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Presentacion

Resumen: El «descenso de Cristo a los infiernos» es
quizés el mas oscuro de todos los misterios cristianos.
Sin embargo, arroja una respuesta luminosa al inte-
rrogante mas profundo del ser humano: équé sucede
después de la muerte? Jesucristo experimenta el «des-
garrén» de su naturaleza humana al separarse el alma
y el cuerpo —este permanece tres dias en el sepulcro,
aquella «visita» a las almas de los justos fallecidos
antes que El-, pero resucitando vence la muerte y la
transforma en via de salvacion. Asi, el Salvador redime
la muerte y redime a los muertos.

El presente trabajo indaga en las reflexiones eclesiales
(biblicas, patristicas, teolégicas, artisticas y magiste-
riales) sobre el «misterio del Sébado Santo» buscando
extraer de estas sus implicaciones para la escatologfa
intermedia de los individuos. Acaba con un ensayo en
el que el autor intenta dar una visién unificadora de
estos aspectos.

Palabras clave: descenso a los infiernos; escatologia
intermedia; misterio pascual.

Abstract: The «Descent of Christ into Hell» is possibly
the most obscure mystery of Christianity. Yet it sheds
some light upon the deepest question of human exist-
ence: what happens after death? Jesus Christ himself
suffered the fracture of His human nature - according
to the biblical and patristic formulation, while his body
remained in the tomb, his soul «visited» the place of
the dead. He, however, resurrected, vanquishing death
and converting it into a portal that opens out to ever-
lasting life. In this way He redeemed both the dead and
death itself.

This thesis first reviews ecclesial formulations (biblical,
patristic, theological, artistic and magisterial) on the
«Mystery of Holy Saturday» to gather those elements
that illumine, with a Christological or Paschal light, the
postmortal destiny of human individuals. The concluding
essay offers a systematic synthesis of individual eschatol-
ogy as patterned after the Sacred Triduum of Christ.

Keywords: Descent of Christ into Hell; Eschatology of
individuals; Paschal Mystery.

El Simbolo apostdlico confiesa de Jesucristo: «descendit ad inferos». Esta frase,
que se repite domingo a domingo en la celebracién eucaristica, hace alusion a
un hecho que se encuentra en el corazén del Misterio Pascual —misterio cen-
tral del cristianismo—. Sin embargo, como reconoce J. Ratzinger, «quizd sea
este articulo de la fe el mds extrafio a nuestra conciencia moderna»!. En efecto,
el «misterio del Sibado Santo» es probablemente el elemento de fe mas enig-
madtico para el cristiano de nuestros dias; de hecho, apenas se habla de él en la
predicacion y la catequesis.

Verdaderamente Dios ha muerto: falleci6 en la cruz hace ya dos mil afios
y permanecié «tres dias» bajo el poder de la muerte. Pero, precisamente por-
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que se trata del deceso de Alguien que es Dios, este acontecimiento de la his-
toria de la salvacién no puede dejar de arrojar luz y energia sobre la condicién
humana y sobre nuestro mundo. ;Puede el Creador ser vencido por la fuerza
maligna del pecado, y por la muerte que es «salario del pecado» (Rm 6,23)?
¢Pueden los seguidores del Salvador ser derrotados por las tinieblas? :En qué
medida el misterio del Sabado Santo, quizis el mis «oscuro» de todos los mis-
terios, puede «iluminar» el enigma de la existencia humana, marcada por «el
miedo a la muerte» (Hb 2,15)?

Revelando no solo a Dios sino también al hombre, Jesucristo se hizo
nuestro Modelo y Camino: siguiéndole hasta su Pasion, «la vida y la muerte
se santifican y adquieren nuevo sentido»’. Esta es la buena nueva cristiana: el
poder de la muerte ha sido vencido por Cristo, y los suyos pueden participar
de esta victoria. «Por Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de
la muerte, que fuera del Evangelio nos envuelve en absoluta obscuridad»®.
Quien sigue a Jesucristo, unido a El en el Espiritu Santo, cumple la ley de la
caridad, y asi «se restaura internamente todo el hombre hasta que llegue la
redencion del cuerpo»™.

Estas intuiciones recogidas por el Concilio Vaticano II reflejan bien los
importantes resultados de la teologia que se habia ido fraguando a lo largo del
siglo XX. Se trataba de un volver a centrar los grandes temas teoldgicos en Je-
sucristo, «iniciador y consumador de la fe» (Hb 12,2). También la escatologia
debia tener como centro a Cristo, porque «Cristo es la culminacién y el punto
de concentracién de una especie de «historia de la unién hipostitica» (en el
sentido mds amplio: entre la divinidad y la creaturalidad), que arranca desde la
creacion y es conducida por Dios hasta la culminacién escatologica»’.

Si la escatologia tiene como centro el misterio de Cristo, de tal modo que
se la puede entender como una «cristologia realizada», el centro de la cris-
tologia es, a su vez, el Misterio Pascual, puesto que el esjaton de los hombres,
tanto individualmente como en el cuerpo de la humanidad reconciliada, no
es otro que Cristo crucificado y resucitado’. De esta manera, «el evento pas-
cual constituye la norma constante de la escatologia cristiana. La escatologia
cristiana, en efecto, estd caracterizada [...] por ser una ‘eschatologia crucis et
gloriae’»®. Todo el universo se encamina hacia el Misterio Pascual ya realizado
en Jesucristo’. A la vez, la participacion de cada persona en la historia de la
consumacion se realiza «bajo forma cristico-pascual>".

Por lo tanto, la Pascua de nuestro Sefior es modelo y guia de la pascua
del cristiano, no solo a nivel sacramental —por el Bautismo, en efecto, hemos
sido sepultados con Cristo para caminar en una nueva vida''-, sino también
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a nivel «existencial»; y no solo segun la praxis moral —imitaciéon del Hijo de
Dios por las virtudes y la ascética cristianas'?—, sino también en el plano del
ser. La muerte, afirma el Catecismo de la Iglesia catdlica, «para los que mueren
en la gracia de Cristo, es una participacion en la muerte del Sefior para poder
participar también en su Resurreccion»".

Esta muerte «en Cristo», incoada en la ascética de renuncia a si mismo,
tiene también perspectivas eclesiales'®. Si bien cada uno muere solo y una sola
vez", por la comunién de los santos las almas de los difuntos unidos al Sefior
pasan a engrosar las filas de los bienaventurados, hasta que se complete el ni-
mero de los elegidos'. Otros, unidos a Cristo también pero atin no purificados
del todo, permanecen en estado de purgacion hasta el momento oportuno. En
cambio, quienes rechazan la gracia de la conversion caen en el «estado de au-
toexclusién definitiva de la comunién con Dios y con los bienaventurados»'".

Esta vision de las realidades postumas intermedias ha sido puesta en en-
tredicho, cuando no negada, por algunos autores —tanto protestantes como ca-
tolicos— durante el siglo XX, quienes propusieron no ya una escatologia cldsica
de doble fase —estado intermedio y estado final-, sino de una sola fase. Segun
ellos, tras la muerte se entra directamente en el estado final: a la muerte sigue
inmediatamente la resurreccion y el juicio; para cada hombre, la Parusia del
Sefior se produce en el momento de la muerte. Los inconvenientes de esta
postura son multiples; de hecho las criticas se han dado tanto desde el punto
de vista de la filosoffa como desde el de la teologfa biblica e historica. Hay una
dificultad que salta a la vista con facilidad y que, sin embargo, no ha recibido
demasiada atencion por parte de los te6logos dogmaticos: las teorfas monofa-
sicas no parecen respetar el paralelismo entre el Triduo Pascual originario y la
participacién en €l del cristiano.

Sila muerte del Sefior y su resurreccion son el paradigma de nuestra pro-
pia muerte y resurreccion, ¢no podremos sostener también que su estado entre
muerte y resurreccion sea la gufa de nuestro propio estado entre muerte y
resurreccién? Se presenta aqui una perspectiva cristolgico-escatolégica que,
como deciamos, sorprendentemente ha sido poco atendida en la reflexion teo-
l6gica. Son numerosas las comparaciones entre la muerte de Jesus y la nuestra,
y entre su resurreccion y la nuestra; pero apenas hay obras que iluminen nues-
tro estado entre muerte y resurreccién desde el misterio de muerte del Hijo de
Dios, que es el misterio de su «descenso a los infiernos».

¢De qué manera el misterio del Sdbado Santo puede iluminar la esca-
tologfa intermedia? :Se puede decir que «en el caso del discipulo del Sefior
se reproduce esta misma fase del misterio cristologico-pascual>'®? San Gregorio de
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Nisa consideraba: «;qué hemos contemplado en el autor de nuestra salvacion?
Estado de muerte durante tres dias, y vida nuevamente. Por tanto tenemos que
imaginarnos también en nosotros algo semejante»'. Aunque el niseno afirma
esto refiriéndose al Bautismo, ¢no podriamos pensar que también en el trin-
sito del discipulo de Jests a través de la muerte se debe reproducir la Pascua
de Cristo? Asi, J. Alviar asevera que «la trayectoria de cada cristiano pasa tam-
bién por el «Triduo Sacro», atravesando las mismas etapas que recorrié Jesus:
morir-esperar-resucitar. Debe pensarse, entonces, que cada persona que muere
en el Sefior participa ineluctablemente del misterio del Segundo Dia. ;Y qué
es el misterio de ese Dia, sino el misterio de la espera de la resurreccion? Al igual
que Cristo pasé por esta etapa intermedia o «puente» en el interior del miste-
rio pascual, el «yo» del difunto «espera» la reconstitucién del cuerpo»?. En
esta perspectiva, «si se pretendiese suprimir la escatologia intermedia, habria
que enfrentarse con el problema de una exclusion arbitraria de un elemento
del paradigma-Ciristo. Si el mismisimo patrén de nuestro itinerario escatol6-
gico paso por el Viernes, el Sdbado y el Domingo, no parece aceptable sustraer al
cristiano del paso por el Sibado Santo»?!.

¢Qué luz puede arrojar, por tanto, el misterio del Sdbado Santo al estado
escatologico intermedio de los hombres, esto es, entre su muerte y su resu-
rreccién? ¢(De qué modo puede el creyente imitar y seguir a Jesucristo en su
«paso» (Pascua) por la muerte a la resurreccion?

La respuesta a estas preguntas marco el objetivo de la tesis doctoral, de la
que ahora se presenta un extracto. La investigacion estuvo enfocada a la compren-
si6n del significado del misterio del Sabado Santo en tanto en cuanto promete arrojar
luz sobre la escatologia intermedia de los individuos. Existian estudios anteriores en
torno al tema del descensus Christi, pero habia habido escasa investigacion teologi-
ca centrada especificamente en el nexus mysteriorum entre lo que pasé con Cristo
—paradigma de lo humano-y lo que ocurre con los seres humanos tras morir.

Ademis, respecto a las variadas interpretaciones de este misterio de fe
que se han dado en el siglo XX, faltaba por hacer una valoracién critica y com-
parativa de esas posturas —de esto nos hemos ocupado en parte en el capitulo
5, que es el que se reproduce parcialmente en el presente extracto—. De todas
maneras, los pocos trabajos que existian sobre el descensus estaban centrados en
el aspecto eclesiologico o soterioldgico de este misterio, pero se habian valido
poco de esta doctrina para iluminar la escatologia individual.

Nuestro trabajo ha seguido un orden etiolégico, rastreando primero las
fuentes biblicas y patristicas y examinando después la reflexion teolégica de
los Padres y de los autores posteriores, para estar en condiciones de formular,
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finalmente, una propuesta sobre cémo el misterio del Sdbado Santo podria
servir para entender mejor la escatologia individual.

En el primer capitulo, por tanto, hemos analizado las referencias biblicas
sobre la estancia del Hijo de Dios en el mundo de los difuntos durante su #i-
duum mortis. Ya algunos exégetas habian examinado estos pasajes; sin embargo,
nuestro cometido ha sido resaltar los elementos que pudieran dar lugar a ver-
tientes interpretativas sobre el esjaton intermedio de los individuos. Lo mismo
hemos hecho en los siguientes capitulos, referentes a los testimonios judeocris-
tianos y de la primera patristica (cap. 2), a los Padres del siglo de oro (cap. 3) y a
los testimonios magisteriales y te6logos medievales y modernos (cap. 4).

En el quinto capitulo, que es el que publicamos parcialmente en este ex-
tracto, hemos tratado con mayor extension algunas interpretaciones del miste-
rio del Sibado Santo, elaboradas en el siglo XX. Siguiendo el criterio adoptado
para los capitulos anteriores, nos hemos limitado a considerar las lecturas del
descensus Christi que proporcionaran sugerencias sobre la escatologia interme-
dia. De este modo, nos hemos centrado en los autores de la teologia contem-
porinea —especialmente H.U. von Balthasar, K. Rahner, J. Ratzinger y J. Ga-
lot, y también un par de estudiosos provenientes de las tradiciones ortodoxa y
protestante— cuya reflexion parecia prometer mayor fecundidad para el asunto
concreto que nos ocupaba. Es sabido que cada uno de los autores nombrados
tiene un amplio sistema escatoldgico; nosotros hemos extraido los hilos de su
pensamiento que pudieran integrar una reflexion sobre la participacién del ser
humano en el Sdbado Santo de Ciristo.

La investigacion doctoral desembocaba en un ensayo —también incluido
en el presente extracto— en el que, una vez identificados los puntos firmes del
dogma extraibles de las fuentes, intentdbamos presentar una propuesta per-
sonal para la dilucidacion de la escatologia intermedia desde el misterio del
Sibado Santo.

No podemos concluir esta presentacion sin agradecer a quienes han he-
cho posible Ia tesis doctoral. Antes que nada, a la Fundacién Horizonte, que
sostuvo econémicamente nuestros estudios a lo largo de la estancia en Pam-
plona. Luego, al director de la investigacion, el Prof. Dr. J. José Alviar, que
propuso el tema de estudio y sigui6 cada paso del desarrollo del trabajo, y a
los profesores que se tomaron la molestia de leer, asesorar y criticar lo que
aqui se escribe. A la Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra, es-
pecialmente al personal de limpieza de los edificios, a las secretarias, a los
profesores que nos ilustraron y a los directivos y administrativos. También
al Colegio Mayor Aralar, que nos brind6 todas las comodidades y facilidades
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para llevar a cabo esta tarea. Y de un modo muy particular al personal de la
Biblioteca de Humanidades de la Universidad de Navarra, que se esmer6 de
manera extraordinaria en la atencién a todas nuestras necesidades. A ellos, y
a quienes puedan haber quedado en los inferi de nuestra memoria, va nuestro
mads sentido agradecimiento.
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El descensus Christiy la escatologia de los individuos
en el siglo XX

n el siglo XX el interés por el tema del descensus de Cristo toma un nuevo

impulso con la renovacién teoldgica operada por los movimientos biblico,

patristico y liturgico. Era inevitable porque, como hemos visto, el mis-
terio del Sibado Santo hunde sus raices en la Sagrada Escritura, es repetidas
veces comentado por los Padres y constituye un elemento central en la liturgia
de la Iglesia, especialmente la oriental.

Numerosos telogos del siglo XX han escrito sobre el descensus Christi'.
Sin embargo, en no pocas ocasiones tales referencias constituyen una simple
mencién o el replanteamiento de tesis e interpretaciones ya propuestas por
autores anteriores. El hecho de que sean pocas las nuevas hipdtesis sobre su
significado se puede deber a la dificultad de la cuestion: dificultad en la inter-
pretacion de los pasajes biblicos pertinentes y en la comprension del contexto
judeocristiano en que este misterio se formula. De ahi que algunos estudiosos,
tomando este articulo como una transposicién de mitos paganos en la doctrina
cristiana, hayan llegado a proponer su eliminaciéon del Credo de la Iglesia’.
En cambio, otros tedlogos han intentado desentrafiar el significado profundo
de este elemento de fe, manteniendo que no es un articulo mitolégico, sino
«puramente cristolégico, y una consecuencia necesaria de la encarnacion del
Logos»*.

Entre los te6logos que tratan sobre el Sdbado Santo y el descensus ad infe-
ros, son muy pocos los que ofrecen una consideracion de ese misterio de Cristo
en tanto en cuanto puede iluminar el estado de los demas hombres que mue-
ren. Las propuestas mds relevantes en este sentido se encuentran en la teologia
catélica, quiza debido a los debates sobre la escatologia intermedia que tuvie-
ron lugar a mediados de siglo. También en campo ortodoxo ha habido alguna
reflexion en este sentido, aunque no tan amplia como la que se ha dado en
teologia catdlica. En ambito protestante, las interpretaciones no superan en
mucho los limites que pusieron los reformadores a la escatologia intermedia.
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A continuacién estudiaremos la reflexién de autores diversos sobre el
misterio del Sibado Santo segin que ilumina otro enigma: el estado de los
hombres post mortem y ante resurrectionem (o el «esjaton intermedio»). Veremos
que hay pocas lineas interpretativas diversas, representadas fundamentalmente
por H.U. von Balthasar, J. Ratzinger, K. Rahner y J. Galot.

Cabe mencionar dos dificultades importantes en el estudio de las re-
flexiones de los mencionados tedlogos. Por una parte, se trata de autores que
se refieren al tema en cuestion desde perspectivas diferentes (cristologia, so-
teriologfa, liturgia, etc., cada uno desde los propios presupuestos cientificos o
existenciales). Estamos ante un mosaico teolégico no ficil de sintetizar. Por
otra, los términos y las categorias que maneja cada estudioso no suelen signifi-
car exactamente lo mismo para los demds autores. De todas maneras, aunque
las diversas teologias del Sdbado Santo no sean totalmente comparables, cree-
mos factible y fructifero intentar establecer un didlogo entre ellas*.

