en
el nuevo estatuto corporativo que es el cuerpo de Cristo, se alcanza
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. primer, que l'encontre amb el Senyor ressuscitat, propi.de la parusia,
exigeix la definitivitat de 1l'home total {és a dir, exclosa la pers-
pective de la mort, inclosa 1l'actualitzacié total de 1'ésser humd) i,
segbn, que aquesta resurreccid té una relacio mo}t d;recta amb el "po-
der" o 1'Esperit de Jesis ressuscitat (3¢ ), i, fins i tot, és conce-
buda "a semblance" de Jestis ressuscitat (z7).

Queda clar, doncs, que el "cos glorids™ del Ressuscitat és "neces-
sari” per a la nostra resurreccid corporal (¢ ). Més encara, el "cos
lorids" del Crist és "necessari" al cel, per a la visid beatifica
%39). D'aixd, perd, en parlarem més endavant.

'1a madurez de la plenitud de Cristo' (Ef #,13), puesto que es ahi
donde ‘'corporalmente' (somatikds = corporativamente) se localiza la
plenitud de la divinidad (Col 2,9). Desde tales presupuestos, hay que
Juzgar como extrafia a la doctrina de Pablo la idea de resurrecciones
individuales a guisa de sucedéneo de la regurreccidn, comc si ésta
pudiera entenderse cual suma de multifitd de actos, o cmmo si pudiera
darse una consumacidén del yo singular al margen de la consumacién del
organismo uno y total del que este yo es miembro. El concepto paulino
de cuerpo no se mueve en la perspectiva de la individuacidén (como su~
cede en el pensamiento griego y en el occidental moderno), sino en la
de la solidaridad... Cuando se comprende que el cuerpoe de la resurrec-
¢idén es el cuerpo de Cristo resucitado y que este cuerpc de Cristo es
una realidad corporativa a la .que 1los cristianos pertenecemos como
miembros, se comprende a la vez por qué la resurreccidn de los muertos
no puede ser pensada en términos de unidad individual, sino a nivel de
unidad social, Y ésta es la razdn Gltima de su carécter necesariamente
escatolégico, sobre el que Pablo insiste incansablemente, desde 1ls
hasta Flp, Ef y Col. La constitucidn del cuerpo de Cristo se consuma
comunitariamente, una vez completado el némero de sus miembros, en el
acontecimiento que, llevando a su término la salvacion total, termina
y finaliza la historia: ‘cuando aparezca (risto, vida nuestra, enton-
ces también vosotros apareceréis gloriosos con é1' (Col 3,4)".

(3¢ ) E1 text clau podria ser aquest: "L'Esperit d'aquell que va desvet-
llar Jestis d'entre els morts viu realment en vosaltres. Comptant,
doncs, amb aquest Esperit, aquell gue va fer aixd amb Jesucrist, revi-
talitzara també la vostra existdncia moridora" (Bmm 8,11); i també:
"Que aixl com Déu ressuscitd el Senyor, també ens ressuscitard a no-
saltres per la seva forga" (lCor 6,14); o: "que transformard (el Senyor
Jesucrist) el nostre cos miserable, conformement al seu cos glorificat,
geg§§s la forga amb qué pot sotmetre totes les coses a si mateix" (Fil
’ .

(3?) "Hem estat, doncs, sepultats amb ell pel baptisme en la mort per
tal que, aixi com el Crist va ressuscitar d'entre els morts per la gld-
ria del Pare, aixi també nosatres portem una vida nova, Si hem estat
estretament units a la semblanga de la seva mort, també ho estarem a
la semblanga de la resurreccid” (Rom 6,4-5). Aquesta "semblanga™ es
dona ja en el creient, pel fet que pertany al cos del Crist: "I nosal-
- tres hem mort amb Crist... Aixi també vosaltres penseu que esteu real-
ment morts al pecat, perd que, units al Crist, viviu per a Déu..., com
qui ha passat de la mort a la vida" (Rom 6,8.11.13), "Aixi, germans
meus, també vosaltres vireu morir a la Llei mitjangant el cos de Crist
per esdevenir d'un altre, dfaguell qui fou ressuscitat d'entre els
morts, a fi que fructifiquem per a Déu" (Rom 7,4). Recordem, uana vega-
qa mes, com diu FBC en el comentari a 1lCor 15,35, que "Cos en St Pau

és un concepte ple; fa referdncia a la totalitat de 1'home des de qual-
sevol aspecte. L'expressié decriu l'home tal com serd segons wl desig-
ni de Déu. La traduccid moderna de cos s'acostaria més a existéncia'.

(3§) RUIZ DE LA PENA (o.c., Qp.200—201), comentant 1Cor 15,42-49, diu:
"Lejos de pensarse en un espiritu liberado finalmente del cuerpo, lo-
que se trata de significar es la unidad, en el sdma pneumatikén, de lo
egpiritual ¥ lo corporal. Pneuma, opuesto a psyche, designa no un prin-
c¢ipio ontolodgico rival del cuerpo, sino la dynamig procedente del Es~
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2.— La Parusia i el temps entremig.

El 1llibre- dels Fets ens ofereix dues imatges, aparentment dife-
rehts, de la comunitat cristiana convocada al mati de Pasqua. D'una
banda, la comunitat apostdlica, convenguda de la realitat del Judici
que ja ha arribat {(cf, Jo 3,19 i 12,46-50), sobretot arrel de la re-
surreccid de Jesls (e¢f. Fets 2,38-40), sembla que tingui consciédncia
de trobar-se com a fora del temps, només projectada vers el Senyor
gque torna (e¢f. Fets 1,11). D’altra banda, el 1llibre dels Fets resu-
meix el temps de 1'experiéncia pasqual com el de l'experiéncia del
Regne (1,3), i la darrera aparicid del Ressuscitat com una "missid”
(1,7-8): aixi, la narracid de la Vinguda de 1l'Esperit Sant el dia de
la Pentecosta (2,1-11) és com una mena de sintesi de l'accid de 1'Es-
glésia en la histdria.

L’exgectacié de la Parusia és, certament, el rerafons de tota
l'experiéncia pasqual (40). Blla fa que neixi el "temps de l'esperan-

piritu e informante de toda la realidad humana; por tanto, también de
la corporeidad. La antitesis opone, pues, dos modos de existencia del
hombre uno y entero: la existencia basada en las virtualidades inma-
nentes del hombre (que arrancan de su pszché = de su principio vital)
y la existencia invadida por la fuerza trascendente del Espiritu vivi-
ficador. Los vv.45-49 tipifican esta antitesis recurriendo de nuevo al
paralelo Adédn-Cristo. El carécter corruptible, efimero, de la exis-
tencia terrestre responde a nuestra solidaridad con Adén; la solida~
ridad con Cristo, 'espiritu vivificante', nos haré rebasar este modo
de existencia caduca y alcanzar la forma de existencia definitiva".

(39) piu RUIZ DE LA PENA (o0.c., pp.259-260): "Desde estas considera-
ciones resulta comprensible 'la eterna significacién de 1la humanidad
de Jesfis para nuestra relacidn con Diosl -este es el titulo de un
luminoso articulo de RAHNER, ET III, 47ss-: 'Jesfis hombre no sélo fue
por una vez de decisiva importancia para nuestra salvacidn..., sino
que 8s ahora y por toda la eternidad... la permanente apertura de
nuestra finitud al Dios vivo de la vida eterna e infinita... En la
eternidad sbélo se puede contemplar al Padre a través del Hijo; y se
le contempla inmediatamente precisamente de ese modo, pues la inme-
diatez de la vision de Dios no niega la eterna mediacibén de Cristo-
hombret (ib., 56-57. Vid. el importante trabajo de J.ALFARO, Cristo

lorioso, Revelador del Padre, Greg 1958, 222-270 - c¢f. Id., Cristo-
%og{a v antropologia, Madrid 1973, 141-182)",

(40) La perspectiva cristiana contempla, segons Sant Pau, l'allibera-—
ment de la natura i la sedepmcid del cos (Rom 8,19-23%). Es cert que
la Parusia posard fi a la humanitat i al mdn: en el doble sentit, pe-
rd, que arribard a la plenitud el Regne de Déu, i que la mort serd
vencuda per sempre {(1Cor 15,24-28).

S8i esperem, de veritat, "un cel nou i una terra nova, on fard es~
tada la justicia" (2Pe 3,13; cf. Apo 21,1), també hem d'acceptar del
futur dfaquest mdén, un futur que ve de Déu i que destruira, tot assu-
mint-lo, tot alld que és creat i gque 1l'home ha tacat amb el seu pe-
cat: "el cel i la terra d'ara sbén reservats per la mateixa paraula,
gue els guarda per al foc fins al dia del Judici i de l'extermini
dels homes impius. Una sola cosa, perd, no heu d'ignorar, estimats:
que un dia pel Senyor és com mil anys, i mil anys, com un dia, El
Senyor no retarda el compliment de la promesa, com alguns creuen que
ho fa, sind que pren paciéncia amb vosaltres, i no vol que ningl es
perdi, sind que tothom arribi a convertir-se. Perd el dia del Senyor
vindré com un lladre; aquell dia el cel passard amb estrépit; i 1la
terra amb les obres que conté serd consumida. Ja que totes aquestes
- coses aixi s'han de disoldre, com convé que vosaltres perseverau en
santes maneres de viure i en obres de pietat, esperant i apressant
1'adveniment del dia de Déu, pel gqual el cel inflamat es disoldra,

i els elements abrandats eg fondran!® (2Pe 3,7-12),
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¢a", dinamitzat per la proximitat del retorn-del Senyor: una "proxi-
nitat" que, sobretot, vol dir "imminéncia de pregent". "E1l Senyor és
a prop", vol dir que "no és aqui" (ILc 24,6): perd, per aixd mateix,
perqug no pot ser localitzat en un lloc concret (gf: Mt 24,;6—2?) i,
per tant, situat en el domini de les nostres previsions, "vinc inopi-
nadament” ~diu el Senyor (Apo 22,7.12)-, com aquell qui és a la por-
ta, i truca, o pot trucar en gualsevol moment (cf. Mt 25,10-13). I
aquesta immindncia fa del temps cristid, és a dir, de l'existémcia
tensa per la fe i l'esperanga, un temps sagrat. :

En tot cas, el "Dia de Senyor" resta cronoldgicament futur: un
futur que ja ha comengat, un futur que pot ésser accelerat o retardat,
en la mesura en que el creient i1 la comunitat dels creien?s visguin
segons les seves exigéncies, Es aixi com l'Escritura conté la fe
pasgual en llenguatge de futur (4/ ).

(4/) Diu RUIZ DE LA PEWA (o.c., PP.180-182): "Es imprescindible, en su-
ma, evitar la impresidn de que lo aguardado al final de los tiempos es
un conjunto de sucesos plurales (pampusia, resurreccidn, Jjuicio, nueva
creacign), independientes entre si, que se dan de hecho, lo mismo que
podrian darse otros. No se trata de una multiplicidad de eventos dis-
tintos e ineconexos; la célula generadora del esntero éschaton es la
parusia, a saber: la epifania de la realeza de Cristo, por una parte,
y la consumacidn de su obra, por otra... La parusia serd ciertamente
'revelacion', desvelamiento de lo, en parte, ya actual: la capitali-
dad césnmico-salvifica de Cristo... El aspecto manifestacidn remite al
momento continuidad inherente a la auténtica escatologla cristiana,

y que ha decorresponderse dialécticamente con el momentc novedad...
Dicho esto, esclaro que las representaciones espaciales de 'la venida
en poder', con el aparato cdsmico que la acomparna, son el ropaje sim-
bélico de sm indole mayestitica, y que por consiguiente no autorizan

a concebir la parusia como un mévimiento local, En real%dad, ees €1
unico lenguaje representativo de un acontecimiento cmo éste es el
simbbdlico,e puesto que, en si mismo, tal acontecimiento es indescripti-
ble. El término del tiempo, como su comiengo, éscapa, en efecto, a
nuestra experiencia sensible, que no conoce mis acontecimientos que
los que se desarrollan en la temporalidad tridimensional., Un evento a
encuadrar sin la dimensidén de futuro desafia todo ensayo de concre-
cibén imaginativa. La parusia concierne todavia a la historia, en cuan-
to que la clausura; pero »or lo mismo, es. simulténeamente, metahisto-
rica. La categoria ®acontecimiento' que hemos reconocido a la parusia
tiene que suportar esta paradola, que hace de ella un Jano bifronte:
al ser el limite extremos del tiempo, le pertenece y le trasciende a
la vez. En tanto que fin de la historia, es histdrica ella misma, pues
de otra forma no podria acabarla; en tanto que revelacidn inmediata,
evidente, del resucitado, hace saltar definitivamente el marco espa-
ciotemporal que constituye la historia y la posibilidad de nuestras #»
representaciones, pues 1o histdérico no puede ser nunca el lugar de :
la"percepcién inmediata e intuitiva de lo divino, esto es, de lo eter-
no".

Hauriem de dir, encara, una paraula sobre el fet que en el Nou Tes-
tament vinculi a la parusia de nostre Senyor Jesucrist el "dia del
Senyor" o "dia del Jjudici'. D'aquest "judici", n'hauriémmde tenir
prou amb la sobrietat de 1l'Escriptura (cf. 25,31-46; 2Tes 1,7-10; Apo
20,11-15), malgrat les imatges en qué s'explica. Retinguem que "tots
nosaltres hem de comparéixer davant del tribunal de Crist, a fin que
cadascun rebi el que ha merescut vivint en el cos, segons el que va
obrar, sigui bé, sigui mal" (2Cor 5,10).

D'altra banda, no hi fa res que 1l'Escriptura parli del "judici" a
l'hora de la mort: "I aixi com els homes han d= morir una sola vega-
da, i després d'aixd hi haurd el judici®" (Hebr 9,27), perqué de fet,
com veurem, no es pot pensar en un temps cronoldgic degspres de la
mort. El "judici" cal relacionar-lo ama la parusia: "aix{ també el
Crist, després d'haver-&e ofert una sola vegada per llevar els pecats
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1) La parusia i la "misgsid".

Els sindptics presenten la "missid" de 1'Església en la linia
del Regne de Déu, com a esdeveniment escatoldgic. Es aixi com cal in-
terpretar Mt 28,19-20,

Perd aquesta "missidé", que arrenca de 1l'experidncia de Pasqua (cf.
Jo 20,17), significa la veritable tensid de 1'esperanca, entesa com
amor-fidel, vers l'adveniment gloriés de Jesucrist. En efecte, tant
els sindptics com Pau entenen que "primer cal anunciar el Regne a
tots els pobles", i després vindrd la fi (cf. Mt 21,43; 24,14; ILc 17,
20-25; 21,24; Mc 16,9-20; Rom 11,25-3%2).

Aleshores és possible pensar que els deixebles, esperen el retorn
del Senyor en la mateixa "missid". En realitat, el Senyor torna en la
mesura que és anunciat el Regne de 1'alliberament definitiu i total.
Perqué el Senyor torni, cal que els homes escoltin l'anunci de la Ro-
na Nova. Quan els homes s'obren a l'Evangeli, el Senyor torna, i d'al-
guna manera, la "missid" accelera el retorn del Senyor (42).

d'una multitud, apareixerd una segona vegada, ja sens pecat, a aquells
qui 1l'esperen, per salvar-los" (Hebr 9,28). Retinguem, perd, que es
tracta d'un "judici” universal: que arriba als vius i1 als morts, als
bons 1 als dolents, i que és un "judici' en el qual els bons seran
salvats i els dolents condemnats.

