SECCION PRIMERA

ONTOLOGIA DE LA MUERTE

APARTADO 1°

EL HECHO DE LA MUERTE

Todos los hombres manchados con ¢l pecado original estan
sometidos a la ley de la muerte (dogma de fe). DD. 788, 789 (defi-

nicién del Concilio de Trento, sesién 5 del afio 1546). Véase vo-
lumen II, §§ 134-136.

1. Doctring de la Revelacion

La tesis de la universalidad de la muerte no es sélo una ver-
dad de experiencia, sino que es ademds doctrina revelada. Cierto
que a favor de ella habla la experiencia humana, pero esta expe-
riencia no tiene plena seguridad ni claridad. Pues sélo puede re-
ferirse a los casos anteriores, pero no a los futuros. Para ellos
sélo puede hacer la razén humana un argumento de analogia.
Las ciencias naturales que interpretan la experiencia humana sélo
pueden, por tanto, razonar la universalidad de la muerte con una
probabilidad rayana en la certeza, pero no pueden hacerla en ple-
na medida comprensible (cfr. Bruno Huber, “Biologische Differen-
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zierung und Tod”, en Veroffentlichungen der Katholischen Aka-
demie in Bayern, Heft 4, 1958). El dogma eclesidstico nos da la
certeza que falta al pensamiento natural del hombre. A la vez nos
garantiza que ningiin esfuerzo bumano lograria jamdis suprimir la
muerte. Es, por tanto, una ilusidon esperar de la ciencia la plena
superacién de la muerte.

En la Sagrada Escritura es atestiguada continuamente la uni-
versalidad de la muerte. En el AT es sobre todo el Génesis, que
al principio sélo atestigua formalmente la muerte de los dos pri-
merod hombres, pero que segin su contexto alude claramente a
todos los hombres (Gen. 2, 16 y sig.; cfr. 3, 3). El Apdstol San
Pablo habla de la verdad de la universalidad de la muerte en la
Epistola a los Romanos (5, 12): “As{, pues, como por un hom-
bre entrd el pecado en el mundo, y por el pecado la muerte, y asi
la muerte pasé a todos los hombres, por cuanto todos habfan
pecado.” La muerte se convirtid, segiin el Apéstol, en el primer
gran poder que no superé ningun poder terreno (Rom. 5, 17).
Cfr. también Hebr. 9, 17. Véanse los §§ 134 y 136.

Los tedlogos explican en este lugar la cuestion de si Henoch
y Elias constituyen una excepcion a la ley de la muerte. Del pri-
mero $e dice que fué raptado sin contemplar la muerte (Hebr. 11,
5; Gen. 5, 24; Ecle. 44, 16), del tltimo, que fué llevado al cielo
es un vendaval (IV Reg. 2, 11; I Mc. 2, 58). Aunque Jos miste-
riosos procesos en torno a estos dos hombres no se pueden expli-
car naturalmente, de los textos citados no se puede deducir que
fueran para siempre perdonados por la muerte. Muchos Padres
vy tedlogos creyeron a la vista del Apocalipsis 11, 3 y sigs., que
Henoch v Elias volverian al final para dar testimonio de Cristo
y morir por El. Sin embargo, los “dos testigos” citados en este
texto pueden ser también entendidos como referidos a dos fieles
del espiritu y energia de Henoch y Elfas. Aunque San Pablo en-
sefia que los justos que vivan a la vuelta de Cristo no morirdn,
sino que serdn inmediatamente inmutados (I Cor. 15, 31; I Thess.

4, 15 y sigs.), sus palabras no necesitan ser entendidas en el sen-
tido de la libertad de la muerte, El Apdstol quiere decir que la
transformacién ocurre mediante la muerte, pero que no sigue, Como
en los demas hombres, un largo sueiio de muerte (asi piensa tam-
bién Santo Tomiéds de Aquino, S. T. I, 1 q., 81 a,, 3 ad 1 um).

Por lo que respecta a la cuestion de la muerte de Maria, es
contestada por los teSlogos de manera distinta. Se podria decir
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sin duda que se abrasé en la energia del amor y pasé del modo
terreno de existencia al modo imperecedero e inmortal. Véase vo-
lumen VIIL, § 7.

2. La mortalidad como determinacion de la vida

No se haria justicia al caricter imperioso de la muerte ates-
tignado por San Pablo (Rom. 5, 17) s1 se la viera exclusivamente
como el fin temporal de ]a vida. Da, mis bien, un cuiio interino
~ a la vida. El hombre vive en la mortalidad. La amenaza por la

continua vecindad de la muerte es ¢l modo de la existencia hu-
mana. San Agustin reconocié claramente este hecho (Cl. Hartmann,
Der Tod in seiner Beziehung zum menschiichlichen Dasein bei
Augustinus, Paderborn, 1932). Lo dedujo de la cualidad entitativa
de la criatura. Por el pecado y la redencién experimenta, segun
¢él, una elevada urgencia. Segiin San Agustin, el hombre no fiene
en ningin momento de su vida una absoluta posesién del ser ni
una ilimitada seguridad de su existencia. Cuando comienza a vi-
vir, comienza a la vez la posibilidad y el peligro del ser y de la
vida. La vida y la muerte estin, segin €1, ordenadas mutuamente
de forma que el hombre, tan pronto como empieza a vivir, estd
en Ja muerte, La vida del hombre no es mas que un precipitado
movimiento hacia ]a muerte, segin se expresa una vez San Agus-
tin. La muerte la conviene al hombre continuamente. El hombre
se entrega continuamente a la muerte. Gregorio Magno (Homi-
lia 37, PL 76, 1275) expresa esta idea de la manera siguiente:
“En comparaciéon con la vida eterna, la vida temporal més debe
ser llamada muerte que vida. Pues aunque nuestra disolucién se
resiste dia a dia, ;qué es esto sino una muerte prolongada por
mucho tiempo?” Media vita in morte sumus (En medio de la
vida estamos en la muerte), se cantaba en la Edad Media. En esto
valen las palabras de los antiguos Padres: “El nacimienfo es ¢l
comienzo de la muerte.” El omnipresente imperio de la muerte se
manifiesta en sus mensajeros, en las deficiencias e inseguridades,
en las penurias y angustias, en la fragilidad y necesidad, en el
sufrimiento v necesidades de la existencia.

La verdad de que ]a muerte no es sélo cierto fin a esperar en un de-
terminado futuro en el que se rompen ios hilos de la vida o, hablando en
el lenguaje del mito, son cortados por la parca o cualesquiera otras diosas
del destino, sino un poder continuamente operante en la vida, fué descu-

319



MICHAEL SCHMAUS § 301

bierta de nuevo tiltimamente en ¢l dmbito del conocimiento natural por los
movimientos filoséficos que suelen ser resumidos con la palabra “filosoffa
de la existencia”. Segin Heidegger, la muerte es un modo que la vida adop-
ta tan pronto como existe. La existencia es un ser para la muerte. La
muerte pertenece a la estructura de la existencia. Es la ultima posibilidad
entitativa de la existencia. En la muerte se presenta la existencia su extremo
poder ser. El ser estd continuamente entregado a esa posibilidad. Sobre
ella no tiene ninguna posibilidad insuperable, “La posibilidad md4s propia,
absoluta e insuperable no se la crea la existencia ulteriormente en el
transcurso de su ser, sino que cuando existe la existencia estd ya también
arrojada a esta posibilidad” (Sein und Zeit, 251). En la muerte alcanza ¢l
hombre la totalidad de su vida. Mientras no ha llegado la muerte al hom-
bre le falta todavia algo que pueda ser y serd. Lo que le falta es el fin,
Este pertenece a las posibilidades de la existencia, Es la iltima y extrema
posibilidad. Limita y define la totalidad de la existencia. Ei hombre se
hace consciente de su mortalidad en la angustia. Es un acorde fundamental
de la existencia. El hombre no puede sustraerse a ella. Si quisiera sustraer-
se, ello significaria que encubre v convierte en charlataneria e] caracter de
su existencia, a saber, su caducidad en la muerte. En estas reflexiones
Heidegger depende de Kierkegaard vy de Reiner Maria Rilke. No vamos a
estudiar aqui Jas relaciones histéricas. Sobre el esclarecimiento del sentido
intimo de la muerte, tal como es accesible a la visién del hombre no in-
mediatamente movido por la fe en la revelacién, vamos a citar a Rilke,
En una carta (Rilke, U/'ber Gott. Zwei Briefe (1933), 17-20) dice que toda
la vida estd liena de la muerte siempre presente: “Vea usted que no ocu-
rre otra cosa con la muerte, Vivida vy, sin embargo, 1mp051ble de vivir para
nosotros en su realidad, superindonos continuamente y, sin embargo, no
permitida por nosotros, zahiriendo y aventajando desde el comienzo el sen-
tido de la vida, fué expulsada, echada fuera, para que no nos interrum-
piera confinunamente en la bisqueda y encuentro de este sentido, ella,
que probablemente estd tan cerca de nosotros que no podemos determinar
la distancia de ella y de nuestro interno centro vital, fué convertida en
algo externo, diariamente mantenido lejos, que espiaba en el vacio mirando
hacia cualquier parte, para caer por sorpresa sobre éste y aquél con per-
versa eleccion; se [evantd conira ella cada vez mds la sospecha de que era
la contradiccidén, el contradictor, la invisible oposicién en el aire, aquello
en lo que abocaban nuestras alegrias, el peligroso vaso de nuestra dicha, del
que podiamos ser derramados en cualquier momento. Dios y la muerte
estaban ahora fuera, eran lo otro, v lo uno era nuestra vida, que sélo al
precio de esta separacién parecfa ser humana, fntima, posible, practicable
y nuestra en un sentido cerrado. Pero como en este curso vital instituido
en cierto modo para principiantes, en esta clase elemental de vida las cosas
que ordenar y comprender segufan siendo siempre innumerables y nunca
s¢ pocian hacer distinciones estrictas entre las tareas resueltas y las surgi-
das de pronto, resulté que incluso en esta limitada concepcién no hubo
ningin otro progreso fidedigno, sino que se vivid, siguiendo la corriente,
de rentas reales y falsas sumas y de todo el resultado se destacd finalmente
como falta radical la condicién sobre cuyo supuesto habfa sido erigido
todo este proyecto de existencia; en efecto, al parecer que Dios v la muerte
habian sido sustraidos de toda significacién al uso (como algo no actual,
sino posterior, distinto y otro), el pequefio movimiento circular de lo
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exclusivamente actual se acelerdé cada vez mds; el llamade progreso se
convirtié en acontecimiento de un mundo prisionero de s{ mismo, que ol-
vidé que, de cualquier modo que se pusicra en marcha era superado a
priori por Dios y la muerte. Esto hubiera dado como resultado una especie
de reflexion si se hubiera sido capaz de mantener a Dios vy a la muerte
alejados del espiritu, como meras ideas; pero la naturaleza nada supo de
esta represion lograda de algin modo por nosotros; florece un drbol y la
muerte florece en él lo mismo que la vida, v el campo labrade estd leno
de muerte que desde su aspecto vacente da una abundante expresién de
vida. Y los amimales caminan pacientemente de lo uno a lo otro y por
todas partes en torno nuestro esti ]a muerte en su casa y desde las hendi-
duras de las cosas nos mira; y una punta herrumbosa que estd en una
tabla no hace mds que alegrarse dia y noche de ella.”

La muerte desempeiia también un papel importantisimo en la filosofia
de Ia vida, anterior a la filosofia existencial. Simmel (Zur Metaphysik
des Todes, 1910) ve en la muerte no sélo un poder existente desde ¢l prin-
cipio en el hombre y siempre creciente (como Kierkegaard y Rilke), sino
el principic formal de la vida misma. La muerte estd unida a la vida g
priori e intrinsecamente. No sélo limita y configura nuestra vida en la
hora de la muerte, sino que es un elemento formal de nuestra vida que
colorea todos sus contenidos. La limitabilidad de la totalidad de la vida
por la muerte actia previamente sobre todos sus momentos. S6lo por este
principio formal alcanza la vida su totalidad. Del mismo modo que el fruto
es mantenido en unidad por la cdscara que lo limita, la vida humana es
conservada en totalidad por la muerte, que la limita y configura, y preser-
vada por la muerte misma de derramarse en lo falto de esencia y de
figura.

En estas afirmaciones hechas por ]a filosofia de la vida y por la filosofia
existenciai aparece la desesperada tragedia del actual hombre auténomo,
encerrado en si mismo, que no inciuye a Dios en su pensamiento. Sdlo
puede garantizarse la totalidad de su vida desde la muerte. El poeta no-
ruego Triigave Gulbransson formula esta idea de la manera siguiente:
“Esta es precisamente ]la gran realidad en la vida—]o vnico que sabemos—:
que la wida significa muerte... La vida ¢s la muerte.” (K. Lehmann, Der
Tod bet Heidegger und Jaspers, 1938.)

Aunqgue esta concepcidn es exagerada se manifiesta en clla, sin embargo,
una sobria interpretacién de la vida a la que pertenece la confinua ame-
naza de parte de la muerte. La muerte no da a la vida, como la forma a
la materia, un cardcter esencial determinado, pero le presta un modo
esencial.

J. Goldbrunner (Heiligkeit und Gesundheit (1946), 43 y sigs) muestra
que el hombre esta sometido durante foda su vida a un contibuo morir:
“Nuestro cuerpo estd sometido a una evolucién que no nos deja descan-
sar, Con movimiento irresistible nos empuja desde el nacimiento a la
muerte. Mediante nuestro cuerpo estamos entregados a una corriente que
nos arrastra a muchas orillas. Después de una corta estancia tenemos que
dejarlas todas. Somos empujados hacia adelante por factores biolGgicos
independientes de la persona, como dice Jaspers. La nifia se convierte en
muchacha, en joven, en madre, en anciana. Nacemos, nos desarrollamos y
florecemos, alcanzamos un punto culminante que forzosamente tiende a
decaer v morir. Este proceso vital plantea a nuestra alma una gran tarea,
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la maduracidn. Cada estadio de la vida exige una despedida de la anterior.

El reino de los niiios tiene que ser abandonado, porque va a desarrollarse

la juventud, v la juventud desaparece ante las exigencias gque la vida plan-

tea a los mayores. El que va envejeciendo tiene que familiarizarse con el

cuarto de los trastos v abandonar a los jévenes el campo de batalla. El

proceso bioldgico de la vida vuelve a empujarnos de estadio en estadio.

Sin embargo, la tendencia del alma desearia no tener que dejar una cosa

para recibir lo nuevo. La evolucién animica no c¢amina siempre 2l mismo
paso que el desarrollo biolégico. La tensién entre ambos es un nudo de
dificultades v de enfermedades. jQué readaptacién necesita el nifio cuando
le pace un hermano que se interpone entre él y su madre! Hay una lucha
en el alma. La alegria por el hermano recién nacido lucha por el dolor
de la incipiente separacién de la madre. La tensidén se repite entre el querer
seguir siendo nifto y el querer llegar a mayor, entre la vinculacién a los
padres y el deseo de independencia, y visto desde los padres, entre la libe-
racion de los hijos que se van haciendo mayores y el amor paterno;

entre el querer seguir siendo joven y la aceptacién de la maternidad. Cada
hijo desplaza a la madre un poco mds hacia los antepasados. Dar la vida
a un hijo es en ¢l fondo del alma una renuncia a favor de la nueva gene-
racion y exige una entrega del yo, un madurar interior. Los numerosos
trastornos animicos que se agrupan en torno al hacerse madre y ser
madre tienen su raiz en la falta de esa entrega. En la evolucidén animica
ha ocurrido un descanso debido a un apoyarse contra la marcha de 1a
vida que exige la maternidad y la ordenacién en el circulo andnimo de
1a vida. En los hombres esta tarea de maduracién estd relacionada con la
vida profesional. A los treinta y cinco, cuando la carrera profesional
ha recibido ya su aspecto definitivo y no tiende hacia adelante sino sélo
en linea recta. Y se desearfa abandonarla si se pudiera. La disarmonia en-
tre la evolucién corporal v anfmica es causa de las neurosis de maduracién.
La psicoterapia ha lanzado una mirada al analizar los suefios sobre el
acontecer de nuestra intimidad mds profunda, cuando tenemos que caminar
de transformacién en transformacién. Una muchacha de ocho afos suefia
que es llevada por su madre al bosque. La madre abandona en medio del
bosque a la hija, que padece gran angustia por la madre, porque sabe que
la madre tiene que morir. No es la madre la que tiene gque morir, Sino
su vinculacién a la madre. La necesaria separacién de la estrecha relacién
con la madre durante la primera infancia es seéntida en la profundidad del
alma como un morir y conforme o ello se expresa en la imagen onirica,
Para que lo nuevo nazca tiene que morir lo we;o Esta ley del “muere y
tranofrmarte” se cumple en todo madurar animico. En el ipconsciente el
dejar detrds de si un estadio de la vida es up morir. Es una ley misteriosa:
para la conservacién de la vida se sirve de la muerte. En el inconsciente
se siente angustia de muerte durante un cambio interior y contra ello el
hombre se apova en el poder de la resistencia. Pero la vida animica se
paraliza y petrifica y se hace enferma. En esta escisién, en esta lucha entre
el ser empujado hacia adelante desde abajo, por el cuerpo, y el retroceder
asustado desde arriba, debido al alma, el hombre encuentra un mensaje
de un acontecimiento universal futuro.” En la muerte corporal y en la
venida del Sefior se cumple lo que ocurre siempre en la vida.
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3. La muerte como disposicion de Dios

Es de gran importancia para entender la muerte el hecho de
que ha sido impuesta por Dios al hombre como fin de su vida.
Vista superfictalmente es el resultado de la causalidad natural. En
el acontecer conforme a las leyes naturales obra, sin embargo, Dios
creador, que ha dado a las criaturas sus leyes inmanentes. El dog-
ma de que todos los hombres caidos en pecado original estin so-
metidos a la ley de la muerte significa, por tanto, que estin some-
tidos a Dios, que obra el transcurso natural. La muerte adquiere
asf, ademds del aspecto biolégico, un aspecto personal. Como la
muerte no significa sélo el fin cronoldgico, sino la continua carac-
terizacién de la vida, el sometimiento a Dios representado en el
sometimiento a la muerte indica que la vida estd sometida a Dios
en todo su transcurso, ya que la muerte que representa el dominio
de Dios significa una continua amenaza de la vida. Después vere-
mos que este aspecto personal de la muerte tiene decisiva impor-
tancia para el hombre, Para aclarar mis el dogma de la univer-
salidad de la muerte vamos a entrar en la cuestion de qué profun-
didad alcanza la muerte en cada hombre. ;Abarca el hombre en
la totalidad de su existencia o sélo incide hasta un determinado
estrato, no pudiendo tocar los restantes estratos de la existencia
humana?

APARTADO 2.°

INMORTALIDAD DEL ALMA

1. Problemdtica

I. El alma espiritwal como principio configurador del cuerpo

Con la muerte empieza para el hombre un modo de existencia
que esta mas alla de toda experiencia, la verdadera forma existen-
clal pensada por Dios desde la eternidad. Sélo alcanzard su figura
perfecta cuando los muertos resuciten. A ello tienden todas las
promesas Salvadoras de Dios. La voluntad salvifica de Dios se
refiere a la salvacién de todo el hombre, no sélo a la de una
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parte de su ser. Por eso se dice al administrar el Vidtico: *“Recibe,
hermano, como Vidtico el Cuerpo de Nuestro Sefior Jesucristo
que te guarde de los malos enemigos y te conduzca a la vida eter-
na.” Dios ¢red al hombre como ser unitario y lo considera como
unitaria totalidad. Segiin el AT y el NT, el hombre es una mis-
midad unitaria y personal em su constitucidn animico-corporal.
Esta mismidad personal es la que se salva y no sélo una parte de
ella. La Revelacién es €] mensaje de la salvacién del hombre cor-
poralmente existente en una existencia incorporal e imperecedera.
La existencia corporal en la gloria eterna es la coronacién de
nuestra participacién en la existencia de vida de Jesucristo resu-
citado. Hasta que irrumpa la salvacién perfecta, que es salvacién
en el cuerpo, el hombre sélo participa de la existencia de Cristo
de modo imperfecto. Esta imperfecta participacién abarca a Su
vez dos fases: la de la peregrinacién, que se extiende desde el
renacimiento del agua y del Espiritu Santo hasta la muerte, y la
de la vida celestial, desde la muerte hasta el idltimo dia. La pri-
mera de estas dos fases es una participacién oculta en la vida de
Cristo, pero ocurre corporalmente; la segunda es una participa-
cién manifiesta en la vida del Sefior, pero sélo alcanza al espiritu
del hombre. Esta diferencia indica que entre la unién terrena 2
Cristo vy la comunidad ultraterrena con Cristo anterior a la resu-
rreccién de los muertos no hay sélo continuidad. La discontinui-
dad es m4s fuerte que la continuidad. Las dos fases de plenitud
mis alld de la muerte—bienaventuranza del alma sola y bienaven-
turanza de todo el hombre—estdn en estrecha relacién una con
otra, como la pertenencia terrena a Cristo y la pertenencia celes-
tial antes de la resurreccién de los muertos.
| Lo salvado es, pues, toda la mismidad personal del hombre,
"no sélo el alma. La afirmacién del espiritualismo de que sélo
la parte espiritual de]l] hombre pervive para siempre estd en con-
tradiccién con la totalidad del hombre. A su base hay una inter-
pretacién unilateral del hombre. Mayor es todavia la contradiccion
en que el materialismo estd con la verdadera comprensién del
hombre. Considera al hombre como un ser en el que sélo tienen
validez las leyes fisico-quimicas. Segin eso, supone soOlo la per-
duracién de los elementos materiales y de las energias del hombre.
~Su unilateralidad es, por tanto, mayor y mas fatal que la del
espiritnalismo. En realidad de verdad pervive todo el hombre.
Pero el espiritu es el fundamento de la salvacién del hombre
completo que existe en realidad corporal. Su perduracién mds alla
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de 1la muerte es el fundamento de la resurreccién del cuerpo para
completar al hombre a la vuelta de Cristo.

Fl espiritu del hombre sale airoso, por tanto, de la catastrofe
de Ja existencia corporal. Esto no significa, sin embargo, que el
elemento espiritual del hombre no sea afectado por la muerte.
Aunque no cae en la muerte, es alcanzado por ella de modo mis-
terioso en cuanto que es profundamente transformado por ella.
La muerte del cuerpo no significa, en efecto, para el espiritu que
los muros de la prisién en que estaba encarcelado se derrumben
o que se rompa el vestido que 1o cubria. Pues el cuerpo es para
el espiritu mucho méds que una cdrcel o un vestido. El espiritu
no estd ordenado a una existencia solitaria, sino a una existencia
en el cuerpo, con el cuerpo y por el cuerpo. Estd destinado a con-
figurar la materia en cuerpo humano y a tener en él vida y exis-
tencia. Es la figura y ley esenciales (forma) del cuerpo humano.
En ello cumple su propio ser y el sentido de su existencia.

El supuesto de que la muerte abre las puertas de la libertad
al espiritu que solloza bajo la carga del cuerpo es, por tanto, un
malentendido idealista-roméntico. Su raiz histérica estd en la an-
tropologia platénica vy neoplaténica. La filosofia hegeliana es su
maixima manifestacién moderna.

Que ¢l alma, a pesar de su independencia intrinseca de la ma-
teria es inmediatamente y por si misma la forma de]l cuerpo hu-
mano, es dogma de fe. La Iglesia se manifesté en el Concilio de
Vienne (1311-1312) contra los errores de Petrus Johanes Olivi
(1248-1298). Este opinaba que el alma espiritual no se unia inme-
diatamente con el cuerpo, sino por medio del principio de la
vida sensible y orgdnica, realmente distinto de ella. Frente a €s0
declaré el Concilio: “Ademds, con aprobacién del predicho sa-
grado Concilio, reprobamos como errénea y enemiga de la ver-
dad de de la fe catdlica toda doctrina o proposicion que temera-
riamente afirme o ponga en duda que la sustancia del alma
racional o intelectiva no es verdaderamente y por sf forma del cuerpo
humano: definiendo, para que a todos sea conocida la verdad de
la fe sincera y se cierre la entrada a todos los errores, no sea
que se infiltren, que quienquiera en adelante pretendiese afirmar,
defender o mantener pertinazmente que el alma racional o inte-
lectiva no es por si misma y esencialmente forma del cuerpo hu-
mano, ha de ser considerado como hereje.” Segiin esta decisién del
Concilio, el alma espiritual es ella misma portadora de la vida
corporal. D. 481. Vol. II, § 130.
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II. La muerte como disolucion de la unidad del hombre

Cuando el cuerpo se destruye, parece que el espiritu no puede
ya cumplir su tarea esencial. La muerte implica, por tanto, para
¢l una profunda transformacién. No se puede explicar del todo
de qué tipo es y en qué medida afecta al espiritu. Sin embargo, es
tan importante que hay que preguntarse cémo el espiritu puede
seguir existiendo después de la destruccidén del cuerpo, ya que le
falta el elemento complementario de la unitaria existencia humana.

Lo que podemos decir sobre la cuestiébn de cé6mo a pesar de
la estrecha relacién de cuerpo y espiritu puede el espiritu seguir
existiendo sin cuerpo después de la muerte, se limita a las siguien-
tes indicaciones. Después de la muerte el alma no necesita ejer-
cer ya sus funciones vegetativo-sensitivas. Las fuerzas que sirven
para ellas pasardn, por tanto, a un estado latente. No tendrin, por
tanto, ya su ser plenamente desarrollado. Las funciones puramente
espirituales que el alma cumple durante la vida terrena por medio
del cuerpo como por medio de un instrumento serdn desempeifiadas
por ella después de la muerte sin el cuerpo. En consecuencia, las
fuerzas que sirven para ellas experimentardn tal transformacién que
no necesitardn ya del instrumento corporal. La transformacién de las
fuerzas reacciona por su parte sobre el ser del espiritu. Pero no se
puede explicar de qué tipo es esa reaccién. Por muy importante que
sea, Sin embargo, no llega a transformar la esencia del alma en otra
distinta, por ejemplo, en una superalma (4ngel) o en una infra-alma
(animal). Sigue siendo un alma humana bajo nuevas condiciones de
existencia. El objeto que capta el alma libre del cuerpo después
de la muerte con sus fuerzas espirituales es su propio ser, Dios,
Y el mundo celestial. Mientras que ella misma es objeto inme-
diato de su conocimiento y amor, tampoco después de su muerte
puede contemplar inmediatamente a Dios por sus propias fuerzas.
Para ello necesita una especial transformacién hecha por Dios mis-
mo y ademds la automanifestacion de Dios. Véase Joh. Lotz, S. J.,
“Das Problem der Psychologie im Lichte der philosophischen An-
thropologie”, en K. Forster, Studien und Berichte der Kdatholis-
chen Akademie in Bayern, Heft 2, 1958, 29-61.