1. HANS URS VON BALTHASAR

La mds conocida «teologia del Sibado Santo» es la de Hans Urs von
Balthasar (1905-1988 d.C.). El descensus de Jesus a los «infiernos» constituye la
base fundamental de todo su pensamiento escatolégico. En concreto, y segin
sus propias palabras, este misterio es el «verdadero centro real de toda esca-
tologia cristiana»’. A continuacién se examinard, sobre todo, lo que el autor
expone en su Teologia de los tres dias, ademads de otros escritos pertinentes®.

a) El descensus como experiencia de ln «muerte segunda» por parte de Cristo

La idea fundamental que sostiene von Balthasar, a lo largo de su vida inte-
lectual, es que Ciristo, en su Pascua, experimenté no solo la muerte fisica, sino
también la llamada «muerte segunda», es decir, la condenacién’. Esta kenosis
tiene su fundamento dltimo en la «abnegacién» de las Personas divinas en el
mismo seno de la Trinidad, y solo puede realizarla alguien que sea Dios®. Segtn
el autor, entender la muerte de Cristo como el hacerse solidario con los hom-
bres no solo en lo que es sintoma y castigo del pecado, sino en la co-experiencia
de la negacion humana al amor de Dios, es la «tinica lectura posible de la cruz»’.

Con esta interpretacién del descensus Balthasar pretende hacer una asi-
milacién novedosa de la tradicién. Quiere un desarrollo de esta doctrina en

466 CUADERNOS DOCTORALES DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA / VOL. 68 / 2019

OO0



HACIA UNA ESCATOLOGIA DEL SABADO SANTO:

tres direcciones: como experiencia de la muerte segunda (el infierno, esta-
do de condenacién), como experiencia del pecado (lo que implica rechazar la
imagen triunfal del descensus) y como acontecimiento trinitario'. Para esto,
afirma, «hay que examinar criticamente los numerosos fragmentos de tradi-
cién y recomponerlos de modo distinto al que durante mucho tiempo ha sido
habitual»!!. Por otra parte, califica de «mala teologia» la que limita « priori el
efecto salvifico del descensus «afirmando saber de antemano —con el presupues-
to de una determinada doctrina de la predestinacion y con la equiparacién de
hades (gehena) e infierno— que Cristo no pudo llevar a cabo salvacién alguna
en el «auténtico infierno» (infernus damnatorum)»'2. Todo lo contrario: si, para
Balthasar, el descensus constituye «la verdad central de la doctrina de la reden-
cién y de las cosas ultimas del hombre», es porque «aquel absoluto elemental
que hace del cristianismo la religion de la redencién por antonomasia es el
vaciamiento del hades en el que habia sucumbido la humanidad, la supresién
de esa realidad eterna»".

No es posible, pues, interpretar los «muertos» con los que se solidariza
el Sefior como solamente los «justos», puesto que, «antes» de Cristo (no tem-
poralmente, sino légicamente), no existe diferenciacién entre muerte primera
y muerte segunda. Acerca del pasaje de Col 2,12-15 («sepultados con él por
medio del Bautismo, también fuisteis resucitados con él mediante la fe en el
poder de Dios, que lo resucit6 de entre los muertos. Y a vosotros, que estabais
muertos por los delitos y por la falta de circuncisién de vuestra carne, os vivi-
fic6 con él, y perdoné gratuitamente todos nuestros delitos, al borrar el pliego
de cargos que nos era adverso, y que cancel6 clavindolo en la cruz. Habiendo
despojado a los principados y potestades, los exhibi6 en piblico llevandolos en
su cortejo triunfal»), comenta Balthasar que el «terminus a quo» de la resurrec-
ci6én (la de Cristo y la nuestra) es «la muerte interior del pecado»'*. Y, sobre
el texto de Rm 14,9 («para esto Cristo murié y volvié a la vida, para dominar
sobre muertos y vivos»), sostiene que en el trasfondo esta presente la conexion
pecado-muerte”. Ademids, considera que la diferenciacion en el seo/ de una
estancia de buenos y otra de malos es una teoria tardia y ajena al Antiguo Tes-
tamento', y que la distribucién de los difuntos entre distintos «recepticulos»
es producto de la cosmologizacién que tuvo lugar tras la patristica primitiva y
que se intensific durante la Edad Media, cosmologizacién que tuvo trigicas
consecuencias, sobre todo reduciendo el caricter de acontecimiento del des-
census"’.

Atendiendo a las formulaciones del misterio del Sibado Santo, Balthasar
prefiere usar el enunciado «ir a los muertos» en vez de «descenso a los in-
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fiernos»; esta tltima locucion manifestaria rasgos mitolégicos extrabiblicos,
apoyados no obstante en un cuerpo doctrinal no mitico’®. No entiende este
acto del Triduo como una «actividad» o «padecimiento» de Nuestro Sefior
en el mds all4, sino como «estar entre» los muertos y como el «anuncio» —eco
o efecto— de la redencién acabada en la Cruz!’. Se trata de una solidaridad de
Cristo con los difuntos, pero no de una comunicacién viva —no la hay entre
los muertos—, sino que en este caso «solidaridad significa ‘estar solo con’»%.

Sobre las condiciones de esa estancia de Cristo entre los muertos, dice
Balthasar que «la asuncién de la experiencia del §eo/ por parte del redentor (y
por consiguiente también la espera de tal asuncién por parte de los no redi-
midos) no podemos fijarla temporalmente y nos vemos forzados a formar el
paraddjico concepto, que se anula a si mismo, de una ‘poena damni transito-
ria’»?!. Es una «paradoja absoluta», porque «en el concepto de damnatio va
en si incluido el que sea definitivo»**. 'Tal pena corresponde juridicamente a
todos los hombres, hijos de Adan. Pero quienes vivieron en el amor de Cristo
antes de su llegada no experimentan en el seo/ toda la pena de dafio, porque
viven en la fe, la esperanza y la caridad. Nuestro Sefior, en cambio, sostiene el
autor, si la experimenta, y esta diferencia entre El y los demés hombres es «la
consecuencia ultima de la ley de la solidaridad»*’. De esta manera, Cristo toma
sobre si en representacion vicaria la experiencia peor del estar muerto, la pena
de dafio, para ahorrirsela a los muertos. Solo renunciando a la luz de la reden-
cién —he aqui otra paradoja— Jests puede comunicarla a los demas difuntos®*.

Se trata de una proyeccién —no temporal, sino «allende el tiempo, en el
«supra-tiempo» (0 no-tiempo)»¥, esto es, en el reino de los muertos— de la
gracia de la redencién consumada en la Cruz. En la Cruz nuestro Sefior cance-
la y suprime la fuerza juridica de la dammnatio (cfr. Col 2,14), la cual, «pese a su
infinitud intrinseca, encuentra su finitud en la infinitud divina»?%. El infierno
es asi «un producto de la redencién que, en su realidad en si, solo debe ser «vis-
to» por el redentor, pasando a ser en su pura abyeccién algo «para él»: aquello
sobre lo cual se le da poder (las llaves) en su resurreccién»?’. Jesucristo asume
toda la realidad del infierno y, asi, la destruye. En efecto, el Sefior lleva al seo/ la
fe confiada —las virtudes teologales—, o sea, una realidad «sobrehumanamente
viva»; «pero alli donde algo realmente vivo, procedente del cielo, se manifiesta
en el Seol, este deja ya de ser el Seo/»?8. Este es, para el autor, el tnico sentido
que es posible dar al descensus Christi. Por eso, afirma Balthasar categéricamen-
te: «si la redencion no es la superacién del infierno como muerte eterna, que
amenaza al pecador (¢y quién no es pecador?), entonces no es nada y no ha
conseguido nada»?.
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b) La reconfiguracion cristologica de las realidades escatologicas

Segun Balthasar, su teorfa no debe ser entendida como equivalente a la
de la apocatastasis o salvacion pricticamente automdtica de todos los hombres,
porque «la distincién entre hadés e infierno encuentra precisamente aqui su
significacién teoldgica [...]: con la resurreccion, Cristo deja el hadés tras de
si: la imposibilidad para la humanidad de acceder a Dios; pero desde su pro-
fundisima experiencia trinitaria, lleva consigo el «infierno»: como expresion
de decidir como juez sobre la salvacién o condenacién eterna del hombre»*.
Después del evento de la Cruz —juicio del Padre sobre la humanidad—, Jesu-
cristo es constituido como juez de vivos y muertos. Desde entonces, cielo e
infierno se definen en relacién a Cristo, y en las manos de El est4 la decisién
sobre el destino definitivo de cada hombre?®'. Quien sea enviado al infierno
también permanecerd «dentro de los margenes del Reino de Cristo, ante el
cual han de doblar sus rodillas los «infernales» no menos que los celestiales y
terrenos»**. De este modo, «el infierno seria el destino del hombre que cier-
tamente ha conocido esta accién expiatoria de Dios para con todos, pero la
ha rechazado conscientemente: quien ha recibido y «gustado» la plenitud de
los bienes futuros y «a pesar de todo ha caido», «es imposible que se renueve
una segunda vez alcanzando la conversién» y «al final ardera en el fuego» (Hb
6,4-8; cfr. 12,25s)»%. Se trata del pecado contra el Espiritu Santo**. Sin em-
bargo, aflade Balthasar, no estd en las manos del hombre el veredicto sobre la
condenacion de uno o mds hombres, sino en las de Cristo; por tanto, se trata
de un «misterio, al que nadie puede adelantarse»*’.

Con su ida a los muertos, el Sefior ofrece la salvacién a todos los hom-
bres, «de manera que los muertos deben tomar partida conforme a la «posi-
bilidad del hombre de tomar una decisién a favor o en contra de la revelacion
de Dios en Cristo», e influidos también por la «orientacién fundamental del
alma» a lo largo de la vida; a esa decision estan llamados, tanto los muertos an-
teriores, como los posteriores a la manifestacién de Cristo»*¢. Rahner y Boros
—sentencia Balthasar— «en esto tienen razén»*’; en la muerte nuestro Sefior
ha establecido el fruto salvador de la Cruz. De este modo, el descensus «aporta
«movimiento al estado intermedio de los difuntos», pues en él Cristo se cons-
tituye en el ‘centro que trasciende todas las barreras naturales’?.

Durante muchos siglos, observa Balthasar, las realidades del esjaton eran
consideradas de manera cosmoldgica o fisicista (como «lugares» de destino post
mortem); en el siglo XIX, sin embargo, gracias al cambio de perspectiva cosmica
operada por la ciencia, esta vision fue desmoronandose para dar ocasién a una
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concentracién cada vez mas cristocéntrica de la escatologia. Segin Balthasar,
este proceso significé un volver al tema decisivo de la Revelacién, incluso al
centro de la fe veterotestamentaria: la vida eterna es simplemente vida con Dios.
«lIpse post istam vitam sit locus noster», decia san Agustin®. «Dios es «la postri-
meria» de la criatura. Lo es como cielo ganado, como infierno perdido, como
juez que juzga, como purgatorio purificador. Dios es aquel en el que lo mortal
muere y por el cual y para el cual resucita. Pero es todo eso en la manera como
se dirige al mundo, a saber, en su Hijo Jesucristo, que es la revelacion de Dios
y, por consiguiente, el resumen de las ‘postrimerfas’»*. Balthasar quiere, pues,
reinterpretar cristologicamente el cielo, el infierno y el purgatorio, y los demas
esjata, pues, segin la «teoria de los recepticulos» —division del inframundo en
habitaciones diversas para los justos, para los nifios no bautizados, para los pur-
gantes y para los condenados—, el paso del Antiguo al Nuevo Testamento, me-
diante el descensus del Sefior, no habria cambiado nada sustancial en el m4s all4,
salvo el remplazo del limbo de los justos por el «Paraiso». En cambio, para el
autor, con la Pascua de Cristo se pasa del antiguo al nuevo eén: la «vuelta» del
Hijo al Padre «es la creacion de aquella dimension dentro de la cual, por libre gracia
de Dios, inician su cambio el hombre y el cosmos»*.

Por tanto, el Cielo es la «incorporacién» del creyente en el «cuerpo
celestial» de la humanidad resucitada de Cristo (no habria que considerar,
en consecuencia, el estado intermedio como un asunto «puramente espiri-
tual»)*. El purgatorio, «aquel aspecto del juicio divino que permite al pecador
un transito purificador por el fuego»*, es también un estado nuevo, «el seo/
en marcha» hacia el Padre. Sobre el infierno Balthasar habla una y otra vez
en diversos articulos aduciendo los mismos argumentos sobre la esperanza de
salvacion universal.

¢) La dinamicidad del esjaton cristiano

Segtn el te6logo suizo, la vida eterna no es una prolongacién de la vida
temporal, porque la eternidad ya es «simultinea» al tiempo (desde el inicio
de la creacién): el cristiano puede vivir, anticipar, el «cielo» en la tierra (o,
mejor, vivir su tierra en el «cielo»). La eternidad es una dimension «vertical>»,
mientras que el tiempo es «horizontal». Este «llenarse» el tiempo de la eter-
nidad es posible gracias a la resurreccién de Jesucristo, acontecimiento «entre
el tiempo y la eternidad, o, dicho plasticamente: el acontecimiento que abre
para el tiempo las puertas de la eternidad»*.
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Esta «cosecha» de lo temporal en lo eterno concluye con la muerte.
«‘Después’ del tiempo sera tarde para conferir contenido eterno a lo tempo-
ral, que ya no existird»*. La vida humana consiste en la negacién progresiva de
uno mismo, para vivir, en cambio, la vida de Cristo en la existencia temporal.
La muerte representa la dltima y definitiva renuncia de uno mismo que, sin
embargo, abre paso a la eternidad en la que el hombre «ya era». En efecto,
«nosotros somos este ser temporal, pero lo somos porque el Dios eterno nos
penso y nos amé desde la eternidad, y nos eligié para ser ante sus ojos, para ser
en EL. De modo que somos en Dios antes que en nosotros mismos. En Dios
somos anteriores, toda una eternidad anteriores que en nuestro propio ser
temporal»*. En esta perspectiva, tiempo y eternidad no se excluyen, sino que
el primero se explica desde y en direccién a la segunda. Pero el tiempo no es
un paréntesis entre la «eternidad previa» y la «posterior»: el hombre aporta su
«cosecha temporal» en la vida eterna. La eternidad en la original idea de Dios
coincide, inseparable e indistinguiblemente, con la «eternidad «postemporal>
de nuestra vida resucitada en Dios»*.

Acerca de la relacion entre la inmortalidad del alma y la resurreccién de
la carne, Balthasar sostiene, respecto a la primera, que ha habido una «co-
rreccién cristiana de la antropologia platonica»*. Para el autor, inmortalidad
y resurreccién no son realidades netamente separables, sino que estin estre-
chamente unidas, ya que la inmortalidad del alma es «la condicién de tipo
6ntico necesaria para la elevacién del hombre hasta la participacion en la vida
intra-divina»*. Sin embargo, no se trata de la inmortalidad de tipo platénico
sin mds, sino de la forma de inmortalidad que estd expresada mediante las me-
taforas veterotestamentarias que describen el Seol: persistencia desvaida, com-
binacién de la auténtica mortalidad del alma con su auténtica perdurabilidad.
Seguin Balthasar, la situacion de «incompletitud>» del alma separada del cuerpo
es «el mejor terminus a quo —por ser deseado por Dios— de un anuncio de la
resurreccién del hombre»*.

Ahora bien, para los salvados, el esjaron entre muerte y resurreccién «es
necesariamente y en todo caso una consecuencia de la resurreccién —huma-
namente completa— de Cristo de entre los muertos»’!, porque la resurreccién
del hombre, como participacién de la resurreccion del Sefior, es un proceso
incoado en la tierra y que se consumari en el Dia del juicio; es un tnico acon-
tecimiento que se inicia con la superacion de la muerte por parte del alma y
concluye con la resurreccion del cuerpo®.

Ademis, no se debe olvidar la dimensién eclesial de la resurreccion, que
lleva insita una dimensién mariana. En efecto, el hombre que muere no es un
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ser aislado, sino que de la humanidad terrena pasa a la humanidad redimida,
esto es, la Iglesia, «aquella corporacion y corporeidad nueva y celestial que ya
lo acogi6 en su existencia perecedera y lo hizo miembro suyo»**. El Cuerpo de
la Iglesia pasa también hacia la etapa gloriosa, segin la imagen de la Santisima
Virgen Maria, ya glorificada en cuerpo y alma®.

Von Balthasar formula mds interrogantes e ideas sobre el mas alld, sin
pretender dar una respuesta definitiva®.

Hasta aqui nuestro resumen del pensamiento de Balthasar sobre el des-
census Christi y el esjaton de los individuos, resumen siempre dificil de hacer
debido a la oscuridad del lenguaje y de los conceptos empleados por el te6logo
suizo. A pesar de todo, podemos afirmar que el misterio del descensus de Jests
se encuentra en el nicleo del pensamiento escatolégico de nuestro autor.

La experiencia infernal de Cristo es singular, segin Balthasar: el misterio
del Sibado Santo es una realidad exclusiva del Redentor, que ningin hombre
ha podido ni podrd experimentar. Jesds toma sobre si «lo peor» del destino
humano ultraterreno, el infierno de la condenacidn, con el fin de liberar de esa
experiencia nefasta a los demis.

En su teologia del Sibado Santo Balthasar ofrece elementos muy intere-
santes para la cristologia y la escatologia. Sobre todo, tiene valor su insistencia
en que el descensus de Jesus es un «estar entre los muertos»: en definitiva, un
misterio de solidaridad. En este punto conecta fuertemente con la tradicién
eclesial.

También tiene validez su interpretacion del descensus como el momento
en el que el més alla se transforma: el seo/ (en sentido veterotestamentario) es
«destruido» porque Cristo se hace presente en el esjzton humano. A partir de
este punto la realidad post-mortal queda redefinida en relacién a su Persona (y
su Cuerpo). Balthasar, podriamos decir, propone una escatologia cristologica-
eclesial, en la que el destino de la humanidad se entiende como una incorpo-
racién progresiva al Cuerpo del Resucitado.

Sin embargo, su peculiar interpretacién del descensus —como vaciamiento
del infierno— no goza de un firme fundamento en la Revelacion, que se nos
ha transmitido por la Escritura y la Tradicién®. Mds aun, parece contraria a
esta ultima —el mismo autor lo admite—, lo cual ha abierto el espacio para que
algunos tedlogos la consideren como extrafia a la verdad catdlica, cuando no
herética’’. Una fuente principal «extra-patristica» del pensamiento de Baltha-
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sar es, sin duda, la «experiencia mistica» de Adrienne von Speyr, de quien era
director espiritual®®.

De todos modos, de las afirmaciones del autor no resulta ficil deducir
una posicion teoldgica clara sobre los aspectos mas problematicos, en con-
creto sobre la inmutabilidad divina y el vaciamiento del infierno. Balthasar ha
preferido permanecer en el claroscuro, manifestado en numerosos silencios y
en «la deliberada omisién de marcar claramente su postura personal distin-
guiéndola de lo que, desde cuanto dice, podria calificar de extremo»*’.