RUIZ DE LA PENA (o.c,, pp.184-189), després de presentar el "judi-
c¢i" com & moment de la pamrusia -"la parusia rasvela a la postre 1la
verdad de las cosas y las personas" (p.186)-, continua dient: "A més
del aspecto revelador gue acabamos de esbozar, el juicio comporta una
discriminacién. Ahora bien: el NT, sobre todo por medio de los evanged
lios de Juan y Mateo, ha operado una neta désmitificacién de las esce-
nografias apocalipticas del juicio... En efecto, no es la sentencia
divina la que constituye al hombre en salvado o condenado, la que le
emplaza en un estatuto juridico de inocente o culpable. Es més bien
la actitud del hombre el principio congtitutivo de su situacidbn defi-
nitiva. La Palabra de Dios constata (no constituye) esa situacidn...
El juicio en cuanto dmcisidn acontece, pues, en el ahora de la respon-
sabilidad; de esta forma, tal jiicio posibilita y funda la indole per-
sonal del hombre... La idea del juicio otorga a la idea de la respon-
sabllidad su Gltimo fundamento., Sin el horizonte del juicio, el hom-
bre capitularé ante la tentacidn de interpretar su libertad como ili-
mitada, cuando lo cierto es que dicha libertad se constituye como tal
en el preciso limite de la responsabilidad., E£n Gltima instancia, aquél
ante quien el hombre responde es Cristo... El juicio-crisis no es, en
suma, un proceso juridico a celebrar en el &schaton; se estid llevando
a cabo en la respuesta de la persona a sus responsabilidades histérie
cas. Con todo, este elemento critico d 1 juicio tiene todavia algo que
ver con la parusia, Que la gloria de Cristo ponga en evidencia,.,. 10
que latia en la opacidad y ambigu&dad de la historia significa también
que, a su resplandor, todo ser se encuentra con su propia verdad; esta
manifestacidén gloriosa hace que se polaricen en torno a Cristo los gue
son suyos, y patentiza por ende la no pertenencia de los que le recha-
zamon. Asl pues, el juicio escatoldgico, que es primariamente acto de
salvacidén, importa secundariamente un aspecto judicial, por cuanto la
epifania del sefiorio de Cristo constituye la publica revelacidn del
contenido real de la historia y del alcance irreversible de las opcio-~
nes en ells operadas",

(42) En aquest sentit, les grans cartes paulines ems ofereixen un ma-
terial molt important (c¢f. Rom 8,29; Ef 2,20-22; 4,16), I &s en asuest
punt on trobem la connexid entre l'escatologia cristiana i el treball
per 1'alliberament de l'home. Diu MOLTMANN (Esperanza;y planificacidn
del futuro, pp.79-80): ";A dbdnde conduce la ¢ritica historica & 1la fe
cristiana? En primer lugar a decir gue los testigos pascuales no afir-
man que las apariciones del crucificado son un hecho accesible a cual-
quiera y una experiencia siempre repetible, sinc que se aparecid a de-
terminadas personas (cf. Act 10,40-42; 1Cor 15,3-6), que inmediatamen~
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2) La parusia i l'emperidneia sacramental,

A la 1lum de Pasqua, la fe en Crist ressugcitat, en la qual es
fa present el do escaflogic, engen&raluna experieéncia totalment nova.
Es 1l'experidncia sagrmental,

Aixi, la mateixa comunitat cristiana esdevé sagrament de salvacid
en el mén. E1 llibre dels Fets 2,%8~47 proclama la necessitat d'entrar
en la comunitat per a conseguir el perdd dels pecats i percebre el do
" de l'Esperit Sant, tot "fugint d'aquesta generacid perfertiga”, perd
és el Senyor que "els reunia Junts®. El nombre deki creients, que pro-
clamaven la paraula de la resurreccid amb valentia (4,29-31), augmenta-
va constantment (5,12-16) per la Paraula (6,7) dins i fora de Jerusa-

lex (9,31).

La rad de tot aixd és que la comunitat és el lloc de la preséncia
eficag del Senyor ressuscitat (cf. Mt 28,20; Mc 16,20). La comunitat
dels creients és la comunitat escatoldgica, la dels "altims temps".
L'experidncia de Jes@s ressuscitat és interrumpida (c¢f. Fets 1,3-11)
1i al seu lloc es produeix l'experilncia de 1'Esperit (ef, Fets 2,1-4)
en forma visible: l'experiéncia sacramental.

La fe ens insereix en la realitat de Jesucrigt ressuscitat, el fu-
tur del qual resta amagat. Perd aquest futur no es troba tan sols en
el "més enlla", sind que es troba present i incontrolable en 1a matei-
xa realitat humana.

Els "sagraments” sén moments especialment densos d'aquesta expe-
.riéncia humana, en els quals es fa particularment present el futur del
" ressuscitat. Quan la comunitat reunida celebra el "sagrament', experi-
menta la tensid esperangada vers el futur del ressuscitat (¢f. Fets 3,
19-21; 1Cor 11,26)..I és que el do escatoldgic, que es déna a la fe en
forma d'esperanga, no elimina la preséncia del mal i de la mort. Els
"sagraments" anticipen el futur, en el sentit que donen al creient el
dinamisme escatoldgic per a anar a l'encontre del Senyor que torna: i
aixd precisament en un moment privilegiat de 1l'experiéncia huamana,
que cal "salvar" de la mort, sempre amenagant., En els "sagraments",
la comunitat dels creients experimenta el procés del mateix do esca-
toldgic, que consisteix en "anar al Pare i tornar", és a dir, absén-
cia de present i pres-encia de futur.

te se sintieron penetradas del deseo de llenar el mundo entero con el
evangelio, Su fe estaba sostenida por la tensidn entre experiencias
personales y ambiciones universales fundadas en aquellas. El aconte-
cimiento pascual no ps para ellos un hecho definitivamente consumado
Y ya perteneciente al pasado, que cualquiera puede comprobar si se
toma la molestia de investigarlo metédicamente, sino sobre todo un
acontecimiento perteneciente al futuro, que en su ambivalencia histé-
rica funda ya una esperanza universal capaz de renovar el mundo y que
va por tanto necesariamente ligado al riesgo de la fe. La critica
‘histérica, despojando a la fe de todos los apoyos de validez probato-
ria universal, como es lo visible y lo empirico, y no concediéndole
més fundemento que la misma fe, lo que hace es desnudarla de ilusio-
nes sobre la historia y de utopias sobre el futuro y reducirla a la
cruz de Cristo. Las ventajas y desventajas que la historia ofrece a la
fe no consisten en ponerla en sitio seguro en los conflictos de 1la
historis, sino ponerla en el conflicto de la cruz. La historia criti-
ca se alia aqui con la fuerza iconoclasta de la esperanza cristiana
para ejecturar la orden de derribo de imégenes lanzada contra el few
tichismo religioso de los hechos, por una parte, y contra los sueiios
de futuras glorias por otra. La fe ciistiana no prejuzga un Dios y
un future, sino que, como fe en la soberania de Dios, es apertura
hacia lo nuevo e inesperado de &se futuro',
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3,~ Qué passa amb els qui han mort?

La primera comunitat cristiana va veure la Resurreccid de Jesu-
crist com 1l'inici de la comunitat escatoldgica de la Nova Alianga,
anunciada des d‘'antic, Per a la primera comunitat cristiana, la Re-
surreccid és un esdeveniment que pertany al futur, L'esperanga cris-
tisna es diripgeix vers la Parusia de nostre Senyor Jesucrist, en la
qual serad vencuda la moert, amb la transformacid gloriosa dels nos-
tres cossos; serd el Dia del Judici, en el gqual la creacid sencera
serd alliberada, "quan el Crist, la nostra vida, es manifestard, tam-
bé vosaltres us manifestareu amb ell en plena gldria® (Col 3,4), sera
el vertader "avui serds amb mi al paradis" (Lc 23,43}, serd l'"entra
al goig del teu Senyor” (Mt 25,21).

I, mentrestant, fins que el Senyor no torni, l'Església anuncia
i celebra la preséncia del Senyor ressuscitat en mig de les diverses
#8xperiencies humanes, i sobretot en l'experiéncia del sofriment i de
la mort, en la seguretat que "Déu s'endurd amb ell els qui s'adormiren
en Jests" (1Tes #,14)(49).

1) La mort, tanmateix.

Bl text de 1Tes 4,1%-18 caldria entendre'l como una resposta
a la primera giliestid sobre la mort, és a dir, peri ton koimoménon,
qiiesti1id gue plantejada pels qul tenen esperang¢a, necessita un aclari-
ment (v.13). Perd Pau, en la seva recposta, remarca el sentit de la
preocupacid dols tessalonicencs: qué passard amb els nostres morts
quan el Senyor torni? I la resposta no és de Pau, sind en ldégo kyriou:
els morts, abans que el Senyor torni, ressuscitaran, i aleshores tots
anirem a l'encontre del Senyor (4%).

El text, perd, sembla plantejar una altra qiestid. De fet, la pro-
ximitat de la parusia, tal com era entesa per la comunitat de Tessalde
nica, feia que la resurreccid dels morts fos també entesa com una me-
na d'excepcid: el normal era oue fossim nosaltres, els vius, els super-
vivents, els que anessim a l'encontre del Senyor (4/7). I, suposat que
la parusia no fos tan prdxima, com era de preveure, i, per tant, que
la llei bioldgica produis la mort dels gui esperen el retorn del
Senyor,( quin sentit tindria aleshores la mort? Per qué hem de morir
els cristians?

(43) El verset sembla que uneix didtou Iesous a &xei, 1 no a koime-
théntas: Déu s'endurd amb ell per Jesus els gul s'adormiren®,

(44) Diu RUIZ DE LA PENA (0.c., Dr.195-196): "La expresidén “llevaré
consigo!' no significa explicitamente la resurreccidn, pero la supone
(ef. v,16)... La respuesta de Pablo quiere dejar fuera de duda que el
hecho de viwvir en el momento de la parusia no implica especiales ven-
tajas. 'Los muertos en Cristo resucitarén primero' (v.l6§, de suerte
que una eventual ihferioridad de los muertos respecto de los vivos
queda amortizada por la resurreccidn...; ésta hace que todos, muertss
¥y vivos, participen, simulténea y solidariamente, de la gloria de la
parusia... Lo Unico que en ulftima instancia le interesa ajui a Pablo
es resltar el nexo entre la resurreccidn de JesUs y la suerte de los
difuntos; aquélla es la sola respuesta v&lida al misteric de la muer-
te. La voluntad divina de resucitar a Jesis abarca igualmente a los
que son en JesUs. Por otra parte, la resurreccidn escatolbgica supri-
me la diacronia del proceso histdrico, las diferencias temporales gue
separan a los cristiznos, y rcconstruye la comunidad cristiana segian
la totalidad de sus miembros para la hora triunfal de la parusia®,

(4 cf. 1Cor 15,51, on s'afirma que tots, &dhuc els supervivents, hem
de ser transformats -allagesdédmetha-, per a poder participar del Regne
de Déu (v.50). D'altra banda, cal notar gue Pau, contririament als

sindptics (Me 12,18-27) i a Joan (5.28-29: a Fets 24,15 T.Ine atribueix
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a) una mort, que encara resta:

Hi ha una mort, gque ha guedat eliminada de la
vida dels creiemnts (Jo 3,15-16.36; 5,24; 6,47.51; 8,51; 10,28; 11,26):
no es tracta, perd, en aquest cas, de la mort bioldgica. Sant Pau ens
ho ve a dir aixi: la fe i el baptisme, com a sagrament de la fe, ens
déna de poder viure sense la mort (Rom 6,5-8). Es la mort al pecat
(Rom 6,1; 14,7-8), que ha esdevingut en el creient.

Perd aquesta mateixa mort -que no és la bioldgica- pot encara so-
breviure o tornar a viure en el creient, perqué el pecat pot tornar a
regnar en els nostres cossos mortals (Rom 6,12) i el pecat és digne de
mort (Rom 1,32) i la mort &s la paga del pecat (Rom 6,23) (44).

a Pau la resurreccid universal), Pau només parla de ﬂa re§urreccié dels
cristians; perd Pau era fariseu, i coneixia la resurreccid universal!

(96) Des de la fe, la universilitat de la mort no es recolza en motius
bioldgics, sind que es fonamenta en alld gue hi ha de més personal en
l'esperit humd i en la seva relacid amb Déu: 1l'home mor, perqud &s
pecador. La mort bioldgica és, certement,”"natural®, tot i que les raons
"naturals” per a morir podrien no danar-se. D'altra banda, aquesta

- "naturalitat" no s'oposa al cardcter violent de la mort. En aquest sen-
tit, diu RAHNER (EBscritos de Teologla LV, p.444): ";No es en la muer-
te lo propiamente doloroso y mortal que ella... parece gquitarnos lo
gue en nosotros ya ha madurado 'y se ha convertido en inmortalidad ex-
perimentada? El1 morir y la ppariencia de destruccidn que en é1 amena-
z& y que nosotros nunca podemos ver hasta el fondo, es para nosotros
tan mortal, porque en nuestra vida hemos devenido inmortales".

Cal, donecs, investigar més a fons la famosa necessitas moriendi.
‘L'Escriptura presenta aquesta necessitas moriendl com una conseqiien—
¢cia del pecat, perd, en tot cas, no "explica" dues coses: primer,qué
és el que fa que el pecat produeixi la mort biolbgica? i, segbn, shi
ga‘ot?o hi ha un canvi en l'estatut de la mort, desprées de la mort del

ris :

No hi hauria masses inconvenients per a #firmar que "aquest tros
de la realitat humana", que és l'home, deixa d'existir quan 1'anima
perd la seva forg¢a vitalitzadora: una afirmacié d'aquest tipus mo Ta
gairebé res més que constatar un esdeveniment, sense comprometTe's
coneeptualment, sempre que no es vulgui veure en aquesta pérdua un
cert "alliberament de 1'3dima", com, en el fons, prediquen les doc-
‘trines dualistiques. En tot cas, una "explicacid" d'aquest tipus no
hauria de donar la impressid de quelcom mitic: i 1la donaria, aquesta
impressib, si el pecat fos pensat com alld que s'introdueix en 1'ésser
humd, i hi produeix la incapacitat de 1'3nima per protegir el cos con~
tra la corrupcid prépia de tot organisme viu; i també la donaria,
aquesta impressif, si hom pensa la mort com un cdstig que D&G infli-
geix a 1l'home pecador, en virtud d'una mena de decret positiu divi.

D'altra banda, la fe cristiana, lliurement assumida, priodueix una
veritable solidaritat amb Jesucrist, per la qual 1'Esperit del Ressus-
citat actua eficagment en el creient, en el sentit d'una veritable re-
generacid, El pecat, no sols ha estat expiat per la mort de Jesucrist,
siné realment eliminat: el creient accepta aquesta accid de Jesucrist,
i, per ell, la mort ja no es pot dir que sigui un "castig" per un pe-
cat realment inexistent (cf. Rom 8,1-4). .

