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Primera vart: INTRODUCCIC GENERAIL AL TRACTAT D'"ESCATOLOGIA™

Capitol primer: El tractat teoldgic d'escatologia.

‘Del "De novissimis" a l'escatologia.

1l.— ILa reflexid teoldeica sobre la salvacid.

Sant Tomas (ST I, g.l) es proposa "investigare de ipsa sacra
doctrina, cualis sit, et ad gquae se extendat" (prol.). La "sacra
doctrina" és necesszdrias, pergud "homo ordinatur ad Deum sicut ad
guendar finem gqui comprehensionem rationis excedit... Finenm autem
onortet esse praecognitum hominidbus, gui suas intentiones et ac-~
tiones debent ordinare in finem" (a.l); de fet, la "veritas de
Deo™ havia de ser revelada, perquéd d'ella "dependet tota hominis
szlus, guae in Deo est" (a.l). Le "sacra doctrina" és cidncia,
"quia procedit ex principiis notis lumine superioris scientiae,
quae scilicet est scientia Dei et beatorum" (a.2); és cidncia es-
peculativae i practica: "magls tamen est speculativa quam practica:
quia principalius agit de robus divinis quam de actibus humanis;
de quibus agit secundum quod per eos homo ordinatur ad perfectam
Dei cognitionem, in qua aeterna beatitudo consistit" (a.4), i &s
superior a les altres cidncies, especulatives i prictiques, per-
qué tracta de la "beatitudo aeterna" (a.5), i perqué ''mon suppo-
nit sua principiz ab aligua scientia humana, sed a scientia divi-
na" (a.6). El subjecte d'aquesta cidncia és Déu: "Omnia autem per-
tractantur in sacrs doctrina sub ratione Dei: vel quia sunt ipse
Deus; vel guia habent ordinem ad Deum, ut ad principium et finem.
Uncde sequitur gquod Deus vere sit subiectum huius scientiae. Quod
etiam manifestum fit ex vrincipiis huius scientiae, quae sunt ar-
LHiculi fidei, ogume est de Deo... Juidan vero, attendsntes ad ea
gquze in ista sédentia tractantur, et non ad rationem Secundum gquan
conasijerantur, assignaverunt aliter subiectum hUlus sktentise: vol
res et signa; vel opera renarstionis:; vel tooum Christum, mdest
canut et membra..." (a.7). '

L'originalitat de Sant Tomas (1) fou 1z d'organitzar tot el
material teoldzic anterior d'una manera teocdntrica: DEU mateix i
Déu com a creador cnservador i gobernador de totes les coses
(Prinerz part); Déu com a fi Gltin de les criatures racionals:
nitjsns aptes per a zconsezuir acuest fi ultinm - (els actes humans,
Prima Secundse; les virtuts, Secunda Secundse) i el cami que hi
condueix (Tercera part), és a dir, desucrist, Verb encarnat i re-
demptor dels homes, i els Sagraments. Al Supplementum (2), ni fi-
guren els "anovissims", 02.69-99 (3). '

(1) Cf. suee Pecldmica, BAC, Madrid 1947, Introduceidn general,

() Lo Supma 2e2ha am» el tractat de 1la Peniténcia (g9.84-20). El
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Sant Tomas tracta del fi Gltim de 1l‘home, a la I/II, qq.l1l-5
(4), d'acord amb els esguenes de la sevs antropologia, que es tro-
ba a la I, 02.75-102 (5). En aquest sentit, el Supplementum (q.
69) conté una descripcid dels "receptacula animarum” (a.7), "modo
spiritualibus substantiis cenveniente qui nobis plene manifestus
esse non potest” (a.l). I, sn un altre sentit, dird que Déu mateix
garanteix la "preséncia®™ d'aguestes 2nimes, separades del cos (6).

seu deixeble Fr., Reginald de Piperno va recollir els comentaris
de 1'Angélic als Llibre IV de les Senténcies de Pere Lombard, i
en va escriure el Supplementum, on hi figuren la resta dels sa-

graments (qq.1~68).

(3) En realitat, els "novissims" del Supplementum no diuen res de
nou, Per aixd mateix, és molt millor Tecorrer directament als co-
mentaris al Llibre IV de les Senténcies, dd.43-49, Altre material
es troba a Summa c.g. IIL, 17-68%; IV, 79-96; ST I, qu.62 i 6&4; I/
IT, g.87; i en el Compendium I, 151-179,

(#) S'hauria d'afegir, de la Primera Part de la Summa, la q.l10,
aa.446, que parlen de 1'eternitat, del temps i de 1'aevum, la q.
12, que parla del coneixement de Déu com a felicitat de 1'home
(a.1), del lumen glorize (az,2 i 5), de la sobrenaturalitat de la
visié (a.4) 1 de que &8 per essemtiam (a.9); la q.23% parla de

la predestinacidé i de la reprobacid, i la .26 de la benauranca
de Déu,

(5) L'antropologia tomasiana ha de ser contemplada des de la pers-
pectiva cristoldgica. Hn aquest sentit, seria bo de consultar, per
exemple, ST ITI, q.50, a.4, quan es presunta si "Christum in tri-
duo mortis hominem fuisse". D'altrs banda, cididria escoltar Sant
Tomas quan diu (Summa ¢.g. IV, ¢.79):"Est igitur contra naturam
absque corpor: esse... Anima autem a corpore separata est aliquo
modo imperfecta, sicut omnis pars extra suum totum existens: ani-
ma enim naturaliter est pars humanae naturae" (cf., perd, en con-
tra, Q de an., a.15); i sobretot, cuan parla de 1'augment de la
benauranga per rad de la glorificacidé del cos (In IV Sent., d.49,
g.1, a.4: "anima perfectior est in esse suo naturali cum est in
toto, scilicet in homine coniuncto ex zanims et corpore, quam cum
est per se separata"; cf. 8T I/IT .4, a.5, ad 5, cn nega l'aug-
ment intensiu: "Corpore resumpto, beatitudo crescit, non intensi-
ve, sed extensive"). Recordex finalment la dindmica d'aguestes
tres questions del Compendium: "Juis est ultimus finis hominis®
(c.149), "Quomodo homo ad aeternitatem pervenir ut ad consumma-—
tionem"” (c.150), "Juomodo ad perfectam beatitudinem animaze ratio-
nalis oportet eam corpori reuniri” (ec.151).

RATZZINGER (Escatologia, Barcelona 1980, pp.l1%6-144) després
de passar revista & 1l'heréncia dels antics (Platd, Aristdtil, Plo-
ti), acaba dient: "La hersncia de lz antiguedad no proporciond
ninguna clase de idea clara sobre la suerte del hombre tras 1la
muerte. Asi que de ahli no pudo sacar la Iglesia antizua sus res-
puestas... El sujetsc del estar con Cristo, de 1la existencia per-
manente de lz persona humana mis 2114 de ls muerte, se llama la
mayoria de las veces, sisulendo la tradicidén judis, alma o espi-
ritu... Por otra varte, amhos concensos estaban oscurecidos por
los sistemas gnbésticos tan extendidosy en los cuales la paykhe
.(2lma) se consideraba como grado inferior de laz exiistencla de
"hombre frente a la de los 'pneuméticos'" (p.141). I és aleshores
quan presenta l'antropologia tomasiana com la forma definitiva i
convincent d'una sintesi que va haver de madurar molt a poc a poc,

(5) Cf. ST I, q.8, a.3,
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nmtgrat tot, sant Jomas continua peansant com 1'Església de
wpre: 1z salvacid de 1l'home consisteix en la salvacid de 1'home
:n&er, salvacid sue s'expressa en el Nou Testament amb la formuf’
"regurceccid de la carn”., I la "causa" de la nostra resurreccid
el Crist Ressuscitat, 4ixd ho diu al In IV Sent., d.43, i tap-
2 la ST I1II, g.h6,, d'acord amb el principi anunciat a la q.48.
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2.~ 1ls tractats teoldgics "De novissimis".

La teologia sistemdtica, la teologiz estructurada en "trac-
tats teoldgics", va seguir pricticament 1l'esguena de la Summa Theo-
logiae de Sant Tomas: De Deo uno et trino, De Dec creante et ele-
vente, De Christo legato (o també De Verho Incarnato), Be gratia
et de wvirtutibus, De Ecclesia, De Sacramentis..., 1 al final De
novisgimis,

El"De novissimis", perd, haviz perdut el lloc que 1i pertsnyiz
1'inferior de la gran sintesi cristiana: Dédu - Crist - salvacid
e l'home. Parlava, aixd si, ds la salvacid definitiva, més enlld
e la mort, de 1l'home salvat per Jesucrist: perd emprava un llen-
jetge topografic (1'home, després de la mort, anird al cel, a
"infern o 2) nurgatori), dualistic (les 2nimes santes, les aAni-
del vurgatori, les Znimes condemnades) i mitoldzic (l'altra
a, el Judici) (7). Parlava tambéd de lz resurreccid dels morts,

eia sexuint l'esguema de les qg.75-86 del Supplementum (8),
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(7) Voldriz oferir dos exenples. Z1 primer, el de BILLOT (Roma
19435), gque oresenta el tractat aub aruestes paraules: "Praeterit
figura huius mundi, ait Apostolus » scenis, comicis aub tragicis
qu2e subits cur personis mutantur, metaphoram sumens... Inspicien-
dur igitur cuid post theatrum erit... Sic itaque de novissimis nos-
tris diligens consideratio. Quae quidenm consideratio quatuor capi-
tidbus abgolvetur. Primo de morte termino viae., Secundo de statu
animarum post mortem, in infermo, in purgatorio, in paradiso. Ter-
tio de universzli resurrectione. Juarto de fine mundi, iudicio
ultimoe et definitiva omnium ordinatione® (pp.3-6).

L'eltre, el de LENNERZ (Roma 194C), que comenca dient: "Novis-
sina in hoc tractatu intelliguntur ea quae ultimo accidunt, sive
singulis hominibus sive toti mundo. A vrophetis et in Novo Testa-
mento tempus messianicum 'ultimum tempus' vocatur, cum sit ultima
reriodus mandi, 2d quam religua tempora erant praeparatio. Ulti-
mum ho¢ tempus ian cum primo Christi adventu incepit (Act 4p 2,

175 Hebr 1,25 1Pe 1,20); mexime vero tempus secundi adventus Chris—
ti ita vseatur (Io 6,39ss; 11,245 12,48; 1Pe 1,5).- Eccli 7,40

'In ompibus overidus tuis memorars novissina tua, et in aeternum
non peccabis' novissinma singulorusm hominum intellizuntur, mors et
auae cum ipsaz cohaerent. Possunt erro considerari novissima singu-—
lorum hominum et novigsima mundi, auidue vrincipalis divisic trac-
tatus ian habetur" (».1): un bon comencament d'un tractat que, des-~
prés, gueda reduit a cis tesis "de novissimis homings" (de beati-
tudine, de infe-no, de morte et iudicio particulari, de purgatorio)
1 & quaranta planes més "de secundsc adventu Christi®, "de resurrcc-
tione mortucrum", "de iudicioc universali™,

(8) Cf. BILLOT, ».133: "Primo de facto fuhurae resurrectionis. Se-
cundo de tempore et modo., Tertio de termino a quo., Jaarto demum

-de termino al quen, tam cuoad indantitaten corporum resugentium
cum-corporibus guee erant prius, cuas cucad diversitatem conditio-
nis eorundem, sive in elechis sive in Asmnatis". LENHERY eita Pere
Lombard 1 el comentari de 3Saat Towas (4.83), i 12 Summa c.z.IV,70s.,
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perd com afesgitd irrelevant per z la salvacidé de l'home u i plu-
ral. Només al parlar de la fi del mén i del iudici universal, es
foia esment -1 no sempre (9)- de la qliestibé de la consciéncia es-
catoldgica de Jests, amb preopdsits apologétics (10).

Z,~ El nou tractat d'"Escatologial,

Fa cent anys aue, en el canp de l'exegesi, es va produir un
canvi radical en ltenfdcanmsnt d2) problema del Crist histdric (11)

(S) LENNHERZ enllesteix amb deu pdgines la qllestid del segdn adve-
niment del Crist (prn.l1581-170C). Adverteix: "'lovissima mundi' non
sunt tantum summa novissinmorunm sinsulorum, sed aliguid ad aeterna
snrte singulorum diversum et ad eam accedens. Haec consuvmmatio
non viribus mere naturslidbus efficitur, sed speciali inte ventu
Dei., Sicuti in plenitudine temporisz Christus wvenir in humilitate,
ad genus humanum redimendun et regnun Dei fundandum, its in fine
temporun secundo veniet, cum gloria et vpotestate magna ad iudican-
dum genus humanum e* ad resnum Dei vperducendum ed consummationen',
T de‘ica quatre pigines (PC1l-204) al iudici universal: Crist serd
el jutge, tots els homes seran Jubjats, el judici es fard en aques-
ta terra, el mdén serd renovat, "in guo autem heec transformatio,
slorificatio consistat, non est rsvelabum. Dici potest, res perdu-
¢i ad aliguan verfectionem, suae statui beatorum convenit”.

(10) BILLC®: De fine mundi quoad circumstantiam temporis contra
novos exemetas: Juod omnes textus Eviangelii qui efferuntur pro
praenuntiato z Christo fine mundi tanguam proxime et sine mora
eventuro, fuerunt male a2 rationalistis et neocriticis intellecti:
quod absque fundumento erronez percuasic de imminente iam Judicio
et parousiz Christi, in scriptis upostolicis passim respersa asse-
ritus; imo etiam, contra diserts et expressa gquze in iisten inve-
nivuntur testimonia® (pp.l76-196).

(11) RATZZNGER ho diu aixi: "La escatologiaz, como 'doctrina de lag
postrinerias', ha ocupzdo el Glbtime lugar de los tratados teoldgi-
ces. Durante siglos ha estade Zurniendo el sueno de los jistos.
Ultimaments v como congecuencis de 1z crisis histérica de nuestra
época ha pasddo 2 ocupar el centro d:1 pensaniento taolbgico. Hac
unos 20 afiog que Hans Urs von Balthasar la cslifico de !¥rente
meteproldgico! en la teologia de nuestra épcca. Hoy aparece como
la sefora de todo el espectro teoldzico. o hay més que fijarse,
por ejemplo, en el hecho de gus el sinode de les didcesis alema-
nas dio 2 su profesifn de fe el titule de 'Nuestra esperanza', des-
cribiendo la fe desde la perspectiv: de la esperanza, ;Cémo se lle-
g6 a este cambio de perspectiva? ;Cdm» hay aque considerarlo? Como
dato exterior J1-1 cawio se pueden citar las obras de Joh. Weilss
(especialmente Die Predigt Jesus von Reiche Gottes, 1892) y las
primeras investigaciones exesgesices de Albert Schweitzer (Skizze
des Lebens Jesu, 1901; Von Reimesrus zu Wrede, 1906). Basada ya en
el pensamiento cientifico moderno, se vislumbra agui una idea que ¢
antes en la ilustracion s0lo estuve presante en genbte un poco ra-
ra y aque los dem?s apenas si tomaron en serio: tode el mensaje de
JesOs habis sido escatoldgico, su fuerzs arrolladora habia consis-
tido en que Jests hzbis amdnciado con suboridad el proéximo fin del
mundo, la irrupcidn 4>1 reino de Dios. En el vigor de esta esperan-
za habria consistido lo explosivo, lo nuevo, 1o grande de Jesus,
iebiendo interpretarse todss sus polabrzs a nartir de este ¢centro.
'ara Jeslls @l ser cristiano se resumiris en estaz peticidn central
el padrenuestro: vengz & nosctwos tu rsino, veticidn que se fija-
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cultura protestiont del

Ta teolomiu lliberal i el p 1o
ixar una imatzge sersns d4d'un

2 1
sezle AIX, que huvien o per a Jibu
Crist moralista i v ol adument meligibs 1 una imatge d'un cristia-
nisme srmdnicament VJﬂcql n% o 12 culsura (12), va sensir 1o sotre-
moda de 1'=2nuncil de Jests, nrofebn es 1dgic (17

T cixdi vae neixer l'escatolosia. Va neixer i va desapareixer,
per ahra dels nateixos que ln veren descebrir (14). I és aleshores
uan els fundadors de lz "teolomie dialdctical, dessords do 12 ori-
merz guerrz nundial, varen sistuar l'escatnlor 1& an 21 cenbtre del
ssu toeball (15): intent novamans frocrasat (15),

ria en el hundinie-toe 427 mundo v 1= ivr*qci de 1o que dnicamen-
se blOg nuaede hacer, n esha pergwactive 3,2reca toda le hictoria
de 1 furnascidn de la Iplesia como historia de 1s des~escatologi-
racifn, ~ue es conwt do hochoe intentd vresentarla en todos sun de-
talles h. Jerner... Hdor la escatologlz ze poori egcribir entera-
mente como discusifn \105+rﬁn~030 de ncuerdo o adontande anﬂ pIstols
Sura eritica) con 1l $e2ologia del futurs, de la esveranza, dz la
Jiherzcidn, ccmo h: vccqo D. Wiederkehr eﬂ sus Persgnektiven der
Zschatolozie, en cuya visidn no entra »ricticomento nincuno de 1o

Temas clanicos de le doctiina sobre lax postrimerdos: no se habla
"~ d»1 cielo ni del infierno, dsl nurgqtorlo ni del juicio, de la
muerte ni de la inmortalidad del alma. En la temdtice es scatolbgi-
¢ entra, sin <duda, 1z cuestidn del @uduro 7 el oresente y con ella
todo lo mafersnte a la esperanza y su prictica" ($p,13-20)

(12) Cf, . KASPER, Jests, el Cristo, Szlamanca 1976, wvn,.32-76.

(12) Cf. J. MCLTHANY, Teolozi{z de la Es: erunza, Salamenca 1969,
Pp.45-45,

(14) Cf, HMULTHANN, po,46-43, "La llamada 'escatologia consecuente
nunca 1o fue en reﬂlldsd y por el‘o hz tenido hasta hoy una vida
fantasmal", "Johannes ﬂelso retornd vronto de su asalto a la tie-
rra de nadle de la escatslogia y volvid a la imagen liberal de
Jesis"., "La 'rueda de 1a ﬂlvuorla', la figura smmbollcq del eter-
no retorno de lo mismo, sustituye a la orientacidn escatoldzics
rectilinea de la hisitoria. Ia Vuoevlnnc1? de los mil afics de paru-
siz no llegada hace hoy imposible 1z catulogiar.

(15) Of, HCLTH: NI, op,48-49, "Programaticamente lo expresa Karl
3arth an lz se: qnd° edlclnn de su obra Der R¥merbrief (s carta a
les romanos) (1922): 'kl CPl%ClaﬁlST' que no sea tetalmente y en
Ay 7nu°?”ﬁﬁ&d escatologia, nc tiene nada gqus ver en abasoluto con
Cristo'™,

(17) "Precisimente fue 1z versidn trascendentalists d3 1z escato-
losia la "be irpidié que siones egc:bolorlc\# pudieran
twlunfur ea 12 dormitica. Por ello hav qus decir cue 21 resultado
~e ~veda de 1z 'luchz escatoldgic de la actuslided! es, por lo pm
pronto, este resulbado tan 1nth10faotorlo. existe, c1nﬂLumente, )
s enczbolomis eristiana en el murco de une concepcidn histdrico-~
snlvifica ie 13 sttcria, para la cual laz es “tolcglﬁ concisrne
sencillament ok historia finel y conclusiva; existe también,
in duda, ung e5ci0ln sgia tr130ﬁn ental, parz 12 cual el eschaton
siognifica lo amisn~ -ue el 'presente trasconq ental de lo eterno',
roexishe =zsimissn una escatologia intervretadsa 21 nodo ewisten-
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cial, vera Lz -ue 2l eschaton es el kniros de 1z influsncia del
kerigﬂu; % oneasar do Solo ello, la esoAtologlﬁ cristisna no se en-
cuentra fodavia an modo alpuno en situacidn d» “erzar ¥y romper sl
toreo catacnrial ds szen formas de pensar., Ahora bien, éstn es la
thrrez avraemiante A2V denssmiento tzoldgico, si es cue a aguel 'des-
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L'escatoldsia va neixer, doncs, ambd el signe del reduccionig-
me, BadiTH 1 1z seva Mescatologmia tras scendental', BULTMANN 1 la
seva "escatolonia exisdéqﬁiﬂl”, ALTHAUD 1 1a seva “"escatologia
arioldrica™, i QULLHANT i 1s seva "escabologia histdrico~salvifical
no fan res meéugeﬂu0010ﬂ1Qﬂe (17). Conm també ho ’s, -de reduccio-
nisme, la tesl escutoldzica de la "salvacid de 1'3nima" i la tesi

escatoldzica da 1'"alliberament” (18).

En a~uest corntext, el tractat 4d'"Zscatologia" cerca una "cate-
coria a-ronizda (10 ) i una "met-dologia" adient (20). De totes

_*.

cubriniento' desl mense olégico del cristianismo primitivo

hecho hace sesenta atos, ;aben sesuir unz comprensidén y unas con-
secuencias apnropiadas pora 1z teologla v para la existenciz de 1la
Iglesia" (HMCLTMANN, »,492).
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(17) MOLTMANY passa revista a2 l'escatolozia trascendehsal (pp.56-

743, a la de 3ul+mann (ﬁp.”4-~0), a l'escatolo rfia fonamentada en
1la histdria de 1a salvacid (o7.90-92) i a la revelacid com histd-
ria (pp.98~ 109), 1 ho £2 des de 1a perspectiva de 1l'escatologia

de la revelacid (pv.109-122).

(18) Cf. 2wTLINGER, pr.21-30. L'subor acaba dient: "Y en medio de
esta situscidn nos atrevemos a3 hscer escatologila. Tenemos que te-
ner ante los ojos 1z internelucidn del presente, pPerc noc se puede
convertir en el criterio de nuestros julcios. Lo que tenemos que
intentar es més bien, »urtiendo del nucleo de lo cristiano, inte-
grar los factores cont IMWUGS“OC, q1qtinguir lo esencizl de lo gue
no lo es ¥ aprsnder @ entender com mis profundidad lo gue ls fe
verdaderamente promete’.

(17°) Diu MCLTMANE, po.49-51: "Ocurre, sin embargo, cue estas for-
nas de pensar, en las cuales el lengusnje propic do 1z escatologila
se halla todavis hew encublerto, son en su totalidad las formas
de pensar dol esniritu griesmn, ~ue en el logos e:fporlmentq la epi-
fania del presente ste o 42l ser, encontTando ahi la verdad. Tn-
cluso cuandoe 12 ed:ad moderns pliens, al nodo kcntlano en el fonao
es ese conczento de verdad el ~us gSe projdugna. Peno el lenguaje pro-
pio de la escabslogia cri tiuna no es el logos griego, =ino la
ronesa, tal como la han forjado el lensuaje, la esperanza y las
experien01ae de Israel... Para llecar 2 unz comprension efectiva
del mensaje escatolagico se neceeit%, Dueo, alcanzar unsz conpren—
sifn ¥ una apertur“ para lc gue significa 'promesa' en el Antiguo

Testomento, ¥ para Dﬂ@ﬂ”e” cémo, en un sentido mé: amplio, ex-
perimentan & Dioa, a la erdad, 2 12 historia ¥ al ser humzno un

hablzr, un penscr ¥ un esperar ague vienen definidos por lz prome-
S84 .. La e:coto1OW1“ cristinsna, exwpresada con el agknguaje &e 1=

nronesa, serf entonces una llave "”QQClaL para liberar l=z verdad
criztinna, Pues siempre hBu sido 1 pérdida de la escatologla -no

s5lo cono apcnﬂlce de 1o dommética, sino comno el centro del pensa-
mients teollgics en general- 1a ”U”dlCI”ndO neolibilidad de que la
cristiandad se acomndase 2] munds ocus le rodeadba ¥, con ello, de

cue 1o fe se ~hondonagse o osi nisra. De i

.5;97 nhnera cue, en el pen-

aanients teolf~ico, lu insercidn del cristiazniszs en el espiritu
griego oscurecid el saber cufl era el Dios de quien ce hablabz prow
niamente, asi eon cristicnisme rorosid, ern su fi-ura socicl, lz he-
renciz de 1z ralizidn estetal antiua.. ., werﬂlenm 3u enerjla in-
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4.~ TLes opcions de fons de l'escatologia.

L'escatologia cristiana és, en primer lloc, teocéntrica. El
Déu d'Israel és un Déu que es revela en llenguatge de promesa, i
la seva paraula es resisteix a ser domesticada per l'home i la
seva inteligéncia. La revelacid de Déu anuncia un futur, del qual
ell mateix en serad 1'autor com és ara mateix la garantia.

L'escatologia cristiana és fonamentalment cristoldgica. Tota
la reflexid t=oldgica s'ha de centrar en el Crist Ressuscitat i
en 1'ambit de la seva infludncia, que afecta la totalitat del temp:
i del cosmos, i que té el seu topos en 1'Església.

L'escatologia cristiana és, finalment, antropoldgica. L'home
i el seu futur, gque comprdn també la histéria i el mdn, sén objec-
te de la revelaci” escatoldgica de Déu en Jesucrist. L'escatologia
haurd de dir de quina manera l'home pot accedir a aquest futur,
que és ofert a l'home com una tasca.

nous serons nousimémes. Et cela engage tout notre destin. Nous
avos une espeérance; nous vivons dans l'espérance, notre salut com-
porte l'espérance, nlus méme: il est espérance. Telle est la grlce
librement accordée et révélée 3 1'Eglise. Tellef est la grfce que
12 Parole ds Dieu nous annoce et gue les sacrements nous attestent.
Toute la révélation bibligue, parce que'elle est révélation de
Jésus-Christ et de sa récapitulation souverains de toutes choses
dans le ciel et sur la terre, annonce une rédemption finale. Et il
ne s'agit pas 4'un événement qui dEcoulerait de certaines prémis-
ses, mais d'un promes:ze certaine parce qu'elle est faite par Diew
Dous des formes différentes, dans 1'Ancien comme dans le Nouveau
Testament, cette promesse a la solennité extraordinaire des actes
de Dieu., Elle vient & nous comme la mort vient & nous, dsns sa
majesté. Et en méme temps, elle a le contenu dynamique et Jjoyeux
d'un accomplissement éternel, et non plus temporel. Ce gque nous
espérons, ce n'est une continuation de notre temps, mais c'est la
fin, le télos, le terme de notre tenmps, saisi et possédé. Ayant
ainsi souligné aue le retour de Jésus-Christ est comme 1l'horizon de
toutes les affirmstions bilinues, il importe de voir ce gu'il sig- -
nifie et en particulier s'il signifie autre chose que les autres
affirmations hibliques concernant Jesus-Christ" (pp.10-16).
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L'escatologia i els altres tractats
teoldgics.

L'escatologia és, o vol ser, un logos -un "coneixement"- de
1'éschaton. Com a tractat teoldgic, 2l "coneixement™ de 1l'éschaton
que 1l'escatologia vol oferir, és un coneixement fonamentat en els
loci theologici.

Lo~ E1 "lloc teoldgmic" de 1l'escatologia.

Comencem per dir que "fer teologia"™ -seriosament, s'entén-
s quelcom més que "investigar cientificament el conjunt de noti-
cies sobre Jestis de Natzaret, que han arribat fins a nosaltres".
"Fer teologia" més aviat ho entenem com "el judici critic sobre
hom mateix, sobre el mén i sobre la histdria, des de la consciédn-
cia de fe de la comunitat dels deixebles de JesQs de Natzaret, ha-
bitada per 1l'Esverit" {(22).

Aleshores, des d'aquesta perspectiva, l'escatologia no pot
ser considerada com una mena d'apendix de la teologia, sind que
s'hauria de concebre com la perspectiva necesgsdria de tot el "sa-
her tecldgic”.

a) La conscidncia de fe, de 1'Església,

Si. 1'escatologia cristiana és, per damunt de tot, un "saber
nsobre 1'esperanga" (23), el veritable "lloc teoldgic” de l'esca-

(22) ¢f, Diccionario teoldgico, de Rahner - Vorgrimler (Barcelona
1970), col.352-393, 1 tamb% c0l.205 ("Epistemologia teolégica"),
397-399 ("Magisterio”), 641-648 ("Revelacibn") i 739-743 ("Pradi-
cidén"). v

(23) De l'esperanca, i de la seva relacid amb l'escatologia, MOLD-
MANN ha escrit moltes coses; per exemple: "En la medida en que 1la
fe cristiana desalojé de su propis vida la esperanza en un futuro
que le sirve de base, trasladando éste a un més a8lld o a la eter-
nidad, a pesar de que los testimonios biblicos que esa fe conti-
nuaba ensefiando estén llenos de una esperanza mesiénica en un fu-
turo para la tierra, la esperanza emigrd, por asi decirlo, de la
Iglesia y se volvidé contra ella, desfigurada de miltiples modos,
Mas, en realidad, escatologia significa doctrina acerca de la es-
peranza cristiana, la cual abarca tanto lo esperado como el mismo
esperar vivificado por ello" (Teclogia de la esperanza, p.20); "Por
ello la escatologia no puede perderse en vaguedades, sino que tie-
re gque formular sus enunciados acerca de la esperanza en contra-
diccidn con la experimentada presencia del sufrimiento, del mal y
de la muerte. Por ello resulta siempre muy dificil desarrollar una
escatologia en si misma. Mucho mAs importante es mostrar que la
esperanza constituye el fundamento y el resorte del pensar teold-
glco en general, e introducir la perspectiva escatolégica en los
enuncilados de la teoleogia que hablan de la revelacibén de Dios, la
resurreccién de Cristo, la misidén de la fe, y la historia" (p.24);
"Si tuviéramos ante los ojos tan sbélo aquello que vemos, entonces
ros contentariamos, alegres o tristes, con las cosas tal como son.
Fero el que no nos conformemos, el que no se llegue a una armonia
amistosa entre nosotros y la realidad, se debe a la esperanza in-
extinguible. Esta mantiene disconforme al hombre, hasta que 1llegue
¢l gran cumplimiento de todas las promesas de Dios. Le mantiene

in stetu viatorig, en aguella sbertura al mundo, que, por estar
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tologia hauria de ser la consciéncia mateixa de 1'Església, com a
comunitat dels deixebles de Jeslis de Natzaret.

Efectivament, el "discurs teoldgic" no pot deixar de ser el
"yivencial cristid", ja que "ser cristid" és ser guditor i actor
Verbi. "Ser incorporat a Jesucrist", és a dir, escoltar i obeir
Ta Parsula, és deixar-se assumir pel contingut de "promesa” de la
Paraula, que s'anuncia ella mateixa d'aquesta manera: "dins meu
hi ha un futur que és, en el meu present, la certesa de la meva
fidelitat" (24). No és, per tant, un evadir-se de 1'avui, per a
refugiar-se en el demd, Ja que el demd no substitueikX 1 'avui. Es
a dir, "ser cristi3" vol dir viure 1'esperanga escatoldgica, que
suprimeix el dualisme mortal del temps.

abierta por la promesa de Dios en la resurreccidén de Criste, no
puede ser abolida por ninguna otra cosa més que por el cumplimien-
to precisamente de ese Dios. Esta esperanza transforma a la comu-
nidad eristiana en una constante inguietud dentro de aquellas so-
ciedades humanas que quisieran estabilizarse, convirtigndose en la
‘ciudad permanente'. Transforma a la comunidad cristiana en fuente
de impulsos siempre nuevos que incitan a realizar aqui el derecho,
la libertad y la humanidad, a la luz del futuro anunciadoc que debe
venir" (pp.27-28); "Sblo la esperanza merece ser calificada de
'realista’, pues sblo ella toma en serio las posibilidades que
atraviesan todo lo real... Ni la esperanza ni el modo de pensar
que a ella corresponde pueden aceptar, por tanto, la acusacidn de
que son utdpicos, pues no se extienden hacia lo que no tiene 'nin-
gin lugar', sino hacia lo que 'todavia' no lo tiene, pero puede
llegar a tenerlo... También los enunciados de esperanza de la es-
catologia cristiana deben triunfar sobre la petrificacién utbdpica
del realismo, si quieren mantener viva la fe y conducir la obedien-
cia en el amor al camino que lleva hacia la realidad terrena, cor-
poral, social, Para ellos el mundo esté& lleno de todo lo posidle,
es decir de todas las posibilidades del Dios de la esperanza. Esta
ve la realidad y los hombres puestos en manos de aquél que, desde
el final, dice a la historia: 'Mira, hago todo nuevo', y de esa
palabra escuchada de promesa saca la libertad para renovar la vida
de agui abajo y para transformar la figura de este mundo" (pp.31-
32); "Ahora bien, podria ocurrir que todo lo dicho hasta aqul sobre
la esperanza fuera sbélo un elogio exagerado a un buen sentimiento
del corazdn, Podria la escatologia cristiana recuperar su papael
predominante en el conjunto de la teologia, y seguiria siendo,

sin embargo, un teclogumenon estéril si no se lograse extraer de
ella las consecuencias preclsas para un pensar y un actuar nuevos
en el trato con las cosas y con la circunstancia de este mundo.
Mientras la esperanza no influya sobre el pensar y el obrar del
hombre, transformindolos, permanece como invertida y sin eficacia.
Por ello la escatologia cristiana tiene que intentar llevar espe-
ranza al pensar profano, y llevar pensar a la esperanza de la fe...
La esperanza cristiana se dirige a un novum ultimum, & la nuevsa
creacidén de todas las cosas por el Dios de la resurreccidn de
Cristo... Por ello, partiendo del horizonte prometido a toda cria-
tura en la resurreccidén de Cristo, la teologia deberéd llegar a una
reflexidén propia y nueva sobre la historia de los hombres y de las
cosas,.. Spes quaerens intellectum es el punto de arrangue de la
escatologla; y donde &sta se logra, aquélla convierte en docta
spes" (pp.4l-44).

(24) Sobre la "promesa", cf. MOLTMANN, passim. Heus aqui un text
introductori: "El Dios del éxodo y de la resurreccidn no 'es' pre-
sente eternc, sino que promete su presencia y su cercania a aquél
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Es per aixd que diem que el "lloc teoldgic" de 1'escatologia
és la conscidncia mateixa de 1'Església. El1la mateixa hauria de
verificar-se i de realitzar-se com "alld cue és", perd també com
"alld que encara nc és": en el sentit de que la seva existéncia
"yisible" sols té sentit des de 1l'esperanca. Per a l'Esglésis,
1'dnic futur és el futur del Regne de Déu.

Esverar és estar segur que hi ha un futur: que les portes del
Regne estan obertes i que caminem vers el "Regne-que-ve". El "Reg-
ne-que-ve" és la forga de 1l'Església-que-camina. La figura d'aquest
mén passa, perd el futur es fa present en aquest mén i ens doéna la
veritat de les promeses divines en forma d'esperanga.

b) La soteriologia cristiana i l'escatologia.

Volem, perd, concretar més el "lloc" que ocupa l'escatologia
dins la teologia (25).

que siga su envio al futuro. JHWH como nombre de Dios que ante
todo promete su presente y su reino, y gque coloca al hombre en la
expectacién del futuro, es un Dios cuyo 'carécter constituve es
el futurc', un Dios 4 ela promesa y de la salida del presente ha-
cia el future, un Dios cuya libertad dimana lo venidero y lo nue-
vo, Su nombre no es una cifra para expresar el 'presente eterno’';
tampoco se lo puede traducir por el EI, el 'tG eres'. Su nombre
es un nombre de camino, un nombre de promesa, un nombre que abre
un futuro nuevo y cuya verdad es experimentada en historia, en la
medida en que su promesa manifiesta el horizonte de futuro propio
de ella. Por esto es, como dice Pablo, el Dios que resucita a los
muertos y hace ser a lo gque no es (Rom 4,17). Este Dios esté pre-
sente alli donde se aguardan sus promesas en esperanza y cambio.
Merced al Dios que hace ser a lo que no es, también lo que toda-
via no existe, lo futuro, se torna 'pensable', porque se vuelve
esperable" (ib., p.38).

(25) "Que, si som salvats, és perqué esperem de ser-ho", diu Sant
Pau (Rom 8,24). Heus agui, doncs, el lligam entre "salvacid" i
"esperanga". Tanmateix, la doctrina catdlica gue explica aquesta
salvacié no sempre és prou clara ni satisfactdria; no ho és, evi-
dentment, per la teclogia nascuda de la Reforma., Un dels seus re-
presentahts, 1l'abans esmentat P.MAURY, reacciona d4'aquesta mane-
ra: "Etre sauvé en espérance, ¢'est avoir la réalité m&me de la
réconciliation comme avenir. C'est &tre devenu une nouvelle créa-
ture, quelqu'un qui a des lendemains, quelqu'un qui grandit comme
un enfant grandit. Naitre de nouveau par et pour une espérance
vivante, comme dit la premidre lettre de Pierre (1,3) et comme
Jésus le suggérait 3 Nicodéme, c¢'est ne plus avoir sa mort comme
destin; la vie devient l'unique réalité de cette régénération.
Dans le Nouveau Testament, l'espérance a toujours le caractére
d'un commencement. Avoir en espérance, c'est posséder davantage,
avec plus de joie; c'est 8tre 1libéré de 1l'avarice inquidte de

ceux dont le salut est sans cesse menacé et qui essaient de le
préserver par l'ascése ou la sanctification. Espérer, c'est 8&tre
emporté par 1l'immense sollicitation divine qui nous enrichit. Cet-
te plénitude de l'espérance qualifie de fagon nouvelle trois gran-
des données de la vie et de la foi chrétiennes= 1'Esglise, la Pa-
role et les sacraments" (o.c., p.29); i afegeix: "L'Eglise catho-
lique romaine, les Eglises sacramentelles ont la tentation de res-
treindre 1'Eglise aux formes de leur visiblité. L'Eglise romaine
prend sa propre existence comme objet de sa foi; elle n'arrive

Jamais & éviter totalement le danger de se diviniser elle-méme...
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L'escatologia parla de la salvacidé de 1'home, i, per tant,
jdentifica 1'éschaton amb l'accid salvifica de Déu en Jesucrist.
IL'éschason es fa present en 1l'avui de 1'home, de la histdria i
del m3nz salvats per la mort i la resurreccig de Jesucrist, el
Senyor (2

Aixi, doncs, si 1'éschaton és salvacid (27), gvol dir aixd que

L]

Flle s'enferme dans la visibilité et devient trés sobre ou trés
génée quand il s'agit d'eschatologie. Son eschatologie, c'est 1l'a-
venir de 1'Eglise, ce qu'elle sera demain selon un accroissenment
organique semblable & celui d'un arbre gue le Christ surait plenté
sur la terre et dont les rameaux s'étendent ‘pour que tous les oi~-
seaux du ciel s'y abritent. L'Eglise catholique croit gque son ex-
tension, son rayonnement rendront inutile la venue du Royaume de
Dieu. Et elle est alors singulidrement embarrassée lorsque, par
apologétique, il lui faut 3 la fois affirmer qu'elle osséde la
présénce du Christ et qu'il y a en elle présence du pzché. L'Egli-
se ctholigue manque d'eschatologie” (pp.30-31); i encara: "On sait
que le catholicisme romain et en général toutes les Eglises & ten~-
dance sacrementelle ont constamment souligné le caractédre réaliste
du sacrament, assurant l'homme dans son présent. Il n'est pas éton-
nant qu'elles soient précisément les Eglises dont la visibilité
est fortement accentuéde et ol la notion d'eschatologie se trouve
le plus minimisée. La pauvreté de 1l'eschatologie dans la théologie
du catholicisme romain va de pair avec son insistance sur le carac-
tdre sacramentel de la vie dans 1'Eglise, Par 1l'eucharistie et le
baptéme, on posséde dejd tout ce qu'il est possible de recevoir,
et on n'a rien de plus & attendre que la continuation de 1'état
dans lequel le sacrement nous introduit: 1'état de gréce” (p.34).

