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PROLOGO

Este libro estd escrito con la conviccidn de que la fe en la resu-
rreccion del Crucificado constituye el nervio y el centro de la fe
cristiana, y de que la reanimacion de la fe cristiana en nuestra época
debe partir de este punto neurdlgico. Su profundizacion especialmente
es urgente ante las dificultades que experimentan muchos -contem-
pordneos para creer en el Resucitado.

El libro es fruto de un estudio intenso y prolongado del tema. Un
esbozo fragmentario, redactado en 1982, aparecid como articuio con
el titulo «Auferstehung» en Neues Handbuch Theologischer Grund-
begriffe. El lector encontrard aqui desarrollade con la profundidad
exigida por el tema lo que alll quedd omitido o sélo aludido.

La introduccion muestra los accesos antropolégicos partiendo de
las dificultades actuales de comprensidn. Los dos primeros capitulos
analizan las tradiciones biblicas fundamentales en su desarrollo his-
térico. Dos capitulos de teologia fundamental abordan, en didlogo
con las objeciones de la critica moderna, las cuestiones del origen
del testimonio pascual y de la credibilidad actual de esa fe. El punto
nuclear del libro lo forma el capitulo sistemdtico final, que intentq
aclarar el sentido de la fe en la resurreccicn de Jesis dentro de su
ldgica interna, y poner de manifiesto su importancia para el pensa-
miento y la accidn de los cristianos. La totalidad de la fe queda as¢
“englobada desde el punto focal de la resurreccion de Jesis crucificado.

Dedico este libro a mi madre Klara Forster de Kessler (6-10-1916-
16-5-1930) en recuerdo agradecido.

También deseo agradecer a mis colaboradores, los estudiantes
Joachim Ackva y Susanne Brenner, por las ayudas técnicas recibidas,
la correccion de pruebas y la confeccion del indice onomdstico. Y a
la sefiora Helene Reising, que transcribié fielmente el manuscrito, no
siempre fdcil de descifrar. A Michael Lauble, en ﬁn, por si esmerado
trabajo de edicidn en la Patmos Verlag.,

Hans Kessler



INTRODUCCION

La resurreccion de Jesucristo constituye un tema clave, quiza el
terha clave de la fe cristiana. De ella depende la respuesta en casi
todas las cuestiones de lafe y de Ia teclogia, aunque eI cristiano medlo
no sea consciente de ello.’

La presente obra estd escrita con 1a intencidn de abordar 1a resu-
rreccidn de Jesucristo con la mayor profundidad'y amplitud posible.
Analiza sus aspectos histdrico-biblicos (capitulos I ¥ II), los aspectos
de teologia fundamental (capftulos Il y IV) y los aspectos sisteméticos
(capitulo V). Todo ello en un intento de destacar (especialmente en
el dltimo capitulo) 1a szvmflcamén existencial y préctica de la resu-
rreccién de Jesds. -

Esta introduccibn va encamiinada a avanzar algunas observaciones
1) sobre el rango fundamental del mensaje de la resurreccién del
crucificado, 2} sobre Ias notables diffcultades que presenta ese mensaje
para el hombre actual y 3) sobre las posibilidades de un acceso general,
antropoldgico, al mismo.

1. La significacién fundamental, olvidada y redescubierta,
de la resurreccién de Jesis

La significacién fundamental de la resurreccién de Jests para la
vida vy el pensamiento cristianos se ird perfilando en todo su alcance
a lo largo de estas pdginas. En este apartado se trata sélo de sefialar
puntos fundamentales v de hacer algunas referencias a la historia de
la teologia.
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a) Observaciones generales

Ya en el plano histdrico, la creencia en la resurreccion de Jesids
que germind después del viernes santo fue el paso inicial para la
génesis del cristianismo. Esta fe en Ia resurreccién de Jesiis ejercié
una influencia dificil de precisar. Tuvo como efecto, después de la
muerte en cruz de Jesds, la formacidn de la comunidad o Iglesia
primitiva, v dio un impulso decisivo al mensaje de Jests y a su
transmisidn oral y escrita. No hay ningtn escrito o tradicién neo-
testamentaria (incluida la fuente de los logia) que no tenga como
fundamento. la fe pascual; todos los documentos escritos fueron
redactados a la luz de la pascua. De ésta arranca la génesis del
cristianismo. Pero esto no fue algo azaroso o contingente,

En efecto, no es casual que la resurreccién de Jesds (revelada
v crefda) fuese, a partir del viernes santo, el origen histérico préximo
de la fe cristiana primitiva. Cabe afirmar como principio que la
resurreccion de Jesids, junto con su actividad terrena, es el funda-
mento y la piedra angular de la fe cristiana en general y en todos
los tiempos, De ella depende el potencial de actualidad que posee
el Dios de Jesucristo y, por tanto, la fe cristiana. Pablo seftala con
extrema precisién lo que fue el punto decisivo para el cristianismo
primitivo: «Si Cristo no ha resucitado, entonces nuestra predicacién
no tiene contenido ni vuestra fe tampoco», entonces «seguis con
vuestros pecados» y «los cristianos difuntos han perecido» (1 Cor
15,14.17s); entonces también los cristianos somos «como €508 otros
que no tienen esperanza» (1 Tes 4,13), «los més desgraciados de
Ios hombres» (1 Cor 15,19). Pablo afirma, nada menos, que toda
Ia creencia cristiana cae por tierra si la frase «Jesds, el Crucificado,
resucité de la muerte» no tiene valor o cabe pasar de ella. Esta frase
es radical y absolutamente irrenunciable.

Por eso las iglesias cristianas (y sus te6logos més importantes)
han considerado y afirmado siempre la resurreccion de Jesds como
principio y como fundamento. Esta creencia figura en los credos
de las iglesias, al igual que la esperada resurreccién de los muertos
(cf. DS 2.5.6.10-76.125.150 y passim). Pero en las teologias, sobre
todo de la Iglesia occidental, estuvo ausente durante siglos como
tema de reflexién explicita, o sélo fue objeto de estudio a escala
muy limitada v no se ahondé en todo su contenido, con grave
~ perjuicio para la vida y el pensamiento cristianos. En realidad, la
resurreccion de Jesiis fue a veces un tema marginado, por diversas
razones, ¥ encontrdé un tratamiento insuficiente.
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by Indicaciones de historia de la teologia