Tanmateix, continua éssemt veritat que l'home, adhuc el justifi-
cat, mor perqué és pecador. I la rad cal cercar-la, d'una banda, en
la distincib entre “regeneracid" i "resurreccid”, i, de l'altra, en
la’naturalesa mateixa de 1'home, que participa de la realitat d'aquest
"mén", és a dir, que pertany a la creacib actual, "que espera i anhe-~
la la redempcié dels fills de Déu" (Rom 8,19-22). En aquest sentit,
la mort del cristid significa la consumacid d'una etapa de creixement,
en la qual el pecat és definitivament superat. Com & verithhle "erisi®
d'aquest creixement, la mort ens instrodueix dolorosament -amb el
desmoronament d'aquella part de cosmos que hi ha en nosaltres- en
1'3mbit de la resurreccid.
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El Nou Testament sap que la mort bidldgica és un fet ineludible
i definitiu (cf. Hebr 9,27). La "vida mortal" s'acaba amb la mort,
que, per aixd mateix, és el terme de 1'status viatorum (cf. 2Cor 5,
10). Ho sap, tot aixé, perd ho sap a partir de l'experiédncia de Pas-
gua, experiéncia que déna un altre sentit al fet realment catastrdfic
de la mort (4}). Pau, per exemple, sap que la seva existédncia estad

(%P Ja hem vist que l'experidncia religiosa d'Israel entenia la mort
bioldgica com 1'enderrocament de tot 1'organisme viu, gue en diem ho-
me. Diu RUIZ D& LA PENA (o.c., DPDP.293-297): "La idea de que la muerte
introduce al hombre en el estado definitivo de vida o muerte eternas
es probablemente desconocida para el AT, incluso en el Ultimo estadio
del problema de la retribucidn”, i, després d'examinar Sa 2-5, diu:
"Todos estos indicios hacen pensar gue la muerte establece, slg una se-
paracidén de buenos y malos, una retribucidn accidental, pero que el
destino Gltimo se difiere hasta el final de l1a historia... Observa-
ciones semejantes pueden hacerse en torno a Le_16,19ss. El sustrate
popular de los materiales de la parédbola es comunmente admitido por
los comentaristas: Jests no nos ofrece aqui su versidn sobre el desti-
no de los muertos, sinoc que se limita a utilizar los esquemas conven-~
cionales del tiempo, no tanto para ilustrarnos acerca de la situacidn
de los difuntos, cuanto para ejemplificar la tesis de la inversidn de
destinos, tan propia del tercer evangelista...3i Le 16,19ss no afade
nada nuevo a la doctrina de Sb sobre el estado de los difuntos, otro
texto del tercer evangelista da al problema que nos ucupa un cariz
absolutamente original, encamin&ndolo hacia su Gltima solucidn: Le
25,&2-4;. Segln todos los indicios, no se trata de un didlogo histé-
Tico; mis bien nos encontramos con una composicidn didictica de Lucas,
que confronta en esta escena dos concepciones de la salvacién, En el
requerimiento del buen ladrdn el autor sintetiza la expectacidn Ju-
df{a de una salvacién pendiente de la instauracidn mesidnica del reino
en el éschaton {(c¢f. Hch 1,6). A tal expectativa se responde con des-
plazamlento de acento en 1o temporal (del futuro al presente del hoy)
vy una incardinacién del reino en la persona de JesGs (conmigo); la
salvacidn definitiva no es una realidad meramente escatologica, sino
que surte efectos inmediatos para quien ha optado por la comunidn

con Cristo. E1 término paradéisos se encuentra otras dos veces en el
WT: 2Co 12,4 y Ap 2,7; en ambes lugares designa el estadio terminal
de 1la vida con Dios, es el simbolo de la bienaventuranza. Lucas, que
ha relacionado a Cristo con AdAn en la primera parte del evangelio
(3,23-38), evoca, al final del mismo, esa relacibn: el paraiso clau-
surado por el pecado de AdAn es abierto de nuevo por la muerte de
Cristo. Ya hemos sefialado, ademés, la reduccibén cristoldgica que ope-
ra en el concepto paraisp la aposicidn conmigo... 31 le ha contrapues-
to en este didlogo dos concepciones diversas de la esperanza (la ti-
picamente judia, con su estricto escatologismo, en el v.42; la espe~
cificamente cristiana, que reconoce en Cristo el "ya ahora' de la
salvacidn escatoldgica, en el v.43) es porque piensa que la muerte
implica algo mucho més importante que un simple aguardar la salva-
¢idn: la muerte de Cristo abre las puertas del paraiso y, por consi-
suiente, la muerte del cristiano supone la entrada en la vida eterna.
El cumplimiento de 1la esperanza mesiénica no se demora hasta el és-
chaton; es realidad operante desde el hoy del sacrificio de Cristo.
5,mejor: el éschaton portador de salvacion ha entrado ya en la his-
toria a partir de la hora nona del Calvario; como nota Jeremias, el
g%z de nuestro texto apunta al 'desde ahora' del cumplimiento frente
a

E

*algun dfa' de la promesa (JEREMIAS, TWNT,V,768s; cf, asimismo E,
.ELLIS, Present and Future Eschatology in Iuke, NTSt, 1965,27-41(35-
40). Comparase Lc 23,42-43 con otro texto lucano: Heh 7,59, donde es
el 'Sefior Jeslis' quien 'recibe el espiritu' de Esteban, obviamente
tan pronto como se consuma su martirio).

Tanmateix, el Nou Testament no autoritza, al meu entendre, una vi-
sid de la mort com si fos la mort "d'una part de l'home". Es per aixo
que cal interpretar la predicacid ordin2iia de 1'Església, que parla
de la mdrt com a "separacid de 1l'anima 1 del cos", d'una ltra manera.
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sotmesa a la mort, en gualsevol de les seves formes (1Cor 4,9ss; 15,
30; 2Cor 4,7-16; 6,4; 11,23%; 12,10), El cristid sap que des que un
dia va comengar a morir i a ressuscitar amb Crist, aquest és un pro-
¢cés que durard tota la seva vida, Cada vegada que mori a l'egoisme,
ressuscitard la generositat..., morint a la mort, ressuscitard a la
vida (4%). Un dia, el darrer de la seva existéncia terrenal, haurd
d'assumir la seva prdpia mort figica: és alld que ligimanca, és ol
segell definitiu del seu morir dia rera dia; per aixd la mort el pos-
sibilita per a la resurreccid integral amb Crist: "per aixd no ens
acovardim, al contrari, encara que el nostre home exterior es desfa-
ci, l'interior es renovella de dia en dia" (2Cor 4,16).

La mort i la resurreccio del Crist venen a signar pel creient la
impossibilitat de seguir vivint per a ell mateix (cf. Rom 14,7-9).
L'anul,.lacid de la mort i del pecat, pperads en el Crist, han de trad
duir-se pel creient en una conducta de vida: 1l'ésser mort al pecat
s'ha de manifestar (¢f. Rom 8,10). Ia himanitat ad3mica estd condem-
nada a mort; sols el creient estd lliure de les poténcies del mén en
comunid amb el Crist, En la mort, Crist va véncer la mort. Només en
la sewve mort, els creients vencem la mort.

(Hf) El missatge cristia, tal com ja d'hem fet esment, ens parla de
la mort com el terme de l'status viatorum (c¢f. D. e
D'altra banda, la "naturalitat" de la mort, malgrat el seu cardcter
violent, exigelix contemplar-la com a quelcom positiu. En tot cas,
sembla que no és possible concebre les coses ge tal manera que el
temps i en ell l'anima "seguis durant” més enlld de la mort de 1l'ho-
me. Quan 1'Església diu, en el seu Magisteri, que la mort és el "co-
meng de l'eternitati, i que amb la mort guanyem la "vida eterna", cal
dir que aquesta "eternitat" es correspon a la realitat temporal "que
fou, perd gue ja no és" (com 4iu RAHNER, 1l.c.,, p.447, "segons la Reve-
lacid, aquesta eternitat porta la temporalitat de 1t'home @ i plural

a la seva realitat definitiva, de manera que també pot ser anomenada
resurreccid de la carn"); peré també cal dir que no es pot concebre
aquesta "eternitat" com la continuacid del temps tal com "abans® fou
. experimentat, '

Per totes aguestes raons, sembla que cal concebre la mort essen-
cialment com a “"definitivitat humana", com si l'homep amb la seva
- - - r - + F L) . .
mort bioldgica, arribés a la seva constitucid definitiva.

Perd, qué és exactament aquesta "definitivitat humana"? Hauriem
de comengar dient que aquesta "definitivitat" és assolida des de 1'ho~
me, com a ésser-en-el-mdén. Aleshores, ens preguntem: ide guina manera
TThome, en la seva condicid d'égser temporal i intramundd, accedeix
a aquesta plenitud de la mort?, scom queda, amb la mort, la tempora-
litat i intramundanitat de 1'ésser humid?

Es cert que, donat que la mort és el darrer instant d'una vida,
sembla que cal qualificar aquest fet de morir com un fet definitiu,
sense que, en aquest cas, "definitivitat" wvulgui dir necessiriament
"passivitat". Perd amb tot i aixd encara no es veu com pot ésser qua-
lificada de definitiva la mort d'un home.

De fet, 1'home no pot fer res més que morir, és a dir, 1'home no
pot utilitzar la seva mort per a res. Perd aguest fet, malgrat la se-
va aparenga paradoxal, ens demostra el veritable sentit de la defini-
tivitat de la mort: l'home, amb la mort, arriba al seu estat defini-
tiu, sencillament perqué és 1'Qltim acte de la seva vida.

La filosofia existencialista es pregunta sobre la veritat de la
mort com la "meva" mort. I és evident que aquesta qliestid sols té sen-
tit en el cas que la mort sigui, sobretot, una aceid 1lliure. Perd, ies
pot parlar de la "llibertat de la mort"? Es cert que 1'home és capag
d'optar lliurement en la seva vida, i que el significat de 1'opcié hu-
mana ?és la "redempcid del temps-que-passa". També hem vist gue 1'op-
€id 1lliure de l'home té una altra caracteristica: el seu cardcter abso-
lut davant de la volunsat de Déu, afirmada implicitament o explicita
en la mateixa accid de 1'home en el mbn. Es aleshores quan alid "mun-
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b) la mort, un guany:

El cristid assumeix la seva mort, perqué sap
que estd alliberat de la limitacidé de la mort, i la seva vida resta
oberta al Senyor. Meorir, és morir per al Senyor.

Es des d'aquesta perspectiva com es planteja la qilestidé de la mort
com un guany ?Sﬁ). El tema sorgeix en els textos 2Cor 5,1-10 i Fil 1,

dA" es transcendeix ell mateix i esdevé "etern'.

Es per aixd que, al meu entendre, més que parlar d'un Gltim acte
especialment des de llibertat -l'acte mateix de morir-, s'hauria de
dir que en el moment de la mort hi ha concetrada tota la llibertat que
1'home ha anat assolint durant la seva vida, i ell mateix, com a per-
sona, s'hi troba com a refugiat. La llibertat humana va operaall en el
temps i en el mén, i va sorgint d'aquest temps i mbén, com el seu pro-
pi fruit, en forma d'eternitat, en el llindar mateix de la vida. Es
en les seves opcions vitals on l'home, en la seva temporalitat i intra-
mundanitat, accedeix a alld definitiu, com la seva plenitud i com la
plenitud del temps i del mén. La mort bioldgica significaria la 1li-
bertat consumada en el temps i en el mbén. Aleshores, “por la muerte
es la realidad definitiva hecha de la existencia del hombre libremen-
te madurada, es lo que llego a ser, en tanto vigencia y validez prometi
da y liberada de lo que una vez fue realidad temporal, que devino es-
piritu y libertad para ser" (RAHNER, l.c., p.442).

(%9) E1 tema de la mort com un guany és un tdpic de la literatura
hel.lenistica, No és aquest el sentit que donem ara al concepte de
"guany", com si fos una mena d*alliberament. '

Recordem el que deiem, fa un moment, sobre la "separacidé” que es
produeix en la mort, Al meu entendre, aquesta "separacidé" vol expres-
sar una situacid nova de l'home, l'existéncia del qual arriba al seu
terme, precisament com a 'consciéncia en el mdn". Si tenim en compte
que el "cicle humd" de czda home inclou la conscientitzacid d'un es-
pai de temps i de cosmos, la mort bioldgica significaria el moment
en el qual 1'home sencer entra en comunidé amb el temps coésmic, creat
-0, miilor, "proveit" de dimensid humana- per la seva consciéncia.
Aleshores, la mort biolbgica, amb l'enderrocament de tot 1l'organisme
viu, que en diem home, esdevé per a 1l'home la culminacid d'un procés
de conscientitzacid d'un temsp i d'un espail, que inclou »recisament
la pérdua d'aquest temps 1 d'aquest espai en gquant a lloc de 1l'expe-
riéncia humana.

Enteses les coses d'aguesta manera, la "separacid", a la qual fa
referdncia la predicacid ordindria de l'Església, voldria dir un ve-
ritable trencament dels lligams gue uneixen 1'home al seu temps 1 al
seu espai. Tanmateix, aquesta "separacid" no pot pas significar la
pérdua de la "temporalitat" de 1'ésser humad, que resta "creatura". I,
per aixd mateix, sigui quina sigui la situacid "temporal' de l'home a
partir de la mort, la suposada "anima separada” ho pot deixar de te-
nir relacid amb el seu cos, i, a través d'ell, amb el seu temps i amb
el seu mdn,

Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., p.310): "E1l alma, informando la mate-
ria, crea el cuerpo gque le es necesario para realizmrse como espiritu
humano; el cuerpo, materia informada por el alma, es la expresién wi-
hovs v Bonas 4 - L4 - »
sible de ésta, su autorrealizacidn... Pues bien: todos estos elemen-
tos constitutivos de lo humano (unidad sustancial de espiritu y mate-
ria, mundanidad, socialidad) son radicalmente afectados por la muer-
te, Flla es: disolucidn de la unidad del ser; sustraccidn de la esfe-
rara de lo mundano; ruptura de las relaciones con el otro. Ningin
otro evento incide tan categodricamente sobre la persona, la pehetra con
tan cortante impudso. Ia muerte no es sdlo negacidn de la vida; es
eclipse del sujeto de 1la vida, Es, pura y simplemente, el fin del hom-
bre, Si a esto se objetase que el alma es inmortal, habria que decilr
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21-23%, El1 primer text conté, en primer lloc, una clara referégciava la
proximitat de la parusia: l'apdstol desitjaria poder-la experimentar
sense .haver de passar per la mort (vv.2 i 4); perd és possible que la
mort vingui abans de la parusia (v.3). Una cosa és certa: "sabem que,
encara jue aquesta nostra estanga terrestre, en que tenim }a tegdg
plantada, serd destruida, tenim una construccid posada a disposicid
nostra per Déu, no feta per ma d'home, definitiva, a dalt del cel"
(v.1l). Doncs be, tot i que la situacido de 1'home després de la mort, i
abans de la resurreccid, és considerada pejorativament com una nuesa
(v.2), Pau afirma que aquesta situacid és preferible a viure er 1'exisg-
téncia present: "sabem prou que viure en aguesta existéncia, és estar
exiliats del Senyor, per tal com caminem en un estat de fe, no de vi-
8id..., i ens estimem més deixar aquesta existéncia i anar-nos-en ambd
‘el Senyor" (vv.6-8). "Ekdemesai ek tou sbématos" i "endemesai prds tdm
Kyrion" sén dues situacions que esdevenen 18 segona immediatsment des-
prés de la primera.

con Santo Tomis, que ella 'ni es hombre ni es persona'. Al ser la muepw
te separacidn de alma y cuerpo, el sujeto que con-sistia en la unién
sustancial de ambos no sub-siste. Hag que reaccionar contra la exten-
dida banalizacidén de la muerte, que la reduce a fendmeno epidérmico,
como si ella aconteciese a un cuerpo adecuadamente distinto del alma

o del hombre; es el hombre entero quimn muere (aunque sobrevia el al-
ma) y morir signiTica cesar de ser".