Wenzl (Philosophie als Weg. Von den Grenzen der Wissenschaft an
die Grenzen der Religion, 1938) describe la vida vy la actividad del espfritu
liberado del cuerpo de la manera siguiente: *“Con la cuestién de si el
sentido de la vida humana se cumple en el espacio de tiempo que le es
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concedido hemos llegado al problema de la inmortalidad. No hay duda
de que la pervivencia después de la muerte es una exigencia para la que
creemos estar justificados, independientemente de la cuestién de su satis-
faccién. Precisamente el hecho de que al rechazar la fe en una inmortali-
dad se busque cualquier consuelo es una prueba, si es que se necesitan
pruebas; se dice que pervivimos en la memoria de nuestros amigos, tal
vez en la memoria de Dios, en nuestra actuacién y en nuestras obras, en
nuestros hijos y en nuestro pucblo. Es verdad gue sentimos tal pervivencia
como un consuelo, pero precisamente como un consuelo exclusivamente,
como un arreglo, como un sustitutivo, incluso la pervivencia en el espiritu
de Dios, que seria la unica que redundaria en provecho de todos y duraria
cternamente, pues toda actuacién terrena es demasiado limitada. Lo que
realmente queremos decir no es eso. Lo que descariamos exigir es Ja inmor-
talidad personal. Es cierto que hay horas en que se entiende lo que signi-
fica estar cansado de trabajar, en las que se anhela ser sacado del reino
de la conciencia por el sueiio, pero este es €l hombre trabajado y atribula-
do, acosado y agotado; el hombre cuyo verdadero ser puede levantarse de
nuevo no quicre hundirse en la nada, aunque su vida se haya agotado bio-
logicamente. Quiere—es ¢l anheio del hombre sencillo sin mds—, cuando
tiene que marcharse, conservar su recuerdo, volver a ver a [os hombres
que amo, volver a encontrar a los que perdid, quiere saber cémo siguen
las cosas; en este sentido personal quiere ser inmortal. Y cuando ha filo-
sofado durante su vida y ha reflexionado sobre el mundo y sobre Dios lo
quicre todavia con mas fuerza. |

Entonces quiere claridad, quiere pienitud de si mismo, reparacién de lo
irreparable en la tierra, quiere unién con Dios, a quien presintié. Quiere
una compensacién de la injusticia que tan a menudo vid triunfar, y la
quicre, mas que por si mismo, por amor a la justicia. Todo esto exije in-
mortalidad personal. EI hombre quiere seguir siendo precisamente sujeto,
no perecer, ni siquiera en Dios; quiere sus recuerdos, se deja convencer
de que seria superfluo, si han sido anulados en Dios. Pero cuando desapa-
rece la presidn del convencimiento vuelve a sentir de nueve que no es lo
mismo, que con ello no seria real o que le importa, lo Que le conviene,
lo que anhela.

La exigencia de inmortalidad personal es innegable, ¢ innegable es que
es legal. ;Pero es satisfecha? (Su cumplimiento es Iimaginable siquiera
como posible?

Se nos ocurren dos ideas que parecen contrariedades. ;Puede lo que
existe-—y nosotros existimos-—desaparecer en la nada, no estaria eso en con-
tradiccién con la ley universal y vdlida de la conservacién? Pero por
otra parte, (no estid toda vivencia experimentable vinculada al cuerpo, pue-
de haber vivencias sin procesos corporales? La respuesta sucle oscilar de
hecho seguin el predominio de una o de la otro de ambas ideas.

No somos sujetos aparentes. No somos meros pacientes de nuestras vi-
vencias ni meros puntos de referencia de contenidos anfmicos en razén
de nuestra estrucura corporal. Tampoco somos meras criaturas del sujeto
genérico. Hemos crecido a partir de una realidad anfmica supraindividual
frente a nosotros, pero hemos crecido por encima de ella; estamos empo-
trados en ella, pero nos hemos convertido en seres independientes que tie-
nen la garantfa de la justificacion de su autoconciencia en su responsabili-
dad y en la accién libre a ella correspondiente v en la configuracién de sf
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mismos. El reconocimiento de la libertad v de la inmortalidad estin es-
trechamente relacionados. Al menos, si reconocemos la libertad creadora
como causa v la responsabilidad de nosotros mismos, la ley de la conser-
vacién nos parece estar exigida aqui, de estarlo en alguna parte, y sélo
Ja propia renuncia a la voluntad de ser podria hacernos, aungque no des-
aparecer, si sumergirnos en la mera penunmbra de un ser latente,

Pero, por otra parte, ;se puede pensar como posible una vivencta sin
vida corporal? No conocemos ofra cosa, pero por evidente que sea que las
sensaciones de los sentidos y los senfimientos del cuerpo desaparecen con
la organizacién de éste, no es evidente que las vivencias intra-animicas de
cuya relacién con los procesos corporales y nerviosos sabemos por ]a ex-
periencia cientffica, los contenidos de la memoria, las representaciones y
pensamientos, las ideas y Jas vivencias axioldgicas y voluntativas, y los
sentimientos del alma no pueden existir sin esa relacién con los procesos
corporales. Cierto que todas las vivencias animicas en las que a la vez
entra de algiin modo una vivéncia de los procesos corporales correspon-
dientes tendrian que ser distintas después de la pérdida de esta vivencia
concomitante, pero la parte de Jlos pensamientos, ideas y valores que es
independiente de esa vibracién de la vivencia del proceso corporal, es
decir, su contenido, ;por qué no habfa de ser tenido sin ese tipo accidental
de su expresion, si sabemos incluso por la experiencia que de hecho vivimos
su contenido bajo las mds diversas formas de expresién? Incluso vivencias
que hemos conocido v aprendido gracias a nuestra constitucién corporal,
serfan imaginables en la fantasia v en el recuerdo como vivencias del suje-
to central, sin participaciéon de los 6rganos que nos proporcionaron las im-
presiones que originalmente estaban a su base. Y también los sentimientos
propiamente anfmicos, no corpdrecanimicos, en los que se implica con la
méxima facilidad v fuerza la expresiéon corporal, serfan sin esa expresién
algo distinto, pero no se convertirfan en nada. No estamos ya en la érbita
de] matertalismo ni en la del paralelismo que hizo suponer a Fechner que
las huellas que dejamos sobre ]a tierra son precisamente el reverso de
nuestra vida futura. Fl acontecer corporal que pertenece a las figuras intra-
animicas para nosotros no es mas que su expresiébn y signo, producido
precisamente bajo la direccién del alma; y la direccién supone un director,
el signo un significado, la expresién algo que expresar v nuestra vivencia
de conciencia un inconsciente que no puede ser pensado en primer término
como vinculado al cuerpo. Por tanto, repitamos una vez mdas que el modo
de nuestras vivencias empfricas estd condicionado por la relacién del sujeto
central, del vo, en €] que nos hemos independizado con la organizacién
de nuestro cuerpo por medio de la comunicacién con el ser autoanimado
del que estA constituido, por la mediacién de nuestro trato con los hom-
bres v ¢l mundo; pero las verdaderas vivencias personales del alma del
hombre son también de otro tipo, v se pueden imaginar sin la mediacién
del cuerpo, como se puede imaginar sin ella Ja comunicacién con otros
seres animicos, la convivencia con ellos y la referencia a ellos. Pero es
cierto que no sabemos cémo serd vivida esa existencia. Una exigencia,
por tanto, cuya posibilidad hay que afirmar y a favor de cuya satisfac-
cibn y cumplimiento hablan la imposibilidad de imaginar v creer la des-
aparicién de nuestro yo en la nada, refexiones de importancia no desprecia-
ble, aunque no podemos arriesgarnos a afirmar que sean evidentes.”
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La razén ultima de la posibilidad de la pervivencia del espi-
ritu separado del cuerpo es la omnipotencia de Dios que sustenta
y conserva a toda criatura. Su ommnipotencia cred el cuerpo y el
espiritu y los formé para constituir un ser humano unitario. Tam-
bién puede seguir conservando el espiritu incluso después que se
haya disuelto la relacién en Ja que fué puesto para la vida de pe-
regrinacién. En este estadio el espirifu pervive en la participacion
del poder existencial indestructible del espiritu divino. Por eso
no estd del todo claro para nosotros la posibilidad intrinseca del
modo de pervivencia del espiritu mas alld de la muerte, pero com-
prendemos el hecho de su pervivencia.

Se puede intentar con Karl Rahner aclarar ¢l problema con la
siguiente reflexién. El alma espiritual ordenada en razén de su
ser a ]a materia pierde en la muerte del hombre esa relacién con-
creta a la materia en cuanto que es separada del estrato humano
que la habfa configurado en cuerpo humano en razén de su fuerza
configuradora intrinseca. Pero no pierde la relacién a la materia
en general. No puede perder su ordenacién a la materia, su capa-
cidad de materia, porque ésta estd impresa en su ser. Esto es tan
imposible como que la materia pierda su referencia al espiritu, su
capacidad de espiritu. En lugar de la ordenacion a la materia con-
creta que constituye el cuerpo durante la existencia terrena, en la
muerte adquiere el alma espiritual una ordenacién a la totalidad
de la materia. Su referencia a la materia experimenta, por tanto,
en la muerte una ampliacién sobre el aqui y el ahora. El alma
eSpiritual gana una patencia a la materia del mundo. Como hemos
visto antes, carece de la figura plena de la vida mientras no se
cumple o llena esa abertura a la materia del mundo. Ello ocurre,
como hemos indicado, por e} hecho de que ¢l alma espiritual or-
denada a la materia total es capacitada por Dios para configurar
por segunda vez un cuerpo de la materia total, bien que la parte
de materia apropiada por ella sea parcialmente idéntica con su
cuerpo terreno, bien que sea totalmente diversa.

I11. La herejia de Thnetopsiquitismo

En todo caso, es una exageracién en contradiccién con la Re-
velacién el afirmar que el cambio afecta de tal modo al espiritu
que también deja de existir con la muerte. Tal muerte total ense-
fiaron, segin el testimonio de San Eusebio (f 339), por los dias
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de Origenes, ciertos varones de Arabia que afirmaban “que el alma
humana moria junto con el cuerpo, a la hora de la muerte, en el
tiempo presente por un espacio de tiempo y se corrompia, pero
que al Ilegar la resurreccion era de nuevo despertada a la vida
junto con el cuerpo” (Historia de la Iglesia, VI, 37 BKV 2 R. 1,
301). También en la obra recientemente descubierta, Disputa de
Origenes con Herdclides y sus comparieros obispos, se habla de
esta herejia “arabe”. Representa una forma del Thnetopsiquitismo.
Ese concepto significa o siguiente: en el momento de la muerte
biol6gica el alma se disuelve, pero vuelve a ser revivida junto con
el cuerpo al resucitar la carne, y desde entonces sigue siendo in-
mortal. Los muertos dignos de condenacién caen, segun esta doctri-
na, en un momento despuds de Ja resurreccién de la carne, en la
muerte total e irreparable y caen justamente por merecer la con-
denacién. Esta herética tesis tiene triple rafz: el materialismo, para
el que el alma y cuerpo son complefamente idénticos, un erréneo
intento de asegurar el cardcter de criatura del alma que tendria
que ser llamada morta]l porque sélo Dios es inmortal, y la lucha
contra €] dualismo gndéstico, segin el cual cuerpo y alma estan en
rec{proca oposicién. El Thnetopsiquitismo penetré también en al-
gunos textos de 1a primitiva literatura cristiana.

En la teologfa protestante actual (por ejemplo, en Thielicke,
Elert, Althaus, K. Barth, Cullmann) encontramos la misma doctri-
na con diversas matizaciones. Segun ellos, el hombre muere una
muerte total que comprende el cuerpo y el alma. En su forma mds
exagerada esta doctrina dice que también el alma deja de existir.
En una forma mitigada afirma que ¢l alma sigue existiendo des-
pués de la muerte, pero que no cumple ninguna funcién. Tendria
una existencia de suefio o ensuefio. A la vuelta de Cristo el hom-
bre serd creado de nuevo por Dios, seglin la forma mas extrema
de esta teologia, en razén de la memoria que El tiene del hombre.
Segiin otra forma, €l hombre serd resucitado a la vuelta de Cristo
en cuerpo v alma. La doctrina de la inmortalidad del espiritu fué
ensefiada por la filosofia griega, segiin esta teoria, y desde ella ha-
bia penetrado al cristianismo falsificindolo. Estarfa en contradic-
¢ién con la unidad corpdreo-espiritual y con la totalidad del hom-
bre, asf como con la seriedad de la muerte. En qué medida ha
penetrado esta doctrina errénea en la predicacion protestante pue-
de verse, por ejemplo, en el libro del texto para escuelas superio-
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res de Hans Frauenknecht, Evangelische Glaubenslehre, 1955, se-
gunda edicién, 169 y sig. Véase, por ejemplo, O. Cullmann, Im-
mortalité de I'dme ou résurrection des morts, Neuchatel-Paris, 1956.

2. Doctrina de la Iglesia

Frente a esta tesis es dogma de fe que el alma espiritual per-
dura también en el estadio intermedio entre la muette y la resu-
rreccién de los muertos, y que perdura con conciencia vigilante.
El Papa Juan XXII afirmé en un sermén pronunciado en Avignon
en 1331, que las almas de los elegidos sdlo gozarfan de la bien-
aventurada visién de Dios después del juicio de la resurreccion
del cuerpo. Antes sélo tendria una bienaventuranza imperfecta. El
afio 1332 predicé la misma idea respecto a los castigos de los
condenados. Los sermones del Papa no fueron definiciones solem-
nes, sino opiniones privadas del papal predicador. Sin embargo,
hicieron sensacién. Inmediatamente se levanté una violenta opo-
sicién de parte de los dominicos, sobre todo en Francia, y de los
franciscanos, sobre todo entre los sibditos de Luis de Baviera, ene-
migos del Papa. El Papa habia sido llevado a sus declaraciones
por la idea de que sélo por la segunda venida de Cristo era cau-
sada la plena salvacidn, es decir, la salvacién que comprende tam-
bién el cuerpo y que se representa en la comunidad de todos los
santos. Sin embargo, exagerd unilateralmente esta verdad revelada.
Sus sermones tuvieron gran importancia dada la posicién del pre-
dicador y, por tanto, suscitaron con mds energia la oposicidn, tanto
mas cuanto que la teologia de los siglos X1 y xiir habia elaborado
con gran claridad la inmortalidad del alma espiritual como verdad
revelada. Los sermones representaron, por tanto, un retroceso en
un grado de fe todavia no explicitado con plena claridad. El Papa
se dejé convencer del error de su opinién, después de una resis-
tencia inicial; a ello fué movido por la violenta polémica teoldgica
despertada, aunque a veces se mezclara en ella la enemistad poli-
tica; se retractd solemnemente de ella y prometié una proclama-
cién oficial de la fe tradicional de la Iglesia. Antes de llegar a
hacerla murié. Fué su sucesor, Benedicto XTI, quien cumplié la pro-
mesa en la constitucién Benedictus Deus. El texto dice: “Por esta
constitucién que ha de valer para siempre por autoridad apostolica
definimos que, segin la comin ordenacién de Dios, las almas de
todos los santos que salieron de este mundo antes de la Pasion de
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Nuestro Sefior Jesucristo, asi como las de los santos apdstoles,
martires, confesores, virgenes, v de los otros ficles y muertos des-
pué€s de recibir el bautismo de Cristo en los que no habia nada
que purgar al salir de este mundo ni habrd cuando salgan igual-
mente en lo futuro, o si entonces lo hubo o habrid luego algo
purgable en ellos, cuando después de su muerte se hubieren pur-
gado; v que las almas de los nifios renacidos por €l mismo bau-
tismo de Cristo o de los que han de ser bautizados cuando hubie-
ren sido bautizados, que mueren antes del uso del libre albedrio,
inmediatamente después de su muerte, o de la dicha purgacién los
gue necesitaren de ella, aun antes de la reasuncién de sus cuerpos
y del juicio universal, después de la ascensién del Salvador, Sefior
Nuestro Jesucristo al cielo, estuvieron, estdn y estardn en el cielo,
en el reino de los cielos y parafso celestial con CriSto, agregadas
a la compaiifa de los santos 4ngeles y después de la Muerte y Pa-
sibn de Nuestro Sefior Jesucristo vieron y ven la divina esencia
con visién intuitiva y también cara a cara, sin mediacién de cria-
tura alguna que tenga razén de objeto visto, sino por mostrarseles
la divina esencia de modo inmediato y desnudo, clara y patente-
mente, y que viéndola as{ gozan de la misma divina esencia y que,
por tal visién y fruicién, las almas de los que salieron de este
mundo son verdaderamente bienaventuradas y tienen vida y des-
canso eterno, y también las de aquellos que también saldrdn de
este mundo, verdn la misma divina esencia y gozarin de ella antes
del juicio universal; y que esta visién de la divina esencia y la
fruicién de ella suprime en ellos los actos de fe y esperanza, en
cuanto la fe y la esperanza son propias virtudes teoldgicas; y que
una vez hubiere sido o serd iniciada esta visidn intuitiva y cara
a cara v la fruicién en ellas, la misma visién y fruicién es conti-
nua, sin intermision alguna de dicha visiéon y fruicién, y se con-
tinuard hasta el juicio final, vy desde entonces hasta la eternidad.
Definimos ademdis que, segiin la comin ordenacién de Dios, las
almas de los que salen del mundo con pecado mortal actual inme-
diatamente después de su muerte bajan al infierno, donde son ator-
mentados con penas infernales, y que, no obstante, en el dia del
juicio todos los hombres comparecerdn con sus cuerpos ante el
tribunal de Cristo para dar cuenta de sus propios actos, a fin de
que cada uno reciba lo propio de su cuerpo, tal como se portd,
bien o mal” (I Cor. 5, 10). D. 530-31.

También en el quinto Concilio de Letrdn (sesién 8, 1513) defi-
ni6 la Iglesia su fe en la inmortalidad del alma espiritual como ley
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de fe para todos. Ocasion de ello fué la doctrina sobre el alma de
Petrus Pomponazzi (1464-1525). Este habia ensefiado en Padua, apro-
vechando 1a antropologia aristotélica penetrada en Europa a través
de Espaiia y desfigurada por la filosofia 4rabe, v aceptando la ex-
plicacion aristotélica hecha por Averroes, que el espiritu no era un
cer individual, ya que era capaz de conocer lo universal. No podria,
por tanto, perdurar después de la muerte, porque en su ejercicio
estaba esencialmente vinculado a la materia. El texto del magisterio
eclesiastico dice 1o siguiente: “Como quiera, pues, que €n nuestros
dias—con dolor 1o confesamos—el sembrador de la cizafia, aquel an-
tiguo enemigo del género humano, se haya atrevido a sembrar y
fomentar por encima del campo del Sefior algunos perniciosisimas
errores, que fueron siempre desaprobados por los fieles, sefialadamen-
te acerca de la naturaleza del alma racional, a saber: gue sea mor-
tal o Unica en todos los hombres; y algunos, filosofando temeraria-
mente, afirmen que ello es verdad por lo menos segun la filosofia;
deseosos de poner los oportunos remedios contra semejante peste, con
aprobacién de este sagrado Concilio, condenamos y reprobamos a
todos los que afirman que el alma mtelectiva es mortal o tinica
en todos los hombres, y a los que estas cosas pongan en duda, pues
ella no sélo es verdaderamente por si y esencialmente la forma del
cuerpo humano—como se contiene en el canon del Papa Clemen-
te V, de feliz recordacidn, predecesor nuestro, promulgado en el Con-
cilio (general) de Vienne—, sino también inmortal y ademas es
multipicable, se halla multiplicada y tiene que multiplicarse indivi-
dualmente, conforme a la muchedumbre de los cuerpos en que se
infunde...” I). 738.

La fe universal de la Iglesia se expresa también en el Catecismo
Romano redactado con ocasién del Concilio de Trento (1, 8, 3).

3. Testimonio de la Escritura

Por lo que respecta a la expresién del dogma eclesidstico en la
Sagrada Escritura, hay que pensar que la autorrevelacién sobrena-
tural de Dios ocurrié en un proceso histdrico que nos es atestiguado
en la Sagrada Escritura. Debido al cardcter histérico de la Reve-
Jacién, no podemos esperar que todo lo que Dios quiere comuni-
car estd dicho desde el principio. Dios ha manifestado m4s bien
al hombre su eterna economia en una Jenta iniciacién., Comun
al AT y NT es una imagen del hombre segiin la cual es y repre-
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senta una realidad unitaria que abarca cuerpo y alma. Pero a}
avanzar la historia se destaca cada vez con mas fuerza la relativa
independencia del espiritu frente al cuerpo.

I. El Antiguo Testamento

En los primeros libros del AT se atestigua sin duda que el hom-
bre existe mds alld de la muerte. Pero sigue oscuro, por mucho tiem-
po, qué participacién tiene el alma en la pervivencia y qué partici-
pacién tiene el cuerpo, y en qué relacién estdn el cuerpo y el alma
después de 1a muerte. Sin embargo, es claro que tanto en el AT como
en el Nuevo la muerte es entendida como separacidon del alma y del
cuerpo {Gen. 35, 18; Prov. 12-7, Apoc. 6, 9; 20, 4). Aunque el
cuerpo se deshaga en polvo, el hombre sigue existiendo. Los muer-
tos son congregados en torno a los Padres, incluso cuando no hayan
sido enterrados junto a ellos (Gen. 15, 15; 28, 8; 35, 29; 49, 32).
Descienden a los infiernos, al scheol (Gen. 37, 35; Isa. 38, 10;
Ps. 15, 10; Iob 14, 13). Alli los muertos hacen una existencia falta
de luz vy alegria. Sobre su destino hay una espesa tiniebla. Sélo se
dumina poco a poco. Pero también en esta época primitiva aparece
en la Sagrada Escritura la verdad de que no todos tienen el mismo
destino. 1.a existencia de los justos y la existencia de los malos son
distintas. Cuando mds se acerca la hora en que aparecerd Cristo,
la Vida, tanta mas luz se extiende sobre el estado posterior a la
muerte. En el libro de la Sabiduria se dice de los ateos que pre-
tendieron deshacerse de la mirada de los justos al condenarlos a
muerte ignominiosa. Asi intentan librarse del reproche que hay en
la existencia de los buenos y de la acusacién que significa continua-
mente para ellos la mera existencia de los justos. “Pero se equivo-
can, porque los ciega su maldad. Y desconocen los misteriosos jui-
cios de Dios, y no esperan la recompensa de la justicia ni estiman
el glorioso premio a las almas puras. Porque Dios creé al hombre
para la inmortalidad y le hizo a imagen de su naturaleza” (Sab. 2,
21-23). Aunque la letra de la tltima afirmacién se refiera a la in-
mortalidad de todo el hombre, sélo tiene fuerza probatoria si los
justos matados por los impios siguen viviendo después de la muerte.
Es lo que atestigua el texto siguiente: “Las almas de los justos es-
tin en las manos de Dios, y ¢l tormento no los alcanzari” (3, 1).
Cierto que esto estd sustraido a la experiencia y comprobacién hu-
manas. Pero quien cree y espera en Dios estd seguro de la inmor-
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talidad y la alcanzara. “A los ojos de los necios parecen haber
muerto, y su partida es reputada por desdicha. Su salida de entre
nosotros, por aniquilamiento; pero gozan de paz. Pues aunque a
los 0jos de los hombres fueran atormentados, su esperanza estd
llena de inmortalidad. Después de un ligero castigo serdn colmados
de bendiciones, porque Dios los probé y los hallé dignos de si.
Como el oro en el crisol los probd, v le fueron aceptos como Sacri-
ficio de holocausto. Al tiempo de su recompensa brillardn y dis-
currirdn como centellas en caflaveral; juzgardn a las naciones Yy
dominardn sobre los pueblos, y su Sefior reinard por los siglos. Los
que confian en El conocerdn la verdad, y los fieles a su amor per-
manecerdn con El, porque la gracia y la misericordia son la parte
de sus elegidos” (Sab. 3, 2-9). Los atribulados pueden, por tanto,
mirar el futuro confiados y alegres. Los tormentos que les infringen
los impios conducen al cumplimiento de sus esperanzas mds alla
de la muerte. Precisamente la muerte por la que los impios tratan
de privarlos del cuerpo es la entrada en la paz y en la dicha. El
piadoso oye: “No envidies a los pecadores, antes persevera siem-
pre en el temor de Yavé; porque ciertamente tendrds un porvenir,
ni verds defraudada tu esperanza” (Prov. 23, 17-18; cfr. 24, 14).
También 1] Mac. 12, 38-45 habla a favor de la pervivencia del es-
piritu humano mds all4d de la muerte. Este texto serd ampliamente
interpretado al estudiar la purificaciéon de después de la muerte.

En los textos citados se atestigua también la resurreccién de los
muertos. Sin embargo, esto no debilita el valor del testimonio sobre
1a inmortalidad del espiritu. Es mds bien significativo e instructivo
el hecho de que en el AT aparezcan juntas la esperanza en la resu-
rreccién de los cuerpos v la fe en la inmortalidad del alma.

Frente a tales testimonios a favor de la inmortalidad del alma
espiritual no se puede objetar que son cuerpos extrafios en la Sa-
grada Escritura, que con ellos ha penetrado en la Escritura la con-
ceptuosidad filoséfica del pensamiento griego, que la Escritura des-
conoce la distincién de cuerpo y espiritu mientras que tal distincién
era familiar al pensamiento griego. En tal objecién se destaca con
razén que aqui estd en juego la mentalidad griega. Sin embargo, re-
presenta un fatal malentendido querer separarla de la Escritura como
un cuerpo extrafio. Dios se sirve para representar lo que quiere ha-
cer y decir, tanto del estilo de pensar judio como del griego. La
Escritura no es ni judaismo ni helenismo, sino que ambos circulos
de cultura ofrecen los instrumentos que Dios usa. Representa un
apriorismo teolégico por nada justificado y un ¢émodo monismo de

335



MICHAEL SCHMAUS § 301

pensamiento afirmar que Dios sélo se puede servir del pensamiento
judio como instrumento para atestiguar su autorrevelacion. En los
primeros libros del AT Dios se sirvid preferentemente del estilo
de pensar judfo, mientras que en los més recientes se sirvié prefe-
rentemente del estilo griego como figura expresiva de su automani-
festacion (vol. IV, § 176 b).

Resumiendo, podemos decir que la inmortalidad del alma no es
ensefada explicitamente en el AT, pero estd sin duda presupuesta.