(26) La "salvacid" pot ser entesa de moltes maneres. RATZINGER,
partint de la base del pensament de Cullmann sobre la "separacid"
entre "centre® i "fi", essencial en el missatge de JesGs, diu: "La
separacién entre centro y fin, con la cual nos las tenemos que

ver. cambia radicalmente la idea y la realidad de la 'salvacifén'...
Aqui nos podria salir al encuentro nuevamente la figura de Jesu-
eristo. Porque el reino de Dios prometido por é1 no consiste en
situaciones terrenas cambiadas (lo que, en realidad, poco signi-
ficaria seglin nuestras experiencias). El reino de Dios consiste

en el hombre, al que el dedo de Dios ha alcanzado y se deja hacer
hijo de Dios (Lc 6,35; Mt 5,9.45).,. El hombre quiere emancipacién
total, es decir, libertad sin limitaciones, e igualdad, en la que
desaparezca toda alienacidn y en la que se realice la perfecta
unidad consigo mismo, con la naturaleza y con la humanidad, o sea,
gquiere la divinazﬁcién. El Nuevo Testamento nos dice que tiene ra-
z6n en esas aspiraciones, perc lo gque ocurre es que lo busca pre-
cisamente por el camino equivocado... El Hijo es la respuesta a la
cuestidn sobre el reinc. En é1 se ha resuelto también la insoluble
separacidn entre el ya y el todavia no... Desde este punto de vis-
ta se hace explicable nuevamente la separacidén entre fin y cambio.
Con su si y su no el hombre es sujeto en el plan salvifico de
Dios, recibiendo por ello su tiempo. Pero repitémoslo: es sujeto
no como productor del reino de Dios, sino sujeto a partir del td,
sujeto en cuanto hijo. El ser Dios, la ‘emancipacién' en orden al
reino de Dios, qua acaba con toda alienacidén y con todo senorio
extrafic, no es algo producido, sino regalo, 1o mismo gque el puro
amor que esencialmente no puede ser sino regalo” (o.c., pp.68-72).

(27) MAURY parla de "la frontidre eschatologique"”, i diu: "Il im=-
porte de distinguer nettement entre ce que la gréce nous donne et
ce qu'elle nous promet... Il faut partir de 1l'affirmation que nous
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l'escatologia s'identifica amb la soteriologia? L'esperanca §s

la forga de la "reconciliacid". També ho diu 1'Escriptura: "Aixi,
doncs, esdevinguts Justos per la fe, tenim ara pau amb Déu gricies
a nostre Senyor Jesucrist., Per ell la fe ens deixa lliure el pas
cap a aquest gran do que possein, i l'esperanga que Déu se’'ns com~
muniqui ens doéna fermesa" (Rom 5,1-2).

Tota la qliestid rau, donecs, en aquesta pregunta: sel "discurs
teoldgic" sobre la dustificaci& en quin sentit inclou 1l'esperan-
¢a escatoldgica? L'éschaton, aés el mateix contingut de la jus-
tificacid, o bé el seu futur?

Per a respondre a aquesta pregunta, clgdré egaminar 1g doctri-
na de Déu creador i la doctrina de la justificaeis.

2.~ L'escatologia és més que la protologia.

En principi, no ho sembla pas: ser creat, vol dir ser-ho en
funeid d'un fi, i aquest fi, un cop conegut, ja és suficient per
a engendrar l'esperanga i la certesa del futur. No cal, doncs, una
"escatologia separada',

Es cert que "ser creat" vol dir finalitat. Perd precisament
perqué Déu no ens dbéna el seu BEsser, sind que "crea" 1'ésser, no
hi ha en la criatura, per rad de l'Acte Creador, cap mena d'exi-
géncia escatoldgica. L'aniquilacié és sempre possible, perqué el
fet que la criatura tingui l'ésser depédn de la llibertat de Déu
(28). La subsistdncia per sempre de la criatura és tan sols uns

PECEVONs toujours la gr8ce comme une promesse. En la dépouillant
de ce caractére, on la ruine totalement. Elle nous rappelle sans
cesse que ce que nous possédons déjd maintenant n'est pas ce que
Dieu nous réserve. Si nous n'avons que notre expémience actuelle,
en vérité nous n'avons rien. Dans ce siécle présent, nous demeu-
rons le fini incapable d'infinij nous sommes les pécheurs pour qui
il est impossible de voir face face le Dieu trois fois saint., Si
nous n'espérions le moment ol nous verrrons Dieu au lieu de croire,
ol nous connaitrons nous-mémes comme nous sommes connus, et non
plus obscurément, 'comme dans un miroir', nous serions le plus
misérables de toutes les créatures. Qmand saint Paul affirme que,
81 Christ et les morts ne ressuscitent pas, notre foi est vaine
(1Cor 15,17), il de dit pas autre chose. Lorsqu'it reproche aux
Corinthiens leur ivresse spirituelle, il voit en eux des hommes
qui pensént &tre déjd dans le Royaume de Dieu, qui s'enivrent de
leurs extases comme s'ils possédaient Dieu. En réalité, sans la
résurrection, sans nouveauté, il n'y a pas de véritable gréce di-
vine. On est simplement dans 1'illusion et la griserie du mysti-
cisme” (o0.c., pp.37-38),

(28) Cf. MAURY, o.c., 2p.l7-19.- D'aniquilacid, no n'hi hauri.
Perd aixd no ho sabem pel fet de quéd Déu "ha creat", sinéd perqud
Déu ens "ha revelat" l'existéncia d'un cel nou i d'‘una nova terra:
"D'acord amb la seva promesa, nosaltres esperem un cel nou i una
terra nova on sojornard la justicia” (2Pe 3,13). Aquest tema estd
relacionat amb el de la "conservacid del mén", del qual diu el
Diccionario teoldgico (c¢.118): "Aungue la conservacién del mundo
no ha sido Eefiniéa como dogma, entra dentro del concepto ordina-
rio y universal del mundo propio del kerygma doctrinal (ef. Act
17,28). Con la necesidad de la conservacigﬁ del mundo viene dado
que éste sdlo puede ser conservado precisamente en Cristo ¥ por
razén de Cristo, a pesar de su estado de pecado. Asi este mismo
mundo, por la disposicibn salvifica de Dios, queda abierto a su
propia 'renovacidn' bajo la soberania escatolégica de Dios",
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possibilitat que s'inscriu en la llibertat divinal. Recordem que

durant segles, el Poble d'Israel ha invocat el Déu veritable, pe-
ro ha restat a les fosques en quan al més-enllad: l'dnica subsis-

téncia coneguda fou la posteritat, els fills, el poble...

El coneixement dels inicis (protologia), que Déu ens ha reve-
lat, no ens permet de pensar en cap mena de "retorn". Aleshores,
1'escatologia no pot ser considerada, simplement, com el "discurs
teoldgic" sobre les virtualitats amagades en la "creacid original®
(29). En tot cas, si descobrim en la revelacid de la creacid el
designi "salvador" de Déu, no hi ha res que ens permeti de pensar
que aquesta “"salvacid” hagi de ser necessdriament escatoldgica.,

Aixd és particularment clar en la doctrina revelada de la crea-
cibé de 1'home, que, segons la Biblia, és "imatge de Déu". L'home
és "imatge de Déu" per la seva auto-trascenddncia (30), és a dir,

(29) En un article de MOLTMANN, a El futuro de la esperanza, Sa-
lamanca 1972, llegim: ";Cudl es la historaa? Es la expulsidn del
paraiso y el camino hacia una tierra alienada. ;Cuél es la sal-
vacidn? Es el retornoc al paraiso y la vuelta al hogar. La histo-
ria es el 'paraiso perdido'; la salvacién es el 'paraiso recobra-
do'. La razdn por la cuml la cristiandad asumib estos simbolos re-
ligiosos de los origenes radica seguramente en el hecho de que es
una amenaza la apertura de uno mismo al futuro radicalmente nuevo
e impredecible, dejando atrés todo lo que garantiza la estabili-
dad y la seguridad... Con este esquema, la antigua fe judeo-cris-
tiana de esperanza se trasformd en una fe mitica para recordar...
Por eso el cristianismo se convirtid en la religidn que garantiza-
ba la integridad del imperio romano, e incluso hoy funciona en mu-
chos sitios como la religidén del bienestar macianal. Estas mudan-
zas estuvieron acompafiadas de un cambio en el centro de la vida
cristiana. Mientras que para la cristiandad primitiva la resurrec-
cidén de Jestis se alzaba en el punto central, ya qua eso signifi-
caba el éxodo fuera de este mundo perecedero y la amanecida de un
nuevo mundo futuro, ahora era la navidad la que aparecia en el
centro con su enequivoco acento sobre una gracia original que des-
cendie bendiciendo la naturaleza abandonada y vivificéndola una
vez més con dones y virtudes celestiales... La esperanza cristia-
n& en una nueva creacidn volvia en términos de la vieja melodia
apocaliptica: ta eschata hos ta prota, el final es c¢omo el prin-
cipio. El pecado pcne boca abajo la creacidn buena. La gracia la
vuelve a asentar sobre sus pies. Consecuentemente, lo que se deri-
va Gltimmglente de la historia del pecadc humano y de la gracia di-
vina es la creacidn segin estaba en el principio y esté siempre a
los ojos de Dios... Sélo en una linea de reflexidn, pequefia y con
frecuencia escasamente reconocible, la tradicidn cristiana fue
capaz de formular lo nuevo de la gracia que es més que la restau-
racidn de la vieja creacidn... Por eso Ireneo, Atanasio y Agustin
mantuvieron qu@e la gracia proporcionaba un nuevo ser tal, que una
nueva calda resultaba imposible., La gracia trae una nueva liber-
tad al mundo, esto es, la libertad de no tener ya gque pecar ni
tampoco de ser capaz de pecar y morir... Asi, el trabajo 'extra’
de la gracia se suma contra la creacién: no es sdélo la renovacidn
de la creacidén original sino tambidn el nacimiento de una nueva
creacidn. Consecuentemente, el futuro en el cual espera la fe
cristisna pone de manifiesto 'mds' de lo gque puede conocerse en la
vieja creacidn. Porque la esperanza mesidnica quiere estar en el
final mAs de 1o gue estuvo en el principio: de otra manera no ha-
bria esperanza sinoc %5lo memoria" (pp.l1l03-106).

(30) Pot significar la immortalitat de 1'3Anima: deixem-ho, per
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1'home és capag d'entrar en didleg amb el Déu-que-salva: Déu ma-
teix quedaria reflectit en l'home, com obertura vers el Trascen—
dent. Perd la "imatge,de Déu", que hi ha en l'home, no exclou, ans
aX contrari, suposa, la possibilitat -que la Biblia presenta com
a realitat acomplerta- del refds que l'home fa de Déu.

La doctrina antropoldgica de la Biblia &s la de l1'home pecador,
de 1l'home que no té a Déu com la seva esperanga, i que no té altra
esperanga que 18 que ell matel® s'ha donat. A%eshores, l'home no
pot tenir com a futur siné la decisié de Déu sobre el seu propi

pecat. La "mort" és un veredicte, un "cidstig", la fi de tota espe-
ranga (31). I la doctrina de l'Alianga de la protologia biblica(32)

ara. En tot cas, i malgrat que es tracta d'un concepte alid a la
Biblia, la "immortalitat" no pot situar 1'home més enlld dels 1i-
mite de la mort. Cert que la destruccid de 1'Anima voldria dir

la destruccid de 1l'home tot sencer; perd la destruccid de l'estruc—
tura orgdnica de l'home fa impossible que la immortalidad de 1'Aa-
nima sigui una "bona noticia" per a l'home. Diu MAURY: "Le fait

que Dieu nous ait créés corps et &me est-il donc suffisant pour
fonder notre espérance? En réalité, c'est ruineux pour notre espé-
rance et cela nous interdit de croire 3 notre immortalité. En effet
dans ce texte trds beau et mystérieux que nous répétons 3 chaque
service fundbre, L'Ecriture sainte nous dit: 'Le corps retourne &
la terre et 1'esprit retourne & Dieu qui 1l'a donné' (Eecl 12,19).
Et nous imaginos que cette affirmation est consolante! En fait
nous reconnaissons que la mort est invaincue. Il esgst vrai que l'es-
prit retourne 2 Dieu qui 1l'a donné; il est vrai que le corps re-
tourne & la terre. Mais, justement, dans cette dissociation du
corps et de l'esprit, notre espérance est morte. Car notre exig-
tence, loin d'&tre déclaré immortelle par la conjonction du corps
el de 1l'&me, est déclarée mortelle si cette disjonction peut se
produire. Que nous soyons formés d'un corps et d'une Ame ne garan-
tit en rien notre avenir. L'immortalité de 1'8me ne ¥ ut nous per-
metre de croire & notre immortalité. Bien plus, elle Cfontredit et
la nie. Nous objecterons: mais cette immortalié de 1'&me pouvait
aussi étre celle du corps si s'était intervenue la mystérieuse dé-
sobéissance de la créature; c'est parce que la mort a &té le Ju=-
gement de Dieu sur les hommes que nous n'avons pas d'espérance. E¥
certes, nous avons raison de dire cels. Incontestablement, la mort
n'est pas simplement une donnée de la condition humaine; elle est
le salaire du péché" (pp.20-21).

(31) "L'ancienne dogmatique a tr&s bien compris que ce n'est pas
l'imago Dé# qui nous donne une éspérance, mais plutdt la résponse
posiféve que nous ferions & Dieu. La réponse négative ne peut que
détruire notre espérance, comme un arbre coupé g sa racine, ainsi
que le dit Job (Job 19,10), Précisément parce que nous sommes
créés & 1l'image de Dieu, mais que nous pouvons refuser cette res-
semblance, notre création comporte la possibilité de la mort. Elle
comporte aussi la possibilité de 1'éternité de la vie avec Dieu,
mais pas nécessairement. IL'imago Dei, comme l'unions de 1%8me et
du ggrgg menace la certitude ge notre espérance" (MAURY, o.c.,
PPecl~ . :

(32) "L'homme est créé pour une alliance. Il semble ici que Dieu
garantisse ce qu'il veut; qu'il ne veuille pas perdre ses alliés
pulsque son bonheur est de les avoir avec lui. La doctrine de 1'al-
liance suifira-t-elle & fonder 1'espérance chrétienne? Fn un cer-
tain sens, nous pouvons répondre eui. Car Dieu veut &tre notre
Dieu; il veut que nous lui appartenions. Il nous a créds par anmour,
afin que nous l'ainions, et il ne va pas se contredire en nous ren-
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ho confirma. Es veritat que Dédu cred l'home (i el cosmos) per a fer
amb ell una Alianga histdrica. Perd és una Alianca que no exigeix el
do escatoldgic: la doctrina de l'Alianca la coneixem des de la "re-
velacidé", i la "revelacid" ens parla de pecat, de desesperanca. Es
l'home mateix que es vol afirmar com a criatura davant Déu, i, fent-
ho aixi, no fa res més que realitzar-se com a pecador. En realitat,
1'inic pefat "b{blic" és el pecat de la desesperancga.

Si 1'home és capag de refusar l'imago Dei i 1'Alianca, també és
capag de no ser més. Aixi, doncs, la doctrina protologica del Déu-
que-salva, en lloc d‘'assegurar-nos un futur etern, ens parla de la
"mort", perquéd centra la seva atencid en el Jjudici de Déu sobre la
violacid de 1l'Alianga, sobre la desobediéncia afirmada des de 1l'home,
sobre el reflls de l'home, que no accepta Déu com la seva esperanga.

3,~ L'escatologia és més que la doctrina de la reconciliacib,

La doctrina de la creacid, en lloc de prometre'ns un futur etern
de salvacid, ens presenta una situacidé real i histdrica, que no per-
met l'esperancga. Caldrd, doncs, recorre a la doctrina de la reconci-
liacid, que parla d'una nova accibé de Déu, que renmova l'Alianga i
ens fa retornar a la gracia. I és a aquesta "gricia de Déu" que cal-
drd preguntar si hi ha un futur per 1l'home gue no ha volgut tenir
Déu com la seva esperan¢a. La "reconciliacid", inclou 1'éschaton? (33)

dant absents & son amour. Mais, moins accrue que tout le reste, la
doctrine de l'aliance ne saurait &tre une garantie du futur éternel,
de 1l'espérance humaine. Parce que -et c¢'est mystérieux~ 1l'alliance
est rompue, nous ne la connaissons que dans cette rupture. Nous ne
connaissons l'intention d'alliance de Dieu gque dans le refus gue nous
lui opposons. Nous de connaissons Adam que dans l1l'était maudit ol il
a refusé d'8tre une créature, en prétendant 3 l'existence en dehors
de l'alliance de Dieu... Incompréhensiblement, cette prétension hu-
maine a pu se réaliser; et cela restera toujours un probléme inson-
dable, pour toute théologie ou pensée humaine, que Dieu laisse sub-
sister en face de lui une créature que, dans son orgueil, a préten-
du lui ravir sa divinité. En tout cas, notre refus a ruiné l'espéran-
ce gue contenait 1l'alliance., Il n'y a pas de possibilité d'une com-
munion future avec Dieu. Nous 1l'avons refusée, et la voici détruite;
nous n'avons plus affaire maintenant qu'a l'homme pécheur. La doc-
trine anthropologique chrétienne est avant tout une doctrine de 1‘hom-
me pécheur, de l'homme qui n'a plus Dieu pour espérance, qui ne peut
plus avoir que l'espérance qu'il s'est donnée. Plus encore: 1'homme
ne peut avoir comme avenir que la d&cision de Dieu sur sa désobdis-
sance. La doctrine de l'alliance fait apparaitre plus nettement enco-
re que les deux autres le fait que l'homme 'est sans espérance dans
le monde' (Eph 2,12). La mort est devenue non seulement son destin,
mais son chltiment; la mort est un veredicte: la fin de toute espéran-
ce, une condammation” (MAURY, o.c., pp.22-23).

(33) L'enfocament de la "gr3cia de Déu" dels protestants, és aquest:
"Ce mot est essentiellement employé pas 1'Ecriture sainte dans le
sens spécifique et restreint de: réconeciliation, acquittement... La
grace, qui est essentiellement réconciliatrice, doit &tre entendue
comme le rétablissement de 1lYétat premier des choses (Actes 3,21).
C'est une restauration accordée dans un pardon, non point une syntha-
se opérée entre deux termes divergents, voire antagonistes. Il s'agit
bien d'un événement, d'un traité conclu entre des ennemis, d'une r%—
conciliation entre des adversaires... Et cette connaissance n'est pas
celle d'une gnose; elle est le fruit d'un acte divin: 1l'abolition de
1'inimitié que la croix de Jésus-Christ inscrit dans l'histoire avec
toute la rigueur d'une chose arrivée, d'un événement. Ce fait porte
dang 1'Ecriture sainte un nom: la paix avec Dieu... C'est une paix
existentielle, qui concerne toute notre existence depuis sa naissan-
ce Jusqu'ad sa mort™ (MAURY, o.c., pp.25-26).
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La grdcia de la reconciliacid, obrada en la creu de Jesucrist
(Col 1,20-22), fa neixer 1l'esperanga: Jesucrist és "la nostra pau,
el qui, dels dos gobles, n'ha fet un i, derrocant damunt el seu cos
la paret de partid, 1l'enemistat, va dur la pau, abolint la llei dels
nanaments i preceptes, & fi de crear en ell, dels dos, un sol home
nou. I els va reconciliar tots dos amb Déu damunt un sol cos, per
nitjd de la creu, enterrant l'enemistat dins d'ell mateix. I compa-
regué proclamant pau a vosaltres, els de lluny, i pau als de prop;
ja que per ell tots dos tenim entrada al Pare en un sol Esperit"® EEf
2,14-18).

La creu de Jesucrist és, doncs, el fonament de l'esperanga i la
garantia de l'escatologia (34). Perd la gracia de la reconciliacid
és "la confianc¢a d'un principi -té&n archdn tes ypostéseos-'" (Hebr
%,14), que s'acomplird escatoldgicament, "donant per suposat que us
aguanteu en la fe, ben drets 1 assentats, i sense deixar-vos desorien—
tar de l'esperan¢a de 1l'Evangeli" (Col 1,23). Per aixd és licit que
ens preguntem: la gricia de la reconciliacid, i6és una pau veritable-
nent establerta? En tot cas, caldrd dir que ens cal esperar la nma-
nifestacid de la grdcia de la reconciliacid (35).

{34) Diu MAURY: "Depuis la c¢roix, ni Dieu ni l'homme ne se menaceny
1'un 1'autre. Le mal est surmonté. La signature gublique d'un armis-
tice entre ces deux belligérants est 13 dans 1' événement de No&l, du
Vendredi-Saint et de Plgues: c'est Jésus-Christ. Sa gréce a réelle-
nent 'habité parmi nous'. LA réside le veai fondement de 1l'espérance
chrétienne, la garantie de 1l'eschatologie. ILa théologie et 1'hymno-~
logle chrétiennes ont toujours e¢élébré la croix de Jésus-~Christ com-
me un espoir: Ave, crux, spes unical! Car elle est la fin d'un état

de choses et, & ce titre, eile devient l'espérance unique de ceux

que cet état de choses rendait mortellement adversaires de Dieu. Elle
anonce la paix rétablie" (o.c., p.26),

(35) MAURY adverteix: "Ce caractdre d'attente, d'espérance, qui est
le contenu méme de l'eschatologie, est souvent minimisé par certains
fui anticipent le Royaume & venir et s'installent dgns une théologie
de la gloire. Ils méconnaissent ainsi le grand dynamisme du Nouveau
Testament, le soupir de la création, le désir d'une rédemption mani-
feste que saint Paul exprime dans les termes inoubliables de Romains
7: 'Qui me délivrera de ce corps de mort... Grices soient rendue A
Jésus-Christ’. Ils oublient le cardctere eschatologique de la récon-
ciliation opérée en Christ crucifié... D'autres minimisent encore
1'eschatologie par une doctrine de la sanctification selon laquelle
1'homme pieux, le saint au sens catholique, serait comme la fin de
1'oeuvre divine, l'épuiserait et la terminerait. La sanctification
progressive serait alors le seul objet de 1l'oeuvre divine en Christ,
elle attesterait la réalité de la péconciliation. Dieu aurait wvoulu
une Eglise sainte, un homme saint, et tout serait accompli au moment
ol il1s apparaissent. Mais ceux qui prétendent cela de doivent pas
nous empécher de voir que la rédemption est autre chose que la Justi-
fication pu que la sanctification., L'homme réconcilié est un homme
inquiété et avide; 1'Eglise véritable attend le Royaume et ne se sa-
tisfait pas d'elle-m8me. Croire & sa réconciliation, c'est essentiel-
lement et d'abord sentir monter & ses lé&vres la priére d'action de
grices sous cette forme: 'Viens, Seigneur Jésus, viens bientdt!d,.,
Dans le Nouveau Testament, cette exigence s‘appelle 1'espérance.
Quelle réalité ce mot évoque-t-il? De quelle oeuvre divine en nous
témoigne-t-il?... L'espérance est la force de la réconciliation... Se-
lon l'eschatologie, le chrétien n'est pas un homme inquiet, mal ras-
suré par la paix que Dieu a conclue avec lui... Oui, il s'agit de la
force de l'acte divin opéré sur la croix. L'espérance est une force.
Car le Royaume qui vient est le moteur de l'histoibe. La figure de ce
nonde passe, mais le futur intervient dans cet éphémére et il nous
donne la vérité de la promesse divine sous la forme d'une espérance"
(o.c., pp.26--28).
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Es aixi cog l'escatologia assegura el terme d'un procés, el de

la salvacib. L'éschaton se situa en el domini de la fe i de 1'espe-
ranga. Per una part, es tracta de quelcom incomprobable (irrealitza-
ble i inabordable des de l'home) i incalculable {més enlld de les ca-
teogires d'espai i de temps): és el WISTERL en sentit estricte. Per
altra par, porta dins seu un pes de E;atuftat, que el fa impossible
de ser utilitzat com a punt de referéncia des de la nostra existén-
cia histdrica, L'éschaton se situa també al limit de l'esgeranga: no
gols per a ser invocat "contra tota egperanga’, sind tam ins de
la mateixa esperang¢a'.

4,.- L'escatologia, 1'esperanca pel mbén sencer.

S'ha dit i s'ha repetit, darrerament, que l'escatologia no és res
més que una antropologia, pensada en categories de plenitud (36). Tam-
bé es pot dir que l'escatologia no és res més que 1l'acompliment de la
protologia.

Aquestes, i altres afirmacions semblants, tenen el mérit de si-
tuar l'escatologia, no com un tracat practicament "afegit" a la dog-
mdtica, que parla de les darreries de 1l'home i del mbn, siné com la
comprensié de l'home i deTl mdn, des de la Paraula de Déu, que “reve-
la" el mentit darrer de totes les coses (37), i que ofereix temdti-

(36) K.RAHNER, en els "Principios teolbgicos de la hermenéutica de
las declaraciones escatolbgicas", abans citat, presenta aquest se-
guit de consideracions: 1) "En la inteleccién cristiena de la fe ¥y
en su enunciacidén tiene que existir una escatologia gque se refiera
verdaderamente a lo futuro, a lo temporalmente todavia no realizado,
en un sentido totalmente usual y empirico" (p.414); 2) "Al limitar...
el sentido, direccidn de procedencia y alcance de las afirmaciones
escatoldgicas, nos referimos, en dltimo término, a una limitacién
higtdrico~salvifica de hecho y quoad nos, no a una reduccidn del sa-
ber o de la posibilidad reveladora de Dios a partir de é1 con caréc-
ter metafisico absoluto" (p.4l1l7); "Segin la Escritura, hay que so0s8-
tener que Dios no ha revelado al hombre el dia de la plenitud... A
la plenitud le corresponde mn carfcter esencial de ocultacidén para
nosotros a propdsito de todas sus peculiaridades y propio de ella
como tal. Dicho carlcter estid dado ya esencidlmente con los existen-
ciales cristianos de la fe y la esperanza. Sin ese carfcter de ocul-
tamiento de la plenitud no realizada, la fe y la esperanza no serian
en modo algunc lo que son y tienen que ser cristianamente" (pp.418-
4319); 4) "El futuro tiene que ser un verdadero elemento de la inte-
leccidn existencial actual del hombre. Este no puede entenderse sbélo
a partir de su pumo y presente ‘'hallarse' en tanto actualmente ppsei-
do, ni a partir de su propioc anteproyecto, calculado de antemano y
que debe ser realizado auténomamente, sino que todo esto tiene que
ser mantenido constantemente en la aceptacidén del ser-dispuesto por
lo indisponible e incalculable del #futuro, que es de Dios y sbdlo de
él. De este futuro, por tanto, s6lo puede decirse, en realidad, que
puede y debe ser la consumacion del hombre entempo por el Dios incom
prensible en la salvacidén que, oculta en Cristo, ya nos esti dada.
El concepto formal de la plenitud finalizadors del hombre entero...
lo llena la revelacidén cristiana de los ésgata s6lo en tanto dice
-~y por eso permanece oculto- que para e ombre singular y para la
humanidad, en la cual y sdlo perteneciendo a la cual puede hablarse
de salvacidén, se trata de la salvacién prometida y asignada ya, en la
fe, al hombre y a la humanlidad por Dios en Cristo Jesds" (pp.423-
a243: 5) "ELl hombre en tanto cristiano sabe su futuro porque sabe de
si mismo y de su redencién en Cristo por la revelacidn de Dios. Su
saber de los ésjata no es una comunicacién adicional a la antropolo-
gia dogmatica y a la cristologia, sino exactamente su transposicidn
al modo de la plenitud... Si se sostiene dicho gunto de partida fun-
damental de que en el saber sobre el presente salvifico en Cristo
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cament la possibilitat de l'estudi sobre la dimemsid de futur, endin-
sada en el cor de 1l'home i en el temps present. Hi ha el perill del
reduccionisme, perd no és menys cert que aquesta manera d'entendre
1'escatologia ens ha allunyat d'un perill no menys greu: el de cons-
truir una mena de topografia del més-enlld, que pot despertar la cu-
riositat de la gent més o menys desvagada, perd que dificilment pot
interessar 1'home, creient o no, preocupat per la construccié d's-
-quest mon, Hi ha un més-enlld, tanmateix: i l'escatologia 1'ha d'e-
nunciar clarament a l'home. Un més-enlld que, com a MON FUTUR, é&s
alhora "revelacid" i "erisi" del MON PRESERT (38).

estd dado el saber sobre los ésjata y sélo asi, y si dicho punto de
partida fundamental fuera desarrollado de manera consecuente, ten-
dria que ser posible rechazar tanto una falsa inteleccién apocalip-
tica de las afirmaciones escatoldgicas... como una existencializa-
cibén absoluta, 'desmitologizadora’ de tales afirmaciones, que olvi-
da que el hombre existe en auténtica temporalidad orientada a un fu-
turo verdaderemente no realizado ain y que vive en un mundo que no

es 80lo existencia abstracta, sino que tiene que alcanzar la salva-
¢idén con todas sus dimensiones" (pp.425-428); 6) "Un hablar escato=-
légico verdadero tiene que excluir tanto el pretendido saber sobre
una apokatastasis universal y sobre la salvacidn cierta de un hom-
bre singular antes de su muerte, como el saber cierto de una conde-
nacién inequivoca. Y la razén es que dicha escatologia debe descri-
bir nuestra situacién en sus posibilidades de tipo prospectivo que ‘
le pertenecen shora y sélo eso; y porque al hombre, en tanto peregri-
no y ser que se decide @ibremente a lo abierto y esencialmente ina-
barcable y que sdlo asi puede decidirse verdaderamente, tienen que
estarle abiertas verdadera y existencialmente ambas posibilidades, y
porgue en rigurcsa verdad le estén abiertas. Ahora bien, la escato-
logia es alcanzada por la gracia,.. La escatologia cristiana, por
tanto, no es la prolongacion simétrica de una doctrina-de~dos-cami-
nos" pp.430~432§; 7) "La escatologia en tanto plenitud del individuo
como persona espiritual individual en la muerte como fin de la his-
toria individual y la escatologia de la plenitud de la humanidad en
la resurreccién de la carne como fin de la historia corporal del hom-
bre, se refieren, cada una a su modo, al hombre entero" (p.433); 8)
"Desde nuestro punto de #ie$ partida carece de sentido construir una
oposicidén fundamental absoluta y un antagonismo entre espera cercana
y lejana... Si la escatologia es la afirmacién sobre la tendencia

del propio presente salvifico a un futuro de plenitud, que esencial-
mente estd oculto y tiene que estarlo, tiene que ger, entonces, simul-
ténes y esencialmente, 'actualista' y encerrar asi la espera cercana,
y ese estar-afectado de la realidad por la salvacidén futura en la in-
disponibilidad de lo no reslizado ser, por lo tanto, espera remota®
(p.434); "La tesfis fundamental que aqui se defiende ponsiste en que
el futuro auténtico (aun no realizado) en su proyecto prospectivo
para la verdadera inteleccidén de nuestro propio peesente desde el
futuro, es concé#do desde dentro de la experiencia presente de salva-
cién... Si esto es verdad, puede decirse también que Cristo mismo es
el principio hermenéutico de todas las afirmaciones escatolbgicas"
(p.435); "Desde la experiencia de Cristo..., se puede experimentar
efectivamente todo lo que nosotros podemos decir objetivamente N i
también lo que dnicamente decimos es la escatologia de una dogmética
catdlica: que el tiempo tendréd un fin, que el antagonismo entre Cris-
to y el mundo se agudiza hacia el fin, que la historia em su totali-
&;g ﬁgggluye con la victoria definitiva de Dios en su gracia" (pp.

(37) Cf. J.L.RUIZ DE LA PENA, Bl Gltimo sentido, Madrid 1980.

(38) "Mén present" i "Mén futur" sén expressions, que responen a una
visid apocaliptica de les coses, Diu RAHNER (ET IV, pp.428-429): "La
teologia biblica tiene que ser leida siempre como afirmacidén, desde
el presente en tanto revelado, hacia el futuro auténtico, pero no
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Liescatologia cristiana parla del "mén futur”, i ho fa des de
la perspectiva del "futur 4d'aguest mon". Ambdues expressions, perd,
no velen dir exactament el mateix. Com tampoc no ho s8bén, de sindni-
mes, l'escatologia i la futurologia (39).

A) E1 "mén present"” és 1'3mbit de 1'existéncia individual i col.-
lectiva de l'home, i pot ser entds de dues maneres: com alld que
1'home histdricament va fent seu, i com alld que depassa -precedeix
i segueix~ 1'existéncia de cada home i l'existéncia de la mateixa
humanitat. En el primer cas, el "futur d'aquest mbén" estd intimament
relacionat amb el desti de 1'home concret i histdric; en el segbn
cas, el "futur d'aquest mdén" planteja la qliestib del desti de la
"natura", del gual depen la supervivdncia de 1l'espécie humana. En
tot cas, el "futur d'aquest mén" suposa la intervencid de 1'home en
la marxa de la histdria, intervencid que fa problemdtic aguest "fu-
tur" i crea el problema del "mén present": en aquest sentit, la fu-
turologia és la resposta a la pregunta sobre les possibilitats,
qualitatives i quantitatives, de futur "dtaquest mén" (40).

como afirmacidn desde un futuro anticipado al interior del presente.
Una afirmacion desde el presente al interior del futuro es escatolo-
gia, una afirmacién desde dentro del futuro al interior del presente
es apocaliptica. La afirmacién escatoldgica pertenece a la esencia
del hombre y, cuando se trata del presente desvelado por la palabra
de Dios, es escatologia cristiana. La afirmacidn apocaliptica no es
ni fantasia ni gnosticismo, porque inconscientemente parte del hecho
de que el futuro existe no sbélo en el misterio inaccesible de Dios
como tal y en su permanencia en la luz inaccesible ~cosa gque el
cristianismo también tiene que decir-, sino que ademés realiza en si
mismo ya desde siempre un Dasein supratemporal, del cual la historia
no es mis que la proyeccibén sobre la amplia pantalla del tiempo ani-
guilador, del gque en realidad no crece la vigencia eterna del hombre,
sino que, en este contacto gndéstico con la realidad propia -apoca-
lipsis~, es en realidad suprimido y desenmascaradc en su naderia”.

(39) La distincid entre escatologia i futurologia és plural, i 1'hau-
rem d'estudiar Ampliament. Valgui, perd, per a comengar, la conviccid
de J.B.METZ -d'altra handa, prou discutible- a favor del caradcter
irreductible d'ambdues: "L'esperanca cristiana no és l1l'intent de la
rad per a coneixer el futur i robar-li el seu misteri. L'escatologia
eristiana no &s una ideologia del futur. Ans al contrari, té 1l‘'honor
de proclamar la pobresa del seu coneixement del futur. Es distingeix
de les idees sobre el futur a l'occident i a l'orient, no pel fet

que coneix més coses del futur, sindé pel fet que en coneix menys del
futur esperat per a la hiimanitat, i vol romandre fidel a la pobresa
del seu coneixement" {(Creative hope: Cross Currents 2(1967)178).

(40) W.H.CAPPS, en l'article El puesto del movimiento de la esperan-
za (a E1 futuro de la esperanzs, p.ibss.), diu: "La era nuclear y ia
postnuclear que se proyecta, han hecho obligatorioc que el futuro hu-
manc no sea producto de un accidente, ni del azar ni de una voluntad
arbitraria. Los hombres consideran que, a no ser que se planifique

el futuro y que la responsabilidad humana pesea una funcidén creadora
en el mismo, no puede existir un futuro para la humanidad... La pre-
diccidn no es bastante; més bien, hay que mediar el futuro. La ne-
diacidén se produce sdlo cuando las cosas que van a vivir en el futu-
ro tienen en si mismas la capacidad de controlarlo y planificarilo.

El futuro que los hombres tendremos serd el que nosotros queramos,

v esto es lo que hay que procurar... Este juicio lo han hecho hombres
que estdn deseando asumir la responsabilidad de dirigir el avance
tecnoldgico. Son conscientes de gque los problemas de un mundo de alta
industrializacién y gran nivel cientigico se refieren a la compren~
sién del tiempo. Prevén que los valores se conservarén tnicamente si
gse inscriben intencionadamente en el futuro... El problema del futuro
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B) La futurologia és un lo§os sobre el "futur d'aquest mén",
que, d'una banda, lluny de qualsevol mena de nihlllgme, déna per su-
posat que el "futur" estd obert a l'home -1l'home hi pot accedir des
del seu present-, i, de 1l'altra, dins de la més rigurosa racionali-
#at (41), en fa una "lectura prévia“. Al "futur" pre-vist (42) de la
futurologia, hi correspén una "planificacit", que sovint és expressa-
da en "categories de canvi" (43). Tanmateix, la futurologia ignora
el "futur" com a "dimensid darrera i nova" de la histdria (44).

interesa a los filésofos y a los teoldégos, pero no més de lo que
preocupa a los industriales y consejeros de direccién... Desde esta
posicidén favorable, el significado de las aportaciomes filos6ficas y
teoldgicas a la discusidn, quizd se derive sblo secundariamente de
las innovaciones que cada una de ellas lleva consigo en su propio
terreno. Sin duda gque estas innovaciones son’importantes. Dentro de
la filosofia y de la teologia, una acentuacidn mayor de la esperan-~
za y del futuro es suficiente para formar modelos conceptuales. Esto
no es un logro pequeiio; pero el interés en este campo de trabajo pue-
de reflejar una inclinacidn. general mucho mé&s amplia. Por eso las
innovaciones dentro de la teologia y la filosofia no se pueden expli-
car exclusivamente sobre bases teoldgicas y gilosdéficas. No hay que
reducir las preguntas a si estos modelos conceptuales permanecen
fieles o no a los origenes, tradiciones y normas teolégicos y filo-
s6ficos... Se insertan en un cotexto mucho mis amplio. Y en dicho
contexto se juzgan de acuerdo con su aportacidn al mismo y no mera-
mente por la referencia a sus propiog poderes de genio innovadox".

(#1) Parlo de "racionalitat" en termes kantians. Diu CAPPS 6o.c., p.
14): "Carl Braaten ha hecho notar la observacidén que hace Kant en su
Critica de la razbén pura. En ella afirma que 'todo el interés de la
razon, tanto especulativa como practica, se centra en las tres pre-
guntas siguientes: l.i;qué puedo conocer?; 2.iqué debo hacer?; 3. qué
puedo esperar?'. Kant afirma que la primera pregunta, la que ge re-
fiere a la epistemologiz, exige una critica de la razén pura. De la
misma manera, la pregunta scbre el 'deber’, base de la mora idad, es
81 tema de la critica de la razén Eréctica. Es muy significativo que
la tercera pregunta, la que se refiere a la esperanza, concierna a la
critica del juicio zo sensibilidad estética). La estructuracidn de
Kant parece sugerir que la esperanza es accesible a través del exa-
men de los principios de la categorizacibén estética. Del mismo modo,
se puede presumir que la accesibilidad a la esperanza estd unida a la
realizacién del fubturo y depende de ella",

(#2) Les pre-visions sén una cosa i les pro-visions una altra. De

fet, perd, la futurologia, si no vol ser simplement una descripeid
anticipada del futur, sind una auténtica "lectura prdvia" del mateix,
ha de preguntar-se també -d'acord amb les diverses maneres de llegir
el futur, i, per tant, d'acord amb les diverses futurologies- sobre
la manera de fer present el futur en el present, d'acord amb la 13-
gica del futur en el present.