El Magisteri de 1'Església ha optat per la doctrina filosdfica de
la immortalitat de 1'anima (cf. D. ). Es cert que aquesta afirma-
cid del Magisteri, el mateix que la de la mort entesa com a separacid
de l'3nima i el cos, es recolza perillosament -jaho hem dit abans-
en una antropologia de tipus dualfistic, insuficient. En tot cas, no
es poden interpretar ambdues afirmacions de fe com si realment la
mort deixés "intocada" gyalsevulla de les zones humanes., Ni la "gepa-
racid" és un "apartar-se sense conflictes”, ni la immordalitat de 1'a-
nima cal entendre-la com un tipus d'existéncia "normal". Es tracta,
amb la mort, d'una destruccid, d'una catistrofe, d'un mal per a 1'ho-
me. Com diu RAHNER (l.c., p.k#l), cal "evitar claramente y ya en el
primer punto de partida la impresidn de que en esta doctrina de la
realidad del hombre, no suprimida por la muerte, sino transformada
en otra forma de existencia, se trata de la continuacidén lineal de su
temporalidad empirica mis alld de la muerte... Por tanto, puestos a
hablar de los muertos que viven, hemos de decir en primer lugar, a qué
nos referimos o, mejor, a qué no nos referimos. No queremos decir que
tras la muerte 'la cosa sigue', como si -segin expresidn de Feuer-
bach- sdlo se hubieran cambiado los caballos y se siguiera caminan-
do, como si siguiera durando, por tanto, esa peculiar -dispersibén y a-~
pertura que siempre tiene que ser determinada de nuevo y, por ello,
en el fondo vacia. Neo, la muerte constituye, en este sentido, un fin
para el hombre entero”. Evidentment, no és possible concebre un "des-
prés" de la mort, com si una part de 1'home quedés sotmesa encara a
un procés cronolodgic.

Perd la fe cristiana no entén aguesta catdstrofe de la mort com
1'anorreament de la persona humana. Sigui quima sigui la opinib que
ens mereixén les proves filosdfiques sobre la "immortalitat de 1'ani-
ma", el cert és que 1l'home, tot morint, en el terme mateix de la geva
situacidé de caminant, assoleix la seva "eternitat", i, en ella, un
altre tipus d'existéncia, I, precisament, la mort, en desfer els lla-
¢08 que lligaven 1l'home amb l'experiéncia d'un temps i d'un espai, el
que fa és obrir a l'home la possibilitat d'encontre amb el do escato-
logic. Aixd ho veurem després. Es a dir, d'alguna manera hem d'afir-
mar que la mort introdueix l'home en la definitivitat escatoldgica
perfecta. Es 1'home mateix que accedeix, en el moment de morir, a la
seva prdpia definitivitat com a home: i en aquesta definitivitat s'hi
fa present el do escatoldgic. Teoldgicament parlant, la definitivitat
huaman assolida amb la mort no pot ésser res més que la realitat d'una

~d'una existéncia auténtica, madurada en la llibertat, que sempre és
una llibertat "davant Déu'. :
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D'una manera semblant, l'altre text deixa molt clara la conviceid
de Pau sobre el desti immediat a la mort. Pau estd convengut de qué
el seu proxim martiri (cf. 1,7.14) serd "compartir els seus patiments
(els de Crist), configurat a la seva mort, a fi d'arribar a la resu-
rreccid d'entre els morts" (3,10b-11). Perd també ho estd, de conven-
¢ut de qué morir és un guany -td apothanein kérdos- (v.21). Per ell,
quedar en vida -t zen en sarki- &s important (v.22), perd prefereix
sortir-ne i ésser amo Crist -E£J analysai kal syn Christo einai- (v.
23): un ésser amb Crist, immediat a 1a mort, i1 diferent de la resurrec-
ci6 final i del seu "viure que és Crist" (v.21) (/o).

¢) la mort i el pecat,

Per un crisifd, morir és ésser configurat a
la mort del Crist (Fil 3%,10b). Es com una mena de sagrament, pel qual
hom mor definitivament al pecat.

En efecte, el pecat, segons 1l'Escriptura, abans de ser una infi-
delitat personal, a nivell de conscidncia individual, és 1l'afirmacié
radical i "original” de la criatura davant Déu: és aguella "]l lunya-
nia progressiva', exigida per la mateixa autonomia de la realitat
creada, i que, d'altra banda, fa possible el procés d'aproximacid al
Déu~que-salva. L'home, com a "consicéncia en el mén", no pot deixar
de reflectir en la seva existéncia auest pecat, i el signe és "els
nostres cossos mortals™. Es cert que 1'home pot afegir a aquest "pe-
cat" els seus propis "pecats personals", que han estat radicalment
eliminats per la redempcid del Crist, "pecats® que no sdén altra cosa
sinbé la "consciéncia reflexa i volguda" d'una radicalitat pecadora,
que s'afirma ella mateixa com a desesperanca, &s a dir, com l'afir-
macid consciencial del "pecat del mon'. L'aspecte "regenerador" de la
redempcid del Crist, mor. i ressuscitat, destrueix els "pecats perso-
nals". L'home per la fe assoleix "la forga de 1l'esperanga", per la
qual és salvat; és a dir, rep 1l'Esperit que dbéna vida "als nostres
cossos mortals", com a penyora del segbdn efecte de 1a redempcid, que
és la "resurreccid" (cf. Rom 8,11-23),

Perd 1'home rep el do de l'esperanca escaboldgica, precisament
en la seva "conscisncia del pecat del mbén", Per aixd 1'home experi-
menta el do escatoldgic en la conscidncia de la "llunyania maxima",
que és la mort. El do escatoldgic opera en 1'home creient d'una mane-—
ra dialéctica, és a dir, en la conscidncia reflexa i volguda d'una
mort, present sempre, assumida per la wvida.

I, aleshores, la mort fisica, la mort darrera, significa la darre-
ra experiéncia de la mor: assumida per la vida. I, per aixd mateix,
es pot dir que la mort inclou la preséncia del do escatoldgic, en
forma de resurreccib.

(o) Diu RUIZ D& LA PENA (0.c., p.300): "En resument: el NP introduce
en el pensamiento biblico un hecho nuevo, sue acelerard el proceso de
evolucidn de las ideas sobre el destino postmortal del hombre. E1 he-
cho nuevo es Cristo. Su resurreccidén de entre los muertos consagraré
de forma imprescriptible el caricter escatoldgico de la esperanza ul-
traterrena del AT. Pero a la vez (y ésta es la novedad respecto a las
creencias veterotestamentarias), Cristo propecrciona la certeza de que
la salvacioén no es un bien exclusivamente futuro, estrictamente esca-
toldgico, en el sentido temporal del término. Lo anunciagg por el NT
ya no es algo meramente por venir en un futuro indeterminado. Como
subraya Le 23,42-43, el pensamiento judio y el cristiano en torno a la
situacidn de los difuntos difiere profun‘amente... 8i la salvacidn ha
pasado, en y por Cristo, del estadio de promesa al de cumplimiento, si
ella es real ya para los vivos, ha de serlo tgualmente para los muer-
tos: ',..ni la muerte... podri separarnos del amor de Dios manifesta-
do en Cristo' (Rom 8,38-39). Por consi-uiente, ILc 23,42-4%, Flp 1,23

y acaso 1Ts 4,14,16 y 2Cor 5,6-8 ensefian que, a vartir de Cristo, los
que mueren en él gozan ya de esa perfecta comunidn con &1 que es la
vida eterna™, -
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2) El1 "més enlld" de la mort.

Una sana distincid entre filosofia i teologia, en la nos?ra‘ma-
téria, és d'una urgéncia sense limits. 51 la filosofia pot explicar-
nos que l'home, amb la mort, assoleix una definitivitat en la qual,
en lloc de caure en ‘passivitat" salienant, adquireix el "dinamisme ab-
solut de l'etern", la mateixa filosofia no pot afegir-hi res més. La
filosofia no pot dir res en quant 81 "motor® i el "terme" o "objecte"
d'aquest nou dinamisme o nova situacid ginémica. Es evident queg, en
aquesta nova situacid dindmica, 1l'home és tot ell "subjecte”, i ni
tan sols pot experimentar-se ell mateix com "objecte".

Sezons la filosofia, 1'home, tot morint, no pot fer res més que ]
morir. El moment de la mort, com a acte humé, fa que l'home assoleixi
la definitivitat humana: l'home assoleix la seva prépia llibertat en
forma de definitivitat humana, i, en ella, l'home mateix queda refu-
giat, fora de les amenaces del "temps-que-passa" i, per aixd mateix,
invulnerable a la mateixa mort. Perd l'home, en la seva definitivitat,
queda presoner en el mateix acte de morir: l'home, quan mor, no pot
fer res més que morir. .

Queden, doncs, una colla de qililestions sense resposta. Algunes d'e-
lles, per exemple, fan referéncia a la mort prematura: gquin tipus de
definitivitat pot assolir un home, l'existédncia del qual no ha pogut
madurar lliurement?

La qiiestié més important, perd, és aquesta: gcom es concebible
una existéncia definitiva "sense futur"? I a aquesta gliestid només
pot respondre la teologia, evitant, tanmateix, de donar la imatge
d'una "altra vida", més enlld de la mort. La teologia, instruida per
la Paraula de Déu, s'ha de referir a la poderosa accid de 1l'éschaton,
és a dir, a la poderosa acciéd d'Aquell que fa noves totes les coses, i
que, apoderant-se de la definitivitat humana, que la mort ha fet emer-
gir, produeix en ella un dinamisme nou, capag de portar a la seva ple-
nitud també una existdncia que no ha pogut madurar lliurement.

a) pregsuposits filosdfico-teoldgics.

Sigul quina sigui la realitat del famébés "es-
tat intermedi”, al meu entendre és important remarcar que es tracta
d'una realitat escatoldgica. Cal remarcar-ho, perqué 1'existéncia
d'una "anima separada’ no pot ésser concebuda, al meu antendre, sim-
plement com una mena d'immortalitat natural d'aquest Anima., L'afir-
macid bdsica de la fe cristiana, formulada amb el "va morir i va res—
suscitar", fa impossible qualsevol concepcid de 1'%“estat intermedi'
fora de 1'3mbit del Crucificat ja Ressuscitat. La mort, tal com la
contempla la fe cristiana, suposa una identificacié amb Crist Ressus-
citat.

Cal notar que l'objectiu de la Benedictus Deus fou la condemna-—
cid de 1l'ajornament de la retribucid essencial mds enlld del mateix
instant de la mort.

Per tot el que hem vist fins ara, no podem concebre aquest "estatb
intermedi" com una "succesidé o duracid cronoldgica®, ni tant sols de
tipus psicoldgic. I tampoe no podem acceptar una situacid de 1'"Anima
separada” que no tingués relacid amb el cos i amb el mdn. -

Es veritat que la Revelacid ens presenta la "vida eterna® com una
"participacio” de 1l'eternitat de Déu (57). Perd no sembla possible

({7) Diu RUIZ D& LA PENA (o.c., pp.239-241 i 247-249): “Con este tema
se pretende dar respuesta a los interrogantes sobre el objetivo Glti-
mo de la Alianza, la confizuracidén definitiva de 1la promesa 0, ¢on
otras palabras, el estadio escatoldgico de los bienes salvificos gue
Cristo nos ha otopgado... En los capitulos correspondientes a la esca-
tologia del Antigo Testamento indicdbamos gue la promesa de Dios a su
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que aquesta "eternitat parficipada" pugui ser realment "vida" de 1'ho-
me, si no és per la seva temporalitat 1 intramundanitat. Per molt di-
ffcil que ‘ens resulti comprendre la "coexistdncia" entre eternitat i
temporalitat, no sembla possible una altra solucid al problema, si no
volem destruir la creaturitat de 1'ésser humd, D'altra banda, cal re-
cordar que la temporalitat i la intramundanitat sén notes "personals"
de 1'ésser humd: ho diem, perqué tampoc no podem recdrrer a la dis-
tincié entre cos i 2nima. L'home, en la seva consciéncia personal, es
sap temporal i munda.

pueblo ha funcionado como dispositivo de apertura de la historia a un
futuro que se despliega paulatinamente en una serie de objetivos intra-
mundanes, pero cuyo contenido complexivo no se deja armonizar nunca
por tales cumplimientos categoriales. En este permanente desajuste en-
tre lo prometido y lo alcanzado descubriamos la intuicidn de una pos-
trera identidad entre el Dios que promete y la propia promesa: 'Yo
mismo seré tu recompensa' (Gn 15,1). El andlisis del concepto vetero-
testamentario de 'vida' conducia a una conclusion semejante: la wvida
en sentido estricto es la existencia colmada por las bendiciones de
Yahvé; s0lo se desfrutard en plenitud si se comulga en la vida de Dios
por medio de una relaciénm de amistad intima y constante... Es, con to-
do, en el Nuevo Testamento donde el contemdido ltimo de la promesa di-
vina se describe con rasgos mas firmes y concretos. No podia ser de
otro modo, dado que Cristo es la promesa cumplida y que en sus pala-
bras y acciones el reino de Dios se hace presente. A la luz de la re-
velacidn que acontece en Cristo, se confirman y perfilan con inédita
nitidez las oscuras y fragmentarias intuiciones del AT en tornc a nues
tro tema". "Esta designacidén -vida eterna- wms utilizada ya por los
sinépticos (en continuidad con el sentido veterotestamentario de vida)
como sindnimo de la fase final del reino (Mc 9,43-48; 10,17; Mt 25,
31ss). Pero es sobre todo Juan quien profundiza en este concepto...

El don de la vida tiende, por su propia naturaleza, a la definitividad
(es vida eterna). Sin embargo, durante la existencia temporal puede
perderse, por desaparicidn de la fe o por atentado contra el amor fra-
terno (1dn 3,14-15; 5,16). De ahi que la vida eterna no alcance su con-
sumada perfeccidn sino en el futuro, cuando el creyente sea asumido en
la gloria del Cristo resusitado y esté donde é1 mismo estd (Jn 14,3;
17,24), Propio del dinamismo inherente a la vida es su capacidad de
trascender la muerte y alcanzar una existencia gue dura siempre (Jn 6,
50.51,58; 8,51; 10,28; 11,25). ;En qué consiste la vida eterna? 'Esta
es la vida eterna: que te conozcan a Ti, el Gnico Dios verdadero, y a
tu enviado Jesucristo' (Jn 17,3)... La vosesidn de 1la vida, que es don
del Padre a través del Hijo (1Jdn 5,11), opera en el creyente la comuni-
dad vital con el Pare y el Hijo (1Jdn 1,3)... En Gltima instancia, Juan
identifica la vida eterna con la plenitud del amor (Jn 17,26). Nada
tiene de extrafio tal identificacidn; desde el momento en que Dios es
definido como amor (1Jn 4,8), si la vida eterna es la comunidén en su
ser, no puede tener otro contenido gque el amor. Y viceversa; alli don-
de se da el amor fraterno, alli se localiza la presencia de Dios (1dn
4,12), En Pablo se encuentra también el concepto de vida, y con un
significado muy proximo al que le otorga Juan, aungue la expresidn
'veéda eterna' parece ser reservada en exclusiva por aquél (como en los
sindpticos) para la consumacién escatolbgica: Rom 2,7; 5,21; Gal 6,8;
Tt 1,2. Con todo, 1la actualidad de la vida, efecto de la dispensacidn
del Espiritu, es sefialada frecuentemente por el apdstol: Rom 8,2.10;
Gal 2,20; 5,25; etc. Dicha vida es participacidn en la vida de Cris-
to resucitado zGal 2,20) y se manifestaréd en su plenitud con la parus’
sia: Col 3,3-4, De suerte que ahora somos 'herederos, en esperanza, de
vida eternal (Tt 3,7)". En una reflexid posterior, 1'autor afegelx (p.
26%): "En la nocidén misma de vida eterna se incluye: a) un permanente
dinamismo (de lo contrario no seria vida); b) que no puede extenderse
a lo largo de una duracidén idéntica @ nuestro tiempo (de lo contrario
no seria eterna). Lo 'eterno' parece implicar una densidad tal que des-
carta la alternancia de lo transitorio a lo definitivo; densidad de la
aue ahora sdlo poseemos una cierta predisposicibén y una recurrente nos-
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Cal, doncs, avangar en el sentit d'una dist%ncié, certament difi-~
cil, entre “"temporalitat" i "successid o duracid cronoldgica, ILa
"temporalitat” no és necessiriament guelcom experimentat com un "pro-
cés cronoldgic”. Per suposat, sembla impossible una experiéncia del
tewps que no sigul cronoldgica, Perd és possible pensar una "tempora-
litat" o %rocés temporal, en el gual la successid dels diversos '"mo-
ments" del matelx no siguin "esperimentats" com a diversos, malgrat
ser-ho en tant que eelacionats els uns amb els altres per rad de la
"casualitat" (= aliud propter aliud). E1 procés cronoldgic suposa que
la "temporalitat" es experimentada de tal manera que el segOén moment

del procés existeix no tant sols en virtut del primer, siné després
del primer (= aliu post aliud).(JdC),. :

talgia, Lo 'vital', a su vez, excluye toda petrificacidn, es decir,
conlleva un confinuo coeficiente de autosuperacién. S6lo que esa su-
peracidn, supuesto que acontece sobre la base de una colmada pleni-
tud de ser, no debe imaginarse como movimiento del mismo ser desde

su potencia (desde su carencia) a su acto; eso seria tranferir.a la
vida eterna, por simple inercia mental, las categorias propias de 1la
existencia histdrica. De acuerdo con Alfaro, hay que concluir, por
tanto, que la vida eterna representa la abolicién del trénsito poten~
cia-acto: justamente por eso es, como ha msotrado penetrantemente
Alfaro, divinizacidn del hombre, Pero es menester afiadir, ademas,

que tal abolicidn no consagra un estado de absoluta immutabilidad,
sino que es compatible con un permanente acrecentamiento de la densi-
dad vital; en la vida eterna 'cada plenitud es un nuevo comienzo'.
En rigor, es esto lo que ocurre ya en toda relacidn amorosa; cuando
es auténtica, esté postulando la eternidad, pero no se vive como mag-
nitud estética, sino como algo que se enriguece incesantemente con
nuevos descubirmientos, con una cada vez mayor y mejor compenetracién
mutua. A fortiori, dada la inexhaurible infinitud del ser divino
('videtur Deus totus, at non totaliter', reza un viejo adagio teolé-
gico), la relacidén del bienaventurado con Dios 'puede ser entendida
como pura dynamis que nunca conocerd el término'",