II. El Nuevo Testamento

a) Los sindpticos

En el NT encontramos los siguientes testimonios. Segin Mat. 10,
28, Cristo dice a los suyos: “No tengdis miedo a los que matan
el cuerpo, que al alma no pueden mataria; temed mads bien a aquel
que puede perder el alma y el cuerpo en la gehenna.” En este texto
se hace con gran claridad una distincién entre cuerpo y alma, de
forma que el cuerpo puede perecer sin que el alma sea arrastrada
en su caida.

Alzunos exégetas rechazan esta interpretacidn, porque introdu-
ciria sin razén la ontologia griega en la Sagrada Escritura. A la
Sagrada Escritura le seria extrafa la distincién entre cuerpo y alma
en el sentido de los griegos. Sin embargo, hay que decir de esta
interpretacién lo mismo que acabamos de decir de Jos textos del AT,
- Hay que pensar especialmente que el texto es una parte de un libro
inspirado y participa, por tanto, del caricter inspirado del libro.
Segin los exégetas citados, Mt. 10, 28, debe ser interpretado con-
forme a Lec. 12, 4: “A vosotros, mis amigos, os digo: no temadis
a los que matan €] cuerpo y después de esto no tienen ya més que
hacer. Yo os mostraré a quién habéis de temer; temed al que, des-
pués de haber dado la muerte, tiene poder para echar en la gehenna.”
Mientras que ¢l texto de San Mateo supone la oposicién de cuerpo
y alma, ¢l texto de San Lucas ensefa gque hay una vida despuds
de la muerte de la que solo Dios puede disponer, pero no el hom-
bre. En €l se acentuia, por tanto, la diferencia entre la existencia
terrena y la condenacién eterna. L.os hombres sélo pueden aniqui-
lar la vida terrena, pero no pueden quitar la celestial. El texto de
San Mateo hace, por tanto, una afirmacidon metafisica, mientras que
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el texto de San Lucas hace una afirmaciéon histérico-sagrada. Segun
esta interpretacién, el texto de San Lucas no podria ser aducido
como testimonio de la inmortalidad del espiritu. Sin embargo, surge
la cuestién de cémo hay que entender la vida celestial que aparece
en el texto de San Lucas. ;Es una vida del cuerpo, una vida del
alma o una vida de todo ¢l hombre? En e] texto nada apunta hacia
la fe en la resurrecciéon de los muertos. Se puede afirmar, por tanto,
sin hacer violencia al texto, que es cierto que no ensefla expresa-
mente 1a pervivencia del espiritu, pero que apunta en esa direccidn.
Tal vez se pueda decir que San Mateo, bajo la influencia del Espi-
ritu Santo, que introduce a los discipulos de Cristo en toda la
verdad (Jo. 16, 13), acaba de desarrollar hasta su vltimo sentido
las palabras del Sefior transmitidas por San Lucas. Y asi, la pala-
bra de la inmortalidad del alma seria indirectamente palabra del
Seiior. Su sentido serfa en principio ambiguo. Ofreceria diversas
posibilidades de interpretacién. El Espiritu Santo habria hecho que
se cumpliera un solo entendimiento del texto que seria el que co-
rresponde a la realidad. Supuesto de esta explicacién es el hecho
de que la Revelacién no se cierra con la muerte de Cristo, sino con
la muerte del dltimo Apdstol. Los Apdéstoles no sélo son .testigos
de 1a Revelacién, sino portadores de ella.

Otro texto nos ofrece Lc. 16, 19-31. Se narra la pardbola del
rico v del pobre Lizaro. Entre ambos hay un abismo infranquea-
ble. El pobre Ldzaro fué llevado a] seno de Abraham. Tiene, por
tanto, un puesto de honor inmediatamente a la derecha de Abraham.
Del rico, en cambio, sélo se dice que fué enterrado. Se encuentra
en el scheol en un espacio distinto del de Lizaro. Ambos pueden
hablar entre sf. Pero Lizaro no puede ayudar al rico. Este tiene
que soportar el destino que ha conjurado sobre si. En la paribola
falta “una visidn sobre el juicio universal y el reino de Dios”, “la
escatologia estd mds bien individualizada” (J. Schmid, Das Evan-
gelium nach Lukas, 1953, 3.* edic., 267).

De gran importancia es el texto de Lc. 23, 42 y sig. El buen
ladrén ruega a Cristo: “Jesis, acuérdate de mi cuando llegues a tu
reino.”’ Jesds le dijo: “En verdad te digo, hoy serds conmigo en el
parafso.” La respuesta trasciende la peticién. Jesds da la seguridad
de que el ladrén estard hoy, es decir, el mismo dfa, en el paraiso,
en el lugar de la bienaventuranza junto a Dios en compafifa de El.
Fl ladrén no espera ya nada de este mundo. Su vida terrena esta
acabdndose. Sin embargo, espera la vida mds alld de la muerte
corporal. Y oye el consuelo de que su ruego no se basa en una
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1lusién., Inmediatamente-—esto es decisivo—serd hecho participe de
otra vida mas alld de la existencia terrena. Una parte de €l no es
aniquilada a] ser ajusticiado. Alcanza esa vida creyendo en Cristo.
Recordamos el testimonio de San Juan: quien cree en Cristo, vivird
aunque haya muerto, Vivird hasta el tltimo dia y entonces serd
resucitado en su existencia corporal (lo. 6, 40; 8, 51; 11, 25)
El cristiano, al morir, vuelve a la casa del Sefior, que junto al Pa-
dre prepara moradas para los suyos (lo. 14, 2). Los que mueren
retornan a su casa en sentido propio.

En Ja misma direccién apuntan las palabras del moribundo Es-
teban narradas por San Lucas (Act. 7, 59): “Vib el cielo abierto
y exclamé: “Sefior Jesus, recibe mi espiritu.” No se puede depre-
ciar la fuerza de este testimonio diciendo que Esteban era un cris-
tiano influido por ¢l pensamiento helenistico. Aunque ese fuera el
caso, en su oracién se expresa la fe del cristiano.

b) San Pablo

Vamos a ver las Epistolas paulinas. Mucho tiempo esperd el
Apdstol que é] mismo viviria la vuelta del Sefior, y aunque tuvo
que darse cuenta de que no se cumpliria esa esperanza, la resurrec-
cién del cuerpo fué su idltimo anhelo. En el aifio 51 6 52 escribe
a los Tesalonicenses el siguiente texto, de gran importancia para
nuestro problema (I Thess, 4, 13-18): “No queremos, hermanos, que
ignoréis lo tocante a la suerte de los muertos, para que no os afli-
jais como los demas que carecen de esperanza. Pues si creemos que
Jess murid y resucitd, asi también Dios por Jesds tomarian consigo
a los que se durmieron en El. Esto os decimos como palabra del
Sefior: que nosotros, los vivos, los que guedamos para la venida
del Sefior, no nos anticiparemos a los que se durmieron; pues el
mismo Seiior, a una orden, a la voz del arcangel, al sonido de la
trompeta de Dios, descenderd del cielo, y los muertos de Cristo re-
sucitardn primero; después nosotros, los vivos, los que quedamos,
junto con ellos, seremos arrebatados en las nubes al encuentro del
Sefior en los aires, y asi estaremos siempre con el Senor. Consolaos,
pues, mutnamente con estas palabras.”

En este texto, San Pablo soélo habla de la resurreccion de los
muertos, pero no de la pervivencia del alma. Esto es tanto mas ex-
traiio cuanto que habiendo aludido a ello hubiera podido consolar
a los Tesalonicenses. Los mismo ocurre con la primera Epistola a
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los Corintios, redactada el afio 56 (15, 50-58), asi como con la
Epistola a los Romanos nacida a comienzos del afio 58 (8, 18-30).

Otra esperanza encontramos, sin embargo, en la Epistola a los
Filipenses procedente del afio 63 (1, 23). El Apdstol estd en cauti-
vidad y no sabe cudndo se veri su proceso. Por una parte desea
seguir predicando el Evangelio. Desea, por tanto, seguir viviendo.
Pero por ofra parte estd deseando morir, porque ]a muerte es para
¢l ganancia. “Por ambas partes me siento apretado, pues de un lado
deseo morir para estar con Cristo, que es mucho mejor; por otro,
quisiera permanecer en la carne, que es mMAs necesario para vosotros.
Por el momento estoy firmemente persuadido de que quedaré y per-
maneceré con vosotros para vuestro provecho y gozo en la fe, a fin
de que vuestra gloria en Cristo crezca por mi con mi segunda 1da
a vosotros™ (Phil. 1, 23-26). La muerte es, por tanto, para el Apos-
tol tanto como la llegada al Sefior. Estar con el Seiior significa para
él la méxima ganancia. Pues Cristo es para €l la vida. Cuando haya
sido juzgado se cumplird lo que El tantas veces ha expresado con
las palabras “ser en Cristo” (véase vol. V, § 182). Entonces el ser
“en Cristo” que durante la vida terrena ha estado oprimido por tan-
tas cargas se convertird en la vida “junto a” Cristo o “con” Cristo.
Este estado serd incomparablemente mejor que todos los bienes de
Ia existencia terrena. Significard la vida suprema. Su esencial pri-
macia consiste en que es una vida cara a cara con Cristo (I Cor. 13,
12), en que la esperanza se convertird en posesidén (Rom. 8, 24). Tal
estado empieza con el momento de la muerte, esto es lo decisivo.
Sélo baio este supuesto tiene sentido la argumentacion del Apds-
tol. Phil. 1, 23 es, por tanto, un claro testimonio del estado inter-
medio entre la muerte y la resurrecciéon de los muertos. Se atestigua
una vida perfecta y bienaventurada con Cristo en conciencia vigi-
lante. Aqui tenemos los unicos textos de los escritos paulinos que
hablan perfectamente claro de la pervivencia después de la muerte
y antes de la resurreccién de los muertos. En los demds, San Pa-
blo habla de la esperanza en la resurreccién de los muertos.

Surge la cuestidon de si los numerosos textos en que el Apdstol
atestigua la parusia estdn en contradiccién con Phil. 1, 23. Que
hay clerta oposicién es indudable. ;Es una oposicién con caricter
de contradiccidn? No pocos tedlogos protestantes lo suponen asf y
afirman que en la Epistola a los Filipenses 1a esperanza escatolégica
tipicamente judia y que domina en las demds Epistolas ha sido
sustituida por la concepcion helenistico-pneumadtica de la plenitud
del hombre. Hasta qué punto es injustificada esta tesis se deduce
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convincentemente del hecho de que el Apodstol espera también en la
Epistola a los Filipenses como fin ultimo 1a glorificacién del cuer-
po. Justamente en ella (3, 21) expresa la esperanza de que Cristo
“reformara el cuerpo de nuestra vileza conforme a su cuerpo glo-
rioso, en virtud del poder que tiene para someter a sf todas las
cosas”. Pero para el tiempo que transcurre entre la muerte, que
espera ya pronto, hasta ]a segunda wvuelta de Cristo €1 desed estar
con Cristo.

No se puede hablar, por tanto, de oposiciones que se excluyen
entre si, sino solo de diversas perspectivas. Entre la primera Epis-
tola a los Tesalonicenses v 1a primera a los Corintios por una parte,
v la Epistola a los Filipenses por otra, hay un desplazamiento de
perspectiva condicionado por la experiencia de la vida del Apdstol.
La esperanza en la resurreccién de los muertos, la propia y dltima
esperanza, es sin duda compatible con la esperanza de la bienaven-
turada pervivencia entre la muerte v la vuelta del Sefior. Cuanio
mas desaparece en el Apdstol la esperanza en la vuelta del Sefior
durante su vida terrena, con tanta mds fuerza aparece ante su vista
la inmortalidad del alma. Poca importancia tiene si San Pablo fué
adoctrinado sobre ese punto por una revelacién especial o si pres-
t0 mas atencién a las palabras del Sefior conocidas por él gracias
a la tradicién al ir acercindosele la muerte. "

Es muy probable que también en la segunda Epistola a Jos Co-
rintios (del afio 57) se atestigiie la pervivencia y ademds la pervi-
vencia vigilante en trato con Cristo después de la muerte y antes
de la parusia. En II Cor. 5, 1-10, escribe el Apdstol: “Pues sabe-
mos que, si la tienda de nuestra mansién terrena se deshace, tene-
mos de Dios una solida casa, no hecha por mano de hombre, eterna,
en los cielos. Gemimos en esta nuestra tienda, anhelando sobre-
vestirnos de aquella nuestra habitacion celestial, supuesto que seamos
hallados vestidos, no desnudos. Pues realmente, mientras moramos
en esta tienda, gemimos oprimidos, por cuanto no queremos ser
desnudados, sino sobrevestidos, para que nuestra mortalidad sea ab-
sorbida por la vida. Y es Dios quien asi nos ha hecho, ddndonos
las arras de su espiritu. Asi estamos siempre confiados, persuadidos
de que mientras moramos en este cuerpo, estamos ausentes del
Sefior, porque caminamos en fe y no en visién, pero confiamos, si
quisi€éramos mds, partit del cuerpo y estar presentes al Sefior. Por
esto, presentes o ausentes, nos esforzamos por serle gratos, puesto
que todos hemos de comparecer ante €} tribunal de Cristo para que
reciba cada uno segtin lo que hubiere hecho por el cuerpo, bueno o
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malo.” Segin este texto, la morada en el cuerpo es una morada
transitoria. L.a verdadera patria es Ja viviente comunidad con Cristo,
el “ser con Cristo”.

S1 la interpretacién de II Cor, 5, 1-10, como referida a la per-
vivencia en el estado intermedio es acertada, la segunda Epistola a
los Corintios representa un importante paso de la esperanza exclu-
siva en la vuelta de Cristo a la esperanza en la inmortalidad del
alma.

Al valorar Ja doctrina del Apdstol no hay que olvidar gue no
posee conceptos sistemiticamente elaborados y que atestigua la re-
velacion que le ha sido hecha segiin las exigencias de la situacién,
y que, por tanto, segin las exigencias de esa misma situacioén, des-
taca unas veces este y otras aquel punto de vista dentro de la tenSa
totalidad. Hay que distinguir también, como ya hemos dicho, entre
el testimonio de fe del Apédstol y su esperanza personal. Esta se
orient6 Jargo tiempo a la vuelta del Seiior, viviendo todavia el Apds-
tol. Las Epistolas Paulinas no ofrecen, sin embargo, ninguin testi-

monio de una revelacién de ese tipo. Véase la decisiéon de la comi-
sion biblica del 18 de junio de 1915 (D. 2.179-2.181). Recordemos

aqui la interpretacion que da Otto Kuss de la doctrina del Apéstol
San Pablo (véase § 295, cap. VI).

Otro exégeta, Joseph Freundorfer, plantea el problema de la manera
siguiente: “El claro testimonio de todas las epistolas es que la mirada
del Apéstol estaba fijamente dirigida al dia de la vuelta de Cristo, del
todo independiente de si esperaba vivir ese dia o no. Es la gran meta
hacia la que él mismo tiende, como todo cristiano, con ardiente anhelo.
De pensar en él obtiene consuelo en el dolor, 4&nimo en el peligro, energia
en el querer, perseverancia en el esfuerzo. Lo propone a los creyentes
como un fuerte motivo para seguir sus advertencias. La parusfa de Cris-
1o es e] tema de sus primeras epistolas, de las epfstolas a los tesalonicenses;
también habla de ella en su iltima epistola, la segunda a Timoteo. A Ia
vista de [a muerte mira hacia atrds a la buena lucha que ha luchado, a la
carrera que habfa terminado v espera la corona de la justicia gque aquel
dia le dard el Sefior, justo juez, v no sélo a él, sino a todos los que aman
la venida del Sefior (/I Tim., 4, 6-8). También en Phil.,, en la que habla de
fa vuelta del alma a Cristo en la hora de la muerte, alude repetidamente
a la parusia (1, 6, 10; 2, 16; 3, 20; 4, 5). Del hecho de que en esta epis-
tola aparezcan yuxtapuestas ambas esperanzas se deduce que para San Pablo
no pudieron constituir cosas opuestas. La bienaventuranza provisional en
el ser con Cristo es sélo el grado previo para la plenitud definitiva en la
parusia; por eso pudo orientar su mirada unas veces a una y otras veces
a otra meta. Nadie supondrd que San Pablo, por la época en que redactaba
la segunda Epistola a Timoteo, no mantenfa ya la idea, expresada en Phil,
del ser con Cristo inmediatamente después de la muerte; sin embargo, no
la dice expresamente, aunque en vista de la inminente muerte estaba cla-
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ramente sugerida. Del silencio de Ias primeras epistolas no se puede dedu-
cir, por tanto, precipitadamente que San Pablo no tenia va entonces esta
esperanza, cuando mds que jamds y en ninguna parte dice una palabra
que la excluya, y sobre todo en ninguna parte dice una palabra que jus-
tifigue suponer un suefio del alma durante el estado intermedio. De todas
formas su silencio en I Thess. parece extrafio. Los tesalonicenses estaban
entristecidos por sus hermanos muertos. San Pablo les consuela aludiendo
a ]a resurreccién v a la reunién antes de Ia parusia. Al no hablar de que
las almas estdn ya junto a Cristo negd a los tesalonicenses un consuelo que
hubiera sido realmente apropiado para tranquilizarlos sobre la suerte de los
muertos. (Es que San Pablo no sabia entonces nada del estado intermedio?
Seria, naturalmente, precipitado sacar inmediatamente esa conclusidén; pero
no se puede negar que es natural, por lo menos, una sospecha en ese sen-
tido. Si fuera cierto se podria recordar que las revelaciones hechas al Apods-
tol ne se cerraron en modo alguno en la hora de Damasco. Jesiis mismo
le prometid entonces otras muchas {(Act. 26, 16). Puede ser que md4s tarde
el conocimiento de su Apdéstol se enriqueciera en este punto (cfr. Il Cor. 12,
1). La idea del estado intermedio tuvo que acosarle cada vez mds a medida
que pasaba a segundo término la idea de una préxima parusia, Durante su
vida terrena tuvo conciencia de estar él mismo vy los cristianos en la més
intima comunidad de vida con Cristo. La muerte no podia romper esta
unién ni siquiera interrumpiria por un tiempo determinado. Por tanto, el
alma tenia que volver a Cristo inmediatamente después de la muerte.”
(Die Thessalonicherbriefe, die Gefangenschaftsbriefe und die Pastoralbriefe,
iibersetzt und erkldrt von K. Staab und Jos. Freundorfer (1950), 143)

¢) Critica final

Los textos muestran, por tanto, que la Sagrada Escritura desco-
noce la muerte total. Atestigna incluso, si no expresa y formal-
mente si con suficiente claridad, la pervivencia del alma después de
]a muerte. La doctrina de la inmortalidad del alma no esta, por
tanto, en contradiccién con la revelacién cristiana, como suponen
los tedlogos protestantes antes citados. Es mds bien garantizada por
la Escritura y aparece en ella como depdsito revelado. Con elio
sigue en pie Ja tesis de que Ja promesa principal de Dios se refiere
a la resurreccién de los muertos.

- Incluso bajo el supuesto de la inmortalidad del alma la muerte
es tomada en serio, ya que es entendida como el fin irrevocable de
Ia vida histdrica. Es tomada tan en serio como la toma la Escri-
tura misma. Si se pasara de eso, la seriedad de la muerte se conver-
tiria en cosa poco seria. Hay que temer también que muchos de los
cristianos que rechazan la inmortalidad del alma y esperan exclu-
sivamente la resurreccién de los muertos, que ocurrird en un futuro
imaginado lejano e indeterminado, reciban pocos impulsos, para la
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configuracidon de su vida, de esa esperanza en la vida después de
la muerte.

La tesis defendida por los tedlogos protestantes citados repre-
senta el punto de vista de ]Ja escatologia viejotestamentaria. Menos-
precia el progreso de la revelacion atestiguado en las escrituras del
NT. Olvida la cesura existente entre el AT y NT. En nuestro pro-
blema esto se manifiesta plenamente en la bajada de Jesucristo a
los infiernos, pues con ella abrié a los justos del AT el camino ha-
cia la plenitud .,aunque sdlo fuera la plenitud provisional, la pleni-
tud del espiritu. Véase vol. II, § 1358.

La tesis de que ]a doctrina de la inmortalidad del alma contra-
dice Ja seriedad de la muerte estd en manifiesto parentesco con la
actual filosofia existencialista. Podria sin duda estar alimentada de
ella. En todo caso corresponde a la filosoffa existencialista, no a la
Escritura.

4. Testimonio de los Padres

a) Vista panoramica

La doctrina de los Padres manifiesta al principio ciertas vaci-
laciones vy oscuridades. Para los Padres mas antiguos el problema
capital era cémo podia ser distinguida la inmortalidad de Dios de
la del alma humana y ¢émo podia ser comprendida como patrimonio
exclusivo de Dios. Justino Madrtir, Daciano, Tedfilo de Antioquia,
Ireneo y Clemente de Alejandria coinciden en que la inmortalidad
no compete al alma por naturaleza, sino que es un regalo de la
gracia de Dios. Joseph Fischer (Studien zum Todesgedanken in der
alten Kirche [Miinchen, 1954] 64 y sigs.) dice de los citados ted-
logos, incluyendo a Arnobio, que vivié en el siglo 1Iv: “En la me-
dida en el que el Thnetopsiquitismo (doctrina de la mortalidad del
alma) significa rechazar la doctrina de la inmortalidad fisica del
alma, todos los autores de esta seccién le defendieron por igual.
Justino y Arnobio defendieron un Thnetopsiquitismo factico en el
sentido de una total aniquilacién de los condenados con cuerpo y
alma después de la resurreccién y del juicio final y de la anterior
época de castigo correspondiente; Daciano defendié el Thnetopsi-
quitismo como solucién del problema del estado intermedio entre
la muerte v 1a resurreccién; la mortalidad del alma es pasajera,
segin él, porque el Sirio se mantuvo en la idea de la resurrecciop.
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Caracteristica de la doctrina patristica sobre la mortalidad (natural)
del alma fué la consideracién del alma como tal y de su relacién
con Dios. Frente a Dios acentiian los autores la limitacién de la
criatura y de la inferioridad del alma. A ]la esencia de Dios pertenece
la inmortalidad absoluta, y a la esencia del hombre, la total cadu-
cidad. No habia comprensién para la posibilidad de una inmorta-
lidad fisica de las criaturas. La doctrina filoséfica de 1a inmortalidad
vy la teologia estaban todavia opuestas entre si. En el Thnetopsi-
quitismo ¢l alma es entendida corporalmente y como estrechamente
unida a ]la materia del cuerpo, con lo cual 1a materialidad del alma
es entendida en €] mas groseramente que en Tertuliano. En las
“Hypotyposis” de Clemente de Alejandria encontramos incluto e}
intento de razonar biblicamente ]la mortalidad del alma.

El Thenetopsiguitismo de la patristica primitiva representa una
mezcla de ideas propias e influencias extraeclesidsticas con doctri-
nas de la Iglesia, que se convirti6 en herejia en algunos de los
teblogos de este tiempo. Mientras que Daciano, desconociendo la
esencia del alma defendié una lysis general de todo ¢l hombre entre
la muerte vy la resurreccién, Justino (en los textos thnetopsiquitistas
del Diilogo) y Arnobio negaron la eternidad de los castigos del
infierno, que segin ellos terminardn con la total aniquilacién de los
condenados; la inmortalidad aparece aqui como bien salvador que
s6lo es regalado pneumdticamente y que puede ser alcanzado (se-
giin Arnobio) por un esfuerzo de la fe. El Thnetopsiquitismo no al-
canzé jamds una significacién profunda y ampha”.

Simultineamente fué desarrollada, sin embargo, por los Padres
de 1a Iglesia, en parte también por los que acabamos de citar y no
raras veces bajo la influencia de la fe griega en la inmortalidad (con-
frontese E. Rohde, Psyche, 2 volumenes, Tiibingen, 1925, edicio-
nes 9-10), la doctrina escrituristica de la inmortalidad de] alma. En
ello desempeilaron un gran papel los argumentos elaborados por
Platén en el Feddn. Pero aungue los Padres de 1a Iglesia negaran
al alma una inmortalidad debida a su ser creado, le conceden la
inmortalidad como don de la gracia (prescindiendo del Thnetopsi-
quitismo escCricto).

b) Doctrinas particulares.

Concedamos de nuevo la palabra a J. Fischer (151-53):
“Los textos patristicos mds antiguos no se ocupan todavia de la doctrina
de la inmortalidad del alma en cuanto tal, pero la suponen, lo mismo que
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el NT. Primero usan el concepto de inmortalidad en el sentido de bienaven-
turanza inmortal, del mayor bien salvador neotestamentario para los cre-
yentes, que encontrard plena realizacién después de la resurreccién univer-
sal en el e6n futuro. . .

"Clemente de Roma, en la Carta a los Corintios, escrita hacia el aiio 96,
enumera enfre Jos regaios de Dios a los cristianos como el primero la
Zoé en athanasia, férmula que une el concepto griego de inmortalidad con
la doctrina neotestamentaria de la wvida. El cristiano posee esta inmortali-
dad, al menos en la fe, va aquf abajo v espera en su plenitud después de
este e6n. Dios nos ha hecho gustar por medio de Cristo la athanasos
gndsis. Jesils es quien {rae la verdadera gndsis vy con eila la vida inmortal
(El es incluso la gndsis misma). Con esta formulacién polemiza Clemente,
tal vez contra las corrientes gndsticas del mundo pagano, L. Sanders cita
los Hermética, en que se encuentra también la expresiéon “‘gustar ja immor-
talidad”. Jesus, como proclamador de la inmortalidad condicionada por
Ja verdadera gnbsis, nos sale al paso inmediatamente después en la accidén
de gracias de la Didache para después de recibir la Eucarist{a, Esto per-
mite sospechar que en el texto de Clemente citado tenemos que habérnoslas
posiblemente con palabras de la liturgia eucaristica del primitivo cris-
tianismo.