(43) No sempre, naturalment. La futurologia, que ha "adoptat" 1'ano-
menada "escola o moviment de l'esperanca", obeeix a aquests criteris
bdsics (segons CAPPS, o.c., p.23): "a) que el modelo esquemético ha
de concebirse horizontal y no vertivalmente; b) que el thempo y el
cambio son reguladores, no asi la permanencia ¥ la estaticidad; y

¢) que la futura orientacidn de la realidad (y su acompanante, la
perenne inquietud) est4 calculada para pmitir el aumento del valor
medisnte la realizacidn de la posibilidad". A

(44) I quan no ho ignora, vol dir que ens trobem davant d'una "esca-
tologia", Aquest és el cas, al meu entendre, del neo-marxisme, sque
considera el "futur d'aquest mén", dins d'una linia rigurosament
histdrica, com el fimal del proeés d'hominitzacid de 1a "natura", i,
de l'altra, comsidera el "futur d'aguest mén" com el mdén nou, que
sorgeix progressivament a l'interior i al llarg de la historia de la
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¢) Es futurologia l'esguema conceptual de 1l'apocaliptica juevo-
eristiana, que considera el "futur d'aguest mén" com el nou mon, on
habitard la humanitat futura, és a dir, els homes de tots eis segles
gue ho hagin merescut, desgrés de la destruccid irreversible del 'mén
present®. Es evident que aquest "mén futur”, d'una banda, és inacces-
sible des del "mdn present'; perd, de 1l'altra, és un mén dialéctica-
ment "diferent" de la humanitat i del seu creixement: de cap manera
no és pot anomenar "lloc utdpic". La seva "novetat" es defineix ex-
clusivament per la seva "alteritat” (45).

D) L'escatologia cristiana ha hipostasiat el "futur" -el "Déu
futur®,coincident amb el "D8u de la Promesa”-, i 1l'ha contemplat re-
velat en el Senyor ressuscitat d'entre els morts, que “tornard". El
"mén futur" de l'escatologia cristiana no és el nou mén de la futa-
rologia apocaliptica; tampoc no és el "mdn utdpic Immanent" de la
futurologia marxista. En el "mén futur" de l'escatologia cristiana,
1'home hi serd present amb la seva especifica individualitat: un
"mén futur", al qual és imppssible d'accedir-hi, des de les forces
immanents del "mén present". L'éschaton és 1l'auténtic NOVUM ULTIMUM,
i, per tant, sempre més i més enlla de la xifra de l'humanum com a
projecte i com a tasca, Es la novetat absoluta, la "gran reserva' i
1'"excedent” del treball humd, que fa que aquest -i amb ell, l'home
mateix~ no es perdi "petrificat" en 1'obra acabada (46).

humanitat, en la mesura en qud el "mén present” és assumit utdpica-
ent. El "futur" de la futurologia marxista no és "alld que serd"
%n Tuturus), sind "alld que vindrd" (= adventurus), és a dir, alld
ue, sense ocupar lloc -perqué és imprevisible i implanificable-,
s el lloc amagat, on emergeix l'home veritable, “"lloc amagat" en
totes 1 cada una de les mediacions histdriques dels projectes hu-
mans, qQue hi condueixen.

(45) Sense negar que, sovint, l'escatologia cristiana s'ha configu-
rat com una certa apocaliptica, cal dir que realment és una altre
cosa. E1 logos de l'escatologia no és una “"lectura prévia" del fu-
tur, sind 1a reflexié sobre la novetat del "futur d'aquest mén", o,
millor encara, sobre l'accid de Déu, que fa noves totes les coses
(Apo 21,5). L'éschaton és "futur", perqud és cronoldgicament "da-
rrer"; perd és NOVUM ULTIMUM.

Amb tot, cal tenir molt present el que diu RAHNER, quan parla
de la diferdncia entre "continguts™ i "expressions", en el cas de
les afirmacions escatoldgiques de l'Escriptura: "Nunca puede tratar-
se de que en alguna parte, y asi en las afirmaciones escatoldgicas,
se abandona la manera figurativa en que la Escritura se expresa yen-
do a dar a un campo en el que puede mirarse la cosa inmediatamente
en su pura objetiwidad en si y por si sola, habiendo dejado de esa
forma tras si todo lo figurativo, lo que refiere indirectamente, to-
do lo que desde muchas partes sd6loc apunta de £orma concentrada. Pero
gi varias afirmaciones -siempre también figurativas- son puestas
en relacion unas con otras- -cosa que desde nuestro munto de partida
fundamental puede y debe hacerse entre la antropologia dogmética y
la ¢ristologia, de una parte, y la escatologia, de otra- 1la relacidn
entre contenido y forma de expresidn resulta fluida, en cierto modo,
en la afirmacidédn una, lo 'andlogo' de tal afirmacidn se percibe como
una diferencia, que, aunque nc separable adecuadamente, va resultan-
do asi consciente, entre el contenido y la forma de expresidn; el
contenido mentado es asi representable -aunque formulado de nuevo
en otra imagen- en una forma de expresidén distinta de la de antes”
(ET Iv, pp.437-438).

(46) CAPPS reconeix (o.c.,, p.27ss.) l'interéds dels representants de
1'anomenada "escola de l'esperanca" pel marxisme: "Este interés no
es ildégico. En el fondo, muchas de las raices del marxismo son las
mismas que las de la escuela de la esperanza. Los dos aceptan la
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Tanmateix, no és diffcil de discernir a 1'interior de 1l'escato-
logia cristisna, dues dimemeie posicions radicalitzades i polaritza-
des, d'alguna manera, en tornm del "mérit" o de la "gratuitat”. La
primera veu la "novetat escatoldgica" com un “plus immanent": és a
dir, com 1l'espai utdpic, obert progressivament per l'activitat de
1*'home en el mén. La segona veu la "novetat esca oldgica™ com un
"plus trascendent”, és a dir, com l'espai utdpic, obert progressi-
vament en l'activitat de 1'home en el mén.  Es possible una via me-
dia reconciliatdria? (47). -

Del "futur d'aquest mbén" 1'escétdlogia cristiana no es sap res.

Perd sap que cal esperar-lo; i 1'esperanga’és alld que ens salvs,
L'Església anuncia proféticament aquest "mdén futur", i el celebra.

Declaracions dogmitiques escatoldgigues.

Els simbols insisteixen en el "venturus iudicare vivos et mor-
tuos" (krinein zontas kal nekrous), com a darrera expressid de la
Te en el Grist; en el camp de L'antropologia (i de 1la protologia)
afirmen la "carnis resurrectionem" {sarkds anfstasin) i, no tan so-
vint, la "vitam aeternam" (zoén aidénion .

critica de Feuerbach sobre la religion, en especial cuando considera
que la 'ultramundanided' es un obstéculo para el progreso humano...
En efeeto, la escuela de la esperanza es capaz de perpetuar el int§~
rés de Karl Marx en un futuro emancipado... Antes de la trasposiciodn,
el hombre podfa dirigirse a Dios para que mediase en el conflicto;
después de ella, sdlo el recurso a la comunidad humana podria supe-
rar la alienacion. Junto con la inversidén légica vino una nueva mito-
logf{a... En principio, algunos teblogos asociados a la escuela de la
esperanza aceptan la tendencia de Feuerbach, especialmente en cuanto
que sirve para situar la recompensa sobre el futuro de la humanidad.
Pero los mismos tedlogos son reaciom a aceptar las innovaciones mi-
toldgicas de Feuerbach que acompafian a la inversién... Los teblogos
de la esperanza no limitan la teologia al lengusje sobre el hombre...
De la misma forma, los tedlogos de la esperanza tienden a reaccionar
ante el comentario de Sigmund Freud en el sentido de indentificar la
religidén con la ilusidén sin pararse a considerar lo inapropiado de
dicha identificacién... Es ckérto que una teologia del futuro debe
depender de las técnicas de la proyeccidn. Pero no se niega la rea-
lidad de 1la religidén ni se quiere decir gque no se la haya de tomar
en serio, Si los hombres se consagran a la proyeccidn, su adhesidn
no indica debilidad. Por el contrario, puede ser sefial de esperanza.
Unir la religidén a la proyeceidn es referirla al futuro... En este
aspecto, es una suerte que Ernst Bloch sea uno de los tedéricos mar-
xistas de mAs importancia en la actualidad... Es verdad que Ernst
Bloch no es el tnico creador de la escuela de la esperanza. Con todo,
gin é1 nu hubiera existido dicha escuela y ni siquiera, posiblemente,
una teologia de la esperanza".

(47) RAHNER planteja la zﬁestié en aquests termes: "La cuestidén deci-
giva para una antropologia metafisica consiste en si el futuro hacia
el que el hombre se proyecta es meramente categorial..., o si el fu-
turo infinito, insuperable viene en cuanto tal sobre el hombre, esto
es que el espacio posible de futuro y el futuro en cuanto presente
no sbén idénticos... Respecto a esta cuestidn el cristianismo se de~
clara por la segunda posibilidad... El c¢ristianismo plantea al hom-
brep por tanto, esta pregunta: cdmo en el fondo quiere entenderse a
si mismo, o bien en cuanto naturaleza operativa s6lo en el todo y
que con el todo en cuanto tal nada tiene que ver,.., © bien como 1la
naturaleza operativa y receptiva del tddo que tiene desde luego que
ver con esa condicidn de su conocer, obrar y esperar y qWe en su

obrar, creador de futuro, hace que a través del todo venga ese todo,
el fufuro absoluto, sobre él, se convierta para él mismo en aconte-
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El Papa Hormisdas escrivia a 1'emperador Justi ("Inter ea guae”,
26.3,521): "Magnum est sanctae et incomprehensibile mysterium Trini-
tatis: Deus Pater, Deus Filius, Deus Spiritus Sanctus, Trinitas indi-
viga, et tamen notum est, guia proprium est Patris, ut generaret Fi-
iium; proprium Filii Dei, ut ex Patre Patri nasceretur asequalis, no-
tum etiam, quid sit proprium Spiritus Sancti. Proprium antem Filli
Dei, ut.,.. in novissimis temporibus Verbum caro fieret et habitaret
in nobis... Sepultus est iuxta id, quod homo vdluit nasci, et iuxta
id, quod Patri erat similis, resurrexit: patiens vulnerum et salva-
tor aegrorum, unus defunctorum et vi: ficator obeuntium, ad inferna
descendens et a Patri gremio non recec.ens. Unde et animam, quam pro
communi condicione posuit, pro singulari virtute et admirabili poten-
tia mox resumpsit” (D.367-369) (49??

cimiento" (Utopis marxista y fgturo cristiano del hombre, a Escritos
de Teologia VI, pp.78-79).

(48) Aquesta és la fe Sfofiamental de 1'Església, des del comengament.
Els apologetes del segle segoén s'esforcen per a demostrar la credi-
bilitat de la resurreccid. Sant Justi ajunta 1l'idea de la resurrec-
cid amb la del judieci, i resta fidel a 1l'idea del Shéol, com també
hi resterd Sant Ireneu. Neix el mil.lenarisme cristil, que &s refor-
¢at per Tertulid i el montanisme. Perd l'escola alexandrina inicia-
r3 un nou corrent, l'espiritualista, que assolird les cotes més al-
tes amb Origenes (Cf. H.RONDET, Fins de l'homme et fin du monde,
Lyon 1965, pp.35-44),

(49) E1 caridcter cristoldgic subjacent d'aquesta declaracid escato-
1dgica és evident., Noteu 1l'afirmacié del "ad inferna descendens",

una idea que pren forga amb la lluita anti-arriana (Cf. H.U.v.EBALTHA-
SAR, Pneuma und Institution, Skizzen zur theologie IV, Einsiedeln
1974, pp.587~400),

L'accent eclesioldgic de l'escatologia apareix en la "Dum in sanc-
tae", del Papa Vigil (5.2.552): "Passus est pro nobis Dei Filius]
crucifixus carne est, mortuus carne est et die tertio resurrexit, ut
divina impassibili permanente natura et carnis nestree veritate ser-
vata unius eiusdemque Domini Dei nostri Jesu Christi et passiones et
miracula fateamur, ut glorificationem Capitis nostri ®otius Ecclesiae
corpus aspiciens, quales primitias in Capite nostro, id est in Chris-
to Deo ac Domino, intueretur ex mortuis, tales in his qui eius mem-
bra sunt, in futurae gloriae praestcletur adventum. Ipse igitur Re-
demptor noster sedet ad dexteram Patris, unus idemque sine confusio-
ne utriusqme naturae, sine divisione personae et ex duabus atque in
duabus creditus permanensque naturis, inde venturus iudicare vivos
et mortuos" (D,414).

La “"Humani generis", del Papa Pelagi I (3.2.557) introdueix 1'a-
péndix escatologic, després de la cristologia: "Quem credo et confi-
teor... sicut ascendit in caelos, ita venturum iudicare vivos et
mortuos. Omnes enim homines ab Adam usque ad consummationem saeculi
natos et mortucs cum ipso Adam eiusque uxore..., tunc resurrecturos
esse confitepr et adstare 'ante tribunal Christi, ut recipiat unus-
quisque propria corporis, prout gessit, sive bona sive msla'; et
iustos quidem per largissimam gratiam Dei, utpote 'vasa misericordiae
in gloriam praeparata', aeternae vitae praemiis donaturum, in socie-
tate videlicet angelorum absque ullo iam lapsus sui metu sine fine
victuros; iniquos autem arbitrio voluntatis propriae 'vasa irae apta
in interitum' permanentes, qui viam Domini aut non agnoverunt aut
cognitam diversis capti praevaricationibus reliquerunt, in poenis
aeterni atque inextinguibilis ignis, ut sine fine ardeant, iustissi-
mo iudicio traditurum® (D.443),

Els Concilis de Toledo, 4t (a.633) i 6é& (a.638) afegeixen: "de-
victoque mortis imperio resurrexit; assumptus deinde in caelos ven-
turus in futurc ad iudicium vivorum et mortuorum; cuius morte et san-
guine mundati remissionem peccatorum consecuti sumus, resuscitandi ab
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Els anatematismes contra Origenes (50) condemmen el prdskairon
dels condemnats, el télog katd tina chrénon autén exein I 1'apoka-
tastasin (D.#lls,

En el Concili XIé& de Toledo (a.675), s'inicien les declaracions
"De sorte hominis post mortem”: "Hoc ergo exemplo Capitis nostri
confitemur veram fieri resurrectionem carnis omnium mortucrum. Nec
in adrea vel qualibet alia carne (ut quidam delirant) surrecturos
nos credimus, sed in ista, qua vivimus, consistimus et movemur. Pe-
racto huius sanchae resurrectionis exempio idem Dominus noster atque
Salvator paternam ascebdendo sedem repetiit, de qua numguam per di-
vinitatem discessit. TIllic ad dextersm Patris sedens, exspectatur
in finem saeculorum iudex omnium vivorum et mortucrum. Inde cum
sanctis omnibus veniet ad faciendum iudicium, reddere unicuique mer-
cedis propriae debitum, prout guisque gesserit in corpore positus
give bonum sive malum. Ecclegiam sanctam catholicam pretio sui san-~-
guinis comparatam cum eo credimus in perpetuum regnaturam. Intra cu-
ius gremium constituti unum baptisma credimus et confitemur in remis-
sionem omnium peccatorum. Sub qua fide et resurrectionem mortuorum
veraciter credimus et futuri saecull gaudia exspectamus. Hoc tantum
orahdum nobis est et petendum, ut, cum peracto finitoque iudicio
tradiderit Filius regnum Deo Patri, participes nos efficiat regni
sui, ut per hanc fidem, gua illi inhaesimus,; cum illo sinde fine
regnemus® (D.540) (51). :

eo in die novissima in ea qua nunc vivimus carne et in ea qua resu-
rrexit idem Dominus forma, percepturi ab ipso, alii pro iustitise
meritis vitam aeternam, alii pro peccatis supplicii aeterni senten-
tiam" (D.485); "traditus est propter delicta nostra, mortuus est
propter iwstifieabionesm-ne~ expiationem nostram, resurrexit propter
iustificationem nostram, cuius livore sanati sumus, cuius morte Deo
Patri reconcliati, cuius resurrectione sumus resuscitati; quem etiam
venturum in fine exspectamus saeculorum et cum resurrectione omnium
aequissimo suo iudicio redditurum iustis praemia et impiis poenas®
(D.492; i afegeix: "Ecclesiam quoque catholicam credimus sine macu-
la in opere et absque ruga in fide corpus eius esse, regnumque ha-
bitaturam cum Capite suo omnipotente Christo Iesu", D.493).

(50) Cf. H.RONDET, o.c., pp.42-44, on s'inclou l'escatologia d'Cri-
genes, i pp.47-55, on es parla de l'originisme. Cf. també D.587.

(51) Noteu que l'escatologia del document és exclusivament Bfinal®,
El mateix cal dir del Concili XVI& de Toledo (8.693), quan diu:
"Exemplum nobis sua resurrectione impendens, sicut ille vivificans
nos post duos dies tertio vivus resurrexit a mortuis, sic nos etiam
in huius saeculi fine resurrecturos usquequaque credamus. Non in ae-
ria, vel in phantasticae visionis umbra, mt quorundam improbanda opi-
nio praestruit, sed in veridicae carnis substantia, in qua nunc sumus
et vivimus, ac tempore iudicii coram Christo et sanctis angelis eius
adstantes unusquisque referet corporis sui propria, prout gessit,
sive bonum, sive malum, recepturus ab ec aut pro propriis actibus in-
terminabilis beatitudinis regnum, aut pro suis sceleribus perpetuae
damnationis interitum. Huis etenim fidei Ecclesia sancta cahhelica,
baptismatis aqua abluta... Quae etiam cum Iesu Christo Domino nostro
capite suo, cuius corpus esse nequaquam smbigitur, est perenniter
regnatura" (D,574-575), :

En la professid de fe, que Inocenci III (a.1208) va exigir als
valdenses, hi ha una primera referdncia als sufragis pels difunts:
"Corde credimus et ore confitemur huius carnis quam gestamus, et non a
alterius, resurrectionem. Iudicium guoque per Iesum Christum futurum
et singulos pro iis quae in hac earme gesserunt, recepturos vel poe-
nas vel praemia, firmiter credimus et affirmamus. Eleemosynas et sa-
crificium ceteraque beneficia fidelibus posse prodesse defunctis
credimus” (D.797§. El Concili Lateranense IV (2.1215) no fa res més
que recollir la doctrina anterior, amb una especial determinacid crig-
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El segdn document d'aquesta linia, el del Concili de Lyon (o,
millor, en la carta "Sub catholicae professione™ d'Inocenci IV, de
1'any 1254), comenga a plantejar la qiestid del purgatori:"...et
ipsi Graeci vere ac indubitanter credere ac affirmare dicantur, ani-
mas illorum, qui, suscepta parnitentia, ea non peracta, vel guil sine
mortali peccato, cum venialibus tamen et minutis decedunt, purgari
post mortem, et posse suffragiis Ecclesiae adiuvari: Nos, gquia locum
purgationis huiusmodi dicunt non fuisse sibi ab eorum doctoribus
certo et proprio nomine indicatum, illum quidem iuxta traditiones
et auctoritates sanctorum Patrum ‘Prgatorium' nominantes volumus,
quod de cetero apud ipsos isto nomine appelletur. Illo enim transi-
torio igne peccata utique, non tamen criminalia seu capitalia, quae
prius per paenitentiam non fuere remissa, sed parva et minuta prgan-
tur, quae post mortem etiam gravant, si in vita fuerunt relaxata"

(D.838) (52).

El tercer document, el del Concili II de Lyon (2.1274), a més
d'insistir en les "poenis purgatoriis seu catharteriis", planteja un
tema nou: que les 3Animes dels justos van al cel immediatament després
de la mort, tot deixant pel dia del judici final el "reddituri de
gropriis factis rationem” (53). El llenguatge ha canviat notablement:

s parla de les Animes, com a subjecte de la benauranga i del castig

(54), Animes que son purificades; animes que, en ia Beneditus Deus

toldgica: "... descendit ad inferos, resurrexit a mortuis et ascen-
dit in caelum: sed descendit in anima, et resurrexit in carne: as-
cenditque pariter in utroque: wenturus in fine saeculi...” (D.801).

(52) La giiestié en litigi va arribar al seu climax en el Coneili de
Flordncia, 1l'any 1439, quan després de moltissimes dificultats, es
va firmar el decret "Laetentur cseli', de cardcter unionista (cf.
H.RONDET, o.c., pp.99-102). .

(53) Cf. H‘RONDET, OOCO, ppe59“‘65¢

(54) La férmula és: "mox in caelum recipi”, "mox in infernum descen-
dere" (D.856-859), L'3nima humana és objecte d'atencid dogmitica en
el Concili de Vienne (a.1312), guan , contra els errors d'0liu, es
declara que "quod guisquis deinceps asserere, defendere seu tenere
pertinaciter praesumpserit, quod anima rationalis seu intellectiva
non sit forma corporis humani per se et esemhtialiter, tamguam haere®d
ticus sit censendus" (D.S02).

H.RONDET (o.c., pp.79~90) ens presanta la sintesi del pensament
de Sant Tomas, com a pensament preponderant de 1l'é@poca: "Comme celle
d'Augustin, 1l'eschatologie thomiste est commandée par une 8dée de la
créature raisonable. Dans l'ordre concret, la créature spirituelle
est faite pour la 'béatitude', ctest-a-dire pour posséder Dieu et
pour jouir de Lui... L'homme, iui, d'est pas esprit pur... Cependant
lui aussi est esprit. Il a une &me spirituelle, incorruptible, immor-
telle. Aux preuves métaphysiques de 1'immortalité de 1'8me s'ajoute
1'argument tiré de 1l'appétit de la béatitude... Le progrés dialec-
tique 1'amdne A postuler non seulement une vie future, mais cette
péatitude que donne la vision immédiate de Dieu... L'etat d'lme 58~

arée pose plus d'un probléme au philosophe, mais il ne sauralt

tre définitif, tout ce qui est contre nature ne pouvant durer indé-
finiment. Si 1'on en croit des notes d'auditeur, saint Thomas serait
allé jusqu'd dire que si l'on nie la résurrection, on défendra dif-
ficilement 1'immortalité de 1f8me... Quoi qu'il en soit, dans 1l'ordre
concret qui est nétre} 1'idéal de l'homme n'est dans la béatitude
d'un esprit désincarné, mais dans la ressemblance au Christ ressus-
cité, premier-né d'entre les morts, cause exemplaire, cause effi~
ciente et cause finale de notre propre résurrection. En lui et par
lui s'opére la libération de la mort, celle du corpsg comme celle
de 1'&me, Saint Thomas souligne fortement le caractdre social de la
béatitude; celle-si, qui est la fin de la créature raisonnable, ne
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(a.133%6), reben mox post mortem la retribucié emsencial, entesa, en
el cas dels benaurats, com & visid beatifica, que és "nulla mediante
creatura in ratione obiecti visi se habente, sed divina eseentis im-
mediate se nude, clare et aperte eis ostendente" (D.1000) (55), ani-
mes que, al cel, segons el Concili de Flordncia (D.1305), "intueri
clare ipsum Deum trinum et unum”, 3nimes que, se§ons el Conecili Ia-
teranense V (&.1513), sén immortals (D.1440) (56).

peut se trouver que dans le régne de Dieu, société ha?monieuse de
ceux qui jouissent de la vision béatifique, c'est-A-dire dans 1'Egli-
se triomphante, sans ride ni tache, corps mystique arrivé é'sa par-
faite stature et comprenant avec les hommes toute l'assemblee des
anges fidéles. La résurrection glorieuse est le terme dernier du
désir humain, mais elle n'aura lieu qu'a la fin des temps. Que de-
viennent dds lors les &mes au lendemain de la mort? Saint Thomas ig-
nore les hésitations de ses devanciers. Il de partage pas les erreurs
des Grecs sur ce point., Pour 1l'essentiel, les sanctions de la vie
morale commencent dés l'instant qui suit la mort. Aprés la mort, en
effet, il n'y a plus de mérite ni de démérite possible. D'autre part,
il n'y a aucune raison de renvoyer 4 la fin des temps la récompense
ou le chatiment d'une 8me immortelle. On congoit donc qu'il y ait ep»
aprés la mort un jugement particulier, distinct de ce jugement géné-
ral ol le Christ exercera sa prérogative de Juge universel... Les
8mes qui n'ont aucine faute 3 expier entrent immédiatement en posses-
gion de l'héritage qui leur a été& promis, c'est-3-dire de la vision
Dieu face ‘“a face, qui est la vie éternelle... L'état des réprouvés
constitue une terrible antithdse & cette béatitude... Cependant, il
v & péché et péché. Seul le péché mortel détourne l'homme de sa fin
derniére. Le péché véniel ne fait que le retarder dans la poursuite
de cette fin... On comprend donc la nécessité du Purgatoire, ol les
8mes, dégagées des illusions terrestres, se dégagent peu 3 peu de
l'esclavage de biens sensibles... La division tripartite entre le
Ciel, l'Enfer et le Purgaboire n'épuise pas tous les aspects de l'es-
chatologie individuelle. Il de faut pas oublier les Limbes, od sont
relégués les enfants morts sans Babt8me... La doctrine des Limbes
comporte un autre aspect. Sanctifiés par avance par la grice du
Christ, les Jjustes de 1l'Ancien Testament ont dii atendre leur récom-
pense aux Limbes des Patriarches, distincts des Limbes des enfants...
La passion et la mort du Sauveur étaint requises pour que les &mes
puissent entrer en possession de la béatitude, 3 plus forte raison
la résurrection est-elle nécessaire pour que soként glorifiés les
‘corps... Sans donner de raixons démonstratives, il maintient que,
sauf les exceptions admises, personne ne ressuscitera avant que le
Christ revienne pour juger les vivants et les morts. Ce retour se
situe au terme de 1l'histhbré& du monde... L'Eglise, épouse du Christ
sera révélée dans sa gloire & la fin des temps, l'univers ayant été
purifié par le feu... Le dogme comporte l'identité du corps ressusci-
té avec les corps antérieur... Cette humanité nouvelle apparaitra a
la fin des temps... Alors, le temps finira, le mouvement des sphdres
s'arr8tera, la figure de ce monde passera et il y sura de nouvemux
vieux et une nouvelle terre. La fin doit ressembler au principe".

§55) Cf. H.RONDET, o.c., pp.69-74. Recordeu que la Benedictus Deus
és una definicid dogmatica, que, d'altra banda, no exigeix l1a %e en
un estat intermedi.

(56) Cf. sobre el sentit d'aguestes darreres "definicions" ~1la de
Vienns, la de Benet XII i la del Lateranense V-: C.P0ZO, Teologia del
mls alld, Madrid 1968, pp.47-78 i 224-228; J.L.RUIZ DE LA s LB
otra dimensibén, Madrid 1975,pp.391-398; RATZINGER, Escatolo {a, PP,
130-136. Relacionat amb aquest tema, H,RONDET dedica un article, "Im-
‘mortalité de 1'8me ou résurrection des corps?" (o.c., pp.l23-230), on
tot citant E.LE ROY, Dogme et critigque, diu: "La résurrection de la
chair et l'immortalit?® ge 1'8me ne sont pas deux choses hétérogénes,
mais 1'immortalité de 1l'8me et la résurrection de la chair ont un

sens cosmique; elles smpposent une transfiguration totale de 1l'univers
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Un cop iniciada 1'Edat Moderna, 1'Església es pronuncia a favor
del Purgatori, en el Concili Tridenti (D.1820 i 1867). En temps de
Lled XIII, el Sant Ofici condemna els errors de Rosmini, que fan re-
ferdncia a qilestions escatoldgiques (D.3223, 3224, 3236-3240). El ma-
teix Iled XIII, en 1l'enciclica "Mirae caritatis", parla de la "comu-
nid dels sants" (D.3363). I, finalment, el Qoncili Vaticd II ofereix
una amplissima referéncia als temss escatoldgics (57).

Capitadl segdn: Les escatologies secularitzades.

La revelacid cristiana només coneix un més-enlld, que inclou a
la vegada l'home-individu i el cosmos: el triomf definitiu de 1la
gricia salvadora. I aquesta gracia, que l'home assoleix dins d'una
temporalitat auténtica i amb possibilitat de determinar-se lliure-
ment pel seu futur, es torna triomf definitiu a la fi del mbén (58).

El cristianisme té la pretensid d'anunciar i d'explicar el mis-
teri de les coses darreres (59)., Perd també les altres religions han
egtat i sbén essencialment escatoldgiques, i tots els intents d'acu-
gar-les de donar als homeg unes categories il,lusdries, inventades
per l'angoixa de l'home per & penetrar el misteri que inclou tota
la seva existéncia terrenal, no han aconseguib apagar la flama de
ltesperanga (60).

(57) ¢f. POZ0O, o.c., pp.9-47. L'autor tracta especialment el proble-
ma de l'escatologia c¢oésmica: "Quedan, sin embargo, sbiertos dos pro-
blemas, que gaurdan entre si una estrecha dependencia. gQué relacibdn
existe entre el ‘cosmos' actual y aquellos cielos nuevos y tierra
nueva de que habla 2Pe 3,13? ;Jue tipo de influjo ejerce en la pre-
paracibén de ese 'cosmos' futuro el trabajo humano, el esfuerzo por
mejorar este mundo en que vivimos?" (pp.l27-135).

(58) Cf. Diccionario teoldgico, co0l.206-209 i 483-484,

(59) El més-enlld revelat necessita una hermenéutica, car l'escato-
logia cristiana no és una gnosi, sind més aviat Jesucrist, Bé que

E1ll "ha parlat” d'esdeveniments darrers, només ell en sap el secret:
vivim en la ignoradncia. No oblidem que l'objecte de l'escatologia
cristiana és el "Déu de l'esperanc¢a" (Rom 15,13). L'escatologia eris-
tiana coneix un llenguatge de futur, el de Jesucrist, ja que "ell és
la nostra esperanca" (Col 1,27).

(60) Enfront de la insisténcia del missatge biblic, que parla del
més-enlld, 1l'home viu awvui particularment preocupat pel futur. Cal-
dria llegir El1 futuro de la esperanza, on el rabbi EMIL L.FACKENHEIM
cita ARTHUR tH quan diu: "La condicidén humana ha cambiado porque
desde zhora en adelante la destruccidn total de la raza humana es
una posibilidad con la que todos tenemos que vivir", p.79; i també
*8-aife caldria llegir J.M.CASTSLLET, Lectura de Marcuse, quan diu:
"apenas hay hoy ni en la misma economia burguesa, un clentifico o
investigador digno de ser tomado en serio que se atreva a negar que,
con las fuerzas productivas disponibles hoy, es posible la elimina-
cidn material g intelectual del hambre y de la miseria", p.1l8.

CAPPS (o0.c., pp.26-27), quan parla dels factors que, segons ell,
es troben implicits en 1l'escola de l'esperanga, diu: "A estos facto-
res hay que afiadirle por lo menos otro més, el cuapto, que es el de-
sarrollo dentro de una conversacidn que ha estado ardiendo en las
escuelas y los pensadores influenciados por Hegel desde la mitad del
siglo XIX, Dos tendencias llaman particularmente la atencién: 1) 1la
maduracion del pensamiento utépico desde Saint-Simon, Auguste Comte,
Sismondi, Fourier, Weitling, Proudhon, Louis Blanc, y tanto Karl
Marx como Friedrich Engels; y 2) la preocupacidn por la proyeccidn,
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La tasca que ens proposem ara és la de resumir els "components
escatoldgics" del pensament profd. I ho farem en dues parts. En la
primera, veurem 1l'intent d'explicar el futur de 1'home, a partir del
fendmen de 1l'existédncia, En la segona, examinarem el corrent filosd-
fic que s'interessa pel futur mateix, i que, des d'ell, intenta d'ex-
plicar l'existéncia.

L'home, com 1l'ésser que es confén amb el
seu projecte. :

La pregunta sobre el futur es troba instal.lada al cor mateix
d'una gran part del pensament filosdfic actual (61). D'aquesta preo-

a veces interpretada como cumplimiento de los deseos, otras veces
como ilusidn, desde el libro de Feuerbach La esencia del cristianis-
mo, que es la méds amenazadora de todas las criticas de l1la re 1gion.
Ta escuela de la esperanza une de manera interesante estas dos orien-—
taciones del siglo XIX. La atencidn por el progreso utbpico y los
alegatos referentes a las semejanzas entre religiém y proyeccidén lle-
gan a influenciarse mutuamente. En ambas discusiones Feuerbach y Marx
actian como los catalizadores mis destacados"; i afegeix: "A causa.
de su imaginacidén creadora y la nueva combinacidén de intereses que
esta imaginacién es capaz de llevar a cabo, Bloch ha representado
una capacidad mediadora... No consiste simplemente en que Bloch haya
conseguido que el marxismo pueda degustarse teoldgicamente. Tampoco
en que haya apoyado inesperadamente afirmaciones que han sido siem-
pre parte de la tradicidn teolbgica... Al mismo tiempo, la novedad
de Bloch, especialmente em Das Prinzip Hoffnung, se compone de ras-
gos familiares... Estos ingredientes ge 1a representacidn de Bloch
son semejantes a los gque dominan las tendencias que ya hemos visto.
Estén presentes en la nueva conciencia de las caracteristicas forma-
tivas de la fe biblica. Sirven como influencias en el proceso, o en
la filosofia regulada por la realidad del cambio. Su incorporacién
en cualquier informe esquemitico hace que éste se modele de acuerdo
con la progresidén lineal u horizontal. Ademis, desarrollan el inte-
rés por el futuro... Ludwig Feuerbach se pronunciaba contra los sue-
fios dirunos porque veia en ellos un sustituto del trabajo. Para él1,
s86lo se podia vencer la pobreza y la alienacidén humanas por medio
del trabajo. Pero Ernst Bloch no considera los suefios diurnos como
escapatoria de los esfuerzos para vencer la alienacién, sino por el
contrario, como instrumento de reconciliacidn. Aqui estd la diferen-
cia. En Bloch se da una apertura a las realidades de la imaginacidn,
aspecto del que carecian tanto la postura de Feuerbach como el mar-
xismo primitivo. En esa apertura se produce una modificacidén a la
oposicidén original frente a la religidén" (pp.30-32); i, finalment:
"En este nuevo contexto, no se considera la religidén como una de las
maneras mis o menos fidedignas de explicar la natureleza de las co-
sas, La religién no tiene por qué sufrir en la expectacién de verse
obligada a explicar por qué las cosas son como son. Por el contra-~
rio, la religién estd unida al cambio y no a la interpretacién. Obra
como instrumento de soporte y de catélisis para llevar a cabo y esta-
bilizar lo nuevo, Inspira toda una nueva serie de imégenes que el
cambio desea realizar. En este nuevo marco, bajo los auspicios del
cambio, la religidén no tiene por qué discutir con ninguna ciencia,
ni con la ciencia en general, como si fuera fuente autorizada de la
descripeidn de estado de las cosas. No necesita luchas en ese con-
texto, no porgque haya sido derrotada, sino porque no le pertenece”
(pp.45-46)., .

(61) Diu RUIZ DE LA PEFA (La otra dimensién, PP.12-13): *La postefi-
cacia del pasado se abre en el presente a la preeficacia del futuro.
El hombre gs ahora por algo (por lo que ha sido) y para algo (para

lo que serd)... MAs aun: si el ser humano, en cuanto sujeto tiem—
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cupacid en neix, d'entre altres, el corrent filosdgic, que s'ha ano-
nenat "existencialisme"(62). HEIDEGGER, per exemple, afirma que el
futur s el fendmen primari de la temporalitat prdpia i original (63).

Cal, perd, comencar una mica més lluny. Els pensadors, que, d'al-
puna manera, poden ser contasbilitzats en la ndmine de 1'existencis-
iisme (64), inicien la seva reflexid tot establint la relacid entre

o, es en devenir, habré que reconocer entonces que pasado y presen-
e estén en funcidn del futuro. Si, en base a su ser espiritu encar-
nado, no puede resignarse a soportar el tiempo como destino, sino
que debe estructurarlo como tarea, es forzogso reconocer el primado
de la dimensibn 'futuro' sobre las otras dos, en la comprensidn de
su existencia en el tiempo. El futuro ejerce hoy una fascimacién
universal, Desde que la filosofia existencial describid al hombre
como el ser que se confunde con su proyecto, no se ha cesado de in-
vocar al futuro desde las mAs variadas perspectivas. En el hombre,
la presencialidad es vista cada vez més ahincadamente como potencisa-~
lidad... En realidad, la emergencia de la dimensidn de futuro en la
humanidad de nuestros dias no ha hecho mas gque tematizar, con indu-
dable lucidez, un dato de experiencia que trasciende la coyuntura
histdrica: la conciencia que el gser humano tiene de su finitud. Con-
.ciencia que le impele ¥y le protende hacia una incansable autosupera-
cidén. Si la imagen y el estimulo del futuro es capaz de reactivar las
energias del presente, ello es debido, en Gltimo andlisis, a que el
hombre se capta en su autopresencia como entidad inconclusa, defipi-
taria, en camino hacia una plenitud oscuramente presentida desde la
raiz de su contingencia absoluta®. Cf. ¥ambé J.ALFARO, Esperanza cris-
tiana y liberacidn del hombre, Barcelona 1972, p.l7.

(62) Una de les millors sintesis de l'existencialisme, contemplat des
de la perspectiva cristiana, és la de R.TROISFONTAINES, Existentia-
lisme et pensée chrétienne, Paris-Louvain 1948. Els trets fonamen—
T&ls d'aquest corrent filosdfic gdén exposats per M.SOLER PALA, Exis-
tencialismo y esperanza en la teologia de la muerte, Madrid 1972, pp.
-8, dYaquesta manera: "A principlos de nuestro siglo surge el exis-
tencialismo, un movimientoc filoséfico que imprime su huella en muchos
campos de la cultura y también en la teologia., EL tema central y cons-
tante de dichec movimiento lo constituye la existencia humana concre-
ta, aquel modo de ser personal que escapa a todo intento de univer-
salizacidén y objetivismo..., Los pensadores preocupados por la filo-~
sofia de la existencia adoptan una postura un tanto polémica contra
la razdn. Al menos en cuanto ésta tiende a conceptualizar y univer-
salizar las manifestaciones del ser humano personal... El existen-
cialisme da realce a la existencia individual, a la subjetiwidad y a
la libertad... La ideologia existencialista no es estrictamente ra-
cional. Con todo, no puede negarse que es una filosofia, Ha impulsa-
do a muchos hombres, a descubrir experiencias impensadas en el inte-
rior de la propia conciencia, Porque la vida -proclama dicha filoso-
fia- hay que conguistarla en cada momento de modo personal. Asi se
conocera su significado o ausencia de significado™.