Yala teologia de 1a Iglesia antigua se interesé més por la encarmacién
que por la resurreccion desde mediados del siglo 11, 1a época de Ia lucha
contra el gnosticismo cristiano-herético (que se distanci6 de la historia
terrena de Jesds y basé toda su doctvina de la redencidn, unilateral v
exclusivamente, en una resurreccién aislada y no corporal de Jesis),
porque asi podia desarrollar, en su situacidn, una soteriologia del Cristo
integral para el ser humano integral’. No obstante, y a pesar de este
viraje, la doctrina de los Padres sobre la encarnacién hace referencia a
la resurreccién como su coronamiento®; de ahi que la Pascua sea en las
iglesias orientales —guiadas por la doctrina de los Padres— la solemnidad
de las solemnidades. La creencia de toda la iglesia antigua puede resu-
mirse en la frase: «elimina la resurreccidn y destruirds el cristianismo en
el acto»®. Sélo en la cristologia occidental posterior fuvo ese viraje no-
tables consecuencias. Asi, Ia escoldstica medieval, guiada sobre todo por
intereses metafisico-especulativos, relegd el tema de la reswreccién de
Jestis en aras de una elaboracién especulativa de la doctrina sobre la
unidad divino-humana de Jesucristo y sobre su muerte expiatoria, y se
orientd mds hacia cuestiones ontoldgicas de la resurreccidn (propiedades
del cuerpe resucitado, etc.) que hacia su significacidn soterioldgica®, Esta
deformacion de Ia teologia de la Pascua (v, en consecuencia, de la
espiritualidad pascual) se acentué con la necescoldstica de los siglos XIX
y XX; sus manuales de dogmdtica ofrecen tratados amplios sobre la
encammacion y muerte en cruz, pero despachan la Pascua en pocas lineas
(acerca de la causa ejemplar y eficiente de nuestra propia resurreccién)’.

1. Cf. R. Staats, Auferstehung (Alte Kirche), en TRE IV (1979} 514-529, agui 520~
524.

2. Cf L1 P. Jossua, Le Salut. Incarnation ou mystére pascal chez les Péres de UEglise
de 8. Irénée a S. Léon le Grand, Paris 1968. :

3. Segin 1. Scheffczyk, Auferstehung. Prinzip des christlichen Glaubens, Einsiedeln
1976, 46, nota 49, esta frase se encuentra en Agustin, in Ps. 101, 2n.7. Ei resultado de
un examen atento es que la frase no se encuentra ni alif ni en ningén otro pasaje de
Agustin, pero puede considerarse como un buen resumen de lo que Agustin dice en ese
Ingar {otras referencias y citas del libro de Scheffczyk tampoce resisten un examen aterto,
por ejempio p. 59s, notas 77.79).

4. Puede valer como ejemplo ia cristologia v la soteriologia de Tomds de Aquino,
que en sa Sunmuna theologiae dedica a la doctrina de la encarnacitn y a sus consecuencias
para la humanidad de Jesucristo més de 20 gugestiones, y a la resurreccién de Jesds sélo
4 (a saber, STh UT q. 33-56). :

5. Cf K. Rahner, Cuestiones dogmdticas sobre la piedad pascual, en 1d., Escrites
de teologia IV, Madrid 1962, 159-175. Rahner menciona, por ejemplo, dos manuales
recientes: L. Ott, Grundriss der Dogmatik, Freiburg *1959 «ofrece pdgina y media (232s)
sobre nuestro tema, que se refieren ademds casi exclusivamente al hecho de la resurmreccién
desde In perspectiva de la teologia fundamental. Al significado soteriolégico dedica siete
ifneas: la resurreccién sirve para completar la redencién y es el modelo ¥ la prenda de
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Y la apologética (teologia fundamental) neoescoldstica se interesd por la
resurreccion de Jesds casi Unicamente como prueba de su divinidad v no
en su verdadero contenido; Ia Pascua, centro de la fe cristiana (creencia
en el Sefior exaltado vy vivo en el momento presente) pasd a ser una
demostracién externa de 1a credibilidad de la fe..

Otro cambio lmpgrta{lte se.advierte en forma progresiva desde el
siglo XVIII: Ia critica histdrica-y-las controversias sobre la realidad
del acontecimiento de la resurreccidn, el énfasis unilateral de una
subjetividad individualista'y su afdn de bisqueda de una autonomia
ilimitada de la razon, el cuestionamiento de una vida resucitada como
consuelo ilusorio y evasién de la vida terrena y, por dltimo, el an-
gostamiento positivista de la realidad (que seria lo verificable expe-
rimentalmente o lo comptobable, lo funcional, lo construible, lo efi-
ciente a nivel intersubjetivo, etc.) parecian aconsejar €l repliegue hacia
posiciones menos problemadticas y mas firmes: el mensaje y la actividad
del Jesiis terreno, prepascual. Es lo que hicieron ya algunos teélogos
protestantes del siglo XIX": las afirmaciones neotestamentarias sobre
Ia resurreccién de Jesds producian perplejidad; por eso se les resté
importancia y fueron descartadas en lo posible. Actualmente esta aten-
cién exclusiva al Jesds terreno resulta algo casi obvio para amplios
sectores de cristianos tanio protestantes como catSlicos.

Frente a esta postergacion secular de la resurreceion de Jesucristo en
Ia teclogia (v, por tanto, en la predicacién v en la vida cristiana), que
sélo hoy se advierte en todo su alcance, han -surgido conatos, desde 1920
aproximadamente, de una nueva reflexidn sobre su relevancia neotesta-
mentaria original (comprobable y sedimentada en los simbolos de la fe
de las iglesias). La primera guerra mundial provocd en muchos espiritus
una primera reaccién pesimista sobre las posibilidades del hombre au-
ténomo y de la sociedad burguesa, ¥ dio lugar a un redescubrimiento de
la escatologia. Bl gran teGlogo protestante Karl Barth considera, siguiendo
a Pablo, que la resurreccién de los muertos no es un tema especial, sino
el «sentido y nervio» de toda la predicacidn. cristiana, gue ilumina el
resto; su negacion es para €l «un ataque al cristianismo como tal»’. La

nuestra propia resurreccién corporal ¥ espirituals. Y J. Solano, Summa Sacrae Theologiae
I, Madrid 1956, dedica en su cristologia de 329 p. una pégina, no completa {312), a
la resurreccién de Cristo.

6. Cf. por ejempio D. F. sahiexermache; Der christliche Glaube, Berlin %1831, ed.
por M. Redeker (Berlin 1960), II, 82-84. Schiejermacher formula el principio: «el hecho
de Ia resurreccion y de ia ascensidn de Cristo, y la predicacién de su retomo para el juicio
final, no pueden considerasse como paries integrantes de la doctrina sobre su personax
(82). Y explica: «Los discipulos reconocieron en €l al Hijo de Dios, sin sospechar nada
de su resurrecci6n y ascension, y 1o mismo podemos decir de nosotros» (ibid.). -