Lo mismo que para San Juan, para Ignacio de Antioquia la Zde y
aftharsia son el verdadero bien salvador del cristiano, entendidas ambas
aguf también no séio en el sentido de perduracién, sino en el sentido de
inmortalidad bienaventurada. “El Sefior tomé ungliento sobre su cabeza
para llenar la Iglesia de incorruptibilidad (aftharsia). No os unjdis, pues,
vosotros con el mal olor de la doctrina de los principes de este mundo,
para que no os leve de la vida que esperdis a ]a prision™, escribe Ignacio
a los efesios, interpretando Mc. 14, 3. Una imagen parecida se encuentra
en Il Cor. 2, 14 y sigs., donde se habla del vivificante aroma del conoci-
miento de Cristo; San Ignacio no necesita, por tanto, haberjo deducido
necesariamente de su conocimiento de la gndsis sirfaca; habria que pensar
tal vez también en la idea de la apocaliptica judia segin la cual el Arbol
de la vida del Paraiso difundia un admirable aroma. El contraste del buen
olor vivificante que parte de Cristo lo constituye el hedor del diablo de
Efesios 17, 1, que fomenta la incredulidad, v las herejias contra la Iglesia,
que escluyen de la bienaventurada aftharsia. Cristo es para la Iglesia v a
través de la Iglesia e] administrador de la bienaventurada incorruptibilidad.
Por eso advierte Ignacio que estd sumamente interesadec en mantener la
unidad de la fe v la unidad con los obispos y superiores “como modelo”
(typos) de la doctrina de la incorruptibilidad. La comunidad cultual terre-
na es imagen de la comunidad de Dios en el cielo gue posee la aftharsia;
éstas alcanzan la tierra por la comunidad con la Iglesia. Por eso el premio
que un obispo ha de esperar por su fidelidad en el oficio pastoral es scbre
todo “incorruptibilidad y vida eterna”. Sin embargo, serfa posible perder
por ligereza, por culpa de incredulidad o herejia, la inmortalidad regalada
por Cristo a los miembros de la Iglesia. Esto no significarfa la pérdida de
la inmortalidad en cuanto tal, sino la de la eterna bienaventuranza, la

caida en la prisiéon de Satands.
.o mismo que Ignacio, también la carta de Bernabé contiene el con-
cepto soteriolégico de inmortalidad. En el cristiano bautizado que vive de
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su fe habita Cristo como en un templo imperecedero. Los cristianos estin
“en comin posesién de los bienes imperecederos”.

"Lo mismo expresa la Didache. Ya hemos aludido al texto, en esto in-
teresante, de la oracién eucaristica de accién de gracias. En ella se dan
gracias a] eterno Padre por el conocimiento y la fe y la inmortalidad
(athanasia), *que T nos has dado a conocer por Jestis tu siervo™. R. D. Mid-
dleton probé que en esta seccién estaba aprovechada la oracién judia de
acciéon de gracias después del banquete Birkath Ha Mazon. Al comparar
ambos textos se ve que el modelo judio sélo habla del agradecimiento a
Dios por la alimentacién y vida terrenas. Se afiade como nuevo, entre otras
cosas, el concepto soteriolégico de la inmortalidad.

“El autor del sermén cristiano mads antiguo que ha llegado a nosotros,
la llamada Segunda carta de Clemente, aconseja renunciar a los bienes pe-
recederos terrenos y amar los imperecederos. Quienes decaen en la lucha
por los valores imperecederos esperan castigos eternos, segin Isaias 66, 24.
En la advertencia final el predicador anima a sus oyentes a perseverar:
“El pradoso no debe impacientarse si tiene que sufrir en este tiempo; le
espera un tiempo feliz; alld arriba vivird de nuevo entre los padres y se
alegrard con una bienaventurada eternidad.” E]l predicador tiene a la vista
en primer término la gloria de la resurreccién, en la que la aftharsia del
cristiano alcanzard realizacién perfecta. Nada claro se puede deducir de
este texto, tomado al pie de la letra, sobre la inmortalidad del alma.

“A los escritores eclesidsticos de [a época postapostéiica no Ies impor-
~taba exponer y razonar la inmortalidad del alma en cuanto tal, sino la
nueva proclamacién de que Dios ha llamado por medio de Cristo a la
humanidad en los dltimos tiempos para ]la bienaventurada incorruptibilidad.
Su mirada estaba entonces dirigida sobre todo hacia la entrada en la plena
posesion de la inmortalidad para todos los hombres después de la resu-
rreccién universal, dada su lucha contra ¢l dualismo pagano y sobre todo
herético de los gnoésticos y viviendo, bajo el signo de la difundida tensién
ante la escatologia universal. El revés esti constituido por la eterna con-
denacidon. Sin embargo, la inmortalidad del alma mds alld de la muerte
¢s supuesta en principio por los autores citados, aunque no lo destaquen
expresamente.” Hasta aqui Fischer.

También Justino, a quien hemos citado como defensor de cierto thne-
topsiquitismo, ofrece textos claros a favor de la inmortalidad, aunque por
io demds se contradiga a si mismo. En su escrito Sobre la resurreccién re-
conoce Ja concepcién de que la conservacién del alma le es esencial a
ella en vista a la narracién biblica de la creacién, “pues es parte y aliento
de Dios”. La inmortalidad del alma aparece aqui claramente como fisica
(fysei -ex eautou), como basada en su parentesco con Dios (Fischer, 156).

Atendgoras ensefia una inmortalidad de principio. En contraste con las
criaturas puramente espirituales el hombre sélo tiene una perduracién in-
variable en su parte animica (De resurrectione, 16).

En San Irenco encontramos una doctrina muy desarrollada. La gran
significacién de este teélogo eXige una exposicién detallada. J. Fischer
(163-68) dice sobre el tema: “Ireneo de Lyén fué citado también entre
los thnetopsiquitistas. Primero llama al hombre mortal por naturaleza en
su totalidad, en contraste con Dios, que es esencialmente inmortal (Adver-
sus haeresias 111, 20, 1; cfr. V, 3, 1; IV, 38, 3). Con ello demuestra su
parentesco coh ciertos textos del Didlogo de Justino con Taciano y Teéb-

346



§ 301 TEOLOGIA DOGMATICA

filo, vy su animadversién contra el gnosticismo. Sin embargo, el hombre
sélo muere corporalmente, pues su naturaleza, mortal de suyo, es capaz de
alcanzar la inmortalidad. De hecho el alma es inmortal, sobrevive a la
muerte v espera la resurreccién de la carne. Pero San Irenco no funda-
menta €sto en su naturaleza; la inmortalidad fictica del alma radica en
la voluntad de Dios su creador. San Ireneo deduce su perduracién fictica
de la pardbola del rico Epulén v del pobre Lizaro, Le. 16, 19-31: des-
pués de ]la muerte ambos conservan individualidad, conciencia y recuerdo
de su existencia terrena. La inmortalidad factica del alma se deduce de la
Biblia. Lo mismo que en el escrito sobre la resurreccién de San Justino,
Ireneo deduce la inmortalidad de Gen. 2, 7: como el alma es aliento de
la vida, es imperecedera. Aunque esto debiera ser entendido en el sentido
de una jinmortalidad fisica concedida por Dios—as{ lo interpreté San
Justino—, San Ireneo no quiere expresar esto, sino la dependencia de
toda inmortalidad fdctica de [a crniatura de la voluntad y vida de Dios.
San Ireneo interpreta Gen. 2, 7 (y se hizo alma viviente”) en el sentido
de que el alma de Adan sélo se hizo viviente debido a la participacion
en Ja vida de Dios; en relacién evidente con una idea del Didlogo con
el judio Trifon ensefia que el alma no es ella misma vida, “sino que
participa en la vida que Dios le da..., pues una cosa es ¢l alma y otra
cosa es [a vida que se je da. Por tanto, como Dios concede vida y perdu-
racién, las almas que primero no existfan pueden pervivir, si Dios quiere
que existan y persistan. Pues la voluntad de Dios tiene que dominarlo y
dirigirio todo”. En este sentido hay que entender el hecho de que San
Ireneo llame evidente a la eternma perduracién de las almas. A la difundida
objecién filoséfica de que un alma que ha tenido un comienzo tiene ne-
cesariamente un fin y tiene que morir con el cuerpo, contesta el padre de
la Iglesia que sélo Dios existe sin comienzo ni fin, “pero que todo lo que
fué hecho y serd hecho por El toma su comienzo en el nacimiento y per-
dura segiin la voluntad de su Dios creador y se extiende a lo largo de los
siglos. Del mismo modo que da existencia a las almas... les concede des-
pués de eso la perduracién”, La inmortalidad fictica del alma por la vo-
luntad de Dios se puede pensar perfectamente sin necesidad de suponer la
preexistencia de las mismas., “Pues del mismo modo que el clelo sobre
nosotros y el firmamento y el sol y la Juna y las demds estrellas con toda
su magnificencia no existfan al principioc y después existieron y perduran
por mucho tiempo, segin la voluntad de Dios, asi habrd que pensar tam-
bién légicamente de las almas y de los espiritus v de todo lo creado.
Todo esto empezé una vez a existir y dura mientras Dios guiere su exis-
tencia y duracién.” Esta analogia es “légicamente” insuficiente en cuanto
que la larga duracién de las estrellas no permite ninguna conclusién va-
lida sobre la incorruptibilidad del alma, ya que San Ireneo no pudo man-
tener la doctrina de un cosmos infinito. Pero el padre de la Iglesia sélo
quiere decir que }a inmortalidad del alma creada radica en la voluntad
de Dios y en la participaciéon de su vida a ella concedida. Se defiende
también contra Ja objecién de que “algunos afirman que ni el alma ni el
cuerpo son capaces de la vida eterna, sino sélo el hombre ipterior. Pero
éstos pretenden que en ellos vive el Nous, al cual hacen ascender exclusi-
vamente hacia lo perfecto”, Esto es una clara repulsa a la antropologia
tricotomica de los gndsticos y a intento de querer reconocer inmortalidad
natural a ese supuesto tercer elemento del hombre,
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“Pero tampoco a San Ireneo le inferesa propiamente la inmortalidad
en el sentido de la simple perduracién, sino en cuanto que es un concepto
salvador. El Padre celestial “regala en la eternidad perduracién a aquellos
que son salvados. No por nosotros ni por nuestra naturajeza existe la
vida, sino que nos es dada conforme a la gracia de Dios. Por tanto, quien
conserva el regalo de la vida y estd agradecido al donante recibird en
1a eternidad la longitud de los dias. Pero quien la arroje de s{ y sea des-
agradecido a su creador v no agradezca el hecho de existir ni reconozca
al donante se roba a s{ mismo la pervivencia en la eternidad...; quien en
la corta vida temporal ha sido desagradecido contra el que se Ia did, con
justicia no recibird de El en la eternidad la jongitud de los dias™ (Adversus
Haereses 11, 34, 3; BKV 3, 297). La vivencia inmortal de la bienaventu-
ranza en la otra vida es regalo de la gracia. Se concede al fiel bautizado
que conserva su dote pneumdtica v estd agradecido a ella; quien la des-
precia no recibe inmortalidad bienaventurada. Sin embargo, este texto no
puede ser entendido en el sentido de una amquilacién de los condenados.
Lo que niega aqui San Irenco respecto a los malos no es la inmortalidad
en general, sino sélo la i1nmortalidad bienaventurada. Por lo demds, en-
sefla repetidamente que los castigos de los malos serdn eternos; en San
Ireneo apenas aparece formalmente la distincién entre inmortalidad en ge-
neral e inmortalidad bienaventurada (L. Atzberger, Geschichte der chris-
tlichen Eschatologie in der vornizinischen Zeit (Freiburg Br. 1896), 223).
Es, por tanto, ¢l poder y la gracia del tinico y verdadero Dios lo que el
hombre debe reconocer agradecido, pues sélo ellos conceden eternidad.
La mediacién de la salvacién eterna ocurre en principio por medio de ]a
Iglesia, en Ja que estd el Espiritu Santo como prenda de incorruptibilidad
en razén de su comunidad con Cristo. El contenido mds elevado v la
mds profunda causa eficiente de la inmortalidad bienaventurada serd la
visién de Dios: “La contemplacién es, en efecto, nuestro fin vy la causa
de la inmortalidad; pero la inmortalidad nos conduce a la proximidad de
Dios” (Adversus Haereses 1V, 38, 3). La visién del Inmortal hari también
a los contempladores inmortales y semejantes a Dios.

"Esta extensién a la visién de Dios se realiza, como Ireneo dice repe-
tidamente, en los grados del desarrollo histéricosagrado y personal. Pues
tenia que seguir siendo reconocible la fundamental diferencia entre la per-
feccién eterna de Dios y la perfeccién relativa del hombre. Dios superari
sin duda el ser de la naturaleza creada “conforme a su fuerza, Pero pri-
mero tenfa que aparecer la naturaleza, después tenfa que ser vencido y
devorado o mortal por lo inmortal vy lo perecedero por lo imperecedero,
y el hombre convertirse en imagen y semejanza de Dios después de haber
obtenido el conocimiento del bien y del mal”. Del mismo modo gque en
la historia sagrada aparece una preparacién gradual para la visién definitiva
de Dios, la futura immortalidad bienaventurada de]l individuo es también
preparada agui abajo; ya ahora el cristiano piadoso es portador del es-
piritu en cierto grado en e] sentido de San Pablo, lo cual significa el co-
mienzo de la salvacién eterna: “Pero ahora tenemos una parte de su
espiritu para el perfeccionamiento y preparacién de la incorruptibilidad acos-
tumbrindonos a acoger y llevar a Dios. Esto es lo que Hama el Ap6stol
una prenda, es decir, una parte del honor que Dios nos ha prometido,
cuando dice en la Epistola ¢ los Efesios: “Después que habéis oido la pa-
labra de verdad, el evangelio de wvuestra salvacién, creed también en El
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v sed llamados con el Espiritu Santo de la promesa que e¢s la prenda de
nuestra herencia., Y asi esta prenda por el hecho de habitar en nosotros
nos hace espirituales v lo mortal es devorado por lo inmortal.” Sin em-
bargo, antes poseemos, como dice el Apéstol, la prenda de la bienaventu-
rada inmortalidad; su perfecta realizacién ocurrird después de la resurrec-
cibn v lo veremos claramente cuando hayamos conocido las ideas del
padre de la Iglesia sobre la suerte de las almas enfre la muerte y la re-
surreccion.

"Pero para tal esperanza sélo estd justificado el cristiano que se es-
fuerza por su parte en conseguir la salvacién. Esto se echaba ya de ver
por II, 34, 3. Pneuma y ethos tienen que completarse mutuamente, San
Irenco rechaza las esperanzas naturalistas de bienaventuranza de los gnés-
ticos. La fe es, como en Tedfilo de Antioquia, el primer supuestc para la
futura recepcién “en la inmortalidad y eterno descanso™, Y viceversa, los
herejes como Marcién “estdn excluidos de la inmortalidad”. “La inmor-
talidad es regalada por la amistad de Dios a quienes se esfuerzan por ella.”
Dios no nos debe nada ni depende en modo alguno de nosotros, “pero
da a quienes le siguen y sirven vida, inmortalidad v eterna gloria”, Pero
continuamente carga al hombre con la posibilidad de la decisién libre
“para que la desobediencia sea condenada justamente porque ellos no obe-
decieron. Pero los que obedecieron y creyeron serdn honrados cop la in-
mortalidad”. “La obediencia a Dios significa perduracién e inmortalidad”,
dice San Ireneo, apovandose en Tedfilo, Ad Autolycum 11, 27. No sélo los
justos, sino también los pecadores que hacen penitencia pueden alcanzar
“[a herencia de la inmortalidad”. Por eso ¢l hombre debe usar rectamente
sg libertad de voluntad y eleccién aqui abajo y madurar con ello para la
inmortalidad y prepararse para Ja eterna obediencia a Dios en el otro
mundo. La inmortalidad bienaventurada serd, por tanto, garantizada de
dos modos: por la gracia de la contemplacién de Dios yv por la infinita
humildad del hombre frente a su Sefior, con lo cual San Ireneo destaca
una vez mds la diferencia esencial entre €] hombre y Dios y condena la
concepcidén gndstica de un derecho naturalmente entendido del alma o de
una parte del alma a la bienaventuranza celestial.

"Con su doctrina de la inmortalidad San Irenco esti sobre los hombros
de una tradicién intraeclesidstica que se mantiene bastante libre de las
influencias helenisticas. Para é] fué decisiva también la lucha contra la
gnosis. Primero tuvo por fisicamente perecedera al alma en cuanto cria-
. tura. En tanto que es el aliento de la vida es facticamente inmortal, pero
unicamente por la voluntad de Dios, por la justa voluntad de Dios, como
s¢ revelard en los condenados, vy por la graciosa voluntad de Dios, como se
veran en los piladosos. En este sentido entiende también San Ireneo la
Biblia. Faltan los razonamientos filoséficoteoldégicos de la inmortalidad ba-
sindose en [a naturaleza del alma, porque temia que le acercaran a la
antropologia gndstica. Rechaza Ja preexistencia del alma, lo mismo que
San Justino. Lo que a este padre de la. Iglesia le interesa sobre todo es
Ja 1nmortalidad como concepto salvador. La inmortalidad ¢s un regalo
pneumdtico. La historia sagrada y cada uno de los elegidos maduran hacia
ella en ascensién gradual. Su plenitud sélo se encuentra después de la re-
surreccidén de la carne como bien salvador para el bhombre. También en
esto es antigndstico el padre de la Iglesia. Sin embargo, la eternidad bien-
aventurada es germinalmente accesible aqui abajo, segin escribe San Ire-

349



MICHAFEL SCHMAUS & 301

neo, de acuerdo con la Epistola a los Efesios. Fe y obediencia se mani-
fiestan como los supuestos éticos para conseguir la salvacién eterna, No
existe ningin camino auténomo del alma hacia ¢l cielo.” Hasta aqui
J. Fischer,

El nombre de Tertuliano significa en la doctrina cristiana de la inmor-
talidad un momento de transicién. Es el primero entre los escritores cris-
tianos que nos ofrece una doctrina elaborada sobre la inmortalidad del
alma. Fn su obra De gnima investigé detenidamente la esencia del alma
y determiné como fundamento metafisico de su inmovilidad por vez
primera su simplicidad e indestructibilidad. La inmortalidad del alma no
fué, sin embargo, para €l ni s6lo ni primariamente una verdad filosdfica,
sino un contenido revelado. Consideré la narracién de la creacién, de que
el alma es aliento e imagen del Dios eterno e inmortal, como argumento
biblico a favor de la inmortalidad. La doctrina de la inmortalidad de Ter-
tuliano tuvo como consecuencia que disminuyera la importancia de la re-
velacién de Ja resurreccién de Jos muertos, aunque nunca fué olvidada,
sino que fué continuamente ensenada,

Tertuliano fué inducido a su doctrina por dos acontecimientos: pri-
mero, por la penetracién de las tesis sobre la inmortalidad, tesis que habian
difundido la filosofia griega y la fe helenistica en los misterios, y después
por el nihilismo escatolégico en que amenazaban caer las masas al no ha-
berse cumplido la esperanza cristiana de la parusia. Bajo la influencia de
estos procesos desde principios del siglo tercero se desarrollé un tratamien-
to cristiano cientifico de la inmortalidad natural del alma. Sin embargo,
Tertuliano mismo demuestra que elio no condujo a una consideracién pu-
ramente filoséfica del probiema, sino que el proceso fué entendido como un
desarrollo del testimonio de la Escritura con ayuda de la filosofia griega.
Véase la disertacién, todavia no impresa, leida en ja Universidad de Mu-
nich, de Stephan Otto, Natura und dispositio. Untersuchung zum Natur-
begriff und zur Denkform Tertullians (1958).

Siguieron sus huellas Hipélito de Roma, Novaciano y sobre todo San
Cipriano. A imitacién de Tertuliano, nacieron cada vez mis obras con el
titulo La inmortalidad del alma (por ejemplo, Gregorio de Nyssa, San
Agustin),

La doctrina m4s amplia sobre la inmortalidad la ofrece el aplicado
ecléctico Lactancio. Resume el resultado de los trabajos precedentes. Dice
en el Extracto de las instrucciones divinas (cap. 65; BKV 211), a princi-
pios del siglo m: “Hay una gran cantidad de argumentos por los que se
puede demostrar la inmortalidad del alma. Platén dice: “Lo que se mueve
siempre por sf mismo y no tiene comienzo en el movimiento, tampoco tiene
fin de ese movimiento. Pero el espiritu del hombre se mueve siempre por
si mismo, v como este espiritu estd activamente dotado en el pensamiento
y en la imaginacién, porque es &gil en el aprehender y receptivo para
aprender, porque recuerda lo pasado, capta lo presente y prevé lo futuro y
abarca la ciencia de muchas cosas y aries, tiene que ser inmortal, pues
no le inhiere nada de la corrupcién de las cosas ferrenas. Ademas se de-
duce la consideracién de la virtud y placer. El placer es comun a todas
las criaturas, la virtud es propiedad exclusiva del hombre; el placer es vi-
cioso, la virtud honrosa; el placer adula a la naturaleza, la virtud es
contraria a la naturaleza, si el alma no es inmortal. Pues la virtud es
aquello que no teme perjuicio por la fidelidad y justicia ni se horroriza
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del destierro, 0 que no se espanta de la cdrcel, ni tiembla por el dolor,
ni se resiste a la muerte; v como todas estas cosas son conirarjas a la
naturaleza, o la virtud es locura, si constituye una dificultad para los pla-
ceres vV es un perjuicio para la vida, o si no es locura, €] alma es, en
consecuencia, inmortal y desprécia los bienes ferrenos porque hay bienes
superiores que espera alcanzar después de la disolucién de su cuerpo. Es
también un argumento Importante a favor de la inmortalidad ¢l hecho
de que s6lo el hombre reconozca a Dios. En los mudos animales no hay
ningin presentimiento de religidén, estdn pegados a la tierra, El hombre mira
derecho hacia el cielo para buscar a Dios. No puede, por tanto, ser mortal
guien anhela al Dios inmortal; no puede ser disoluble quien tiene comu-
nidad con Dios en el rostro v en el espiritu, Finalmente, sélo el hombre
usa ¢l elemento del cielo, el fuego. Si del fuego proviene la luz y de la
luz la vida, es evidente que quien usa el fuego no es mortal, pues estd
familiarizado y emparentado con el elemento sin el cual no pueden existir
la luz v la vida. ;Pero qué pensamos sacar de los argumentos de la in-
mortalidad del alma despuds que los testimonios divinos estin ahi como
preceptos? Pues esta verdad nos es ensefiada por [as Sagradas Escrituras
y la voz de los profetas, y a quien esto le pareciera poco, que lea las
profecias de las sibilas y refiexione sobre las sentencias del milésico Apo-
lo, v entonces vera que Demécrito, Epicuro y Dicearco estuvieron locos al
ser los Unicos de todos los mortales que negaron este hecho evidente.”

¢) Resumen

J. Fischer resume el resultado de sus investigaciones de la manera si-
guiente (310-15): “Ei inventario de los padres de la época que investigamos
da como resuitado que, prescindiendo del thnetopsiquitismo, nunca toma-
ron en se¢rio la muerte o sueiio mortal de todo el hombre. Sin embargo,
Tertuliano mismo atestigua al combatirlas que todavia a comienzos del si-
glo 11 habja ideas thnetopsiquitistas. Cuando jos padres usan la expresién
koimasthai (koimesis), dormire (dormitio) en relacién con la muerte, nunca
€$ una cxpresion escatolégica en el sentido de un sumergirse en la incons-
ciencia. Se trata mds bien de la aceptacién de una metdfora muy usada
en toda la literatura helenistica y que radica en la externa semejanza del
muerto con el durmiente. Era también corriente en el judaismo bi-
blico y apoécrifo y desde ellos pas6 en parte al NT y a la patris-
tica. Claro que aqui el dormirse pudo convertirse en signo de la paz
y descanso que ¢l alma del salvado alcanza después de la muerte o en
contraste¢ de la futura resurreccién si la metdfora era usada en relacion
al cuerpo., Pero por regla general tales expresiones v otras parecidas to-
madas en sf no tuvieron importancia escatolégica.” No sirven, por tanto,
para una aclaracién teoldgica del sentido, sino para la descripcién feno-
menoldgica. Fischer continda: “Con insistencia ensefian la gran mayoria
de los Padres que el alma, Qque sobrevive consciente a la muerte como por-
tadora de la personalidad, recibe inmediatamente su merecido. Como en la
filosofia y poesfa griegas, y sobre todo en Platén, también se supone una
sancién después de la muerte, los primitivos apologetas cristianos se sir-
vieron de sus esperanzas de sancién postmortal para defender el ethos
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cristiano contra las calumnias paganas. La doctrina griega de la sancién
fué valorada ademds preferentemente en el sentido de que era un robo o
una deduccién de la antigua revelacidn,

“Prescindiendo de Arnobio y de una inicial duda de Origenes, los pa-.
dres, desde San Justino, condenaron la doctrina pitagdrica, platénica y
gnéstica de la transmigraciéon de las almas. Por la frecuencia con que los
autores eclesidsticos hablan de esta doctrina que contradice a la revelacién
biblica ¢ 1naceptable por razones teoldgicas, psicolégicas, antropolégicas,
éticas y escatolégicas no sélo es permitido ver en ello tradiciones eclesids-
ticas y patristicas, sino que se puede deducir que la metempsicosis debié
tener cierta aceptacién en el mundo antiguo.

"El problema central de la doctrina patristica primitiva sobre la suerte
postmortal se delimita con ]a cuestién de a qué lugar llegan las almas se-
paradas del cuerpo. Las respuestas se dividen en dos grupos principales:
en los tres primeros siglos hay padres que ensefian que el alma del hombre
como portadora de la personalidad entra en el cielo o en el infierno in-
mediatamente después de la muerte, cada una segiin sus méritos, gracia y
culpa. Mientras tanto surgié la doctrina de una purificacién ultraterrena
de los pecados leves. Hay también autores que supusicron que, en general,
las almas, hasta Ia resurreccién, se encontraban en lugares intermedios y
distintos para los buenos y malos, para los elegidos y condenados, aunque
para ambos grupos se supuso la mayoria de las veces que habitaban en
el Hades (pero para los condenados no suponia todavia el verdadero in-
fierno). Entre estos interimistas encontramos, sin embargo, también la idea
de que al menos determinadas almas con muchos méritos y gracia entra-
ban en el ciclo o en una felicidad superior a la del Hades,

”Ya el pastor de Hermds v con mas claridad todavia el Apocalipsis
de Pedro ensefiaron la inmediata bienaventuranza celestial de los justos.
También puede deducirse esta opinién de Jas Sentencias de Sexto y del
Discurso a los griegos, falsamente atribuido a San Justino. Entre Jos pa-
dres latinos es Cipriano de Cartago quien la defiende por primera vez ex-
presamente. Por lo que respecta a la bienaventuranza de los creyentes hay
que nombrar también aqui a Arnobio. En el Este fueron los tedlogos ale-
jandrinos Clemente y Origenes quienes expresaron esta esperanza en la
concepcién helenistico-gnésticamente influfda dei viaje al cielo de después
de la muerte. Entre los defensores de una inmediata sancién celestml del
alma cuentan también los origenistas Dionisio de Alejandria y Pdnfilo. Fi-
nalmente, tampoco Metodio y el autor del didlogo De recta in Deum fide
conocen un interim fuera del cielo. De la doctrina de la inmediata sancién
celestial de los santos se desarrollé la fe en sn intercesién y ayuda a favor
de los miembros del cuerpo mistico de Cristo que estaban todavia luchando
en la tierra; sus comienzos aparecen ya en el pastor de Hermais. El pendanr
de la doctnina de la inmediata sancidn celestial estd constituido por la in-
mediata bajada de los condenados al infierno. Sin embargo, en el Apoca-
lipsis de Pedro los iltimos no parecen estar todavia en el verdadero in-
fierno; en Origenes, Arnobio vy quizd también en las Sentencias de Sexto
no hay castigos eternes. A veces se afirma una influencia dafiosa de Jas
almas condenadas sobre las que viven todavia.