El te6logo suizo ha afirmado que «la dltima palabra, también aqui, la tie-
nen los santos»%. Sin embargo, como observa otro tedlogo, «el testimonio de
los santos es decisivamente desfavorable a la opinién de que el infierno podria
estar vacio [...] La propuesta balthasariana de poner en primera fila a los santos
y la mistica, aplicada consecuentemente, lleva a la falsificacién de la esperanza
en la apocatdstasis y confirma el doble desenlace del juicio»¢'.

2. JOSEPH RATZINGER

La escatologia de Joseph Ratzinger (nacido en 1927) se encuadra en una
teologia de amplias reflexiones que se nutren de la filosofia, de las ciencias hu-
manas y del dato de la fe transmitido en la Escritura y en la Tradicién. No es
facil distinguir un «sistema» en sus escritos; sin embargo, puesto que para él la
teologia es esencialmente interpretacién de la Palabra de Dios, y el centro de
la Revelacién es el Misterio Pascual, podemos decir que su trabajo teolégico
estd permeado de la meditacién en la Pascua de Cristo®. Un puesto singular
en sus reflexiones sobre el Misterio Pascual lo ocupa el Sdbado Santo®.

a) La novedad de la Pascua cristiana: el restablecimiento de la comunion

Para Ratzinger, hay una clara relacién de continuidad y novedad entre
la Pascua judia y la nueva Pascua, la de Cristo. La primera tenia todo un sig-
nificado de juego entre la muerte y la vida: la condena a muerte de Israel por
parte de Egipto; la muerte de los primogénitos egipcios; la liberacion de los
israelitas para la vida... En la nueva Pascua, Jesucristo «carga con la muerte
y destruye su poder en la resurreccién»*', y asi provoca para los cristianos su
liberacion; liberacién de la muerte, y también del individualismo. En efecto,
para Israel la Pascua es la fiesta de la liberacién como «pueblo», fiesta «con la
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que Israel comienza su propio camino como pueblo de Dios en la historia»®.
En la nueva Pascua, por su parte, «el Resucitado no se queda solo, sino que
atrae hacia Si a toda la humanidad, y da lugar, con ello, a la comunién univer-
sal entre todos los hombres»%.

Ratzinger sefiala dos consecuencias de esta vision: la restitucién de la ca-
pacidad dialégica del ser humano y la relacién con el Bautismo. Sobre lo pri-
mero, escribe: «la liberacion de la muerte es, al mismo tiempo, la liberacion
del cautiverio del individualismo, de la circel del yo, de la incapacidad de amar
y comunicarse»®. Y, a continuacion, enlaza con lo segundo: «de este modo, la
Pascua se convierte en la gran fiesta bautismal en la que el hombre realiza, por
asi decirlo, el paso a través del Mar Rojo, sale de su antigua existencia para en-
trar en comunién con Cristo, el Resucitado y, de esta forma, con todos los que
le pertenecen»®. Para Ratzinger, pues, el Hijo de Dios restablece la adecuada
relacionalidad entre los hombres al asociarlos a su Pascua mediante el Bautismo.

b) El Sidbado Santo: dia en que el amor transforma la muerte

En unas meditaciones sobre el Sibado Santo escritas a mediados de los
aflos ’60 para la Radio Bévara, Ratzinger reflexioné sobre el significado del
segundo dia del Triduo pascual. Sus consideraciones pretendian ser un intento
de comprension y transmision de ese misterio en el mundo actual, que parece
vivir «un gran Siabado Santo»% (en el sentido de silencio de Dios). Se trata de
escritos de caricter pastoral, aunque no desprovistos de interés teoldgico: en
efecto, constituyen la base de lo que habria de exponer pocos meses después en
sus clases de introduccién al Cristianismo en Tubinga. Las intuiciones expre-
sadas en las meditaciones las retoma también mas adelante en su labor pastoral
y en su trabajo teolégico. La idea fundamental de estas reflexiones es que el
Sibado Santo es el «dia de la ocultacién de Dios»".

Para Ratzinger este ocultamiento de Dios es parte esencial de la Revela-
ci6n. Es un ocultamiento que tiene la forma del silencio: se trata, en efecto, de
la Palabra que muere. Pero este silencio es revelador’'. «Solo a través del fra-
caso del Viernes Santo, sélo a través del silencio de muerte del Sibado Santo
los discipulos pudieron ser llevados a la comprensién de lo que era verdadera-
mente Jests y de lo que su mensaje significaba en realidad. Dios debia morir
por ellos para poder vivir realmente en ellos»’?. El silencio de Dios se hacia
necesario, para purificar la imagen reducida que de El tenfan los discipulos —y
nosotros— y «experimentar de nuevo el abismo de su grandeza»".
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En el misterio del Sibado Santo se inscribe el descensus Christi, un mis-
terio que «nadie estd en disposicion de explicarlo verdaderamente»’*; solo en
el momento de nuestra muerte comprenderemos «algo de la gran claridad de
este oscuro misterio»”’. Se trata de un «evento» que significa la solidaridad de
Cristo con los hombres y que, a la vez, transforma la misma muerte. En efecto,
desde el momento en que Jesis «entra» en el dmbito de la muerte —dmbito de
la soledad y del apartamiento de Dios—, los hombres se encuentran acompa-
fados en este trance. «La muerte ya no es lo mismo después de que Cristo la
ha sufrido, después de que €l la ha aceptado y penetrado»’¢. Ahora, gracias a la
presencia del Sefor, «la muerte es también vida»’’.

El grito del Sefior en la Cruz —«Dios mio, Dios mio, ¢por qué me has
desamparado?» (Mc 15,34)— es «el nucleo significativo del descendimiento a
los infiernos»’%, porque expresa la verdadera «médula» de la Pasién. En los
sufrimientos de Cristo no importan tanto los dolores fisicos cuanto «la sole-
dad radical, el completo abandono»". Lo absurdo de la muerte del hombre
—ser desligado de la comunicacion de amor que aspira a ser eterna— «asume en
Jesis su maxima exasperacion»*, precisamente porque se halla inmerso en la
comunién con su Padre.

Sin embargo, experimentando este aislamiento, nuestro Sefior se hace
solidario con los hombres y llena «el abismo de la soledad del hombre que en
su ser mds intimo estd solo»®!. En el fondo, la obra de la redencién consiste
en esta superacion del poder aislante de la muerte. «Toda la angustia de este
mundo es, en dltimo término, la angustia provocada por esta soledad. Por
tal motivo, el término empleado en el Antiguo Testamento para el reino de
los muertos era el mismo con que se indicaba el infierno: Seo/. La muerte, en
efecto, es soledad absoluta. Pero la soledad que ya no puede ser iluminada
por el amor, que es tan profunda que el amor ya no puede acceder a ella, es el
infierno»*’. Este es el auténtico miedo del hombre, que «no puede vencerse
mediante la razén, sino mediante la presencia de una persona que lo ama»*.
Nuestro Sefior, al ser atrapado en las redes de la muerte, ilumina con su amor
el infierno, y de este modo el «infierno» deja de ser tal®.

Ratzinger no pretende afirmar que en su descenso Jests destruy6 el in-
fierno de los condenados. De hecho, varios aflos mds adelante confiesa que
nunca ha podido adherirse completamente a la tesis de Balthasar segtn la cual
«Cristo mismo habria estado en los infiernos, en el sentido mds profundo del
término, y solo en este ultimo estadio de su descenso la redencién habria lle-
gado hasta el abismo mds profundo, hasta el propio infierno»*. El autor ale-
man prefiri6 inclinarse por la solucién de los exegetas e historiadores del dog-
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ma, que lefan en el articulo del Credo una simple confesion del hecho de que
Jestis murié. Sin embargo, reconoce que esta es una respuesta que no explica
el interrogante mds profundo sobre el sentido de la muerte (aunque puede al
menos ilustrarlo). Asi, Ratzinger quiere recuperar «lo esencial de la propues-
ta de von Balthasar»®*, con su propia interpretacion del término «infierno»:
«Cristo fue «al infierno», cuya esencia es justamente la privacion del amor, la
separacién de Dios y de los hombres. Pero alli donde llega El, el «infierno»
deja de ser infierno, puesto que El mismo es la vida y el amor, puesto que El es
el puente que une al hombre y a Dios y, por eso mismo, también a los hombres
entre ellos. Asi, el descenso es al mismo tiempo también transformacién: ya no
existe la ultima soledad —o como mucho puede existir para aquel que la quie-
re expresamente, que desde lo mds intimo y desde aquello que lo constituye
rechaza el amor porque quiere ser solamente él mismo, desde él mismo y por
él mismo—¥. «El infierno o, como dice la Biblia, la segunda muerte (cfr. Ap
20,14) es ahora el voluntario encerrarse en si mismo»®,

Por lo tanto, el corazén de la obra de la redencion y del descensus es el
amor. Ratzinger lo defiende frente a la doctrina anselmiana de la satisfaccion
y otras teorfas soteriolégicas. Segun la Biblia, en la Cruz se revela que Dios
es amor, no un ser justiciero; El es quien toma la iniciativa y sale al encuen-
tro del hombre. En este contexto, el nico sacrificio que tiene sentido es el
«si» del amor: «el principio constitutivo del sacrificio no es la destruccién,
sino el amor. En cuanto que el amor rompe, abre, crucifica y divide, todo
esto pertenece al amor como forma del mismo en un mundo marcado con el
sello de la muerte y del egoismo»®. Por eso afirma Ratzinger: «Aquel cuya
existencia esta tan dividida que simultineamente estd en Dios y en el abismo
de una criatura abandonada por Dios, esta dividido, estd «crucificado». Pero
esta division se identifica con el amor: es su realizacion hasta el fin (Jn 13,1)
y la expresion concreta de la amplitud que crea»”. En definitiva, el descensus
significa el hacerse presente el Amor ante cada ser humano para salvarlo de su
soledad egoista.

) El cardcter teo-dialogico y dindmico del esjaton cristiano
Aunque Ratzinger no desarrolla con mds detalle la relacién entre el Sa-
bado Santo y la escatologia intermedia de los individuos, encontramos en su

«manual» de escatologia, publicado originalmente en 1977, algunas indicacio-
nes interesantes. El autor se enfrentaba entonces, ademas de con la teologia
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politica, con la teoria de la resurreccion en la muerte. Su propuesta la define
como una concepcién «teo-dialégica» de la vida eterna, en referencia a la idea
de que el hombre vive porque estd inscrito en la memoria de Dios: la vida
humana esti en referencia directa con la vida divina, con su «memoria». Pero
esta «inscripcion» del hombre en el ser de Dios tiene un caricter dialogico:
para Ratzinger, en el alma se encuentra la capacidad propia del ser humano de
relacionarse con la verdad y el amor eternos, es decir, con Dios. La posibilidad
de una vida tras la muerte se debe, pues, a esta capacidad, es decir, en el fondo,
a la existencia del alma.

Contra lo que puede parecer a primera vista, esta concepcion no se basa
en la teorfa platénica de la subsistencia del alma fuera del cuerpo. El primer
punto de referencia de Ratzinger es la conviccién paulina de que entre muerte
y resurreccion hay para el hombre un «estar con el Sefior» (Flp 1,23). Y esto
no lo «realiza» un alma desencarnada tal como la pensaba Platén: el bautizado
ha sido «incorporado» a Jesucristo, pertenece misteriosamente al Cuerpo del
Resucitado, y por tanto nunca serd del todo «acorpéreo», aunque exista una
separacion de su alma y su cuerpo.

La concepcion teo-dialégica aparece entonces como una concepcion
cristolégica, porque «en Cristo se ha hecho carne el didlogo de Dios con no-
sotros»’!, de modo que solo en Jesucristo tenemos acceso a la vida eterna. Y
este didlogo ha tenido lugar también mds alld de la muerte, en el lugar de los
muertos. También en la muerte, «en el pais de la ausencia de relaciones»", se
ha establecido una relacién, se ha abierto el acceso a Dios.

Ratzinger se enfrenta a una antropologia monista, que sostiene que al
tinal de la vida muere todo el hombre y en ese mismo momento resucita, esto
es, entra en la eternidad. Esta antropologia monista se corresponde con una
escatologia monofisica: ya no se confiesa un «tiempo» medio entre muerte y
resurreccion, sino que ambos eventos son consecutivos, o incluso coinciden,
pues el término del tiempo seria el inicio de la eternidad. Aparte de los dos
problemas fundamentales que ve Ratzinger en esta teorfa —la restauracion del
platonismo anticristiano y la contradiccién de una eternidad con inicio-, y
de tantas otras dificultades, el autor recuerda un dato biblico y dogmdtico
elemental: el mensaje de la resurreccion de Cristo es «al tercer dia» y no in-
mediata a su muerte, de modo que pone «muy claramente una distancia entre
muerte y resurreccion»”.

Sobre el estado intermedio que sigue a la muerte, Ratzinger sostiene
que tal inmortalidad del alma —se refiere a la concepcidén cristiana, no pla-
tonica— depende absolutamente de la resurreccién futura. Desde el punto de

CUADERNOS DOCTORALES DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA / VOL. 68 / 2019 477

OO0



MANUEL VALENTINI' Y COLOMER

vista cristiano, no es concebible una inmortalidad sin resurreccién, porque la
subsistencia del alma después de la muerte estd en las manos de Dios. Pero
esta afirmacion debe ser bien comprendida, sobre todo a partir de los datos
biblicos.

En efecto, la tradicion de Israel incluye en la definicién de Dios el que sea
«el Dios de Abraham, de Isaac, de Jacob» (Ex 3,6). Puesto que El es la Vida, no
puede definirse en relacién a los muertos: El es un Dios de vivos. En el Nuevo
"Testamento, es Jests quien dice de Si mismo: «Yo soy la Resurreccién y la
Vida» (Jn 11,25). Desde entonces, la escatologia se concreta en la cristologia.
El cristiano tras su muerte, como el buen ladrén, estd «con Cristo en el Pa-
raiso» (cfr. Lc 23,43)%. El discipulo ya no descansara en el seno de Abraham,
sino en el de Cristo (cfr. Jn 13,23), quien vive a su vez en el seno del Padre
(cfr. Jn 1,18). Entrar en relacion con Cristo es ingresar en la vida divina. Esta
relacion se da ya aqui en la tierra, mediante la fe y los sacramentos. De esto
habla el discurso de Jn 6.

«Dondequiera que el hombre se introduce en el yo de Cristo, se ha metido
ya ahora en el espacio de la vida definitiva. La cuestién de una situacién inter-
media entre muerte y resurreccion, por ejemplo, una interrupcion de la vida,
ni siquiera se plantea, precisamente porque el yo de Jests es la resurreccién vy,
en consecuencia, la fe, que significa el contacto entre Jesus y yo, opera aqui y
ahora el paso de la linea de muerte [...] Ahora se ve claro que existe el amor que
realmente es més fuerte que la muerte. El limite entre §eo/ y vida pasa por en
medio de la existencia humana. El hombre en Cristo se encuentra en la vida y
esto de modo definitivo»”.

Por lo tanto, es gracias a la «vida en Cristo» por lo que hay una continui-
dad, no ruptura, entre «esta vida», en la carne, y la «vida futura», en el Cielo.
Jesucristo es la vida, pero vida resucitada; mds atn, El es «la Resurreccion.
Es la fuente de la vida que comunica. «La resurreccién de Cristo y la resurrec-
cién de los muertos no son dos realidades sino una sola»”. De esta manera,
el estado intermedio tras la muerte es a la vez continuacion del ser-en-Cristo
e incoacién de la resurreccién-en-El; no es un estado definitivo, sino que se
refiere a la resurreccion y depende, en cuanto «vida», de esta?”. De aqui tam-
bién la relacién profunda entre el estado intermedio del cristiano difunto y los
sacramentos: son estos los que logran para el fiel la participacion en el Cuerpo
de Cristo (eucaristico y mistico), de modo tal que «la vinculacion a Jesus es ya
ahora resurreccién; cuando se haya establecido la comunién con El, se habri
superado aqui y ahora la frontera de la muerte»®.
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d) Escatologia relacional

Segiin Ratzinger, la tradicién teolégica cristiana ha llegado a formular
una antropologia propia, basada en la fe en la resurreccion final como parti-
cipacion de la resurreccion de Cristo y caracterizada por un nuevo concepto
de alma. El alma, segin la sintesis de santo Tomds, es espiritu que informa
el cuerpo y solo asi constituye una sustancia completa. «El alma pertenece
al cuerpo como «forma», pero eso que es la «forma» del cuerpo es espiritu,
convirtiendo al hombre en persona y abriéndolo de cara a la inmortalidad»*.
El alma es, por tanto, para Ratzinger, apertura a la inmortalidad.

A pesar de su dimensién espiritual, el ser humano —sostiene Ratzinger—
estd en contradiccién: por una parte, estd abierto a la eternidad, es capax Dei;
por otra, la visio Dei es necesariamente un don de Dios. No debe caerse pues
ni en un naturalismo que deje en las solas manos del hombre la consecucién
de su fin sobrenatural, ni en un sobrenaturalismo que conciba la inmortalidad
del alma como obra de un milagro. Mds bien hay que decir, segun Ratzinger,
que el hombre ha sido creado «en relacién» con Dios, «relacion que implica
la indestructibilidad»".

Esa referencia a Dios, esa apertura de la existencia, es lo que llamamos
«alma» y constituye lo mas propio y profundo del ser humano'. Se trata de
la capacidad para la verdad y el amor: de aqui surge la vida eterna y esta ad-
quiere su sentido pleno'”. Pero no se trata meramente de un dato ontolégico:
aparte de don, la inmortalidad implica una exigencia ética, la de morir a uno
mismo para abrirse al amor, en imitacién de la ken sis o descenso de Jesus.
Ratzinger afirma que «la inmortalidad no anida en el hombre mismo sino en
una relacién, en la relacién hacia lo que es eterno y lo que otorga sentido a
la eternidad. Esto permanente que puede dar vida y dar plenitud a la vida es
la verdad, es el amor. El hombre puede vivir eternamente porque es capaz de
tener relacion con lo que da eternidad. Y aquello que da sustento a esa relacion
con el hombre lo llamamos «alma». El alma no es otra cosa que la capacidad
del hombre de relacionarse con la verdad, con el amor eterno»!®.