7. K. Barth, Die Auferstehung der Toten. Eine akedemische Vor’lesung wiber 1 Cor
15, Zirich 1924, 62 y 65. . .
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resurreccion de Jesucristo constituye. para Barth el centro y fundamento
por antonomasia: «8i hay un axioma en la teologfa cristiana, ese-axioma
es: Jesucristo, resucitd, resucitd de verdad. Y nadie puede escamotear
este axioma. Nosotros s6lo podemos repetir lo-que nos fue comunicado
como afirmacién central del testimonio biblico en la fuetza iluminadora
del Eapirity santon®, ¥ Gerbard Kach, antor de una de 188 escasas ohras
criticas v sisterndticas dedicadas a la resurreccién de Jesueristo, comienza
diciendo que el tema de la resurreccién de Jesucristo aparece hoy como
«la cuestién decisiva que condiciona todos los- otros epunciados teold-
gicos». Se trata de esta pregunta: «,Cémo es posible que Jesis, que vivid
en un tiempo determinado... siga viviendo a través de los tietnpos sin
degenerar en una mera 1dea‘?» Sélo 1a resurreccion de Jesds «pudo hacer
que Jestis no desapareciera con su tiempo» De ahi que s6lo una teologia
que «se oriente desde el principio en la actialidad de Jesucristo» y
argumente «partiendo del Sefior presente, que actia agui ¥ ahora», teriga
futuro®. En la reciente teologfa catdlica, Karl Rahner ha sefialado espe-
cialmente el rango fundamental del mensaje pascual y ha denunciado la
falta de una verdadera teologm de la Pascua. Bl ha efectuado ademds
notables intentos de profundizacién de su contenido, especialmente en el
aspecto sotericldgice™. Segin Rahmer, la resurreccién de Jests es «el
tema ceniral de la fe» porque es la culminacidn de la obra salvadora de
Dios en el mundo y entre los hombres, en la que Dios se comunica de
modo frrevocable y por eso acoge al mundo para salvarlo de modo
definitivo, de suerte que sélo falta la realizacidn y manifestacién de Jo
que sucedié en la resurreccién de Jesis''.

Si 1a resurreccién de Jests reviste esta importancia fundamental y
central segiin el nuevo testamento y la Iglesia- anmgua y también segiin
los grandes tedlogos de nuestro siglo, resulta tanto més extrafio que este
tema apenas haya encontrado una elaboracidn sistemdtica. Aunque. en
los filtimos afios aumenta el mimero de trabajos sistemdticos (v no sélo
exe'géticos) dedicados a la resurteccion dé Jesds'™, no se puede afirmar

8. K. Barth, Dxe Kirchliche Dogmatzk Vi3, 1. Hilfee, Zdrich 1959, 47.
9. G. Koch, Die Auferstehung Iesu Christi, Tui)mgen 1959, Las citas correspondea
a las p. 1;2; 38 respectivamente.

19. Cf. ademés del trabajo mencionado en n. 5, K. Rahner, Auferstehung Jesu, en
SM 1 (1967) 403-405, 416-425, Uber die Spirimalitdt dés Osterglanbens, en Schriften
zur Tehologie X11 (Einsiedeln 1975) 335-343; Jesu Auferstehung, o.c. 344-35Z; Grundhurs
des Glaubens (Freiburg 1976) 260-278, (ed. cast.: Curso fundamental sobre la fe, Bac
celona 1973). ’

1f. -Rahner, Aaferﬂemmg Jesu en.SM 1, 420. :

12. Baste indicar aquf las contribuciones més 1mp0nantes Por la Parte evangélica,
ademds de las obras mencionadas de Barth. y Koch, W. Pannenberf, Fundomentos de
Cristologte, Selamanca 1974; id., Dogmatische Erwdgungen zur. Auferstehung Jesu: KuD
14 {1968) 105-118; J. Moltmann, Teologla de la esperanza, Salamanca *198%; Id., Gou
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en modo alguno que la teologifa sistemdtica haya realizado suficientemente
su tarea de contribuir a una comprensién existencial y prictica de la
reswreccion de Jesis frente a la-situacion actual de nuestro mundo, mds
all4 de la mera exposicidn de las ideas y afirmaciones conienidas en los
testimonios de 1a Biblia. Estamos atn muy lejos de contar con una teclogia
de 1a resurreccidn a la altura de la relevancia central que corresponde a
Ia resurreccion de Jests para la fe cristiana.

2. Dificultades de la audiencia actual ante el mensaje de Pascua

La creencia, tan fundamental para el nuevo testamento y para la
fe cristiana en general, de que Jesis resucitd y estd vivo, nunca ha
sido aceptable para un pensamiento orientado finicamente hacia el
mundo vy sus posibilidades (cf. Hech 17,31s). Pero esta creencia ofrece
también notables dificultades para muchos cristianos de nuestros dias.
Es cierto que los cristianos no suelen negar el enunciado «Jesiis re-
sucitd», pero lo interpretan en sentidos muy dispares” y esto pone de
manifiesto las diversas dificultades que el tema les plantea.

a) Topicos actuales sobre la resurreccion de Jesis

Las ideas sobre la resurreccion de Jesiis que circulan actnalmente
entre cristianos del mundo tardoburgués se pueden reducir, segiin una
encuesta reciente'®, a cuatro tipos: 1) Jests volvié a tomar posesidn

und Auferstehung. Aufersichungsglaube im Forum der Theodizeefrage, en Perspektiven
der Theologie, Miinchen-Mainz 1968, 36-56; G. Ebeling, Dogmatik des christlichen Glau-
bens I, Tubingen 1979, 256-362; F. Mildenberger, Anferstehung (Dogmatisch), en TRE
IV- (1979) 547-575. Por la parte catSlica, ademds de los trabajos de Rahner, H. U. von
Balthasar, B} misterio pascnal, en Mysterium Splwtis U2, Madrid, 1969, 143-335; XK.
Lehmann, Auferweckt am dritten Tag nach der Schrift, Freiburg 1968; A. Gesché, Die
Auferstehung Jesu in der dogmatischen Theologie, en Theologische Berichte 11, Einsiedeln
1973, 275-324; P. Schoonenberg, Wege nack Emmaus. Unser Glaube an die Auferstehung
Jesu, Graz 1974; W. Kasper, Jesds el Cristo, Salamanca °1986; E. Schillebeeckx, Die
Auferstehung Jesw als Grund der Eridsung, Freiburg 1979; A. Kolping, Fundamentai-
theologie 111, Minster 1981, 379-676.

13. 'W. Mamxsen, La resurreccion de Jesis de Nazaret, Barcelona 1974, parte del
supuesto de que hay «piena unanimidad» en relacién con la frase «Jests resucité». No
hay, segiin él, ningdn cristiano teSlogo —de cualquier corriente que sea— que no admita
este enunciado; pero la cuestién es, a su juicior «;qué significa ese enunciado?» Y aqui
-continda~, en el tema de fa comprension de esa frase, se dividen las opiniones,