A principios del siglo m surgié la necesidad de terminar de formar
y fijar esta doctrina escatolfgica. Sin duda fué muy fomentada por la psi-
cologia platénica. Los argumentos cientfficos de la inmortalidad fisica del
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alma tendian a explicar més precisamente su suerte postmortal. También
las ideas de la salvacién ultraterrena, tal como estaban eXpresadas en la
metafisica griega, en los diversos sistemas gnoésticos v en los cultos de
misterios con su promesa de bienaventurada inmortalidad reclamaban una
solucién cristiana. Habia que resolver también definitivamente la cuestidén
de qué podia esperar en la otra vida el cristiano perfecto gque no habia
tenido ocasién o deber de dar testimonio de sangre. Como indican el ejem-
plo del Pastor de Hermas v el del Apocalipsis de Pedro, en la Iglesia de
los comienzos existié ya probablemente el modo de pensar que facilité
]a ulterior elaboracién de la doctrina de la inmediata sancién celestial
(o castigo infernal) del alma después de la muerte, Ya Philp. 1, 21, 23,
apunta en esta direccién. L.a entrada postmortal en el ciclo y en el infierno
no significa, sin embargo, todavia el grado supremo de bienaventuranza vy
condenacién. Pero ¢l Hades se convirtidé en este caso en lugar exclusivo del
castigo de los pecadores.

"En esta situacién surgié el problema de cudl serfa la suerte de todas
aquellas almas que al morir no estaban maduras ni para el cielo ni para
la condenacién. Se desarrollé asi forzosamente la idea de una purificacién
postmortal de las almas capaces de ella, La encontramos en las Sentencias
de Sexto, en Tertuliano, en Cipriano, en el escrito De laude martyrii, fal-
samente atribuido a San Cipriano, en Clemente de Alejandria y en Ori-
genes, Del purgatorio hablan expresamente los dos alejandrinos titimamen-
te citados v San Cipriano. El hecho de que ia idea de una purificacién
postmortal se encuentre también en Tertuliano no debe explicarse sélo
por la sombria rigidez de su teologia, aunque era un acerbo enemigo de
la entrada inmediata en el cielo o en el infierno, sino que demuestra a la
vez hasta qué punto estaba la cuestién en el ambiente por entonces, El
punto de partida biblico para el desarrollo de la doctrina cristiana del pur-
gatorio lo constituye pard los Padres la expresion del Sefior “no saldras
de alli hasta que pagues el ultimo ochavo™ (Math., 5, 26; Luc. 12, 59). Ori-
genes cita también I Cor. 3, 12-15. La doctrina de la bienaventuranza
celestial y de la condenacién infernal inmediatamente después de la muer-
te tuvo que imponerse frente a otra poderosa concepcién. No pocos Pa-
dres defendieron la idea, proveniente de ]a antigua escatologia judia con-
servadora, de que el alma se encontraba hasta ]la resurreccién del cuerpo
en un estado intermedio del tipo del scheol, fuera del cielo y del verda-
dero infierno. Ya Clemente Romano, Justino y después expresamente San
Ireneo, Tertuliano, Hipélito, Novaciano y Lactancio ensefian que las al-
mas (prescindiendo de algunas excepciones) llegan después de la muerte al
Hades y esperan allf la resurreccién., Los futuros e¢legidos y condenados se
encuentran €N un averno comun, pero en sitios separados, v reciben alli
una sancién parcial, a modo de prueba de su definitiva suerte en ]la bienaven-
turanza o desdicha, una anapausis (refrigerium) o kolasis (tormentum, sup-
plicium) provisionales, La estancia en el Hades, incluso de los piadosos,
es razonada teoldgicamente y especialmente defendida en polémica contra
la concepcién gndstica del inmediato viaje del alma al cielo. El punto de
partida biblico para los adeptos a la teoria del interim estuvo constitufdo
preferentemente por la concepcién de la pardbola del rico Epulén y del
pobre Lazaro (Luc., 16, 19-31). La bienavenuranza o desdicha posteriores a
la resurreccién fueron imaginadas por estos Padres como esencialmente
diversas de ese estado intermedio. Dentro de este grupo quien primero
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tomé una posicién especial fué Tertuliano al llamar al paraiso biblico lugar
de estancia de los piadosos después de su muerte, lo mismo que el apdécrifo
libro de Henoch. M4s tarde defendié que tal lugar era el seno de Abrahim,
que ya al principio, ¢n la protesta contra Marcidn, habia supuesto también
fuera del Hades.

»Sin embargo, los adeptos a la teorfa del interin tuvieron que reconocer
excepciones en determinados casos. Considerando los grados heroicos de
Ia vida o muerte cristianas y en vista de la eleccién especial no pudieron
decidirse a asignar un lugar en el Hades a tales almas. Los madrtires, al
menos, alcanzaron el cielo inmediatamente después de su muerte. Hipélito
de Roma incluye también a los profetas v Apdstoles. Mds comedido fué
el severo Tertuliano. Segin él nadie llega al cielo antes del fin del mundo.
En sus tultimos escritos habla del Parafso como estancia de los viejos pa-
triarcas, profetas y martires.

"Pero para ambas direcciones dentro de la patristica es cierto—yvy esto
es importante para su valoracién de la muerte—que la suerte del hombre
justo después de salir de este mundo serd en todo caso mejor que la de la
vida presente, aunque hay que suponer un interim en el Hades. Y viceversa,
a los condenados les espera inmediatamente después de la muerte un cas-
tigo, sea en el infierno, sea al margen del fuego eterno en un lugar provi-
stonal. También en el ultimo caso su estado postmortal es ya peor que en
su vida sobre Ia tierra. A las almas sometidas a un castigo ultraterreno de
purificacién les consuela la luz de la esperanza. Segin el testimonio am-
plisimo de la primitiva patristica la muerte no conduce, por tanto, a un
pais de sombras o de suefio inconsciente, ni tampoco a un estado de plena
disolucién, sino a una existencia en la que el alma vigilante, capaz de re-
cuerdos v sensitiva, recibe inmediatamente recompensa o castigo.

"La divisién de opiniones de los Padres en este punto se explica sobre
todo por la parquedad de la Sacrada Escritura en manifestaciones respecto
a la suerte postmortal. En una serie de autores cristianos primitivos no
podemos reconocer ninguna afirmacién, o al menos ninguna afirmacién
clara, sobre la suerte de después de Ia muerte. Sus pensamientos se dirigen
mucho mas a la futura resurreccion de la carne que, segin el testimonio
de la Sagrada Escritura, serd el comienzo del estado definitivo del hombre.”
A resultados semejantes de los de }, Fischer llega A. Stuiber basindose
en las investigaciones de las inscripciones sepulcrales antiguas: Refrigerium
interim. Die Vorstellungen vom Zwischenzustad und die friihchristlichen
Grabeskunst, Bonn, 19537.

Corresponde a la doctrina declarada por ]a Iglesia en el V Concilio de
Letrdn sobre la inmortalidad inmanente al alma humana (D. 538) defender
]la tesis de aue el hecho formal de la inmortalidad puede ser conocido con
seguridad por argumentos racionales, aungue la cognoscibilidad natural
de la inmortalidad no fué expresamente declarada por la Iglesia. A con-
tinuacién vamos a dar los mas importantes argumentos racionales.

5. Argumentos racionales

La Revelacién ha explicado y confirmado lo que sofiaron y es-
peraron sobre la perduracién del hombre mds alld de su existencia
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terrena los pensadores y los poetas, los piadosos e incluso los des-
creidos fuera del 4mbito biblico en todos los pueblos y en todas
las religiones, en Grecia (sobre todo los filésofos y mas que ninguno
Platén, y también los cultos de misterios) y Egipto, en India y Per-
sia, en China y Japon. La Revelacion da seguridad donde el hombre
no puede llegar a sosegarse por sus propias fuerzas. Da la garantfa
de que los intentos del espiritu humano para encontrar razones de
la inmortalidad no persiguen un fantasma.

1. Espiritualidad y semejanza a Dios del alma

La razén humana puede deducir la inmortalidad del alma espi-
ritual de su espiritualidad y semejanza a Dios. En 1a época precris-
tiana siguié ese camino Platén. La revelacion confirma que no era
un camino equivocado. Los argumentos descubiertos por Platon
fueron recogidos y elaborados por los pensadores cristianos, por
ejemplo Tom4s de Aquino y Buenaventura, que estaban y estan a la
luz de la Revelacion. Tomds de Aquino les concede significacidn
independiente. San Buenaventura los ordena y subordina a los tes-
timonios de la Escritura.

A favor de la immortalidad habla en primer lugar su espiritua-
lidad. FEl alma es esencialmente distinta de la materia muerta y de
la materia de los animales. No est4d totalmente sometida a las leyes
fisico-quimicas o biolégicas. No es movida, como el animal, forzo-
samente por las impresiones de los sentidos. Puede distanciarse del
ambiente en que vive y replegarse en si misma en su propio interior,
Puede por tanto volverse a si misma. De ello no es capaz ¢l animal.
Ademés puede convertir todo el mundo en torno suyo. El animal
sélo se dirige a las cosas que tienen importancia para su vida, pero
no a los dominios del universo de los que no recibe ninguna impre-
sién. El hombre se vuelve también a ese dominio. Pero sobre todo es
de gran importancia la siguiente reflexién: el hombre se orienta a rea-
lidades para las que el animal es completamente insensible, a saber,
al reino de la verdad y del valor, del bien y de lo bello, y final-
mente a la realidad de Dios. Puede conceder a estas reahdades una
importancia que supera la importancia de todas las coSas y estruc-
turas interiores. Puede comprometerse por ellas hasta entregar su
existencia corporal externa. Su espiritu se levanta, por tanto, por
encima de todo lo material y bioldgico. De ello resulta la fundamen-
tal diferencia del espfritu humano frente a la materia y al mundo
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animal. Entre ambos reinos no hay trdnsito continuo. Por eso la rea-
lidad del espiritu tampoco estd indisolublemente unida a la materia.
Asi se entiende lo que dijimos al principio de que el espiritu no es
incorporado automdticamente a la destruccién del cuerpo.

A consecuencia de su caridcter de ser inmaterial y espiritual el
alma humana no es capaz de destrucciéon como lo es la materia. No
puede disolverse como ella en un proceso natural, porque el espi-
ritu no tiene partes en que pueda dividirse. Por eso repugna a su
ser Ja aniquilactén. No puede perecer por abuso y agotamiento de
sus fuerzas vitales. Al ser creada le ha sido dado por tanto, con su
ser, su inmortalidad. En ella se expresa con especial vida y de manera
muy instructiva la inadmisibilidad e indestructibilidad de la semejan-
za divina en el hombre. |

Sin embargo, aunque la inmortalidad del espiritu estd fundada
también en su ser, se distingue esencialmente de la inmortalidad de
Dios. El hombre sélo es inmortal gracias a la participacién en el
indestructible poder existencial del espiritu divino. Por eso explica
San Agustin (Carta a Jeronimo, 166, cap. 2, num. 3) que el alma
humana sdlo es inmortal en cierto sentido, pero no de todos los
modos. Sélo Dios es inmortal de todos los modos, con fuerza ab-
sojuta.

I1. Objeto de la actividad espiritual

La inmortalidad del alma espiritual humana se puede probar
también con gran veroSimilitud por el cardcter de su actividad. El
espiritu humano es activo en el conocer, querer y amar. A estas ac-
ciones les es propia la inclinacién a realizarse perdurablemente. Se
ve claro si se piensa en los objetos que capta el hombre en su
conocer, querer y amar. El m4s préximo es la propia misSmidad. En
el conocer v amar el yo humano se capta, se ama, se posee a si
mismo. No puede haber un momento en que el hombre no se tenga
a sf mismo a la vista. Siempre piensa en si mismo, se penetra a si
mismo con la fuerza de su pensamiento, siempre se abraza a si
mismo con su amor. No hay poder que pueda destruir esta autocap-
tacién y este autoabarcamiento del espiritu. E] espiritu tendria que
ser alejado de si mismo. Como esta accién asciende continuamente
desde el interior del espiritu como desde una fueate inagotable, ja-
mds puede terminar, a no ser que la fuente misma sea destruida,
cosa que, como hemos indicado, no ocurre.
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Aunque el espiritu sea el confenido mds préximo de su cono-
cimiento y amor, no puede ni le es permitido limitarse a s{ mismo.
Puede y tiene que extenderse hasta lo verdadero, bueno y bello, has-
ta los valores eternos e imperecederos, y en definitiva hasta lo ver-
dadero, bueno y bello personificados: hasta Dios. Si el espiritu no
estuviera interiormente emparentado con Jo inmortal, no tendria
ningin 6rgano para captarlo. Tiene que tener el mismo caricter
inmortal, para captar lo imperecedero y penetrar en ello. Sélo st
tiene en si algo de la especie de lo inmortal puede desposarse en
ello, puede alcanzar parte en lo verdadero, bueno y bello. En la an-
tigliedad persiguid este razonamiento con gran amplitud San Agus-
tin (M. Grabmann, Die Grundgedanken des heiligen Augustinus
iiber die Seele und Gott, 2.* edic.,, 1929). En su atmosfera vive
también San Atanasio cuando dice (Contra gentes): “El espiritu
piensa y considera lo inmortal y eterno, porque es inmortal. En
efecto, del mismo modo que por ser mortal el cuerpo, sus sentidos
s6lo captan lo mortal, es necesario que el espiritu que considera y
piensa lo imortal sea él mismo inmortal y viva eternamente. Pues
los conceptos y pensamientos de la inmortalidad que hay en €l no
pueden provenir de él, sino que no estan en él como un incentivo
de la seguridad de la inmortalidad. Por eso tiene también e] pensa-
miento de la contemplacién de Dios vy se convierte en su propio
camino en cuanto que recibe no de fuera, sino desde si mismo el
conocimiento y el concepto de la idea de Dios.”

En la misma direccidén nos lleva la siguiente reflexién: el hom-
bre tiene un oscuro presenfimiento y anhelo de la inmortalidad.
Vive en él como una indestructible exigencia. Es tan fuerte que
cuando el espiritu reprime la auténtica esperanza de inmortalidad
destruyéndose a si musmo culpablemente (Cfr. Rom. 1, 18), tiene
qué buscarse sustitutivos. No puede existir sin la esperanza de ]a
vida eterna. Se busca sustitutivos en la esperanza de pervivir en
el pueblo, en los hijos, en sus obras, en la memoria de sus amigos e
incluso tal vez en la memoria de Dios. Todo lo que de presentimien-
to, anhelo, alegria y esperanza irrumpe en la conciencia humana
apunta hacia una cualidad y caracteristica del espiritu humano. Tie-
ne tal energia y vida que no puede permanecer escondido ante la
conciencia que tiene el espiritu de si mismo. En 1a conciencia de in-
mortalidad se expresa la naturaleza del espiritu ante si mismo. ES
una palabra en la que se hace perceptible la esencia del espiritu.
Esta reflexion gana en certidumbre, si recordamos que la natura-
leza del espiritu procede de Dios, del amor. En el anhelo y esperanza
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naturales del espiritu humano se expresa por tanto la esencia pro-
cedente de Dios. El origen divino de la esperanza humana en la in-
mortalidad es la garantia de que ese anhelo y deseo no son falsa
palabreria del espiritu a si mismo, ni ilusién suya, ni locura, ni
fuegos fatuos.

HI. [Insatisfaccion de la vida terrenag

La perduraciéon del espiritu mds alla de la existencia terrena v
corporal es garantizada por fin por un argumento indirecto: el es-
piritu humano estd naturalmente destinado al conocimiento de lo
verdadero y a la organizacién del bien. En ambos reinos progresa
s0lo paso a paso. Durante esta vida terrena, al hombre no le es
concedida la plena realizacién de la meta del conocimiento ni del de-
ber moral. Se encuentra, por tanto, en una situacién sin esperanzas
precisamente en los terrenos en que su ser humano se representa con
mdxima claridad. De ella no pueden liberarlo ni los mayores esfuer-
zos. Ni al genio siquiera le es concedido abarcar y penetrar la anchu-
ra y profundidad de la realidad. También al santo le es negado repre-
sentar en si perfectamente la moralidad. Si més alld de la muerte
no hay satisfaccion del anhelo de conocimiento y del impulso moral,
el resultado final es “un mundo de ruinas, de raquiticas disposicio-
nes espirituales para la verdad y el derecho, de ideales de vida
anhelados pero sOlo precariamente realizados, de sacrificios sin re-
compensa y de esfuerzos intrinsecos absurdos” (H. Schell, Gost
und Geist, 11, 1896, pag. 706). Sobre la vida humana y sobre todos
sus esfuerzos pesaria un insuperable absurdo. El sinsentido tendria
la 1ltima palabra, si no existiera la inmortalidad.

Tales reflexiones demuestran que la esperanza de inmortalidad
no ha nacido del egofsmo con que el fracasado en esta vida alarga
sus manos hacia el cumplimiento y plenitud més alld de lo terreno
que se le niega. Se trata mas bien de la cuestion de si e] absurdo dird
la dltima palabra sobre la vida humana, del todo independiente de
cualquier consideracién del bienestar o dolor de la personalidad in-
dividual. La esperanza en la inmortalidad garantiza el sentido del
conocimiento y del esfuerzo ético al abrirles una posibilidad de ple-
nitud y cumplimiento.
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1V. Desproporcidén entre virtud y éxito

Alcanzamos otra prueba de la inmortalidad en la experiencia
de que, durante la vida terrena, moralidad y éxito, justicia y dicha
suclen estar Separadas. El esfuerzo ético no recibe dentro de la his-
toria la respuesta que le corresponde. En la vida humana no hay
ninguna armonia entre los méritos morales y ¢l destino personal.
También desde este puntc de vista hay que decir: “St a las luchas
morales en esta vida terrena y a los mnumerables sacrificios en
servicio del bien se da la misma respuesta que a las innumerables
acciones de perversidad moral y esa respuesta es un silencio eterno,
Jos ideales éticos son una burla y las disposiciones éticas un absurdo”
(Esser-Mausbach, o. c¢. I, pags. 239 y sigs.).

A. Wenzl (Philosophie als Weg, pig. 170 y sig.)) se¢ mueve en ¢l mismo
circulo de pensamientos cuando dice: “En todo caso es seguro que el sen-
tido v el fin del hombre no pueden cumplirse perfectamente sin la inmor-
talidad personal. Tampoco la actuacién de su vida en la comunidad y en
[a cultura de esa comunidad se cumplen, porque también éstas son limita-
das en el tiempo y en el contenido, aunque sean mds amplias, y en el
fondo tienen la misma imposibilidad de cumplirse que la vida individual.
Cierto que es posible que en ellas se cumpla a lo largo de toda la historia
todo lo que es humanamente posible, es decir, posible para la vida de aquf
abajo, pero ninguna evolugién puede arrojar de este mundo la injusticia ¥
Io insatisfactorio y ninguna evolucién puede romper los limites que se le opo-
nen al hombre que crece por encima de su constitucién natural corpdreo-
animica hacia la claridad v plenitud de su alma v hacia la eternidad; lo
que quiere nuestra alma no es accesible aqui abajo. Y prescindiendo de
ello no podemos conceder que la vida y el sentido de innumerables gene-
raciones de hombres sea s6lo la escalera para la evolucién y ascension
de las siguientes, Por muy valiosa y obligatoria que sea la llamada hacia
la comunidad, v aunque la esperanza en una vida futura no disculpe del
trabajo en ésta, ni la vida terrena ni la evolucién de la comunidad pueden
bastar ni satisfacer la exigencia de que se cumpla plenamente el sentido
del hombre. Sélo se cumple su vida, sélo se plenifica su alma cuando su
personal conciencia del yo se conserva con los recuerdos que constituyen
el contenido de su alma y la han formado, con los recuerdos de su vida;
cuando su anhelo de claridad sobre las cuestiones no resueltas, que le
afectan en lo méds hondeo y no le interesan sélo por curiosidad, cuando su
tendencia a cumplir su ideal ético, su anhelo de justicia y bondad, de pu-
rificacién y reparacién, de unién con los hombres amados v con Dios pue-
den ser cumplidos. Si un espiritu divino quiso al hombre no pudo querer
sii autonomia en una forma que siempre se quiebra, en un desarrollo que
jamé4s cumple su ser; por tanto, tuvo que darle la posibilidad de cumplir
su ser, v esa plenitud trasciende ampliamente el circulo de la vida corpéreo-
anfmica, como ¢l hombre la trasciende. Todo depende finalmente de si po-
nemos como fundamento del ser un espfritu divino de bondad y justicia
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que quiere la plenitud del hombre eterno. Pero por lo demds hemos puesto
en la cumbre a tal Dios como portador del espiritu eterno. Nada sabemos
ni podemos saber del modo de una existencia en la que en Ilugar de las
relaciones mediatas con Dios y del ser infinito tuviera que haber relacio-
nes inmediatas; en lugar de la expresién simbélica de los contenidos anf-
micos mediante la construccién gradual del ser vivo, el contenido inme-
diato o su expresién en la representacién de formas ideales. Pero la exi-
gencia, la imposibilidad de pensar, la no conservacién de un sujeto que
se ha convertido en creador y el sentido del hombre nos justifican para
decir: nos es permitido esperar. Decir mds, sélo puede ser cosa de la
fe. Pero tal vez el no saberlo tenga también su buen sentido (Kant).”

V. Vacio de la historia humana

Si no hubiera inmortalidad surgiria también la siguiente cues-
tién insoluble: ;Dénde desaparece toda la riqueza de experiencias,
conocimientos e ideas, de virtudes y méritos, de santas intenciones ¢
intuiciones geniales, si sus portadores, al morir, se sumergen irrevo-
cablemente en la nada? (J. Zahn, Das Jenseits, 1920, 2.* edic., 71).
Todo el mundo del espiritu tendria entonces peor suerte que el de
la materia y el de la energia. Pues 1a materia y energia se conser-
van, mientras que las posesiones y bienes espirituales desaparcerian.
No se puede decir que son heredadas o que siguen actuando en la
humanidad por misteriosos caminds. Pues como la historia nos mues-
tra, no tenemos garantia alguna de que las generaciones siguientes
hereden los conocimientos y virtudes de las precedentes. Parece mas
bien que la historia humana retrocede, desde el punto de vista es-
piritual v moral, 2 medida en que avanza su t€cnica. Aunque no
fuera cierta tal decadencia, cada generacién tendria que adquirir
de nuevo los conocimientos y las virtudes para poseerlos. Ademais,
los esfuerzos morales y las visiones intelectuales estdn indiscluble-
mente vinculados a sus portadores y no pueden, por tanto, ser trans-
mitidos de modo alguno, va que en ello no se trata del contenido
de lo conocido y adquirido, sino de] acto de conocer o forcejear
por la virtud.

V1. Tomds de Aquino

Tom4s de Aquino (Summa contra los gentiles, libro 11, cap. 55) resume de
la manera siguiente las reflexiones que fundan el convencimiento de la
inmortalidad: “Es imposible que un deseo natural sea vano, “pues la na-
turaleza nada hace en balde”. Mas cualquier ser inteligente desea una
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existencia perpetua no sélo en atencién a la especie, sino también en aten-
cién al individuo. Lo que se demuestra de esta manera: en ciertos seres
el apetito natural procede de la aprehensién; asf, el lobo desea natural-
mente la matanza de aquellos animales de que se nutre, v el hombre desea
naturalmente la felicidad. En otros, sin embargo, no procede de la aprehen-
sidn, sino de la simple inclinacién de sus principios naturales, que en al-
gunos se denomina “apetito natural”; de este modo, lo pesado tiende a
estar abajo. Pues de ambas maneras se encucntra en las cosas ¢l deseo na-
fural de ser. Y prueba de ello es que no sélo las que carecen de conoci-
miento resisten a los elementos de corrupcidn en virtud de sus principios
naturales, sino que también los que tienen conocimiento resisten a los
mismos en conformidad con su manera de conocer. Las cosas privadas de
conocimiento, cuyos principios tienen la virtud de conservar el ser a per-
petuidad, de modo que permanecerfan siempre las mismas en cuanto al nii-
mero, desean un ser perpetuo, idéntico incluso numéricamente. Sin embargo,
aquellas cuyos principios no poscen ta] virtud, sino sélo la de conservar
el ser perpetuo segiin la misma especie, apetecen naturalmente de este modo
perpetuidad. Semejante diferencia debe encontrarse en aquellos que tienen
el deseco de ser con conocimiento del mismo. Asi, los que conocen el ser
como instanie presente, desean el ser como instante presente, y no siempre,
porque no aprehenden el ser como sempiterno. Sin embargo. desean el ser
perpetuoc de la especie, aunque inconscientemente, porque la virtud de
engendrar, que a ello se ordena, es antecedente vy no sujeta al conocimiento.
Por otra parte, los que conocen el ser perpetuo y como tai lo aprehenden
deséanlo con patural dese¢o. Lo que es peculiar de todas las sustancias
inteligentes. Luego todas las sustancias infeligenies apetecen con natural de-
se0 ser siempre y, por tanto, es imposible que dejen de ser.” (Edic. BAC.)

6. Falsas doctrinas sobre la inmortalidad

Si volvemos sobre el camino recorrido, podemos decir: la inmor-
talidad depende de dos realidades, de la personalidad del hombre y
de su origen de un Dios personal. No puede ser, por tanto, aceptada
en su verdadero sentido cuando no es claramente entendida 1a per-
- sonalidad humana o Dios no es reconocido en su cardcter personal
'y creador. El hecho de que casi nunca haya sido plenramente ne-
sada es un signo de la profunda e indestructible fuerza con que el
hombre anhela una vida que perdure después de su muerte.

1. Naturalismo

Cuando se niega la inmortalidad personal, se habla de pervi-
vencia en las obras, en la descendencia, en el pueblo, en €l univer-
so, en la fama. Todas las inauténticas ¢ impropias esperanzas de
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inmortalidad se basan en una comprension unilateral y, por tanto,
falsa del hombre. Se basan en ¢l materialismo o en ¢l naturalismo,
fecundo padre del racismo, o en el monismo, Ninguna de ellas hace
justicia a la verdadera esperanza de inmortalidad. Pues €sta exige la
pervivencia personal mas alld de la muerte (Wenzl, op. cit,, pagi-
na 168).