() La impossibilitat d'una experiéneia d'una temporalitat o procés
temporal no cronoldgic, sembla certa. La mateixa "experidncia" exi-
geix que la realitat experimentada, ho sigui en forma d'un "temps—~
que-passa". L'experidncia de 1'instant viscut no és possible si no

és en relacid al "passat" i sobretot en relacid al "futur", i, de tal
manera, gue "passat” i "futur" ho siguin del mateix instant viscut.

Perd aquest no és el cas de l'instant de la mort, com dltim ins-~
tant viscut. L'experidncia d'aquest instant no és homelogable amb leg
altres experidncies humanes: tot i que en ell es concentra el Ppassat®
amb tota la seva globalitat, en ell hi manca l'aspecte o la perspec-
tiva de "futur", precisament perqué &s 1'Gltim instant 4'una vida,
que necessitava el "futur" per a ésser experimentada com humana.

L'instant de la mort és, per la mateixa rad, un instant "obert":
és a dir, un instant que nc cerca la seva plenitud en un *futur" en-
cara pendent. I, perqué és "obert", pot ésser omplenat pel do escato-
13gic, que esdevé "plenitud trascendent” de la plenitud humana. Agques-
ta nova plenitud no pot ésser experimentada per l1'home com procés cro-
noldgic. Perd aixd no vol dir que aquesta nova plenitud no tingui un
cardcter processual, cardcter que, d'altrapbanda és absolutament ne-
cessari, donada la criaturitat o temporalitat criatural de 1'home.

Des del do escatoldgic és possible aquest procés no cronoldgic, que

es configura com una "temporalitat" auténtica de 1'home que ha rebut
aquest do. Per aixd diem que aquest procés és iniciat des de la imme-
-diatesa de Déu, experimentada per 1l'home com a do absolub 1 beatifi-
cant. "En la vostra llum veurem la llum®; i és E11 el qui ens dira:
"Entra en el goig de teu Senyor". L'experidncia del do escatoldgic és
l'experiéncia del do Totalment gratuit, de 1l'amor absolut, que supleix
abundesament la necessitat de "futur" de qualsevol experiédncia humana.
L'existéncia -i la duracid de la mateiza- de l'home, a l'hora de 1la
mort, és una existéncia plenificada pel do escatoldgic,
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Una altra qiiestid, oue cal aclarir, éslla que fa referdncia a la
situacid post-mortal de l'home. Basicament, hem de dir dues coses:
Ta primera, que tot el ocue esdevé en l'home que mor, esdevé en el ma-
teix instant de la mort; i la segona, que, si és veritat que la cria-
turitat especifica de 1l'anima és la seva relacid amb el seu cos, la
"resurreccid corporal" no és vossible situar-la en un moment separat
cronoldgicament del moment de la mort.

Tot aixd ho diem des de la perspectiva de 1l'home que ha mort. Pe-
rd aixd no vol dir de cap manera que el "mommnt escatoldgic de la re-
surreccid" coincideixi amb el "moment escatoldgic de la mort".

Per aquesta rad caldira descriure la situacid post-mortal com un
prcés no cronoldgic de reconstruccid o integracid de la persona huma-
na, que comenga ampb l'esdeveniment escatoldgic de la mort i finalit-
za en la resurreccid corporal.

b) La immediatesa del cel cristid.

EZn el més enlld de la mort, pels benaurats,
tot és cel (f3), un cel gue globalitza la totalitat de la definitivi-
tat escatoldgica, 1 que inclou la resurreccid corporal.

El "cel", per 1'Escriptura (I%), és Déu mateix. Fixant-nos en el

({3) La tcologia catdlica ha de retenir gue "les 3nimes... dels fi-
dels..., immediatament després de la mort..., &dhuc abans de la resu-
rreccid del seus cossos i del judici universal, després de 1l'Ascensid
del Salvader, nostre Senyor Jesucrist, al cel, estiren, estan i esta-
ran en el cel, en el regne dels cels 1 paradis amb Crist, agregats a
la companyia dels sants angels, i després de la mort i passid de nos-
tre Senyor Jesucrist vegeren i veuen 1l'essdncia divina amb visid in-
tuitiva i també facial, sense mediacid de qualsevol criatura gque tin-
gui rad d'objecte vist. La divina esséncia se'ls manifestard de manera
immediata i despullada, clara i patent, i, per asuesta visid, frueixen
d'aquesta mateixa esséncia" (Benedictus Deus, D. Je

Resumint, la doctrina dogmdtica sobre el cel es refereix a aquests
dos punts: després de la mort no hi ha cap "temps d'espera” respecte
a la visidé de Déu de part dels "justos" post-cristians; i que Deu ma-
teix es manifesta imuediatament a l'home just i el fa felig,

Sobre el cel, el Magisteri de 1'Església ensenya:que 1'home just

veu Déu com ell és (D ), arribant a conéixer-lo d'una manera supra-
racional (D ); que la recompensa del cel es desigual (D. ), 1
que no acavard mai (D. ). En el Concili de Vienne es condemnsa l'a-

firmacid que “tota naturaless intelectual és naturalment felig en ella
mateixa, 1 1'anima no te necessitat d'una 1llum de gldria per a elevar-
la a la visié de Déu" (D. Do

({4 E1 N? parla del "cel" com un lloc de felicitat. Tal com observa
agudament RAINER (l.c., p.447): "la Escritura describe en innumerables
imdgenes el contemido de la vida bienaventurada de los muertos: como
calma, paz... ¢ a través de todas esas palabras de la Escritura sos-
pechamos siempre lo mismo: Dios es también misterio absoluto. Y por
eso, la plenitud, la cercania absoluta de Dios es también nisterio in-
decible hacia el que caminaneos y gue los muertos gue murieron en el
Serior ya han encontrado'". D'acord amnb la mateixa Lscriptura, el 'cel™
serd un "veure a Déu" (cf. 1lJo 3,2), vrecisanent per la superacid de
la fe i de 1l'esnerancga (cf. 1Cor 1%,12).

D'altra banda, és l'home, en guant U i total, el qui arriba, amb
la mort, a la seva plenitud. "La dectrina de la inmortalidad del al-
ma se rzfiere,.., cowo afirmacidn dz la fe y no de una mera filosofia,
a la wvida del 'alma' oue, vor ejempdo, Jesls al morir pone en manocs
del radre. Por tanto, tumbién en esta afirmacidn se hace referencia
a la consistencia total de realidad vy de significacidn del hombre tal
y como depende de la vitalidad y fuerza, creadoras de realidad, de
Dios" (RAHNER, l.c., p.448).
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missatge del NT, el "cel" significa la reali#zacié’perfgcﬁe.del Reg-
ne de Déu (c¢f. Mt 6,10), és a dir, aquella situacid definitiva, en la
gual Déu es manifesta com a Pare (c¢f., Mt 5,16+48; 7,11.21; 10,32-33;
12,50; 16,17; 18,14.35), i per la qual la nostra pregdria rep la seva
eficdcia {cf. Mt 6,14.%2; 7,11; 18,103 Lc 1,19; 15,10; Apo 15,65 21,
9; 22,8). Per a Joan, el "cel" vol dir la gldria del Fill de 1'Home
(cf. Jo 1,51) i el coneixement que Jesis té de Déu (cf.Jo 8,13), i vol
dir també la mateixa vida de Déu (cf. Jo 6,51-58). Perd, per damunt
de tot, el "cel" és la situacid definitiva de Jesuckist ressuscitat
(cf., Jo 13,326; 14,3; 17,24). Segons la Carta als Hebreus, en el "cel®
s'hi troba la definitivitat del sacrifici redemptor de Jesucrit (9,
11-12). Sant Pau veu en el "cel", no tant sols la meta de la nostra
esperanga (Cf. Fil 3,20-21; 2Cor 5,1-4), siné també i sobretot el fet
d'ésser amb Crist (c¢f. Fil 1,21-23; 2Cor 5,8; LTes 4,17), d'acord

amb la resposta de Jedls al Bon Lladre (Lc 23%,43).

Ben mirat, el "cel®™ cristfd presenta dues giiestions, que l'escato-
logia cuita a resoldre: la primera, que fa referéncia al "subjecte"
de la benauran¢a celestial, i la segona, que planteja l'accidé defini-
tivitzadora del cel, g :

El "cel" és l'encontre escatoldgic amb Jesucrist ressuscitat. jQui
és el "subjecte" d'aquest encontre? Evidentment, l'home: 1l'home con-
cret i historie, que, del "temps-que-passa', n'ha fet un temps redi-
mit de la mort, en el qual ell mateix quedd refugiat (y7); l'home his-
toric i mundd, gque no pot fugir fora del mbén i que és inconcebible
sense relacid amb el seu cos. L'home que, amb la mort, ha assolit no
pas una paralitzacid del dinamisme humd, sind una situacid dindmica
en plenitud: com a conseqiidncia de la mort, 1'home no pot "experimen-
tar" la seva existédncia com a subjecte de reclacions espacio-temporals;
és a dir, l'home no pot comprovar consciencialment "l'altre" i el seu
"jo mateix" com a "diversos en el temps", com un "abans" i un "des-
prés". L'home és, doncs, "dinamisme pur"., -

En aquest sentit, caldria remarcar la importadncia gue el Nou Tes-
tament ddéna a la “"visid de Déu" (s%¢). Els "ulls" de l'home, que veuen

(¢ En aguest home, en el qual "la eternidad resulta del tiempo y no
s6lo es recompensa después del tiempo y afiadida a é1" (RAHNER, 1l.c.,
p.447), esdeve el do escaboldgic en forma d'una immediatesa tal, que
-la plenitud del esu 2inamisme ve assumida per l'accid escatoldgica de
Déu en Crist Ressuscitat,

({C) Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., pp.243-246): "Para captar con fidelidad
el contenido de la idea, conviene situar la visién de Dios en el hori-
zonte de la esperanza en el reino de Dios... Para el semita, ver al
rey es participar de su vida, vivir en su presencia... En este orden
de ideas se comprende bien Mt 18,10... Ver a Dios, segin esto, apunta
menos a una relacidn noética que a una comunion existencial...". L'au-
tor analitza aleshores lCor 13,8-13% i 1Jo 3,2. Del primer, remarca
"que la inmediatez del conocimiento intelectivo se subordine aqui a la
comunién enmna vida participada®; del segdn observa: "El texto con-
tiene todavia otra precisibén. A mas de afirmarse el Recho de 1a visidn,
se afirma que tal visidn engendra la semejanza (con Dios o con el Hi-
jo de Dios)... BAstenos por ahora registrar el dato de que la visidn
es divinizacidn, y que la divinizacidn se sitQla verosimilmente en la
linea de la actual filiacidn divina a 1la gue hace mencidn el comien-
zo del pasaje,.. Lo cual confirma sin duda la lectura cristolédgica del
texto: el ser, ya al presente, hijos de Dios, nos es concedido por
Cristo, el Hijo unigénito, pero no hemos llegado afin a la forma per-
fecta de filiacidn,.. En cualquier caso, este pasaje conecta inmedia-
tamente el elemento 'visidén de Dios' con el de 'participacién en su
ser' (semejanza con el ser personal de Dios); con otras palabrasg:
también aqui el hecho de ver a Dios es entendido primariamente en cla—
ve de comunidén de vida. T6do lo cual nos conduce a la designacidn del
estadio escatoldgico como ‘'vida eterna'",
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béu, sén els "ulls" de la llibertat humana perfectument consumada;
uns ”ulls, perd, revestits de l'amor de Jesucrist 1 dels germans en
la fe, l'amor sue ddna tes tlmonl cue hewm pa sat de mort a vida (cf.
1Jo 3% ]4), 1! amor, oue durard sempre (cf. lCor 1%,1%), i que, en tant
que totalmﬁnt gratuit, significa la toudl dloponlbllltat per a la
"yisid'" de Déu, en Jesucrist glorificat, gue €s alhora el "motor" 1
el "terme" del dinamisue humi.

I, perqué és l'home sencer el nul entra en el goig del senyor,
el "cel®” hauria de si.nificar la totalibat d'un procés, en el qual
1'noue just és conduit pel do escatoldgic vers la plenitud de %ot
glld aue havia redbub en penyors per la gracic de la Justif ‘icacid, i
que ha de fruitar en la recoastruccid de la persones humana, pel ol
d'estimar, en la unibtat de liunivers aue tot houe, parcialmeut, ha
estinat,.

¢) el "judici', inici del procés.

Tal com déiem fa un moment, quelsevol expli-
acié teoldsica sobre el més enlld de 1'home-individu justificar des-
prés de la mort no pot introduir cav tipus de "temps 4 esoe;a” respec-—
te a la visid de Jéu. aleshores, el "judici! bampoc no pot ésser con-

siderat com un "temps d'esveral: per aixd caldrd interpretar- lo con
el "moment" en el nual 1'accid escatoldgica arriba a l'home Jjust, tot
tranformant en visid alld que abans fou fe esverangada (FA).

(rh B ;ap' steri de 1'Església no parla dirsctament d'aquest "Jjudici
ertlcular encara que el suvposi en les afirmacions sobre la sentén-
cia dexlnltlva immediatament després de la mort.