{63) E1 punt de partenca és la possibilitat ontoldgica de 1l'existén-
cia humana, que, en contxra de com ho pensa SARTRE, no és el no-res,
sind el do original de 1'ésser, en el qual s'arrela, i gque es dbna

en forma de temporalitat: mentres 1l'home viu en aquest mbén, existeix
en la dindmica eweadewa de la possibilitat creadora, actualitzada en
el temps (M.HEIDEGGER, Sein und Zeit, Tubimgen, 102 ed.1963, pp.329ss)

{64) Fer-ne una sola llista seria molt arriscat. Si de cas, es podria
posar com a centre d'interés, per exemple, l'esperanca. G.MARCEL in-
vocaria el "misteri® i no el "problema", com ho faria M. DE UNAMU-
NO-; K.JASPERS parlaria de les "situacions-limit", que sén les si-
tuacions expremes de "captivitat", que l'home viu en aguest mén, del
seu ger-en-el-mbén, que diria M.HEIDEGGER. Les coses, perd, es compli-
quen, quan es tracta de 1'Absolut: per SARTRE i per CAMUS, l'existén-
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nexistdncia" i "esséncia": 1'home "existeix" -i aquest &s un fet
que no nesessita ser demostrat i gaudeix, per tant, d'una prioritat
metafisica-, i en la seva existdncia concreta s'obre a 1'ésser, que
1iés donat com una tasca; 1'"existdncia”, prdpiament, no és un medi
per a ser, siné més aviat la "radicacié" i la "constitucié" de 1'ho-
me en 1'édsser. L'"existdncia" és una possibilitat oberta a 1l'ésser,
que es fa present i es realitza d'una manera encarmada, és a dir,
com la forma concreta i personal de l'existir de TThome en el mén:
L'encarnacié, que és l'esdeveniment misteriés pel qual una esséncia
prea cos visible, fa possible la participacid de l'home en 1'existdn-
cia i en 1'ésser, en la mesura en qué hom 1'accepta positivament, és
a dir, en la mesura en qué esdevé l'acte fonamental de l'existir hu-
md, en la mesura en qud esdevé conscidncia espiritual. Per aixd, la
ossibilitat existencial, que es realitza en la limitacid i en la
Emperfeccib, és una possibilitat en situacid de risc (65).

cia no té sentit ("Tot existent neix sense rad, es desenvolupa per
debilitat i mor per atzar", diu Sertre a La Nausée, p.l74, Paris
1943); segons MARCEL, 1'Absolut és la referdncia que fonamenta la
possibilitat indefinible i original de ser més, prdpia de l'existir
humd; HEIDEGGER IasiPifida 1'Absolut amb el coratge d'assumir l'an-
goixa de la finitut i de la culpabilitat. Aleshores, l'esperanca
-0 la desesperanga- esdevé l'actitud existencial fonamental. Des- .
rés d'analitzar el fendmen humi d'alld que Marcel anomena l'espoir
?1 que Lain Entralgo ha estudiat amb profunditat), S.ALONSO S .
en el seu llibre Teologfia del acto de esperanza (Madrid 1974, pp.39-
40), diu: "La esperanza es radicalmente una speitmra o disponibilidad
sonfiada ante y en la realidad de la experien€ia del ser... La dispo-
nibilidad o apertura interiores inauguran una vida de comunidad y de
comunién, Pues el hombre es un ser participado. Su existir es un
'co~existir! En esta vida de cokunién llega el hombre a alcanzar le
experiencia de su ser, del ser del mundo y del Absoluto. Es entonces
cuando el hombre es capaz de trascender su gropia voluntad y su pro-
pio conocimiento, para llegar a la afirmacion interior de la origina-
lidad, inexhaustibilidad y perdurabilidad del ser que el hombre vive
en su experiencia interior. La esperanza viene & ser el acto presen-
te de quien efectivamente cree en esa perdurabilidad e inexhaustibi-
lidad de un ser gpe estd abierto al futuro. En este ser tiene su ori-
gen la confianza del hombre y este mismo ser aparece como la dimen-
8ién futura, por obra de la esperanza, del existir auténtico y per-
durable del hombre. Este ser ha de ser testimoniado ¥ cumplido a lo
largo de todo el existir del hombre en el mundo. La esperanza consti-
tuye la fuerza de testimonio y el principio interno de cumplimiento
de dicho ser". L'autor dedica les ppr.40-50 als elements fonamentals
en l'acte de l'esperanga humana, i les pp.50-54, a liesperanca com a
superacid de l'angoixa i de la desesperacif.

) P.TILLICH, a Le churage d'8tre (traduccid de l'angléds, editada
per Casterman, l'any I§37§ parla de "les formes existentialistes du
courage d'étre soi-mé8me” (pp.1l24-137), i de "l'existentialisme d4'au-

jourd'hui et le courage du désespoir” (pp.138-150): "Le courage du
désespoir, l'expérience de l'absurde et l'affirmation de soi en dépit
de tout cela sont manifestes chez les existentialistes du XXe sidcle.
L'absurde est leur probléme & tous... La philosophie existentielle
donne la formulation théorique de ce que nous avons découvert comme
étant le courage du désespoir dans l'art et la littérature... Le cou-
rage est affirmation de soi 'en dépit de' et legcoursge d'dtre soi-
méme est 1'auto-affirmation du soi comme tel, Mais il faut poser cet-
te question: Qu'est-ce que ce sci qui s'affirme lui-mdme? L'existen~
tialisme radical répond: Il est ce qu'il se fait. C'est tout ce qu'il
lui est possible de dire parce que toul ce gqu'on pourrait ajouter res-
treindrait 1'absolue liberté du soi”.

(65) Diu ALONSO SALAZAR (o.c., pp.31-32): "El riesgo pertenmece al
existir del hombre, y este riesgo debe ser positivamente aceptado...
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iyuest corrent de pensament, que hem anomenal "existencialisme®,

- onaix, &8 cert, els dos grans principis operatius de 1'ésser de

. ¢ stbir de 1'home en el mdén: la llibertat i la comunitat (66). Pe-
- i‘altra sén, més aviat, portadorss de desesperanga (67). Com &
ix, la una 1 1'altra es troben bloquejades per la mort, omnipre-

¢ al llarg de l'existdncia(68), que desautoritza 1l'autenticita®

~ .viado, la angustia y la desesperacién serdn consecuencias de las
. _..intas posturas del hombre ante su posibilidad creadora. El bown--
suede abrirse a la trascendencia y al mundo del misterio; enton-
%4 encarnacidn es vista a la luz del espiritu y ésta aparecs cc-
. don, como llamada y como posibilidad efectiva de ser nas y nés
. -zmente. E1 hombre, puede, asi mismo, vivir en la negacidn de lo
~itual; entonces su existencia carece de la fuerza creadora del
. La encarnacidn no serd ya una esperanza cierta, nacida de la
-~ iidad del riesgo, sino un optimismo convertible en angustia y en
- seperacioén”.

% Només Gabriel Marcel, d'entre els "existencialistes" @és impor-
.+5 1 donada la seva condicid de creient, considera positivament
1iibertat i la comunitat. ALONSO SALAZAR (o.c., PDP.33-35) resu-

: @1 pensament de Marcel d‘aquesta manera: "El hombre es un ser
o0 a la creacidén de su existencia. Sobre la efectividad de la

- ~tura decide 1la livertad personal de éste. El existir humano es

.- 23ibilidad indefinible y original de ser com més perfeccidn, El desz

~wimiento, la aceptacidén o el rechazo de sta posibilidad fundamen-

... <dependen de la libertad del hombre. Es que el hombre no es libre
. Lu que se refiere a su ser fundamental. Pues sin contar c¢on su 11

. -tad ha venido &1 al mundo, tiene un cuerpo que él no ha elegide,
% limitado a un tiempo, a un espacio y a unas circunstancias de
2 gue le han sido impuestas. No obstante, el hombre ha de obrar

vy responsablemente sin eniquilar el elemento necesario de su

o encia. El debe mas bien vivir en la libertad interna de lo ne~-

s wuario. Es agui donde radica la tensidédn del hombre entre la liber-

3% de su espiritu y la necesidad de este espiritu emn cuanto encar-

<0 y existente en el mundo... EL hombre, aun teniendo la consisten~

" del ser personal, necesita vivir en el didlogo y en la entregz
.+ pregspecto a los demés seres. Pues es en el encuentro con éstos
.12 la ereacidn ontoldégica de su existencia es realizsda. En este

. usntro llega el hombre a descubrir a ser fGrico y a parsicipar

. .otentemente en dicho ser. En la tensidn entre lo que el hombre sa
- zonalmmnte y la necesidad de abrirse y de entregarse al mundo de
. ‘emAs seres, radica una condicidén previa a toda verdadera espe-
~+n. Realidad maravillosamente expresada por Marcel bajo la férmu-

‘ngpero en ti para nosotros'. Ef gue el hombre espera (espersnza;
. +adual y personalmente cuando &1 espera en los demis".

' TILLICE (0.c.pp.l45-147) diu: "Heidegger dans son Sein und Zeit
.. .uvre qul garde son importance philosophique propre quol gqu'en
#54 dire HeideBger dans sa critique et sa rétractation) décrit le
wmage du désespoir en termes philosophiguement exacts. Il élabore
., s0in les concepts de non-&tre, de finitude, d'angoisse, de sou-
i, A''avoir-a-mourir', de culpabilité, de conscience, de soi, de
~oeticipation, etec. Aprés quoi il analyse un phénoméne qu'il appells
© ~sslution'. Le mot allemand correspondant, Entschlossenheit, suggé-
t¢ symbole de 1l'ouverture de ce gque l'angolsse, le conformisme
.~izl et la fermeture sur soli avaient verrouillé... Sertre tirera du
 smier Heidegger des conséquences gue le Heidegger tardif n'accepte-
_ was., Mais on peut se demander si Sartre étsit en droit historigue-
-+ de tirer ces conséguences. Il était plus facile 4 Satbre qu'ad
©.“agger de le faire, car 4 l'arriére-plan de 1'ontologie heidegge-
e on trouve un concept mystique de l8tre quk n'a pas de signi-
.uiion pour Sartre... L'homme est ce qu'il se fait. Et le courage
“ip2 sol-m8me est le courage de faire de soi ce que 1l'on veut &trs”

1Y Diu SOLER PAIA (O.c., p.ll): "La personalizacidén de la muerte
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del futur waritablement humd. Si hem de fer cas a SARTRE, amb la
mort tot s'acaba, i la mateixa vida és un autdntic absurd (69).

es uno de los temas capitales del existencialismo filoséfico... El
.existencialismo ha subrayado la presencia y la aceidn continua de la
muerte en el interior de la vida misma, Asi queda personalizada. En
cambio, si vida y muerte se conciben como dos c¢osas completamente he-
terogéneas se acaba por caer en la légica de Epicuro? ‘'La muerte no
es nada con respecto a nosotros; cuando la muerte existe, ya no exis-
timos nosotros', Pero el existencialismo estéd en las antipodas de
esta afirmacién, que, en el fondo, no pasa de ser un ingenioso sofis-
ma, La muerte acompafia toda nuestra existencia desde su primer ins-
tante. E1 hombre muere en cada momento. Tener un dia més significa
#n realidad tener un dia menos en el cupo de nuestra vida®,

(69) "Concebida asi, la muerte guita todo el sentido a la vida. La
vida es, en efecto, proyecto y espera; el término debiera ser foui-
cidén y reposo. Pero jamds se llega a este término. Estamos irremedia-
blemente condenados a unas conguistas sin sentido y & unos anhelos
sin cumplimiento. La muerte interrumpe, desde el exterior, la propia
realizacibén. Suprime la blisqueda y al msimo sujeto que busca. Toda
espera de la muerte resulta ininteligible, puesto que negaria la vi-
da misma®, diu SOLER PALA, p.l6.

No tots els "existencialistes" pensen de la mateixa manera. JAS-
PERS, per exemple, concedeix a la mort la categoria de llenguatge de
la trascenddncia, precisament perqud és "limit maxim". Com observa
J.L.RUIZ DE LA PERA, en el seu llibre E1 hombre su_muerte, Burgos
1971, pp.%4-104, Jaspprs "ve en la muerte una posible apertura a la
trascendencia... También en Jaspers es la existencia el tema central
de su inquisicién. Perc es de suma importancia no confundir esta no-
¢idén de existencia (Existenz) con la de Dasein... Mientras que el
Dasein es o no es ahi, la existencia 'no es, sino que puede y debe
ser', esté caracterizada por su apertura; es existencia posible (m8-
gliche Existenz); a saber, un ser puesto en presencia de su propia
posibilidad, que se va haciendo real paulatinamente, hasta 'llegar a
ser realmente o perderse'... No hay posibilidad alguna de que yo pue-
da coincidir un dia conmigo mismo; nunca estoy acabado, consumado
totalmente". Jaspers assenyala dos lligams d'aquesta "existéncia pos-—-
sible", que soc jo, amb els altres éssers: la comunicacid i la his-
toricitat, dels quals en neixen les "situacions-limit", la més impor-
tant de les quals és la meva mort. "A aquél que existe en el seno de
la situacidén-limite, la muerte se le presenta como una realidad dia-
léctica: es lo préximo y lo lejano, enemiga y amiga, en el movimien-
to de sus contenidos contradictorios. Ciéertamente para el querer vi-
vir, -que mide el ser por el criterioc exclusivo de 1la duracién, la
muerte puede ser sélo enemiga, puede 86lo conducir a la desesperacién
- 8in salida, El tentativo ephecireo de huir al terror que ella provoca
se revela vano en la presencia del no ser. Igualmente las represen-
taciones de un més alld, la falaz promesa de la inmortalidad que con-
forta nuestra seg de vida con las representaciones de una eternidad
temporal, no hacen mas gue corroer el caricter de situascidn-limite
que tiene la muerte. La Unica postura digna del existente es el arro-
Jo (Tapferkeit) ante ella, como indeterminada posibilidad del ser-
uno-mismo... S6lo de la nada del Dasein, que la muerte comporta, pue-
de venirme la certeza de la verdadera existencia, que, apareciendo
en el tiempo, no es temporal. A partir de la certeza de ser de la
éxistencia, es posible dominar el insensato afén de vivir (que ani-
quila la existencia misma) y conquistar la tranquilidad ante mi muer-
te... En resumen: la vida mis auténtica apunta a la muerte, la vida
mediocre es angustia ante la muerte. Arrancado el velo de la aparien-
cia, una nueva verdad de la muerte se descubre: ella no es sb6lo limi-
te sino cmplecidn. La situacién-limite no queds suprimida sino sobre-
pasada. La existencia descubre en ellsa, finalmente, la profundidad
del ser, al ir hacia ella como a su raiz y a su seguro refugio: su
carfcter extrafic se ha desvanecido. No me es dado fgstalarme en otra
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Evidentment, l& vida, tot i que smb la mort tot s'acaba, no és
necessdriament un sbsurd. HEIDEGCGEER pensa que el Dasein -existéncia
llencada al mén per le ssva facticitat i projectada endavant pel
seu comprendre— asscleiz la seva prdpia perfeccid amb la imminén-
cia de la mort (70), que és la seva més auténtica i darrera possi-
bilitat (71). Ls inseguretat i 1'angoixa,que aquesta mort desencade-
na en el Dasein, faciliten ¢l "descobriment" de 1'ésmser (72), i 1la

vida més alléd de la musrte, perque £dlo conozco la existencia en el
mundo; pero me es dado aaberme mas %ue cuerpo y mas que muerte. 'lLa
muerte era menos gque le vida y exigla arrojo. La muerte es més que
la vida y ofrece hospitelidad' (Philosophie II, Berlin 1932, p.228)".

§70) La mort, ssgons Heidegger, nc és un esdeveniment, que encara no
8 1 que vindrd un dia des de fora de l'home, sind una imminéncia
(Bevorstand): és alld que fa que i home sigul un ésser-per-a-la-
mort (Sein zum Tode) i alld que és revela en els Tres moments de
TTexisTencialitat (Verstehen - BRBefindlichkeit « Verfallen) del
Dasein, com la possibiiitat de 1o poder ser més en el mdn.

(71) Heidegger distingeix, en el Dasein -1'existent humd singular

i concret-, dues situacions: 1l'autenticitat i la no-autenticitat,

de la gqual es pot salvar per mit32 de l'angoixa. Dones, bé, la mort,
d'una banda, fa que el Dasein es trobi despullat de tota mena de re-
lacid amb els altres existents i totalment referit a ell mateix, i,
de l'altra, "el correr al encuentro de la muerte, talante del ser
auténtico del Dasein, libera a éste de la dictadura del anénimo 'se’,
empujéndole hacia su posibilidad més propia (més individuante), irre-
ferible (aislante de los demds existentes), intrascendible (ordenado-
ra y jerarguizadora de las posibilidades restantes, trasmendibles y
relativas, a ella misma). Ademés, la certidumbre de la muerte no se
deja suplantar por un saber empirico, exterior, que no se refiera de
modo inmediato al propio ser. Apareciendo la muerte como la posibili-
dad siempre inminente, mas nunca planificable ¢ previsible respecto
a su culndo, inaugura en el Dasein, junto a la continua inseguridad
en cuanto ? su ser, el sentimiento de la angustia® (RUIZ DE LA PENA,
0.C., P.85).

(72) Diu RUIZ DE LA PENA (o.c., pp.87-89): "El papel positivo de la
muerte como acceso al ser arranca de su indisponibilidad. Siendo ella
el existente (Seiend) més existente de todos, e3s empero aquél sobre
el cual el hombre no puede disponer. De este modo le demuestra a és-
te que no es el sefior absoluto de los seres, que ni siquiera lo es de
8i mismo. Con ello la muerte se convierte en puerta que se abre sobre
la exacta comprensidn de la verdadera esencia del hombre y que remite
a éste al ser mismo, por encima de los meros existentes. Pero la muer-
te es revelacién del ser en un sentido &@in mds profundo. Es ‘el co-
fre de la nada... como cofse de la nada, esconde en si la esencisa del
ser. La muerte es, como cofre de la nada, el abrigo del ser'... :(En
qué sentido encubre la muerte el ser? En tanto que 'cofre de la na-
da'; ella sdlo en la mediacidn de la nada manifiesta el ser, que se
presenta indirectamente en le hundimiento de los existentes, es de-
cir, en el modo de la nada. Por otra parte, la muerte revela al ser.
Siendo la aniquiladorz de los existentes, ofrece al hombre la posi-
bilidad de liberarse de la opresidn que éstos ejercen sobre &1 y de
encontrar, por ende, &l puvo ser en sl mismo. En la muerte alumbra el
ser con la méxima claridad, se patentiza agudamente qué significa ser,
en vez de no ser. Por aso ’la esencia de los mortales es una llamada
de atencidn a aquel mandato... que manda venir a la muserte. Esta, co-
mo posibilidad extrema del mortal Dasein, no es fin de 1lo posible,
sino el méAs sefiero abrigo (el congregante encubrir) del misterio de
la revelacion que llama'”., I cal notar que Heidegger pensa d'aquesta
manera, no tan sols en 2l Sein und Zeit, sind també en els escrits
molt posteripps: Holazwege, de 1955, 1 Vortrige und AufsHtze, de 1954:
la dnica diferédncia que hi ha és alld gue ell mateix anomensa die Keh-
re (la inversid), que consistei~ wn un canvi de perspectiva de€l Dasein
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possibilitat privilegiada d'aquest existencial, que éa la mort, es
revela com a principi constituent de totes les altres possibilitats.

Entre HEIDEGGER i SARTRE hi han notables diferdncies. El primer
diria: perqué la mort és la referédncia irreferible del Dasein, s'ha
d'afirmar que la mort és la plenitud del Dasein; la mort &s el darrer
acrod d'una melodia. SARTRE reaccionaria dient: la mort no és 1l'a-
cord darrer d'una melodia; la mort és imprevisible, no es pot espe-
rar, no m'hi puc preparar, és 1’aniquilacid sempre possible de tots
els meus possibles, roba el sentit de la vida, és com una expolia-
cid, és el triomf de 1l'altre sobre meu, no pertany a 1festructura
ontoldgica de 1'ésser; en tot cas, és el silenci que segueix el de-
rrer acord 4'una medodia...

I també n'hi han, de diferdncies entre HEIDEGGER (i JASPERS) i
MARCEL. Aquest -i només ell (73)- afirma clarament la trascendén-
cia, tot i ‘que confessa no saber ni poder pensar res sobre el més-
enlld de 1a mort. Amb la seva teoria del "ser i tenir" (com més tinc,
menys soc¢, i al revés), Marcel veu la mort com la forma més alta de
1'existent humd, perqué és el cas limit d'aquesta dialéctica entre
el ser i el tenir. Li puc agrair, a la mort, que m'arrenqui del temps
i de mi mateix, i que m'introdueixi en el meu ésser per l'expoliaci
del tenir. Realment, la mort destrueix el 'Jjo' i el 'tu', com a exis-
tents que mno sbn, i crea el 'mosaltres'. Aixi, doncs, no resta res
del meu existent, més enlld de la mort? De cap manera: JO seré. ILa
mort 63 la prova de la gual en sortiré purificat.

L'existencialisme és, o vol ser, evidentment, un humanisme (74).

(73) He citat només el pensament dels grans prohoms de l'existencia-
lisme, entre els quals el mateix Marcel no hi volia figurar. N'hi
han d'altres, de pensadors, que d'alguna manera haurien de ser es-
coltats aqui, en tant que preocupats pel sentit de la mort. Heus
aqui unes cites ALUNAMUNO: "Vive en nosotros el recuerdo de las per-
sonas queridas que se nos han muerto; pero al morir nosotros, mori-
r8 ese recuerdo? Moriremos nosotros, y quedari nuestro recuerdo en
la tierra. ;Qué es ese recuerdo? Y al morir las personas que guarden
piadosa memoria de nosotros, morird en la tierra nuestro recuerdo"
(Diario fntimo, Madrid 1970, p.25); "Puesto que la muerte es el tér-
mino natural de la vida, el camino natural de esta es ir a aquella,
y su natural luz la luz de su fin. S6lc se comprende la vida a la
luz de la muerte, Prepararse a morir es vivir naturalmente" (ib., p.
27); "Muerte, Nada se destruye, todo se transforma -dicen a modo de
consuelo. La materia esté en perpetuo cambio. Y del mismo modo -se
afiade- no se pierde la materia del espiritu. Nuestras ideas no se
pierden, van a fructificar; dejamos los efectos de nuestra labor.
Cuanto hacemos queda de una manera o de otra. Todos contribuimos

a2 progreso. iTikste consuelo! Y mi yo, mi conciencia propia zqué es
de ella? ;qué es de mi, mo de mi materia? Si yo desaparezco del
todo, si desaparece mi conciencia personal, con ella desaparece para
ni el mundo. Si mi yo no es més que un fendomeno pasajero, un fenéme-
no pasajero es el mundo en que vivo" (ib,, pp.1l22-123). En Del sen-
timiento trégico de la vida, Madrid 1945, p.793, deia: "Decir gque
todo es Dios, y que al morir volvemos a Dios, meios dicho, seguimos
en E1, nada vale a nuestro anhelo; pues si es asi, antes de nacer,
en Dios estébamos, y si volvemos al morir a donde antes de nacer es-
t4bamos, el alma humansg, la conciencia individual, es perecedera",

(74) Diu TILLICH (o0.c., PP.131~-137): "La révolte existentialiste du
XIXe siécje est une réaction contre 1l'abandon du point de vue exis-
tentialiste qui avahit commencé le début des temps modernes... Avec

la tentative hégélienne 4'interpréter toute la réalité selon un sys-
tdme d'essences dont l'expression plus ou moins adéquate serait le
monde existant, la tendance essentialiste de la philospphie moderne
touchait & son sommet. L'existence était résolue en éssence: tel guli
qu'il est, le monde est rationnel. L'existence est 1l'expression né-
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Un humanisme,mnaturalment, en el qual hi juga un paper important el
concepte de "futur"J SARTRE defensa el caracter humanista del seu
existencialisme (75): la 1llibertat, que crea els valors, és il.limi-
tada, i té com a funcib la de projectar 1'home vers elg seu futur;
1'home no és res més que sl geu projecte, i 1'ésser que 1'home cons-
trueix en el seu projecte és definitiu i indestructible, i és, fi-
nalment, un absurd (76). E1 "futur" de la futurologia existencialis-
‘ta és el futur inscrit e el matsix "projecte de 1l'ésser": és exac-
tament el "futurus”. I el "futur” d'aguesta futurologia, marcada per
1'excés de Ta subjectivitat (77), resta aillat i inoperant davant

68BPaire de l'essence. L'histoire manifeste 1'8tre essentiel dand les
conditions de 1'existence: sa marche peut 8tre comprise et justifiée.
Un courage qui surmonte les aspects négatifs de la vie individuelle
est possible pour ceux qui participent au processus universel dans
lequel l'esprit absolu se réalise lui-méme... La révolte contre la
hilosophie essentialiste de Hegel s'est accomplie avec l'aide des
gléments existentialistes qui, bien que sous forme atténuée, appar-
Penaient & Hegel lui-méme". Tillich cita, aleshores, Schelling, Kier-
kegaard, Feuerbach i Marx; i continua dient: "Mais le plus important
de tous les existentialistes fut Nietzsche qui, dans sa description
du nihilisme européen, donna l'image d'un monde ol l'existence hu-
maine est tombée compldtement dans 1'absurde. Les philosophes de la
vie et les pragmatistes s'efforcédrent de déduire la séparation du
sujet et de l'objet de quelque chose qui précéde 1l'un && 1'autre,
‘la vie', et d'interpréter le monde objectifié comme une négation de
soi de la créatrice... Ce fut la menace d'une perte infinie, 4 sa-
voir la perte de leur individualité personelle, qui conduisit les
existentialistes révolutionnaires du XIXe sidcle 3 prendre les ar-
mes. Ils se rendaient compte qu'un processus était en cours qui
transformait les gens en choses, en fragments d'une réalité que la
science pure pouvait soumettre au calcul et que la technique pouvait
dominer. Le courant idéaliste de la bourgeoisie pensante faisait de
la personne un contenant dans legquel les universaux trouvaient place
de fagon plus ou moins adéquete, tandis que son courant naturaliste
voyait dans la personne un champ vide ol les impressions sensibles
pénétraient et dominaient selon leur degré d'intensité. Dans les
deux cas le goi de 1'individu est un espace vide et le pomteur de
quelque chose qui n'est pas lui-méme, quelque chose d'étranger par
quol le soi est sliéné de lui-méme".

(75) Cf£. el seu 1llibre L'existentislisme est un humanisme, Paris
1

(76) Cal recordar les dues categories fonamentals de 1l'ontologia de
Sartre: 1'8tre-en-soif i 1'dtre-pour-soi. A L'étre et le néant (Pa-
ris 1948), afirma: "la réalit& humsine est désir d'8tre-en-soi” (p.
653); i afegeix: "La réalité humaine est souffrante dans son 8tre,

- parce quéelle surgit 4 1'&tre comme perpétuellement hantée par une

totalité quéelle est sans ppavoir 1'dtre, puisque Jjustement elle ne
pourrait atteindre 1l'en-soi sans se perdre comme pour-soi' (p.134);
"1'homme est une passiorn inutile" (p.708),

(77) MOLTMANN ho veu aixi: "... ocurre que la factibilidad técnica

y organizétiva de todas las cosas y relaciones ha hecho desaparecer
del mundo de la naturaleza, de la historia y de la sociedad lo divi-
no como trascendente. E1 mundo se ha convertidc en &1 material de la
conformacidn técnica por el hombre. Los dioses de una metafisica cos-
molégica han muerto. E1 mundo no le ofrece ya al hombre ni una pa-
tria in un albergue acogedor. En su lugar ha aparecido una 'metaf{si-
ca de la subjetividad' %Heidegger), en la cual el mundo objetivo es-
t4 sometido a 1la planificacién por el sujeto humano... Ella le ha
descubkertc al hombre su libertad, al contraponerle al mundo como
obra posible de sus manos. Mas con ello le asigna también a la vez al
hombre la responsabilidad respecto = este mundo. El mundo es dejado
de manos de la razdn del hombr:. 7. nivscidén de la humanidad del
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del "futur d'aquest mén", en les seves dimensions histdrica i cosmo—

1dgica (78). Aquesta futurologia ha fet possible, com és sabut, la
sintesi teoldgica d'en Bultmann (79)

El futur, com esséncia de 1'existéncia humans.

Aix{ com l'existencialisme cal veure'l, en el seu conjunt, com
una resccid en contra de 1'essencialisme hegelid, també ho és, una
reaccid en contra,el marxisme (80).

hombre en la cultura industrial se ve, por ello, en el cultivo y en
1a elaboracién de esta meskfisica de la subjetividad... Pero se plan-
tea el problema de si esta 'filosofia de la reflexién de la subjeti-
vidad', como la demomind Hegel, no desgaja al sujeto humano, de una
manera roméntica, de las circunstancias petrificadas, abandonando és.
tas & si mismas en su petrificacién inhumena, vacia de sentido, e
intentando salvar al individuo en si mismo. En esta metafisica... pa-
rece encajar también agquella teologia que cultiva el culto de log ab-
soluto =-culto gqme se ha vuelto insustancial en las relaciones so-
ciales- como trasfondo trascendente de la existencia humema moderna.
Es aquella teclogia que se presenta como ‘doctrina de la fe' y que
encuentra el lugar de ésta en la subjeticidad trascendental del hom-
bre. Es una teologia de la existencia humana, para la cual la texis~
tencia' es la relacién del hombre consigo mismo, tal como resulta en
1a '‘reflexidn total del hombre sobre si mismo'... En esta teologia
la fe cristiana se vudlve trascendente frenté a toda conexidn de sen-
tido comunicable wocialmente... Se relaciona ante todo con la ‘com-
prensidén de si mismo' del sujeto humano del mundo técnico. 'Dios' es
para ella mo un Dios del mundo, o de la historia, o de la soceidad,
sino mé&s bien lo incondicionado en lo condicionado, el més allé en

el més ach, lo trascendente en lo aqui presente (Bultmann)"(fﬁufazi-

(78) "Martin Heidegger parte de la concepcién histérica propia de la
filosofia de la vida de Dilthey. Sin embargo, para 81 el ‘'fallo fun-
damental' de toda concepecidn histédrica filoséfico-vital consiste en
que la ‘'vida' misma no fue convertida ontolbégicamente en problema.
Por 'existencia' se entiende exclusivamente el ser del hombre o ~-més
tarde- agquello en lo que el hombre encuentra el ser y lo tiene. Con
ello la 'vida insondable' es sustituida, para 61, por el ser-ahi, tal
como se muestra a un anidlisis fenomenologico. La historia no junde ya
sus raices en la creadora insosdabilidad de la vida, sino en la his-
toricidad de la existencia,.. gQué concepcibén de la historia se deri-
va de este fundamentar la historia en la historicidad radical del
existir humano? ... La auténtica historiecidad enfiende la historia

en la ciencia histérica 'como el retorno de lo posible, y sabe que la
posibilidad s6lo retorna cuandoc la existencia es en franquis para
ella en la reiteracién resuzlta, en el modo de la mirada y bajo la
forma de destino individual!.. Ahora bien, al fundamentar la historia
real en la estructura formal de la historicidad de la existencia hu.
mana, oourre que los movimientos realmente ocurridos, las individua-
lidades y las conexiones de aquella historia, se desvanecen... De
nuevo tiene lugar una aniquilacién de la historia en nombre de la
'historicidad' y en la labor de la interpretacidn existencial de la
historia. El enigma de la historia es la historicidad de la existen-
¢ia humana, y el hombre se sabe, en su historicidad, como su solu-
Ciénn (MOme, 0.0., ppa231“2§6)0

(79) Cf. MOLTMANN, o.c., pp.74=-89.

(80) Es molt interessant de llegir l'estudi d'en Bloch (E1 futuro de

la esperanza, pp.563-70) sobre l'iténerari del pensament occidental,
des de Parménides a Hegel. "El pensamiento garantiza la realidad...
Consecuentemente, el pensamiento y la existencisa estlin hechos de la
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La reaccid de l'existencialisme, protoganitzada en el seus ini-
cis per Kiskkegaard {81), posa més =n relleu el pensament d'en He-
gel:

a) El1 punt de partenca o el Sitz im Leben de la preccupacid
filosdfica de Hegel és l'experidncia de les contradiccions de la
conciéncia moderna (82): per a reconciliar-les (83), Hegel empra el
métode dialdctic (84). La cosificacid i la subjectivitat sén produc-

misma sustancia, es decir, de espiritu”. Cita, aleshores, els sofis-
tes 1 Sdcrates. "Sélo en la fiTosofia entonces -gsblo en la investi-
gacién de las ideas- hay verdad. Esta existe no sélo hasta el punto
de que el pensamiento y la realidad se tocan, se saludan, y se sus-
tentan reciprocamente, sino también, en la correspondencia entre los
fiistintos grados de claridad en el pensamiento y los diferentes gra-
dos de realidad en la existencia... La existencia se debilita cuando
se rebaja el grado de pensamiento. El1 pensamiento mé&s alto no es sinm-~
plemente incapaz de decepcionar; es, al mismo tiempo, la realidad
mads alta”, Els escoldstics, Leibniz i Schopenhauer continuen emprant
l'esquema platdnic de valor i ser: "el pensamientc y el ser se co-
rresponden mutuamente. Se puede iluminar y hacer inteligible el mun-
do, gracias al pensamiento, porque el mundo es carne de su carne o,
con mayor exactitud, espiritu de su espiritu". I afegeix: "El1 punto
de retorno critico se origina en bbro sitio, coneretamente & través
de Descartes® y Leibniz. El ordc seternus rerum, que habia sido asumi-
do como 'dado' en el mundo medieval, pierde sus caracteristicas cate-
dralicias. La realidad no se construir& en adelante con movimiento
ascendente hacia el summum bonum. Por el contrario, es un fendmeno

de luz -una iluminacidn-, Las ménadas son ciudadanos del siglo XVIII.
Pertenecen a la raza que se esfuerza por salir de la oscuridad a la
luz,.. iEl tiempo invade la catedral! A la jerarquia vertical de lo
real se une la sucesidédn horizontal. (Por supuesto, la jerarquia tam-
bién permanece). La conjuncién ocurre de tal manera que se produce
una ascensidén, una evolucién, que no se reduce al simple descubri-
miento de la fruta ya maduras después de haber roto la dura corteza.
Por el contrario, ya que la luz posee propiedades de penetracidén se
realiza el novum. S0lo la ménada suprema, llamada Dios, es luminosa
por si", Aquest racionalisme total es trenca novament: "E1 escepti-
cismo se produce en razdén de la apariencia contradictoria de la sus-
tancialidad. Lo mismo acontece con la csusalidad: scon qué derecho se
trasforma un post hoc en propter hoc? Kant, el Sécrates de este es-
cepticismo, no elimina todas &stas dudas, sino que las ¢oloca en el
cuadro conveniente”. Kant estableix la distincid entre el mdén feno-
ménic i el mén nomménic, i Hegel supera aguesta distinecié: "E1l mundo
se convierte de nuevo en leibniziano; es unitario y total. Lo verda-
dero y lo real son idénticos. EL sujeto no existe para decir una pa-
labra en el proceso del mundo sino para comprender dicho proceso de
acuesdo con su movimiento que lo invade todo... Volvemos nuevamente

a Parménides, a la unidad de pensamiento y ser que esté regulada por
el proceso césmico que todo Lo abarcz. La siguilente frase del prefa-
cio & la Filosoffa del derecho de Hegel mide sus dimensiones: lo que
es racional es real, y 1o que es real es racional'.

(81) Hegel, en el Glauben und Wissen, de 1802, caracteritzava la "mort
de Déu" com el sentiment fonamental de la religié de l'Edat Moderna, i
hi va veure una nova interpretacié del Divendres Sant: el dolor infi-
nit i 1'abséncia de Déu s6n només un moment de la idea supremal "Kier—
kegaard no entendid esta disléctica... Kierkegaard retornd al dualis-
mo kantiano, y la radicalizé,.. E1 'nico' de Kierkegaard abandona la
dialéctica de la mediacibén y recae en la pura inmediatez. Hasta en sus
paralelismos verbales, la 'interioridad' de Kierkegaard es la ®*con-
ciencia fedis infeliz' de la Fenomenologia del espiritu de Hegel, pero
arrancada de la dialéctica y abstrala de sumovimiento. En la medida
en que la conciencia infeliz de? 's=ims bhalla' se fija en si misma y
busce tanto la gloria como la tra.c.. - nciz en 3u propia inmediatez,
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tes de l'abstraceid propis de la filosofia de la reflexid de la sub-
Jectivitat, i es condicionen mutuament d'una manera dialdctica.

b) En la Rechtsphilosophie, Hegel intueix la societat moder-
na com una societal emancipada, que només conté, respecte a les an-
teriors, alld que és necessari per a la unid dels individus entre
ells en la satisfaceid de les necessitats mitjancant el treball re-
partit (85): una societat en la qual 1'Esperit (el Geist) es mou ac-
tivament entre la cosificacid i la subJectivitat, 1 Esperit que és
el principi dialdctic immanent, que condueix la “erisi® i fa la "hig-
tdéria" (86).

fija a la vez el mundo objeﬁivo en la rigida inmutabilidad de éste
¥y sancigna sus relaciones inhumanas y ateas" (MOLTMANN, OeCsy DP.
220-221).

(82) Es el tema d'un dels seus primers escrits, Glauben und Wissen.
L'anti-kantianisme de Hegel es manifesta com una critica de la 7ilo-
sofia de la reflexidé de la subjectivitat trascendental, amb la gual
Kant va eliminar l'escatologia cosmoldgica i histdrico-salvifica del
segle XVIII, i, per tant, va produir una evasidé de la histdria,

(83) Aquesta fou la gran preocupacié de Hegel: la reconciliacié entre
alld que és racional i alld que &s real. Bloch ho diu aix{: "Algo ha
cambiado en esta inverszibén categbérica. Se trata de una ideologia de
paz con la realidad. Es decir, si todo lo que es real es racional,
entonces todo estd virtualmente en orden... La primera afirmacidn:
todo lo racional es real, es tan revclucionaria como conservadora es
la segunda: todo lo real es racional... As{, las frases hegelianas
representan la izquiera y la derecha. A pesar de todo, la formula-
cion total indica un retorno a la ‘'iluminacién' en el sentido de
Leibniz: fuera del ser-en-si (An-sich-Sein) por medio del ser-fuera-
de-s{ (Ausser-dich-Sein) al ser-en-y-por-si An-und-fUr-sich-Sein).
S8in embargo, existe una limitacidn: nuevaments o proceso de lo real
es simple apariencia., Es una mera evolucidn. S8lo se ha desarrollado
lo que exist{ia desde siempre... No hay sorpresa posible ni futuro
genuino. Hegel no tiene mucho bueno que decir del futuro. Para &1 es
paja y viento, bruma y niebla, pero nada real. Para é1l, el mundo esté
terminado" (El futuro de la esperanza, pPp.68=70).

(84) L.SEVE, en l'article Método estructural y método dialéctico, pu-
plicat a Dialéctica v Estructurailismo (Buenos Aires 5969, pp.II§-l2l)
deseriu 1a dialéctica hegeliana ZmB relacid amb la marxista: "Hay que
tomar de una vez por todas conciencia de la arbitrariedad de toda
'solucién' del prodlema del 'enderezamiento ma erialista’ de la dia-~
léctica hegelisna que desconozca la tesis, incesante y conscientegen-
te reafirmada por sms autores, de Marx y_.Engels, y que Marx, por ejem-~
plo, formulaba de este modo en su carta del 6 de marzo de 1868 a Ku-
gelman: 'la dialéctica de Hegel es la forma fundamental de toda dia-
léctica, pero sblo una vez despojada de su forma mistica'., El1 punto
de vista de Marx es perfectamente claro. Hegel descubrid la forma
fundamental de toda dialéctica, pero concibid ésta, de manera idea-
lista como movimiento del pensamiento, y consiguientemente desfigurd
el movimiento real... Vemos, pues, que la erradicacidn d= 13 H!a%gc-
tica de su ascendencia hegeliana... conduce & alterar su contenido y,
ademés, a cuestionar su existencia misma”. '

(85) Aquesta "privatitzacid" de la socketat moderna, clarament favo-
rable 2l liberalisme politic i soeial, cal veure-la, des del punt de
vista de Hegel, com un moment dialdctic entre cosificacid i subjec-
tivitat., Val a dir, tanmateix, gue,respén a la seva concepcid de 1la
temporalitat com externalitzacid de 1'eternitat.

(86) El modus d'immandncia de l'etern en 1'ésser el concep Hegel 4'd-
na manera semblant a Her3clit: com un cercle que es mou per ell ma-
teix. Aleshores, da histdria fa referdncia a un més-enlld, que s'in-
clou en la mateixa histdria com a origen i com a fi. Panmateix, el
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La reaccid marxista contra Hegel, passa per l'esquerra de FEUER-
BACH, L'esguerra hegeliana es fa aquesta pregunta: gquéd en resta de
1'home i del mén, si aquests no s6n més que la "realitzacid" del
Geist? Feuerbach vol demostrar que l'auténtica "reconciliacié" s'ha
de donar a nivell d'humanitat. I és aleshores quan Feuerbach denun-
cia la reflexib hegeliana com alienacib: el Geist no és res més que
la projeccid de la immensa grandesa que l1'home porta dins seu, i
afirma: ome és 1l'ésser suprem per a l'home. Quan l'home necessita
"Déu" per & affrmar-se ell mateix, resta alienat,.

Aix{, doncs, la tesi del procds dialéctic no és el Geist sinb
1'home. Perd Feuerbach, en destruir el "mite" de l'idealisme, no és
capa¢ de donar un pas més per a destruir tot altre mite: i aleshores
substitueix el "mite" Geist pel "mite" "Humanitat", que ell anomena
1'Home Solidari.