Hasta qué punto es insuficiente la pervivencia en la fama de la
pasteridad, es descrito por Dante en la Divina Comedia (Purgat, X1):
“La fama gime como el viento en los ofdos / y cuando va de aqui
para alld / el nombre se pierde en todas direcciones. / Te lleve ]a
muerte al sepulcro cuando viejo / o cuando niiio balbuciendo “ma-
m4” / la fama sigue igual cuando pasan mil afos / que son mads
cortos frente a la eternidad / que un abrir y cerrar de o0jos... / La
fama de la tierra es como el verdor de las praderas; / llega v pasa
viviendo el mismo sol / y palidece con él, que lo hizo florecer 1ozano.”

Lo auténtico de estas esperanzas de inmortalidad es sublimado
en la verdadera fe en ella.

Al hombre moderno, a diferencia del hombre antiguo y medie-
val, le es dificil creer en la inmortalidad, y no porque haya pro-
gresado sobre las primitivas intuiciones de tiempos anteriores hacia
conocimientos mds profundos, sino porque se ha ido separando poco
a poco de las rafces de la vida hacia su superficie, y ya no es, por
tanto, capaz de interpretar el anhelo que fluye desde la profundidad
de si mismo. Con su radical tendencia de autonomia se ha separado
sobre todo de su més profundo fundamento de ser, a saber, de Dios,
y con ello ha menguado su verdadera comprension de si miSmo. Se
ve a sf mismo y al mundo en que vive como una realidad cerrada
en i y no como una realidad que viene de Dios y tiende a Dios,
Asf se entiende que haya perdido en gran medida la fe en la inmor-
talidad personal y la haya sustituido por inauténticas esperanzas
de ella. La mas fata] y destructora expresién de ese inauténtico an-
helo de inmortalidad es el nacionalismo con el idolo de una comu-
nidad terrena eterna.

1I. Poesia cldasica

Dada la piofunda separacién del hombre respecto a su més hon-
do fundamento de existencia, se comprende que incluso pensado-
res de gran penetracion para el misterio del hombre hayan sido en
este punto victimas de una ilusién. Citemos como ejemplo algunos
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clasicos alemanes. En ellos encontraron clara expresién las esperan-
zas de inmortalidad secularizadas e intramundanas. En la época
clasica son resumidas, continuadas y configuradas de modo decisi-
vo para la posteridad, es decir, para e] siglo X1xX todas las anteriores
representaciones inauténticas y mundanas de la inmortalidad
(H. Thielicke, Tod und Leben, 1946, 2.2 edic., 47 y sigs.). Githe ve
el sentido de la vida en Ja accidn continua, que avanza de obra en
obra con su dicha y su tormento. Quien se esfuerza siempre anhe-
lando cumple el sentido de la existencia. Cierto que la muerte pone
fin al avance impetuoso del individuo, pero lo que el hombre crea
no perece con su vida individual, sino que permanece. Fausto cons-
truyé el dique confra la invasidon del mar, ganando con ello una
faja de tierra para la vida. La hora de la muerte es a la vez para
Fausto el momento en que el dique se levanta ante sus 0jos como
comparacién de la vida y de la indestructible actividad contra la
marea amenazante. E] dique obligard a los habitantes de la costa a
seguir viviendo como Fausto. Pues en ]a lucha contra los elementos
enemigos tendrdn que conquistarse diariamente la libertad y la vida.
El dique se convierte asi en la encarnacién continuamente renovada
de la combativa voluntad de vida. Cuando tiene que morir, Fausto
puede entonar a la vista de su obra un céntico de triunfo: “La
huella de mis dias terrenos no puede perecer en los eones” (Fausto,
IT parte, V, 5). No perece porque su obra pervive. La inmortalidad
no es, por tanto, concedida a un yo, sino a un lo, a una ¢osa. Cierto
que también el dique acabard algin dia. Pero incluso entonces per-
manecerd la inmortalidad. Pues el dique ¢s la imagen de la vida
que perece, pero que se recupera de nuevo combatiendo. El acto de
la conquista, vy no lo conquistado, es lo verdaderamente imperece-
dero. “S6lo merece Ja libertad y la vida quien tiene que ganarse
diariamente” (Fausto, 11 parte, V, 5). Fausto es, por tanto, inmor-
tal porque su vida de lucha, de bisqueda y peregrinacién es una
imagen de la vida que existird continuamente. En la vida de Fausto
se refleja el ritmo de la vida inmortal. La inmortalidad a que Goethe
se refiere es, por tanto, una inmortalidad dentro de este mundo. No
afecta a su personal mismidad de hombre, sino a su cardcter sim-
bolico, Fausto se hace inmortal perdiendo su personalidad. Esta es
indiferente. Sélo es importante lo que representa, A Fausto no le es
concedida la inmortalidad en sentido propio.
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IIY. Filosofia idealista

‘Del mismo modo hay que valorar la concepciéon de la inmorta-
lidad de la filosofia idealista. Segun Hegel, la historia humana es
la autorrealizacién del espiritu absoluto. El individuo no es mas
gue un grado transitorio, una fase de la evolucién. Sélo sirve para
avanzar un paso en la realizacion del espiritu absoluto o de la idea.
Una vez que ha cumplido esta tarea, su existencia individual se
hace absurda. Es tiempo de que perezca sin retornar jamés. Si per-
durara mds de su tiempo, seria un impedimento para el desarrollo
del espiritu. Vuelve a hundirse en o universal y, con ello, es negado
y sublimado no en su existencia individual, sino en su valor sim-
bdlico v de sentido para la totalidad, Esta visién del individuo des-
conoce el caridcter personal del hombre y, por tanto, la seriedad de
la vida v de la muerte. La muerte no es vista como fin radical.
En el morir, el espiritu absoluto que avanza por medio del hombre
individual se libra de su limitacién individual. Con ¢llo penetra mas
profundamente en si mismo. La muerte sirve, por tanto, para el
progreso del espiritu del mundo, no para la plenitud del hombre in-
dividual. Es 1a forma mds extrema en que €l individuo aparece al
servicio de la totalidad y pierde en ello su propia existencia.

Esta funcién del espiritu humano es descrita con extrema clari-
dad por Schopenhauer (Uber den Tod und sein Verhdltnis zur Un-
zerstorbarkeit unseres Lebens an sioh, edic. Frauenstadt, II1, pég:-
nas 547 y sig.): “Y todo dura sélo un momento y se apresura hacia
la muerte. Las plantas y los insectos mueren al fin del verano, el
animal y el hombre después de pocos afios; la muerte amenaza in-
cansable. Prescindiendo de ella y haciendo como que nada ocurriera
asi, todo estd en su lugar y en su sitio como que todo fuera in-
mortal. En todo tiempo florecen y reverdecen las plantas, susurra
el insecto, existen el animal y el hombre en inmarchitable juventud
y las cerezas mil veces familiares aparecen cada verano a nuestra
vista, También los pueblos estin ahi como individuos inmortales,
aunque de vez en cuando cambian los nombres: hasta su ac-
cién, sus impulsos y sufrimientos son siempre los mismos; aunque
la historia siempre propone algo nuevo que contar, pues ésta €s como
el caleidoscopio que a cada movimiento muestra una nueva figura,
aunque siempre tenemos 10 mismo ante los ojos. Y esto se impone,
por tanto, uresistiblemente como idea de que todo nacer y perecer
no alcanzan el verdadero ser de las cosas, sino que éste permanece
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intacto y es, por tanto, imperecedero y de que todo lo quiere exis-
tir perdura realmente y existe sin fin. Seguin esto, en cada momento
dado existen juntos todas las especies de animales, desde los mos-
quitos hasta los elefantes. Muchas miles de veces se han renovado
ya, v a pesar de todo siguen siendo los mismos. Nada saben de los
semejantes que vivieron antes de ellos o vivirdn después; es la es-
pecie la que vive siempre v en la conciencia de su inmortalidad y
de su identidad consigo misma los individuos existen y estdn con-
tentos. La voluntad de vivir se manifiesta en presencia infinita,
porque es la forma de la vida de la especie, que no envejece, sino
que siempre permanece joven. La muerte es para ella lo que el suefio
para ¢l individuo o el parpadeo para el 0jo, en cuya ausencia eran
reconocidos los dioses hindies cuando se manifestaban en figura
humana. Lo mismo que a la llegada de la noche desaparece el mun-
do, sin dejar de existir un momento, aparentemente perecen el hom-
bre y el animal con la muerte, e inconmovible también perdura, a
pesar de ella, su verdadero ser.”

También en la variacién materialista de la dialéctica hegeliana
hay una inmortalidad. Consiste en la conservacién de la materia y
de la energia. Aqui se pierde definitivamente la dignidad personal
del hombre.

IV. Filosofia existencial

Mientras que en los sistemas filoséficos idealistas la inmortali-
dad no es tomada en serio, porque no es tomada en serio la perso-
nalidad humana, en la filosoffa existencial la unicididad y persona-
lidad del hombre son acentuadas con tal intensidad, que el péndulo
oscila hacia la parte contraria, hacia el campo del error, después
de pasar el auténtico centro. Segin esta filosoffa, la muerte significa
la suprema revelacién y realizacién de la existencia humana indivi-
dual y vinica. Desempefia tal funcién porque es el fin radical, y con
ello arroja al hombre sobre si mismo. La filosoffa existencial no
quiere alargar la vida humana més alld de la muerte, precisamente
por esa funcién de la muerte. Debido a la seriedad dltima de la
muerte se niega a mirar mds all4 de ella. Jaspers (Philosophie I,
pag. 225) explica que la seriedad de ]la muerte es puesta en peligro
y anulada, si no es entendida como el lfmite absoluto de la vida,
como el muro en que tropieza ineludiblemente la vida. Sélo quien
vea asi la muerte serd obligado por ella a 1a mdxima intensificacion
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de la vida. El continuo peligro de la vida frente a la muerte signi-
fica, segiin Jaspers, una llamada al hombre para que configure esen-
cialmente su vida en todo momento y supere as{ la prueba antes
de la muerte. La vida es importante o inutil no por el contenido
de que estd llena, sino por la disposicién de damimo y la fuerza
del compromiso. En el compromiso incondicional realiza el hombre
las posibilidades que le son dadas. En la muerte se apodera de las
ultimas y extremas posibilidades de su autorrealizacién. Por ella al-
canza la totalidad de la vida. La muerte causa asi la plenitud de
la vida, pero al precio de destruirla. Muerte y plenitud se pertene-
cen esencialmente. Si la vida perdurara mds alld de los limites de la
muerte, se negaria sentido y seriedad a la misma muerte. S6lo quien
entiende la muerte como la suprema y tltima plenitud es obligado
por ella a la extrema intensificacién de la vida.

I.a filosofia existencial estd justificada frente a la depreciacidén
idealista de la muerte v de la inmortalidad, cuando ve garantizada
por la muerte 1a unicidad de la vida humana. Pero también ¢lla cae
por su parte en considerar poco en serio la muerte. Pues si la
muerte es la suprema y ultima posibilidad de la vida y no hay
puertas ni ventanas que conduzcan mas alld de ella, es en definitiva
indiferente el grado de intensidad que alcanza la vida. Se sumerge
en la nada y pasa sin dejar huella alguna tras de si. En tltimo tér-
mino no hay, pues, ninguna diferencia entre la vida que se queda
vacia e incompleta y la vida que enconiré su suprema culminacidn
en la muerte, entre la vida del santo v la del granuja. La muerte
lo iguala todo. Con ello se convierte en inofensiva. Ademas, Ia$
dltimas y supremas posibilidades del hombre quedardn incumplidas,
si por radicalizar la muerte se niega al hombre la entrada a la ple-
nitud de vida en Dios. Si mas allA de la muerte se alza Dios como
suprema realidad del hombre, a la vida y a su intensificacién le
estdn ofrecidas posibilidades que traspasan incomparablemente todas
las posibilidades mundanas. Cuando Dios es la medida de la inten-
sificacién de la vida humana, toda vida mundana parece indigente
y raquitica. Si estas posibilidades son tomadas tan en serio como que
fueran las iwltimas, se asemejard al comportamiento del nifio que
toma a sus juguetes tan en serio como sélo merece el mundo de los
mayores. Quien renuncia a la perduracién mdas alldi de la muerte
no puede hacer mas que convertir en espuma su vida contra las
paredes de este mundo, contra su resistencia y dureza., Pero quien
hace pasar su vida hasta la orilla de Dios puede elevarla en inde-
finida intensificacién hasta la realidad infinita y sublime de Diocs
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y mas alla de toda problematicidad. Los santos son ejemplos de ello.
A ello se afiade otra cosa: la fe en la pervivencia después de la
muerte no significa, como creen los fildsofos existencialistas, quitar
seriedad a la muerte, sino que implica la llamada mds urgente a la
suprema plenitud de la vida. Mientras el que sélo cree en el mundo
ve en la muerte un fin que iguala a todos los hombres, quien espe-
ra en la inmortalidad ve en ella la decisién de su destino eterno. La
muerte le abre acceso a la suprema intensificacion de la vida, pero
también a su definitivo fracaso. Por eso se ve llamado a un es-
fuerzo extremo para ganar el paso de la muerte. El reino de los
cielos padece violencia. El anhelo de la filosofia existencial se cum-
ple, por tanfo, en la auténtica fe en la inmortalidad, sin que la vida
humana tenga que ser forzada a la inmanencia de este mundo.

APARTADGC 3.°

FUNDAMENTO Y SENTIDO DE LA MUERTE

En el actual orden salvifico, la muerte es una consecuencia del
pecado (dogma de fe).

1. La revelacion del fundamento vy sentido
de la muerte

a) El Concilio de Trento (sesién 5, 1456) declara sobre este
tema: “Si alguno no confiesa que el primer hombre, Adan, al trans-
eredir el mandamiento de Dios en el paraiso, perdié inmediatamente
la santidad y justicia en que habia sido constituido, e incurrié por
la ofensa de esta prevaricacién en la ira y la indignacién de Dios y,
por tanto, en la muerte con que Dios antes le habia amenazado, y
con la muerte en el cautiverio bajo el poder de aquel que tiene el
imperio de la muerte, es decir, del diablo, y que toda la persona
de Addn por aquelia ofensa de prevaricacion fué mudada en peor,
seguin el cuerpo y ¢l alma: sea anatema.

Si alguno afirma que la prevaricacién de Adéan le dafd a €l solo
y no a su descendencia; que la santidad y justicia recibida de Dros,
que él perdid, la perdié para si solo v no para nosotros; o que
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manchado por el pecado de desobediencia sélo transmitié a todo el
género humano la muerte y Jas penas del cuerpo, pero no el pe-
cado que es muerte del alma: sea anatema, pues contradice al Apds-
tol, que dice: “Por un solo hombre entrdé el pecado en el mundo,
y por el pecado 1a muerte, y asi a todos los hombres pasé la muerte,
por cuanto todos habian pecado” (Rom. 5, 12) (ID. 788, 789; véase
también D. 793; 1.101; 175).

b) La Escritura atestigua la procedencia de la muerte a partir
del pecado en el Génesis. Al principio de su historia el hombre re-
cibié de Dios la promesa de que a pesar de su cardcter de criatura
serfa preservado de 1a muerte (dones preternaturales). Poseyd, como
dice San Agustin, (De genesi ad literam, V1, cap. 25, nim. 36),
el posse non mori, 1a bienaventurada posibilidad de no morir (cfr. vo-
lumen II, § 132). Por la promesa divina ni1 era necesario que las
leyes fisioldégicas fueran invalidadas ni que los hombres continuaran
sin fin su vida sobre la tierra. La promesa divina implicaba mas
bien que las leyes naturales, bajo €l imperio de la gracia divina, se
cumplieran de forma que condujeran a una transformacién, pero no
a la muerte en el sentido de nuestra experiencia, es decir, no a la
disolucién a menudo tan dolorosa, prematura y aparentemente ab-
surda, que llamamos muerte. Mediante un proceso inmediatamente
procedente del hombre mismo habria alcanzado Ja forma corporal
sOlo accesible en e] actual plan salvifico mediante la resurreccién
de los muertos. Como Dios, la Vida, hubiera podido imponerse sin
resistencia alguna sobre el hombre a El unido, al hombre le habria
sido concedida en un misterioso proceso de transformacién la parti-
cipacién perfecta en cuerpo y alma de la plenitud de vida y poder
existencial de Dios. I.a existencia resucitada hubiera sido, segin la
promesa divina, 1a inmediata coronacién de cada vida particular
sin necesidad de pasar por la catdstrofe de 1a muerte. Lo prometido
en ¢l actual plan salvifico como plenitud de toda la historia, hubiera
sido sin ¢l pecado la plenitud de la vida individual.

La promesa de Dios estaba vinculada a una condicién, a saber,
la obediencia del hombre. “Y le dié este mandato: de todos los
arboles del Parafso puedes comer, pero del drbol de la ciencia del
bien y del mal no comas, porque el dia que de &l comieres cierta-
mente morirds” (Gen. 2, 16-17). Los hombres son requeridos, por
tanto, a entender y aceptar Ja vida como continuo regalo de Dios.
S6lo 1a poseerdn recibiéndola con continua disposicién y abertura
para Dios en un fluir interrumpido. L.a libertad de la muerte esta-
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ba, por tanto, vinculada al comportamiento del hombre, a su modo
de encontrarse con Dios. En la relacion del yo humano con el td
divino debia decidirse la vida y la muerte en la historia e incluso
en e] cosmos. Se decidié a favor de la muerte, porque el hombre no
cumplié 1a condicién de su libertad de la muerte. Los hombres se
rebelaron contra Dios. De cualquier modo que se interprete el pri-
mer pecado, fué ¢l intento de configurar con soberania apartada de
Dios e incluso atea la vida que sélo es posible como regalo de Dios.
Los hombres quisieron tomar en sus manos su propia vida y hacerla
con las fuerzas terrenas sin ayuda de Dios. Quisieron agradecerla a
sus propios esfuerzos. Su anhelo de autonomia tuvo éxito, pero tu-
vieron que pagar un alto precio. Perdieron precisamente lo que
querian alcanzar: la vida abundante e inmortal. Segin Gen. 3, 19,
dice Dios al hombre que habia pecado: “Con el sudor de tu rostro
comer4s el pan. Hasta que vuelvas a la tierra. Pues de ella has sido
tomado: ya que polvo eres, y al polvo volveras.” La libertad de la
muerte se perdié para siempre. No volverd a ser alcanzada jamas
dentro de la historia. Esto se expresa en la Escritura diciendo: “Y
Dios arrojé al hombre del jardin del Edén y puso delante un que-
rubin que blandia flameante espada, para guardar el camino del
arbol de la vida” (Gen. 3, 23-24).

Lo que cuenta el Génesis corresponde a un proceso histérico
(D. 2.133). Su narracién no sirve para explicar en un ejemplo tipico
el sentido de la muerte humana. Quiere descubrir mas bien e} ori-
gen de la muerte v con ello revelar su sentido. Sin pecado no exis-
tiria 1a muerte. Esta tesis representa el fundamento de la Historia Sa-
grada del AT y NT.

La decisiéon del primer hombre fué fatal para toda la historia
humana, porque en esta decisién tienen parte todas las generaciones
siguientes. También participan, por tanto, del destino de muerte.
“Asi, pues, como por un hombre entré el pecado en el mundo y por
el pecado la muerte, y asi 1a muerte pasé a todos los hombres, por
cuanto todos habian pecado™ (Rom. 5, 12, segiin el texto primitivo).
La muerte alcanzé por el pecado de uno el imperio sobre todos
(Rom. 5, 15, 17; 8, 10; I Cor. 15, 21). La estrecha relacion de la
muerte con 1a rebelién contra Dios se ve especialmente en el hecho
de que, segun el testimonio de la Escritura, es expresién y signo
del imperio del demonio. La muerte es ¢l instrumento con que el
Principe de este mundo esclaviza a los hombres (Gen. 3; Sab. 2,
24 Io. 8, 44 Hebr. 2, 14).

Los tedlogos no estdn de acuerdo al contestar a la cuestion de
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si la muerte fué impuesta desde fuera sobre el pecador de forma
que fué un castigo tal vez especialmente doloroso por el pecador, o
s1 es expresién o manifestacién de la existencia pecadora del hom-
bre mismo, es decir, si estd en una relacién meramente externa con
la existencia pecadora de] hombre o tiene con ella una relacién in-
trinseca y en cierto modo natural. Se pueden dar razones para am-
bas opiniones. Sin embargo, ¢l poder de la muerte y la seriedad de
la amenaza divina de muerte aparecen con mads claridad suponiendo
la segunda hipétesis. La relacién interna entre la muerte y el pe-
cado puede entenderse de la manera siguiente. Sélo existe la vida
en la participacidn del poder vital de Dios. La vida sustraida al
ataque de la muerte s6lo es posible como regalo continuo de guien
lleva la vida en si mismo. Cuando el hombre rechaza el poseer la
vida como regalo de Dios se entrega a la wnica posibilidad de vivir.
Al apartar de si a Dios, aparta de si la vida. En el apartamiento
de Dios sélo hay, por tanto, muerte. No es, por tanto, de admirar
que el rebelde confra Dios esté destinado a ]la muerte. Mis bien
es un misterio inescrutable que el pecador pueda seguir viviendo.
(Cémo puede existir e] hombre cuando rechaza el fundamento de
la existencia, el Dios vivo? Este misterio fundamental de la exis-
tencia pecadora estd latente en toda la vida del pecador. La criatura
s6lo puede vivir de Dios. Pero el pecador no quiere vivir de Dios.
Nace entonces la impenetrable dialéctica de que también quien re-
chaza a Dios es conservado por Dios. En la muerte alcanza actua-
lidad visible la terrible situacién del pecador. La muerte es un des-
tino apropiado al pecador. Revela el mds intimo desorden de la
vida humana, la contradiccién del hombre con su fundamento de
vida y existencia y, por tanto, la contradictoriedad imperante en el
hombre mismo. La muerte desenmascara al hombre como pecador.

Si existe esta relacién intrinseca entre la muerte y el pecado, se
puede decir que el hombre se condené a sf mismo a muerte. Es su
propio sepulturero. Por ¢l pecado provocé la muerte como modo
de su vida. Por otra parte, se entiende mejor que Dios creara solo
la vida, pero no la muerte. Sin embargo, Dios confirmé la humana
autocondenacién a muerte. La muerte es, por tanto, a la vez un
juicio de Dios sobre el hombre pecador. En la muerte humana Dios
revela que sélo hay vida en comunidad con El, que sin El el hom-
bre no puede vivir, sino sélo morir.

La muerte es, por tanto, mas que un mero proceso bioldgico vy
algo distinto de €l. También lo es. Por la interpretacién de la
muerte ofrecida en 1a Sagrada Escritura no son depreciadas las le-
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yes bioldgicas, que por su parte se estructuran conforme a leyes
fisico-quimicas. L.a auténtica interpretaciéon de la muerte por la Es-
critura no es un cuento de hadas incompatible con los conocimientos
naturales. Las leyes conservan su validez. Su caricter inviolable es
precisamente garantizado. Pero en el imperio de las leyes naturales
se cumple un misterio que no puede ser comprobado por la expe-
riencia ni por el experimento. L.os procesos biolégicos y fisico-qui-
micos son en cierto modo el recipiente que recoge el juicio divino
sobre €l pecador humano. En la muerte el hombre experimenta a
la vez, al sentir sus propios limites, su contraste con Dios que es
la vida. En la muerte presiente lo que es por si mismo cuando se
aparta del cobijo del divino amor: un ser entregado a la muerte. En
la muerte el hombre es confinuamente remitido a los limites que
quiso traspasar al rebelarse orgullosamente contra Dios. También
aqui ocurre lo que tantas veces encontramos: en el orden inferior
se realiza el superior, que ha tomado al inferior a su setvicio. La
actividad del espiritu cualitativamente distinto del cuerpo se estruc-
tura, por ejemplo, en un acontecer corpéreo. Y de modo semejante
los procesos fisico-guimicos del morir son el modo en que Dios se
apodera del hombre pecador.

La muerte es, por tanto, €l sueldo del pecado (Rom. 6, 23). Este
le da su aguijén (I Cor. 15, 21; Sant. 1, 15). En la muerte se ma-
nifiesta un destino que cala mds hondo que la mera disolucién cor-
poral. La muerte es sintoma de una ruina que llega a la raiz de la
existencia humana: de la enemistad con Dios. Es expresién preci-
samente de un acontecimiento “antinatural”, a saber, contra la na-
turaleza en gracia del hombre. En cierto sentido es, por tanto, hasta
antinatural. No debia serlo. Contradice el original plan creador
de Dios.

La repugnancia que el hombre siente frente a la muerte es, por
tanto, justa. En ella se denuncia la conciencia humana de que Ja
muerte es un extrafio en el orden de vida querido por Dios, de que
es un enemigo (I Cor. 15, 21), de que es el encmigo del hombre.
La angustia ante la muerte es, por tanto, mds que el temblor ante
el fin corporal. Es el terror ante el Dios santo que juzgara al hom-
bre. Se podria decir que, segin la doctrina de la Escritura, la muerte
es también expresidon y signo del pecado personal, grave (no per-
donado) (Rom. 2, 32; 7, 9. 10; 8, 13; 6, 16. 21, 23; 7, 5; 8, 2;
Sant. 1, 15), que procede del pecado original y de la concupizcen-
cia. Los pecados personales aparecen asi como raiz secundaria de
la muerte, mientras que el pecado original es su raiz primaria (en
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el préximo capitulo explicaremos como la salvacién por Cristo cam-
bia el destino morta] del hombre).

Vemos por tanto que la muerte procede de una raiz ontolégica y
de otra historico-sagrada: del cardcter de criatura del hombre y del
poder del pecado (Hamartia). Tiene por tanto doble aspecto. Es
signo de ]a finitud y signo de la pecaminosidad del hombre. Sin em-
bargo, el elemento ontoldgico sélo podia hacerse grave por obra
del histérico-sagrado. Véase la disertacién de St. Otto Natura und

dispositio. Untersuchung zum Naturbergriff una zur Denkform Ter-
tuilians (19358).

2. Interpretacion extrabiblica de la muerte,

En esta interpretacién se aparta de la muerte toda glorificacion
e inofensividad. Es descubierta mds bien en todo su abismo. Tal
comprensién de la muerte no aparece fuera de la Revelacién. En
la periferia de la Sagrada Escritura la muerte es valorada como un
proceso natural, deseable a veces y con frecuencia digno de mal-
dicién. La antigua concepcién occidental se expresa en la antigua
saga babilénica de Gilgamesch. Gilgamesch clama: “Desearia no
ver la muerte que temo”, y se le responde: “Gilgamesch, (a ddnde
corres? No encuentras la vida que buscas. Cuando los dioses bus-
caron a los hombres instituyeron la muerte para los hombres; pero
tomaron la vida en sus manos.”