14. 1. Doré, Croire en la résurrection de Jésus-Christ: Etudes 356 (1982) 525-542,
resumne de este modo, en las p. 327-531, una encuesta del seminario francés Témoignage
Chrétien. ~Resultados similares obtuvo ya la- encuesta Emnid realizada en 1967: W.
Harenberg {ed.), Was glauben die Deutschen?, Miinchen-Mainz 1967. Otros- resuitados
de encuestas en diversos paises sobre la esperanza en la resttreccion de los muertos recoge
A. R, van de Walle, Bis zum Anbruch der Morgenrdte. Grundriss einer christlichen
Eschatologie, Disseldorf 1983, 21s.
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de su cuerpo (caddver), abandoné el sepulcro, se aparecié a deter-
minados- discipulos y ellos le oyeron, le tocaron, comieron con él;
luego fue elevado al cielo para estar con Dios (el sepulcro vacio y las
apariciones constituyen la prueba de la resurreccion). 2) Es posible
que Jesds venciera a la muerte y esté con Dios, y que en-este sentido
siga personalmente vivo; pero no es preciso indagar mas sobre el
significado de la resurréccién para Jests, para Dios, para la humanidad
y para el cristianismo (se adopta, pues, ante la resurreccién de Jesis
una postura distanciada y tedrica, no existencial ni préctica). 3) Jesis
sigue vivo en cuanto que los seres humanos le recuerdan y él permanece
en ellos (en su fe) v por medio de ellos; sigue vivo en su historia
ulterior (en su «obra», en su «espiritu», en su estilo de vida, en su
préctica liberadora)'®. 4) Jests (Dios) murié definitivamente. El len-
guaje de la resurreccidn es sélo una cifra (tradicional), un mero simbolo
para expresar una profunda verdad humana de alcance universal (que
también del mal puede surgir el bien y Ia esperanza puede mantenerse
frente a todo).

Ahora bien, estos cuatro tipos de ideas implican dos estructuras,
¥ actitudes contrapuestas v, sin embargo, dependientes entre s{*% A)
Una concepcidn objetivista considera la resurreccion de Jests o con-
sidera al Resucitado como un hecho objetivo, verificable por los tes-
tigos; afirma que Jesls resucitd personalmente v vive, pero busca la
demostracion histdrica del hecho histdrico y de la corporeidad material
del Resucitado (de otro modo es incapaz de concebir su nuevo modo
de existencia personal); v olvida destacar la significacidn salvifica de
la resurreccion de Jesfis y su vida actual entre los suyos (tal es la
posicién de 1 v 2). B) Una concepcién subjetivista desplaza, en cam-
bio, la resurreccién de Jesiis ¥ su vida actual a la conciencia de los
discipulos y de los creyentes (no admite una existencia personal ni
una presencia mdis alld de la muerte); la resurreccidn es -y asi se
plantean arduos problemas histdricos y tedricos— una expresién me-
ramente simbélica (un recurso interpretativo)'” para expresar el sig-

15. Esta concepcin se epcuentra también a menudo en trabajos de teclogfa popular
crftica, como por efemplo en W. Mamxsen {f. n. 13), en D, Sille, Wakir das Leben,
Stattgart 1980, 111-136, o en }. Pohier, Wenn ich Goif sage, Olten-Freiburg 1980, 267-
336, Valga como ejemplo este pasaje, tomado de una profesién de fe er D. Solle-F.
Steffensky (eds.), Politisches Nachgeber int Koin, Stuttgart-Mainz 1969, 27; «Creo en
Jesucristo, que resucita en nuestra vida, creo que nos veremos libres de prejuicios y de
la petalancia, del miedo y del odio, ¥ que llevaremos adelante su revolucién hasta Hepar
a su Reino». Faita la afirmacién: el resucitado eniz6 en la vida de Pos.

16. Para lo que sigue of. Doré, Croire (cf. n. 14), 531-534, y Schoonenberg, Wege
(cf. n. 12}, 43-50.

17. Para R. Bultmann la resurreccion es «expresiér de la relevancia de la cruz» como
acontecimiento de salvacion; para W. Marxsen es un [nferpretament no estrictamente
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nificado permanente de Jests en la vida de su comunidad (sin gue él
siga viviendo ni esté presente), o incluso una esperanza humana general
(tal es la posicidn de 3 y 4). Cabe extremar el contraste de estas dos
concepciones en la férmula: resurreccion objetiva sin relacidén exis-
tencial (sin significado salvifico) o un Jesds con relevancia existencial,
pero sin resurreccién personal. Una y ofra concepcidén impiden a mu-
chos cristianos captar el verdaderc significado de la resurreccidn de
Jesucristo. El presente libro infenta superar ambas posturas -en su
unilateridalidad y en su contraste- y desarrollar una perspectiva in-
tegral.

b) Razones de las dificultades gue presenta
la resurreccidn de Jests

Las razones que explican la situacién antes esbozada y tamibién

las dificultades que presenta la resurreccién de Jesdis son miltiples.
. Los diversos componentes se refuerzan mutuamente. Sefialemos bre-
vemente algunos de ellos, anticipando un andlisis ulterior méds preciso:

En primer Jugar, algunos malentendidos sobre la resurreccién cor-
poral ¥ sobre las afirmaciones biblicas (malentendidos que atin sub-
sisten) y ciertas hipdtesis problematicas, especialmente en relacion con
la génesis de 1a fe pascual (hipdtesis de la muerte aparente, dei engafio,
de las visiones).

En segundo lugar, la sospecha (frente a una devaluac;on de este
mundo’® y el desinterés por su progreso) de que la creencia en la
resurreccion es de tipo «ideoldgico», es decir, una proyeccion ilusoria
de deseos que, dirigiendo la atencién hacia una felicidad fmaginaria
en el trasmundo, relega las tareas a realizar en la vida presente, .

Ligado a lo anterior, un profundo descrédito v represidn del anhelo
de un estado de plenitud y perfeccidn, superador de la muerte (anhelo,
por tanto, de felicidad y de justicia perfecta que da sentido incluso al
sufrimiento injustamente padecido).

Ademds, el fracaso de las cosmovisiones del pasado (por ejfernplo
el més alld ubicado en la parte superior del universo), cuyo cardcter
figurado y metaférico conocia perfectamente la teologia antigua y que,

necesazia para las raices de mi fe, que ¢stdn en Jesds. Sobre ambos cf., cap. 3, IV. 2 ¥
3. ~Las dos concepciones ejercen una gran influencia en ambientes cristianos burgueses
e intelectuales de ambas confesiones; también enire algonos tedlogos.

18. Ci como ejernplo la antigua plegaria de fa Igiesia, modificada por la reforma
lindrgica, pidiendo que «despreciemos lo terrenc y amemos lo celestial» (terrena despicere}.
Semejanie lema era idéneo para dejar las cosas terrenas demasiado apreswradamente a los
amos (laicos y eclesidsticos) de este mundo.
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por tanto, era preciso transcender y dejar afrs como muletas ya in-
servibles, pero-que se podia transcender gracias a su fondo permanente
como posible punto de partida®™,

“También esa actitud de individualismo v de hedonismo, quée se
orienta primariamente al beneficio v al consumo, al triunfo personal
en la competencia y alautilidad, y que esté relacionada con la bilsqueda
de la autorrealizacién y la piemtud individual antes de la muerie y a
costa de los demds.

En dependencia de lo anterior, ese escepticismo burgués y liberal
gue sdlo toma en serio lo que se palpa v que por eso (en un afdn
erréneo de seguridad) prefiere resignarse a la finitud de su existencia
y reducir las aspiraciones transcendentes antes que aceptar la idea de
una resurreccion, ya que ésta pondria en juego un elemento inseguro,
extrafio, que escapa a la experiencia al cdleulo y al propio control
(miedo a lo imprevisible, quizd miedo a la sancidn).