Ia situacid 4'impasse només serd superada quan Marx descobreixi
que 1'home és un ésser realment histdric. I aixi sorgeix el marxis-
me (87), que es distancia de Feuerbach pel seu "materialisme",

Resta oberta la giiestio de si Marx va pretendre, © no, situar-se
en el terreny propiament dit de 1'humanisme. E1 cert és, perd, que
hi ha un neo-marxisme, que practica 1l'auto-critica marxiana (88) i

Geist no és indiferent al procés JYistdric. Hegel concep aguest pro-
cés com la "realitzacid" del Geist. El1 Geist, @'una banda, aconse-
gueix imposar-se, amb la seva "astucia"™, al temps, perd, de l'altra,
fa que la seva “"trascenddncia'" quedi superada dialdcticament pel ma-
teix procés histdric.

(87) Diu Bloeh (0.c., p.70): "El espiritu del mundo desciende de la
diligencia en el preciso momento en que é1, el profesor Hegel, entra
en el auditorio (o en el aula) de la universidad de Berlin. Pero esto
no podia mantenerse. Es una idea que s0lo puede haberse concebido en
un manicomio. Ademds, la escuela izquierdista hegeliana, sobre todo

a través de Karl Marx, uno de sus miembros, hizo una vez mAs una se-~
ria proposicidn al margen de la dialéctica. La realidad dialéctica es
la realidad criticéndose a si misma. En ella acontecen verdaderamente
cosas nueva. Cosas que nunca han ocurrido a hombre alguno. La dialéc-
tica es el canon critico del mismo mundo., No es el simple mondlogo
consigo mismo del espiritu del mundo, en el curso del cual este es-
piritu recuerda amablemente sus propias configuraciones. Se estable-
ce la diasléctica domo un método critico -un método de sublevacidn
mordazmente critico-~: primero, algo va a guceder (lo que ocurre no

se limita a una cabeza o se produce Unicamente bajo un gorro de dor-
mir); y segundo, al saber uno qué clase de contradicciones estén
ocurriendo (el quekacer utdépico -ir en busca de cosas que nunca ha-
bian existido antes-) tiene un pie en la realidad, concreténdose y
mediando en el mundo. S6lo de esta manera, en este importante pro-
ceso autoanalitico de mediacibén, hay sapertura hacia el futuro, el
futuro genuino que representa algo mis que un simple ir delante de
nosotros. S8lo asi ge pueden realizar cambios concretos., En la tesis
undécima de Marx sobre Feuerback, se puede leer: "Los filbsofos se
han limitado & interpretar el mundo de modos diferentes; sin embar-
g0, el problema ahora consiste en cambiarlo'",

(88) piu Bloch (o0.c¢., pp.71-72): "Yo afirmo que el munde estd abier-
to, que una posibilidad objetivamente real existe en &l y que no se
halla simplemente determinado por la necesidad ni sometido a ningan
determinismo mecénico. La intuicidbén marxista degenera nuevamente en
el fetiche rigido: primero, a causa de su excesiva depreciacidn del
hombre individual, y segundo, por su nocidén de que el procesc del
mundo casi puede seguir adelante sin nosotros, arratrfndonos por los
pelos (valga la expresioén), queramos o no movernos. De aqui que el
marxismo no haya suministrado una garant{as de la existencia de un
futuro genuino, ni de una apertura L. .:oente genuina. Engels escri-
bié E1l desaprrollo del socialismo desde is utopia & la ciencia., El
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8'auto-defineix com humanisme (89).

Per la seva importancia, i per la proximitat amb la matdria del
nostre curs, crec convenient d‘analitzar breument l'humanisme Aque hi
ha en la filosofia d'Ernst BLOCH, i la seva futurologia (90).

titulo es preciso. Existe un progreso que va desde la utopia abstrac-
ta hasta la ciencia. Pero también, en cierta manera, un Progreso ex-
trapolado desde la utopia a la ciencia gue lleva a la supresidn de
todos los suefios, anticipaciones y esperanzas. En efecto, esta pos-
tura niega la existencia con sentido de pioneros que llevamos noso-
tros, seres humanos, en la frontera més avanzada del proceso del mun-
do. La appetrtmra hacia el futuro es una gran categoria con cierto ca-
récter de madrastra., Es preciso llegar més allé del horizonte, a a-
quella dificilisima esfera de la realidad, la esfera del novum. Y &s-
ta no es la realidad en profeso (im Prozess Sein), ni la Tealidad que
esti presente (Vorhanden-Sein), sIno la realidad del todavia no (noch
nicht Sein). Esfa es la esfera del novum, el lugar donde se miden 1&g
acclones, el reino del miedo asi como de la esperanza",

{89) Pel que sembla, la categoria d'"humanisme marxista" o de "marxis-
me humanista" és aplicable només a aquells tedrics que, d'una banda,
resten fidels a les tesis del materialisme dialéctic (la realitat é=
matdria; el mdén real és un mdén en procés; l'home i el seu treball s8én
el moment decisiu de l'acompliment histdric del mén; 1'home mateix
només és matdria en procés; el motor de la histdria és l'economia i
l'objectiu de la histdria és la humanitzacid de la naturalesa i la
naturalitzacié de 1'home), i, de 1'altra, centren la seva atencid en
la problemdtica de l'home i del seu futur individual, amenagat per
la mort. En aquest sentit, no haurien de ser contabilitzats com a
"humanistes” els marxistes que, per exemple, com GILBERT MURY, que
centra la seva atencid en la dialdctica naturalesa-activitat humana

i en el problema d'una comprensid no teista de la realitat (cf. Le
marxiste devant la mort: Suppl. VieSp (1966) 230-254), o com ALTHUS-
SER que, amb la seva versid estructuralista del marxisme, nega abso-
lutament 1'home com a subjecte de la histdria (cf. Réponse d John Le-
wis, Paris 1973). Tampon no poden ser citats els post-marxIstes de
1'Escola de Frankfurt (principalment T.W.ADORNO i M.HORKHEIMER) que
afirmen la superacid de la mort per l'Wnica via de la trascendéncia,
Sobre l'humanisme de Marx, no hi ha consens (ef. L.SEVE, Marxisme et
théorie de la personnalité, Paris 1974, 32 ed.); amb tota seguretat,

Eﬁge%s no fou un humanista (ef. Dialéctica de la naturaleza, México
1961).

Ens centrarem, doncs, o ens hauriem de centrar en el pensament
dels anomenats neo-marxistes: GARAUDY (La alternativa, Madrid 1976,
78 ed.; Palabra de hombre, Madrid 1976; Perspectivas del hombre, Bar-

celona 19/0; Del anatema al didlogo, Barcelona y 22 ed,.; Una nue-
va civilizacidn, Kl proyecto es eranza, Madrid 1976; Marxismo del si-
gIo XX, Barcelona Iggﬁj, MACHDV%E (Jesus para ateos, SaIamancg\I??E)

*

ARDAVSKY (Dios no ha muerto, Salamanca Y (Marxismo e
individuo humano, México 1967), KOLAKOVSKI (E1_hombre sin aIEernativa,
Madrid 1970), MORIN (E1l hombre E la muerte, Barcelona .

(90) Les obres traduides de Bloch sén: El principio es eranza, Madrig
1977-1980; E1 hombre como gisibilidad, en Varios, El futuro de la
esperanza, Salamanca 1973; Thomas Munzer como ted10s0 de Ta revolu-
cion, Madrid 1968; La fdérmula ®incipit vifa nova': EiEIOgos L {1987)
85-96; Dialettica e esperanza, Flrenze 1967, Ateismo nel cristisnesi-
mo, Milano 197&. Es unea IIEst.na que no hi hagl cap traducc assequi-

ble de Geist der Utopie, escrita l'any 1918, on 1l'autor, d'una manera
molt directa, reflecteix les seves preocupacions pel tema de la mort.

Els estudis fets sobre Bloch, que més ens intereasen sén: J.L.
RUIZ DE LA PENA, Muerte y marxismo humanista, Salamanca 1978; J,=M.
G.GOMEZ-HERAS, Sociedad y utopha en Ernst Bloch, Salamanca 1977; J.
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El punt de partenga d'en Bloch és aguest: la realitat és matd-
ria, i la matédria és possibilitat (91); la possibilitat real es fo-
nementa en una ontblogia de l'ésser que encara-no-és (92); el conei-~
xement praxic és el gran mitjancer del procés de la matdria, i la
consciéncia humana és el topos del mén futur (93): mén que conmsis~

MOLTMANN - L.HURBON, Utopis y esperanza. Didlogo con Ermst Bloch, Sa-
lamanca 1980; a més, naturalment, dels comentaris del Eateix Moltmann
i de Capps, a El futuro de la esperanza, de Moltmann, a Teolo§ia de
l1a esperanza, 1 de J.ATFARC, a msperanza cristiana y liberacion ce
hombre, barcelona 1972, d'entre altres.

(91) El mateix Bloch resumeix d'aquesta manera el seu pensament: "Hay
que mirar el mundo cCOmO una tarea, como un modelo, como uh intento
para el gue no hay ejemplos conocidos que seguir. E1 carécter incon~
eluso del mundo hace que 1la ciencia sea necesaria, esa ciencia espe-
culativa y metafisica que posee una sensibilidad capaz de captar el
cielo, que entiende que 1a construccién del mundo acontece en el cie-
1o, ¥y que lc edifica en ese sitio. Es una clase de ciencia que abarca
el azul d= l1a bbveda celeste y los rayos ultravioletas. Al mismo
tiempo ha de reconocer gque lo que de ordinario se llama realidad se
halla rodeado de un océano gigantesco de poeibilidad objetivamente
real. La posibilidad no es un disparate. Es un concepto que puede
definirse con exactitud: es condicionalidad parciasl. El1 mundo no es-
t4 completamente terminado; en cierto grado estéd abierto, al igual
que las condiciones meteoroldgicas de mafiana,.. Vivimos rodeados de
posibilidades y no 4nicamente de cosas que existen... Me estoy acer-
cando a 1a conclusién. Aludiendo nuevamente a 1a conocida distincidn
entre sujeto y objeto, el ser-que-todavia-no-es (noch nicht Sein) se
manifiesta de dos maneras: primero, COmo algo que Todavia no es cons-
ciente, y segundo, como alge que todavia no ha llegado a ser. El to-
davia no consciente en nosotros, el precomsciente ereativo en noso-
tros, representa eso que todavia no ha llegado a ser objetivamente en
tanto cuanto la futuridad genuina se halla contenida en &81. Si no es
asi, se trata simplemente de una ilusién o de un disparate... ILa
utopia es el sitio donde aparece lo todavia-no-consciente. El1 concep-
to de utopia nc sélo se ha concebido en términos negativos, sino que
también ha quedado restringido a la fabula politica o utopia social...
Pero el concepto no se agota aqui... A pesar de todas las cobardias,
a pesar de todos los instrumentos de esclavitud, a pesar de todas las
consolaciones de 'la otra vida', a pesar de la distribucién injusta
de los bienes de este mundo en correspondencia con una gusta distri-
bucion de los bienes celestiasles, a pesar de todo esto (lo cual pue-
de ciertamente suceder), hay lugar para la conciencia y la oblige-
cidén utdpicas. En este extremo es pre€iso no ser mal interpretado

con fines ideolégicos, sino que es preciso eliminar todo cuanto pue-
da ser usado mal, de manera gque Se&n posibles la iglesia, la reli-~
gién, e incluso el ateismo. Bl todavia-no-llegado-a-ser es algo que
esta pendiente en el proceso del mundo -en los proceddmientos f si-
cos, médicos, judiciales y teocldégicos- y no es posible oponerse a

é1 u obligarlo; siempre esth en suspenso. El sustrato de lo real
hierve en el fuesgo dialéctico. Hay que hacer realidad la esencia en
un mundo gue no conoce el camino para conseguirlo y que, por consi-
guiente, necesita al hombre” (en El futuro de la esperanza, pP.72=-75),

(92) Diu J.L.RUIZ DE LA PENA, Muerte..., pp.38-41: "Por materia se
entiende aqui tanto la materia informis, el pasivo ser-en-posibilidad,
como la materia formata, el ser-segun-la-posibilidad... Bloch distin-
gue cuatro clases de posibilidades: la posibilidad formal (das for-

mal M3gliche), la posibilidad fectual-objetiva (das gachlich-objektiv
¥3 IicEeg, Ta pesibilidad féctico-objetiva (das sachhaft-objektgemdss
M8zliche) y la posibilidad objetivamente rea ags objektiv-real MO-

gI105e5, que viene a confundirse con 1a nocidn de materia dada més

arriba como el ser-en-posibilidad... El Ser es 'gser en movimiento,
transformable y en trance de tranéformarse'. Posee la capacidad de
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teix en l'aparicid de 1'homo absconditus, mbén que és fabricat pel
laboratorium possibilis salutis de Ia histdria, que, per aixd ma-
Teix, no esta predeterminat, 1 que és dibuixat en la utopia (94)4com

 devenir, no esté aln cerrado. Por ello, una visién de la realidad que
se cifiese a los simples hechos establecidocs seria goco realista, dado
que la realidad misma atn no ha dicho su Gltima palabra, la esencia
no se ha manifestado. La tGnica onbtblogia realista es la ontologia
del afin-no: la materia no es Ser, sino atn-no-ser... El corazon del
- momento presente es un no (Nichti en fermentacién... No y nada son
contradictorios... Junto al no y a la mada, es menester enumerar ade-
mds el afin-no (das Noch-Nicht) y el todo (das Alles); se obtienen asi
los cuatro conceptos ontoldgicos fundamentales... Bl no designa el
origen; el ain-no, la tendencia; la nada o el todo, la latencia de
esa tendencia, que puede ser negativa o positiva respectivamente.,.
La onbologia clésica diferenciaba los diversos grados del ser segun
un esouema piramidal, de arriba a abajo; Bloch dispone esos grados
no vertical, sino horizontalmente; no espacial, sino temporalmente...
Porque el mundo es en proceso, el acto de la creacidén no se remonta
al hito inmemorial de un comienzoc de los tiempos, no es pura y simple
arqueologia; es un acto incesante e incesantmmente renovado: cada ins-
tante puede ser, es, el instante genesiaco del fiat... M&s aGn; in-
£luso en su inmediatez, el instante vivido es el menos 'experiencia-
ble' {(erlebbar); sélo se capta totalmente en el instante siguiente.
De ahi que, en rigor, no pueda decirse que el hombre se es ahora
realmente presente a si mismo, vive werdaderamente/ Pues vivir es
ser presente, y no un pre-estar-ashi. Por ello el instante vivido va-
Te, en su oscura profundidad, como presagio del contenido final ab-
soluto; a la vez que 'afio cero del comienzo', todo instante ‘encie-
rra ademds en potencia el dato del cumplimiento del mundo'".

(93) "La esencia del universo es inaccesible (verschlossen) para si
misma; ha de ser mediatizada por el conocimiento, esto es, por la de-
terminacidén de la ruta a seguir por el ser en proceso. Ahora bien,

el conocimiento aqui mentado no debe ser lo gue siempre ha gido: un
saber contemplativo. Este saber concierne a lo ya sido, a lo conclu-
so y cerrado, pero es ciego frente al porvenir. Se trata més bien de
un saber activo, que atafie a la decisidn sobre lo venidero y se en-
raiza en el proceso del devenir de la materia... En el hombre la ma-
teria se hace conciencia... La conciencia estéd limitada por el olvi-
dog ésa es una de sus fronteras, mas no la Unica. Pues existe otra,
que se ubica al lado opuesto del olvido, 'alli donde lo que hasta aho-
ra no era consciente emerge's.. En este Gltimo sentido se debe hablar
de un genuino preconsclen%e (Vorbewussten), 'creplisculo hacia adelan-
te', correlato positivo del inconsciente (del ya-no-més-consciente),
espacio donde se elabora la novedad; o mAs precisamente, del afin-no-
consciente, que ‘en su conjunto es la representacidn psiquica de 1o
aun-no-devenido!... Lo aln-no-consciente se nos revela como tal en el
'suefio diurno'... Mientras que el suefio nocturno es, ante todo, una
regresidén, y esté poblado de fantasmas desdibujados e imigenes pre-
légicas, al suefio diurnc le es propia la indole de la anticipacién.
Ademés el suefio despierto persigue denodadamente su objetivo; el
‘pre-aparecer' (Vor-Schein) que se propone atafie a la posibilidad
real, porque 'é&l mismo procede de un desplegarse del yo y del mundo
hacia adelante'" (RUIZ DE LA PENA, o.c., pp.d4l-44),

(94) "A pesar del matiz peyorativo d:-l1 término..., es ésta, para
Bloch, una de las categorias centrales de su pensamiento, pues expre-
sa con suma nitidez las potencialidades latentes en todo proyecto y
toda realizacibén. Descartado el 'utopismo' y la 'utopia abstracta’',
el término remite a los contenidos del 'suerio hacia adelante', de-
viene sinénimo de 'bSrgano metddico para lo nueve, estado fisico obje-
tivo de lo emergente'. Se trata de una 'utopia concreta, histoérica-
mente mediatizada', anticipacidn de una posibilidad real... Al igual
que Marx, Bloch renuncia a detallar sus contornos, aunque acumula
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a novum ultimum (95). Mén futur, que Bloch descriu com un procés
tencat, o com 1'auténtica fi d'un procés, en la qual es produird
la somniada reconciliacidé de 1'home i la naturalesa (96),

1os sindnimos en un intento de sugerirlos plasticamente" (RUIZ DE LA
PENA, oc.c., pp.47-48).

(95) "Por lo que atafie a esta expresidn, Bloch deplora una vez més
los extrafios silencios de los fildsofos al uso. Aun siendo una no-
cidén central en el proceso dialéctico de la realidad, 'la categoria
novam no ha sido jamés definida de manera satisfactoria... El alba,
el lncipit vita nova, se ha concebido siempre (incluso en la filoso-
fi{a vitalista) como un fixum'. Sucede asf{ porque se sustraen al con-
cepto al concepto sus dos cualidades especificas: la posibilidad y
la finalidad. Nuestro autor propone la gsiguiente definicién: ‘'novum:
es la posibilidad real de lo aun-no-consciente, lo aGn-no-devenido'.
El novum no se produce por azar o por capricho; son precisas deter-
minadas condiciones subjetivas y objetivas para que pueda salir de
su estado de incubacidn; condiciones que, a fuer de marxista, Bloch
califica como 'de naturaleza econdmico-social', La categoris novum
epunta prolépticamente a su consumacién en un novum ultimum. Es ca-
balmente la aparicidn sucesiva de nova lo que impide que el novum
vltimum sea simple restauracidn deT primum (tramo postrero de la se-
cuencia ciclica que anuda omega y algai, o su restitutio in integrum.
Por el contrario, el novum ultimum, 1a realizacidn del 'ultimo posi-
ble real', provoca la defencidn del proceso, pone término a su cur-
50... Darante el curso del proceso el suefio diurno 'tiende, més all&
de lo adgquirido, hacia la posibilidad de un todavia-mejor. Una cima
nueva surge detris de la que se acaba de hollar; pero este plus ul-
tra, lejos de ralentizar la evolucién de la realizacidén, no hace sino
estimularla a conseguir su objetivo', la consumacidén" (RUIZ DE LA PE-
RA, o.c., PP.48-49),

(96) "Nos topamos de nuevo con una tesis de carécter postulatorio.
;Por qué debe descartarse la teoria de un perpetuum mobile? ;Por qué
hay que fijar un término absuluto a la génesis del mundo? Bloch no
responde a tales pre%untas; simplemente afirma la necesidad del ulti-
mum para que la utopia tenga sentido" (RUIZ DE LA PENA, o.c., p.h9).
s concretamente: no se ve, en primer lugar, por qué el proceso ha
de clausurarse con un punto final, Esti fuera de discusibén que tal
postulado del término es una de las piezas maestras del logos blo-
chisno, que se sirve de él para reconciliar por fin al sujeto-hombre
vy al sujeto-naturaleza, para sellar la abolicidén de toda contradic-
cidén, para alcanzar un cumplimiento sin melancolia, una esencia sin
déficit en la fraterna universalidad del mundo devenido patria de la
identidad... Bloch sefiala que sin tal término se condena al proceso
a 'girar en el vacio', a desembocar 'en el infierno'. Pero podria
respondérsele (y de hecho asi se le arguye desde la ortodoxia)} que
e3 mis bien la asercidn del novum ultimum lo que resulta altamente
incongruente con una ontologla homogenea del aun-no-ser. Si el mun-
do ¥y el hcmbre son, por esencia, posibilidad abierta, en el momento
en que se cierra la actuacidn de lo posible y desaparece el concep-
to mismo de posibilidad, la cobrada identidad del ser contradice a
su estatuto, niega su esencia. El resultadc final es: lo humano como
lo cerrado, fijo, inmutable, lo que se habia estigmatizado como in~
humano; el homo absconditus como anti-bombre. A no ser, naturalmente,
ue se postule de nuevo una doble onbtologia: ontologia del trénsito
?definida por la posibilidad), ontologia d-1 término (definida por
la identidad)... Aun concediendc que el procesoc tenga un término,
scbmo asegurar su salida sobre el optimum del totum antes que sobre
el pessimum del nihil? Porque el nlElI es el sinsetido, responde
nuestro autor, y el sinsetido es 1la negacidn de la realidad. El mun-
do es real; la realidad es proceso; el procesc es real; la meta del
proceso serd real. A todo lo cual podria objetarse con Sartre: gy
por qué descartar que la realidad sea absurda? ;Por qué la realidad
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Precisament, la fi d'aquest procés, com a novum ultimum,&s alld
que ha suscitat les més greus objeccions al projecte.biochiéz Bloch
presenta com a terme del procés un éschaton tgecularitzat® (97).

De fet, Bloch pretén resoldre aquestes objeccions presentant com
alternativa la docta spes i 1l'exterritorialitat. De qué es tracta
_exackament?

L'error fonamental de tota mena de materialisme, diu Bloch, es
troba en el fet que tan sols veu la cosa, la realitat, el sensible
sota la forma d'objecte o de contemplacid; no com & activitat huma-
na, com a praxi, no d'una manera subjectiva. La realitat existeix
en forma de possibilitat no consumada, i la pre-comeciéncia d'alld
encara-no-esdevingut produeix eh el psiquisme humd3 un correlat de
1'ontologia de 1l'encara-no, que 4s 1l'esperanca., Quan l'esperanga sap
el que vol, és a dir, quan es projecte conscientment vers el futur,
aleshores assumeix una funcid utdpica concreta, movilitzadora de
1'accid humana en la histodria. Aquesta 63 la docta spes, que antici-
pa vivencialment el futur de 1a plenitud del mdn 1 cerca la patria
de la identitat (98).

ha de tener sentido, ha de estar orientada teleoldgicamente? Caso
de que asi haya sido hasta ahora, cquién o qué avala la teleologia
hasta el final y garantiza el sentido en el final mismo? Asi pues,
1s idea de un proceso finalizado, y finalizado en la plenitud del
ser, evidencia una hipdtesis precaria, no probada ni fécilmente pro-
bable; la docta spes se expone a Ser taahada de decisionismo indoc-
to, de purc voluntarismo, tan gratuito al menos como la fe religio-
sa a la que pugna por suceder" (id., pp.67-69).

(97) 1'ateisme d'en Bloch no ofereix cap mena de dibbe. L.HURBON (o.
¢., Pp.72-78) diu: "El intento de tantropoligizacién' de la religién,
en Feuerbach, partia de una teoria del deseo en la gque el mundo divi-
no se presentaba como el desdoblamiento del mundo y del hombre... Pe-
ro si el ateismo antropolégico de Feuerbach representa un progreso
respecto al ateismo de los enciclopedistas, encierra todavia dema-
siadas ambigliedades y demasiados puntos flacos que Bloch, después de
Marx, ird subrayando en su intento de legitimar una critica marxis-
ta positiva de la teligién... Lo que constituye el fondo del cris-
tianismo, recuerda Bloch, es esencialmente su concepcidén de la esca-
tologia: la espera y la esperanza de un final de la historia como
llegada del reino de Dios (o rebho de paz y de Jjusticia universal).
‘Ie toca a la filosofia de la utopia-concreta reflexionar sobre ese
espacio -el reino de Dios venidero- en el que el hombre aplastado
proyecta la realizacidn fantasmatica de sus deseos de liberaciodmn...
Para superar verdaderamente la religién y, por consiguiente, para
llegar & un ateismo positivo y radical, no basta con dejar de creer
dn Dios, sino que ademé&s hay que preguntarse por tel espacio vacio
gue deja tras si la liquidacidén de la hipbéstasis-Dios...'... El ateis-
mo al que apela el materialismo histérico y dialéctico tiene por tan-
to la obligacién de recoger la herencia de las religiones, y especial-
mente la del judeo-cristisnismo, a saber, el contenido de la esperan-
za en su totalidad, suprimiendo al mismo tiempo la realidad de la
hipbéstasis-Dios ¥y de sus sucedaneos (culto al estado y a todas las
mediaciones), que va contra el movimiento autdénomo de las masas opri-
midas hacia la transformacién revolucionaria de su condicidén. La uto-
p%a-concreta es la tnica filosoffa posible abierta por el marxismo:
sélo ells puede presgservarlo del nihilismo y del positivismo raciona-
lists que abandonan a la insignificancia el campo de las posibilida-
des objetivas reali#s, que constituyen el horizonte del mundo y de la
historia y se manifiestan en esa esperanza 'rebelde e invencible' del
reino de la libertad”. :

(98) Diu RUIZ DE LA PENA (o0.c., PP.50-51): "Asi definida, la esperan-
za se evidencia como un concepto meta-religioso. Las religiones han
funcionado como opio del pueblo porque arrojaron el valor infinito
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La mort, perd, podria enboirar el novum ultimum de la docta spes.
RBloch reconeix que la consciéncia del jo, 1 slgseu cardcter prospec-—
tiu, produeixen, davant la mort, l'horror vacui. La pregunta és aques
ta: gqué passaré un cop instaurada la societat comunista? gexistird
la necessitas moriendi en el regne de la llibertat? ;o, la final, la
‘mort tmmbé serd venguda?(99). Bloch defensa el "non omnis confundar”,
i ho fa a partir de la tesi de l'exterritorialitat del nucli huma,
que no emergeix durant el procés, 1 que olfereix a la kortalitat de
la mort el ssu encara-no, perqué sigui devorat. Perd, squd passard
amb els qui han mort durant el procés? (100).

A81 HOMBREE 2 un ilusorio més allé; porque inventaron ese més alla
para ahuyentar del més ach las reinvidicaciones deWidas a los seres
humanos; porque pretendimron hacerse perdonar la injusta distribu-
cidén de los bienes terrenos a cambio de una Justa distribucidn de

1o0s bilenes celestes. Pero en ellas palpitaba algo demasiado valioso
para poder ser eliminado sin més: el deseo y la promesa de la salva-
cidn. Sobre todo en la escatologia cristiana, ese algo cobra su més
acrisolada expresidén. De slla se obtiene, por una Ulitima decaktacién
de sus excrecencias miticas, la esperanza, la raiz auténtica de toda
religidén/ Mas esta esperanza 'nuneas més tendrd su objeto real en un
Pater noster qui es in codlis'. Finis coronaf opus. La obra de Bloch
ha operado una multiple inversién copernicana. Homo absconditus, y no
Deus absconditus; regunum humanum, y no reino de 1o0s cielos; materia-
>.i8mo dialectico, ¥y no religion. Pero las negaciones funcionan por
superacidn, mlds que por simple afln iconoclasta; los valores autén-
ticos de lo negado se integran, potenciados, en una nueva Welt-
gnsschauung; el marxismo mantiene su promesa de dar razén de toda la
1realidad; ofrece las respuestas a las preguntas eternamente recurren-
tes: 'quin somos? jde donde venimos? jaddénde vamos? ;qué espera~
mos8? [ Qué nos espera?', Mas ;son éstas todas las preguntas que ase-
dian al hombre? Si en vez del plural usado por Bloch se emplease el
singular, se obtendria el siguiente cuestionario: sadémde voy? squé
espero? gqué me espera? La respuesta inmediata, la dnica empirica-
mente verificable (la muerte), no es tal respuesta; es mAs bien el
interrogante que deja en suspenso todas las respuestas hasta ahora
logradas",

(99) "El horor de la muerte estd, pues, plenamente justificado. Sin
entrar, por el momento, en la posible relacién de la tanatologia de
Bloch con la de Heidegger, no parece inutil advertir que el pensador
marxista anuncia una y otra vez nuestro tema en términos de ang%stia.
Por ello, la tarea que se impone ante la problemética de la muerte es
doble: de una parte, habran de explorarse 'las fuemtes del poskible
fnimo vara la muerte', deberd alumbrarse una 'lémpara sepulcral' o
hallarse 'imfigenes de esperanza contra la muerte'. En segundo lugar,
se indagarad la eventual existencia de una 'hierba de inmortalidad'
que permita proclamar que 'la muerte ha sido devorada en la victoria',
expresidén paulina que Bloch glosa mé&s de una vez... EL secreto de 1la
respuesta lo posee un personaje de nuestros dfas: el héroe rojo...
Cuando la conciencia gersonal es asumida en la conciencia de clase,
va no resulta degisivo que a la persona se la recuerde o no el dia
de la victoria, que sobreviva o no hasta ese dia... Al término del
excursus sobre el héroe rogo se ha sefnialado que la actitud modélica
de &ste sd6lo es vAlida, por hipétesis, para el periddo revoluciona-
rio, y se planteaba la cuestidn de si en la soceidad comunista la
muerte no sera sentida como algo terrible. La opinidén de Bloch es
terminante: aquélla, lejos de perder entonces su ominosa virtualidad,
la acrecentara... En una comunidad donde los conflictos econbmico-
politicos estén resueltos, 'Justamente por eso se hacen més notorias
Jas indignidades de la existencia, desde las mandibulas de la muerte
basta los reflujos vitales del aburrimiento y del hastio?

LA PERA, oc.c¢., PP.53-61).

(100) "Con otras palabras: el niucleo de la existencia no se encuentra
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E1 "futur" de les escatologies
secularitzades.

El "futur" blochid és novum, i supera els limits d'una estricta
tanatologia. Es, ben cert, un novum immanent, pgrb la seva immanén-
cia no és categoritzable des del "fuburus', sind des del "adventu-
rus", I és un novum ultimum, realment conclusiu, en el qual 1'¢gspe-
ranca tindrd encarg moilta feina a fer: salvar l'home de la mo en
1a patria de la identitat (101).

E1 "futur" dels existencialismes, estudiats anteriorment, no su-
pera els 1imits d'una tanatologia, perd, d'alguna manera, és novum,
en tant que definicid d'una existéncia plenament realitzads (I02Y.

en el proceso y sus caducidades, ni es, por consiguiente, encontrado
por éstas. Un ser que todavia no es-ahi (no es Da-Sein) puede tener

a la muerte por vecina, pero no pueds tenerla -en cuanto que ella

es aniquilacién de un Da-Sein- por destino. Por el contrario, sl el
nicleo ain cerrado de nuestra existencia se abriese, el proceso ha-
bria concluido y con é1 cesaria su inherente caducidad. En sintesis:
la oscuridad del momento vivido (lugar de una 'mistica cotidiama'),
que oculta en su latencia lo mAs proximo y lo més profundo, el nidcleo
del existir mismo c¢ual germen de 'lo alin-no-logrado', es una parébola
de la muertg, un 'index del non omhis confundar'"” (RUIZ D: LA PENA,
0.0. L] PP.63 -

(101) ";Qué queda, pues, como resultado del proceso? (El cosmos o el
logos, la materia o el espiritu? yLa historia humana o la naturaleza
extrahumana? La clésica alternativa... se ha planteado Jjustamente
por el hecho de que existe la muerte (la mmenasa de un cosmos despo-
blado por las muertes individuales) y existe la creencia en la inmor-
talidad (la esperanza en un espiritu evadido de esa fébrica de muer-
tes que es el cosmos). Pero tal alternativa ha de ser desmontada por
insuficiente. Un mundo sin hombre, en el que la historia humana fuese
'un mero episodio', seria una cosmicidad monstruosa, 'absolutamente
ayuna de sentido'... Pero un reino del puro logos (hipdtesis acari-
ciada por las diversas especies de idealismo) no resultaria més inte-
ligible; contra tal hipdétesis milits 'el vigor inmanente, no tras-
cendente, de lo ¢dsmico'. La imfgen biblica de la nueva Jerusalei,
'el mito del eschaton', spunta en la direccidn atinada: se afirma lo
sobrehumano, pero concebido como poblador de una ciudad, como implan-
t8do en un espacio. 'El Espiritu no es derramado para una liberacién
extraiia a la tierra... sino para una tierra mejor'. Ni cosmos vacio
ni humanidad a-tépica, sino uno y otra en la utopia realizada: en la
patria de la identidad" (RUIZ DE LA PERA, o.c., pp.6i4-65).

{(102) Es en aguest sentit com BULTMANN interpreta el "futur" de l'e-
xistencialisme heideggerid. "Para Bultmann, que el hombre sea un ser
historico significa que le es posible moverse hacia un horizonte dis-
tinto de aquel en el que, en el momento actual, se halla encuadrada
su existencia. Posibilidad radicada en su poder de decisién responsa-
ble. Esta decisidn acontece cuando el hombre escucha la llamada de
Dios. La respuesta afirmativa a esa llamada, que tiene lugar en la
fe, supone un éxodo del pasado (del pecado) y un ingreso en la esfe-
ra de lo tohalmente otro; del auténtico futuro que es Dios, en -cuanto
radicalmente distinto del hombre. La apertura del existente humano
hacia el més allé4, hacia el futuro (ontolégico, no temporal), hacia
Dios en definitiva, permite designarlo como 'ser excatolbgico'; la
aceidn por la que Dios interpela al hombre y le in¢ita a una respues-
ta en forma de decisidn creyente, es 'el suceso escatolégico', E1 ad-
jetico 'escatolégico' esté Justificado en esta acepcién, piensa Bult-
mann, pues: la palabra de Dios pohe término al mundo viejo del hom-
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L'existesncialisme de MARCEL {103) -i, d'alguna manera, tambd el
de JASPERS- aitua el "futur" al cor mateix de l'home, que en la se-
va conscidncia 3'expressa ell mateix com & cridat a viure 1a prdpia
existéncia i 1la dels altres en una comunid de futur: i aixd &s 1l'es-
peranga (1O4%). Bloch, des d'una altra perspectiva, diu practicament
¢l mateix, i axplicita sneara millor el "futur" de l'home com a coin-
-cident amb el "futur d‘'aquest méu": en el seu cas, perd, el principi-
agperanga resta seriosament amenagat al sxcloure positivament el
Zutur trascendent, més enlld de la mort {105).

bre; ese Dios percibido en su interpelacidn es el horizonte extremo
de la)existencia humana" (J.L.RUIZ DE LA PENA, La otra dimensibdn, pp.
24-25),

(103) Cf, ALONSC SALAZAR, Teologis del acto de esperanza, on es ci-
ten les principals obres de G.Marcel, en les seves edicions origi-
nals: Homo viator, Paris 1963; Etre et avoir, Paris 1935; Journal
nétaphysique, Paris 1968; Du refus a l'invocation, Paris 1958. En
fraduccio castellana, és molt recomanable El misterio del ser, Bar-
celona 1971.

{104) Cf. ALFARO, 0.¢., pPp.l17-24: "Cada hombre vive, en cuanto aspira
y proyec¥a, es decir, en cuanto espera; lleva en lo mds profundec de

su concliencia la tendencia fundamental a 'ser més-si-mismo', a rea-
+izarse ilimitadamente permaneciendo é1 mismo... El hombre no puede
cumplir las decisiones de su libertad sino en su relacién al mumdo y
a los otros. Como no puede tener conciencia de si mismo sino median-
te las representaciones objetivas, gue lo ligan al mundo y & los demés
hombres (mediacién de su corporalidad)}, asi tampoco puede hacerse a
8l mismo en los actos de su libertad sino obrando en el mundo... La
existencia del hombre no se agotas en su conciencia y en su relacién
al mundo. En su misa estructura fundamental de 'espiritu-encarnado’,
cada hombre estd llamado a la comunidén interpersonal con los otros
hombres... Comunidén de futuro quiere decir comunién de esperanza...

La dimesnidn apridrica de la esperanza se hace presente, nosolamente
en el destino individual del hombre, sino también en el destino comin
Ge toda la humanidad... A la ilimitada capacidad creativa del hombre,
radicada en su espiritu, corresponde el potencial ilimitado del mundo,
¢ue el hombre esta llamado a descubrir y dominar progresivamente. E1
mundo es para el hombre y el hombre para el mundo, En la blsqueda del
sentido wi—hembre Nltimo de su existencia (tarea que se impone en la
pregunta sobre si mismo, implicita en su misma conciencia), el hombre
debe comenzar por esta mutua relacibén 'humanidad-mundo'. Si esta re-
lacidn se presentase como cerrada y totalizante..., la cuestidén misma
sobre la posibilidad del ser trascendente seria ilegitima; mejor di-
¢ho, ni siquiera podria emerger dentro del horizonte del preguntar hu-
mano. Si en la existencia humana hay algﬁn signo de trascendencisa,
tendréd que aparecer dentro de la relacidn ‘hombre-mundo'. Es aqui
donde se revelara el sentido Gltimc de la humanidad y de la historia,
es decir, el futuro de ambas".

(105) "El dia en que el hombre dominara totalmente el mundo, no podria
esperar nada... La marcha de la humanidad se deténdria definitivamen-
te... E1 excluir Bloch la posibilidad de unfuturo trascendente de la
humenidad y afirmar un futuro de inmanencia puremente intramundada,
no s6lo ha desvrituado totalmente su principio-esperanza, sino que

}a reducide al hombre mismo ¥ & la comunidad eéemie humans a la fun-
¢ibén de instrumento andéniko del devenir cbsmico... El porvenir defi-
nitivo de 1la humanidad, si lc hay, no podra ser conquista del hombre.
81 lo hubiera, el futuro de la historia tendri que ser, no un futuro
histbérico (inmanente a ella, intramundanoc), sino el futuro transcen-
dente de le historia, algo 'totalmente-otro', anunciado en el mismo
devenir histérico. Dentro de s{ misma (dentro de la relacidn 'huma-
ridad-mundo transformado por ella') la historia de 1a humanidad no
ruede alcanzar plenitud definitiva; estard siempre en marcha hacia

el futuro" (ALFARO, o.c., pp.24-29),
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Segona part: APROXIMACIO AL CONCEPTE "ESCHATON".

Capitod primer: Qiestions de vocabulari.

Si ens volem prendre seriosament la revelacid neo-testamentiria,
ens hem de referir al conjunt de noticies que ens han deixat escri-
tes sobre Jes(s de Natzaret, uns homes que varen estar en contacte
amb ell, fés a dir, que tingueren 1'oportunitat, irrepetible histd-
ricament, de fer una experiéncia personal d'allé que Jesés fou, i
en certa manera encara ho és, com a preséncia viva del Déu invisi-~
ble (Cf. Jo 1,14-18; 1Jo 1,1-3).

Ara bé, els primers cristians varen fer aquesta experiéncia for-
midable doblement condicionats: d'una banda, varen tenir que empear
les "categories conceptuals" -el Weltansschauung- prdpies del mén
Jueu; i, de l'altra, particularment en la maEEr%a que ens ocupa, no
podien deixar d'estar sotmesos a les "exspectatives" o "horitzé de
futur" del poble de 1'Antiga Alianga.

Aixi, doncs, per a comprendre el sentit de la revelacié cristia-
na de 1'ESCHATON, hem d'analitzar primer alld que podriem anomenar
"mén escatoldgic dels jueus". Fent-ho aixi, no oblidem pas que el
Déu que es weveld en Jesucrist, va parlar ja abans de moltes mane-
res, per mitjd dels Pares i dels Profetes... (Cf, Hebr 1,1-2).