Tampoco en Egipto ni en Grecia existié 1a idea de que ]a muer-
te era un castigo y por tanto algo no natural. Hasta los dioses tenian
que morir, aunque nadie se atrevia a reprocharles nada. Con ello es
compatible el hecho de que la muerte fuera sentida como una pe-
sada carga. Cuando la muerte les aparece a los griegos como un
poder extrafio es que expresan como tantas otras veces un senti-
miento humano general de la vida. Holderlin se muestra como un
hombre alimentado de espiritu griego y viviendo a la vez de la at-
moésfera del cristianismo, cuando con ocasién de la muerte de la
mujer de su amigo Neuffer le escribe (Edic. M. Schneider, IV, pa-
gina 98): “No puedo pensar en la muerte cuando nuestro corazdn,
lo mejor en nosotros, 1o Unico que todavia vale la pena de ser escu-
chado, llora con todos sus dolores por la existencia. Que me per-
done el Dios a quien recé cuando nifio, pero yo no comprendo la
muerte en su mundo.” El sobrio sentido de los romanos se expresa
también en que no vieron en la muerte ningin castigo, sino una
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ley natural que imperaba sobre todos los hombres (Séneca, Didlo-
gos XI1I, 13, 2).

Que la muerte es un juicio divino, io sabe el hombre por la Re-
velacién, no por sus propios esfuerzos intelectuales. Sin embargo,
cuando la Revelacion le descubre las tinieblas de la muerte com-
prende por qué la naturaleza humana se resiste a morir, por qué
le parece antinatural; y, sin embargo, no puede huir de ella.

La monstruosidad de 1a muerte y su cardcter de castigo y juicio
es confirmada por nuestra experiencia de dos modos: En la absurda
muerte prematura y en 10s asesinatos que los hombres y los pueblos
se aniquilan mutuamente. La historia humana estd llena de los gri-
tos de muerte de los asesinados y muertos. El hombre que quiso
poseer la vida con autonomia frente a Dios y la perdié lejos de
Dios, siente por una parte ]a muerte como enemigo y por otra cae
bajo su imperio, de forma que no sélo muere de hecho, sino que
se convierte en instrumento voluntario de la muerte (Stauffer, pa-
gina 54), Violentando su ser hasta quiere a veces, en una perversion
caracterfstica, la muerte, y se 1a da a si mismo y a otros. Por mucho
que sienta la muerte como extrafia, e incluso cuando ofrece su vida
comprometiéndose sacrificadamente, en su voluntad de vivir irrum-
pe a la vez el amor a ]a muerte y hasta la predileccién por la nada.
Asi se entiende que en los griegos encontremos, en medio de la ale-
gria de la existencia y del anhelo de vida perduradera, el deseo de
morir.

El orgulloso Aquiles declara por una parte en ¢l reino de las
sombras del Hades que preferiria ser siervo de gleba de un pobre
labriego a reinar sobre todos Jos muertos. En Euripides clama Ifige-
nia: “Contemplar la luz del dia es lo mas dulce, para los hijos de
los hombres y e] Hades una nada. / Quien desea la muerte para si
es verdaderamente un loco: / mejor una mala vida que una bella
muerte.” Por otra parte, encontramos bastante difundido el can-
sancio de la vida. Aparece sobre todo desde el siglo V1. Puede haber
sido causado por las graves tribulaciones exteriores. Pero los acon-
tecimientos externos parecen no haber hecho mas que desatar lo que
era propio del temperamento griego. En el siglo vi antes de Cristo
declara Teognis: “No haber nacido y no ver los rayos punzantes
del sol es 10 mejor de todo para los terrenos; pero si se ha nacido,
lo mejor es entrar lo antes posible por la puerta del Hades, echar
sobre si mucha tierra y yacer tranquilamente.” Estos pensamientos
acompafian continuamente al pueblo griego, a veces contradichos,
pero continuamente renovados. Sofocles, muerto en 406/5) hace
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hablar a Antigona en la tragedia del mismo nombre “Morir prema-
turamente me parece ganancia. / Y para todo el que sufra como yo |
la muerte prematura no e€s mas que salvacién, /| que me alcance la
muerte no es para mi doloroso.” Cierto que sus palabras suenan de
distinto modo cuando se dispone a dar el dltimo paso. “Vedme, ciu-
dadanos de la patria, como recorro el dltimo camino, como veo la
luz del sol por tltima vez. Jamads volveré a verla.” El coro de 1a
tragedia subraya este acorde animico cantando: “;Qui€n es tan loco
que desee morir?” En la tragedia Edipo en Colono irrumpe con
mayor fuerza todavia el anhelo de muerte. En un canto del coro
se dice: “Quien desea vida larga / sobre la medida justa / locura
alberga su corazon. / Seguro es esto y clarisimo. / Mucho acarrea la
vida larga |/ que estd mas cerca del dolor. /| Placer jamdas enconira-
ras, / si uno vive mds de lo justo. / El tnico que ayuda es el que
a todo igual fin / da, el Hades. Sin cAntico nupcial, / sin canciones,
mudo lo hace. / La muerte es el fin. / No haber nacido es 1o mejor; /
pero si vives ya., apresurate a volver / alld de dénde viniste /| que es
después lo mejor.” Euripides (muerto 407/6) hace hablar a la heroi-
na Polyxene: “Sin llorar me aparto de la luz del dia y entrego mi
cuerpo al Hades.” Entre los romanos se hacen mas solemnes toda-
via tales himnos de alabanza a la muerte. Séneca, que como antes
vimos, ve en la muerte un proceso natural, la ensalza como la dicha
maxima. “Nada hay tan engafiador como la vida del hombre, nada
tan insidioso. Por Hércules, nadie se la hubiera hecho regalar de
haber tenido noticia. Si la mayor dicha es no haber nacido, des-
pués de ella la mayor es morir joven y ferminar rapidamente.” Has-
ta se supera diciendo: “Toda vida es una condenacion.” Aqui se
expresa la més aguda oposicién a la revelacién viojoteStamentaria de
la muerte. Tales voces sOlo son. explicables cuando la muerte ha
corrompido ya el sentimiento de la vida del hombre (I.eipoldt, cbra
citada, pdgs. 106 y sigs.).

También desde este punto de vista se entiende Ja mistica y exta-
tica de la muerte que irrumpe en el barroco. En el amor del hombre
por su propia muerte alcanza el dominio que ella ha alcanzado so-
bre €] su mixima culminacién. La muerte se ha apoderado del ser
y de la vida humanas y a la vez ha alcanzado en lo mis intimo el
sentimiento humano de la vida. Se manifiesta en todos los estratos
del hombre. Dios es completamente distinto. “Que Dios no hizo la
muerte; ni se goza en la perdicién de los vivientes” (Sab. 1, 13:
Cir. 2, 24; Ezq. 18, 23). Dios ama la vida. Sélo El existe en sentido
pleno y perfecto. Por eso s6lo pueden amar la vida en sentido pro-
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pio los que aman a Dios. Véase Joh. Leitpoldt, Der Tod bei Grie-
chen und Juden, 1942. W. F. Otto, Die Gétter Griechenlands, 1929,
K. Priimn, Religionsgeschichtliches Handbuch fiir den Raum der
altchristlichen Umwelt, 1943, M. P. Nilsson, Geschichte der griech-
schen Religion, 2 vols., 1941-1950. O. Kern, Die griechische Reli-
giositit, 3 vols., 1930-38.

APARTADO 4.°

LA MUERTE COMO PARTICIPACION
EN LA MUERTE DE CRISTO

1. La muerte de Cristo

a) Cristo transformé toda la vida y por tanto también Ia
muerte, que pertenece a ella, En Cristo, el logos divino tomé sobre
sf el destino humano. Por el hecho de que la persona del logos di-
vino se apropié de la naturaleza humana hasta ¢l punto de conver-
tirse también en fundamento de su existencia, ¢l Hijo de Dios asu-
mié el destino mortal propio de la vida humana. De suyo el Hombre
Jesucristo no estaba obligado como los demds a la muerte, porque
no estaba como ellos en la serie de las generaciones, es decir, en. la
serie de los pecadores. El Hombre Jesucristo era en su mds intima
sustancia personal absolutamente viviente, era incluso la vida mis-
ma, porque su persona era divina y era, por tanto, la vida personi-
ficada. Pero el yo divino de Cristo, al ser portador de todas las ac-
ciones de 1a naturaleza humana, se sometié a la ley de la muerte
obligatoria para todo hombre. San Pablo razona este hecho diciendo
que Cristo tomé sobre si los pecados de los hombres. Hasta no se
horroriza de decir que Cristo se hizo pecado por todos nosotros,
es decir, en lugar nuestro, en representacién de nosotros y por nues-
tro bien (Il Cor. 5, 21). Por eso permitié que ocurriera también en El
la muerte que proviene del pecado. Se sometié incondicionalmente
al juicio de muerte infligido sobre 1a humanidad pecadora, al man-
dato paternal de soportar e¢] destino humano hasta las iltimas con-
secuencias para transformarlo. La muerte no Jle llegd, por tanto,
como una contrariedad o como una inevitable fatalidad. Su muerte
fué m4s bien una accién, la accién de Ia entrega sin reservas.
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b) Si queremos explicarla mds exactamente podemos entenderla
desde Dios v desde el hombre. Vista desde Dios, 1a muerte de Cristo
es un juicio como la muerte de cualquier otro, y, sin embargo, esen-
cialmente distinta de la muerte de todos los demds. Cristo, que tomé
sobre si los pecados de todos, fué enviado a la muerte por el Padre,
a una muerte en la que se hacia justicia sobre todos los pecados de
la historia. El horror v la ignominia de su condenacion fueron la
expresidn externa de la seriedad de su juicio que en su muerte hacia
Dios mismo misteriosamente sobre E] convertido en pecado por to-
dos nosotros, y en El sobre la humanidad. Er ella se revelaba Dios
como el santo ante quien el hombre no puede subsistir. Sin embargo,
Dios no es un Dios de tormento y de muerte, sino que es el amor,
y todo Jo que hace estd por tanto sellado por el amor (I fo. 4, 7). El
juicio que el Padre hace en la muerte de Cristo fué, por tanto, un
juicio de amor. El amor que se manifiesta en ella es un amor al
Hijo y al mundo. El amor al Hijo tendia a que el Padre le intro-
dujera mediante la muerte en la gloria que habia tenido junto a El
antes de que el mundo existiera y de la que se habfa dedposeido
(Io. 17, 1-5; Phil. 2, 7). El amor a]l mundo se expresa en estas pala-
bras: “Porque tanto amé Dios al mundo, que le did su unigénito
Hijo, para que todo el que crea en El no perezca, sino que tenga la
vida eterna” (Jo. 3, 16). El amor que Dios es s¢ manifiesté de modo
que el Padre no entregd a la muerte a cualquiera, sino a su unigénito
Hijo muy amado, para que en El se cumpliera y agotara toda jus-
ticia que el hombre habia merecido. Por eso quien se¢ une a El no
serd va alcanzado por la justicia condenatoria. En la muerte del
Hijo se hizo presente en el mundo el amor del Padre, ¢ mejor el
amor que es el Padre, de forma que quien se entrega a la esfera de
influencia de este muerte—en 1a fe v en los sacramentos—entra a la
vez con ellos en el campo de accién del amor salvador y plenifica-
dor (por ejemplo, Rom. 6, 1-11).

Vista desde el hombre, la muerte de Cristo es obediencia al Pa-
dre. Mientras que los primeros hombres quisieron construir en su
autonomia antidivina y vida apartada de Dios, Cristo al morir se
sometié a Dios Padre hasta la tltima posibilidad y le deié que dis-
pusiera de su vida del modo m4s radical. Con ello lo reconocié como
Sefior absoluto que tiene poder sobre la vida del hombre. A la vez lo
afirmé como e} santo ante quien el pecador no puede existir, sino
que tiene que perecer. Asi devolvié al Padre ¢l honor que le habian
quitado los hombres y que le era debido como a Senor santo. La
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muerte de Cristo fué, por tanto, adoracién hecha carne, y por ser
adoracion, expiacidén y satisfaccion.

Su muerte, por ser obediencia al amor, fué a la vez una respues-
ta de amor. Fué obediencia amorosa y amor obediente. Cristo acep-
té la llamada de]l amor del Padre y dejé que el Padre lo llevara a
la gloria de Dios. El amor que €] realizé en la muerte se dirige tam-
bién a los hombres. Se entregd por muchos (Mc. 14, 24; Lc. 22,
19, Mt 26, 28).

Que la muerte fué vuelta a la gloria del Padre y entrega de su
naturaleza humana al Padre, se manifiesta en la Resurreccién. En
ella el cuerpo revivido de nuevo se convirtié en expresién de la glo-
ria de Dios presente en El y, por tanto, en cuerpo humano en el
sentido mds pleno. La muerte se revela asi como poderoso trans-
formador. Cristo alcanzé en su muerte el modo de existencia del
kyrios—ocomo se dice repetidamente en las Epistolas paulinas. Fué
elevado a una forma de existencia que estA mis alli del dominio
de la muerte.

¢) Resumiendo, podemos decir: en la muerte de Cristo, Dios
se impuso perfectamente como Sefior, como ¢l Santo, como el Amor,
en la medida que podria imponerse y revelarse en la creacién. La
imposicién de Dios en la creacién significa la imposicién del divi-
no poder de vida en ella. Para el hombre tiene, por consecuencia, la
salvacién, la transformacion hacia una vida perfecta, libre del pe-
cado y de 1a muerte. La Sagrada Escritura llama a este estado reino
de Dios. En la muerte de Cristo se impuso el reino de Dios en la
maxima forma posible en la creacién. En ella fué creada en la crea-
cidén la vida en su maxima intensidad.

Como Cristo es el centro v a la vez la culminacién de la crea-
cién, su muerte, como hemos indicado muchas veces y explicado
antes, tuvo profundas consecuencias para los hombres e incluso para
todo el mundo Cristo murié como primogénito de la creacién. Mu-
rid como representante de Ja humanidad e incluso del cosmos
(cfr. vol. IV, § 169 a). La creacién ofrecié a Dios Padre, por medio
de Cristo, su cabeza, amor y adoracidén incondicionales. Cristo al-
canzé la vida corporal en la gloria de Dios como primogénito entre
muchos hermanos (Sanz. 1, 18; I Cor. 5, 17). El poder de la muerte
fué quebrantado por su muerte para toda la creacién. En el futuro
no reinarid ya la muerte, aunque pertenezca todavia a la creacidn,
sino la vida (I Cor. 15, 54-56). En todo el cosmos se infundieron

las fuerzas de gloria y resurreccién que partian y se extendian des-
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de el cuerpo glorificado del Sedor. Hasta su segunda vuelta son
gérmenes escondidos. Sin embargo, pertenece a las convicciones fun-
damentales de 1la Sagrada Escritura que e} actual mundo sometido
a la caducidad experimentard un proceso de transformacién en el
que se asemejard al modo de existencia de Cristo (por ejemplo,
Rom. 8, 29; II Cor. 3, 18). Véase vol. III, §§ 156, 158).

La muerte y resurreccion de Cristo causaron, por tanto, una
nueva situacién en el mundo. Ya no reina mds la muerte, signo de
la ira divina, sino la vida signo de la divina gracia.

Karl Rahper (Zur Theologie des Todes, en: Synopsis. Studien aus
Medizin und Naturwissenschaft, edit. A. Jores 3 (1949) 8-112), intenta
explicar esta relacién de la manera siguiente: en la muerte logra el hom-
bre, en cuanto persona espiritual, una relacién abierta con Ia totalidad
del mundo. El alma no se convierte al ocurrir la muerte en ultraterrena
sin mds, sino que se hace “pancdsmica”, aunque su relacién con la
creacién no es, por supuesto, la misma que con su cuerpo. El alma que
se abre al universo codetermina la totalidad del mundo, incluso en cuanto
fundamento de la vida personal de los demds seres corpdéreo-espirituales.
En la muerte se funda como determinacién duradera del mundo en cuanto
totalidad la realidad personal total actuada en la vida vy en el morir.
El hombre deja tras si el resultado de su vida como una duradera contri-
bucién al real y radical fundamento de unidad del mundo y la convierte
asf en situacién previa de la existencia de los demds. Aplicando estas
reffexiones a la muerte de Cristo, se puede decir: “La realidad que
Cristo poseyd desde el principio vy actud a lo largo de su vida se reveld
en su muerte para todos, fué¢ Ifundada para la totalidad del mundo,
de que viven los hombres como de previa situacién existencial, se con-
virti6 en existencial de todos los hombres, El hecho de que el mundo
fuera purificado por la sangre de Cristo es verdadero en un sentido
mucho mds real de lo que a primera vista pudiéramos sospechar. Por el
hecho de que Cristo llega a plenitud en su muerte, es decir, a la plena
imposiciéon de la gracia divina a su propia humanidad en la glorificacién
de su cuerpo, esta gracia se convierte a través de su humanidad, que al
morir se abrié a todo el mundo, en principio interno del universo y, por
tanto, en existencial de toda vida personal” (pig. 110).

2. La muerte del cristiano como muerte en Cristo.

El primer llamado a esta transformacion es el hombre. Es lia-
mado a participar libre y responsablemente en el destino de Cristo,
es decir, en su vida, muerte y gloria. En la participacion de la vida,
muerte y gloria de Cristo alcanza el hombre la salvacién. La parti-
cipacion en la muerte y resurreccién de Cristo es fundamentada en
el bautismo. De ello da un claro testimonio el Apodstol San Pablo:
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“(Qué diremos, pues? (Permaneceremos en ¢l pecado para que
abunde la gracia? Lejos de eso. Los que hemos muerto al pecado,
;como vivir todavia en é1? ;O ignordis que cuantos hemos sido
bautizados en Cristo Jesus fuimos bautizados para participar en su
muerte? Con El hemos sido sepultados por el bautismo para parti-
cipar en su muerte, para que como El resucité de entre los muertos
por la gloria del Padre, asi también nosotros vivamos una vida nue-
va. Porque si hemos sido injertados en El por la semejanza en la
muerte, también lo seremos por la de su resurreccién. Pues sabe-
mo$ que nuestro hombre viejo ha sido crucificado para que fuera
destruido el cuerpo del pecado y ya no sirvamos en el pecado. En
efecto, el que muere queda absuelto de su pecado. Si hemos muerto
con Cristo, también viviremos con El; pues sabemos que Cristo,
resucitado de entre los muertos, ya no muere, la muerte no tiene
ya dominio sobre El. Porque muriendo, murié al pecado una vez
para siempre; pero viviendo, vive para Dios. Asi, pues, haced
cuenta de que estdis muertos al pecado, pero vivos para Dios en
Cristo Jesus” (Rom. 6, 1-11). En el bautismo ocurre, por tanto, un
morir. El bautizado padece una muerte. Muere al ser alcanzado por
la muerte de Cristo. La muerte de Cristo ejerce un poder sobre €l.
Asi se da un golpe de muerte contra su vida perecedera, puesta
bajo la ley del pecado. También se puede decir que la muerte de
Cristo se hace presente al imponerse en ¢l hombre. Es una dynamis
presente. A la vez se manifiesta también en el nedfito la resurreccion
de Cristo. Este cae bajo el campo de accidon de 1a muerte y de la
resurreccion de Cristo. En este sentido se puede decir que el bauti-
zado esta injertado en la resurreccion y en la muerte de Cristo.

Cuando San Pablo describe el modo de existencia del cristiano
con la formula “Cristo en nosotros, nosotros en Cristo”, con ello
atestigua que ¢l cristiano esta en la esfera de accidn de Cristo, que
el yo del cristiano es dominado por el yo de Cristo. Este ser y vivir
de Cristo en el cristiano significa, asf entendido, la penetracién del
cristiano por el kyrios que pasd por la muerte, fué sellado por ella
para siempre y ahora vive en la gloria. Vol I11, § 182.

El golpe de muerte dado en el bautismo contra la vida perecedera
es corroborado en cada sacramento. Pues todos los sacramentos vi-
ven de la cruz del Sefior. Su muerte actia en todos ellos desde
distintos puntos de vista., Actia con mdxima fuerza en la Eucaris-
tfa, ya que en ¢lla y sélo en ¢lla es actualizado el suceso de la cruz
como acontecer sacrificial,

Lo que en los Sacramentos ocurre en el 4mbito del misterio vy,
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por tanto, en una profundidad misteriosamente escondida, sale hasta
¢l dominio de la experiencia en los dolores y padecimientos de la
vida (I Cor. 4, 7-13). Todos los sufrimientos y tormentos se con-
vierten asi en modos renovados de la participacién en la muerte de
Cristo fundada en el bautismo.

Estas diversas formas de participar en la muerte de Cristo alcan-
zan su plenitud en la muerte corporal. Los Sacramentos y los dojo-
res de la vida son, por tanto, precursores del morir. Lo comenzado
en el bautismo, continuado en los demds sacramentos y empujado
hasta el 4mbito de 1a historia en los dolores de la vida es llevado
a su ultima plenitud por la muerte corporal. Esta se manifiesta, por
tanto, como la dltima y suprema posibilidad de participacion en la
muerte de Cristo, posibilidad continuamente anticipada y prenun-
ciada por los Sacramentos y por los dolores de la vida. No es el
punto final casual o naturalmente ocurrido de la vida caida en cadu-
cidad, sino el supremo desarrollo y maduracién de lo que fué fun-
damentado en el bautismo. La muerte estd, por tanto, siempre en
el punto de mira de quien estd unido con Cristo crucificado. Ella
es la 1ltima posibilidad siempre presente de su vida. Todo el trans-
curso de la vida estd caracterizado por ella.

Quien se incorpora a Cristo por la fe participa en su modo
celestial de existencia; para €l la muerte pierde su aguijon. Cristo
no dié ninglin medio fisico contra la muerte; la fe en Cristo no es
un medio mégico para alargar la vida. La exencién de la muerte
como forma de vida, que Dios concedié al hombre en el Paraiso, no
vuelve, pero gracias a Cristo l1a muerte adquiere sentido nuevo, se
convierte en trdnsito a una vida nueva e imperecedera. Por Ja fe y
el bautismo el hombre es incorporado en la Muerte y Resurreccién
de Cristo y hecho, por tanto, participe del poder de su Muerte y
de la gloria de su Resurreccién; se asemejara a Cristo y estari
unido a El, que vive como crucificado y resucitado. Las formas
de vida terrenas y caducas reciben en el bautismo golpe de muerte
y es infundida germinalmente al hombre la vida cristiforme. En
la muerte corporal se manifiesta lo que ya desde e] principio estaba
en el hombre. La muerte corporal es la terminacién y culminacién
de la muerte que el hombre muere en el bautismo (cfr. § 182), que
es un “morir en el Sefior” (Apoc. 14, 13; I Thess. 4, 16; I Cor. 15,
15), un morir que no es propiamente muerte, porque quien vive y
cree en Cristo no morird eternamente (lo. 11, 26:; II Tim. 2, 11;
Rom. 6, 8).

380



§ 301 TEOLOGIA DOGMATICA

Dice Rahner en la pdg. 110 del articulo citado: “Lo que llamamos
fe, incorporaciéon a Cristo, participacién en su muerte, etc, no es sélo
una condueta ética o un referirse intencional a Cristo, sino que es un
abrirse a la gracia que perdura en el mundo por la muerte de Cristo v
sOlo por ella; a la gracia que vence a la muerte y al pecado; a la gracia
que justamente por lo que tiene de muerte se convirtié en realidad, que
sélo por la libre afirmacién de la persona espiritual es aceptada y apro-
plada de forma que se convierte en su salvacién y no en su juicio y jus-
ticia reales. Pero como el hombre en su propia muerte toma inevitabie-
mente posicién ante la totalidad de su realidad—previamente dada vy
propuesta a decisibn—, su muerte en cuanto accién también es necesa-
riamente postura ante la realidad de la gracia de Cristo, que fué derramada
por todo el mundo al quebrarse en la muerte ¢l vaso de su cuerpo.”

La muerte del cristiano, por ser un morir en Cristo, realiza el
mismo sentido que la muerte de Cristo porque es participacién en
la muerte de Cristo, no en la plenitud y poder de ésta, sino sélo
débil, aunque realmente. De ella podemos y tenemos que decir,
por tanto, en sentido aminorado, pero cierto y andlogo, todo lo que
hemos dicho de la muerte de Cristo. Del mismo modo que hemos
intentado entender la muerte de Cristo desde Dios y desde el hom-
bre, podemos también tratar de entender la muerte del cristiano
desde Dios y desde el hombre.

En general, la muerte de Cristo revela que ]la muerte y todos los
padecimientos del hombre no son fatalidades basadas en leyes me-
canicas o bioldgicas, sino pruebas de Dios. En los dolores y tor-
mentos de la enfermedad, en los accidentes y padecimientos de la
vida, Dios prueba al hombre. Es su voluntad la que actia en los
sucesos de Ja vida humana ocurridos segin leyes mecdnicas y biold-
gicas 0 causados por libres decisiones de los hombres. En ellos el
hombre ¢s llamado al destino de Cristo, el Primogénito.

Cuando Dios pone la mano sobre el hombre en la muerte se cum-
ple, como en la muerte de Cristo, un juicio del Santo e Intangible,
del Sefior sobre el pecador. Dios no revoca el juicio bajo el que
pusc a la historia humana desde el comienzo. No se deja conven-
cer a Jo largo de los siglos y milenios, como un padre bondadoso,
para cambiar su juicio de justicia impuesto al hombre. El hombre
tiene que responder a lo gue él mismo ha provocado. Tiene que so-
portar el destino que ha invocado. Dios le trata como a un mayor
de edad, como a un adulto que sabe lo que hace. Sin embargo,
el hombre puede liberarse del juicio bajo el que padece como peca-
dor, no de forma que le sea ahorrado el destino de muerte, sino
realizando ésta con un sentido nuevo. Se concede al hombre que
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padezca la muerte en comunidad con Cristo. El juicio cumplido en
la muerte se convierte para €l en participacién del juicio cumplido
en la muerte de Cristo. Este juicio se extiende sobre los cristianos.
El juicio a que el cristiano se somete en la muerte tiene, por tanto,
el mismo cardcter que el juicio a que se sometié el Sefior mismo.
Dios se manifiesta en él como Sefior absoluto, como el Santo ante
quien el hombre pecador tiene que perecer. La muerte ¢s en la his-
toria humana la inacabable revelacion de 1a majestad y santidad de
Dios vy el desenmascaramiento del pecaminoso orgullo del hombre.
Se levanta como un monumento de Dios en el mundo.