Tampoco hay que ‘olvidar la falta (en parte; por el mdmduahqmo
burgués) de una verdadera experiencia comunitaria y de fe compartida,
gue es donde se vive principalmente la presencia y la accién del Sefior
resucitado y de su Espiritu,

Estas y otras razones se refuerzan mutuamente. Aparece siempre,
como un chstdculo cognitivo general, esa idea secular de la existencia
y de la realidad que equipara ésta con el mundo accesible desde no-
sotros mismos, y con sus posibilidades. Esta idea de la realidad, que
constituye el fundamento indiscutible del pensamiento actual, dificulta
la nocidén de un Dios que transciende cualitativamente ese modo de
ver el mundo (Dios est4 en medio de nuestra vida. .. estando mds all&®)
y que precisamente asi es real y obra en el mundo y por encima de
sus posibilidades. En este contexto muchos opindn que a fe en la
resuireccién vy en la presencia de Jesucristo (en £l sentido de contar

19. O. H. Pesch, Heute Gott erkennen, Mainz 1980, 55-65 propone como un recirso
Gtil para hoy la idea del horizonte realrnente infinito {Mos) que abarca y penetra el cosmos
aparentemente infinito, horizonte donde todos nos movemos y que nunca percibimos; en
&1 nos integramos también al morir.— Un recurso vifido para nuestro propdsito e encuentra
en el ditimo drama de Carl Zuckmayer, Ratrenfinger {Cazador de ratas) {Sticke IV),
Frarkfurt 1976, 317: Un profesor de religién debate con sus alumnos el problema de la
muerte, Un alamno pregunta si no ocurre con la muerte o mismo que con el nacimiento:
antes del nacimiente ¢l nifto estd rodeado por su madre y recibe de ella toda su vida, pere
&l no la ve; el nacimiento ¢ un trauma parz el nifio, pero sélo despuss de €L puede ver a
su madre. Dios envuelve y sustenta —afiadié ¢} alumno- nuestra vida en la derra; pero
nosostros no podemos verle; sélo después del trauma de la muerte le veremos directamente.
Cf. una comparacién semejante en C, Camretto, Unser Weg durch die Wiiste, FPreiburg
1979, 25s.

26. Tal es Ia formulacién de Dietrich Bonhoeffer, dirigida contra ia idea de un Dios’
lejano, un Dhos del mids alld y del trasmuado.
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con €] aqui y ahora comoe una realidad que nos afecta) se mueve en
la esfera de lo inimaginable ¢ incluso de lo inconcebible e increfble.

Para la mayoria de los contemnporaneos —concretamente, para Ni-
klas Luhmann— los «hechos del mundo» (en un sentido amplio) cons-
tituyen’la realidad dltima, y es preciso afrontarlos «sin happy end, sin

tesurreccién, sin vida eterna»®. Cuando Luhmann declara que «una

teologia cristiana... deber{a poder renunciar al mito suplementario de
la resurreccién» v dejar el porqué del Gélgota sin respuesta™, estd
describiendo en el fondo esa renuncia que hacen hoy muchos (también
muchos cristianos) en esta sociedad supuestamente cristiana, tardo-
burguesa, baséndose en las razones antes mencionadas. A esta «des-
mitologizacién» burguesa-liberal que quiere renunciar al mito suple-
mentario de la resurreccion, cabe aplicar la frase de Theodor W,
Adorno: «Al no dejar en pie mds qie el simple ente, reincide en el
mito», el mito «que representa la inmanencia cerrada de lo que es ¥
no puede cambiar»®

No es casual que la fe en la resurreccién de Jesds v la esperanza
en la resurreccion de la gente asesinada constituyan un estimulo de-
cisivo, central para los cristianos no burgueses del Tercer Mundo
(Latinoamérica, Africa negra, etc.), v precisamente en un sentido #o
inmanentista; la resurreccion vy el despertar de Jests y de sus amigos
muertos, por un fado, y la rebelién y el alzamiento de los pobres, por
otro, estdn intimamente e indisolublemente relacionados para elios y
para sus teoiogias de la liberacién, aunque no se identifican. La fe en
ia resurreccién de Jests y la esperanza en el despertar de los muertos
exigen, para realizarse de verdad, un cambio radical en nuestro pen-
samiento y en nuestra conducta. Un cambio que se atreva a cuestionar
muchas «evidencias» modernas y romper con ese consenso técito segin
el cual la resurreccién es algo que no se puede tomar en serio. Las
comunidades y grupos cristianos pueden facilitar y animar ese cambio;
pero el paso lo ha de dar cada uno.

Sin duda, la aventura de creer en la resurreccién v en la presencia
efectiva de Jesucristo (v en la nueva vida de los muertos), si no ha de
ser un acto arbitrario, ciego infundado, debe legitimarse ante la razén y
debe ser una respuesta justificada™. Los capitulos siguientes persiguen

21.  N. Luhmann, Furktion der Religion, Frankfurt 1977, 199,

22, Ihid.

23, 'Fh. W. Adorne, Negative Dialektik, Frankfurs 1970, 392, (ed. cast.: Dialéctica
negativa, Taurus, Madrid 1974),

24. Una conducta convincente de Jas comunidades y de los creyentes {«fiutos» de
su fe en la resurreccién, como la asistencia a los pobres, etc.) puede dar credibilidad a la
fe en ia resurreccidn, haceria atractiva, estimulante; esa prictica vital suele faltar en nuestras
latitades. Pero tal préctica vital no puede demostzar ia verdad de la fe en la resurreccitn.
Cf. la critica general a «la préctica como criterio de verdad» en C. Boff, Teologia de lo
politico, Selamanca 1980, 353-372,
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esta finalidad. En ellos se estudia la génesis v la légica interna de la
esperanza biblica en la resurreccién (capitulo primerc); lo que conocemos
del programa de la vida de Jesls y los testimonios de Pascua. en el
cristianismo primitivo, muy poco después de su muerte (capitulo se-
gundo); seguidamente —en polémica con otros intentos. insuficientes de
explicacion— la cuestién del origen de 1a fe pascual (capitulo tercero); el
tema del fundamento suficiente para esa fe en nuestros dias (capitulo
cuarto); y, finalmente, ¢l contenido global de la fe en la resurreccién de
Jesiis, su fuerza argumentativa intrinseca y su relevancia existencial v
préactica (capitulo quinto), Pero esa exposicidn debe ir precedida —a un
nivel, hasta cierto punto, filoséfico— de algunas reflexiones sobre Ia
posibilidad de un acceso general {para creyentes e increyentes) a la idea
de la resurreccién de Jesis y de los muertos.