A partir de 1l'ovcid cristiana, l’home camina vers la seva c¢onsuma-
cid definitiva en el temps, en un orocés de conscientitzacid del tenmps,
que acaha en la mort en forma de disponibilitat vers 1'Etern. Tanma-
teix nualsevol oocid humana és incapac de traspassar el llindsr de 1la
mort. L'oocid humana acueda com paralitzada, com depenent del seu pro-
oi ohjectiu. Es =2leshores cuan el "judici" incideix en aquesta dispo-
nibilitat "sea en la decision ahsoluta de amort, positivamente, en
una inmediatez v cercania cara a cara, o en caricter definitivo de la
cerrazdn de si mismo, negativamente, en la tiniebla del a-t=ismo
eterno” (RadlEx, l.c., D 446)

Iio hi ha inconvenient en a-:cevtar el ”3ud101" com un auto-judici
nue situa l'home en el mateix llindar dzl més enlld, Perd, sobretot,
cal concebre a-uest "judici” com un judici de Déu, o, mlllor, com el
Judlcl de Déu aplicat a tot home. JHdlCl inic, cue no és res més aue
el mazeix Jesfis. Judici alvador, perqué la fe cristiana ens ensenya 4
que la humanitat i el mdn Jja estan salvats per l=z resurreccid de Jesu-
crist d'entre els morts; judici escatologic, capag de portar a la seva
pleniud qualsevol realitat creada.

Es varitat que ajuest "Judici’, ja pronunciat, afecta tots els ho-
mes, ja en aquest mnon, de tal manera oue ddéna al cr=ient un= existédn-
cia nova, i afecta tambe la vart de mdn gue 1l'home "ha salvat" amb la
seva accld crishtiana,., Perd tanbé és veritat aque acuest '"judici' encara
nec és manifestat sobre cap .individu, abans de 1la ssva mort, ni sobre
ia numanitat i el mon, anans de la gonsumacio de totes les coses.

Per la fe acceptada, l'home r-alitza una existéncia auténtica, ai-
xi como el fet de no voler crzure si-nifica realitzar una ewittdancia
inauténtica. Perd aguesta autenbicitat o inautsnticitat prenen la
forma d'esneronga o de desesveranca: 1 tant l'una com 1'altra, mal-
grat cue conbinguin noolonalmentp 7% nogitivitat o la negativitat del
dn escatoldgic, en cuant a d finibtivitat abcoluta, contlnuen dinamit-
sant 1'home vers el seu futur, que en el primer cas és Déu, i en el
segon, 1'home mateix. Per 1la mort, l'home perd tota possibilitat d'ex-
periéncia del temps, i, per tant, perd la possibilitat de qualsevol
projecte de futur. Es aleshores, suan el "judici" . manifesta a 1'home
la seva prdpia definitivitat; guangada opcionalmente
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La "1lum de Déu", que fa possible la "visid de Déu", incideix en
l'home, en el matexi moment de la mort, en foma de "judici'. Aquest
"Judici" significa evidentment una "crisi" per a l‘ex1§ténclg humana,
que, per la preséncia de l'accid eéscatoldgica de Déu, impossibilita
1'home per gqualsevol nova opcid, Perd, sobretot, aquest "judici” ini-
cia el rocgs no cronoldgic de reconstruccid personal, dinamitzant
l'existéncia humana vers Déu com a definitivitat absoluta de 1l'home.
Es en aquest sentit, que el "judici" té tota la forga d'una "sentén-
cia" definitiva. El "judici' incideix en la definitivitat que 1l'home
ha conquerit amb la seva moxrt.

d) el "purgatori", com a "“ferida de la llum".

: EI "judici" incideix particularment en les
zones opaques que el pecat ha deixat en 1'home, que arriba al 1llin-
dar de la mort amb una opcid positiva. I aixo és fonamentalment el

"purgatori’ ([¥).
La doctrina del Magisteri sobre el "purgatori® (%) conté, essen-

(¥8) "La afirmacidn catdlica de fe sobre los muertos se diferencia,
entre otras cosas, de la de los cristianos protestantes en que la
doctrina llamada del purgatorio, de un lago, sostiene plenamente y
con rigor, que la actitud fundamental del hombre, libremente llegada
a sazén, la cual, por buena, era a su vez pura gracia de Dios, resul-
‘ta definitiva con la muerte; pero de otro lado, a causa de la pluri-
estratificacidén del hombre y de la dessigualdad de fases, dada con
ella, del devenir de su plenitud en todos los sentidos, ensefia una mad
duracibén total del hombre entero 'tras la muerte', llevando esta de-
cisiég fundamental a todos los &mbitos de su realidad" (RAHNER, l.c.,
‘p.448), = )

(19) La teologia catdlica, a partir de la condemnacid de Luter, que
deia que no hi havien proves escripturistiques a favor del purgatori
(D.1487), s'ha esforgat per a presentar textos, com sén ara 2Mc 12,
38~-46 i 1Cor 3,10-17, que presenten exegéticament moltes dificultats.
Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., Pp.331-333): "BEn suma: gexiste ¢ no una
base escrituristica sbélida de la doctrina del purgatorio? M&s gque ha-
cer hincapié en este o aquel texto cuestionable, serfa preferible fi-
jarse en ciertas ideas generales, clara y repetidamente ensefiadas en
la Biblia, y que pueden considerarse como el nicleo germinal de nues-
tro dogma. Una de ellas es la constante persuaeidn de que sbdlo una
absoluta pureza es digna de ser admitida a la visidn de Dios (cf. Ex
20,18-19; Is 35,8; 52,1; Mt 5,8; Apo 21,27)... Otra idea, 'la mis im-
portante, el verdadero lugar teoldgico de la doctrina', es la respon-
sabilidad humana en el proceso de la justificacidn, que implica la
necesidad de una participacidén personal en la reconcilizcidn con Dios
¥y la aceptacidén de las consecuencias penales que se derivan de los
propios pecados... Estas dos ideas nos descubren la posibilidad de que
algun justa muera sin haber alcanzado el grado de madurez espiritual
requerida para vivir en la comunidén inmediata con Dios, lo que entra-
fiaria, en consecuencia, un suplemento de purificacidn ultraterrena.

A la luz de esta posibilidad debe ser contemplada la praxis de la ora-
cidén por los difuntos a que se refiere la Escritura en diversos luga~-
res {(2Mc 12; 1Cor 15,29; 2Tim 1,16-18)... Tal praxis es la consecuen-
cia légica de las ideas biblicas antes comentadas; una y otras cons-
tituyen el més seguro fundumento biblico del desarrollo dogmitico que
conducird a la tematizacidn formal de la doctrina'.

Es indubitable gue es tracta d'una veritat dé fe que 1'Església ha

sancionat amb tota la seva autoritat (cf. D
). RUIZ DE LA PENA (o.c., PDP.333-336) resumeix

la historia del dogma, des dels Pares fins al Concili de Floréncia.
Quant als grecs, després de constatar la fe comuna, afegeix: “"Sin em-
bargo, las divergencias no iban a tardar en manifestarse. Son dos los
factores determinantes de la crisis: por parte de Occidente, el desa-
prollo teolégico de la nocidén de satisfaccién penal, subrayada por la
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cialment, aixd que segueix: 1l'home que mor en gracia de béu, perd
sense haver satisfet del tot pels seus pecats %o, també, amb pecats
venials) 3drd purificat (&6¢) després de la mort, abans de gaudir ple-

distincidén que formulara P.Lombardo entre el reatus culpae ¥y el rea-
tus poenae; por parte de Oriente, un recelo creciente de sus tebdlo—
gos respecto a los hAbitos mentales v al vocabulario de sus colegas
latinos. La oposicidbén a la concepcidn opwcidental del purgatorio %a
raiz del concilio de Lyon, en 1274, D.856) se concretd en tres de sus
- elementos: el cardcter local del mismo (los griegos 1o entendfan co-
mo un mero estado, no como lu ar), la existencia del fuego (que les
recordaba 13 herejia origenista de un infierno ad tempus) ¥y, sobre
todo, la indole expiatoria, penal, de un estado que ellos considera-
ban mas bien comon purificatorio, de suerte que 10s difuntos madura-
ban para la vida eterna por los sufragios de la Iglesia, y ne por la
tolerancia de unz pena. Es este ultimo elemento el que nos da la cla-
ve del desacuerdo; se trata, en ultima instancia, de un corolaric del
modo diversc de concebir la redencidn subjetiva. Para los orientales,
en efecto, la justificacidén se piensa no tanto en clave de expiacidn
de pecados, cuanto en clave de divinagidn progresiva, que va devol-
viendo al hombre la imagen de Dios por un proceso paulatino de puri-
ficacidn, La cuestidén fue abiertamente afrontada en el concilio de
Florencia... La defingecidn conciliar (D.1304), que sigue con minimas
variantes el documento antes citado del concilio de Lyom, deja caer
dos de estos componentes, reconociendo asi la parte de razbén que co®
rrespondia a la critica de los griegos: a) que el purgatorio sea un
lugar; b) gue entre sus penas se cuente la del fuego. Se define, en
cambio, &) la existencia de un estado en el que los difuntos no ente-
ramente purificados 'son purgados' (purgari); b) el carécter penal
(expiatorio) de ese estado (los difuntos son purificados 'poenis pur-
gatoriis'); en este punto la Iglesia no ha creido poder ceder a los
requerimientos de los orientales, si blen no se precisa en qué consis-
ten concretamente las penas; c¢) la ayuda que los sufragios de los vi-
vos prestan a los difuntos en ese estado. Estas tres notas, en suma,
v sblo éstas, integran la nocién dogmética del purgatorio®.

( bo) A4l meu entendre, aquesta formulacid expressa la totalitat de la
conscidncia de fe de 1'Església Catdlica (aixi ho recull el Vaticd II,
en la Iumen Gentium, nn.49 i 51)..

Comprz=nem la teumptacid de considerar la doctrina sobre el "purga-
tori" d'una manera equivalent a la dels famosos "liims": i és ben
cert que la major dificultat per a entendre el purgatorl ve del fet
de ser presentat pel Magisteri com una "purificacid", en la qual hi
ha quelcom de “punitiu”.

Perd el cert &s que, 3 part gque la doctrina sobre el purgatori,
per molt que es “"desmitifiqués", dificilment podria ésser eliminada
del context de la doctrina del Magisteri sobre el més enlld de la
mort, el "purgatori% ens serveix, precisament, per a explicar el pro-
cés no cronoldgic de després de la mort; i els "llims", al contrari,
només poden ésser justificats per a explicar un prejudici teoldgic
ben conegut...

Gal entendre-ho bé: parlem d'una "explicacid teoldgica" del "pur-
gatori"; perd de cap manera es vol dir que aquesta "egplicacid" ser-
véixi per a la justificar unes formulacions dogmdtigues que, com s*ha
demostrat, poden sempre ser novamnent matitzades.

En aquest sentit, em sembla molt vaiida la prezunta que es fa RUIZ
DE LA PENA (0.c., Dp.340-342), quan diu: "La verdad del purgatorio su-
pone gque 'el hombre no se limita a ser salvado, también &1 se salva,
debe obrar su salvacidn'... Esto supuesto, cabria cuestionar todavia
ia tesis de una purificacién ultesterrena. gAcaso no basta el marco
temporal de la historiz de la persona para que ésta alcance su madu-
rez? Alecanzamos aqui uno de los casos en cue néds claramenbe se eviden-
cia el carhcser positive -no meramente especulativo- del dogma y la
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nament de la possessid eterna de Déu.

:Qué és, doncs, el "purgatori"? Primer de tot, cal dir que el
"purgatori" és un "estat" -una "situacié", no un "1lloc"- ‘transito-
ri", que esdevé en el mateix instant de la mort; "transitori%, dic,
~ perqué, a més de ser un "moment" d'un procés que s'inicia amb el ju-
dieci" -la 1llum de Déu, que incideix en la definitivitat humana-, sig-
- nifica una veritable transformacid de 1'home en el mateix moment de
la mort. I, en segdn lloc, és una “purificacid™ produfda per la matei-
xa llum de Déu (61).

teologia cristianos. En efecto; discurriendo en abstracto, podria pa-
recer obvio que la muerte, fijando al hombre en su destino y comunie

. céndole su definitivitat..., implicase ademds su total idoneidad para
acceder a la visidn de Dios. Sin embargo, tanto la fe como la teolo-
gia tienen que habérselas en este punto con el dato revelado de la
.oracidén por los difuntos; la dGnica explicacién del mismo consiste en
admitir la posibilidad del estado ultraterreno de purificacién. A
partir de aqui, y razonando, de algun modo, retroactivamente, el pen-
samiento teoldgico sefialard cbdmo la libre decisidn de la persona hu-
mana (espiritu encarnado) construye, si, su destino, pero no tiene
por qué slcanzar necesariamente todos los estratos del ser, como si
1la rica pluridimensionalidad del hombre se asumiese indefectibelemtne,
de una vez y dutante la existencia temporal, en aquella decisién:, la
mas sincera y auténtica conversidén del centro nuclear de la persona
puede haber dejado intacta esta o aquella sona de su periferia. Si to-
do esto es exacto, 'el purgatorio puede perfectamente gser pensado co-
mo la integracidn de todas las diversas dimensiones del hombre en la
unica... decisidn fundamental', cuando tal integracién no se ha veri-
figado (por los motivos que sean) antes de la muerte... En esta pers-
pectiva de comunidén en la vida divina se inserta la idea de la soli-
daridad eclesial entre todos los miembros del cuerpo de Cristo, que
hace comprensible la eficacia de la oracidén de los vivos pér los gi-
funtos... Los textos antes citados del Vaticano II insisten por tres

- veces (LG 49,50.51) en esta estrecha solidaridad del entero organis-
mo eclesial (la Iglesia que peregrina, la Iglesia wue se purifica, la
Iglesia celestial), solidaridad, como el amor de Dios que la nutre,
mas fuerte que la muerte y, por consiguiente, no vulnerable por ésta'.

(44) H,U.von BALTHASAR (Escatologfa, en Panorama de la teologia actual,
Madrid 1961, p.508) veu el purgatori com 1'eXperiéncia revoluclioniria
de l'encontre amb el Crist: "Poco habriamos adelantado con reducir el
purgatorio de ser un lugar a ser un estado, si nog nos decididramos a
trasladar la realidad purificadora de este estado al encuentro gel
pecador aun no purificado con el Kyrios que se le aparece para juzgar-

lo... El purgatorio es una dimensidn del juicio en cuanto éste em el

encuentro del pecador con el rostro de llamas los pies de fuego de
Cristo (Apo 1,14=Dan 10,6)", 7 P &
L.B6RF, en-el llibre abans esmentat, dedica al tema del purgatbit
20 p3gines, i, encara, ho fa tot citant el Trattato del purgatorio de
Santa Caterina de @énova -on es remarca ls vertadera dimensio de 1
purgatori, que d'alegria, feliecitat, gracia-, i afegint-hi dues con-
sideracions: Quin sentit tenen encara les indulgéncies? i El reencar-
nacionisme i la doctrina sobre l'escatologia. Sobre el purgagori, en
el capitol quart, deia: "El purgatori significa la possibilitat gra-
ciosa que Déu concedeix a 1l'home de poder i haver de madurar radical-
ment en morir. El pmegabtori és aquest procés dolords, com tots els
proceseos d'ascensid i educacid, pel qual l'home en morir actualitaza
totes les seves possibilitats, es purifica de tols els senyals que
l'alienacid pecaminosa ha anat estigmatitzant la seva vida, ja sia
per la histdria del pecat i les seves conseqiiencies (fins i tot des-~
prés del perdd), ja siapéls mecanismes dels mals costums adquirits
al llarg de la vida" (p.46); i afegis: "En morir, 1l'home es troba ambd
Déu i amb el Senyor ressuscitat; s'alegra en sentir-se acceptat i es-
timat; s'enthsiasme en sentir-se a les portes de la realitzacié abso-

luta; perd percep les faltes, cobscuritats i disbbrsions del seu ésser.
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Aguest segbn punt mereix, al meu entendre, molta més atencid. No
seria suficient el.liminar el cardcter "punitiu" del purgatori, si es
conserva-la imatge d'una mena de “"maduracié post-mortal” sobre la base
d‘una "auto-purificacid” (62). Agquesta imatge, com a minim, posaria
en perill la definitivitat prdpia de la mort (63).