Para Ratzinger, por tanto, todas las realidades ultimas se pueden explicar
desde la clave de la relacionalidad. Podriamos decir que su escatologia es una
escatologia relacional, es decir, teo-légica y eclesiolégica. La vida eterna es,
pues, el didlogo de Dios con los hombres en Cristo. Se trata ni mds ni menos
que de la filiacién divina vivida en comun con los demds: en esto consiste la
relacion que da la vida, en ser «hijos en el Hijo». Pero tal filiacién es esen-
cialmente también una fraternidad entre los cristianos, porque «el didlogo
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cristiano con Dios pasa precisamente a través de los hombres»!*. Esto no es
simplemente una exhortacién moral de apertura a los demads, sino una rea-
lidad ontolégica —por el bautismo el fiel estd «incorporado» a Cristo, como
miembro con otros miembros de un solo cuerpo (cfr. Rm 12,5; 1Co 12,12)-¢
histérica'®. Como ya dijimos, precisamente aqui esta el nicleo de la realidad
humana, el alma como capacidad de relacion. Asi, pues, el didlogo de Dios con
los hombres, la relacién que da la inmortalidad bienaventurada, no se produce
sino en el Cuerpo de Cristo, esto es, en la Iglesia, y ese didlogo consiste esen-
cialmente en la comunidn, es decir, la caridad, el amor al préjimo en Cristo.
Tal relacion presupone la fe en Jesucristo y la esperanza de la vida eterna con
El

El Cielo, la vida eterna, es, por tanto, el estar con Cristo. Ha sido abier-
to, en consecuencia, en la Pascua del Sefior, en su muerte y resurreccién!®.
La victoria de Jesucristo ha sido definitiva, pero no completa, hasta que no
se venza al dltimo enemigo, la muerte (cfr. 1Co 15,25-28). Por eso, mientras
no se cumpla la resurreccién universal con la venida del Sefor en la gloria, el
Cielo serd un estado pleno y no pleno al mismo tiempo, porque la Parusia «re-
presenta la definitiva revelacion y plenitud del acontecimiento pascual»'". El
Cielo es una realidad eclesial: mientras no se acabe la historia y se complete el
numero de los elegidos, libres ya del sufrimiento de esta tierra, no puede darse
la felicidad completa, «porque un cielo sobre una tierra que es un infierno no
seria cielo»!'". Ademads, mientras las culpas propias sigan influyendo negativa-
mente en el mundo, es dificil pensar que se ha llegado al final del camino, a la
perfeccion total'®. Solo podemos afirmarlo, en cambio, de la Virgen Santisi-
ma, concebida sin pecado y asunta al Cielo: «ha llegado plenamente al hogar
porque no hay culpa que haya salido de Ella que haga sufrir a otros y siga
actuando en el padecimiento, que es el aguijon de la muerte en el mundo»'"°.

En contraposicion a la felicidad celestial, el infierno es el estado de quie-
nes viven encerrados, quienes excluyen la relacion. Se trata de «un ser en el
no-ser [...,,] una existencia en contradiccién consigo misma, una posibilidad
negadora de si misma: Seo/>'"!. Para Ratzinger, existe infierno porque la vida
del hombre va en serio, porque la libertad es real. A diferencia de Balthasar,
acentda el hecho de la posibilidad de condenacién; aclara que el Sefior «no
trata a los hombres como menores de edad, que no pueden, en definitiva, ser
responsables de su propia suerte, sino que su cielo descansa en la libertad, que
hasta a los condenados les deja el derecho de querer su condenacion»'"2.

El purgatorio, a su vez, es, para Ratzinger, el mismo Cristo como fuego
purificador «que transforma al hombre haciéndolo «conforme» a su cuerpo

480 CUADERNOS DOCTORALES DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA / VOL. 68 / 2019

OO0



HACIA UNA ESCATOLOGIA DEL SABADO SANTO:

glorificado»'" para insertarlo en este. Se trata, pues, de una realidad personal

y cristica —un encuentro de mi yo con el Sefior que me transforma— pero tam-
bién eclesial, referida al Cuerpo de Cristo: por una parte, mis culpas siguen
pesando en los demis miembros de la Iglesia; por otra, el amor de ellos se
expresa en los sufragios por los difuntos. En efecto, «lo que impide el sentar-
se definitivo a la comida escatoldgica, a la fiesta radiante, no es solamente la
culpa que se deja detrds de si, sino también el amor que tiene que vencer la
culpa [...] La culpa que todavia existe, el sufrimiento que sigue pesando como
consecuencia de la culpa, a eso es a lo que se llama ‘purgatorio’»!*. El hombre
estd necesariamente en relacién con los demds, de manera que «el propio ser
se encuentra presente en los otros como culpa o como gracia [...,] y el que los
otros lo maldigan o lo bendigan, lo perdonen y cambien su culpa en amor,
forma parte de su propio destino»'". De ahi la necesidad, para las almas pur-
gantes, de su sufrimiento penitente y de las oraciones de la Iglesia.

Ratzinger no se aventura a explicar el «tiempo» del encuentro con Cris-
to en el purgatorio. «El «xmomento» transformante de este encuentro escapa
a las medidas terrenas de tiempo»''%. Lo que esti claro es que no hay con-
sumacion plena mientras la historia siga su curso'’. En general, respecto al
«tiempo» del mds alld del hombre, el autor recurre al concepto agustiniano
de «tiempo de la memoria» o «tiempo humano» —san Agustin no usa exacta-
mente estas palabras—, que no se mide de la misma manera que el tiempo fisico
(relativo a las rotaciones solares) o el biolégico (por ejemplo, la «vida» de un
arbol manifestada en sus nudos). «Los distintos niveles del tiempo se incorpo-
ran y trascienden en la conciencia humana, que de esa manera y a su modo se
convierte en ‘temporal’»!'"%. Pero la interioridad del hombre estd definida por
el conocimiento y el amor, de modo que su temporalidad tiene que ver necesa-
riamente con su relacionalidad y, por tanto, con la temporalidad de los demis:
«su embarcarse en el amor o también su negativa a amar lo vinculan al otro
y a su temporalidad especial, a su antes y después. La red de co-humanidad
representa, al mismo tiempo, una red de co-temporalidad»'".

Por lo tanto, la duracién humana post mortem et ante resurrectionern man-
tiene una referencia a la realidad corpérea, a las demds personas y, en conse-
cuencia, a la historia (atin no cerrada cuando muere el hombre particular).
Segun Ratzinger, «ahi radica también la razén de que sea definitivo lo que
se hizo en esta vida y de que exista la posibilidad de una purificacién y de un
destino dltimo que tiene que llegar a su plenitud por una nueva relacién con
la materia»'?. La permanencia del «tiempo de la memoria» en el alma del
difunto excluye, pues, la posibilidad de una conversion post mortern (ya «no
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hay tiempo» para esta), a la vez que explica el purgatorio (en su dimensién de
relacién de amor) y conserva la referencia al cuerpo dejado, referencia reno-
vada por la participacién mis plena en el Cuerpo del Resucitado. Concluye
Ratzinger: «este es el unico modo de entender la resurreccién como nueva
posibilidad para el hombre y hasta como una necesidad que debe esperarse
para él»"21.

La incorporacién a Cristo, iniciada en los sacramentos y realizada de
modo definitivo pero ain no pleno en la muerte, no es una realidad meramen-
te espiritual, sino que llega a su plenitud con la resurreccion, es decir, con la
asuncion por parte del alma del cuerpo que le pertenece. El cuerpo separado
del alma en el momento de la muerte no es abandonado del todo, porque
el alma es esencialmente formua corporis. De esta manera, segun Ratzinger, el
alma humana asume a lo largo de la existencia terrena su propia corporeidad
y la «incorpora» a Cristo. Esto significa «que el hombre se interioriza como
materia durante toda su vida y que, consecuentemente, no se desprende de esa
relacién tampoco en la muerte sino que la lleva en si mismo [...] No hay tipo
alguno de cuerpo que retenga el alma, sino que el alma, que subsiste, retiene
interiorizada en si misma la materia de su vida y estd asi tendida hacia Cristo
resucitado, hacia la nueva unidad de espiritu y materia que en él se ha inaugu-
rado»'?. Pero esta tension no se acaba sino con la resurreccion de los cuerpos;
entonces el alma volverd a ser de modo pleno y definitivo forma corporis.

Tanto la propuesta escatoldgica de Ratzinger como su interpretacion del
Sibado Santo se centran en una concepcién relacional de la persona'®. En
esta perspectiva, la salvacién que consigue Jesucristo en su Pascua consiste
en la liberacion del individualismo, porque el hombre solo supera la soledad
que encuentra en lo mds profundo de su ser por una relacién esencial con su
Creador. Cristo se sumerge en la muerte y la llena de su presencia divina, de
tal modo que ofrece al ser humano en ese trance su compaiiia.

Asi se hace realidad la posibilidad insita en el ser mismo del hombre, que
es capax Dei, de abrirse a la verdad y el amor eternos. La redencién obrada por
Cristo restablece la posibilidad de relacién del hombre con Dios. Da un nue-
vo fundamento a esta relacion: la incorporacion sobrenatural al Resucitado.
Quienes rechazan esta asimilacion, quienes prefieren mantenerse encerrados
en si mismos, se quedan en el infierno (o seo/, en el sentido de estado de con-
denacion'*).
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La comunién con Cristo y los demds ya comienza de hecho en esta vida
mediante los sacramentos, que transforman al hombre y lo incorporan al
Cuerpo mistico del Salvador, insertindolo en la comunién con Dios y los de-
mas hombres'®.

3. KARL RAHNER

Es conocida la teoria de Karl Rahner (1904-1984) sobre la muerte del cris-
tiano, expuesta sobre todo en un breve libro titulado «Sentido teoldgico de la
muerte», del afio 1958'%. Este libro y sus ideas causaron un gran impacto en
la teologia, especialmente por su critica a la visién antropolégica neoplaténi-
ca (dualista) que, segun €l, se ha introducido en el cristianismo'”’. En lo que
respecta al objeto de la presente investigacion, interesa examinar sobre todo la
tercera y ultima parte de la obra, acerca de la relacién entre la muerte de Cristo
y la muerte del cristiano, donde Rahner expone también su vision del descensus
Christi. Para tratar sobre la muerte, el autor no parte exclusivamente de los datos
teolégicos. Parte también de la antropologia trascendental (con especial influjo
de Heidegger). Su intento consiste, por tanto, al igual que hace en otros dmbitos
de la teologia, en otorgar a la escatologia un fundamento antropolégico'?.

a) El descensus como incorporacion salvifica de Cristo en la entraiia del mundo

Segin Rahner, el hombre es una unidad de naturaleza y persona; la
muerte, en consecuencia, posee una doble dimension: natural y personal. La
muerte, por tanto, puede considerarse como pasion y como accién: pasion
del elemento biolégico, que se aboca a la corrupcion del cuerpo, y accion del
espiritu, que «empieza a abrirse a una nueva relacién con el mundo en cuanto
totalidad, empieza a abrirse de una manera mis profunda y universal a cier-
ta relaciéon pancésmica con el mundo»!'?. Por lo tanto, para el autor, con la
muerte no se produce una separacién del alma de la materia (lo que serfa una
«acosmicidad»), sino que aquella se une a esta de una manera mds radical, en
cuanto que toma contacto con la fuente, con el centro de unidad de todo el
cosmos («pancosmicidad»)"*’. Esta apertura a la universalidad de lo real es lo
que hace de la muerte el punto de consumacién de la vida personal’*'.

Por otra parte, para Rahner, es mediante la muerte de Jesucristo como se
lleva a cabo la Redencién. Y esto de manera necesaria: no podria haberse dado
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de otro modo. El autor critica las posturas que otorgan a los otros misterios
de la vida del Sefior el mismo valor salvador que su muerte, y especialmen-
te la doctrina de la redencién como satisfaccion, porque para estas teorias la
salvacion que otorga Cristo no mana de su muerte, sino propiamente de su
obediencia; por tanto, estas posturas no explican la razén dltima de la muerte
de Jests, a la que consideran solo en su dimension pasival®.

En cambio, para descubrir el valor redentor de la muerte misma de Cris-
to, Rahner propone tomarla como un todo, en sus dos dimensiones de accién
y pasién'®. Ofrece, pues, un «complemento» a la teorfa de la satisfacciéon. Por
una parte, afirma que Jesus vive la muerte de modo pleno, al igual que los demds
hombres: El experiment6 en si mismo «la oscuridad propia de la muerte huma-
na, la impotencia de la personal consumacion en el vacio del término corporal
[...] Oper6 y sufri6 precisa y concretamente la muerte que es la aparicion, la ex-
presion y manifestacion visible del pecado en el mundo»'*%, hasta el abandono de
Dios'®. Por otra parte, la muerte del Sefior es también manifestacién de la gra-
cia, pues se trata del mismo Hijo divino. En este sentido, su muerte es distinta del
resto de los hombres: «lo propio de la muerte de Cristo radica mas bien, eviden-
temente, en que la muerte, que es manifestacién del pecado, en El fue aparicién
de la gracia»'¥, porque es «aparicion de la aceptacion de la voluntad del Padre,
que es la negacion del pecado»'*’. En este sentido, la obediencia —cumplimiento
de la voluntad de Dios Padre- alcanza aqui su lugar debido: no como razoén su-
perior e independiente de la muerte, sino como necesariamente unida a esta. En
este sentido, su muerte es necesaria: solo por medio de esta Jests pudo lograr la
redencién’®. Y todas las demds acciones de la vida de Cristo encuentran su valor
redentor en su muerte: redimen segin que manifiestan la muerte'*’.

Rahner pretende aplicar a la muerte de Jesucristo su «hipétesis» —asi la
llama- de antropologia metafisica de la muerte, segin la cual el alma, al sepa-
rarse del cuerpo, adquiere una nueva relacién con el cosmos'*. Para desarro-
llar este intento, el autor recurre al descensus de Jesas. Admite que la significa-
ci6én biblica de este articulo del Credo es la confesion de su muerte igual a la
de todos los hombres. Pero ve también en él un elemento positivo, que tiene
que ver con el concepto de hadés: «recordemos ante todo la idea de «profun-
didad», de «xmundo inferior» que subyace en la representacién del hades. Esta
idea sugiere e incluye en cierto modo el sentido de «lo interior», de «fondo>,
de «lo esencial», de «lo radicalmente uno» [...] El hombre que baja al hadeés
entra de algin modo en la capa mds profunda de la realidad del mundo, en el
fondo que une radicalmente a todo»'*. Estamos aqui ante una reinterpreta-
cién personal y peculiar de las categorias tradicionales.
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Aplicando la hipétesis antropolégica al caso de Jesucristo muerto, Rah-
ner sostiene que, al igual que todos los hombres, la humanidad del Sefior ad-
quiere una nueva relacion con la unidad del mundo. Sin embargo, la «reali-
dad de Ciristo [...] se convirti6 en una determinacion, en un principio interno
del mundo entero y, consiguientemente, en un elemento existencial previo de
toda vida personal»!'*. Esto quiere decir que, por la muerte de Jesus, el mun-
do ha cambiado, tanto ontoldgica como axiolégicamente: Cristo se hace «el
corazo6n del mundo», «el centro intimo de toda realidad creada», de tal modo
que se puede afirmar que su muerte «ha creado una situacién de salud de todos
los espiritus que por su corporeidad pertenecen al mundo»'*. Por lo tanto,
el descenso de Jesus a «las profundidades» es el verdadero evento redentor:
significa la muerte del Hijo de Dios y, por eso, su incorporacién salvifica en la
misma entrafia del mundo, lo que hace posible la extension del efecto reden-
tor a toda realidad creada, en todo tiempo y lugar'*. De este modo, toda la
historia del ser esta tocada por la gracia de Cristo con ocasion de su descensus
a los «infiernos»'*.

b) La muerte del cristiano como apropiacion de la muerte redentora
de Fesucristo

¢Coémo se relaciona la muerte de Jesus, mirada desde este punto de vista,
con la muerte de sus discipulos? Para Rahner, «la consecuencia es que ahora
también nosotros, por su gracia, podemos pertenecer a Dios y a Cristo en
la muerte, aunque esta muerte, de suyo, es alejamiento de Dios»'*. Puesto
que la muerte del hombre en gracia es un «morir en el Sefior> (cfr. Ap 14,3;
I'Tes 4,16; 1Co 15,18), sostiene el autor que tal muerte ha de considerarse
«como un hecho de salud [...,] la culminacién de la recepcion y operacién de
la salud»!¥". Se trata, en el fondo, de la apropiacién por parte del hombre de
la muerte redentora de Jesucristo!*. Y esto no solo en un plano sobrenatural,
sino ya en el meramente humano: puesto que la muerte del hombre concentra
y consuma toda la accién personal de su vida, la muerte es «el acto supremo
del hombre»'*’, de todo hombre!*°.

En el caso del cristiano, esta consumacion tiene un significado mds ex-
plicito: la muerte lleva a cabo «realmente», «pragmdticamente», lo que «sa-
cramentalmente», «misticamente», habia acontecido en el Bautismo y la Eu-
caristia. Asi, la significatividad de los sacramentos —manifestacion de la muerte
salvadora de Jesucristo— se hace realidad en la muerte de los cristianos®!. En
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este sentido podriamos afiadir —Rahner no lo hace aqui- que toda la vida del
hombre es como un sacramento de su muerte, pues esta es lo que realiza de
modo pleno lo que estaba solo incoado en aquella. La muerte, por tanto, apar-
te de ser castigo del pecado, tiene una dimensién positiva, pues consuma la
unién del individuo con Cristo muerto, que, como ya vimos, es expresion de
su cumplimiento perfecto de la voluntad del Padre.

"Tal unién se inicia mediante las virtudes teologales infundidas en el alma
por los sacramentos: «en la medida en que la fe, la esperanza y la caridad pe-
netran en la muerte, adquieren el modo de existir propio de la vida cristiana
en el presente e6n: el modo de la rendida obediencia [...] Y en cuanto estos
tres actos fundamentales son momentos en la muerte del hombre mismo, se
transforma la muerte misma»'>2. A la muerte, por lo tanto, el hombre no lleva
consigo méritos u obras propias, sino la vida divina que se contiene en su fe,
su esperanza y su caridad. En ese momento «el cristiano siente su vida, al di-
luirsele en el vacio e impotencia de la muerte, como un alejamiento de Dios,
como la amargura de la culpa —de la culpa propia y de la humanidad-, y, sin
embargo, cree en la misericordia de Dios, y espera su vida dentro de Dios, y
ama a este lejano Dios»'%.