3. Acceso antropoldgico al mensaje de la resurreccidon

Como hemos visto, muchos consideran que la resurreccion de Jesds
y de los muertos (por el descrédito que ha sufrido por la critica de las
religiones; por la idea dominante, secular e inmanentista, de la realidad;
por el fracaso de cosmovisiones del pasado como apoyo imaginativo,
etc.) pertenece a la esfera de lo inimaginable e incluso de lo incon-
cebible v lo increfble. Por eso la cuestién de la posibilidad de ia
resurreccidn y, con ella, a cuestién de un acceso general a Ia fe en
la resurreccidn revisten una importancia fundamental. Para tener ese
acceso hay que partir metodolégicamente, no de una imagen cristiana
del ser humano; sino de fendmenos antropoldgicos asequibles a todos.,
Se pueden seguir diversas vias. Vamos a eshozar tres de ellas, con-
cretamente: a) una via mdés transcendental o existencial (orientada a
la subjetividad o a {a existencia}, 6} una via mds dialogal e interpersonafl
(orientada a la relacién interhumana) v ¢) una via més universal y
social (orientada a la solidaridad de todos los seres humanos).

a) Vig transcendental: La exigencia de sentido v de plenitud
inherente a la existencia humana®

Cuando el ser humano cobra conciencia de s{ mismo —en la historia
universal o en la historia personmal- y se conoce a si mismo como
sujeto y como persona infransferible, ia muerte pasa a ser un problema

25. Este acceso antropolégico-transcendental interesa a algunos filésofos, como E.
Heintel, Uber Unsterblichkeit und Auferstehung, en Radius 1978, 33-40, y dentro de Ia
teologia especialmente K. Rahner; ¢f. su Grundhurs des Glaubens, Freiburg 1976, 2643
290s (ed. cast. citada).



22 Introduccion

insoslayable. Y esto, porgue ¢l ser humano camina inexorablemente
a la muerte v €1, a pesar de toda su resistencia, es consciente de ello.
Sélo el hombre muere (el animal perece) y cada ser humano muere
«su propia muerte» (Rainer Maria Rilke); esto es vélido pese a cual-
guier funcionalizacién y nivelacién social del individuo y de su muerte.
Y s6lo el hombre anticipa su muerte, ese término brutal de su actividad
v de su existencia, donde el sentido de la tierra encuentra sus Hmites.
El sentido (Gmplicito en toda accién) hace referencia a la plenitud del
ser personal; pero la muerte cierra el camine para esa meta. El hombre
conoce Ja inexorabilidad de su muerte™ y sabe que «la mayor negacién
del sentido es la de 1a muerte»®.

Ahora bien, el hombre finito estd estructurado de forma que siente
una insatisfaccién permanente (no siémpre factica, pero sf potencial)
ante los logros de su pensamiento vy de su voluntad, y adopta una
actitud transcendente de preguntas y aspiraciones. Por eso no podemos
por menos que preguntar por la frontera de la muerte v postulamos
un sentide incondicional y absoluto. Nuesira existencia rebasa el nivel
empirico. Ya el hecho de que los seres humanos no se resignen al
absurdo en la realizacidn concreta de su vida, a pesar de todas las
incoherencias y decepciones, revela la esperanza de que 1a existencia
tenga un sentido. Y la conducta responsable del ser humano implica
la esperanza de poder hacer una aportacién que no sea un mero episodio
pasajero, debido a la muerte de la persona y de la humanidad, sino
que posea una validez permanente y —utilizando el simil de ia cosecha—
sea recogida en los trojes eternos. En cada acto responsable de libertad,
«e]l hombre afirma su existencia como algoe de valor permanente Gue
es preciso salvar», v en este sentido «afirma con talante esperanzado
su resurreccidn»®*. Esta necesidad de sentido vy de logro definitivo se
mantiene frente a su mds duro opositor, que es la muerte, y esto «es
una sefial de que la orientacién del ser humano hacia lo que es mds,
lo que estd por encima y lo que se encuentra maés alld, es inextirpable.
Esta orientacién se revela, no sélo en las frustraciones que le deparan
la sociedad v la naturaleza, sino en todas sus vivencias, incluso en los
momentos de felicidad»®. En esta orientacién, como en todo, la es-
peraniza busca lo definitivo y la plenitud de la persona. Lo cual no
significa que a esta pretensidén y esperanza corresponda una salvacién

26. La conoce en la muerte del ofro y en los signos y anticipaciones de la muerte
«en medio de la vidas: las propias limitaciones, la falta de éxito, la inutilidad de los
esfuerzos y el fracaso, la soledad y las despedidas, la enfermedad v las jesiones, el desgaste
y deterioro, el ervejecimiento, etc.

27. G. Bachl, Uber den Tod und das Leben danach, Graz 1980, 45,

28. Rahner, Grundkurs, 264.

29, Bachl, Tod, 46.
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definitiva y perfecta. Pero esta esperanza, esta «experiencia transcen-
dental de ]a propia resurreccion, que dimana de la esencia del hombre,
s el horizonte de comprenszén pam poder esperar v vivir la resurrec-
cién de Jestis»™.

El conocimiento de la condlmén terrena e histérica imperfecta del
ser humano plantea, pues la pregunta sobre Ia posibilidad de una
plenitud de vida més alld de la muerte. Esta pregunta eXpresa anhelos
¥ esperanzas profundas de una vida plena mds allé de la muerte, que
se manifiestan en diversos conceptos (inmortalidad, resurreccion,
etc.). La critica de la religidn intenta presentar tales anhelos v espe-
ranzas, indiscriminadamente, como meras ideas desiderativas alejadas
de la realidad (proyecciones). Hay sin duda proyecciones, y no siempre
resulta facil distinguir «lo que en estas proyecciones pertenece al fondo
antropoldgico v lo que es efecto de una fantasfa 4vida de ““inmorta-
lidad”’»*. Y esta distincién es precisamente lo que omite la critica de
lareligién, ¥ por eso deja de lado el temor de las condiciones radicales
de posibilidad de tales proyecciones: ;por qué el hombre, aparte sus
diversas circunstancias psico-sociales, estd estructurado de forma que
transciende y «se proyectas por encima de lo finito v més alld de la
muerte? ;jes simplemente victima de un espejismo? Pero jcémo es
posible que el espejismo forme parte de la estructura del ser humano?
{10 serd que hay en el ser humano mismo una dimension que perdura
mas alld de la muerte? Pero jno queda eso refutado por la inexora-
bilidad y radicalidad de la muerte? ;o serd que las preguntas v las
esperanzas humanas tienen su origen de un «poder» radicalmente libre
y activo frente al ser humano y al mundo, que credé al hombre y se
ofrece como su plenitud definitiva (siendo, en consecuencia, el objeto
de su pregunta y de su bisqueda)®™ y que se puso va de manifiesto en
la resurreccidn de Jests?

 Esta cuestidn no admite una solucion filoséfica. Pero su andlisis
desempefia una funcién imprescindible: abre un acceso y un horizonte
de comprensién provisional para el testimonio del Dios «que resucita
a los muertos» (cf. Rom 4,17) y «que resucité a Jests de la muerte»
(cf. Rom 4,24). Entonces el asentimiento prestado a este testimonio
no equivale va a un harakiri de la razdn, no es algo irracional, sino
acorde con ¢l ser humano.