La confrontacid amb Déu el fa totalment transparent; s'ha d'arrencar,
sortir de si, desfer la madeixa de relacions que és ell mateix, retor-
cat i confis pels pecats venials i pels senyals que la historia del
pecat (si bé perdonat) i de mals hdbits han deixat en la seva perso-
nalitat. D'homo incurvatus ha de transformar-se ara completament en
homo erectus que pot mirar Déu cara a cara i lliurar-se-1li en una
abragada eterna... En aquest proces de lliurament filial i amords
1'home entra en conflicte amb el seu egoisme i amb les seguretats que
s'ha construft en la vida. Per aixd el purgatori, com a procés d'eclo-
sid de 1'home, pot ser més o menys prolongat d'acord amb cadasci" (pp.

51-52).

(62) Les dificultats exegdtiques de 1lCor 3,10-15 fan que RATZALNGER
(0.c., PP.212-216) es pregunti: "Desde luego que gi se presupone un
concepto de purgatorio superficialmente material, en el texto no se
puede encontrar nada de eso. jPero no serd precisamente el caso lo
contrario, es decir, que el 'purgatorio’' adgulere su sentido estric-
tamente cristiano, si se le entiende cristoldgicamente y se dice que
es el mismo Sefior el fuego Jjuzgador, que cambia al hombre, haciéndole
conforme a su cuerpo glorificado (Rom 8,29; Fil 3,21)7... Finalmente,
no se podrd objetar tampoco que en el texto no se trata sino del acon-
tecimiento del (ltimo dia, pues esto no seria sino una simpleza her-
menéutica, en sentido inverso, respecto de los intentos que discuti-
mos en 5 y 6: el hombre no es que, ciertamente, suprima su tempora-
lidad, para convertirse en s6lo 'eterno', pero Cristo Jjuez es el eg-
chatos... Con lo dicho se nos pone en claro el significado esencial-
mente cristiano del purgatorio: no se trata de una especie de campo

de concentracidén en el més alld (como ocurre en Tertuliano), donde el
hombre tiene que purgar penas due se le imponen de una manera mas o
menos positiva. Se trata més bien del proceso radicalmente necesario
de transformacidén del hombre, gracias al cual se hace capaz de Cristo,
capaz de Dios y, en consecuencia, capaz de la unidad con toda la com-
munio sanctorum. Cualguiera que mire al hombre de un modo un poco rea-
Tista, se dara cuenta de la necesidad de tal acontecimiento, en el

que la gracia, por ejemplo, no se susbituye por obras, sino que llega
asi al triunfo plenc como gracia... &l ecncuentro con el Senor es
precisamente esta transformacién, el fuego gue lo acrisola hasta hacer
lo esa figura libre de toda escoria, pudiendo convertirse en rocipien-
te de eterna alegria (cf. al respecto, Balthasar I 443), Esta conclu-
sibn se opondria a la doctrina de la gracia sdlo en el supuesto de que
se considerara la penitencia como antagdénica a la gracia y no como su
forma, como la posibilidad concedida que sale de la gracia, En la iden-
tificacidn entre purgatorio y penitencia eclesial, segun piensan Ci-
priano y Clemente, es importante que la doctrina cristiana sobre el
purgatorio, aue adguiere su forma a partir de la cristologia, t=nga

su base en la gracia cristoldgica de la penitencia, deduciéndose de
modo insoslayable de la idea de penitencia, de la disposicidn trans-
formadora de lo que se da por el perddn".

(63) E1 P.CONGAR, en l'article Le purgatoire, de Le mystdre de la mort
et sa cédébration (Paris 1956, pp.2/9-3%5), resumelx d'aquebta manera
el seu punt de vista: "Il faut considérer le purgatoire dans sa liason
avec le mystére chrétien quk est le mystére rédempteur-divinisateur et
dinalement le myssére pascal., Jout d'abord, l'idée de 1'état intermé-
diaire apparait liée 2 la sotériologie, & 1l'éconcmie selon laguelle
Jésus a opéré notre salut... lfous recevrons denc et vivrons une ré-
demption qui, outre une satisfaction, sera une divinisation ou recréa-
tion de l'image de Dieu, et aussi une victolre sur laz mort et sur les
démons... La doctrine qui nous occupe apparait ensuite comme ayant un
rappobt étroit au mystére pascal, lecuel est, au fond, le mystére
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La doctrina catdlica concep el do escatoldgic d'una manera dina-
mica, com a conduint 1l'home plenament definitiu per la mort, vers la
reintegracidé en la seva persona de les zones de la seva existéncia
individual i total, en les guals el pecat personal va dipositar la
llavor de la mort. Aquest efecte del do escatoldgic ha de ser consi-
derat com a vertadera purificacid, Jja que consisteix a retornar al
dinamisme humd la seva puresa "original", acumulada durant la seva
existéncia terrenal, com efecte de la grécia de Déu. L'home rep, en
el moment de morir, el do escatoldgic, que el fereix amb la seva llu-
minositat, de la mateixa manera com els ulls reben la llum feridora
després d'una fosca nit. I l'home és assumit en la seva llibertat
totalment fixada enm Déu, per la lluminositat feridora del do de Déu
en Jesucrist,

El purgatori és essencialment gracia del Crist ressuscitat. En

. aquest sentit, el purgabbri és per a tothom, encara que no de ha ma-~

teixa manera, En el cas d'un home que no ha comés el més minim pecat

personal, el purgatori no pot ésser explicat com a "purificacid" prd-
piament dita: aguest home ha mort amb una disponibilitat total per a

poder "entrar en el goig del seu Senyor", i, per tant, amb la possi-

bilitat acomplerta d'intercedir, juntament amb 1'tYinic Mitjancer, pels
vivents. '

Perd aquesta disponibilitat total no és una disponibilitat abso-
luta. Es una disponibilitat derivada de 1'amor de Déu, que l'home just
ha acollit "sense reserves": 1'home just, ho és, de just, perqué "s'ha
deixat estimar". Perd 1'amor de Déu, durant l'existéncia terrenal, que
ha dispos&® totalment 1l'home just per a la visib beatifica, ha paassat
necessariament per aquella experiéncia, que la 1Jo 3,14 anomena “pas-
sar de mort a vida” i que consisteix en estimar els germans. L'esti-
mar, sovint impedeix el "deixar-se estimar". L'home gust, que mai no
ha pecat, necessita també "deixar-se estimar": i aixd és essencial-
ment el purgatori, un "deixar-se estimar" de tal manera, que produei-~
xi la disponbilitat absoluta per a poder veure i estimar Déu i els
germans. Es la llum de Deu, que fa possible veure la llum,

chrétien,.. L'entre-deux, qui sépare l'ascension du retour du Seigneur,
et qui est le temps méme de 1'Eglise, apparaissait ainsi comme corres-
pondant au plan collectif du corps du Christ, 3 cet entre-deux qui sé-
pare le jeudl pu le vendredi saints du troisiéme jour. C'est dans cet-
te perspective que s'inscrit la donnée d'un royaume intermédiaire od
1'oeuvre terrestre de 1'Eglise se poursuit et ofi se préfere encore la
vie de la Jérusalem céleste. L'admirable est que, percevant cela avec
une telle force, identifiant ainsi le mystére des chrétiens au myste.
re de Jésus-Christ et unissant A ce point Plques et la perausie qui
sera la plque de tobh le corps, cette tradition ancienne n'ait pas
méconnu le fait que les fidéleg font aussi quelque chose. Comme elle

a vu plus loin que ne verront les réformateurs! Elle a vu qu'entre
Paques et la parousie -le mdme mystdre, foncilrement- il se faisait
quelque chose: les fidéles se purifient, se libd&rent et croissent; ils
apprennent et, comme dit magnifiquement Irénée, els mfirissent. Ce
temps n'est pas un temps vide, il n'est pas un pur délai de manifes-
tation de quelque chose qui serait déj3 entidrement acquis. Cfest le
temps des fidéles et celui de 1'Eglise, le temps du corps ol le Nou-
vel Adam épanouit sa vie; Cullmenn dirait qu'il a une valeur 'heil-
geschichtlich'., La parousie manifestara non seulement la gloire du
Christ en lui-méme et en nous, mais nos oeuvres et 1'oceuvre du minis-
tére (et 3 cet égard le text de lCor 3,l1ls. pourrait retrouver place
ici). Dans les trois jours ofl les membres du corps ecclésial du Christ
meurent et descendent en enfer, se déroule leur coopération et celle
de toute 1l'Eglise & ce surcroit que la parousie présentera par rapport
é‘g&ques. Les deux sont bien le méme mystire, mais avec, dans le deu-
Xleme, par rapport au premier, l'ajoute de l'apport ecclésial. L'Egli-
se de vit que de Phque, dont elle est la plénitude; mais le Christ sge
plénifie en elle, comme dit saint Paul, Eph 1,235,
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En els altres cassos, l'home quan mor necessita també una "puri-
ficacid", Una "perificacid" que, evidentment, només pot incidir en
aquella disponibilitat produida per 1l'amor de Déu i dels germans.

I, heus aguli el "sentit" dels "sufragis pels difunts”. In arribar
a la mort, alld que realment compta en l'home que mor, és l'amor re-
but. Aleshores, no hi ha cap inconvenient a concedir que Déu pot re-
vestir dels actes d'amor dels vivents els que moren en el Senyor, en-—
cara que aquests actes es produeixgn tomporalment en un moment molt
llunyad a la mateixa hora de la mort. ;Jué sdn, o que haurien de ser,
~els "sufrasis pels difunts”, sindé actes d'amor generds, que no espe-~
ra cap recompelsa? Un amor, cue no és a titol particular, sind que
és 1'amor de l'Església, d'una Església que, perqué estima, "fa pe-
niténcia™ pels pecésis de tots els seus fills, i, principalment, a
l'hora de la seva mort.

e) la "resurreccid de la carn",

En realitat, sobre la "resurreccid de la carn" ja ho hem dit gai-
rebé tot (H64). En el procés de reconstruccid personal, condult per

(64) Recordem, com diu RAHNER (l.c., p.448), que "la resurreccidn ge
la carne se refiere indubitablemente en la profesidbn de fe de la Igle-
sia a la salvacion definitiva del honbre en tanto total®.

RUIZ DE LA PENA (o.c., pp.221-226) es fa aquesta pregunta: "La
identidad corporalyg ;un problema mal planteado?"; i diu: "El problema
de la idsntidad corporal se complica desde el momento en gque la con-~
cepcidn cuerpo no es univoca; varia en los distintos esquemas antro-
polégicos, Para Pablo (siguimndo el concepto hebreo de basar) el tér-
mino designa al hombre entero; por tanto, en 1lCor 15 la dialéctica
identidad-diversidad no remite a una parte del hombre, sino a su
totalidad: todo el hombre seri, a la vez, el mismo y distinto (esto
es, tranformado). Los apologcstas no tienen la misma nocidn de cuerpo
que Origenes; de ahi que entiendan la identidad corporal como recons-
trecidn de la materia, mientras que el alejandrino piensa que esta o-
pinidn es demasiado burda y simple. La teolia escotista de la forma
corporeitatis se distancia de la comprensidn tomista del cuerpo como
materia animada, lo que conduciria a planteamientos diversos de nues-
tra cuestidon. Esta, en suma, d=zpende absolutamente del modo de pensar
la unidén ¥y la distincidén de los elementos constitutivos del ser hu-
nmano". I afegeix: ";Qué decir de toda: estas explicaciones? No puede
evitarse la impresidén de que los partidarios de las diversas teorias
(identidad material, formal, sustancial, somitica) no aciertan a des-
pegarse de una comprensidn del cuerpo como realidad fisica a se stan-
te, adecuadsmente distinta del alma y del yo. La misma impreslidn se
recibe cuando se leen las péginas que todavia hoy se escriben sobre las
*propiedades del cuerpo resucitado'. £l esqguema alma-cuerpo, vilido y
necesario-a nivel ahalitico (el de los principios metafisicos del ser),
termina por imvadir la esfera de la realidad fisica concreta, oscure-
ciendo 1o que deberia ser el dato primario: el hombre es unidad. Desde
esta visidén sintética, la cuestidn de la identidad del cuerpo no pue-
de ser tratada sin conexidn alguna con la de la identidad del ewe®pe
inico y mismo yo... Resucitar con el mismo cuerpo significa en conse-
cuencia, y por de pronto: recobrar la propia vida en todas sus dimen-
siones auténticamente humanas; no perder nada de todo ajzuello que aho-
ra constituye e individualiza a cads hombee. E1 hombre patentiza, en y
por su cuerpo, lo que es, en la expresividad de la figura y d=1 gesto,
en la palabra corporalmente arituclada y perceptible. Durante la exissa
tencia ter estre, esa automanifestadidn no alcanza nunca la claridad
sin ambages; es, o ,puede ser, amdbigua, equivoca, Bien porgue sl hombre
se enmascara con la mentira o el disimulo, bien porgue no ha llegado
aun a forjarse un semblante definitivo. Resucitar con el mismo cuerpo
significard por tanto, adem&s de lo ya dicho: resucitar con un cuerpo
propio, esto es, un cuerpo que transparenta la propiz y definitiva mis-
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"ise sembra un cos de vida efimera i ressuscita un cos animat per
1'Esperit" (1Cor 15,44a). Aguest "cos de vida efimgraf és, evident-
ment, la persona, gue viu una vida que dona a l'existéncia humana,
#'una manera simultania, el caracter d'"overta" i de "limitada™: una
vida plena "d'alldé aue 1l'home ha viscut" (i, per taat, irrecuperable
per a la persona) i "d'alld que 1l'home mai no ha viscut plenament" .
(i, per tant, alld que pertany a l'encara no, alld que 1l'home posseeix
com el seu propi futur, alld que un dia 1i serd donat). £1 "cos de
vida efimera" és el topos de les relacions humanes, mitjancant el
qual 1l'home entra en comunid amb el mén i el mdn penetra en l'inte-
rioritat humana; topos on el pecat ha deixat la seva llavapy que el
"puragotdri” s'encarrega de neteijar. Bl "cos de vida efimera' és tam-
bé el Cos del Crist en la seva situacié actual de kénosis (Fil 2) i és
també el mén, en la seva situacid actual de sofriment 1 de gemec (Rom
8).

Aquest "cos de vida efimera" no ressuscitard (cf. v.50). El cos
que ressuscitard és "un cos animat per 1'Esperit". BEs a dir, un "cos
nou", que conserva la identatat del jo personal, en tant que aquest
"Jjo personal”, refugiat en l'opecid cue I'ha fe€ lliure, ha estat as-
sumit per 1l'accid escatoldgica de Déu en Jesuerist, a l'hora de la
mort, A partir de l'hora de la mort, aquest "jo personal" es troba
vinculat al procés de creixement del Cos del Crist, creixement que
esdevé "en aquest mén" i que, per tant, exigeix que "aquest mén" arri-
bi a la seva plenitud i a la seva €1 ( ).