La teoria de Rahner sobre la muerte ha tenido amplia difusién, pero tam-
bién ha suscitado criticas importantes, referidas sobre todo a la doctrina del
descensus y a la concepcion de la muerte humana.

Respecto al primer punto, hay que decir en primer lugar que la inter-
pretacion rahneriana del hadés dista mucho de la tradicion biblica y patristica.
En cierto modo, esti en el polo opuesto, porque, en realidad, el «estrato mas
profundo», que da unidad y sentido a todo el mundo, no esti en el hades (el
reino de la muerte), sino en los mds altos Cielos (el designio amoroso de Dios,
que es la Vida). La muerte, para Jesucristo, no implica «la ganancia de una
nueva riqueza de ser o de relacion, sino una pérdida de plenitud de ser, una
entrada en el mundo de las sombras, Seo/ o hades, el corazén de la oscuridad, y
no del cosmos»""*. Ademis, la insercion de Cristo en el corazén del mundo es
tradicionalmente relacionada con la Ascension, no con su descensus ad inferos'>.

Cornelius Ernst, en su critica a esta idea rahneriana, afirma que no es po-
sible desligar la muerte de Jesucristo de su resurreccién, pues es en esta donde
aquella adquiere plenitud de sentido’. Esta tltima observacion es oportuna,
por cuanto Rahner apenas habla de la resurreccion: enfoca la redencién solo
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en virtud de la muerte y la apertura al mundo producida por esta, apertura
que en el texto del autor es claramente una ganancia, al desligarse el alma del
limite corporal’’. En efecto, para Rahner, la muerte «no solo significa fin y
término, sino también consumacion y perfeccion»'>%.

Respecto a la teorfa rahneriana sobre la «pancosmicidad» alcanzada por
el alma del difunto, se «echa de menos una indagacién previa sobre la na-
turaleza del estado intermedio que ayude a situar en su marco ontolégico la
presunta pancosmicidad del alma»'¥. Estamos ante una de las fragilidades
principales de la tesis de Rahner: su concepcién de la unidad cuerpo-alma,
que problematiza el estado intermedio del alma separada. En efecto —recuér-
dese el intento «antidualista» del autor—, si todo el ser del alma se concreta
en informar el cuerpo, entonces habria que concluir o que en la muerte «el
alma cesa de ser o que no existe el estado intermedio. Una referencia actual
a la materia que no sea la actuacién formal se queda por debajo de las ex-
pectativas ontolégicas del espiritu humano y no resuelve la dificultad que la
hipétesis quiere salvar»'%.

A los puntos anteriores acompaifia otro elemento problemitico: la re-
laci6n entre el tiempo de esta vida y la eternidad del mds alld. En un escrito
publicado en 1960'', Rahner se enfrenta a una concepcion del estado post mzor-
tern como extension temporal de la duracién de la vida terrena. En la muerte,
segin el autor, el hombre alcanza una consistencia definitiva; en este sentido,
la muerte constituye «un fin para el hombre entero»'%2. La eternidad no es una
continuacién del tiempo, sino que llega a ser «en el tiempo como su propio
fruto»'%; la eternidad es «un modo de la espiritualidad y libertad consumadas
en el tiempo»'%. ;:Qué diferencia hay entonces entre la inmortalidad del alma
y la de la resurreccion? En Rahner no queda del todo clara la imperfeccién del
estado intermedio; para él, los muertos «ya han encontrado» la plenitud de
Dios'®: «segun la revelacion esta eternidad lleva la temporalidad del hombre
uno y entero a su realidad definitiva, de forma que también puede ser llamada
resurreccion de la carne [...] Por eso, tanto la doctrina eclesidstico-cristiana
de la «inmortalidad del alma» como la de la «resurreccién de la carne» se
refieren siempre en el fondo al hombre entero y uno»'. De ahi que no solo
respecto a la resurreccién sino también en la afirmacién de la inmortalidad del
alma «se hace referencia a la consistencia tota/ de realidad y de significacion
del hombre tal y como depende de la vitalidad y fuerza, creadora de realidad,
de Dios»'". Por lo tanto, segtn Rahner, el hombre alcanza una plenitud per-
sonal en la muerte; en cambio, al final de la historia se dard la plenitud total del
mundo, que lleva consigo la glorificacién de los cuerpos'®.
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A pesar de su oscura conceptualizacion y fundamentacién discutible —mds
filosofica que teoldgica— la teorfa de Rahner contiene elementos positivos que
pueden ser provechosos si se enfocan desde una perspectiva mds cefiida a la tra-
dicion cristiana: las dos dimensiones de la muerte de Cristo; la consideracion de
la muerte del cristiano como incoada en la vida sacramental; la concentracion de
la persona en el momento de la muerte; etc. De todos modos, no deja de tener
razén Balthasar cuando califica la teorfa de Rahner como biblicamente injustifi-
cable y teol6gicamente insuficiente!®’. Su propuesta pretende ser teoldgica, pero
—como en el caso del mismo Balthasar— se ve hipotecada por fuentes externas
a la Revelacion, por lo que no pasa de ser una especulacién personal de valor
limitado a la hora de profundizar en el misterio del Sdbado Santo.

4. JEAN GALOT

En el volumen de su cristologia que versa sobre la misién de Jesucristo,
Jean Galot (1919-2008) trata sobre el descensus basindose sobre todo en el
pasaje de 1P 3,18ss'7°. Interpretando el versiculo 18 —Cristo «fue muerto en
la carne, pero vivificado en el espiritu»— como la entrada victoriosa (en gloria)
de Jesus en el reino de los muertos, la idea fundamental que sostiene es que la
primera glorificacion de Cristo, la mds decisiva, tuvo lugar en su muerte: es la
glorificacion del alma. La resurreccién corporal al tercer dia depende de esta
primera glorificacién y es como su manifestacion en el cuerpo'”!.

a) La glorificacion del alma de Cristo en la muerte

Galot sostiene que entre el Viernes Santo y el Domingo de Resurreccion
el alma de Cristo se encuentra en un doble estado —lo que puede parecer para-
dojico, pero es la tnica respuesta que, segin el autor, da el Nuevo Testamen-
to— en el estado de muerte y en el estado de gloria. El primero concierne a
la separacion del cuerpo; el segundo, a su inmediata glorificacion espiritual 7.
Este doble estado indica que se estd operando una «transformacién de la muer-
te», que es aquello en lo que consiste la victoria sobre ella: la experiencia de
la muerte se transforma en experiencia de glorificacién'”. Esta tension entre
muerte y gloria permite dar razén de la unidad del evento pascual: muerte y
resurreccion, en vez de oponerse, se ligan por la transformacién ontolégica de
Cristo, ya que «el estado glorioso del alma de Cristo en la muerte se comunica
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al cuerpo y con esto pone fin al estado de muerte»'"*. Asi, pues, la transforma-
cién de la muerte, la victoria sobre ella, «exige» la resurreccién'”.

La glorificacién del alma de Cristo sucede de manera inmediata, sin di-
lacién tras la muerte!’. El reino de los muertos al que «va» el Sefior al morir
no es un estado de condenacién, como piensan Speyr y Balthasar. Para Galot,
«toda experiencia de infierno, cualesquiera que sean las atenuaciones que se
quieran introducir en esta, estaria en contradiccién con los misterios de la En-
carnacién y de la Redencién»'"". En cambio, precisamente por su experiencia
de la muerte, del seo/ —entendido no como lugar de castigo, sino como estancia
de los muertos!’®—, «asumiendo las consecuencias del pecado que deberian ha-
ber sido un castigo, Jesus ha hecho de estas una cosa totalmente distinta: una
oferta redentora para la salvacién del mundo»'”.

La razén que justifica esta glorificacion del espiritu previa a la glorificaciéon
del cuerpo es, como todo en la vida del Sefior, soterioldgica. La cuestién que
estd en juego aqui «es abrir el acceso a Dios a los espiritus de los muertos. Esta
en juego la condicion del espiritu»'®. Por eso Cristo debia también «hacerse
espiritu», para solidarizarse con los espiritus, esto es, con el estado de los muer-
tos. Era necesario, pues, que hubiera una glorificacién del alma separada, para
salvar a las almas separadas. La distancia entre muerte y resurreccion de Cristo
no solo manifiesta que el Sefior ha muerto realmente, sino que también expresa
su proximidad a los difuntos'®!. De este modo, la glorificacién del alma humana
de Cristo en la muerte es el «evento capital» de la redencién, porque mediante
esta el Seflor comunica la gloria celeste a las almas de los justos, y es esta glori-
ficacion primera el motivo de que pueda resucitar al tercer dia. La glorificacién
del Sefior tras la muerte ilumina, asi, al esjaton intermedio de todos los hombres
que mueren. «Este estado glorioso del alma de Cristo, comunicado a un gran
nuimero de almas, constituye la prueba decisiva de que la entrada en la muerte
puede ser una entrada en la gloria, antes de la resurreccién corporal»'®.

Asi conecta Galot el descensus Christi y el estado de las almas entre muerte
y resurreccién. Con la entrada de Cristo en el reino de la muerte, queda aboli-
do el caricter carcelario de este: desde entonces, en la muerte las almas pueden
encontrarse con Jesus glorioso y recibir también la glorificacion, si son dignas.

b) La glorificacion de las almas de los cristianos en la muerte

El autor ve en la glorificacién de Jesds un modelo de la glorificacion de
los cristianos tras la muerte. En efecto, sostiene que el estado intermedio del
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alma de Cristo es «preludio» del estado intermedio de los elegidos: «lo que
Jesus ha vivido durante los «tres» dias es desde entonces vivido por la turba
innumerable de los bienaventurados durante el largo periodo que conduce a
la humanidad hacia el fin del mundo»'®. Se trata de una experiencia semejan-
te, no exactamente igual: Galot prefiere decir que hay una analogia, porque
«siendo persona divina, Cristo posee en su alma una plenitud de estado de
gloria que no puede reproducirse del mismo modo en ningin otro»'®. Sin
embargo, afirma el autor, «el estado de gloria otorgado a los elegidos se ase-
meja esencialmente al que Cristo posee»'¥, asi como la filiacién divina adop-
tiva de los cristianos es una semejanza y participacion de la filiacién divina
trascendente del Sefior'®.

Esta tltima idea deja entrever un amplio campo de especulacién sobre
las relaciones entre la gracia de la filiacién divina y la situacion de los hijos de
Dios en el més alla'®’. Sin embargo, Galot no desarrolla esta reflexiéon mas que
en algunos momentos puntuales de interpretacion del pasaje de 1P 3,18ss. El
autor sostiene que la «predicacion» efectuada por el alma separada de Jesus,
que se menciona en ese pasaje, debe entenderse como una «llamada a la con-
version y a la salvacién mediante una luz otorgada a la inteligencia y al corazén
del hombre [...,] gracia otorgada a todos los hombres»'*. El descenso de Jests
al inframundo tiene asi un efecto retroactivo y general: la gracia de la Nueva
Alianza se hace asequible no solo a los cristianos, sino también a los hombres
de épocas anteriores'’.

Esencialmente la misma gracia es ofrecida a todos los hombres, creyentes
o no: la gracia de la salvacion. Tanto para los cristianos como para quienes vi-
vieron (y viven) sin conocer el Evangelio, «esta gracia tiene la misma cualidad
fundamental»'"°, aunque para los dltimos no pueda prestar la ayuda propia de
la participacion en la vida eclesial y los sacramentos'”'. Esta gracia hace, inclu-
so a los hombres que no conocen el Evangelio, «aptos para recibir la plenitud
de la salvacién»'"*. De algin modo misterioso, las personas antiguas que no
conocieron la revelacion de Cristo recibian cierta luz y fuerza provenientes del
Misterio Pascual: una especie de don anticipado'”.

El «Cielo» es un estado de bienaventuranza, no un lugar. Por esta razon,
sostiene Galot que no es correcto hablar de un retraso de su comienzo (ni en el
caso de Cristo ni en el de los otros difuntos) hasta el tercer dia (Resurreccién)
o mis tarde (Ascension)'*. Cristo recibi6 la glorificacion en su alma nada mas
morir, e inmediatamente la compartié con sus compafieros difuntos.

La interpretacién del «Cielo» como un estado y no un lugar permite
usar, segin Galot expresiones clisicas de un modo nuevo. Por ejemplo, puede
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decirse que cuando baja Cristo a «las profundidades» y hace presente su divi-
nidad y su gracia entre los muertos, «crea» alli mismo el «Cielo». De modo
parecido, podria afirmarse que el descensus a la muerte es a la vez una ascensio:
aunque morir es en un sentido una bajada humillante a «las profundidades» de
la existencia, puede a la vez denominarse una ascension celestial en razén del
acceso a Dios y la vida eterna'®.

La reflexion de Galot sobre el descensus Christi se sitda basicamente en
la linea de la interpretacion «tradicional» del pasaje de 1P 3,18-4,6. El texto
biblico le da pie para hablar de una glorificacién del alma de Cristo inmediata
a la muerte, a la vez que le obliga a mantener un doble estado para esa alma:
el de separacién del cuerpo y el de gloria. La «tensién» entre ambos estados
manifiesta un proceso de transformacién de la muerte en vistas de la resurrec-
cion. En esto consiste la victoria sobre la muerte: en «estar vivo en la muerte»,
aunque la victoria plena solo se dari con la resurreccién del cuerpo.

Se podria objetar que este autor apoya sus reflexiones casi exclusivamente
en el pasaje mencionado de la Primera Epistola de Pedro, cuya directa relacion
con el descensus es discutida por bastantes exegetas y tedlogos. Esto le constri-
fie a hablar de la resurreccion del Seior como un simple efecto en la carne de
la glorificacién de su alma en ultratumba, teoria que no sintoniza con otros
textos de la Escritura que tratan de la Resurreccion como la verdadera victo-
ria de Cristo sobre la muerte y como el centro de la fe. Ademas, es discutible
la interpretacion del autor de la «predicacién» de la que habla 1P 3,19 y del
«efecto retroactivo» de la Redencién, que se basa en una extrafia concepcion
de tiempo y eternidad.

De todos modos, un importante acierto de Galot es el paralelo que es-
tablece entre el estado de Jesucristo entre su muerte y su resurreccién (el do-
mingo) y el estado de los demas hombres entre la muerte y la resurreccion (al
final de los tiempos). Para el autor, la glorificacién de Cristo es modelo de la
glorificacion de los cristianos, de modo que los tres dias que pasé el Sefior en
ultratumba antes de resucitar son un paradigma del estado intermedio de las
almas antes de la resurreccién universal. Galot habla de una «analogia» entre
ambos estados, cuya similitud estriba en una «semejanza esencial» entre la
gloria de que gozan las almas cristianas y la gloria infinita que corresponde
al alma de Jesucristo. Se trata de una relacién de «semejanza y participacién»>
entre el status mortis Christi y el status mortis christianorum, al modo en que la
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filiacion divina adoptiva de los cristianos es una semejanza y participacion de
la filiacién divina natural del Verbo encarnado. Lamentablemente Galot no
desarrolla mds ampliamente esta reflexién, que parece tan prometedora.

5. SINTESIS

El siglo XX es el escenario de un nuevo interés en el tema del descensus
Christi y, mas todavia, de la escatologia intermedia. La profundizacién teol6-
gica que se ha llevado a cabo en estos campos depende fundamentalmente de
las nuevas perspectivas abiertas a la reflexion en las pasadas décadas. En parti-
cular, son nucleares en este avance la concentracién cristologica de los temas
escatolégicos y las dimensiones trinitaria y eclesial de las postrimerias.

La conexion entre descensus y escatologia intermedia ha sido puesta de
relieve por varios autores, de los cuales en este capitulo se han visto los mas
relevantes. Sus aportaciones mds significativas a esta cuestion abren varias
perspectivas para una reflexion mas general y unitaria.

Por una parte, en el tratamiento del descensus se ha puesto un mayor énfa-
sis en el primer significado de este acontecimiento: que el Hijo de Dios muri6
verdaderamente, es decir, experiment6 la «soledad» que implica el abandono
de la vida en la carne. Se trata del insondable misterio de la «muerte de Dios».
El descensus ad inferos significa, entonces, la ken sis mas profunda a la que llega
la Divinidad. Ademis, Cristo «toca» en la muerte la realidad del pecado, en
cuanto aquella es una consecuencia y como la manifestacion de este. H.U.
von Balthasar va mis lejos, afirmando que el Sefior asumié no solo las con-
secuencias del pecado, sino la misma culpa, sufriendo por tanto, en sustitu-
cién vicaria, todo el horror de la ira divina, el mismo infierno. En todo caso,
el Verbo encarnado ha pasado por la muerte, ese trance que, segin Rahner,
«concentra» toda la vida de la persona humana. Asi, ha redimido ese «ntcleo»
en el que la vida terrena se abre al mis alld y que define el destino eterno del
hombre. Se ha convertido en acompafiante del ser humano, en el momento
crucial del paso al mis alla.

De este modo, la muerte de Cristo habla también de su solidaridad con
los humanos: el Sefior compartié nuestro destino hasta el extremo, hasta el
«lugar» de la deposicion total de la vida. De este modo, El llena ese «espacio
de soledad» con su presencia amorosa, y su solidaridad es, asi, causa de la re-
dencién, también en ultratumba (cfr. Ratzingery, en cierta medida, Balthasar).
Jesus transforma la muerte, y esta pasa a ser, para los que mueren reconcilia-
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dos, el ingreso definitivo en la comunién con Cristo y, por El, con el Padre y
el Espiritu Santo y los demads salvados.

La reflexion sobre el descensus ha sido motivada también por el interés de
dar respuesta a la cuestion de la salvacién de los no-cristianos. Esto lo ponen
de manifiesto de una u otra manera casi todos los te6logos estudiados. Pero
en algunos de ellos se percibe un intento de «ir mds alld» de las posturas de la
tradicién eclesial. Asi, mientras que para la Iglesia antigua el objetivo principal
de la predicacién en ultratumba era otorgar la redencién a los Padres y justos
que vivieron antes de Cristo, algunos autores extienden este influjo salvifico
a toda la humanidad. Y puesto que la obra del Dios omnipotente no puede
quedar imperfecta, y el amor cristiano «todo lo espera», se ha llegado con
diferentes énfasis a postular, por el descensus de Cristo, la eficacia universal de
la obra redentora, es decir, la salvacién tocante a toda la humanidad (en esto
sobresale Balthasar).