En aquest primer capitol, examinarem el significat técnic de d
grups de paraules: els mots que traduexen els conceptes biblics drc
"temps de 1l'home" i "fi del mén”, i els mots que serveixen per a :.
pressar la fe i la confianga en 1l'accib escatoldgiea de Déu.

Significacidé dels termes que configuren
el concepte biblic de "temps®. :

Ia reflexid teoldgica dels predicadors deuterondmics (1) i dels
savis (2) sobre el "temps" suposa una clara opcid a favor de la pers-
pectiva qualitativa, que inclou l'avui (3), en relacibé al "passat" 1

(1) ¢f. H.W.WOLFF, Antropologia del Antiguo Testamento, Salamenca
1975, pp.121-124,

(2) Cfo HCW.WOI‘FF’ OOCO, ppol25-1280

(3) "El cambio més importante que se produce del Antiguo al Nuevo
Testamento, a través de los Setenta, consiste en la connotacidén cuan-
titativa que adquieren los términos chronos y aion, que de debe esen-
cialmente a la apoptacién de la ideologia apocalliptica. El kairosg

del Nuevo Testamento y los Setenta corresponde en general al uso
cualitativo de ydm en el Antiguo Testamento... Sobre la base del de-
tallado andlisis realizado por este autor acerca de la terminologia
mAs destacada que se ha desarrollado en torno al término veterobes—
tamentario yom..., se podria sugerir una diferenciacidédn més apropia-
da. La Gnica distincién realmente significativa que cabria aplicar

a los datos biblicos -plenamente cientifica ademés desde el punto

de vista de una metodologis lingliistica global- seria la que dife-
rencia dos persvectivas, una cuantitativa y otra cualifibativa, ante
el fendmeno del tiempo... La perspectiva cuantitativa ve el tiempo
como una sucesidn de entidades esensialmente conmensuradas -un de-
terminado ndimero de dias, meses o afios- susceptibles de ser medidas
por un mismo patrdn, lo gque permite tabularlas matematicamente.,.. La
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al "futur". E1 ¥Yahvista i el Cddex Sacerdotal e&s instrueixen sobre
el sentit de 1= uistdria (4)., T el Deutaro-Isaias aprofundeix en el
futur com a “nou” {5).

1.~ CHRONOS i XAIROS, AIOK,

Els Setanta empren normalment “chronos" per a significar "el®
Temps, un temps "indeterminsi”’, = vegades una part del temps, ua
instant.

"Kairos" wel dir el temps "epncret", "oportd® ger a fer una ac-
cibd determinada, i té sovint una significacid tsoldgica (6).

perspectiva cualitativa ve el tiempo como una sucesidén de experien-
cias esencialmente unicag, inconmensurables; para esta perspectiva,
el dia es una unidad que se capta y se concibe primarismente confor-
ne al acontecimiento que le confiere caricter singular. Es importan-
te advertir que el término ydm muestra una clara prioridad de uso
sobre otros vocablos que sirven también para designar el tiempo, co-
mo ‘et, tanto desde el punto de vista lexicogrifico como desde el
literario. Ello quiere decir que y8m es un término puramente tempo-
ral, mientras que 'et (que habitualmente se traduce por 'tiempo’

se refiere primariamente a una situacidén y 86lo por extensidn al
elemento temporal especifico gue podria formar parte de una situacién
dada. Cuando analizamos las combinaciones en gue entra el término
¥8m, encontramos que abundan en los conjuntos historiograficos y
proféticos, pero resultan més escasas en los sapienciales o apocalip-
ticos. S5i estudiamos las combinaciones en que entre let, por el con-
trario, vemos gque son pocas en los primeros conjuntos y mis numero-
sas en los segundos. YO8m es un términc neto y especifico; 'et resul-
ta mas general y vago. Por otra parte, el desplazamiento de yom a
‘et discurre paralelo al gque se produce en la literatura hebre&, que
abandona lo historiogréafico y profético en beneficio de lo sapien-
cial y apocaliptico, dos tipos literarios que tienden a generalizar
la experiencis humsna y a catalogar la realidad cosmica" (S.deVRIES,
El tiempo en ia Bibliaj; Concilium 162(1981)173-174),

(4) E1 Yahvista concep el temps en funcid de l'activitat de 1'home en
la creacié (Gen 2,7), i accentua la idea de comeng (Gen 4,26; 6,1;
9,20; 10,8; 11,6; 13,3) i de novetat (badal): Gen 8,22; Ex 1,8. Diu
WOLFF (o.c., p.120): "La hiscoria es para el yahvista, por tsnto, una
sucesidén cambiante y cambiable, dirigida hacia una meta determinada.
Esa historia considerada como tiempo ofrece al hombre ante todo el
don de poder vivir. El yahvista utiliza, sin embargo, raramente la
palsbra ‘'et. Aparece con sentido cronoldgico en locuciones compues-—
tas: Gen 8,11; 24,11; Ex 9,18. Usa el término también -y esto més

en consonancia con su interpretacidén fundamental del tiempo- en lo-
cuciones como: 'Tiempo de recoger el ganado' (Gen 29,7); ‘tiempo del
parto' (Gen 38,27), teniendo entonces 'tiempo' el sentido de ocasién
propicia",

El Cddex Sacerdotal té preferdncies per la cronologias i per les
genealogies, les toledot (Cf., WOLFF, o.c., pp.120-121; és el yom fet
per Déu 1 regalat a 1'home: Ex 34.21).

(5) Cf. WOLFF, o.c., pp.124-125: "alld que vindrd en el futur" -hsb-
ba'ot (Is 41,22) i també 42,9; 43,19 "alld que &s nou" -hadasot-;
ITautor afegeix: "En este contexto el antiguo concepto 'olam adquiere
teolbgicamente una importancia profunda", tot significant una realitat
"definitiva" (#0,8; 51,6.8; 54,8; 55,3s8s).

(6) El1 deuteronomista, segons WOLFF (o.c., pp.122-124), "el que olvi-
da la reflexidn sobre la historia que se ha vivido, se deja escapar
el futurc ya en el hoy (Dt 8,15)... Segin los predicadores deutero-
némicos el hombre que vive vigilente en el hoy estd, por consiguien-
te, profundamente ligado al acontecimiento que precedid a su genera-
cﬁ&n y asimismo a lo que suceda en el futuro. Esa solidaridad le es



51.

Excepcionalment, dird el deuteronomista: "Ben segur, doncs, que
si escolteu obedients els meus preceptes que jo avui us precric, es-
timant Jahveh, el vostre Déu, i servint-lo amb tot el vostre cor i
amb tota la vostra 3nima, enviaré al seu temps la pluja a la vostra
terra, la primerenca i la tardana..." (Dt 11,13-14).

-

El temps "amagat" i ndesconegut”, perqué &s el "temps més 1lunyd,

resent o futur", és l'olam, que els Setanta tradueixen per aion
of. Sal 93,2). L'home no pot viure un temps com aquest (Gen Zee2)e

2,- TELOS i ESCHATON.

L'home necessita "temps" per a cumplir la seva vocacibé: hi ha
una tensid entre 1'arché i el télos/ Peré no &s gens clar que la
Biblia empri el mot telog en el sentit de "la fi dels temps" (7).

Heus aqui perqué el tecnicisme ESCHATON no pot ser invocat per
a significar el cardcter conclusiu de 1la histdria (8).

posible en cuanto miembro del pueblo de Dios. Pero atendiendo a la
palabra que 'hoy' se proclama y reflexionando sobre la historia de
1os padres, se decide el futuro de su vida, Dt 29,28 desarrolla y
condensa las reflexiones sobre el presente, el ‘pasado' y el futuro...
Lo oculto significa lo futuro y lo manifiesto designa la palabra de
promesa y orientacién proclamada en la historia que esti ante noso-~
tros. Aqui se percibe otra idea de 1los tiempos, diferente de la que
nos es familiar. Esto se ve ain més claro en un lenguaje corriente

en el antiguo testamento. El israelita considera los tiempos ante-
riores como algo que tiene delante, mientras que nosotros pensamos
tenerlos detrés, en cuanto que ya han pasado %Sal 143,5). Lo contra-
rio ocurre con el futuro. Para el israelita no esta 'ante’ él1, sino

a su espalda ('ahar). Yahvé dice en Jer 29,1l... El ‘aharit designa
1o futuro en cuanto s4 halla dstrds y me sigue. Este concepto se con-
serva algo en nuestros términos 'ascendiente' y 'descendiente'. Be
presenta &l hombre como un viajero a través de los tiempos que mar-
cha hacia el guburo caminando de espaldas. Alcanza la meta orientén-
dose por lo que estd ante él. Esta historia que tiene ante si le est4
manifestando al Sefior del futuro".

(7) La Biblia no coneix explicitament un mot per a significar aquest
final de la histdria. El text de Gmn 49,1 s'hauria de traduir com
"els temps que seguiran", i no com "la fi dels temps". Més encara,
la predicacid profética no exigeix necessariament un final de la
histdria. RULZ DE LA PENA escriu (La otra dimensidn, pp.57-58):"Con
el profetismo, la teologia israelita de la promesa conoce una nueva
etapa. Desde el libro de Ambs, se introduce en la literatura inspi-
rada el elemento explicitamente escatoldgico. Es menester advertir,
con todo, que lo 'escatolégico' no tiene que ser concebido aqui, ne-
cesariamente, como lo situado més alléd de la historia. En efecto, que
el fin sea intrahistérico o metahistorico es accidental en este mo-
mento de la evolucién de lag ideas, El scento reposa sobre la indole
de cumplimiento definitivo de la promesa: he ahi lo que el profetis-
mo proclama... E8 licito, pues, hablar de una escatologizacidn de la
promesa en los profetas sin reclamar un anuncio del término temporal
de la historia, y sin entrar en la discusidn de si el proletismo
clésico conocié o no tal término. Pues a la nocidn de télos es esen-
cial la idea de objetive alcanzado, de promesa cumplida -y eso es
lo que leemos en los profetas-, mientras que el dato de la supratem-
poralidad no bastaria, por si{ solo, para definir el fin". '

(8) En realitat, el terme és emprat pels Setanta per a significar

#la part de darrera", "darrera", "després", i les seves variants
"posterior”, "futur®, "darrer", "la darrers vegada". Perd mai no

és usat en un sentit técnic per a sginificar l'esdeveniment darrer
que posard fi a la histdria, Com a substantiu, 1'éschatos és un atri-
but divinal: "Jo sbc, jo primer, jo també darrer" (1s 48,12).
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Una cosa molt diferent és la qilestidé de 1'apocaliptica candmica,
A 1l'expressié de llargdria indefinida del regne del Messies, de Mi
4.,7: "des d'ara i per sempre", Daniel hi afegeix: "Ia seva dominacid
&3 una dominacié eternal, que no passard mai, i el seu regne no serid
mai destruit"” (7,14). I s en agquest context que cal entendre, per

exemple, l'expressid de Dn 11,40-12,13: "el temps de la fi", un

' "tempg“(ggeat per Déu, amb discontinuitat respecte al "temps dels
homes'’ .

Significacid dels termes que confi-
guren 1'esdeveniment escatoldgic.

Pel creient, ka histdria no és un retorn al comengament, siné
una progressié, marcada per les visites de Déu, per a jutjar el mbn
i salvar els fidels, Aixi, el "dIa" &s una expressid privilegiada de
1a intervencid de Déu en la histdria: assenyala un fet histdric (=
el triomf de Déu sobre els seus enemics), que és commemorat, anun-
ciat i actualitzat en el culte (10).

(9) RUIZ DE LA PERA (o.c., pp.60-62) afirma que 1l'apocaliptica ins-
pirada contribueix a la configuracid conceptual de 1'escatologia bi~
blica, "con la decisiva aportacién del elemento conclusivo de la
historia terrema como integrante de la escatologila revelada" ( cita
dues vegades MOLTMANN, Teologia de la esperanza, pp.1l77-179 i 137);
afegeix: "Con otras palabras: la promesa y el Dios de la promess coin-
ciden. Al término del secular proceso de desarrollo de la escatolo-
gfa biblica, se constata que el objeto de la palabra promisoria de
Dios no es un cierto nimero de bienes exteriores, materiales o terre-
nos. Su elemento medualr es la relaciodn religiosa Dios-hombre: a ella
ge orientaba 1la alisnza y ella es la que ha ddo destacélndose cada vesz
més nitidamente en el transcurso de las diferentes etapas. Dios seré
el Dios de los hombres, como éstos son el pueblo de Dios: esta esti-
pulacidn del iacto de salianza, subyace @ todas las épocas y todas las
teologias de la promesa, se va desplegando en la conciencia de Israel
y constituye el motivo conductor y la meta final de su dinamismo re-
ligioso., En rigor podria decirse que, para la esperanza de srael,

el propio Dios es su &schaton... Por lo demds, conviene no olvidar que
este polo magnético de la historia, localizado més alléd de ella, no
devaliia los contenidos inmanentes de las aspiraciones humanas; mas
bien los utiliza una y otra vez, y por cierto no tan 86lo como reves-
timiento simbdlico de un don distinto, sino més bien como permenente
concrecién real del don Ultimo y definitivo. El estudio del origen y
evolueidn de 1a escatologia biblica verifica el principio (sefialado
en la introduceidén de este libro) de la necesaria conjuncibédn inmanen-
cia-trascendencia y confirma el carécter antibiblico de una supuesta
oposiclidon entre escatologia e historia".

(10) De VRIES, a 1l'article citat de Concilium, diu: "El cuklo israe-
lita se interesaba més por el tiempo como un guantum, es decir, por
la repetiecidn ciclica de unos dias especiales en el calendario litdr-
gico. Un ejemplo valdra por todos. En Lv 23 tenemos la regulacién sa-
cerdotal de las festividades de Israel, entreverada en un denso es-
quema de prescripciones temporales, cuya preocupacién es mantener
cada uno de los elementos del ritual en la secuencia correcta. Es
importante lo zue haya de hacerse en cada uno de los dias por separa-
do, perc ain mAs vital es que se haga lo que se hace., Parece como si
los sacerdotes estuvieran preparados para pensar sobre el tiempo en
términos cuantitativos mas que cualitatives... Dentro de la religibn
y el ideal del culto, el presente que retorna incesantemente puede
considerarse como una abstraccidén a paetir de un prototipo mitico
(méds bien cuasi-mitico, traténdose de Israel) del pasado. Podrian
aducirse numerosos ejemplos, pero ninguno tan impresionante como la
legislacidén sobre la fiesta de Pascua-Mazzot historiedda en Ex 13,3~

10. Alli ordena Moisés al pueblo recordar hayydm hazzeh ('este dia’
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La irrupcidé de Déu en el mén i en la histdria és EPIPHANEIA,
orientada en el sentit de la histdria de la salvacid, que s'eixampla

fins a 1l'epifania escatoldgica, que troba el seu acompliment en el
8m de Jahveh (11). T, adveniment d‘'aquest "dia", com a compliment de
Ees promeses divines, inaugura constantment en els fidels 1l'esperan-

8.

1.- E1 DIA DE YAMVEH. JUDICI. RESURRECCIO.

Es un dia "universal” i "ambivalent”. Aquest dia el coneixeran
les nacions enemigues, preparard la seva conversidé i el restabliment
d'Israel (12).

La predicacié profética sobre el "judici" també sofreix una evo-
1ueid (3). Sempre, perd, es tracta d'un "judici® que serveix per a

como complemento nominal) por su significacién histérica, pero lue~
go, inmediatamente, modifica su propuesta en forma de una prohibicidn
de comer paB con levadura (v.3). Sigue una prediceidén (con el parti-
cipio y pretérito perfecto consecutivos) sobre el 'salir' de Egipto
y '‘entrar' en Canaén histbéricos, que tendran lugar en este dia (vv.
3.5), A esto siguen a su vez una estipulacidén sobre la duracidn de
siete dias de la festividad (vv.6-7) y la advertencia de que se han
de ensefiar y retener ée memoria las obras de Yahvé (vv.8-9). El pasa-
je finaliza con un solemne mandato (v.10) para asegurar la observan-
cia de 1la festividad en un orden invariable (lem8 adah, 'en su fecha
establecida') y a perpetuidad (miyyamim yamind, Tano tras afio' )(pp.

178-179).

(11) "Con esta expresidn se designa una decisiva manifestacién e in-
tervencién de Dios. Aparece por vez primera en Am 5,18... E1 elemento
negativo de la accidén divina {destrucciébn, castigo...) no es fin en
s{ mismo; sirve para preparar el don definitivo de la salvacidn. Pese
al cardcter de ruptura que indudablemente asumen los oréculos del

dia de Yahvé, la dimemsién positiva del mismo se describe en analo-
gia con las intervenciones salvificas del pasado... El denominador
comin de todas estas imégenes del éschaton es la recobrada intimidad
del hombre con Dios: 'Yo seré su Dios ¥ 1108 serin mi pueblo' (Jer
31,3%; Is 55,3; Bz 35,28)" (RUIZ DE LA PENA, o.c., pp.58-59).

(12) Els profetes eixamplen 1'horitzd d'aquest die, fins a arribar
s dimensions cdsmigues: Is 2,10-21; 13,6s8; Mal 3,19-21; Sof 1,14-
18; Ez 30,lss; J1 1,15-2,11.

Pels "savis", al Dia de la visita els justos brillaran i el Senyor
regnard (Sa 3,7-8).

‘Per 1'apocaliptica, el ydm de Yahveh conté tot un seguit d'esde-
veniments, que, recolzant-se en la histdria, van més enlld de la his-
tdria. Un cas tipic seria Zac 12,3-14,21: "Aquell dia,..". Diu De
VRIES (a.c., pp.179-181): ",Cémo procede por su parte la apocalipti-
ca? Podemos advertir con claridad cbémo bajo el impacto de la disrup-
cidén nacional en su historia tardia Israel fue conducido por sus vi-
dentes a transformar unas imdgenes esencialmente miticas en diversos
esquemas de dualismo y futurismo apocalipticos, que adquieren cada
vez mayor relieve en la literatura apocaliptica. De este modo trans-
ferird el principio de la significacién ultima desde un remoto pasa-
do o un presente idealizado a un futuro que se interpsndsra con el
presente histdérico, a la vez que se extiende cuantitativamente més
alld de la historia... La apocaliptica, por consiguiente, no es es-
catoldgica en la normativa concepcién biblica. Aplicamdo un proceso
objetivante de reduccidn al tiempo cualitativo, produce un dualismo
transfistérico dentro del orden de la existencia histdrica; aplican-
do un proceso cuantificante de periodizacién, produce a la vez un
futurismo posthistdrico"”.

(13) El1 safat de Yahveh es refereix, de primer, a les esperances na-
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la salvacid, i en el qual s'afirmard la sobirania de Déu.

Cavalecant entre 1'escatologia i 1l'apocaliptica, ens trobem amb
la creenga en la "resurreccid"™ (1l4), com a signe clar de l'adveniment
de 1l'accid escatoldgica de Déu. Ens trobem davant d'una perspectiva
més personalista en tot alld que fa referéncia & la salvacib. Hi ha
una reduccidé a 1l'individu de tot alld que, primer, és afirmat del
poble (15).

2.~ APOKALYPSIS., EPIPHANEIA. PAROUSIA.

En un sentit més gendric, apokalypto es troba en els Setanta amb
la significacié de "manifestar una cosa secreta” (1Sm 20,2). L'Apo-
kalxgsis pren el sentit de "revelacid de coses amagades, desconsgu-

es”: @8 el "tu m'has fet condixer el que nosaltres t'hem demanat"”,
de Dn 2,23; és el “"discerniment i saviesa extraordindria”, de Dn 5,
11,14.

Epiphaneia és un mot emprat per a significar l'aparicid de Déu
en la histdéria (16), Val a dir, perd, que, en contra de les religions

cionals (Yahveh-Jutge lluita pel seu poble; la histdria d'Israel és

considerada com el Judici de Yahveh, que es revelar& al "dia de Yah-
veh"). Més endavant, les mateixes imatges emprades (procés, collita,
ramat seleccionat...) anuncien 1l'actuacid escatoldgica de Déu, en la
qual Déu jutjard sobre tota injusticia i sobre tots els pobles.

(14) Diu WOLFF (o.c., pp.150-151): "La superacidén de la angustia de
la muerte se manifiesta no en una cierta esperanza del mfs allé, sino
en la serena certeza de que la comunidn con Yahvé por razén de su fi-~
delidad no se puede acabar con la muerte., Este aspecto se percibe en
la idea del arrebatamiento (lkk) en Sal 49,16. E1 pensamiento es co-
nocido por las tradiciones de Henoc y Elias (Gen 5,24; 2Re 2,3.5).
Ante Yahvé no hay, pues, sélo la alternativa entre vida y el ser apa-
rente en el mundo de los muertos, sino que existe una tercera posibi-
lidad: la unién vital permanente con é1 (¢f. Sal 73,23). En la idea
del arrebatamiento se incluye la esperanza de una unidn con Yahvé

que ni la muerte del cuerpo puede romper: 'Aungue mi carne y mi co-
razén se consuman, es Dios, con todo, mi porcidén por siempre' (v.26).
La palabra 'porcién' (helak) es la interpretacién mas ajustada. Ori-
ginariamente significa Ia porcidn del campo (Dt 10,9; Num 18,20) por
lo que al referirla a Yahvé tiene el sentido general de base para vi-
vir, para mantenerse (Ssl 16,5)... Fundamentalmente y en general el
pensamiento epocaliptico favorece la certeza de que hay Dios..,. En

Is 25,8 leemos esta sentencia fundamental: 'El destruye la muerts
para siempre. Y el Sefior Yahvé enjuga las légrimas de todo rostro

¥ _hace desaparecer la ignominia de su pueblo en todo el mundo'. Aqui
el panorama completo se presenta ante todo como esperanza gara Isra-
el. ¥ loc mismo ocurre en la primera promesa de la resurreccidn en Is
26,19, Es Dan 12,2 quien da el Gltimo paso y no limita ya la esperan-
za 8 los piadosos del pueblo de Dios, Con eso se niega radicalmente
que el sefiorio de Dios permita un caer en la muerte o un evadirse en
ella. Aqui existe también una trasfiguracién de los 'sabiom' y de los
que 'han conducido & los muchos a la justicia', tal que Israel no la
conocia para el paso al reino de los muertos (Dan 12,3).

(15) Cf. Conceptos fundamentales de la Teologia II, pp.216.379-381]1.

(16) Aquesta "aparicibé", que produeix un canvi em la higtdria, es re-
fereix a la crida de Déu (Ex 3; Is 6,1-13; Jer 1,2-10),a les prome-
ses (Gen 18; Jt 13,3ss) i a 1l'Alianca (Gen 17,1-4; Ex 19,18-20,19);
1'"aparicibé" exigeix una decisib, i fa que 1'home es trobi amb Déu,
encara que des de lluny (Ex 3,6; 33,22ss8). La localitzacidé de 1'apa-
ricid no té excessiva importancia, perd si que en té la datacid de la
mateixa (Ex 19,18; Is 6,1). Diu MOLTMANN (Teologia de la esperanza,
p.127): "La expresidn mas antigua -y, sin duda, comun & todo orlien-
te- 1la encontramos alli donde la divinidad 'se muestra'. E1 tiempo
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epifaniques, les aparicions de Yahveh serveixgn per & proyogar un
cam{ cap endavant: 1'epiphasneia és un esdeveniment que inicia una
nova "futuricitat".

Parousia, en el grec classic, vol dir "adveniment d'un personat-
ge important, del rei", una preséncia propicia per a aconseguir to-
ta mena de béns d'aguest personatge. En principi, no ineclou la idea
de "retorn", i de cap manera suposa una vinculacidé a la fi de la
histdria. Técnicament, és un terme neo-testamentari.

3.~ ESPERANGA. PROMESA.

Els termes que empren els Setanta per a significar el cgncepte
d'esperanca (17), demostren gque es tracta de la seguritat vital de
1'home pietds, que 1i permet caminar cap endavant (18). :

nifal de raah es el terminus tecnicus para designar tales hierofa-
nlas. Estas se encuentran vinculadas originariamente a un determina-
do lugar, el cual es venerado por ello, en el culto, como lugar de

la epifania divina. En Ex 3,2 encontramos una expresibén de ese tipo...
Ahora bien, lo sorprendente es gque Israel sélc en muy paquefia medida
entendid las 'spariciones' de Yavé, en lo que respecta a su conteni-
do, como una santificacidén del lugar y de los tiempos, sino que, para
él, el ‘aparecer’ de Dios va asociado directamente con la promulga-
cién de palabras divinas de promesa... En las diversas capas de la
tradicidon que habla de esas apariciones de promesa ocurre que, inclu-
g0 los elementos anejos de indole epifanistica quedan pospuestos, en
la fle de Israel, a la llamada y a la referencia al futuro".

(17) "los Setenta suelen traducir por élpizein... el verbo hebreo
batah y el sustantivo derivado de ese verbo; no obstante, se encuen-
Tra también con mucha frecuencia pepoithénai para traducir la raiz
bth, pero nunca pisteliein. Por otra parte, elpizein aparece dos ve~
ces por gawah, que suele ser traducido por upe ~(también &na- y
peri-)- m&nels, mientras que para traducir tiqwah casi siempre se
una élpis... Elpizein traduce 20 veces a hasah y 7 veces a mahseh;
pero aparece también pepoithénai 9 veces para traducir & hsh y
skéte, kataphugé, boegﬁés por mhsh . Elpizein corresponde T0 veces
1 piel de yahal y 5 veces al hifil. Con ese verbo aparece también
oménein; %oﬁeIet es traduciddo dos veces por élpis, y una vez por
asis, en Otros casos se encuentran otros Términos. Por dltimo,
zeln corresponde dos veces a sabar (otras dos veces es traduci-
do por prosdokan), élpis corresponde una vez a seber (otra vez es tra-
ducido por prosdokia), otra vez a kesel y otra vez a mabbat, en una
leccion variante (Zac 9,5: manusceritos de Qumrén)", dTu 1'article del
KITTEL, firmat per Bultmann, i traduit i publicat en separata per
Ediciones Fax, Madrid 1974&.

(18) "Toda esta confianza piensa poder contar con meiios a su dispo-
sicidn; pero la esperanza debe dirigirse precisamente a lo que no
esta a disposicién del hombre. La esperanza que confia en Dios, se
ve libre del tempr (Is 7,4; 12,2; Ps 45,2; Prov 28,1); pero debe ir
acompanada justamente del temor de Dios (Is 32,11; Ps 32,18; Prov
14,16), Por eso, debe ser una espera tranquila en Dios. La {magen
contraria es Job, que no quiere esperar (Job 6,11; 13,15). Si 1a
ayuda que se espera de Dios es, en primer lugar, una ayuda para salir
de un apuro o necesidad concreta, en Gltimo término se trats de 1la
ayuda escatoldogica, que pone fin a todas las necesidades. La actitud
de la esperanza anhelante y confiada se convierte cadz vez més en la
expresién del convencimiento de que todo lo presente ¥ terrenoc es
transeunte y lo Gnico que importa es la esperanza del futuro escato-
légico", diu 1l'article citat de Bultmann, pp.34-35. MOLTMANK (o.c.,
pp.163-165) fa unes precisions importants, en forma de prefuntes:

"En la ciencia veterotestamentaria, la disputa terminolégica culmina
en el problema de si se puede calificar ya de escatoldgicas a las es-
peranzas histéricas, o si hay que reservar ese concepto para las pro-
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L'esperan¢a per excel.lédncia d'Israel, 1'esperanca alimmntada
per la predicacio profética, és 1'esperanga escatoldgica, que es
dirigeix directament &l Déu de la Promesa (19).

De la "promesa™, que és l'expressid correlativa de'l'esperanqa,
%'A?tic Testament no posseeix cap mot técnic per a significar-la
20).,

fecias que hablan del final de la historia en general y, por tanto,
de acontecimientos que se encuentran fuera de ella, (Se puede estable-
cer una distineidn entre escatologias histéricas y escatologias cos-
molégicas, entre escatologias intrahistéricas y escatologias trag-
cendentales? sSignifica el eschaton sélo futuro, o en &1 el futuro
es tomado de un modo absoluto en confraposicidn a la historia?...

Qué sea, en lo futuro prometido, lo futuro Altimo, Y en el novum
histérico, el novum ultimum, eso es algo que se deduce de la pers-
pectiva desde la cual se contempla el tiempo vacio, pero que luego
estarid lleno. Las concepciones del tiempo se derivan de las expec-
taciones que se tengan. Aqui puede ocurrir muy bien que las perspec-
tivas escatoldgicas se ampdfen, y que 1o que a una generacidn deter-
minada se le presentaba como lo 'Gltimo', se le muestre, & una gene-
racidén posterior, como algo intrahistérico ¥y rebasable,.. gMas cuando
y cbmo las esperanza histdéricas se convierten en esperanzas suscep-
tibles de ser denominadas 'escatoldgicas'? ;Cuéndo una promesa ge
transforma en promesa escatolégical ;Se puede mostrar ¥ pensar que
el horizonte histdérico mbévil de la promesa tropieza con 1imites Gl-
timos?"™,

(19) "Asi, pues, de una 'escatologia' efectiva se podra hablar dan
86lo en aquellos lugares en que el horizonte perspectivista e histé-
ricamente limitado, que mira a lo futurc anunciado, alcanza en el
eschaton el proton de la creacidn entera, es decir, en aquellos lu-
gares en que el horizonte delDios que se anuncia y que viene se ex-
tiende a todos los pueblos, pues no existe nada que pueda ser penss-—
do por encima de esto. Mas Junto con esta universalizacidn va tam-
bién una intensificacién de 1a promesa, hasta llegar a los limites

de la existencia en general. ILa antigua fe de promesa aguardaba de la
cercania, y luego de la llegada de} Dios promisor, aguardaba, decimos,
caudillaje, preservacidén, defensa, bendicidn, plenitud de vida, y de-
ducia esas expectaciones del material de privaciones, del estar a
merced del hombre, de la sed, de la miseria, de la opresidn y de 1la
amenaza por los enemigos. Esto sggnifica que las expectaciones se de-
ducen idealmente de las experiencias contrapuestas, hechas en la le-
jania y en la ocultacidn del Dios de la promess... Con todo, en el
primer momento subsiste todavia un limite en el mensaje profético:

la muerte,.. S6lo cuando el horizonte de expectacibédn va mas alld de
Tos Iimites percibidos como ultimas fronteras del existir, es decir
més alléd de la muerte, se ha alcanzado un gschaton, un non plus ul-
tra, un novum ultimum" (MOLTMANN, o.c., pPp. - 3.

(20) "El AT no posee un término especifico correspondiente & 'prome-
sa', Sin embarge, y contrariamente a lo que ocurre en las religiones
circundantes, gque desconocen una promesa de salvacidn en la que la
divinidad empefie su palabra, Israel interpreta su historia en base

a la esperanza provocada por un decir de Yahvé en el pasado, por el
que se garantiza el futuro salvifico... A la luz de 1a promesa impli-
cada en la alianza, Israel comprende su historia como un todo unita-~
rio, en el que se van cumpliendo gradualmente los contenidos de aqué-
lla... Asi, pues, la promesa, aunque subordinada teleoldgicamente a
la alianza (los autores inspirados sittan aquélla en funcidn de és-
ta), la precede cronolégicamente, puesto que se remonta a la voca-
cidn de Abraham..., (a) la posteridad de los patriarcas..., (y al)
anuncio de un rey mesias que llevari a su culminacidén la oferta sal-
vifica de Yahvé a su pueblo" (RUIZ DE Li PENA, o.c., pp.49-51),
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Capitol segdn: el mén escatoldgic dels jueus.

Israel sap que, a "la fi dels temps", hi haurd un "futur darrer", .
que posard terme a la histdria. Qué vol dir tot aixd?

Es evident que l'esperanga messidnica és el nucli de 1'experidn-
cia religiosa d'Israel, ns 8l punt que l'esperar té el valor d'un
manament (21).

Aquesta esperan¢a messidnica, tot i que sorti fora relativagent
tard, no és pas una idea tardana. I la raé és que es fonaments en
alld tan especial que s'anomena 1'ALIANGA entre el Déu "universal®
(22) i un poble "particular®, Israel. Sembla que la totalitat del

(21) Voldria fer referdncia al testimoniatge, realment patdtic, del
rabbi E.L.FACKENHEIM, que, en el llibre E1l futuro de la es eranza,
escriu un article sobre El mandamiento deé esperar: res ues%a a la ex-
eriencia contemporéinea, comenca dient: "En el taImud, un rabino se
preguntaba una vez en voz alta sobre las clases de preguntas que se
le harian a un judio en el juicio final. Ese es un buen interrogan-
te. T, en general, las respuestas que se did a s{ mismo no estaban
muy lejos de ser las normales: jHas sido honrado en los negocios?
;Has procurado la sabidurfia? Y asi sucesivamente. S6lo una pregun-
ta le sobrecogia, y era éasta: ;Has esperado el mesias? Es un hecho
evidente que la esperanza mesignica es parte de la experiencia re-
ligiosa judia. Pero ;existe algo parecido a un mandamiento a espe~
rar? ;Se nos puede ordenar que esperemos? Creo que es0 e8 lo que
llama la atencidn de la narracién. Y la razén por la cual llama mi
atencidén, es que me parece gie la experiencia Judia contemporines
es de tal modo, que la espeﬁgnza se ha convertido en un mandamiento.
Es posible que la esperanza“Se base en 1la evidencia; puede ser que
la esperanza no se hase en la prediccidn; pero la esperanza se ha
convertido en un mandamiento. Esc es lo que voy a tratar de explicar
ahora" (pp77).

(22) Necessariament haig de donar per suposat que és prou sabut de
quina manera Israel va arribar a la conscidncia de qué el geu Déu
era un Déu "universal®, Cito el punt de vista de MOLTMANN {o.¢c., pp.
167-170), particularment interessant: "Con la amenaza de que el jui-
cio de Yavé sobre Israel vendrd de los pueblos que atacan a éste, se
llega a conocer una universalizacidén totalmente decisiva del obrar

de Dios. La experiencia de quedar aplastado entre #as grandes poten-
cias del mundo es entendida como Juicio de Yavé. Sin embargo, ya en
Ambs esta amenaza del juicio se torna universal: Dios condena toda
injusticia, también la que se da en los pueblos gque no conocen su
ley. En consecuencia, el Dios que Juzga mediante los pueblos a su
pueblo apdéstata, es también Sefior de esos pueblos y serd su juez...
Mas gunque el mensaje de juicio de los profetas es tan amplio que
abarca a todos los pueblos, y tan profundo que toca las raices de la
existencia terrena, alude, sin embargo, una vez mds, a un futuro dis-
tinto, a un dia de Yavé, el cual surgiri de la noche del juicio, Este
Julcio significa aniquilamiento delecpueblo y de la historia, pero no
significa eniquilamiegto de la fidelidad de Yavé a s8{ mismo, Por ello,
puede ser entendido como juicio que prepara algo nuevo final, y como
aniquilamiento en razdén de una mayor consumacion... E1 juicio se ha
vuelto universal, y por ello los pueblos -por lo pronto los que han
participado en el juicio, ¥ luego, pars pro toBo, a través de ellos
'todos los pueblos'-~ quedan implicados en el nuevo y venidero obrar
de Dios,.. Sin ninguna duda estas visiones de salvacién, que debemos
llamar 'escatoldégicas' por el hecho de que, a8l liberarse de sus res-
tricciones, hacen saltar todos los limites espaciales y nacionales

¥ llegan hasta el limite de la realidad humans en ‘todos los pueblos',

son escatologias isrselocAntricas... Pero & medida que el nuevo y ve-
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Pacte s8'acabi aab l'esntrada en la Terra Promesa i amb l'edificacid
del Temple. I, tanmateix, en ol si mateix d'aquesta experidncia es
troba una tensid que condueix vers el futur escatoldgic. E1 poble
fard mil vegadss l'experidncia que no a'hi ha prou amb 1l'horitzd im-
mediat: cal esspersar, i per esperar, cal sempre el FUTUR DARRER, el
futur de 1TALIANCA NOVA {(Jar 31,%58s8; 33,20s8s; O0s 2,20-24; Ez 6; 16;
" Is 54), on Déu e3 manifestard plenament com és: "Jo a3b6c 8l gue serd".

E1l Déu "futur? -i no pas el Déu "trascendent"- és el qui ali-
menta l'esperangsa d'Ilsrael, esperanca gque es refereix al Poble, al
seu futur histdric, a la seva restauracid; perd també esperanga que
as refereix a tots els pobles, a la consumacid de totes les coses,
a la vinguda del "Regne de Déu",

Encara que 1'ALIANGA es refersixi a un poble "particular", res-
sona en la conscidneia del poble la conviceid de que l'Alianca de
pau, que Déu va segellar amb Noe després del diluvi (Gen 9,1-17),
mai no serd suprimida. La seva existdncia de "poble escollit®, que
té els seus ofigens en 1'Alianga amb Abrahaem (Gen 15 i 17), es mani-
festard plenament en els ™iltims temps"; el jueu pietdés sap molt bé
que la seva condicid de "poble escollit" el col.loca en una actitud
de temtimoni, per a tots els pobles, d'un futur escatoldgic.

D'aquesta manera, alld que és "particular" va venir després d'a-
11d que fou primer "universal'; i, després d'alld que és "particu-
Lar", vindrd alld que és "universal’.

Israel ho sap, tot aixd. I també sap que el seu Déu, és el "Déu
creador de totes les coses" (23). La NOVA CREACIU, que espera, 1i
proporciona tot el que necessita saber respecte a la PRIMER CREACIO,
de la qual ell, Israel, com a "poble escollit”, n'és la clau inter-
pretativa (24).

nidero obrar sal®ifico de Dios destruye todas las analogias sacadas
de la historia experimentada y btransmitida de Israel con su su Dios,
¥y a medida que el Jjuicio. que comienza con Israel, se extiende a lo
large de la historia de los pueblos, tanto més se destacan las prime-
ras huellas de una escatologlia universal de toda la humanidad”.

(2%) En un context de blasme contra els idols de les nacions, Jere-
miag proclama Yahveh "Déu veritable, Déu vivent i rei etern, que ha
fet la terra en la seva puixanca, ha establert l'obra de la geva sa-
viesa, i ha estés els cels en la seva intel.ligdncia": "Tothom és
wmancet de coneixement: tot escultor serd avergonyit per la seva es-
tadtua, perqud el seu idol és mentida i no té ald. Sén vanitat i en-
gany; en el temps del cdstig sermm destruits. Ne aixi la riquesa de
Jacob, que és el Creador de tota cosa, 1 Israel és la tribu de la
seva heréncia" (10,10-16), En un context semblant, Is 40,12-26 ex-
clama: "Alceu els ulls enlaire i mireu: Qui ha creat aquestes coses?
El qui fa sortir en ordre el seu exércit i les crida totes pel seu
non" (ecf. Is 44,9-28), Ambs inivita el poble a encarar-se amb el seu
Déu, "qui plasma les munfernyes 1 el qui crea el vent" (4,13); "el
qui ha construit al cel els seus escalons i n'ha fonamentat sobre la
terra la volta; és el qui dona veu 2 les aigiles del mar i les rebat
sobre la superficie de la terra; el seu nom és: Qui fa ésser" (9,6).

(24) "La conversidén de Isreel serd una verdadera recreacidn: 'Yahveh
crea slgo nuevo en la tierra: la mujer va en busca de su marido' (Jer
31,22). Igualmente la futura liberacidn (Is 45,8), acompaifiada por los
prodigios de un nuevo Exodo (Is 41,20); la nueva Jerusalén, en la que
€l pueblo nuevo hallaré uns felicidad paradisiaca (Is 65,18); y la
estabilidad de las leyes establecidas por Dios, son una predda segura
de que este orden nuevo dureréd para siempre (Jer 31,35s3). Finalmente
el mundo entero participara en la renovacion de la faz de las cosas:
Yahveh creard cielos nuevos y una tierra nueva (Is 65,17; 66,22s).
Perspectiva gradiosa, en la que el términc de los designios de Dios
alcanza la perfeccidn de los origenes, degpués del largo paréntesis
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L'estrcutura teoldgica
del "temps",

Si ens és licit resumir alld més caracteristic de 1'estractura
religiosa d'Israel des després de 1'Exili, haurem de recdrrer a

1'expectacid escatoldgica de la sobirania de Déu. Perd, sde qud es
tracta exactament?; 1, sobretot, jcom va arribar Israel a aquesta
conscidncia col.lectiva?