Resucitar 'con el mismo cuerpo' significarid por tanto, ademds de lo di-
cho: resucitar con un cuerpo propio, esto es, un cuerpo que transparen- -
ta la vropia y definitiva mismidad, ya sin posible equivoco; un cuer-
po cue es més [iio que nunca, por cuanto es supremamente comunicativo
de mi yo... Serid resucitado el mismo yo de la existencia terrestre.
Pero en é1 serd evacuada la ahora irrebasable y dolora antinomia en-
tre el ser y el parefer; de donde se sigue, paraddjicamente, que el
-1 .ax "I-"'-""""-"',"“"'-"' . ” - I - —
elemento 'diversidad’ consiste agui en la conguistz de la Gltima e
irrevocable identidad. Tal identidad, en efecto, ©si se la persigue
en su figura consumada, s6lo es dable al hombre como puro don, a saber,
como 'nmeva creacidn'... Tal vez sea posible ahora ensayar la reduc-
cidn a un comin denominador de las diversas fdrmulas gue expresan el
articulo de fe: resurreccidn del cuerpo, resurreccidbn de la carne, re-
surreccidn de los muertos. Todas ellas pueden ser aceptables si se las
entiende en su exacta significaciébn. Pero las dos vrimeras se exponen
a ciertos malentendidos... Hesta, por ultimo, la oue parece mis iddé- .
nea: 'resurreccidén de los muertos'., A mis de ser, con mucho, la comin-
mente utilizada por la Escritura y por el malisterio (desde el simbolo
nicencconstantinopolitano reemplaza a 'la resurrveccion de l1a carne'),
es la que hoy comunica con mayor nitidez el contemddo de la verdad de
fe; las otras dos férmulas serén vilidas en la medida que signifiguen
lo que ésta quiere decir".

() RUIZ L& bLa ¥ENA (o.c., PD.232-233) presenta el "mén de la nova
creacid" d'acord amb la problemltica tecoldzi€a moderna sobre la pre-
séncia de 1l'activitat humana en el mén de la Tesurreccid: "Puede afir-
marse ocue la actividad humana ejerce tan s6lo un influjo indirecto se-
bre la nueva creacidén. Lo nue en ésta se conserva,.. de agquella no son
sus productos tangibles y coucretos, las realizaciones mismas del tra-
bajo y la inteligencia, sino 'los valores morales (sobrenaturales) des-
plegados por cumplir ese deber cristiano de luchar por hacer la vida
mis humana. La fe, la esverauza y la caridad “ue seé ponen en la empre-
sa, es verdaderamente lo que cuenta delante de Dios' (asi pikensa POZL,
128, partidario del influjo indirecto)... aun adaitiendo aue el Conci-
lio (como es usual en el magisterio extraordinario) no cuiso dirimir
las cuestiones discutidas dentro de la teologla catdlica, ¥y que, por
tanto, esta opinidn es compabible con su doetrina, hemos de presuntar-
nos si la enseflanza conciliar, tomada en su contexto, no exigird mis
de cuanto tal ovinidn ofrece”. I, després de reflexionar sobre la Gau-
dium et Spes, fa aquesta conclusid: "4 la iug de esta coasideraciones
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ia "resurreccid corporal' necesgita, doncs, el desenvolupament to-
tal de la histdria humana, en la totalitat de la gual i en la seva con-
vargenola final el Jo_gersonal assoleix la plenitud de la seva exis-~
téncia terrenal. En tot cas, el "cos animat per 1'Esperit" és do gra-
tuit i plenitud escabolbglca 1'Gnic que compta és el Cos del Crist
{(ef., Col 2,17; 3, 4), i els morts ressuscitaran "a imatge de 1'howme
del cel™ (v 49), "hora de la mort -1 no "després" de la mort-,
l home adyuireix el nou poder vivificador de la totalitat del seu
esser personal per Tal d'aconse, ulr l'encontre amb el ressuscitat:
pero el Crist de la gldria no serd periectament el consumador de 1'o-
bra salvifica fins que la totalitat del seu Cos, que és 1l'Església
hazsi arribat a la seva fi, i, amb ella, la fi del mdn i de la hlsté—
Irid.

=]

pileg: L'INFmRi CaIsPIA.(1 ).

creemos nis adherente a la doctrina conciliar la teoria del influjo
directo; la tesis teilhardiana de lu correlacidn entre 'un cierto pun-
to critico evolutivo' la venida del reino no merece las numerosas
(v a veces 1mp1acaoles§ criticas que se le han dirigido, supuesto que
Tellhard no piensa en una relacidn causa-efecto, sino an& en una pre-—
paracidn dispositiva... En resumen: la esperanza escatoldgica cristia-
na escoge un justo medio entre el espiritualismo dualista, para el
cual el mundo es malo y debe ser destruido, y el materialismo monista
que ve el cosmos como una fuente de vrogreso permanente en ilnmanente,
y piensa en una humanldad nrometeiga, capaz de llegar por si misma al
vertice de su consumacidn. Frente a la tesis espiritualista, el cris-~
“iano cree gue el mundc y el progreso no estén consagrados a la desw
tﬂucclon, sino a una Mltima y definitiva promocidn. Frente a la uto-
pia del progreso indefinido, el cristiano afirma que la consumacidn
supera las virtualidades inmanentes, es don de Dios. En base a esta
yrascendenﬁla del éschaton, se siente autorizado a ejercer una cons-
tante funcidn critica de las realigaciones intramundanas, puesto que
ninguna de ellas se identifica con e! futuro que le promete su espe-
ranza. Esta 'reserva escatolbégica' no ha de empafiar, sin embargo, la
sinceridad y overatividad de su compromiso temporal... La dialéctica
identidad-diversidad, propia de todo enunciado escatoldgico, encuen-
tra aqui su mas critico planteamiento™,.

(1) RATZINGER (o.c., p0.201-203) dedica al tema de l'infern tres pagi-
nes. Diu: "No hay sutilizacidn que valga: la idea de una condenacidn
eterna, que sd formd indudablemente en el judaismo de los dos Ultimos
siglos antes del cristianismo (materiales en LThK V 445g), estd fuer-
temente enraizada tanto en la doctrina de Jesus (Mt 25,41; 5,9 par.;
13,42-50; 22,1%§ 18,8 par;...), como en los escritos apostollcos (2Tes
1, 9 2, 10 1Tes 5, 3, Rem 9,22; ¥il 3,19; 1Cor 1,18; 2Cor 2,15; 4,3,
Tlm o 9, Apo 14, lO 19 2@‘ 20 10- 15, 21,8), En este sentldo el dogma
esté sobre terreno ilrme, 8i se habla de la existencia del infierno
(D.72.76.858,1%351) v de la eternidad de sus penas (D.411). Un enuncia-
do asi choca con toias nuestras ideas de Dios y del hombre, de modo
sue su aceptacidn no budo realizarse sin grandes conmociones. Origenes
(qe@un fragmentos trasmitidos por Justiniano v el Ps.-Leoncio) fue el
primero gue en su gran intentn de sistematizacidn del pencamiento
criastiano (Peri archon) dijo aue, 21 final, se tiene que llegar a una
re~onciliacion universal... loda una serie de grandes padres lo si-
gRid en esta esperanza: Gre orio de HNisa, Didimo, Dindoro de Tarso,
lecdoro de iflopsuestia, Bvarri“ réntico, y, por algun tiempo, bLambién
Jerdnimo. La gran tralicidn de la Iglesia se dirinid por otro camino.
Tuvo que conceder gque la esperanza de raconciliacidn universal es al-
go que se deduce del sistema, pero no del testimonio biblico. Sin em-
bargo, durante siglos se ha seguido percibiendo un eco cada vez mis
apagado de los pensamientos de Origenes en distintas variaciones de la
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"Llavors dird també als de l'esquerra: lluny de mi, maleits, al
foc etern, preparat per al diable i els seus 2ngels" (Mt 25,41), Son
paraules massa serioses com per a reduir-les alegrement a un procés
de desmitologitzacib.

¥ins ara, en parlar del més enlld de la mort, ens hem referit ex-
clusivament als que moren "en gracia de Déu". Aiheshores ens preguntem:
qué passa amb els que mpren "en pecat mortal"? D'altra banda, la si-
tuacid de "cendemnats" desl gque moren semmse estimar Déu, no pot can-
viar mai, si tan sols quan el Senyor torni. La mateixa "resurreceid
de la carn" és aplicable també als que moren "en pecat mortal", enca-
ra que d'una manera molt diferent. L'Escriptura, amb la seva sobrie-
tat, només diu oue ressumcitaran per a la mort (ef. Jo 5,29).

La categoria biblica del sheocl, gue en un principi tenia el sig-
nificat imprecis de "llco de les sombres", "el gran sepulcre", etc.
(ef. Job 30,2%; Ez 28,8; 31,14; 8al 6,56, 30,10; 88,6-11, etc.), de
mica en mica va adquirint el sentit de "lloc dels reprobats” (cf. Is
30,27-3%:, 66,24; Sav 5,15-20; sobretot amb les imatges de Sodoma i
Gomorra de Gn 19,23; Am 4,11; Sal 11,6). I Jesucrist parla tantes
vegades de l'infern dels condemnats que, si eliminessim les pericopes
que en parlen, els textos geudarien seriosament mutilats, '

Pogues coses podem dir, perd, de l'infern cristiad. Existeix, és
veritat, i precisament com a possibilitat real d'un fracds etern, L'ho-
me, en efecte, pot disposar lliurement d'ell mateix i, per tant, pot
refusar Déu (2), Possibilitat que és conseqiidncia del "mén", en el
gual l'home viu, entés com a refils de Déu i com a quelcom tancat en
ell mateix (3).

llamada doétrina de la miseridordia... jQué decir a todo esto? En pri-
mer lugar que Dios respeta absolutamente la libertad de su cristura...
Lo peculiarmente cristiano se muestra en su convengémiento de la gran~
deza del hombre: su vida es algo muy serio... La seriedad absoluta de
la existencia y la accidn humanas adquiere toda su concrecidén en la
cruz de Cristo, que arroja luz sobre nuestro tema desde una doble
perspectiva. Dios sufre y muere, Lo malo no es para él lo irreal., Pa-
ra él, que es amor, el odic no es pura nada. Ll supera el mal no por
la dialectica de la razdn universal, que puede convertir todas las ne-
gaciones en afirmaciones. No supera el mal en un viernes santo espe-
culativo, sino en uno totalmente real. Dios se adentra en la libertad
de los pecadores y la vence gracias a la libertdd de su amor gue baja
hasta el abismo. Y cuando la realidad del mal y de sus consecuencias
se hacen muy concretas, entonces la cuestidn que se plantea es, si

la respuesta divina no se hace también visible, la respmesta gue pue-
de cambiar para si la libertad como libertad. La respuesta se encuen-
tra oculta en la oscuridad del descenso de JesOs al sheol, en la no-
che gue padecid su alma, dentro de la cual no hay hombre que pueda
mirar o, a lo mas, sdlo en la medida en que se adentra en esa oscuri-
dad medizante la fe gue sufre., Asi se explica que la realidad del,in-
fierno haya adquirido una importancia y una forma totalmente nuevas

en la historia de los santos de los Gltimo siglos... Para ellos no se
trata tanto de una amenaza que lanzan contra los demds, cuanto, mas
bien, de una exigencia de sufrir profundamente en la oscura noche de
la fe la comunidén con Cristo precisamente como comunidn con lo oscuro
de su descenso a la noche, Para ellos representa la exisgencia de acer-
carse a la luz del Sefior, compartiendo su oscuridad, y de servir a la
salvacién del mundo, dejando su salvacién de ellos por los demis".

(2) Diu BOFF (o.c., p.77): "Quan l'home ddéna una resposta negativa a la
proposicid d'amor divi, continua wivint., Crea un mén per a eil... L'in-
fer no es creacié de Déu sind de 1'home,.. L'home, criatura passatgera
1 contingent, pot crear-se per a ell quelcom absolut i denitiu".

(3) Els "diables® serien, en aquest "mén", les "forces" amb personali-
tat i pluralitat: D.3891; cf. D.797.800.
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Aix{. dones. si 1l'home arriba realment a l'hora de la mort amb
una opcid contraria a Déu, no és possible pensar en res més, sinod
que 1'home "és condemnat a 1'infern". Se suposa que ens trobem davant
un home, la decisid darrera del qual és el "pecat", és a dir, la "des-
esperanca”: una opeid que, per 1a peculiar especificitat de l'instant
de 1a mort =i no "després" de la mort- es revela com una llibertat
pel no-res (4).

Si tenim en compte que en el moment de la mort, qualsevol home es
troba en la immediatesa del do escatoldgic, hem de dir també que
aquest mateix do intervé en 1l'opcid lliure de 1'home contraria a Déu,
en [orme d'encontre, Per aquest encontre, 1'home, gue ha mort pecador,
consent a ésser il.luminat per la 1lum que ve de Déu, verd en reflec-
tir-se aquesta llum en la desesperanca de l'home, hi produeix la fos-
cor impenetrable de l'infern.

:En qud comsisteix, doncs, l'infern? Sens dubte, en la plena i de-
finitiva privacid de la proximitat absoluta de Déu, que s'acosta inexo-
rablement a 1'home pecador: una privacid positiva, que realitza 1'ho-
me en comunid amb el corpus diabolicum (5)., Si es vol acceptar com a
v3lida la hipdtesi del procés a-cronoldgic mpst-mortal, aleshores, en
el cas dels condemnats, es tractaria d'un procés invertit de la nega-
tivitat d'un ésser, que no ha tingut a Déu com la seva esperanga. I
el "terme" d'aquest procés seria també la "resurreccidé de la carn”,
per a morir eternament, amb una mort que no s'acaba mai (&).

(4) Cal dir que 1l'home accedeix lliurcment a l'infern, perd que aques-
ta llibertat, en lloc de produir-li benauramca, 1li produeix 1l'eterna
desgracia d'una proximitat gque és refls. In realitat, també els con-
demaBts sén "explicats" en 1l'Escriptura com a part integrant de la
victdria salvifica de Déu en Jesucrist: en 1'infern cristid, l'accid
escatoldgica de Déu tambe hi actua, assegurant la llibertat i, per
tant, l'entitat de la criatura.

(5) La "pena" principal, que és la privacid de la visid de Déu, va uni-
da, segons 1l'Escriptura, a aguesta comunid amb la massa damnata (cf.
1Jo %,8; Rom 6,6555, sue de cap manera cal entendre com una comunica-
€idé vitalitzadora. 4 més, hi ha el foc que, per molt metafdric que
sigui, 8i no volem traicionar 1'Escriptura, i seguint l'ensenyament

del Magisteri, cal que acceptem com un "sofriment” que ve a 1'home

des de fora d'ell.

(6) Diu RUIZ DB L4 PunA (o.c., p.288): "Lodo lo gue antecede acerca

de la esencia del infierno y la naturaleza de los elementos que lo
forman (lejania de Dios, vecindad opresiva del mundo, soledad) podria
sintetizarse en la afirmacion siguiente: la muerte ebterna es la san-
cidén inmanente de la culpa. Concebirlo como una serie de penas lupues-
tas desde fuera no solo volveria a plantear la cuestidn de una causa-
lidad positiva de Dios en su existencia, sino que significa una con-
cesidn a antropomorfismos inaceptables, basados en la analogia del
castigo-venganza infligido por un juez gue fija penas discrecionales,
extrafias al delito mismo. En estos modelos, 'culpa y castigo son diver-
sos no sbélo formalmente, sino también real y materialmente'; una co-
rrecta interpretacidn teoldgica duede postrar en cambio, que lo que
suele llamarse castizo divino es 1la consecuencia connatural de la cul-
pa, de cuya propia esencia dimana, sin que tenga gue ser ahadido por
Dios especialmente' (Rahner ET VI, 253%.254). bn definitiva (repité-
moslo todavia una vez), el inlisrno esta latente en la estructura
misma de guien lo sufre, como una de las posibles dimensiones de lo
humano; es el hombre el Gnico ser c.paz de crearse un infierno, y
creirselo a su medida. iLa magnitud <del mismo es la pardboia de su
grand=za',