El tratamiento del misterio del Sdbado Santo ha subrayado también la
unidad del Misterio Pascual. La muerte de Jesus y su resurreccién no son
dos eventos independientes y separados, de los cuales el primero expresaria la
ignominia del Dios humillado y sometido a los poderes infernales, y el segun-
do la gloria del Resucitado que triunfa sobre la muerte. En la interpretacion
del descensus de Cristo encontramos una linea que lo ve como la extension
de la ken sis del Viernes Santo (Balthasar) y otra linea que encuentra en ese
misterio un «adelanto» de la Resurreccién (Galot); no obstante, en todas las
visiones subyace el interés por presentar la interconexion e inescindibilidad
de los eventos del Triduo. Aunque en algunos autores esta mutua relacién no
quede satisfactoriamente establecida (en especial Rahner), en general el Si-
bado Santo aparece como un puente que hace brillar en el Viernes la victoria
del Domingo, y en el Domingo la redencion alcanzada el Viernes. No habria,
pues, dos sentidos (derrota y triunfo), sino uno solo: la resurreccion manifiesta
la victoria que supone el amor obediente hasta la muerte.

Respecto a la profundizacion en la escatologia intermedia, un aspecto en
el que coinciden los autores estudiados es la necesidad de interpretar el estado
post mortem de una manera menos «fisica», o sea, no atribuyendo a la «habi-
tacién» de los espiritus las dimensiones espacio-temporales de este mundo.
Las soluciones son diversas y —se debe admitir— ninguna convincente del todo.
Puesto que los vivos no tenemos experiencia del «<mundo» de los muertos, no
es posible dilucidar mucho mis.

Por otra parte, se debe subrayar especialmente la interpretacién del Cie-
lo, el infierno y el purgatorio como estados —y no lugares— en relacién a Cris-
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to: el §eo/ ha sido superado por la resurreccion de Jests, y desde entonces todo
hombre define su destino eterno en referencia al Resucitado (punto puesto de
relieve por Balthasar), como introduccién en su Cuerpo mistico o como exclu-
sion de este. El estado intermedio constituye, por tanto, una participacion en
el Cuerpo mistico de Jesucristo, el cual llegard a su acabamiento con la resu-
rreccion de los muertos. Se da, por lo tanto, cierta «dinamicidad» en la «vida»
de los difuntos, determinada por la participacién en la nueva Vida del Resu-
citado —incoada ya en la existencia mortal mediante los sacramentos—y por la
espera del fin de la historia, cuando Cristo «entregue el Reino a Dios Padre» y
«Dios sea todo en todas las cosas» (1Co 15,24.28). Tal «dinamicidad» deberia
entenderse no en el sentido de que tras la muerte se puede merecer, sino en el
de la operatividad propia de la situacién humana entre defuncién y resurrec-
cién (gozo contemplativo de los santos, relacién filial y fraternal, intercesion,
purificacion para las dnimas del purgatorio, etc.).

En esta misma linea dindmica, cabe incluir una dimensién solidaria.
Adentrarse post mortemn en la vida eterna con el Sefior —o, a otro nivel, en el es-
tado provisional de purificacion— es incorporarse de modo definitivo al Cuer-
po mistico de Cristo, incorporacién que habia sido iniciada con el Bautismo.
De esta manera, ese Cuerpo de Cristo (el Christus totus) crece con el paso de
los cristianos a través de la muerte, hasta completar el nimero de los elegidos
(cfr. Ap 6,11).

Esta hermenéutica conecta con la idea de «comunién» (o solidaridad),
tan central en la eclesiologia contemporanea, que da lugar a una teoria cris-
tol6gica inclusiva de la salvacion de los no-cristianos. Asi se pone de relieve
la relacionalidad humana, también como caracteristica de la vida post mortem,
en referencia tanto a Dios (comunién con Cristo y la Trinidad en el mds alld)
como al resto de los hombres (comunién de los santos y unidad del género
humano), asi como la relacién que el alma conserva con su cuerpo, aunque
este se corrompa. La historia que el alma lleva consigo tras la muerte incluye
la memoria tanto de la propia corporalidad como de las relaciones establecidas
con las demis personas. De este modo, segun algunos de los autores estu-
diados (sobre todo Ratzinger), no podria darse pleno Cielo para un difunto
mientras las propias culpas siguieran influyendo en la historia del mundo y no
se purificaran todas las relaciones. De ahi la necesidad de los sufragios de la
Iglesia por los difuntos.
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1. Una panorimica general de los principales autores contemporineos se puede encontrar en:
ANCONA, G., Disceso agli inferi. Storia e interpretazione di un articolo di fede, Roma: Citta Nuo-
va, 1999, 85-115.

2. Por ejemplo, GRUDEM, W., «He did not descend into Hell: a Plea for following Scripture

instead of the Apostles’ Creed», Fournal of the Evangelical Theological Society 34 (1991) 103-113.

BALTHASAR, H.U. VON, «Presentacién», Communio (edicién espafiola) 3/1 (1981) 5.

4. No esti de mds decir, en este punto, que no es nuestra intencién hacer una exposicién ex-
haustiva o realizar una critica pormenorizada de todo el pensamiento escatolégico de cada
autor: este trabajo ya ha sido hecho por otros cuyas obras referimos en la Bibliografia. Nos
limitamos a destacar y valorar ideas sobre el Sibado Santo de Jesis que podrian dar luz a la
escatologia de los individuos.

5. BALTHASAR, H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, Madrid: Encuentro, 2008, 58. Es intere-
sante tener en cuenta que en los trabajos donde Balthasar habla del descensus «siempre se trata
de «transcripciones teoldgicas» de las experiencias del Sdbado Santo de Adrienne von Speyr>»
(Haas, A., nota en BALTHASAR, H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, 145-146). Sobre esta
relacién, véanse las actas del XIV Coloquio de teologia de Lugano: «Esperienza mistica e
teologfa. Ricerca epistemoldgica sulle proposte di Hans Urs von Balthasar (25-26 maggio
2000)», Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 1-264.

6. Eltexto de Teologia de los tres dias fue publicado originalmente bajo el titulo «Mysterium pascha-
le» en la obra conjunta Mysterium Salutis (cfr. FEINER, J. y LOHRER, M. (dir.), Mysterium Salutis.
Manual de teologin como bistoria de la salvacién, vol. III: Cristo, capitulo IX: El Misterio Pascual,
Madrid: Cristiandad, 1971, 143-335). Balthasar también trata del misterio del Sibado Santo en
su célebre trilogia ~Gloria, Teodramdtica, Teologica—y en algunos escritos menores.

7. «Lo propio de la teologia del Sibado Santo no consiste en la realizacién de un acto final de la
autoentrega del hijo humanado al Padre [...]; consiste mds bien en algo completamente tinico,
que se expresa en la «realizacién> de toda impiedad, es decir, de todos los pecados del mundo
como dolor y caida en la «muerte segunda» o «caos segundo», fuera del mundo ordenado
por Dios al principio» (BALTHASAR, H.U. VON, Teologia de los tres dias. El Misterio Pascual, Ma-
drid: Encuentro, 2000, 47). Las «pruebas» biblicas y de tradicién acerca de esta experiencia
de condenacién por parte de Cristo las expone von Balthasar en el apartado «Aproximacién
experiencial al hiato» (pp. 62-68).

8. Cfr. BALTHASAR, H.U. VON, Teologia de los tres dins, 32. Nuestro Sefior «se puede entregar
hasta el abandono divino sin renunciar a si mismo como Dios, porque, en su calidad de Dios,
es tan inmanente como trascendente respecto al mundo creado por El» (ibid., 70).

9. BALTHASAR, H.U. von, Teologia de los tres dias, 117. La conclusién de esta «necesidad» es que «que-
dan eliminadas todas las teorfas que, dejando a un lado la redencién real, buscan con la mirada otras
formas «posibles» de reconciliacién del mundo: como si hubiera bastado ya un simple «decreto»
de Dios, o la simple encarnacién, o hasta «una sola gota de sangre» de Cristo» (ibid., 117).
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La dimensién trinitaria del descensus puede verse, por ejemplo, en BALTHASAR, H.U. VON,
Teodramitica, V: El iltimo acto, Madrid: Encuentro, 1997, 245ss. Sobre esto, cfr. BROTHER-
TON, J.R., «Hans Urs von Balthasar on the Redemptive Descent», Pro Ecclesia 22/2 (2013)
167-188, especialmente 170-175.

ID., Teologia de los tres dias, 145. El «mucho tiempo» del que habla son los 20 siglos de Cristia-
nismo, como afirmaba antes: «lo dicho hasta ahora nos lleva a examinar criticamente la tra-
dicién teoldgica desde finales del siglo I hasta hoy, sin por eso rechazarla completamente...»
(ibid., 139).

Ibid., 152.

I:D., Escatologia en nuestro tiempo, 65.

ID., Teologia de los tres dias, 134.

Cfr. ibid., 135.

Cfr. ibid., 140. «Las especulaciones que, bajo el influjo persa y helenistico, penetraron en el
judaismo tardio, sobre una diferenciacién en el $eo/ entre castigo y recompensa por el comporta-
miento en la tierra son significativas en su contexto y marginalmente se dejan sentir también en
el Nuevo Testamento (y de modo especial en Lc): en la pardbola del pobre Lazaro (Lc 16,19-31)
y en la promesa de Jests al buen ladrén (Le 23,43). Pero tanto «paraiso» como «gehena» siguen
siendo términos equivocos y solo recobran su univocidad teolégica con la llegada del Sibado
Santo. El Pentateuco, Josué, Jueces y Reyes desconocen cualquier diferenciacién del destino en
el més alld» (iD., Gloria, VII: Nuevo Testamento, Madrid: Encuentro, 1989, 188, nt 40).

Sostiene Balthasar que si Cristo, en su descensus, solo libera a quienes ya esperaban con es-
peranza sobrenatural esa liberacién (limbo de los justos), entonces nada nuevo aporta este
acontecimiento mds que la salvacién actual de los que ya estaban salvados pero en espera. E1
verdadero efecto de la redenci6n se producirfa solo en la tierra, como una largicién de gracia
a los vivos para evitar que, cuando mueran, caigan en los mismos «recepticulos» (purgato-
rio, infierno) donde cayeron sus predecesores (cfr. ID., Escatologia en nuestro tiempo, 61). Sin
embargo, si, para Balthasar, Seo/ y purgatorio se excluyen mutuamente (el segundo es una
realidad propia de la Nueva Alianza), se hace dificil interpretar el pasaje de 2M 12,42-45. El
mismo Balthasar dice que en ese texto el 5eo/ es «pensado como transido con elementos de la
vida del Redentor» (cfr. ibid., 65).

Cfr. ID., Teologia de los tres dins, 131-132.

Cfr. ibid., 131. «Cuando el peso de la voluntad del Padre, que habia cargado sobre el si kené-
tico de Jests la culpa del mundo, hubo «triturado» (Is 53,10) literalmente al portador, no se
podia tratar, en este «hundirse» en el abismo supremo de la muerte, de un descender activo y
mucho menos de una toma triunfal de posesién o, incluso, solo de una lucha (descensus), sino
dnicamente de una traslacion pas1va» (ip., Gloria, VII: Nuevo Testamento, 189), «a pesar de
que en 1P 3,19 se use una expresion activa: poreutheis» (ibid., nt 44). Cfr. Ip. , Escatologin en
nuestro tienpo, 59.

o, Teologia de los tres dias, 143. Haciendo referencia a los dos «temas» del Sdbado Santo, el
del anuncio y el de la desatadura, dice von Balthasar, respecto al primero, que «la proclamacion
se ha de tomar en su pura objetividad, incluso en cuanto es ex-angelion, como la colocacién
en la muerte eterna de un manifiesto de la vida eterna» (#bid., 155), sin atender al modo ni
a los receptores, etc., con lo cual «queda eliminado de antemano el problema de una con-
version posterior de los ya muertos» (ibid.). También se debe entender objetivamente, y no
subjetivamente («cudntos»), el motivo de la desatadura: la teologia no puede decir nada de lo
subjetivo; de otro modo, conduciria a la doctrina de la apocatdstasis (cfr. ibid.).

Ibid., 144. El concepto de «poena damni temporal> lo toma Balthasar de POHLE, J. y GIERENS,
M., Lebrbuch der Dogmatik, 111, 9 ed. Paderborn: Schéningh, 1937, 660.

BALTHA@AR H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, 57.

ID., Teologia de los tres dias, 144. Pero, ademds, la poena damni del Salvador es infinitamente su-
perior a la de todos los demis, porque El es el Hijo eterno del Padre: «zquién sino El puede,
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por tanto, medir en toda su profundidad lo que significa ser abandonado y dejado caer por el
Padre?» (iD., Escatologia en nuestro tiempo, 59).

Cfr. Ip., Teologia de los tres dias, 148.

Ip., Escatologin en nuestro tiempo, 58.

Ihid., 57.

ID., Teologia de los tres dins, 150. Unas paginas atrds (ébid., 140), Balthasar hace referencia a la
carta de san Agustin a Evodio en la que el santo afirma que nuestro Sefior descendié tam-
bién al infierno inferior. Sin embargo, el autor silencia otro texto del Obispo de Hipona que
afirma que Jesucristo no sufri6 la muerte del alma: «la muerte de nuestro Sefior Jesucristo
no sucedi6 en el alma, sino solo en la carne; nuestra muerte, en cambio, no sucede solo en la
carne, sino también en el alma: en el alma por el pecado, en la carne por la pena del pecado.
Aquel, en cambio, que no cometié pecado ni lo tuvo en el alma, muri6 pero solo en la carne,
y esto por la semejanza en la carne de pecado que recibié de Adin» (Agustin de Hipona, Ser-
mon sobre el Simbolo, 5). Cfr. PITSTICK, A.L., Light in Darkness. Hans Urs von Balthasar and the
Catbholic doctrine of Christ’s descent into Hell, Grand Rapids, Cambridge: Eerdmans, 2007, 35).
BALTHASAR, H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, 63.

Ihid., 62.

Ip., Teologia de los tres dias, 153.

Por el contrario, Johannes Rothkranz hace notar que la Constitucién Benedictus Deus no
diferencia entre un infierno anterior y otro posterior a Cristo, lo que si hace con respecto al
Cielo. Solo el Cielo estaba cerrado antes de la redencién de nuestro Sefior, no el infierno: cfr.
ROTHKRANZ, J., Die Kardinalfebler des Hans Urs von Balthasar, Durach: Anton Schmid, 1989,
372, cit. en PITSTICK, A.L., Light in Darkness, 258.

BArTHASAR, H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, 67.

ID., Gloria, VII: Nuevo ‘Testamento, 192.

Cfr. iD., Teodramatica, IV: La accion, Madrid: Encuentro, 1995, 326.

ID., Escatologia en nuestro tiempo, 67.

ID., Teologia de los tres dias, 153. Balthasar toma estas ideas de GUDER, E., Die Lehre von der
Erscheinung Christi unter den Todten, Berna: 1853, 367.

BArTHASAR, H.U. VOn, Teologia de los tres dias, 153.

Ibid. La consideracién de semejante liberacién llevada a cabo por Jests en el infierno —su vacia-
miento— abre la cuestién de la esperanza, que Balthasar califica como «el capitulo mds dificil
de la escatologia cristiana, que solo con la mayor prudencia y timida contencién debe verterse
en forma conceptual y verbal> (ID., Escatologia en nuestro tiempo, 68). Se trata de un tema anti-
guo en el autor, pero que constituy6 el objeto del dldmo debate en el que participé y de uno
de los tdltimos libros que publicé, cuestién que define radicalmente su teologfa. La historia
de este debate se encuentra bien documentada en HAUKE, M., «‘Sperare per tutti’? Il ricorso
all’esperienza dei sant nell’ultima grande controversia di Hans Urs von Balthasar», Rivista
Teologica di Lugano 6 (2001) 195-220. Para Balthasar, el juicio de Cristo al final de los tempos
no se diferencia del mismo juicio de la cruz que consumé la redencién de la humanidad. Por
eso, la actitud de la humanidad redimida ha de ser de esperanza. Pero la esperanza cristiana
no se equipara ni con la apocatistasis origeniana (condenada en 543 en el Concilio regional
de Constantinopla) ni con optimismos mundanos sin fundamento, puesto que no se trata de
una certeza de conocimiento, sino precisamente de esperanza (el tedlogo suizo se confronta
con la apocatistasis en: BALTHASAR, H.U. VON, Teodramiitica, V: El dltimo acto, 266ss.). A la vez,
la esperanza es también contraria a las teorfas «pesimistas» —segtin Balthasar— de san Agustin,
san Fulgencio, santo Tomds, etc., sobre el gran nimero de los que se condenan, pues serfa un
«golpe mortal» para el amor cristiano saber que hay personas destinadas a la condenacién. La
fe confiada no tiene su objeto, pues, en «verdades» o «cosas», sino que, puesto que se trata de
una entrega interior, «se dirige siempre a la persona de Jesucristo» (BALTHASAR, H.U. VON,
Escatologia en nuestro tiempo, 72). «Si lo miramos asi —dice mds adelante—, todos los rayos de
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la verdad escatol6gica se concentran en Cristo: nuestro morir y resucitar, incluso nuestro ser
juzgados, nuestro ir al infierno o al cielo, no pueden caer fuera del campo cristoldgico, sino
que son realizaciones de posibilidades y realidades de Jesucristo» (ibid., 74). Por eso, segiin
Balthasar, se puede esperar que todos se salven, y tal esperanza «casi se le propone al creyente»
(ibid., 72), por ejemplo en 1Tm 2,1-4 («te encarezco ante todo que se hagan stplicas, oraciones,
peticiones y acciones de gracias por todos los hombres, por los emperadores y todos los que
ocupan altos cargos, para que pasemos una vida tranquila y serena con toda piedad y dignidad.
Todo ello es bueno y agradable ante Dios, nuestro Salvador, que quiere que todos los hombres
se salven y lleguen al conocimiento de la verdad»). De todas maneras, admite (no falto de iro-
nfa) que «tampoco podemos forzar a toda la Iglesia a que tenga esta opinién» (ibid.). El autor
acaba el «epilogo» de su célebre trilogfa, tras citar a Rahner («tenemos el deber de la esperanza
de salvacién para todos») y a Ratzinger («la relacién por principio a este sentido salvador del
dogma -la posibilidad real del eterno fracaso— debe proporcionar en este terreno el mojén y
la guia interior de toda especulacién»), con este texto de Lauter: «zserdn todos los que se dejen
reconciliar? Ninguna teologia o profecia puede responder esta pregunta. Pero el amor «zodo Jo
espera» (1Co 13,7). No puede mds que esperar la reconciliacién de todos los hombres en Cristo.
Tal esperanza ilimitada no solo es cristianamente permitida, sino #andada> (BALTHASAR, H.U.
VON, Epilogo, Madrid: Encuentro, 1998, 117. Las referencias son: RAHNER, K., «Hélle», en
Sacramentum mundi 2 (1968) 737; RATZINGER, J., «Holle», en Lexikon fiir Theologie und Kirche
V (1960) 448; LAUTER, H.-J., «<Martin Luther Gotteserfahrung und die katholische Mystik»,
Pustoralblatt fiir die Diozesen. Aachen, Berlin, Essen, Koln, Osnabriick 11 (1982) 101). Aparte de que
la doctrina catélica nunca ha defendido una doble predestinacién y de que la interpretacién que
hace Balthasar del pensamiento de san Fulgencio, san Agustin y santo Tomds es muy discutible,
la reflexion del autor suizo sobre la esperanza de salvacién universal es sumamente problemé-
tica: ¢hasta qué punto es coherente con la afirmacién de la libertad del hombre?; ¢se diferencia
realmente de la apocatdstasis, mds alld de los juegos de palabras?