La muerte cumple su tarea manifestando la finitud y limitacién,
la naderia de la existencia humana. En ella llega al fin 1a forma de
existencia terrena tan familiar y querida para nosotros. No puede ser
revocada por ningin poder de la tierra. El fin es irrevocable e in-
eludible. Por la muerte, ¢l hombre sale para siempre de la historia
y del circulo de 1a familia v de los amigos. La muerte esta llena del
dolor de la despedida, de una despedida definitiva, ya que al morir
desaparecen para siempre las formas terrenas de existencia. Lo$ sepa-
rados por la muerte no pueden ya tratarse del modo que acostumbra-
ban en la tierra. En ello estd la amargura de 1a muerte. Es aumentada
por el pecado. Pues éste da a Ja muerte su aguijén (I Cor. 15, 55). La
muerte es una penitencia y expiacién impuestas al hombre. En ella
el hombre que quiso ser igual a Dios sufre una extrema humillacién.
El que quiso traspasar sus limites es irresistiblemente revocado a sus
limites. Nada puede contra el que le sefiala los limites. San Pablo
alude a este poder aniquilador de la muerte, a su caracter de peni-
tencia y castigo cuando llama a la muerte el enemigo que puede
mantener su poder hasta el final (I Cor. 15, 26). Esta caracterizacion
de la muerte estd dicha completamente en serio.

Sin embargo, 1a muerte tiene otro cardcter para quien muere con
Cristo, para aquel en quien se realiza la muerte de Cristo y no muere
la desesperanzada muerte de Addan, sino la muerte de Cristo. Lo
mismo que la sentencia del Padre sobre Cristo es una sentencia de
amor, para quien participa en la muerte de Cristo la sentencia de
Dios cumplida en su muerte es un juicio de amor. Con ello 1a muerte
es liberada de su desesperanza. En la muerte llama Dios al hombre,
a quien trata como a un adulto y hace sentir, por tanto, las conse-
cuencias de su accién, desde los padecimientos a la plenitud y se-
guridad de vida que Cristo alcanzé en la Resurreccion. En el NT 1a
muerte es interpretada también como vuelta al Padre. En €] se in-
vierten las medidas que nosotros solemos usar en la vida corriente.
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Los que viven aqui son los peregrinos y viajeros que han levantado
sus tiendas en tierra extrafia para una estancia transitoria (/I Cor. 5,
1), los que han pasado 1la muerte son los llegados a casa. En la
muerte llega Cristo como guia de la vida (Hebr. 2, 10), como men-
sajero del Padre, y lleva a los suyos a la gloria en que El mismo
vive desde 1a Ascensién (lo. 14, 2; Hebr, 3, 6). La muerte sirve, por
tanto, a la transformacién para una nueva vida (I Cor. 7, 31; 5, i7;
Apoc. 21 y 22). No es por tanto exclusivamente el fin irrevocable,
sino también un comienzo nuevo. Es el fin de los modos de existen-
cia perecederos, desmedrados y siempre en peligro y el comienzo de
la forma de vida para siempre liberada de la caducidad y dotada
de seguridad y plenitud. Entre la forma de vida terrena y la que
comienza con la muerte hay sin duda una fundamental y profunda
diferencia, pero hay también una estrecha relacién. Al comienzo
iniciado con la muerte no sigue ya ningin fin.

La muerte en Cristo es la transformacién de una nueva vida.
El hombre vive en continua transformacién. En la muerte terminan
los continuos cambios del hombre, porque la muerte da al] hombre
su figura definitiva. Hasta cierto punto, esa figura espiritual defini-
tiva aparece también en el aspecto corporal. Cfr. W. Schamoni, Das
wahre Gesicht der Heiligen, 1938; § 129.

Aungue la muerte es el enemigo del hombre (I Cor. 15, 26), es a
la vez su amigo; en Cristo se convierte en hermana. Aunque ¢l
hombre sea derrotado por ese enemigo, sale vencedor, porque en la
derrota gana la plenitud de la vida. El enemigo estd al servicio de
la vida de aquel a quien hiere. San Pablo, que la llama enemigo sin
ningun atenuante, puede decir a la vez: “Que para mi la vida es
Cristo, v 1a muerte, ganancia. Y aunque el vivir en la carne es para
mi fruto de apostolado, todavia no sé qué elegir. Por ambas partes
me siento apretado, pues de un lado deseo morir para estar con Cris-
to, que es mucho mejor” (Phil. 1, 21-23). Con la misma fe reza la
Iglesia en el prefacio de difuntos: “Digno y justo es, en verdad, de-
bido y saludable, que en todo tiempo v lugar te demos gracias, Se-
fior Santo, Padre todopoderoso, Dios eterno, por Cristo nuestro
Sefior. En el cual brillé para nosotros la esperanza de feliz resurrec-
cidn; para que, pues, nos contrista la inexorable necesidad de morir,
nos consuele la promesa de la inmortalidad venidera. Porque para
tus fieles, Sefior, la vida no fenece, se transforma; y al deshacerse la
casa de nuestra habitacién terrenal se nos prepara en €l cielo eterna
morada.” En muchos otros textos se llena también la liturgia de la
alegria de la resurreccién.
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A esta idea de la muerte corresponde el hecho de que la
Iglesia antiguamente llamara bienaventurados a quienes lograban en
la muerte el anhelo de su vida, llamara dfa natalicio para el cielo
al dia de la muerte y cantara el aleluyq y vistiera de rojo incluso
en las misas de difuntos. En las iglesias griegas unidas a Roma to-
davia se usan los ornamentos rojos. El aspecto sombrio de la muerte
se destaca cuando a principios de la Edad Media empezd a verse
la muerte mds como juicio de los pecados, que como entrada al
cielo (Dies irae, dies illa). La fe en Cristo, que murié su acerba
muerte v vencié a la muerte, abarca tanto el miedo a la muerte
como la alegria de la venida de Cristo en la muerte,

La concepcién cristiana de ]Ja muerte se distingue de todas
las demds: fuera de ella la muerte es mal interpretada; o es ensal-
zada como punto culminante de la vida o soportada como fin sin
salida. En el primer caso puede ser interpretada naturalisticamente
(v hasta con pasién dionisiaca) como incorporacién a la vida total
de 1a naturaleza {(muerte como artificio de la naturaleza para tener
mds vida) o espiritualisticamente, como liberacién de la persona de
las ataduras e impedimentos. En este segundo caso a veces es 1a-
mentada como tragedia inevitable y a veces aceptada con obstina-
cién pseudoheroica.

La problemitica de la muerte estd desarroilada con dramatismo
y penetrada de sentido cristiano en el tratado medieval de Johan-
nes von Tepl del afio 1400: Der Ackermann von Boéhmen, edi-
cién de A. Hiiber (Altdeutschen Quellen, cuaderno 1), Leipzig,
1937. Traduccién de A. Kunisch, Johannes von Tepl, der Ackermann
von Béhmen, ein Streit-und Trostgesprich aus dem Jahr 1400 (Zeu-
gen des Wortes), Freiburg, 1940.

APARTADO 5.°

LA MUERTE COMO FIN DEFINITIVO
DE LA PEREGRINACION TERRESTRE

1. Sentido de la tesis

_Dcntro de la historna humana, que tiende, en cuanto totalidad
hacia una meta, que es la segunda venida de Cristo, la vida de cada
hombre se mueve hacia su fin, que es la entrada en el mundo celes-
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tial en que vive Cristo. Es lo que ocurre en la muerte. La muerte
es ¢l fin irrevocable de la vida de peregrinacién y el principio de
una vida cualitativamente distinta de la vida empirica. Llamamos
status viae a la fase de vida anterior a 1a muerte, v status termini a
la fase que sigue a la muerte. La vida no puede ser recorrida dos
veces; es unica e irrepetible. El simbolo de la vida individual es el
mismo de la vida colectiva y total: la recta y no el circulo. La vida
que empieza despu€s de la muerte no es ni prolongacién ni continua-
cion de la vida de peregrinacién, sino que es una vida misteriosa,
andloga a la actul, mas desemejante que semejante a ella. Inconte-
nible, sin reposoc y sin pausa corre hacia el fin ineludible de su
forma terrena de existencia. En el Fausto, de Goethe (IT 5, 5), se
dice acertadamente: “El tiempo se hace el sefior, el anciano yace
en la arena, el reloj estd parado—, estd parado. Calla como la me-
dia noche. LLa manecilla cae.” El mismo hecho estd a la base de la
estrofa de Michael Franck (Koburg, 152): “;Qué fugitivos v qué
naderias son los dias del hombre! Como una corriente empieza a
correr v en el correr nada retiene, asi fluye nuestro tiempo de aqui
abajo.”

Nadie puede experimentar anticipadamente su propia muerte con
toda esta su implacabilidad en la que }la forma de existencia terre-
na es destruida de una vez para siempre. Todos tienen que pade-
cerla, pero lo que conocemos son, por decirlo asi, las antesalas de
la muerte. Sélo a titulo de prueba se puede percibir su seriedad en
la muerte de los demas. Jaspers dice sobre esto: “La muerte de
los hombres m4s préximos y amados con quienes yo estoy en co-
municaciéon es la mds profunda ruptura en la vida presente. He
quedado solo cuando dejando solo al que muere en el ultimo mo-
mento no he podido seguirlo. Nada se puede hacer volver. Es el
fin para siempre. Jamas se podr4 uno dirigir al muerto. Todos mue-
ren solos. La soledad ante la muerte parece perfecta, lo mismo para
el que muere que para los que quedan. L.a manifestacién de la con-
vivencia mientras existe conciencia, este dolor de la separacion, es
la \ltima expresién desvalida de la comunicacion” (Philosophie 11 :
Existenzerhellung, 221).

Ia ineludible importancia de la funcién de la muerte de dar fin
definitivo consiste en que la muerte significa una decisién definitiva.
No sélo es el fin en sentido terminal o cronolégico, sino en el sen-
tido de una fijacién definitiva de] destino humano. M4s alld de la
muerte no se pueden tomar resoluciones que cambien la forma de
vida adquirida en }a muerte. Después de la muerte ya no hay posi-
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bilidad de adquirir méritos o deméritos. Esto no significa el fin de
la actividad humana. Sino que el hombre alcanza mdés alld de la
muerte la posibilidad y capacidad del supremo amor o del supremo

odio. Pero ni el uno ni el otro tendrdn jamds caricter de mérito o
demérito.

2. Doctrina de la Iglesia

En la antigiiedad hubo autores que expresaron la opinién
de que incluso después de 1a muerte habfa una superacién de la leja-
nfa de Dios y que, por tanto, todos los hombres se salvaban a lo
largo del tiempo; €sa es la doctrina de Origenes y, con algunas re-
servas, de sus seguidores (Evagrio Péntico, Didimo el Ciego, Gre-
gorio de Nisa e incluso San Ambrosio, aunque en forma atenuada).
Segiin Origenes, los pecadores que van al purgatorio—y con ellos
el diablo—van ascendiendo paso a paso y, finalmente, purificados del
todo, resucitardn con cuerpos etéreos. Entonces serd Dios todo en
todas las cosas. Segun su concepcién, la redencidén no seria com-
pleta, si hubiera hombres excluidos de salvacién para siempre.

La doctrina de Origenes sobre la salvacién universal (Apokatds-
tasis panton) fué combatida por la mayoria de los Padres y conde-
nada en algunos Concilios. Es contrario a la conciencia creyente de
la Iglesia universal. El afioc 593 definié el Concilio Provincial de
Constantinopla, en el canon 1X, contra los origenistas y partidario$
de Origenes: “Si alguno dice o siente que el castigo de los demonios
o de los hombres impios es temporal y que en algin momento ten-
dré fin, 0 que se dard la reintegracién de los demonios o de los
hombres impios, sea anatema” (D. 211). En el Concilio Vaticano
se iba a proponer a discusidén y redaccion final la siguiente propo-
sicion: “Después de la muerte, que es el final de nuestra wvida,
apareceremos inmediatamente ante e] juicio de Dios, para que cada
uno se haga responsable de lo bueno 0 malo que haya hecho en 3u
vida corporal. Después de la vida terrena no hay tiempo ya para la
penitencia de justificacion” (Collectio Lacensis VII, 567). Segin la
constitucidn Benedictus Deus del afo 1336 (D. 530-31) y segin el
Concilio de Florencia (D. 693), después de la muerte no hay posibi-
lidad alguna ni de hacer méritos ni de pecar. Véase B. Altaner, Pa-
trologie (Freiburg/Br. 1958, 52 edic.), 175-91, Méhat, en Vigilice
Christianae (1956), 196-214. A. Fliche y V. Martin, Histoire de
Péglise 11 (1946), 249-93.
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3. Testimonio de la Escritura

ILa Sagrada Escritura testifica muchas veces que la muerte
es origen del estado definitivo. En el AT, la muerte es descrita como
fin irrevocable de la vida terrena, aunque los libros viejotestamenta-
rios no hacen manifestaciones claras sobre el estado definitivo de
los hombres a consecuencia de su poco desarrollada escatologia.

Los testimonios del NT son mds numerosos y precisos. En la
pardbola del rico epulén y del pobre Lidzaro (Lc. 16, 19-31),
Cristo dice que la muerte sella para siempre la suerte de cada uno. El
destino del hombre mundano y ateo, a quien la riqueza hace orgu-
lloso y egoista, es fijado en la muerte para siempre como castigo
por su vida. También 1a suerte del pobre, que se ha mantenido ale-
jado de la mundanidad, es sellada para siempre. También en la
pardbola de las virgenes prudentes y fatuas (Mt. 25, 1-13) se confir-
ma Ja unicidad e imposibilidad de repetir de la decision humana.
Cuando el Sefior llega al hombre v lo encuentra descuidado, sobre su
vida resuenan, inextinguibles, las palabras “demasiado tarde”; pero
cuando encuentra al hombre preparado y le lleva a su reino, en ¢l
permanecera para siempre. La vida es el dfa concedido al hombre;
mientras dura deben ser hechas las obras mandadas por Dios. Des-
pués viene la noche y ya nadie puede trabajar (Jo. 9, 4). La vida de
peregrinacién es el tiempo de siembra concedido al hombre para
que arroje la semilla de la vida eterna; cuando se pasa, no se con-
cede ningdn aplazamiento (Gal. 6, 10). Después llega la cosecha.

San Pablo compara la vida de peregrinacién a la vida en tien-
das de campafia. Quien estid de camino no edifica casa; tiene que
continuar su camino; pero continuamente anhela la estabilidad, el
descanso y seguridad, la proteccién y plenitud. Su anhelo no per-
sigue un fuego fatuo o un fantasma; es satisfecho justamente en el
momento en que la vida terrena visible se acaba y el mundano pier-
de su esperanza. En un texto que se refiere a la plenitud del hombre
en particular, y no a la de la historia, aunque tal vez aluda también
a ella, escribe San Pablo a los Corintios: “Pues sabemos que si la
tienda de nuestra mansidn terrena se deshace, tenemos de Dios una
s6lida casa, no hecha por manos de hombres, eterna en los cielos.
Gemimos en ésta nuestra tienda, anhelando sobrevestirnos de aqué-
lla nuestra habitacién celestial, supuesto que seamos hallados vesti-
dos, no desnudos. Pues realmente, mientras moramos en esta tienda,
gemimos oprimidos, por cuanto no queremos ser desnudos, sino

387



MICHAEL SCHMAUS § 301

sobrevestidos, para que nuestra mortalidad sea absorbida por la
vida. Y es Dios quien asi nos ha hecho, ddndonos las arras de su
Espiritu. Asi estamos siempre confiados, persuadidos que mientras
moramos en este cuerpo estamos ausentes del Seflor, porque cami-
namos en fe y no en visidn, pero confiamos y quisiéramos mas partir
del cuerpo y estar presentes al Sefior. Por esto, presentes o ausentes,
nos esforzamos por serle gratos, puesto que todos hemos de com-
parecer ante el tribunal de Cristo, para que reciba cada uno segun
lo que hubiera hecho con el cuerpo, bueno o malo” (II Cor. 5, 1-10;
cfr. el comentario de O. Kuss sobre este mismo pasaje).

La Escritura testifica lo mismo bajo los simbolos de la lucha y
la victoria, de la carrera y la corona. San Pablo promete a los Co-
rintios una corona inmarcesible, si ganan la carrera de la vida. Lo
mismo exige San Juan en el Apocalipsis: “Sé€ fiel hasfa la muerte y
te daré la corona de la vida” {(Apoc. 2, 10).

La mirada a la plenitud definitiva de Cristo es para los creyen-
tes consuelo y fuerza. Ya saben que tienen que participar del odio
y persecuciones de que Cristo fué victima, pero no deben por eso
tener miedo ni desesperarse, porque Jos perseguidores pueden matar
el cuerpo, pero no a todo el hombre; el alma estd sustraida a sus
ataques. El creyente no tiene por qué temer, en definitiva, a quien
le atormenta. S6lo Dios puede infligir un tormento sin fin. Tam-
poco Dios mata el alma, aunque podria hacerlo. Sino que estd dis-
puesto a regalarle la salvacién eterna (Mt. 10, 28). El buen ladrén
oye una promesa individual ; cuando pide: “Acuérdate de mi cuando
estés en tu reino”, oye la respuesta: “En verdad te digo, hoy seras
conmigo en el paraiso” (Lc. 23, 43). La vida del buen ladrén se
acaba, pero espera una vida definitiva m4s alld del fin corporal. Y
Cristo le asegura que su esperanza y su ruego no se apoyan en una
ilusidn.

En otro texto (Io. 14, 2-3) se atestigua que e} hombre al morir
va al Sefior, que ha preparado moradas para los suyos en la casa
del Padre. Los que mueren vuelven a casa. Por eso se alegra San
Pablo de la muerte. Es 1a llegada del Sefior. Y asi puede escribir
desde su prision de Roma a la comunidad de Filipo: “Conforme
a mt constante esperanza, de nada me avergonzare; antes, con entera
libertad, como siempre; también ahora, Cristo serd glorificado en
mi cuerpo, o por la vida, o por la muerte. Que para mi la vida
es Cristo v la muerte, ganancia. Y aunque el vivir en la carne es
para mi fruto de apostolado, todavia no sé qué elegir. Por ambas
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partes me siento apretado, pues de un lado desec morir para estar
con Cristo, que es mucho mejor” (Phil. 1, 20-23).

San Pedro advierte a sus lectores que deben mirar fijamente hacia
su meta. Cuando se consigue, va no hay vuelta; una dicha para los
creyentes. “Bendito sea Dios y Padre de nuestro Sedor Jesucristo,
que por su gran misericordia nos reengendré a una viva esperanza
por la resurreccién de Jesucristo de entre los muertos, para una
herencia incorruptible, incontaminada e inmarcesible, que os estd
reservada en los cielos a los que por el poder de Dios habéis sido
guardados mediante la fe, para la salud que estd dispuesta a mani-
festarse en el tiempo dltimo. Por lo cual exultdis, aunque ahora
tengdis que enfristeceros un poco en las diversas tentaciones, para
que vuestra fe, probada, mds preciosa que el oro, que se corrompe,
aunque acrisolado por el fuego, aparezca digna de alabanza, gloria
y honor en la revelacién de Jesucristo, a quien amdis sin haberle
visto, en quien ahora creéis sin verle, y os regocijiis con un gozo
inefable y glorioso, recibiendo el fruto de wvuestra fe, la salud de
las almas” (I Pet. 1, 3-9).

4. Testimonio de los Padres

En la época de los Santos Padres encontramos la conviccidn
de la irrevocabilidad del estado logrado por la muerte en los mo-
numentos que dicen que los muertos descansan en paz y que viven
en Dios. En las Actas de los mdrtires, e] dia de 1a muerte es llamado
innumerables veces dia natalicio del madrtir, dia en que el martir
entra en la gloria de Cristo para gozar de la vida eterna.

En la literatura cristiana antigua, esta valoracién de la muerte
resuena como un poderoso coro lleno a la vez de alegria y de es-
panto. Citemos uno de los numerosos ejemplos; en Ja llamada
segunda Carta de San Clemente aparece la seriedad de la muerte con
las siguientes palabras: “Mientras estamos en la tierra debemos
hacer penitencia..., mientras estamos en este mundo debemos hacer
penitencia de todo corazén por el mal que hemos hecho en la
carne, para que seamos salvados por el Sefior, mientras fenemos
tiempo para convertirnos. Pues después que hayamos abandonado
este mundo no podremos ya confesar, no podremos convertirnos.”
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5. Doctrina de la metempsicosis

@) A primera vista puede parecer que las oraciones de la Li-
turgia de difuntos suponen que la muerte no es causa de un destine
definitivo, ya que la Iglesia reza para que los muertos sean llevados
de la muerte a la vida, para que sean liberados del abismo del in-
fierno. Al pie de la letra estos textos parecen indicar que después
de Ia muerte es todavia posible cambiar el destino humano. Pero
en realidad la Iglesia se sitda, al rezar asi, en el momento preciso de
la muerte del hombre. En cierto sentido esas oraciones son la pro-
longacién y ampliacién de las que la Iglesia empieza a rezar, al
acompafiar el muerto, hasta la presencia del Dios. Implora que la
muerte sea una vuelta a la vida y no a la muerte eterna, que sea
un morir en Cristo, que los dngeles y santos salgan al encuentro del
moribundo, para acompafarle a la gloria de Dios trinitario. Justa-
mente esta abundancia de contenido y de expresién simultanea de la
preocupacién y confianza es lo que testifica la significacién uitima
de las oraciones que la Iglesia reza por los difuntos. Al juzgar la
Liturgia de Difuntos no hay que olvidar que originalmente el sepe-
lio v la celebracién eucaristica por el difunto se hacian poco después
de la muerte. Cfr. Winterswyl, Laienliturgik 11, 138-152.

A consecuencia de la inevitable temporalidad de esta vida le es
dificil al hombre imaginarse v afirmar 1a irrevocabilidad de un des-
tino, tanto més, cuanto que carecemos de experiencia propia de 1a
muerte. Asi se entiende que fuera de la Escritura se encuentra raras
veces el convencimiento de la irrevocabilidad del destino humano
después de la muerte y que casi siempre se niegue esa irrevocabi-
lidad.

El hombre es continuamente tentado de traspasar a si mismo las
experiencias que hace en la naturaleza. En la naturaleza encontra-
mos el ritmo continuo de primavera, verano, otofio e invierno. Siem-
pre sigue a la muerte nueva vida; cuando el hombre se siente a si
mismo como un trozo de naturaleza, se convence del continuo re-
torno de su propia vida. Las doctrinas de la metamorfosis y frans-
migracién de las almas aparecen por todas partes. Su patria es ASia;
son la esencia de la religién postvédica, hinddi. De ahi pasa al bu-
dismo. Desde Oriente pasa a los griegos (Pitdgoras, Poseidonio,
Empédocles, Platén, Neoplatonismo). Con Schleiermacher entra la
teorfa de la transmigracién en algunas sectas protestantes; juega un
gran papel en la teosofia y en 1a antroposofia. Comin a todas estas
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ideas religiosas es la opinidn de que el alma que se separa del cuerpo
entra en otros cuerpos nuevos, de la misma o de distinta especie y
repite ese proceso hasta que es purificada de todas las manchas mo-
rales.

La idea del eterno retorno del clasicismo alemdn nace de otro
sentimiento vital, de la idea de la plenitud y contrariedad imposi-
bles de representar en una sola vida; Goethe, en e] Fausto, hace
que la vida se distienda y vuelva sobre si en un ritmo inacabable de
vida progresiva, en la muerte y devenir, en el placer y actividad,
en los deseos y en la alegrfa de la accién, en el dualismo de bien
v mal, en la conjuncién de Dios y demonio. Poseido de ese senti-
miento pudo decir, al morir Wieland, que esperaba encontrarle de
nuevo, después de milenios, en la figura de estrella de primera
magnitud y que estaba seguro de que habia existido mil veces y
volveria otras mil.

En relacién con la doctrina del superhombre desarrollé Nietz-
sche la idea del retorno de todas las cosas, incluso del hombre. El
superhombre es para Nietzsche ]Ja figura humana que crea el cos-
mos total, 1a verdad y la moralidad, la naturaleza y la historia. Para
que el superhombre pueda actuar creadoramente Sobre 1a historia, el
pasado debe moverse en circulo y estar ante el superthombre y en-
tregarse a su actividad. Mientras que ]a doctrina transmigracionista
oriental estd unida a una concepciéon pesimista del mundo, v ve en
el retorno una desgracia inevitable, Nietzsche valora el eterno re-
torno de las cosas como un modo feliz de 1a existencia, porque hace
que el superhombre sea posible. También aparecen en €l algunas
lamentaciones de la pesadez y amargura del transcurso histérico
que camina retornando eternamente hacia el superhombre: “jAb,
el hombre retorna siempre de nuevo! jRetorna incluso el hombre
insignificante; Desnudos los vi antaiio a los dos: al que es grande
y al pequefio, demasiado parecidos entrambos; el mds grande, de-
masiado humano y demasiado pequeiio. Entonces me hastié de los
bhombres; y también el m4s pequefio retorna eternamente. Ese fué
mi tedio de toda la existencia. ;Qué nédusea!”

La doctrina de la transmigracién de las almas y la del eterno
retorno destruyen la unidad de cuerpo y alma y, por tanto, la per-
sonalidad del hombre. Despoja a la vida de su seriedad y responsa-
bilidad. Toda tendencia ético-religiosa y todo esfuerzo cultural se
convierten en absurdos. Si el alma retorna en nueva$ encarnaciones,
en definitiva es indiferente que empiece ahora, dentro de mil afios
o0 nunca, a esforzarse y a trabajar; sus esfuerzos no le llevaran hacia
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una meta dltima. La lucha por la vida, segiin esa teorfa, tiene senti-
do en si misma, en el acto mismo de luchar, y es, por tanto, absurda
(Cfr. Goethe, Fausto, I1).

b) La doctrina de la tranSmigraciéon de las almas se contradice
al explicar cada vida como expiacidon y penitencia de la anterior.
Una vida sélo puede ser vivida como penitencia, cuando el hombre
es consciente de que tiene que expiar algo y de qué es lo que tiene
que expiar. Sélo la vida vivida con conciencia de culpa y con dis-
posicion de penitencia tiene valor expiatorio. Sin embargo, segiin las
doctrinas transmigracionistas y segin la experiencia, no tenemos
conciencia de ningin vivir anterior.

El hecho de que las doctrinas transmigracionistas no tengan en
cuenta la relacion entre la conciencia de responsabilidad y el valor
expiatorio, demuestra que pasan por alto la distincién entre el
acontecer natural y la decision personal, que confunden ambas

COSas.