30. Rahner, Grandkurs, 269.

31. H. U. von Baithasar, Theodramatik, HI, Einsideln 1980, 169,

32. Cf por gjemplo Agustin, Confessiones 1, 11 «Nos creaste para ti y nuestro corazén
est inquieto basta descansar en ti».
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b) Via dialogal: La esperanza de salvacion del ofro
contenida en el amor®

Se ha dicho que ¢l amor no implica esperanza. El amor que se vuelca
en el semejante, desde el momento que se realiza plenamente ¥ contiene
en si el sentido de la vida, no necesita ya de una esperanza mds alla de
Ia muerte. El amor mismo —se ha dicho— constituye la plenitud y la
perfeccion, en la medida que estos conceptos son posibles™.

Esta afirmacién parte de una experiencia mutilada y de un concepto
unilateral del amor. El amor que afirma al otro incondicionalmente y
lo corrobora pricticamente es una dimension intrinseca y esencial de
la esperanza. Y no se trata sélo de la esperanza de que el amor
permanezca a pesar de su precariedad y fragilidad y de que no se
destruya la relacién mutua v la comunién; se trata de algo mds pro-
fundo: la esperanza de que el otro permanezca, sea salvado definiti-
vamente v alcance su plenitud. «La palabra de amor que los seres
humanos pueden dirigirse unos a otros en este mundo es un signo que
llega de lejos y reclama una validez incondicional: td estés destinado
a “‘ser’’ por tu misma esencia. El amor tiene este rango decisivo porque
és el presentimiento més claro del ser ¥ la maxima expresién del miedo
a la nada; es la opcidn mds fuerte contra la posibilidad de que el ser
amado perezca totalmente en la muerte»*. Han sido, sobre todo, los
poetas los que han visto con especial Iucidez esta opcion. Gabriel
Marcel lo expresé en su célebre férmula «amar a una persona significa:
td no morirds...», en referencia a la muerte y a la corrupeién®.

Gottfried Bachl ha comentado magnificamente esta dimensién. El
verdadero amor interpersonal «acontece al margen del reproche de que
¢l ser humano busca egofstamente su propio bien al esperar la inmorta-
lidad. Porque no se trata primariamente de mi, sino del ser amado»>.
El amor no se limita a decir: te amo, te deseo tode bien ¥ no quiero
utilizarte para otros fines, sino «sé tu propia finalidad, sé persona». Y
dice ademds: ti eres v vales frente a todo lo que te niega, disminuye o

33. Pwaa lo que sigue, of. especialmente F. Wiplinger, Der personal verstandene
Tod, Frieburg-Miinchen 1970, y Bachl, Tod 51-60; también J. Ratzinger, Infroduccion al
eristianistmo, Satamanca 1987, 267ss: «el amor fundz ia infinitud», pero puede no haberla,

34. Una breve exposicién y critica de tales posiciones puede verse en A, Schinied,
Hoffnung tiber den Tod hinaus: Theologie der Gegenwart 20 {1977) 21-30, mds concre-
amente 235,

35, - Bachl, Ted, 51.

36.  G. Marcel, Geheimnis des Seins, Wien 1952, 472; 1d., Tod und Unsterblichkeit,
en Id., Auf der Sucke nach Wahrheir und Gerechiigheit, Frankfurt 1964, 66-86, aqui 78:
«Pero 1o que los misticos han conocide muche mejor que los fildsofos propiamente dichos
es que el amor ¥ ia esperanza no pueden separarse entre shr,

37. Bachl, Ted, 37.
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destruye. «Nada mds ajeno al amor que [a idea de que el ser amado deje
de existir, Hay en el amor una vocacién creadora que ama a la existencia
y no se detiene ante Ia finitud. El amor se enfrenta a la més terrible
evidencia de la nada cuando el ser amado muere. Al menos ¢l momento
de la muerie purifica al amor de ese egofsmo que consiste en tomar al
otro como mero pretexto de la propia felicidad, porque entonces se
comprueba si el amor mantiene la promesa hecha a la persona ausente,
indisponible e invisible, y si le sigue amando. Amar a los difuntos es
algo més que recordar los hermosos dias vividos con ellos, vy lievarles
flores. El que los ama, cuenta realmente con su vida tanto como con la
propia vida, aunque la fantasia fracase en la representacién de esa rea-
lidad. ;Y qué puede este amor contra la muerte? No impide la corrupcién,
no posibilita excepciones... (pero) constituye aqui, en el mundo donde
vivimos, la auto-afirmacidn de la vida y, al mismo tiempo, la certeza de
que esa vida no debe buscarse por las vias de la necesidad natural.
Constituye la esperanza de tener razdén en bien de los difuntos, por pura
gracia. El amor no ha visto primero lo que hay en el s alld para luego
mostrarse inconforme en la tierra con las posibilidades que ésta le ofrece.
Su mirada escudrifia lo mas mundano, el instante temporal, no transciende
hacia ofros espacios por las fisuras de su objeto. Se dirige al objeto mismo
y descubre en él la razdn de su exigencia. ;Por qué este hecho no nos
da que pensar? ... ; El amor no deberfa iluminar a la razdn ante el
fenémeno de la muerte?»™

¢y Via de la anamnesis universal: El postulado de una justicia per-
fecta y de una solidaridad universal®

Pero la pregunta por una plenitud (de la persona y de la comunidad)
més all4 de [a muerte adquiere todas su fuerza ante la injusticia reinante
en el mundo y, sobre todo, ante el prdjimo (inocente y solidario)
liquidado violentamente. La historia de Ia humanidad es una historia
de injusticia y sufrimiento anénimeo. Innumerables personas (indefen-
sas, impotentes, nifios inocentes, gentes ‘que Iuchan desinteresada-
mente por los demas) han sido asesinadas, ejecutadas y aniguiladas a
lo largo de los siglos, y los asesinos caminaban triunfantes por el

38, O.c., 59,

39, Pama lo que sigue cf. sobre todo H. Peukert, Wissenschaftstheorie —Handiungs-
theorie— Fundamentale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theorie-
bildung, Diisseldorf 1976, especialmente 278-282, gue hace suvas y desarrolla esas re-
flexiones de Horkheimer v de W. Benjamin; también H. G..Janssen, Das Theodizee-
Problem der Newzeit, Frankfurt-Bern 1982, v J. I, Sénchez, Wider die Logik der Ge-
schichte. Religionskritik und die Frage nach Gott im Werk Max Horkheimers, Emsiedeln
1980.
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mundo sin preocuparse de las victimas. «El mundo estd Heno de ino-
centes asesinados vy de criminales que disfrutan de una vida larga y
tranquila»™. Y los hombres se preguntan a lo largo de la historia por.
qué los buenos sufren y fracasan, mientras que los malos salen airosos
y triunfan. Hasta que al fin <un pufiado de tierra les tapa la boca; pero
LE80 es una respuesta?»‘” :