AGUSTIN DE HIPONA, Explicacion 11 en el Salmo 30, 3, 8.

BALTHASAR, H.U. VON, «Escatologia», en Ensayos teoldgicos, 1: Verbum Caro, Madrid: Encuen-
tro, 2001, 279. Balthasar hace referencia al célebre articulo de DANIELOU, J., «Christologie
et Eschatologie», en GRILLMEIER, A. y BACHT, H. (ed.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte
und Gegenwart, II1: Chalkedon heute, Wiirzburg: Echter-Verlag, 1954, 269-286.

BALTHASAR, H.U. VON, «Escatologfa», 281.

Ibid. El autor sigue aqui a FEUILLET, A., «La Demeure céleste et la destinée des chrétiens.
Exégese de II Cor: 'V, 1-10 et contribution a I’étude des fondements de I’eschatologie pauli-
nienne», Recherches de Science Religieuse 44 (1956), 161-192, 360-402.

BALTHASAR, H.U. VON, «Escatologia», 283. Balthasar piensa que el fuego del purgatorio es
el mismo que el del infierno y que el mismo juicio de Cristo: cfr. ibid., 283-284.

[D., Escatologia en nuestro tiempo, 76. El autor sostiene que no debe interpretarse la resurrec-
cién de Cristo con «categorias temporales intra-mundanas», porque la resurreccién obra una
elevacion del tiempo terreno a la «forma temporal» interna de Dios, la vida eterna (elevacién
que, sin embargo, ya estaba operdndose en todos los momentos de la vida terrena del Hijo
de Dios). Sin embargo, no se trata de una entrada en la eternidad sin mds, como dejando
atrds toda temporalidad. La Resurreccién produce un cambio que «crea por si mismo un espacio
para un orden completo del acontecer que como tal tiene su propia e imperceptible forma de
suceder y de duracién, que no coincide con la cronolégica del tiempo del mundo, y que, por
tanto, tampoco se asemeja sin mds con la forma de duracién divina, eterna» (ibid., 45). Po-
demos tomar esta idea como una critica a la teorfa monofisica que contrapone el tiempo del
m4s acd a la eternidad del mds all4. «Si sucediese esto dltimo —dice Balthasar a continuacién—,
estarfamos a punto de pensar el acontecimiento de la resurrecciéon netamente transportado a
la intemporalidad divina y de considerarlo siempre acontecido (o aconteciendo), con lo cual
la vida terrena temporal y la pasién del Sefior aparecerfa, monofisita o gnésticamente, como
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una especie de disfraz de una existencia gloriosa presente debajo, y toda la tragedia y la impo-
tencia de su camino estarfa desde siempre superada y desvaida» (ibid., 45-46). En todo caso,
una argumentacion catélica en esta linea deberia salvar siempre la communicatio idiomatum.
Ibid., 78.

Ibid., 81. Pareceria leerse cierto platonismo en estas palabras. Segun el realismo de santo
Tom4s, en cambio, antes de ser creados no somos reales, no existimos; las ideas divinas son
Dios mismo.

Ibid., 82. Ahora bien, si la «eternidad original» en Dios coincide con la «eternidad postempo-
ral» tras la resurreccién, ¢cudl es la «cosecha temporal» que aporta el hombre con su existen-
cia? Por otra parte, el autor advierte a continuacién que «debemos evitar representarnos el vivir
en Dios como si tuviese un punto inicial temsporal, aunque no tenga un punto final, porque tales
representaciones provienen del tiempo, sin duda alguna. Hablando estrictamente, no hay nin-
guna «entrada» en la eternidad> (ibid.). Sin embargo, de hecho, la muerte del hombre acontece
en el tiempo y, por tanto, parecerfa obligado sostener que ese momento marca un antes y un
después para el ser humano entre su existencia histérica y su vida escatol6gica.

Ibid., 53.

Ibid., 50.

Ibid., 51.

Ibid., 52.

Cfr. ibid., 53. Sin embargo, Balthasar hace referencia a la diferenciacién medieval del Cielo
y el infierno, que atribufa la eternidad para el primero —participacién en la vida divina— y la
mera perdurabilidad para el segundo.

Ibid., 55.

Balthasar comenta que pueden existir también otros resucitados, ademds de Maria, segin
Mt 27,53 y la tradicién sobre la resurreccién del apéstol Juan. De todos modos, cita la idea
de Karl Rahner de que «la resurreccién no puede ser un suceso individual [...] Segiin esto,
el Hijo del hombre no «puede» haber resucitado solo» (RAHNER, K., «Sobre el sentido del
dogma de la Asunci6én», en Escritos de teologia, 1, 3 ed. Madrid: Cristiandad, 1967, 244). Cfr.
BALTHASAR, H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, 56 y nt 12.

«¢Quién puede decir con seguridad si hay un dnico tipo de relacién entre el alma y el cuer-
po: el que conocemos? Y ese, ¢nos es realmente conocido? ¢Y qué significa para un «alma»
—inseparablemente corporal y animica— el integrarse por obra de la gracia de Cristo, en un
mundo nuevo que ya se estd constituyendo corporalmente? Y, vista desde la perspectiva de
la vida eterna, ¢en qué consiste la distancia, ciertamente existente pero no extensa temporal-
mente, entre el ingreso actual en la bienaventuranza [...] y la resurreccién en el dia final?»
(BALTHASAR, H.U. VON, Escatologia en nuestro tiempo, 56, nt 12). Estas preguntas de Balthasar,
por su parte, suscitan otros interrogantes en el lector de su escrito: ¢en qué sentido el alma
es «inseparablemente corporal y animica»?; ¢qué significa que la distancia entre muerte y
resurreccién es «no extensa temporalmente»?; cuando habla de que el mundo nuevo «ya se
estd constituyendo corporalmente», ¢se refiere al cuerpo mistico que es la Iglesia?

Karen Kilby observa que «Balthasar frecuentemente escribe como posicionado sobre sus
fuentes —sobre la tradicion, sobre la Escritura, sobre la historia— e incluso también sobre
sus lectores. Frecuentemente parece que presume, que pone el punto en su forma mds
aguda y polémica, una visién propia del ojo de Dios» (KILBY, K., Balthasar. A (Very) Cri-
tical Introduction, Grand Rapids, Cambridge: Eerdmans, 2012, 13). Con este juicio, Kilby
no pretende hacer una valoracién moral sobre el autor, sino constatar un modo de hacer
teologia que se encuentra a lo largo de toda la obra de Balthasar: el partir de una precom-
prensién del mundo para tomar de las fuentes lo que sirva a esta idea inicial. Por ejemplo,
sobre el tratamiento de la patristica, Brian Daley comenta que Balthasar «dedic6 una ex-
traordinaria energia y atencion a leer las obras de los Padres que le atrafan, e incluso hizo
investigacién primaria textual y literaria en algunos de ellos. Pero tras decir y hacer todo,
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él los sigue utilizando esencialmente como fuentes que sostengan su propio compromiso
con el pensamiento y la cultura moderna europea. En consecuencia, sus discusiones sobre
los Padres, tan extensivas, resultan de algiin modo un acompaiiamiento a su personal agenda
intelectual>», en vez de permitir que los autores antiguos nos hablen con sus propias voces
(DALEY, B., «Balthasar’s reading of the Church Fathers», en OAkEs, E. T. y Moss, D. (ed.),
The Cambridge Companion to Hans Urs von Balthasar, Cambridge: Cambridge University
Press, 2004, 189; cfr. 202).

Véase el libro ya citado de PITSTICK, A.L., Light in Darkness. Hans Urs von Balthasar and the
Catbholic doctrine of Christ’s descent into Hell, Grand Rapids, Cambridge: Eerdmans, 2007, y los
debates mantenidos por esta autora y Edward T. Oakes en las revistas First Things 168 (2006)
25-32;y 169 (2007) 16-19; e International Fournal of Systematic Theology 9 (2007) 184-199; 11
(2009) 131-145; y 13 (2011) 3-24.

Cfr. SERVAIS, J., «Per una valutazione dell’influsso di Adrienne von Speyr su Hans Urs von
Balthasar», Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 67-89; LOCHBRUNNER, M., «Das Ineinander
von Schau und Theologie in der Lehre vom Karsamstag bei Hans Urs von Balthasar», Rivista
Teologica di Lugano 6 (2001) 171-193.

MATEO-SECo, L.F,, «Recensién a Johri, M., Descensus Dei. Teologia della Croce nell’opera di
Hans Urs von Balthasar>, Scripta Theologica 15 (1983) 1055.

BALTHASAR, H.U. VON, Tiatado sobre el infierno. Compendio, Valencia: Edicep, 1999, 136. Este
volumen contiene tres pequefios ensayos publicados en los dltimos afios de la vida del autor:
s Qué podemos esperar?, Un pequeiio discurso sobre el infierno y Apokatdstasis.

HAUKE, M., «‘Sperare per tutti’? Il ricorso all’esperienza dei santi nell’ultima grande contro-
versia di Hans Urs von Balthasar», 219.

En este sentido, se podria calificar su trabajo intelectual como una «teologia pascual>. Para
Ratzinger, el centro de la fe es Cristo, y en el centro de la cristologia se encuentra el Misterio
pascual. De ahi que el autor critique la contraposicién entre teologias de la Encarnacién y teolo-
gias de la Cruz: cfr. RATZINGER, J., Introduccion al Cristianismo, Salamanca: Sigueme, 1970, 195ss.
Cfr. BLANCO, P,, Joseph Ratzinger — Benedicto XVI. Un mapa de sus ideas, Madrid: BAC, 2012, 16.
Se trata de un tema que le fue siempre querido, porque €l mismo naci6 en el Sibado Santo
de 1927 y fue el primer bautizado de ese afio con el agua recién bendecida: «siempre ha sido
muy grato para mi el hecho que, de este modo, mi vida estuviese ya desde un principio inmer-
sa en el misterio pascual, lo que no podia ser mds que un signo de bendicién. Indudablemente
no era el domingo de Pascua, sino exactamente el Sébado Santo. No obstante, cuanto mds lo
pienso, tanto mds me parece la caracteristica esencial de nuestra existencia humana: esperar
todavia la Pascua y no estar adn en la luz plena, pero encaminarnos confiadamente a ella»
(RATZINGER, J., Mi vida. Recuerdos (1927-1977), Madrid: Encuentro, 1997, 22). Cfr. RATZIN-
GER, J., «De dénde nacen mis meditaciones sobre la Semana Santa» [prélogo de 1997], en La
muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, Madrid: Encuentro, 2013, 8-9.
RATZINGER, J., El espiritu de la liturgia. Una introduccion, Madrid: Cristiandad, 2001, 124-125.
Ibid., 124.

Ibid., 125.

Tbidem.

Ihid.. Mis adelante dird: «el bautismo es vivir, al mismo tiempo que Cristo, su descenso a los
infiernos y su ascension, y ser acogidos, por medio de él, a la comunién de la vida nueva»
(ibid., 160).

RATZINGER, J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 36.

Thidem.

«Dios no es solo la palabra comprensible; es también el motivo silencioso, inaccesible, in-
comprendido e incomprensible que se nos escapa. Sabemos que en lo cristiano se da el pri-
mado del Logos, de la palabra sobre el silencio: Dios b2 hablado, Dios es palabra. Pero con
eso no hemos de olvidar la verdad del ocultamiento permanente de Dios. Solo si lo experi-
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mentamos como silencio, podemos esperar escuchar un dia su palabra que nace del silencio»
(RATZINGER, J., Introduccion al cristianismo, 258).

RATZINGER, ]J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 38.

Tbidem.

Ibid., 42.

Ibid., 46.

Ibid., 42.

Ibid.. El autor sostiene que esta superacién de la soledad debe ser la clave exegética de «los
textos de los padres que hablaban de la salida de los muertos de sus sepulcros, de la apertura
de las puertas del infierno, textos que se interpretaron mitolégicamente; también hay que
comprender asi el texto, al parecer tan mitico, del evangelio de Mateo donde se nos dice
que con la muerte de Jesis se abrieron las tumbas y que salieron los cuerpos de los santos»
(RATZINGER, ]., Introduccion al cristianismo, 263).

RATZINGER, J., Introduccion al cristianismo, 260.

Tbidem.

RATZINGER, J., El camino pascual, 2 ed. Madrid: BAC, 2005, 128.

RATZINGER, J., Introduccion al cristianismo, 260. Esta soledad radical del hombre constituye «la
contradicciéon mds profunda con su esencia de hombre» (ibid.). Se trata de una experiencia
antropolGgica, vista también por Sartre: «nadie puede entrar en lo mds intimo de otra perso-
na. Todo encuentro, por muy hermoso que sea, fundamentalmente no hace sino adormecer
la incurable herida de la soledad. En lo mis profundo de nuestra existencia mora el infierno,
la desesperacion, la soledad inevitable y terrible» (ibid., 262).

RATZINGER, ]J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 44-45.

RATZINGER, J., Introduccion al cristianismo, 261.

«Cristo [...] ha descendido al fondo inalcanzable e insuperable de nuestra condicién de ser aban-
donado [...] La soledad insuperable del hombre ha sido superada desde el momento en que E/ se
ha encontrado en ella. El infierno ha sido vencido desde el momento en que el amor ha entrado
también en la region de la muerte y la tierra de nadie de la soledad ha sido habitada por él [...] A
partir del momento en que en el espacio de la muerte se da la presencia del amor, se da la vida en
medio de la muerte» (RATZINGER, J., La muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 45).
RATZINGER, J., «De dénde nacen mis meditaciones sobre la Semana Santa», 13-14.

Ibid., 15.

Ibid., 16.

RATZINGER, ]., Introduccion al Cristianismo, 263. Cfr. ibid., 273.

Ibid., 252. De este modo, la sangre ofrecida por Cristo «no hemos de concebirla como un don
material, como un medio de expiacién cuantitativo, sino simplemente como la concrecién
del amor del que dice Juan que llega hasta el fin (Jn 13,1)» (RATZINGER, ]., Introduccion al
Cristianismo, 250).

Ibid., 253. Este es, segtn el autor, el significado de la Cruz en la liturgia del Sdbado Santo an-
tes de la reforma del Vaticano II: «la liturgia del Sdbado Santo se refiere mds bien a la imagen
de la Cruz més apreciada por la Iglesia antigua: a la Cruz rodeada por rayos luminosos, signo
a un tiempo de la muerte y de la resurreccién» (RATZINGER, J., La muerte de Cristo. Meditacio-
nes sobre la Semana Santa, 48). Se trata de una liturgia de esperanza: puesto que la Humanidad
de Ciristo se fundamenta en la relacién filial de amor con su Padre, «resurge necesariamente
mis alld del umbral de la muerte y asume de nuevo su plenitud humana, la indivisible unidad
de alma y cuerpo [...] A través de El, 1a humanidad ha sido introducida en la naturaleza misma
de Dios: este es el fruto de su muerte. Nosotros existimos en Dios» (RATZINGER, J., El camino
pascual, 129). De ahi que la plegaria cristiana se realice orientdndose, esto es, volviéndose al
oriente, hacia la Cruz, que es el emblema de Cristo glorioso que retorna. La Cruz es signo
de esperanza: no significa solo un evento del pasado, sino del futuro (cfr. RATZINGER, J., La
muerte de Cristo. Meditaciones sobre la Semana Santa, 49).
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RATZINGER, J., Escatologia. La muerte y la vida eterna, 2 ed. Barcelona: Herder, 2007, 17.
Ibid., 174.

Ibid., 131.

Esto se encuentra también de modo clarisimo en san Pablo: cfr. 17Tes 4,13-5,11; 1Co 15,12-
58; Flp 1,23; 2Co 5,1-10. Pablo no se esfuerza en explicar la cuestién antropoldgica; de esto
se deduce que acepta la herencia judia. Lo nuevo, en cambio, es «la realidad cristolégica
como lo decisivamente importante [...] Con toda obviedad, se centra cristolégicamente la
herencia judia de que se disponia» (RATZINGER, J., Escatologia, 148).

RATZINGER, ]J., Escatologia, 137.

Ibid., 136.

De esta manera, la fe cristiana da unidad a la escatologia, que en la tradicién judia estaba
sefialada por la supervivencia en el Seo/ y la resurreccién final como dos realidades que no se
conectaban adecuadamente.

RATZINGER, J., Escatologia, 136.

Ibid., 167.

Ibid., 172. «La inmortalidad no se debe al propio esfuerzo, y, aunque es don de la creacién,
no se trata de algo sencillamente dado en el plano natural>» (ibid., 174).