La “histdria" de la creacid és, ben cert, un element tardd (25).
Només els "savis , en certa manersa, 2M 7,28 27y, fen una re-

/

gque habia abierto el pecado humano. Ezequiel, sin emplear explfci-
tamente el verbo '‘crear' se adaptaba ya a él cuando mostraba a Yahveh
cambiando el los filtimos tiempos el corazdn del hombre para volverlo
a introducir en el gozo del Edén (Ez 36,26-35; cf, 11,19). Por esto
el salmista, apoyéndose en tal promesa, puede suplicar a Dios que
‘eree en &1 un corazdn puro' (Sal 51,12): en esta renovacién presien-
te con toda razdn ina anticigacién concreta de la nueva creacion que

tendri lugar en Jesucristo" (Vocabulario de Teologie Biblica, P.197).

(25) "Al leer los primeros testigos de la literatura biblica se tiene
1a sensacidn de que los antiguos israelitas propendisn més & conside-
rar & Dios como el salvador de Israel y el autor de la alianza que
como el Creador del mundo y del hombre, Sin embargo, es cierto que

la idea de la creacidén se remonta en Israela la mads remota antigtie-
dad. Existi{a, en efecto, en el medioc oriente en que se afirné la re-
velacién bivlica, mucho antes de la época de Wdbraham. En Egipto, el
relato de 1la ereacidn por Atum esteba grabado en las paredes de las
pirémides. En Mesopotamia textos acédicos, que dependen a su vez de
tradiciones suméricas, contenian diversos relatos de la creacibén. En
Ugarit el dios supremo El era llamado el 'creador de las criaturas'.
Sin duda, en estos tres casos el origen del mundo estaba ligado con
concepciones politeistas. En Mesopotamia se relacionaba organicamente
con la guerra de los dioses'que la mitologla situsba en el tiempo pri-
mordial. A pesar de todo, los mitos mismos eran testimonio de preo-
cupaciones que no podian ser extraiias a Israel. Se ha supuesto que el
nombre divino, Yahveh, tenia primitivamente sentido factitivo: 'El
que hace ser', por tanto, 'el creador'. Pero el Génesis nos proporcio-
na un punto de referencia todavia més significativo. Melquisedec ben-
dice a Abrshem ‘por el Dios altisimo que cred cielo y tierra' (Gen
14,19): la expresién se halla precisamente en textos fenicios. Ahors
bien, Abraham toma también por testigo sl 'Dios altisimo que creb
cielo y tierra' (Gen 14,22). Asi, en el Dios creador del rey de Sa-
lem reconocian los patriarcas a st propio Dios, aun cuando el poli~
teismo hubiera desfigurado un tanto sus rasgos" (Vocabulario de Teo~
logfa biblica, pp.194-195).

(26) Prov 3,19-20; 8,22-31; Ecle 7,13-14; 8,17; 11,5; Sa 1,14; 9,9;
%g,au; 1P4I-34-33420; Ecli 1,9; 17,1-3; 24,9; 33,10; 42,15-43,33; 50,

(27) "Per bé que la idea de la creacid partint del no-res, ja es tro-
bi continguda implicitament en Gn 1,1 i en altres indrets, aqui és

el primer lloc on ve formalment expressada., En la cosmogonia biblica,
no es parla de l'existéncia d'una matéria preexistent i eterna, i els
passatges en gué ho sembla, com Sa 11,17, s'han d‘'entendre de 1'ano-~
menada creacio segona, és a dir, de l'ordre posat per Déu en el caos
inicial de la matéris imforme (préviament creada per ell), per tal

de donar un mén organitzat o cosmos. En el nostre text, cal sobre-
entendre aquestes dues fases de l'obra creadora de Déu, perqué tot el
context fa referéncia al naixement d'homes en particular, que pressu-
posen altres homes com a matéria preexistent. En el principi, perd,
Déu ho va crear tot del no-res" (Nota de la Biblia dé la Fundacid
Biblica Catalana, p.719).
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ferdncia a la "creacié® com s res creats, que ho compren tot i que

inclou 1'home: 1la rea creata conté una profunditat, que es correspon
a 1'accid creadors de Déw, que és insbastable.

Doncs, bé, la "creacidé" té uns “histéria", és & dir, estd estiuc-
turada en forma de procés, que va de 1'acabament al comencgament, &
causa de l'estructura mateixa del "temps creat": en forma, doncs,

d'un allunyament progreéssic, que és condlcid prédvia al procés d'apro-
ximaclo ge Tes diverses ailances, respecte sempre a 1l'Acts Creadox.
l,- E1 "primer instant”.

La Biblia concep &l "teups" com la "primera criatura" de Déu.
Segons 1'escola sacerdotal (Ge 19§1~2$43§, Déu d8na origen a totes
les coses 1 & L'ordre mateix de l'univers, que deixa de ser caos, un
cop Déu personalment ha esiablert una periodicitat exemplar. M es
enlld, doncs} dels inbteressos diddctics del document, s'intueix 1l'a-
firmacid: "Déu é= 1l'autor del comencament de totes les coses i de
1l'ordre de l'univers”.

Per a nosaltres, aixd és el nateix que dir que 1l'"obJjecte® de
1'Acte Creador &8s la temporalitat de la criatura; que no hi ha "temps'
abans de 1a "creacid", 1 que Deu trascendelx la temporalitat prdpia-
ment dita.

a) 1'Acte Creador:

Israel mai no va considerar que la "creacid" fos
una cosa, 8ind el 1lloc on Déu actua. L'escola yahvista (28) presen-
ta 1Tactivitat creadora de Déu en la "cTeacid", Podriem dir, doncs,
que la realitat "creada" és real, perquéd es troba en una situacid
permanent i progressiva de comeng. Es a dir,:per la forga del mateix
Acte Creador, la res creata se situa enfront de Déu, en una llunya-

a progressiva, autonomament.

b) la temporalitat de la criatura:

Afirmar que la res creata té el seu origen en Déu
és afirmar que el "primer instant™ ha rebut de Déu la seva prdpia
virtualitat de ser "primer" ("germinalitat" i "irreversibilitat". si
la"creacid" es troba en situscid de comeng -s'estd fent-, d'alguna
manera aquest "primer instant" &s pepeteix ell mateix: perd no pas
com una "repeticid d'alld mateix", sind com a una realitat sempre
nova, sempre "creada"™ (29.

(28) WOLFF (o.c., pp.117-118) parlant del yahvista, diu: "Tedrica-
mente el problema del tiempo no le preocupa Todavia. Por esc es atn
més llamativo lo gue realmente nos dice sobre la vida del hombre.
Antes de narrar, al comenzar su obra, la creacidén del hombre (2,7),
fija el punto en gue Liens lugar (2,4b): 'El dia en que Yahvé cred
tierra y cielo'. El 'dia’ no es¢ 21 tiempo del calendarioc. No se tra-
ta, pues, de un conceptc fisico. Ss toma Unicamente como periodo de
un acontecimiento, en realidad, del acontecimiento de una accibn di-
vina... Segin esto el tismpo 3@ concibe como una etapa para la ac-
cién, en la que sucesos obrados por Dios y los hombres operan cam-
bios. Es, por tanto, con la creacibn y vivificacién del hombre (2,7)
como comienzan los tiempos, en los gue varian las relaciones. Con un
minimum de conceptualizacign v un maximum de intuicidn nos dice el
yahvista cémo concibs el hombre primordialmente el tiempo".

(29) Perqué Déu és 1l'autor del "temps", per aixd el coneixement i el
canvi dels "temps” és un privilegi divi: "E11 és qui fa alternar els
temps i els moments" (8n 2,21); i la "quarta bdstia" de Dahiel és la
pitjor de totes, perqud intentard canviar el temps" (Dn 7,23-25). Ni
tan sols el pecst, segons el yanwista not alterar el "temps" (cf.

WOLFF, o.c., P.118; 1l'autor suggs -

ta, superat per la preséncia 4°2llé

.o wacasver cfelic del yahvis-
que €s nou).
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¢) crédsturitat i temporalitat:

Afirmant la Biblig la llibertat creadora dg Déu,
estableix "alld divers" com a divers, és a dir, la "crea at?;
afirmant la continuitat creadora de 5éu, estableix "a113 divers® com
a successib, &8 a dir, 1a "temporalitat". Es aix{ com s'estableix
la naturalesa mateixa del "temps", que té la seva unitat en Déu, i

que, essent successid, és també continuitat en el ser,

2.,- E1 "darrer instant".

L'afirmacidéd més seriosa que fa la Biblia del "temps", és que é&s
1'anmbit on es produeix 1l'sutocomunicacié de Déu.

- L'expressid "la fi dels .dies", que trobem a Is 2,2 -i que es
repeteix a Gn 49,1; Nm 24,14; Dt 4,30; 31,29; Jer 23,20; 30,24, ..-,
vol dir el final d'un periode, Tanmateix, l'home biblic creix en el
coneixement de l'existeéncia d'un "darrer instant", que posa limit a
la successidé temporal: és la "revelacid" de la "plenitud", de l'exis-
téncia acabada d'una realitat, que ja fou donada al comengament dfuna
manera "germinal', com & quelcom que havia de madurar.

a) una nova accid de Déu:

La Biblia afirma que, des de la seva prd ia
llunyania, la res creata "rep" una nova accid de Deu, que E‘apropa
a EI% (30). Perqué és aixi, el Ttemps” en el qual Ddu hi ve, hi
irromp, deixa de ser un "chronos", per a esdevenir un "kair&s".

b) 1la plenitud dialédctica:

La Biblia presenta aquest kairés com una reali-
tat dialéctica, que experimenta la fi, "que Ve" des de fora (L'accié _
de Déu gue posa final o acabament), en la fi realitzada des de dins
(1taccib evolutiva de la mateixa res creata) (31).

(30) Els profetes parlen de "temps a venir® (Is 27,6), "dies que ve-
nen" (Is 39,6)., Es un "temps" qualitativament diferent de la succes-
8i6 temporal, Es un "temps® en el qual Déu hi ve. '

Volem dir que la Biblia presenta la successid temporal, no pas
des del "primer instant", siné des d'aquesta "nova" accidé de Déu,
que produeix en la res creata un procés d'sproximacid temporal pro-
gressiva, Aix{, doncs, Ia "creacibd" camina), no des del comengament
vers la fi, sindé des de la fi vers el comencament. Perd la res cres—

ta "experimenta" la diversitat deks "dos" Actes divinals: i per
€5 ella mateixa "llunyania" i "aproximacié®,

(31) Aquest seria el mérit i 1'aposbacid substantiva de 1'apocalip-
~tica. La plenitud com a realitat dialdctica, es fa des de la seva

prdpia negacib: el "mbén present" ha d'experimentar la seva destruc—
cid, perqué des d'aquesta situacib "vella" arribi a la plenitud que
ve de Déu. Es aquesta la "nova novetat darrera’: un mén nou, cons-
truit des del moment dialdctic de la seva destruccibé. Aixi, la res
creata arriba al terme de la seva llunyania per a rebre el do gra-

Tautocom

tult Eg 1'aproximacid absoluta (1 unicaciéo de Déu en el vomps
temps®),

Es cert que aquest "darrer instant® s'estén poderds i lliure go-
bre la totalitat del temps creat: i la Biblia coneix diversos "mo~
ments" d'aquest kairds en la "histdria sagrada”, Perd per ara, aquest
kairds no pot produir el moment de la plenitud, perqué la res creata
encara no ha arribat a la seva prdpia plenitud. I és8 que aguest kai-
rés exigeix l'evolucid plena de la res creats: es tracta, la "novs
creacibé™, d'una creatio ex nihilo sul, sed non subiecti. Qualsevol
"moment temporal 8 1lgualiment proxaim a aques airos en quan al
"sui", perd no ho és en quan al "subiecti'. :
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¢) sl "Déu Creador”:

La Biblia afirma que Déu és "el qui viu eterna-
ment i ha creat totes les coses juntes" (Eccli 18,1; cf. 16,26-17
24) (32). Perd Déu és el Déu que ve de lluny (Is 30,27), "seu allg
dalt® (Is 33,5), perd és també el qui camina davant del seu poble,
ho ha e¢reat tot i continua essent el "Déu ocult" (Is 45,2-18). I ell
88 el "darrer" (Is 41,4), el qui anuncia, al principi, el final (Is
46,10), és el primer i &l darrer (is 48,12), aquell qui fa "una cosa
nova" (Is 43,18-19).

L'estructura teoldgica
de la "histdria”.

Donat que la revelacid cristiana de 1l'éschaton inclou 1'experidn-
cia d'un “temgs" gue ha arribat a la seva "plenitud”, per una acecid
especial de Déu, es important que vegem ara com pensa la "historia®

1'home biblic (33).

(32) Els "savis" insisteixen en la idea de la "conservacid" (Sa 11
21ss; 15,1) i en la sobirania sobrse la vida i la mort (Sa 16,13-14).
A Bn 6,27 llegim: "Perqud ell é&s el Déu vivent que subsisteix per
sempre més, el seu regne no serd destruit i la seva dominacid no
tindrd fi". Isaiss insisteix en 1l'eternitat de Déu: 43,13; 40,28.

El terme hebreu 'olam (temps amagat, eternitat) caracteritza
eminentment 1l'existdncia de Déu, en quan és superior a l'home i a la
seva existéncia, perd també s'aplica a altres realitats diverses de
Déu, i aleshores prén la significacié de "duracid temporal inabasta-
ble" - :

La reflexib sobre l'heterogeneftat de l'etsrnitat enfront del

"temps" es va fer en el judaisme tardd. Es el concepte d'una reali-
tat que, per un costat, s'obté en l'experiéncia del temps del mén

i 4d'alld que eixsteix histdricament i lliure, i per 1l'altre, es contra
posa a aquest temps. Es tracta d'un concepte gue serveix alhors $er
a caracteritzar el fonament suprahumd i ashistdric de tota la realitat
temporal, i per a definir la seva consumacid (cf. Conceptos fundamen-
tales de la Teologia II, p.55). Alld que per BOECI &s "interminabills
vitae tota simul et perfecta possessio", la Biblia ho expressa en
forma d'una duracid kbl.limitada. Tanmateix, ni biblicament ni teold-
gicament l'eternitat no és un "concepte", sinbé el "Déu etern", és a
dir, el Déu que §§, perqué fou i sera. L'eternitat és, doncs, pre-
sent en el temps. E1 temps és per aguesta preséncia: el temps sense
l'eternitat és com s8i no fos (c¢f. sobre tota aquests matédria, E1l mis-
terioc del tiempo, de JEAN MOUROUX, Barcelona 1965, principalment les
PP.11-60). La mutua relacid positiva entre temps i eternitat troba el
seu coronament en el fet que &l Logos etern de Déu assumeix el temps,
creat per Ell, com a temps de la histdria de la seva prdpia autocomu-
nicacié: perd aixd ja pertany a la revelacib cristiana,..

(33) Israel concep la "histdria" com una “"unitat®, i el cmrs dels
esdeveniments com un "cami{ wvers la £i". Diu BUDTMANN (cito la traduc-
c¢id francesa de Geschichte und Eschatologie, Neuchftel 1959, pp.32-
%35; hi ha traduccid castellana): "GCette compréhension de l'histoire
se développa au cours de l'histoire méme d'Isra8l... La pensée domi-
nante du recueil jahviste est celle de 1'unité nationale du peuple,
sous la direction de Juda. Cette unité s'exprime par le fait que le
d8but et la fin du récit sont reliés par la promesse divine... La
traditidh élohiste présente aussi 1'histoire d'isra&l comme unité
significative., L' histoire se déroule selon les promesses divines

dont le dessein est d'établir io » v Az David enpy Jara¥l. Le récit
élohiste a sa source chez les grar . urophétes du huitiéme et du
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Le "histdria" comenca amb la “"creacid de 1'home" (34). Es cert
que l'home té les seves arrels a la terra (Ge 2,7-9; 3,19; Sal 104,
29), perd també és veritat que és l'Gnic ésser de la "creacid" que
estd cridat a reduir totes les coses a la unitat original: 1'home és
"sonscidncia provident" (35).

o

septiéme siécle; d'aprés lui, l'histoire montre 1l'alternance de la
grice divine et du péché de la nation, du jugement divin, de la péni-
tence humaine et du pardon divin... Aussi, 1'élohiste termine-t-il
son récit par la destrction de Jérusalem et par la chute de Juda,
Cette catastrophe est pour lui un chitiment divin, mais en mé@me temps.
elle ouvre une porte & l'espérance, car la dynastie de David ne sera
pas exterminée. La rédaction deutéronomique de 1l'histoire d'Isra¥l
est aussi influernc&e par les prngEtes. Toute l'histoire révéle le
régne de Dieu, de ce que Dieu & choisi Isra€l comme son peuple. La
réflexion sur le passé met en lumidre un cycle permanent, menant de
1'apostasie & 1'idolftrie et & la punition divine, & la défaite et &
la soumission du peuple 3 des rois étrangers, & la conversion & Dieu
et 3 la délivrance. En ce sens, ce récit est un exposé critique du
passé et une exhortation en vue du présent. A 1l'exhortation est liée
en outre la promesse d'un avenir, d'un salut pour le peugle puni,
s'il accepte d'pbéir A la volonté de Dieu, De méme, le récit sacerdo-
£al met en évidence le rdgne de Dieu dans 1l'histoire du passé et pro-
cYame ses promesses pour 1l'avenir, Pourtant, il ne s'intéresse pas
tant & critiquer le passé qu'd montrer que Dieu s'est révélé en lui...
Son but est de montrer la fin de l'exil, le retour du peuple en Pales-
tine et sa e® recréation en tant que communauté cultuelle placée sous
la loi. D'aprés ces conceptions, l'histoire forme une unité lourde

de signification dont le cours se développe conformément au plan de
Déeu... Concluons. Pour 1l'Ancien Testament, l'histoire est une unité,
mais il n'y a aucune analogie entre elle et la nature. De cet faity
elle n'est pas soumise & des lois immanentes que l'on pourrait connai-
tre gréce a une recherche psychologique. C'est sa signification qui
fonde son unité, ¢'est-a~dire le gouvernement ou 1l'education du peu-
Ple par Dieu. Le plan divin donne une direction au cours de l'his-
toire, & travers le conflit permanent di & 1'homme. Mais ce conflit
pose lui-méme une question: s8'il dépend de 1l'obéissance de 1'homme
que le but de l'histoire soit atteint, comment la promesse divine
peut-elle se réaliser? On ne peut pas répondre & cette question, car,
pour 1l'Ancien Testament, la prosperité qui caractérisera l1l'étape fu-
ture ne concerne que ce monde. Seule l'eschatologie tardive de 1l'apo-
caliytique Jjuive nous en donne une réponse, mais celle-ci n'apparait
que rarement dans 1'Ancien Testament... D'autre part, c'est le peuple
ou la nation qui est le sujet de l'histoire. Les individus n'ont
d'importance qu'en tant que membres du peuple, Si la promesse s*accom-
plit, le bien~&tre futur sera celui du peuple, et naturellement des
individus membres de ce peuple, mais seulement de ceux qui vivront &
cette époque. Qu'en sera-t-il alors des autres, de ceux qui sont déja
morts? A cette question aussi, seule 1l'eschatologie apocalyptique
donne une réponse".

(34) Cf. WOLFF, o.c., pp.1l29-135.

(35) Cf. MOUROUX, o.c., pp.61-82, L'autor diu: "Es propio del hombre,
por ser un espiritu encarnado hacer brotar el tiempo. El alma humana,
efectivamente, es creada en los confines del tiempo ¥ de la eterni-
dgd - quasi in horizonte existens aeternitatis et temporis (Santo To-
mas, Contr.Gent. 1.2, ¢.81)... Esa paradoja del espiritu encarnado se
manifiesta ne¢esariamente en su actividad; y todas sus actividades
espirituales... estaran afectadas por ello. De un lado, y como conse-
cuencia de esta misma perfeccidn, ellas se realizan en una actualidad
y una instantaneidad que trasckende el tiempo continuo del cuerpo anm-
mado, sigulendo un movimiento propiamente espiritual, con una pleni-
tud que hace de ellas unas especies de 'fragmentos de eternidad'. Pe-
ro quien dice eternidad dice unidad. Esos 'fragmentos' no adquieren:
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L'home s'afirma ell mateix enfront de Déu: és aquesta la seva
peculiar llunyania respecte al Dpeu Creador. Perd l'home no coneix
aquesta exIstSncIa seva fins que intueix en la seva conscidncia la
"erida" que Déu 1i fa, 1'Alianga. Es aleshores quan reconeix el seu
"pecat original”. L'home no és "imatge" de Déu fins que Trespdén a la
crida amb la fidelifat a 1'Alianca. Al llarg de tiata la histdria re-
ligiosa d'Israel, aquest home fidel encara no ha existit del tot, i
el "pecat original” perdura.

La "immortalitat" (36) de l'home biblic és quelcom que esdevé en

existencia y significacidén més que por su relacién a la unidad que
los funda, de la que se originan y en la que se consumen, Formen asi,
poco a poco, esta unidad progresante, esta duracién espiritual que
es propia del hombre y en la que se conjugan indisolublemente la per-
manencia y el devenir, porque el alma participa de la eternidad e
imita la unidad de ésta, unificando sus actos en un sentido, en un
valor, en su mismo ser. Pero, por otra parte, esas operaciones se
temporalizan, y el tiempo les es 'adjunto' en la medida en que ellas
implican la actividad del cuerpo animado, la presencia de realidades
materiales y el desarrollo de una actividad discursiva. Unidn para-
dégica, sobre la que volveremos, de lo temporal y de lo supratempo-
ral, donde se explica el misterio del espiritu encarnado. Pero la
conciencia encarnada es, por el mismo hecho, una conciencia en el
mundo... El1 tiempo no aparece plenamente sino con l1a concilencia,
porque ella dola puede convertir el futuro en pasado a través del
presente, y computar asi el caminar del universo ¢reado... Como con-
ciencia en el mundo, el hombre inicia el tiempoc cdsmico, con todos
sus niveles" (pp.o6i-68), : :

(36) La Biblia la "immortalitat" de Déu com a sindnim de la seva
eternitat. No és, doncs, un concepte nou. La "immortalitat", com a
cennepte tipic, es troba al llarg de la histdria del pensament humi:
en el pensament metafisic i religiés de 1'India, en l'actic pensament
grec, en el'hermetisme (doctrina continguda en els escrits anomenats
d'aquesta manera pel nom de Hermes Trismegistos), en la gnosi i en
el maniqueisme. Perd no es troba en la Biblia. El judaisme exclou la
"porecid de la substdncia divina" com a ésser vivent, exclou la pre-
existéncia de les 3nimes i la seva caijuda, la transmigracié i el
dualisme entre anima i cos.

Diu RUIZ DE LA PERA (La otra dimensidn, pp.97-100): "El1 Libro

de la Sabiduria introduce en el canon veterotestamentario una termi-
nolog{a nueva: ya desde el comienzo se utiliza como referencia antro-
poldgica el binomio sdma-psyché (1,4) o, excepcionalmente, su homd-
logo sdma-pnelima (2,3). Dentro de este esquema conceptual, aparece
en el 1ibro la idea de inmprtalidad-incorruptibilidad (athanasia-
aphtharsia), dos términos que se usan practicamente como sinénimos,

esconocidos en la Biblia hebrea e inusitados en el griego de los
LXX: 'la justicia es inmortal' (1,15); 'Dios creb al hombre incorrup-

tivle' (2,23); la esperanza de los justos 'estaba llena de inmortali--
dad' E3,45; ‘la inmortalidad acompafia el recuerdo de la virtud' (4,1);
etc, (cf, 6,18-19; 8,13.17; 15,3). Como se puede comprobar por los

textos apenas citados, esta inmortalidad nada tiene que ver con las
tesis filoséficas del alma naturalmente inmortal. En nuestro libro,
ella es el fruto de la justicia, o de la sabiduria (c¢f. el sorites

de 6,17-19), es decir, de la santidad. Aungue el autor conoce une
supervivencia de los impios (y no sélo de los justos), jamis aplica

a tal supervivencia los términos athanapia-aphtharsia,) En légica
correspondencia, la nocidnde muerfe (thanafos) no se emplea para
significar Gnica o principalmente la muerte fisica (a no ser en con-
tados lugares, sin interés teologico); alli donde el.autor quiere pra -
olasr el contenido ideoldgico del término 'muerte', ésta aparece comc
una realidad ético-religiosa: ella =5 1o que se buscan los impios cou
1a mentira (1,11), ocon su vida ex!: . .cdiu {(1,12). No fue pios quien
la hizo (1,155; son loe pecadores los gue la llamen (1,16) y ha en-




65.

el futur. L'home gerd immortal, perqué Déu li ha promés de ser-ho.
Perd d'aquesta immortalitat ja en comenga a participar ara mateix,
en la mesura en qué participa dels esdeveniments de la "histdria de
la salvacid".

1.- La "histdria de la salvacid”.

Déu mateix, segons la Biblia, estableix el moviment de 1l'univers.
Perd és l'home el qui fa sorgir el temps historic i el defineix: me-
deix l'univers, que es mou, i construeix l'estructura espec1§ica.del
temps. I aixd ho fa, perqud és comsciéncia encarnada, "consciéncia
en el mén", Tanmateix, la significacidé 1 la densitat esphritual que
1'home déna al temps, depen de la seva capacitat per a donar una
resposta al Déu Etern, present en el temps, i dg la resposta matelixa
que déna. La irrupcié de Déu en el teuwps creat és, alhora, el pres-
supost i l'explicacid del "didleg de salvacié” entre Déu i 1'home.

a) la irrupcidé de Déu en el temps creat:

La Biblia ensenya que, en la histdria, Déu hi
intervé. Es tracta d'un quelcom més (37): Déu crea 1'esdeveniment,

trado en el mundo 'por envidia del diablo' (2,24; slusibn a Gn 3).

En consecuencia, el fin terrenoc de la vida del Jjusto es descrito, no
con el término thénatos -que resta circunscrito a los pecadores-
gino como un ‘'ser trasladado' por Dios (4,10.11.14; se conjeturaria‘
aqui el verbo lagaj), como una 'salida'’ (3,2.3) de este mundo, o

(m&s ahin) como una simple apariencia de muerte (3,2). La inmortali-
dad que esperan los justos es un 'estar en las manos de Dios' (3,1),
una vida eterna que tiene al mismo Sefior por recompensa (5,15), que
"es descanso (4,7), coronado por el honor y la belleza (5,16), en la
gracia y la miseridordia divinas (3,9). A los pecadores, en cambio,
les aguarda una postexistencia tragica, que se describe detallada-
mente en una larga seccidn (4,18-5,23), en la que se acumulan los
trazos més sombr%os. Nuestro libro, en suma, no hace més que explici-
tar, al término de un secular procesc de reflexion, la rica médula
ideoldgica implicada en la concepcidén biblica de la vida y la mier-
te. La vida es vida don Dios; el pecado es ya un comienzo de muerte.
La intufédon latente en los salmos misticos aflora ahora en su ade-
cuada expresidn: quien vive de y para Dios, quien experimenta duran-
te su existencia temporal la presencia vivificante de Yahvé, ve confea
fortada su esgperanza con la certidumbre de una vida inmortal. Basta
comparar Sb 3,1.9 y 5,15-16 con Sal 16,9-11 y Sal 73,23%.25-26; Sb 4,
10-11 con Sal 49,16 y Sal 73,24; el parentesco de ideas, pese a la
distancia que separa a los autores en el tiempo y en el vocabulario,
es demasiado obvio para que pase desapercibido... B8 A través del do-
lor de su silencio (Job), la decepecidn de su lejania (Qohelet) o el
gozo de su presencia (salmos misticos) es Dios quien se va abriéendo
camino en el alma de Israel. Todo gira alrededor de la radacildn vi-
tal con 1. Porgue esa relacidn no es, no ha sido nunca para los is-
raelitas fieles, una realidad exlcusivamente futura, sino més bien
algo experimentado en el tiempo de la existencia terrena, ha sobrevi-
vido una esperanza capaz de estimular el desarrollo doctrinal, supe-
rador de sucesivas y dolorosas crisis sobre la base de las vivencias
Je cada momento histérico”. :

(37) Pels grecs, per exemple, aguest "quelcom més" és el lo og, 1l'e~
lement etern, gue subsisteix en els mateixos esdeveniments: tan sols
en la mesura en qué l'home comprén aguest "ordre 1ldgic" i s'hi situa,
el mateix "ordre logic" esdevé "mesura humana". Només aixi la histd
ria és feta pels actes humans. Per 1'AT, no 4s 1'"ordre ldgic", siné
Déu el qui crea i dirigeix el procés histdric vers un terme. En tot
cas, segons la Biblia, el "temps histdric" no té res a veure amb el
"determinisme histéric": l'accent es posa en l'acte lliure, en 1'op-
cib, que doéna significacid total al temps.
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que, pel seu compte, genera l'especifica historicitat de la salvacid.
Perd l'esdeveniment, creat per Déu, és sempre una paraula que Déu di-
rigeix a 1'home, perqué 1'home, ebeint-la, esdevingul existéncia ve-
ritable. Es el comencament d'un didleg de salvacib.

Agquest diéleg s'inicia, segons la Biblia, al comencgament del
temps: la "vocacld a ser" ds el primer moment. D'aixd en té experién-
cia Israel, ga® a poc a poc va descobrint que el Déu-que-salva és el
Déu Creador, i que el temps de la creacié és un temps de salvacib.

1 ha un comeng del mdén, comeng de la "histdria de la salvacié", co-
men¢ del temps codsmic i alhora salvific: és el fet paradoxal del
comenc absolut, més enlld del gqual no hi ha res, fora del Creador,
que fa existir la res creata, sense identificar-s'hi, i que "revela”
el que fa dirigint la seva paraula salvadora als homes.

b) la promesa de Déu i l'esdevenir histdric:

Si bé la resposta de l'home és part integrant
de la "histdria de la salvacid® (38), la resposta humana no esgota
la paraula que Déu 1li ha dirigit, i, per aixo mateix, l'esdeveniment
galvitic mai no és concepbut com un "didleg acabat" entre Déu i 1'ho-
me.

A11d> que fa que la paraula no s'esgoti en el "didleg de salva-
cid" és, principalment, el cardcter ge promesa (39) d'aquesta matei-

(38) Aixi, doncs, amb Jaspers, podem descriure la "historicitat" bi-
blica, com la "possihilitat que té 1l'existéncia humana de realitzar
en un instant la fusid del temps i de l'eternitat"(ef. MOUROUX, o.c.
pp.77-78, on cita el text de Jaspers a lettre 4 Bultmann, a La Table
Ronde, p.l44). Segons la Biblis, 1l'home es essenclalment un "&sser
historic", no perquéd es trobi mogut per_la histdria, sindé perqué fa
1a histdria. (Cf., més endavant, nota 48).

(39) Cf. MOLTMANN, Teologia de la esperanza, pp.l32-137 i 163-173.
L'autor descriu les caracteristiques de l1a "paraula de promesa" d4d'a-
questa manera: "Una promesa es una oferta que anuncia una realidad
que todavia no existe... Cuando se trata de una promesa divina, que-
da con elloc indigado que el futuro que se aguarda no tiene necesaria-
mente que originarse en el marco de posibilidades gue estin dadas en
el presente, sino que surge de aguello que le es posible al Dios de
la promesa” (p.133); "La promesa vincula al hombre al futuro y le
otorga el sentido para captar la historia... su propia historia. El
futuro de la promesa no es la trayectoria vacia de un cambio posible,
v la esperanza que la promesa despierta no es la apertura a lo futuro
en general. El futuro suyo, que ella misma inaugura, se halla posibi-
litado y determinado por el cumplimiento prometido" (pp.133-134); "La
historia que viene definida e inaugurada por la promesa no consiste
en el retorno de lo mismo, sino gue posee una determinada inclinacién
hacia el cumplimiento prometido, que estd por &ldgar... Qué es el pa-
sado y qué es el futuro es algo que se hace manifiesto en la palabra
de promesa" (p.l3&); "Cuando la palabra es una palabra de promesa,
esto significa que esa palabra no ha encontrado aun su garantia en la
realidad, sino que, més bien, se encuentra en contradiccidén con la
realidad experimentable ahora y antes" (p.l34); "La palabra de pro-
mesa crea sienpre por ello un espacio intermedio cargado de tensiones,
sapacio situado entre el otorgamiento t la amortizacién de la prome-
sa” (pp.134-1%35); "Cuando la promesa no es abratraida del Dios que la
hace, sino que su cumplimiento se confia precisamente a la libre fi-
delidad de Dios, entonces no existe ningun interés urgente por poseer
un sistematismo juridico fijo de obligaciones histoéricas, expresado
en un esquema de promesa-cumplimiento, ni hay tampoco interés por
mostrar el funcionamiento de tal esquema en el pasado y en los cal-
culos del futuro. Antes bien, los cumplimientos pueden perfectamente
encerrar en si el factor de lo sorprendente y de lo nuevo con respec-
to a la promesa mecibida. Por ello la promesa no caduca tampoco cuan-
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xa paraula. Israel sap (40) que la parsula que Déu 1li dirigeix é&s
una 1invitacid constant i progressiva a no deixar-se empresonar per
la seva fe (#1): i la mateixa resposta humana, sense deixar de ser
totalment fidel, ha d'acceptar la provisionalitat del ceami. I, per
aixd mateix, concep la "histdria de la salvagié“ no pas com la pro-
jeceid cap endavant d'uns esdeveniments salvifics, sind com la rea-
litzacid prévia i parcial de 1'acompliment de la promesa (42),

do caducam las circunstancias histdéricas y el material de ideas his-
tbéricas en que fue percibida... Cuando se trata de promesad de Diosy
entonces también Dios debe ser considerado como el sujeto de los
cumplimientos" (ppl35); "El cardcter especial de las promesas Bete-
rotestamentarias podemos verlo en la circunstancia de que las prome-
sas no fueron liquidadas por la historia de Israel, ni por desengamnos
ni por los cumplimientos, sino que, més bien, experimentaron inter-
pretaciones siempre nuevas y mis amplias mediante la historia expe-
rimentada de Israel... Si gueremos utilizar esto para entender la
'‘historia de la promesa, que se dilata y sa multiplicea', y si nos pre-
guntamos ¢udl es la razdn de la congtante plusvalia de la promesa
frente a la historia, tenemos que abandonar de nuevo el esquema abs-
tracto promesa~cumplimiento. Es preciso recurrir entonces a la inter-
pretacidén teoldgica de ese proceso: la razbén de la constante plusva-
lia de la promesa y de su permanente exceso por encima de la histo-
ria reside en el carécter inexaurible del Dios de la promesa; éste

no se agota en ninguna realidad historica, sino que sdlo se 'agquieta!'
en una realidad que esté en total concordancia con é1" (pp.l35-137).

(40) Diu RUIZ DE LA PERA (La otra dimension, pp.50-55): "A 1la luz de
la promesa inplicada en la alianza, Israel comprende su historia como
- un todo unitario, en el que se van cumpliendo gradualmente los conte-
nidos de aquélla. Incluso al margen de la historificacidn sistemlti-
ca obrada por los movimientos proféticos al interpretar el devenir
del pueblo israelita teoldgicamente, los hagidgrafos veterotestamen—
tarios contemplan los hechos como ensartados en el hilo conductor del
designio divino, que arranca de Abraham y la historia de los patriar-
cas para llegar, a través de Moisés y los sucesos del éxodo, la alian-
za y la entrada en Canaén, hasta la promesa mesidnica hecha a David...
Asi, pues, la promesa, aunque subordinada teoldgicamente a la alian~ .
za (103 autores inspirados situan aquélla en funcidén de ésta), la
precede cronolobgicamente, puesto que se remonta a la vocacidn de
Abraham: Gn 12,1-3; 13,14-17. Estos textos marcan su primera etapa;
la conexidén con la aliamnza es visible en Gn 15, donde la promesa se
renueva solemnemente con el ceremonial de un pacto (vv.1l7-18) que
anticipa la alianza sinaitica. En el estadio subsiguiente, 1la misma
promesa es reiterada, incluso méis detalladamente, en el marco de la
alianza propiamente dicha,.. Por dltimo, y en una tercera etapa, con~-
quistado el pais de Canaén y afirmada la posteridad de las tribus,

la promesa se alarga con un elemento nuevo: el anuncio de un rey me-—
sias que llevarid a su culminacién la oferta salvifica de Yahvé a su
pueblo... Es innegable, por consiguiente, gque la promesa ha funciona-
do en Israel como dispositivo de apertura al futuro. El creyente cap-
ta en ella (si bien oscuramente, en una intuicién que va méds alld de
su tematizacidén concreta) una trascendencia 'que no permite conten-
tarse con un presente que no estd lleno'. S6lc aei se explica que los
cumplimientos, antes aludidos, no la hayan liquidado en la conciencia
de los creyentes, sino que la van reinterpretando y ampliando”,

(41) Cf. 1'article citat d'en MOLTMANN a El futuro de la esperanza.,

(42) Aquesta és la fi de la "histdria de la salvacid”. Parlem de- la
histéria "de la salvacid", perqué la Biblia desconeix la histdria
"profana". 0, millor, la Biblia entén la histdéria "profana" com a
sacramentalitzada en la histéria "de la salvacib®. Ja hi dbrnarem
mes endavant, :
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2,- La "historicitat" de l'home.

Des de la perspectiva d'una reflexié filosdfico-teoldgica de ti-
pus existencial-persconalista, no seria massa diffcil de veure com
1'home, per la seva opcid és capag¢ d'arremcar un instant gqualsevol
de la seva existéncid temporal, i donar-li una "consisténcia de fu-
tur". Si és mquest el pensament de la Biblia, no ho 8é (43). En tot
cas, caldria dir dues coses: que, segons la Rivlia, el futur d'aques-
ta opcid &s incapag de traspassar el limit de la mort, i, segdn, que
1'opcid hummma, a la Biblia és més col.lectiva que individualjy gs el
Poble el qui es juga el seu futur, i el dels seus membres, en les
grans opcions col.lectives.

En efecte, segons l'antropologia biblica (4#4), l'home és una uni-

(43) BUTMANN (o.c., Dpp.126-129) vol fer veure la diferéncia entre

les concepcions biblica i grega sobre Déu i 1'home: "Pour la Bible,
1'homme est en relation avec Dieu. C'est pourquoi nous devons tout
d'abord examiner les différences entre les conceptions bibliques et
grecques de Dieu. La Bible ne parle pas de las tramcendance de Dieu
comme de la transcendance de l'esprit par rapport au monde matériel
et sensible, ou de 1'éternité par rapport & l'histoire. Elle en par-
le comme d'une autorité absolue... Si la guestion de la nature de
Dieu se pose, la Bible y répond en disant qu'elle est volonté. Tout
se que l'homme voit et experimente est fondé sur la volonté de Dieu.
De ce fait, Dieu est le Dieu de l'histoire et par cons&quekt il est
toujours quelgu'un de nouveau, toujours le Dieu qui s'approche de
1'homme au cours de rencontres historiques. Il est le Dieuw qui con-
duit 1l'histoire & une fin, la fin eschatologique pour les juifs et 2
les chrétiens. Il va sans dire que la doctrine de 1'homme s'accorde
avec cette conception de Dieu... La nature de l'homme, c'est sa vo-
lontéd et cette volonté peut &tre bonne pu mauvaise., Elle est bonne
lorsqu'elle obéit aux ordres de Dieu, elle est mauvaise lossqu'elle
d&sobéit A sa volonté et se révolte contre elle. La bonne ou la mau-
vaise volonté de l'homme se manifeste dans son attitude envers le
gouvernement de Dieu dans l'histoire... Il faut noter gue les comman-
dements éthiques n'intéressent pas une image idéale de 1'individu,
mais la vie concréte de la communauté... L'autorité des commande-
ments provient de celle de Dieu qui, étant volonté, veut la communauté
C'est Dieu qui crée la communauté et qui la réclame des hommes, il
veut gqu'elle se réalise dans et par l'histoire et lui-méme s'engage
dans cette communauté. La dialectique particuliére qui oppose la libe
berté et la loi, la Bible ne la connait pas. Le concept de liberté esi
totalement inconnu dans l'Ancien Testament... Dans la Bible, il est
devenu pour ainsi dire un concept historique; il signifie la liberté
de 1'homme par rapport 3 son péché, au passé qui pése sur lui et A
lui-méme. Cette liberté n'appartient pas A la nature temporelle de
1'homme, elle ne peut se manifester gque comme événement".