Cfr. ibid., 172.

Cfr. ibid., 174.

RATZINGER, J., «Entre muerte y resurrecciéon», en iD., Escatologia, 301-302. El articulo aqui
citado aparecié en la revista Commmnunio en el afio 1980, pp. 273-286. El autor lo incluy6 como
anexo en la 2 ed. de su Escatologia.

ID., Escatologia, 176.

Por eso, hablando del juicio final, dice Ratzinger: «a causa de la real interdependencia de
todos los hombres y de toda la creacidn, el que la historia llegue a su plenitud no es para nadie
algo meramente externo, que no le afecte realmente. Lo que la doctrina del cuerpo de Cristo
hace es formular aqui hasta sus dltimas consecuencias, gracias a la cristologia, lo que de suyo
hay que esperar a partir de la antropologfa misma: todo hombre existe en si y fuera de si; cada
uno existe, al mismo tiempo, en los otros, y lo que acontece en cada individuo repercute en
el conjunto de la humanidad; lo que se da en la humanidad, se da en él. Asi que el cuerpo
de Cristo quiere decir que todos los hombres son un organismo, con lo que el destino del
conjunto es también el del individuo» (#bid., 206).

Cfr. ibid., 250.

Ibid., 220.

Ibid., 204.

Cfr. ibid., 203. «Una culpa que sigue actuando es una porcién de mi mismo, alcanza hasta el
interior de mi propio ser, siendo, en consecuencia, un aspecto de mi perenne exposicién al
tiempo, en el que hay hombres que sufren muy realmente por mi causa, introduciéndose por
ello en mi propio ser» (ibid.).

Ibid., 203-204.

Ibid., 173-174. El autor utiliza Seo/ en un sentido teolégico, no propiamente exegético.

Ibid., 233.

Ibid., 246.

Ibid., 204-205.

Ibid., 248.

Ibid., 246. «Ese momento no es eterno, sino un paso, pero el intentar calificarlo de muy breve
o de largo, de acuerdo con criterios procedentes de la fisica serfa igualmente ingenuo y, en
cuanto a la cosa, absolutamente lo mismo. Su «medida temporal> radica en la profundidad de
los abismos de esta existencia, que son sobrepasados, transformados por el fuego. Comparar tal
«tiempo de existencia» con el tiempo propio de este mundo equivale a desconocer lo especifico
del espiritu humano en su relacién con el mundo y en su diferenciacién destacada respecto de
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él> (ibid., 246-247). Por esto mismo, también, Ratzinger prefiere no denominarlo zevumz, como
hace G. Lohfink, porque este es un concepto inventado por los medievales para referirse al
tiempo propio de los dngeles, espiritus puros; en cambio, en el caso del hombre, «su pertenen-
cia al mundo corpéreo tiene su influencia en el modo de su realizacién espiritual> (#bid., 198).
Desde esta teologia de la relacionalidad critica Ratzinger la idea de Greshake de la resurrec-
ci6n en la muerte mientras la historia siga su curso, aunque sea una «marcha victoriosa». «Tal
marcha victoriosa de Dios implicaria algo cruel y despreciativo para el hombre. El Dios que
llegamos a conocer en la cruz de Cristo es distinto. Para El la historia es tan real que lo lleva
al Seol, es tan real que el cielo s6lo puede ser verdadera y definitivamente tal cuando esté sobre
una nueva tierra» (ibid., 205).

Ibid., 199.

Tbidem.

Tbidem.

Ibid., 199-200.

ID., «Entre muerte y resurreccién», en Escatologia, 300-301.

El concepto de persona es «una de las categorias fundamentales de la teologfa ratzingeriana
[...,] un principio estructurante de su propio pensamiento» (BLANCO, P., Foseph Ratzinger —
Benedicto XVI. Un mapa de sus ideas, 24-25). Cfr. el apartado «<El concepto de persona» en
Ratzinger, J., Introduccion al cristianismo, 150-153.

Ratzinger utiliza el término $eo/ de manera ambigua, unas veces refiriéndose al lugar de los muer-
tos, y otras indicando el infierno de los réprobos. Este «juego» le permite superar la univocidad
de la interpretacién de Balthasar. Por otra parte, el infierno, entendido como autoexclusién ex-
plicita de la comunién con Cristo, serfa «inaugurado» con el descensus del Sefior: cfr. OAkes, E.T.,
«Benedict the theologian. Irreducible faith», The Christian Century 128-14 2011) 26.

Es interesante que Ratzinger se refiera a la recomposicién de una relacién fundamental en
lo profundo del ser del hombre. Esta idea es coherente con la doctrina catdlica de la justifi-
cacién, que entiende la accién de la gracia como una transformacién en lo mds intimo de la
persona humana. A la vez, es un nuevo argumento contra la tesis de una justificacién extrin-
secista, propia de la Reforma.

Se trata originariamente de un articulo aparecido en Zestschrift fiir Katolische Theologie 79
(1957) 1-44, al que el autor afladi6é un «excurso sobre el martirio». Se citard por la segunda
edicién castellana: RAHNER, K., Sentido teoldgico de la muerte, 2 ed. Barcelona: Herder, 1969.
Cfr. RAINER, K., Sentido teoligico de la muerte, 22.

Cfr. Ruiz DE LA PENA, J.L., El hombre y su muerte. Antropologia teoldgica actual, Burgos: Alde-
coa, 1971, 264y 266.

RANNER, K., Sentido teologico de ln muerte, 21-22.

Esto no supone, advierte Rahner, que por la muerte el mundo pase a ser «cuerpo del alma
[...] Ni tampoco se trata, naturalmente, de una omnipresencia del alma en la totalidad del
cosmos. El alma, en efecto, abandona su lugar determinado en tiempo y espacio dentro de este
mundo y de la relacién de las cosas particulares entre si, y por eso no puede pensarse en una
repentina ubicuidad de esta dimensién» (ibid., 24).

Cfr. ibid., 65.

Cfr. ibid., 68.

Cfr. ibid., 65.

Ibid., 69.

Cfr. ibid., 78.

Thidem.

Ibid., 70.

«Supuesta la asuncién de la carne del pecado y, consiguientemente, de la muerte, nunca se
podri propiamente decir que Cristo nos hubiera podido también redimir por otra cualquiera
accién moral que Dios hubiera aceptado como rescate nuestro» (bid.).
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Para sostener esto, Rahner parte de una consideracién antropolégica: puesto que a lo largo
de toda su vida el hombre «va muriendo su muerte [...,] se comprende mejor c6mo la vida y
la muerte de Cristo, aun en su sentido redentor, constituyen una unidad. La vida de Cristo
nos redime en cuanto la muerte estd axiolégicamente presente en toda ellax (ibid.).

Y aunque no se sostenga esta hipdtesis —admite el autor—, se debe afirmar, por el testimonio
de la Sagrada Escritura, «que por la muerte de Cristo se abrié de un modo nuevo para el
mundo entero aquella realidad espiritual que El posefa desde el principio y actuaba en su
vida, cuya consumacién llegarfa por su muerte» (ibid., 71).

Ibid., 72.

Ibid., 73. Sin embargo, antes el autor habia formulado la hipétesis —lo que en Rahner tiende
a ser afirmacién— de que la relacién césmica del hombre, de todo hombre, tras la muerte
«acaso pueda significar que el alma, al abandonar en la muerte su forma corporal limitada y
abrirse al todo, concurre de alguna manera a determinar el universo y lo determinaria preci-
samente como fondo de la vida personal de los otros en cuanto seres corporeoespirituales»
(ibid., 25). ¢En qué se diferenciaria, por tanto, la nueva influencia de la muerte de Cristo de
la «influencia inmediata realizada dentro del mundo por la persona particular, en razén de su
relacién real y ontolégica con €l, a la que se ha abierto con la muerte» (ibid.)?

1bid., 74. Marcello Bordoni ve esta teoria de Rahner cercana a la intuicién del «Cristo c6s-
mico» de Teilhard de Chardin en su obra Le milien divin. Essai de vie intérieure, del afio 1957
(contemporineo al articulo de Rahner): cfr. BORDONI, M., Gesit di Nazaret, Signore e Cristo.
Saggio di cristologia sistematica, vol. III: 1] Cristo annunciato dalla Chiesa, Roma: Herder, 1986,
534.

Para Rahner, en efecto, la unidad radical del mundo a la que se incorpora el difunto subyace
a la diversidad espacio-temporal: cfr. RAHNER, K., Sentido teoligico de la muerte, 72.

El autor ve coherente con esta visién la «doctrina de la causalidad instrumental fisica de la
humanidad de Cristo» para la donacién de la gracia a los hombres: cfr. ibid., 74.

Ibid., 79.

Ibid., 77.

Cfr. ibid., 63.

Ibid., 103. Cfr. dbid., 77.

«El orden sobrenatural es el orden real y en él no tenfa que darse la muerte», afirma el autor
(bid., 78).

Rahner cita como base de esta afirmaci6n a un escritor del siglo VI: «nuestra muerte mistica
no es distinta de la pragmdtica, aunque solo en la pragmdtica se consuma» (Eutiquio, Sobre
la Pascua, 5; cit. en RAHNER, K., Sentido teoligico de la muerte, 83). El fundamento escritural
para esta sentencia lo encuentra el autor en Rm 6,4: «cuando Pablo dice que por el bautismo
hemos sido sepultados juntamente con Cristo para la muerte, aqui «muerte», en cuanto es
suya (de Cristo), solo puede entenderse de la muerte real [...] Se trata justamente de la par-
ticipacion en la muerte de Cristo por nuestra muerte real, una participacion que se realiza
constantemente de nuevo a lo largo de la vida y que llega a su consumacién en la muerte real
del cristiano» (RAHNER, K., Sentido teoldgico de lu muerte, 82-83).

RANNER, K., Sentido teologico de ln muerte, 79-80.

Ibid., 79.

ERNsT, C., «The Theology of Death», The Clergy Review 44 (1959) 601, cit. en RUIZ DE LA
PENA, J.L., EI hombre y su muerte, 262.

Cfr. ERNsT, C., «The Theology of Death», 599, cit. en RUIZ DE LA PENA, J.L., E/ hombre y
su muerte, 262.

Cfr. ErRNsT, C., «The Theology of Death», 601, cit. en RUIZ DE LA PENA, J.L., E/ hombre y
su muerte, 262.

Sin embargo, Juan Luis Ruiz de la Pefia no estd totalmente de acuerdo con esta critica: para
él, la teoria de Rahner sobre la muerte «se sitia en el marco de una estrecha unidad de los tres
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momentos pascuales (muerte, descenso, resurreccién)» (Ruiz de la Pefia, J.L., E/ bombre y su
muerte, 263). Admite, no obstante, que «una teologia de la muerte debiera acaso prestar mds
atencion a este acontecimiento [= la resurreccién], en el que las fuentes de la revelacién ven
la victoria sobre aquella, y que, por lo mismo, es la Gltima y definitiva palabra de la fe acerca
del misterio en cuestién» (ibid., 268).

RANNER, K., Sentido teologico de ln muerte, 59.

Ru1z DE LA PENA, ].L., EI hombre y su muerte, 261.

Ibid., 262. Cfr. ibid., 267.

Cfr. RAHNER, K., «La vida de los muertos», en Escritos de teologia, IV, 4 ed. Madrid: Cristian-
dad, 2012, 401-408.

Ibid., 401.

Ibid., 402. «La eternidad resulta del tiempo y no es solo una recompensa después del tiempo
y afiadida a él» (ibid., 406).

Thid., 402.

Ibid., 406.

Ibid., 406-407.

Ibid., 407.

Cfr. ibid..

Cfr. BALTHASAR, H.U. VON, Teologin de los tres dins, 126-127, nt 105.

Cfr. GALOT, ]., Fesiis Liberador. Cristologia II, Madrid: Centro de Estudios de Teologia Espi-
ritual, 1982, 343-372. Se trata originalmente de un articulo aparecido en 1961 -GALOT, J.,
«La descente du Christ aux enfers», Nouvelle Revue Théologique 83 (1961) 471-491-, incluido
en este libro como capitulo con el titulo «La glorificacién espiritual de Cristo en la muerte».
Cfr. GALOT, ], Jesiis Liberador, 371. «Para ser precisos —dice el autor en otro lugar—, la resurrec-
cién consiste en una vida nueva dada al cuerpo» (GALOT, J., «La vittoria di Cristo sulla morte»,
La Civilta Catrolica 138-I1 (1990) 118), es una repercusién en la carne de la glorificacién del
alma (cfr. #bid., 124). Galot responde a la posible objecién sobre la preeminencia de la resu-
rreccién como evento de salvacién definitiva, segtn la confesion de la Biblia y de la Tradicién.
Para el autor, la resurreccion es efectivamente el acontecimiento principal «por lo que respecta
a aquellos que viven en la tierra, para la Iglesia» (ID., Jesiis Liberador, 354). La resurreccién es
la manifestacion para nosotros de la gloria alcanzada por Cristo, la victoria visible a nuestros ojos.
Ademis, la resurrecciéon comporta la glorificacién de la naturaleza humana entera, no solo del
alma. La muerte es completamente vencida con la resurreccién (cfr. ID., «La vittoria di Cristo
sulla morte», 124). «Pero en relacién con el mundo espiritual, el triunfo ha tenido lugar desde
el mismo momento de la muerte de Jesds» (ID., Fesiis Liberador, 354).

Cfr. ID., «La vittoria di Cristo sulla morte», 119-120.

Cfr. ibid., 119.

Tbidem.

A diferencia de otros autores, para Galot la victoria de Cristo sobre la muerte no estd tanto
en el «salir vivo de» ella como en el «estar vivo en» ella (aunque esto dltimo concluye con la
salida para resucitar).

Cfr. ibid., 123.

Ibid., 122.

Galot hace referencia al articulo de GARCIA CORDERO, M., «La esperanza del mds alld en el ju-
daismo contemporineo de Jests», Ciencia tomista 113 (1986) 209-249, especialmente 219-222.
GALOT, J., «La vittoria di Cristo sulla morte», 122. Segin el autor, Jesds no tiene experiencia
ni del pecado ni del infierno, sino solo de la muerte. Experimentindola, ha quitado a la muer-
te «el cardcter de punici6én del pecado que le habfa sido atribuido en la tradicién judaica. Per-
fectamente inocente, El no podia sufrir una punicién» (ibid.). Para Galot, la kendsis de Jests
consistié en renunciar a las propiedades de gloria de su divinidad; este estado de humillacién
tiene su punto final con la muerte (cfr. ibid., 123).
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Ibid., 120.

Desde entonces, «los hombres saben que, pasando a través de la muerte, comparten el desti-
no de aquel que es Dios» (ibid., 121).

b, Festis Liberador, 370.

Ip., «La vittoria di Cristo sulla morte», 124.

Ibid., 129. La razén es que «con la visién beatifica que pertenece a su alma humana, El ve al
Padre en el Espiritu; siendo Hijo de Dios, introduce esta visién humana en el misterio trini-
tario. Su posicién filial confiere un cardcter dnico a su visiéns (ibid.).

Tbidem.

«Asi como la gracia de la filiacién adoptiva implica al mismo tiempo una semejanza y una
participacién de la filiacién trascendente de Cristo, asi el estado de gloria de los hijos adop-
tivos se asemeja al del Hijo unigénito» (ibid.).

Por ejemplo, podria dar cuenta del estado intermedio la afirmacién de que la gracia es una
participacién en la vida divina del Cristo glorificado (en el alma y en el cuerpo), de modo
que, al morir la persona, el alma sigue subsistiendo con la glorificacién imperfecta que ya po-
sefa, mientras que el cuerpo, que ya habfa comenzado a participar de cierta glorificacién —el
cristianismo no es solo una doctrina para el alma-, sufre la corrupcién pero estd sellado para
la resurreccién. Como la vida divina en el alma del cristiano no es sino vida filial, se podria
decir que la filiacién divina es la fuente y la razén de la vida que gozari el alma entre muerte
y resurreccién. Pero estas son consideraciones que Galot no hace.

Ibid., 127.

El efecto retroactivo es posible porque «en el momento en que Jests entré en el mds alld,
se encontré en una condicién que superaba el correr del tiempo material. Su poder glorioso
pudo ejercitarse en este nivel superior, con un influjo sobre el pasado. Con esto se comprende
mejor por qué la gracia recibida por las generaciones precedentes es gracia de Cristo como
aquella concedida a los que se adhieren a la Iglesia» (ibid., 127-128). Ciertamente esta teoria
sobre el tiempo y la eternidad puede parecer a primera vista cdndida y dificil de sostener
(cfr. LEw1s, A., Between Cross and Resurrection. A Theology of Holy Saturday, Grand Rapids:
Eerdmans, 2001, 39, nt 43). En efecto, Galot afirma que Jesuds en su descenso a los infiernos
«re-crea» la historia, para salvar a los mds obstinados pecadores de todos los tiempos (cfr.
GALOT, J., Jesiis Liberador, 362). :Cémo es posible esto?

GALOT, J., «La vittoria di Cristo sulla morte», 128.

Galot sostiene que segtn la idea de la Primera carta de Pedro, «los difuntos han debido recibir,
por analogfa, aquello que los bautizados reciben sobre la tierra» (ibid., 131). Esta afirmacién
es coherente, si no derivada, con las teorfas paleocristianas del bautismo conferido por Cristo
en su descenso a los infiernos. La relacién entre descensus y bautismo es explicita en el texto
de 1P, como se ha visto.

Ibid., 129.

«No habia ninguna necesidad de anticipar el estado de gloria; los que habian acogido la gra-
cia estaban ciertos, después de la muerte, de entrar un dia en la beatitud perfecta» (ibid., 129).
En este aspecto, el autor critica las posiciones de santo Tomds y de H. Quilliet, las cuales,
afirmando la glorificacién inmediata de los salvados, retrasan la entrada en el Cielo de Cristo
y de los demids difuntos al momento de la Resurreccion y de la Ascension, respectivamente.
Para Galot, estos eventos tienen que ver con la glorificacién del cuerpo, no con la apertura
del Cielo. Ademds, no tendria sentido un Cielo cerrado cuando el mismo Cristo promete al
buen ladrén que <hoy mismos estarfa con El en el «Paraiso» (cfr. bid., 130).

Cfr. ibid., 131.
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