(#44) WOLFF (o.c., pPp.25-85) parla del nephesg (1l'home necessitat),

del basar (1'home efimer), del ruah (1Thome enfortit) i del leb o
lebab (1'home raonant). Nephes, en el sentit de gola, el trobem a

Is ©,14; Hab 2,5; Sal 107,5.7; Ecl 6,7.9; Prov 10,3: "El modo de ha-
blar muestra nuevamente que se piensa en la garganta, pero, al mismo
tiempo, que el término se pone ek lugar del hombre necesitado en per-
sona... no sblo como &fgano para tomar alimento, sino también de res-
piracién (Jer 2,24)... Unicamente como drganc de la respiracién hace
comprensible el uso de la raiz nphs (nif.) usada como verbo tres ve-
ces", en el sentit de coll... "es normalmente el anhelo no saciado
que arrastra a la aceidn"; "Un pequeiio pasp lleva del nephes como Or-
gano especifico y como acto del anhelo & la significacion mas amplia
segun la cual es sede y acto de otras impresiones y situaciones ani-
micas (Ex 23,9). Aqui es donde por primera vez se puede traducir por
'alma',]. Por mucho que con ello ge ha ampliado el contenido del sig-
nificado de nephes, no va mas alkla del campo de mogimientos emoclo-
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tat, que viu per 1l'esperit que Déu li comunica. Eerb si l'home viu
per 1l'esperit, la vida vertadera i plena no es dona més_que en
aquest mbén i en relacié amb la comunitat: la vida de 1l'individu no
s'entén sind és com a membre del Poble de 1l'Alianga.

a) 1l'home, ésser histdrie: :

I'arrelsment de 1l'indivédu en la comunitat
- (45) ens permet de dibuixar les caracteristiques de l'autocomprensié

nales psiquicos"; en el sentit de vida: "Si nephes designa el drgeno
de necesidades vitales sin cuya satisfaccidén no puede vivir el hom-
bre, para el modo de pensar sintético es claro sin més que nephes
significa ante todo la yida misma... Al tratar de este uso tan va-
riado de nephes en el sentido de vida hay que tener en cuenta que el
nephes tiene la acepcidn de algo indestructible a diferencia de la
vida corporal, algo que separado de ésta podria existir (Gen 35,18;
Lam 1,11; Sal 30,4; 86,13...).Con gran patetismo pide Abigail por
David en 1 Sam 25,&9: "Que la vide (n.) de mi sefior sea guardada en
la bolsa de los vivos junto a Yahvé, tu Dios'... En la bolsa se guar—
daban objetos preciosos como plata &Gen 42,35; Ppov 7,20). La 'bolsa
de la vida' preserva de perder el n."; en el sentit de persona, "N.
se refiere en general a la persona, al individuo, por cottraposicién

a la comunidad... En el relato yahvistico de creacidén (Gen 2,7) vimos
que se define al hombre expresamente como n.hayya. No lo es por razdn
de su formacidén del polvo de la tierra, sino porque Yahvé sopla en

su nariz el aliento de vida. S8lo la respiracidén causada por el crea-
dor lo hace n, viva, un ser vivo, una persona viva, un individuo vi-
vo"; en el sentit pronominal, és equivalent al JT. Basar inclou els
conceptes de carn (o una porcidé de la carn o del cos), famflia o
parentiu i feblesa. Ruah, quan és aplicat a 1'home, vol dir forta-
lesa: "Ruah se atribuye, por otra parte, més a Dios (136 veces) que .
a hombres, animales e fdolos (129 veces), es decir, en un 35 por cien-
to del uso total... Con razbén habréd que designar a ruah como concep-
to teo-antropoldgico",

(45) Diu WOLFF (o.c., pp.281-290): "En el antiguo Israel el individuo -
vive fuertemente anclado en la asociacion familiar y, por tanto, en
la del pueblo. Bi se le separa o se le aisla, es8 porque ocurre algo
desacostumbrado o hasta amenazador, también guizid algo necesario para
la humanizacidn del hombre... En cada uno de los periodos de la his-
toria de Israel como en los grandes cambios del tiempo monarquico an-
tes de ser estado, asi como durante el exilio babilénico y después de
é1, la suerte de cada israeli era esencialmente la de su pueblo...
Para defender a toda la comunidad, hay que descubrir y separar al in-
dbviduo que con su mala accibén la pone en peligro... De esta manera
el antiguo testamento muestra la soledad como aislamiento debido a
acusaciones Justas o falsas, a persecuciones o enfermedades. La sole-
dad significa siempre angustia. Pero Yahvé es alcanzable también para
los desterrados, separados, aislados. Con él se puede sobrellevar y
superar la soledad. La eleccidn puede conducir igualmente a la sole-
dad. Entonces aparece Yahvé como autor de la separacidn,.. Ante la pa-
labra de Yahvé se hace individuo no sdélo el profeta, sino también sus
oyentes... Al hablar a los individuos #os predicadores deuterondémi-
cos estén trabajando por una comunidad reformada. ;Pero se realiza la
comunidad verdaderamente nueva de otro medo que no gsea por la fuerza
de la promesa? Un cierto excepticismo en comparacidén con el optimismo
reformista deuterondémico parece haberse introducido en Jer 31,33ss...
Es asi como el antiguo y compacto pueblo de la alianza se convierte

en una nueva comunidad por el camino del cambio total. Con ello se
realiza ya en el antiguo testamento algo asi como 'la liberacibn del
individuo de la sugestidén del colectivo, dd la polis, de la gens, me-
diante su confrontacidén con la voluntad de Dios: el amor de Dios que
se le dirige, la exigencia que se le hace y la invitacién a la fe. Si
omnes, ego non - aunque todos, yo no - dirid con valentia'",



70.

de 1'home com a ésser histdric, tot fent referédncia al comeng i a la
fi.

Es cert que 1'home biblic fa referéncia sempre al passat, als
seus origens; perd alld que realment interessa és el futur. Tanmateix
1'home biblic no desprecia el "temps present". Sap molt bé que 1la
salvacié que espera es dbéna ja d'alguna manera en el "moment presen "
en tan que projeccid anticipada del futur.

L'home 8'obre personalment a la "crida" de Déu, des de la reali-
tat d'un esdeveniment concret: i, fent-ho aixi, "redimeix" la matei-
xa histdria de la seva tendéncia a desaparéixer. En la consciéncia
de fe, il.luminada per 1'esperanga, el "temps histdric" supera la
1lei de la mort, i esdevé "temps de salvacid”.

B) 1l'home, salvat histdricament.

L'home biblic, en cada una de les situacions
concretes que 1li toca viure, s'entén ell mateix com a esséncia de la
"mistdrica de la salvacid", 1 concep aguesta histdria com la realit-
socibd de la seva propia essdnecia. I aixd, de tal manera, que 1thome
emergeix com a persons, en 1a mesura que Déu 1li dirigeix la seva

“crlga" i hi respon.

Es a dir, 1'home, situat entre un passat que se 1li fa present
sempre com a dada previa, que ell posseeix perd gque no domina (el
comeng), i un futur que el crida, gue 8'apropa, perd que encara ha
de venir (la fi), posseeix la seva esséncia concreta en el didleg
antre llibertat i disponibilitat -la de Déu i la seva-, i la pos-
geeix no estAticament, com a quelcom ja acabat, sindé assumint els
condicionaments de la seva "intramundanitat". Es aixi com. l'home es
comprén ell mateix com a "ésser que esdevé" i com & "comunid de fu-
tur", en el Déu "futur" que crea la seva prdpia histdria.

Aixf, la historia de 1la salvacid expressa, d'una manera dialéc-
tica, el car3cter historic de TTautocomunicacid de Déu¥ Déu mateix,
comunicant~se als homes en la histdria particular de cadasct i en
les relacions amb el Poble, supera la mateixa histdria, conduint-la
a una plenitud en la qual la mateixa histdria deixard de ser "media-
cib” (46).

(46) Es el moment de citar aqui 1'extraordindria aportacié de CULL-
MANN, sobretot el pensament cullmannid de Heil als Geschichte, de
1965, publicada primerament a Alemdnia § que conté una discussid de-
tallada de les afirmacions de Bultmann i els seus deixebles. Cull-
mann diu: Bultmann rebutja, per un canté, la totalitat de la histdria
de 1a salvacid en tan que histdria, i, per l'altre, accepta la tota-
1itat d'acuesta histdria com a mite; la desvaloritzacidé de 1'element
histdric, gno és una nova forma de docetisme? CULIMANN, en el llibre
Comprender & Bultmann (Madrid 1971, pp.18-26), escriu: "Bultmann...
1ns§ste vigorosamente en un hecho histbérico por lo menos: la muerte
de Cristo. Es el Gnico acontecimiento histdérico al cual reconoce un
valor fundamental para la salvacién del hombre. g En qué consiste? La
cruz nos hace pasar de la falsa seguridad de una vida sincronizada
con los principios del mundo visible a la fe que nos hace vivir segun
los principios de lo gue 'no estd disponible'... Pero g se trata real-
mente de la cruz de la que habla el apdstol Pablo?... Para Bultmann,
el necho en si mismo, fuera del llamamiento que nos dirige, no signi-
fica nada para nuestra salvacidén; no es méas que un testigo como eudl-

” -

quier otro. La salvacidn no estriba, pues, aqui en un acto unico, sino
en un acontecimiento incesantemente repetido en cierto individuo, cada
vez que el mensaje de la muerte de Cristo llega hasta él... Asi, pues,
inclugo el Gnico hecho histdérico que Bultmann deja en ple como elemen-
to salvifico, en realidad esté privado de su caracter de acontecimien-
to tnico... El elemento histérico y temporal distingue al judaismo y

al eristianismo de las otras religiones; por eso no sSe puede prescin-
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3.~ L'escatologitzacid de la histdria.

Heus, aqui, doncs, la "historicitat" de la salvacibé. L'home bi-
blic percep la seva existéncia personal lligada a uns fets histdrics
i al seu dinamisme, que sén portadors de salvacibé. Perd, al mateix
temps, l'home biblic no es pot comprendre ell msteix si no és en la
salvacié que encara no s'ha realitzat: més encara, només es comprén

en la salvacid que es realitzard "més enlla" de la mateixa historia.

El cert és que, des de la perspectiva de 1'AT, hi ha, sobretot
per la predicacid profética (47), una esperanga escatoldgica, hi ha

dir de &1 sin alterar la sustancia misma del cristianismo. En efecto,
en el cristianismo ese elemento es todavia méds importante que en el
judaismo, ya que los cristianos parten de la idea de que se han cum-
plido los tiempos, que el tiempolga alcanzado ya en la muerte de
Cristo su punto central, el cual~divide de forma decisiva en dos
partes: la era antigua y la era nueva. El que un acontecimiento his-
térico insertado en la historia trivial tenga una importancia dechsi-
va para ls historia del mundo, a eso le llama el apbstol Pablo la
'locura' de la cruz. Despojar a la fe del Nuevo Testamento de la fe
en el acontecimiento Unico, gno es despojarla de la 'locura', y, por
tanto, de su médula misma? yNo es una 'cruz vacia', como dice el apds-
tol Pablo en 1Cor 1,177 Porque hay que ddrse cuenta de due eshd 'lo-
cura' no es, como piensa Bultmann, la fe 'en lo que no estd disponi-
ble'. Esa fe hubieran podido aceptarla muchos griegos y formularla
con ayuda de verdaderos mitos. En cambio, que la salvacién sea una
historia, he ahi la 'locura' para el pensamiento griego, lo mismo que
para el pensamiento moderno... No tenemos inconveniente en admitir
que la hkstoria de la salvacidén no coincide con la historia profana,
Se trata de una historia interpretada; en consecuencia, hemos de
interpretarla también nosotros. Por eso no le reprocharemos a Bult-
mann haber buscado los principios y los motivos subyacentes a las a-
firmaciones del Nuevo Tdstamento; pero si insistimme en que los moti-
vos de una historia de la salvacidén no son 1os mismos que los motivos
del mito, y en que es inherente a aquéllos el carécter temporal... La
base de la salvacién la constituyen la muerte de Jesis y, sobre todo,
los acontecimientos consecutivos a esa muerte en su unidad temporal.
Para interpréiarlos en ese sentido, los cristianos han yuxtapuesto
elementos controlables por la Historia y otros que #o lo son, ¥ que
podemos denominar ‘miticos'... En otras palabras: al incorporar mitos
a la historia de la salvacién, los primeros cristianos en el fondo
los 'desmitologizaron'; pero no para destacar la verdad atemporal
que constituyen su base, sino para relacionarlos con los acbtnteci-
mientos de la historia de Cristo; por asi decirlo, los han 'histori-
zado', con lo cual dejan de ser mitos en el Nuevo Testamento,.. La
mayoria de los mitos del Nuevo Testamento tienen una funcidn distinta
del mito puro, del cual se han ocupadce en estos dltimos tiempos en
sus estudios profundos los etndlogos, los historiadores de las reli-
giones, los sicdlogos y metafisicos. Los mitos del Nuevo Testamento
est4 despojados de su carédcter y enteramente subordinados a una his-
toria salvifica con una estructura diferente de la del mito".

Segons el comentari que en fa RATZINGER (Escatologia, pp.62-63),
en el llibre citat Cullmann "precisa, en primer lugar, el esquema an-
terior, llameddo ahora a la 'linea' movimiento ondulatorio, dando es-
pacio en la continuidad a los altibajos, a la discontinuidad. Sobre
todo, intenta presentar més claramente el contenido 'existencial! que
conlleva la 'historia de la salvacidén'... Historia de la salvacibdn no
es mero pasado, sino también presente y futuro, manteniniéndose hasta
la vuelta del Sefior. Es cierto que los vientos gue soplan hoy en la
teologia no son favorables a la ‘'historia de la salvacién', pero hay
que decir que aqui se habla de un modo mis concreto -y acomodado & la
Escritura de lo que hace en 1los esbozos que hemos analizado hasta
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una mirada vers el "futur darrer”, que posard terme a la histdria.

Diguem-ho una vegada més: el pensament ciclic, a-histdric, mai no
va poder infiltrar-se en el judaisme. La historia té un futur autén-
ticament cronoldgic; i aquest futur produeix la continuitat lineal
de la histdria i el sentit concatenat dels esdeveniments salvifics
jes del comencament: la mateixa creacidé és contemplada des d'agues-
ta perspectiva.

a) l1'escatologia dels profetes:

v La idea de "Regne de Déu" centra totes les
esperances i les especulacions prdpies de l'escatologia jueva. En
temps de Jesis, l'anunci de que el "regne és a prop", posa en movi-
ment a tot el poble i a les autoritats. De l'arribada d'aquest "reg-
ne", en parlava abundosament 1'3pocaliptica (48), amb imatges molt

ahora. La contribucidn de Cullmann para traducir y asimilar la pala-
bra es mayor que la de los otros. Con todo, la relacidn de tiempo ¥y
eternidad, que aqui se toma de la Biblia, sigue siendo problemética
desde el punto de vista del pensamiento y exegéticamente no conven-
ce. La cuestidn de la interpretacidn (el problema nermenéutico) se
ha descuidado demagfado en esa explicacidén, con lo gque también se
ignora el limite de los datos biblicos, que de ningun modo intentan
dar una solucidn sobre conceptos filosoficos tales como tiempo ¥y
eternidad”.

El mateix RATZINGER, en el 1libre Teologia e historia (Salaman-
ca 1972, pp.26-27), després de presentar la "historia de la salva-
cid" com antitesis de l'ontologia, acaba dient: "Hay muchas formas
de estudiar la historia de la salvacidén, con frecuencia opuestas en-
tre si, pero todas las que se plantean esta historia de la salvacidn
en oposicién radical a la metafisica, tienen que seguir este camino.
Sea el primer Barth, que describe la fe como la accidén de Dios en ¥y
para el hombre sin punto de contacto humano alguno; sea Oscar Cull-
mann, que niega el concepto de eternidad y piensa en Dios como tiempo
omnipresente y en la fe como un insertarse en la linea histdrica de
los hechos salvificos; sea Rudolf Bultmann, que niega la continuidad
lienal y describe la fe gwe como el 'ahora’ de la decisién que sbélo
acaece en el punto actual del momento; sea a la inversa, la teologia
de la esperanza de Moltmann que eleva a las dimensiones colectivas,
teologia que significd el preludio de la teologia politica y de la
teologia de la revolucidn. Todo no son mds que variaciones en el es-
fuerzo por describir de forma puramente historica la fe como salva-
cibén, una vez negadas las categorias de ser; intentos de resolver el
problema de la mediacidn de la historia al ser suprimiendo éste y
considerando que sdlo existe y es esencial la historia"”.

(47) RUIZ DE LA PENA (o.c., pp.56-58), després de descriure les tres
feases de la historia d'Israel, acaba dient: "Esta visidén de la his-
toria, dominada por la fe en la promesa, ctiene algo que ver con la
escatologia? Hasta el momento no hemos encontrado niinguna afirmacibén
rigurosamente escatoldgica, Sin embargo, parece claro gque cusnto he-
mos visto atafie de algin modo a la escatologia, Pues nos hallamos
ante una concepcion indiscutiblemente teleolégica del devenir que,

en cuanto tal, postula un fin, al menos en sentido de finalidad, si
no en el de termino. De ahi que pueda hablarse de ‘escatologla em-
brionaria'”; 1 continua dient: "Con el profetismo, la teologia israe-
lita de la promesa conoce una nueva etapa., Desde el libro de Amés, se
introduce en la literatura inspirada el elemento explicitamente esca-
toloégico, Es menester advertir, con todo, que lo 'egcatoldgico' no
tiene que ser concebido aqui, necesariamente, como lo situado mas
2114 de la historia. En efecto, que el fin sea intrahistérico o me-
Tahistérico es accidental en este momento de la evolucién de las i-
deas., El acento reposa sobre la indole de cumplimiento definitivo de
1a promesa: he ahi lo que el profetismo proclama, Algo que es realmen-—
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vives. Perd 1l'anunci d'aquest "regne" escatoldgic es troba sobretot
en els profetes (49).

Cal distingir entre "profecia escatoldgica" (50) i "profecia

te lo Gltimo, el éschaton, porque consuma el curso de los tiempos,
al tratarse de la intervencidn definitiva e irrevocable de Dios so-
bre la historia, sea dentro, sea fuera de ella,.. Es licito, pues,
hablar de una escatologizacién de la promesa en logs profetas sin ree
clamar un anuncio del términp temporal de la historia, y sin entrar
en la discusidén de si el protetismo clésico conocid o no tal térmi-
no, Pues a la nocidn de telos es esencial la idea de objetivo alcan-
zado, de promesa cumplida -y eso es lo que leemos en los profetas—,
mientras que el dato de la supratemporalidad no bastaria, por si so-

lo, para definir el fin",

(48) "Finalmente, a la hora de la persecucibh de Antioco Epifanes,

el apocalipsis de Daniel viene a renovar solemnemente promesas pro-
féticas. El reinado trascendente de Dios va a instarurarse sobre las
ruinas de los imperios humanos (Dan 2?44...). El simbolo del Hijo del
hombre viniendo sobre las nubes del clelo sirve para evocarlo, por
contraste con las bestias que representan a logs poderes politicos de
aca abajo (Dan 7). Su venida ira acompafiada de un juicio, después de
lo cual la realeza seri dada para siempre al Hijo del Hombre y al
pueblo de los santos del Altissimo (7,14.27). El reinado de Yahvé to-
mard, pues, todavia la forma concreta de un reino, cuyo depositario
seréd este pueblo (cf. Ex 19,6); pero el reino no serd ya de 'este
mundo'. A tal promesa hace eco el libro de la Sabiduria: después del
juicio los justos 'mandarin a las naciones y dominarén a los pue-
blos, y el Sefior reinara sobre ellos para siempre'(Sab 3,8)", diu

el Vocabulario de Teologia biblica, p.76%4.

(49) "En el momento en que se derrumba la realeza israelita, los
guias religiosos de la nacidén miran, mis all4 de la época monarquica,
hacia la teocracia original que quieren restaurar (cf. Ex 19,6), ¥
los profetas anuncian gque Israel, en los Ultimos tiempos, volverd a
recobrar sus rasgos., Cierto que en sus promesas reservan un lugar al
rey futuro, el Mesfas, Hijo de David. Pero el tema de la realeza de
Yahvé reviste en ellos una importancia mucho mayor, sobre todo a '
partir del fin del exilio. Yahvé, como un pastor, va a ocuparse en
persona de su rebafio para salvarlo, para reunirlo y devolverlo a su
tierra (Miq 2,13; Ez 34,11...; Is 40,9ss8). La buena nueva por exce-
lencia que se anuncia a Jerusalén es: 'Tu Dios reina' (Is 52,7; cf.
Sof 3,14ss3). Y se prevé una extensidn progresiva de este reinado a
la tierra entera: de todas partes vendrén gentes a Jerusalén a ado-
rar al rey Yahvé (Zac 14,9; Is 24,23)", diu el Vocabulario, ib,

(50) Segons BULTMANN (Histoire et eschatologie, pp.42-44), fora de
Daniel, no hi ha en els profetes res d'escatologia, "au sens propre

du mot, ¢'est-3vdire de doctrine de la fin du monde et d'un temps

du salut queé lui ferait suite., Cette conception dualigte s'oppose &
1'idée du Dieu créateur affirmée par 1'Ancien Testament. Il est vrai
que les prophéties de 1'Ancien Testament contiennent des prédictions
concernant le salut et le jugement, mais ces prédictions visent seu-
lement Isra&€l ou ses ennemis. Il est également vrai que les prophé-
ties de 1l'Ancien Testament annoncent un jugement divin, mais ce Ju-
gement ne concerne pas le monde entier: il aura lieu au sein de 1l'hig-
toire. Certes, il est souvent décikit au moyen de traits mythologi-
ques: on parle de catastrophes cosmiques, de tremblements de terre,

de conflagrations, etc, Mais ces traits ne sont gu'ornementaux; ils

ne montrent qu'une chose, c'est que la cosmologie a été historicisée.
La conception du Dieu créatear ne permit pas & Israsl d'accepter 1'i- .
dée du mouvement cyclique des 3ges du monde, bien qu'il adoptft jus-
gu'é un certain point les images de cette mgthologie... De méme, les
images qui concernent le temps du salut, comme par exemple la des-
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nistdrica". Aquesta se situa en 1l'horitzé temporal, verificable i,
per tant, capag de ser utilitzada pel profeta com a signe de la seva
missid. Es la "revelacid" d'alld que és conegut com a futur. Es alld
que alimenta les esgerances histdriques d'Israel, perd tam?é alimen—
ta la seva fe, que &s la fe d'un poble en constant situacil de de-
sert, sempre en cam{ vers la Terra Promesa... :

Tanmateix, des de l'exili, creix la conscidncia que el Poble no
estd cridat a una vocacid purament temporal., Es aleshores guan sor-
geix la profecia escatoldgica, que és "revelacibé" d'alld que és des-
conerut com & futur i, per tant, d'alld que me'n pot disposar. I
També sorgeix 1'esperanga escatoldgica en l'accid de Déu -i no en
el futur del poble- que creara el futur.

La profecia escatoldgica situa el Poble en la proximitat immedia-
ta del do escatoldgic, que engendra una espemsngad que passa, en con-
tradiccid, en i per les esperances histdriques. D'aquesta profecia
caldrd remarcar dos aspectes: els profetes parlen de les "responsa-
bilitats col.lectives” d'Isrsel en quant al futur escatoldgic; i de
1'altre cantd, 1a profecia escatoldgica considera el mén no-jueu, no
com a vengut, sind com a guanggt: Israel és com una llavor o també
el material amb el qual Déu mateix construird el futur d‘'aquest mbn,
passant per la destruccié de la histdria.

b) 1l'escatologia de l'apocaliptica (51):

cription de la paix entre les hommes et les animaux (Bs 11,6s8), la
transformation du désert en paradis, les nouveaux cieux et la nou-
velle terre, peuvent aussi avoir été influencées par 1'idée mytholo-
gique de l'ége d'or qui revient. Mais ces images aussi sont histori-
cisées, car c'est le bonheur du peuple d'Israel qu'elles décrivent.
L'espérance messianique en particulier peut dériver de la mythologie
cosmique, pour laquelle chaque période du monde est soumise A un
nouveau chef, c'est-d-dire 3 une nouvelle étoile. Mais il est clair
que cette espérance est historiecisée, car le chef attendu pour le %emp
temps du salut doit &tre un roi de la maison de David. Méme la poésie
des Psaumes reprit certains thdmes de cette cosmologie. C'est le cas
par exemple pour la f8te du nouvel an gqui est en méme temps la féte
de 1'intronisation de Dieu. Or cette f&te, d'origine cosmologique,
avait 6té historicisée 3 Babylone: le renouveau du monde et le dévbut
du monde étaimht tous deux célébrés comme l'intronisation du roi®.

(51) BULTMANN éo.c., pp.44-46) afegeix: "Le judaisme tardif historici-
sa la cosmologie en substituant & la destinée du monde celle de l'hu-
manité; la fin de 1l'ancien monde est la cons&quence du jugement de
Dieu. Une conception véritable apparut & cette époque et la conception
des deux éons remplaga celle des péridodes cycliques. Mais comme on
comprit alors l'histoire & partir de 1l'eschatologie, un changement
décisif se manifesta par rapport & la conception de 1'Ancien Testa-
ment. Maintenant, on de comprend plus le jugement divin, mettant fin
3 1'ancien éon, comme une crise historique, suscitée par Dieu, mais
comme un événement purement supranaturel, se réalisant par une catas-
trophe cosmique. Les sujets cosmiques, purement ornementaux dans les
prophéties de 1l'Ancien Testament, deviennent importants en eux-mémes,
Pous les signes de dégénérescence, autrefois caractéristiques de la
dernidre période du monde, sont maintenant des dignes de la fin défi-
nitive de ce monde. La littérature apocalyptique les recherche et
elle interprdte les événements terrifiants de la nature, la guerre,
la famine, et les épidémies comme les signes de la fin... Dans l'es-
chatologie juive, les points de vue cosmologiques et historiques se
rejoignent, mais le fait que la fin sera réellement la fin du monde
et de son histoire prouve la prédominance de 1'é&lément cosmique...
Certes, ce jugement atteint aussi le monde entier, le bonheur futur
est aussi celui de la communauté, mais cette commurnauté groupe seule-
ment les élus, les saints, cette communauté n'est pas for%gedpar un
u

peuple ou par une nation, elle est seulement une communa indivi-
dus”.
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- L'éschaton no pot ser considerat com el terme
o la fi d'una histdria, per molt "salvada" que sigui. Es més, la his-
tdria de la salvacid sofreix la tensid vers el "moment escatoldgic",
El futur darrer s'ofereix a l'home com a incert i insegur en el seu
contingut, pero com a quelcom definitiu,

Es natural, doncsy que l'home biblic es pregunti sobre aquest
futur darrer. Les dades profétiques son insuficients. I el desig de
‘saber en detall el que passard ddna lloc a l'apocaliptica,

L'apericid d'aquest génere literari coincideix amb els darrers
passos de la revelacidé de L'AT, Ens trobem davant d'una perspectiva
més personalista en tot alld que fa referdncia a la salvacid. Hi ha
com una reduccié a 1l'individu de tot alld gue, primer,és afirmat del

poble.

Aixi, domcs, l'apocaliptica vol explicar "la fi del mbén": un mén
que segueix la seva existéncia pervertida, i corre vers la seva per-
dicid. I, en aquest context, l'atencid es fixa en el desti dels in-
dividus més enlld de la mort.

La descripcid dels “"esdeveniments escatoldgics” és molt rica i
variada: fendmens cdsmics, retorn dels exiliats, purificacid de Je-
rusalem, resurreccid dels morts, retorn d'Elias, aparicid del Mes-
sias, la lluita del Mal contra el Messias, la seva victdria com a
Princep de la Pau i, finalment, el Judici.

Cal advertir, perd, que, més enlld d'aquestes imatges, s'expres-
sa la conviceid que 1'&schaton vindra en forma de discontinuitat res-
pecte al "mdn present", 1 -aixd és molt més important- s'insinua

la revelacid del més-enlld de 1'home~individu. :

El problema de la retribucibd
post-mortal.

Per a l'home biblic, la mort és la fi de la vida humana (52); no

(52) WOLFF (o.c., pp.291-293) diu: "No pocos textos del antiguo tes-
tamento se ocupan de la cmestibén del destino propio del hombre. Las
respuestas decisivas van en la misma direccién... E1l de ddénde del
destino humano es incuestionable biblicamente, aunque pueda discu-
tirse en otros sitios si decide sobre ello una lucha entre dioses,

el ciego destino o el propio yo. Las distintas formas de pensamiento
teocldgico no dejan lugar a duda de que es Yahvé, el Dios de Israel,
el que determina, 'Yahvé, nuestro Dios, Yahvé Gnicamente' (Dt 6,4).
Es esta una idea constante desde los antiguos himnos, ordenaciones
Juridicas y relatos del hombre primitivo, pasando por la profecia,

el estadio deuterondmico y la gran historiografia hasta las tenta-
ciones de Job, el escepticismo de Qohelet y la escatologia apocalip-
tica, Yahvé, como salvador y juez de Israel, como creador ¥ protec~
tor del hombre no ha dejade oscuro mediante sus mensajeros humanos,

a qué esti destinado el hombre. Su destino es vivir ¥ no caer en la
muerte. Claramente ve la historia primitiva yahvista la amenaza de 1la
muerte, pero es indudable que presenta a Yahvé, que ha creado al hom-
bre como 'ser vivo' (Gen 2,7), occupado incansablemente en salvar al
hombre de una muerte temprana mediante advertencias (2,17), sefiales
protectoras (4,15), conservidndolo misericordiosamente z6,8 ¥ excluye
para siempre una repeticidén del diluvio, aunque el hombre sigue inva-
riablemente malo (8,21ss). El hombre estd destinado a vivir... Dt 30,
15-20 resume la tendencia de todos los preceptos de Yahvé... La lite-
ratura sapiencial, tan distinta por el interés predominante y el modo
de argumentacién, apunta en Gltimo término a la misma meta, al procla-
mar su intento con esta frase final de suma precisidn: 'La doctrina '
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s'espera una "vida" ultraterrenal, perd tampoc no s'exchou una exis-
tdncia d'ultratomba en el "regne dels morts": la tomba individual
estd relacionada amb el SHEOL (que és la "tomba principal®, a la
quad hi baixa; és l'habitacle dels qui es troben lluny de Yahvé).
Només en el post-exili sorgeix l'esperanga que els morts sersn sal-
vats del SHEOL per una intervencid extradrdindria de Yahvé: és la

fe en la "resurreccid dels morts", gque trobem reflectida en els 11i-
bres del Nou Testament.

l.- La mort, i la vida més enlld de la mort.

La mort és, en primer lloc, "anar-se'm pel cami de tota la terra"
(Js 2%,T%), "anar-se'n pel cami per on va tothom” (1R 2,2)(53): és
un fet "normal', tot i que significa la gran pérdua de la vida (54).
Es un fet, contra el gqual no hi ha res a fer (55).

del sabio es fuente de vida, para que escape a los lazos de la muerte?’
(Prov 13,14). O en 15,24: 'La senda de 1la vida encamina hacia arriba
al cuerdo, para que escape al mundo de los muertos de abajo'. En la
profecia se echa de ver ya en el més tétrico anunciador del juicio,
Ambds, que en medio de su mensaje sobre el fin de Israel refulge esta
sentencia de Yahvé: *Buscadme para que vivéis' (5,4)... Ezequiel no
propone a sus oyentes con indiferencia muerte ¥y vida. Yahvé declara
que no le agrada la muerte, sino que lo que quiere es la vida:'Con-
vertios y viviréis' (18,525... Ia confianza se abre paso: 'TU nc aban-
donas mi vida al mundo de los muertos, ni permites que tu fiel vea la
fosa' (Sal 16,10). Es cierto que en el antiguo testamento el proble-
ma de la muerte queda fundamentalemente insoluble, pero No es menos
clara por ello la tendencia que presenta como destino del hombre el
vivir... iMas para qué vivir? Del antiguo testamento no hay que espe-
rar mds respuestas que las referentes a la mundanidad de esta vida".

(5%) WOLFF (o.c., pp.137-139) escriu: "Observamos en primer lugar la
conciencia del hombre veterotestamentario, en el sentido de que en la
muerte no le ocurre en absolutc nada extraordinario... La muerte mete
inecluso a los m&s grandes de Israel en una comunidad universal que
corre la misma suerte. Sin embarge, la voz de los moribundos es im-
portante para los vivos (cf. Gen 48,1ss)... E1 que muere de debilidad
Yislumbra los cambios futuros. Al experimentar la propia limitacidn
es testigo de la promesa de Dios... Dt 31,1-6 presenta a Moisés ani-
mando a Israel, después de la gran exhortacién, con bendiciones y mal-
diciones a no tener miedo... Cuando Josué hace ‘el camino de todo el
mundo', recuerda aGn con més fuerza el conjunto de las experiencias
(Jos 23,14)... La obra histdrica deuterondémica muestra también con

las palabras de Samuel moribundo (1Sam 12) y de David agonizante (1Re
2,188) cémo el hombre, débil en si, a las puertas de la muerte se
convierte en testigo de peso. Esta gran obra histdérica ha surgido en
el lecho de muerte de Israel en tiempos de exilio babilénico. sQué e%=x
otro futuro iba a tener ante los ojos si no el de la muerte? En esta
gituacion conoce el portavoz de Israel la verdad de lo futuro. Desde
la perspectiva de la agonia de Israel es desde donde hay que interpre-
tar las palabras de los grandes moribundos: Moisés, Samuel y David".

(54) Diu RUIZ DE La PERA (o.c., pp.65-69): "Yahvé es 'el viviente'

por antonomasia (Dt 5,263 Sal 42,3; 84,3%; Jr 10,10; etc.), hasta el
punto de que la expresidén se ha convertido en formula de Juramento...
Estando asi las cosas, se comprende que la nocidn de vida, lejos de
ser religiosamente neutra o puramente fisicista, sea un concepto teo-
146gico que desborda los limites extrictamente bioldégicos... De cuanto
antecede es claro que la vida se concibe aqui como una realidad -diné-
mica (como lo es toda relacién interpersonal), susceptible de varia-
ciones que van de un miximum a un minimum, seszGn se viva mis o menos
en la fidelidad a Yahvé. El punto méximo de vitalidad se alcanza cuan-
do la relacidn hombre-Dios es actuada como comunién... Por el otro ex-
tremo, la vida se reduce a un minimum cuando e] hombre ha roto su re-
lacidn con Yahvé... La muerte, negacidén de la vida, es a la vez exco-
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Hi ha quelcom de positiu en la mort: "anar-se'n amb els pares'
(Gen 15,15), "Isaac visgué cent vuit¥anta anys, i Isaac expira. Morl
i fou reunit al seu povle" (Gen 35,28-29); Jacob, abans de morir,
digué: "Jo em vaig a_reunir amb el meu poble... i fou reunit al seu
poblie” (Gen 49,29,33).

Perd, en el fons, no hi ha dubte de qué Israel va confiar sempre
amb el poder vitalitzador de Yahvé (56).

munidn, expropiacidén del &mbito de relacién con el Dios vivo... la
vida es don de Dios, impartido por la comunicacidn del ruah, es de~-
cir, del espiritu vivificamte que Yahvé ha infundido en la criatura
para que ésta sea un ser viviente (Gn 2,7; cf. Sb 15,11). Cuando Dios
retira su ruah, la carne wvuelve al polvo: dJb 34,14-15; Qo 12,7; Sal
104,29, El mismo dinamismo que es propio de la realidad 'vida' lo es
también de la realidad ‘muerte'., Esta puede penetrar en aquélla, de
suerte que la frontera entre ambas nc resulta de una neutra objeti-
vacién biolégica; vida y muerte son situaciones existenciales fi@i-
das, en las que se da una graduacién... Al ggual que la vida, la
muerte es para Israel un concepto teoldgico, no meramente fisico o
biolégico, una realidad que comienza a hacer su apracién en la exis#$
tencia del hombre cuando la relacibén teologal se debilita; de esta
_suerte se la tranfiere, en el pensamiento biblico, del reino imper-
sonal de la naturaleza al reino de la libertad histérica y del dié-
logo interpersonal hombre-Dios. Cuando el autor sagrado asevera con
firmeza que 'Dios no hizo la muerte', sino que 'todo lo ered para que
subsistiera' (Sb 1,13-14), estéd asentando la premisa de otra afirma-
c¢ién ('la muerte entrd en el mundo por envidia del diablo': Sb 2,24)
que conecta en la tradicién biblica la muerte con el pecado”,.

- (55) Diu WOLFF (o.c., pp.158-159): "La sabiduria posterior incorpora
esta perspectiva y la desarrolla, En Job 20,23 se llama a la muerte
"la casa de reunidén de toda vida'... Qoh 3,198 acentia que en eso el
hombre es igual gﬁe el animal... En este pasaje resuena claramente
la historia yahvistica del paraismo, mientras que el predicador sobre-
pasa en otro lugar las antigua: ideas biblicas e incluso las de la
sabiduria. Se niega a plantear la cuestidén de la culpabilidad (9,2-4)
... Ahora aparece como Unicamente importante la contraposicidn de
muerte y vida, desapareciendo, por el contrario, completamente la di-
ferencia entre culpa e inocencia., Qoh 7,15-18 refuerza su punto de #&e
vista con observaciones propias... Es ckerto que también para este p
predicador guardan relacidn en general el tempp de Dios y la duracidn
de la vida, pero no faltan excepciones. Por esa razdén se rechaza todo
intento de alargar la vida por propio esfuerzo y toda amenaza culpa-
ble contra ella. Esencialmente la finitud de toda vida se presenta
como algo propio de la creacidn. Por lo mismc hay que apurar el re-

Slg d§"1a existencia credda durante el tiempk de que se dispone

’ SS Ll

(56) Diu WOLFF (o0.c., pp.l48-151): ";COmo superan los testigos de la
fe de Yahvé este raro vacio teoldgico? En lo referente a este asunto
observamos un ir tanteando en la oscuridad. El primer paso lo dan
todos los orantes del antiguo testamento en conjunto... Una certeza
elemental del orante es que, por lo menos, Unicamente Yahvé es quien
puede disponer o impedir la entrada en la muerte. Lo mismo que fue
Yahvé quien al principio de la historia de Israel decidid que siguie-
ra viviendo el nifio abandonado que se revolcaba en sangre, asi tam-
bién es 81 quien en cada caso dispone sobre la muerte de un hombre,.
Esta seguridad esté& en el fondo de la escena descrita en Am 6,9ss...
Un progreso en este sentido significa la palabra de Dios en la quinta
visién, Am 9,2, donde se habla de quienes quieren escapar al Jjuicio:
'Aunque se escondan en el mundo de los muertos, mi mano los sacari

de alli', Aqui Yahvé no es el que entrega a los hombres al reino de
los muertos. Mis bien se presupone que son los hombres quienes se re-
fugian akli por propia iniciativa, para estar fuera de la interven-
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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
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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.
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%) 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.




126,

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-




145,

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).



147,

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',