La pregunta gueda sin respuesta, Pero ahz gueda. Se ha mtem:ado
muchas veces, y también en nuestros dias, relegar esa pregunta y el
probiema de 1a muerte, considerando que el esfuerzo histdrico en favor
de 1a mayor felicidad de los otros, sobre todo de los descendientes, y
el logro de un mayor bienestar para la futura humanidad constituyen
el verdadero sentido de la vida. No se puede negar que ese esfuerzo
tiene sentido —aunque la situacién actual del mundo (uso irresponsable
del poder, pobreza y hambre en aumento, amenaza de catédstrofe eco-
Iégica v nuclear) nos obligan a ser modestos; y Ia prueba de ello es
que pocas personas deseardn hoy vivir como sus nietos. Pero, aun
suponiendo que se alcance en el futuro ese estado de mayor solidaridad
entre los hombres v con la creacidn enfera, un estado con pocos
sufrimientos y una mayor felicidad de un mayor nimero de personas. ..
£qué serfa de los antepasados, de los muertos? Ellos serfan el pasado,
lo perdido definitivamente. No participarian en ese estado superior de
la humanidad. Y ese futuro mejor en la Tierra no les compensaria de
la injusticia padecida. Como dice Max Horkheimer, «aunque surgiera
en el futuro una sociedad mejor, sin la injusticia actual, no redimirfa
los males del pasado ni eliminarfa las carencias de la naturaleza»®.

Helmut Peukert ha sefialado el dilema que esto plantea a los que’

viven ahora v a las generaciones venideras: El queé renuncia a la justicia
perfecta (también para los muertos) . olvida.a los difuntos, atenta
contra su propia condicion humana y contra la solidaridad. Intenta
vivir feliz relegando al olvido la infelicidad de los que le precedieron
(v alos que es deudor incluso.de 1a propia vida), y si los tiene presentes
en la memoria, jcomo puede ser feliz? Consecuencia: «La propia
existencia entra en contradiccién consigo misma al negar la solidari-
dad, que es su base»®, Por oira parte, el que reclame la justicia para

40, E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Frankfust 1959, 1330, (ed. cast.: Aguilar,
Madrid 1975}

41. Asi pregunta Heinrich Heine, gravemente enfermo, en su ciclo poético Zum
Lazarus (1833) 1, It «;Por qué se arrastra sangrante, misero / bajo la cruz ¢l justo, /
mientras cabalga feliz como un wiunfador / sobre altanero corcel el malvado?»

42, M. Horkheimer, La afforanza de lo completamente ofro, en Varios, A la bisgueda
del sentido, Salamanca 1976, 65-124. Cf. también Adomo, Negative Dialektik, 376: «EI
hecho de que minguna mejora intramundana baste para hacer justicia a los muertos ni
elimine la injusticia de la muerte, mueve la razén kantiana a esperar contra la razéns.

43, Peukert, Wissenschaftstheorie, 282,
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los muertos deberd perder {oda esperanza a menos que exista una
instancia superior (Dios) y, si la desesperacidn no le mata, se con-
sumird de tristeza. Consecuencia: «la paradoja de una existencia que
rehiisa olvidar a Jas victimas de la historia para ser feliz» consiste en

esa sifuacién humana radical v fronteriza donde resulta inevitable Ia
pregunta por tna fealidad absolutamente libre e incondicionalmente
salvadora®, Al margen de que la respuesta tenga que ser o no positiva,
la pregunta se plantea inexorablemente. El debate sobre si «la espe-~
ranza de los desgraciados es definitivamente indtil» (Sal 9,19), de si
las victimas perecen y quedan olvidadas definitivamente o no, es un
debate en torno a Dios. Un debate en torno a un Dios que resucita
muertos. La realidad de ese Dios qued6 cuestionada de modo decisivo
en [a muerte de Jestis e irrumpié de tal forma con la resurreccién de
Jestis que posibilitd la vida solidaria sin fronteras, una solidaridad que,
apoyada en este Dios, acta y sufre con los vivos, ¥ una solidaridad
con los muertos que tiene la esperanza puesta en este Dios,

A aquellos desmitologizadores que hablan de la necesidad de re-
nunciar «al mito suplementario de la resurreccidn de Jests v de los
muertos» se les puede aplicar la frase de Theodor W. Adorno: «lo que
la desmitologizacién no puede suprimir es... la conviccidn de que un
pensamiento no mutilado desemboca en Ia transcendencia, hasta legar
a la idea de un mundo donde no exista el sufrimiento v se pueda
enmendar el pasado»*, Pero ese mundo {qoe enmienda incluso el
sufrimiento y 1a injusticia, pertenecientes irremediablemente al pasado)
presupone la idea y el reconocimiento de un Dios libre frenté al mundo
actoal y sus posibilidades finitas, Ese mundo sélo es posible contando
con el Dios vivo y poderoso que resucita a los muertos v que lo
demostrd ya (de miodo ejemplar y eficiente) en la resurreccién de Jesis
cructficado.

Para muestro tema actual (la cuestion de un acceso viable y general)
basta haber mostrado que «el pensamiento humano no mutilado de-
semboca en la transcendenciar y mantiene la pregunta por la salvacion
de los muertos. La aporia fundamental de la existencia humana consiste

44, Q. c., 282, aflf {as pdginas siguientes. ~Peukert aborda fas recientes teosfas de
la accién (e implicitamente también las teorfas transcendentales e historicistas cldsicas)
pasa infesir de sus propias premisas e implicaciones su falta de salida (aposética) en tiltima
instancia. En este punto sélo resta, Togicamente, una alternativa: el absurdo (A. Camus)
y la desesperacién y la tristeza inconsolable (M. Horkheimer)... o el recurse 2 la teologfa,
a experiencias fundamentales y fronterizas, como las que refleja la tradicién biblica. Peukert
infroduce la teclogfa, no en conexidn directa con las recientes teorfas de la aceién (co-
municativa), sino mediante la dernostracita critica de estas aporfas.

45, Adorno, Negative Dialektik, 393. ~Sobre Adorno cf. también W, Brindle, Rer
mng des Hoffnungsiosen. Die theologischen Implikationen der Philosophie Theodor W.
Adornos, Gottingen 1984.
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en que, por un lado, hay en nosotros una exigencia incondicional de
1o definitivo, de salvaci6n y de plenitud (para nuestra existencia; para
el ser amado: para €l préjimo solidario que padece injusticia); pero,
por otro lado, nosotros mismos no podemos satisfacer ni realizar tal
exigencia, como tampoco puede hacerlo el mundo. Esa exigencia
excede de todas las posibilidades de la accién mundana.

Ahora bien, la triple demostracién de esta aporia abre un horizonte
provisional de comprensidn para el mensaje de la resurreccidn de Jests.
Estd claro que este mensaje no habla de un milagro heterogéneo que
se produce, de modo inesperado e incomprensible, en un horizonte
humano cerrado. Este mensaje se dirige a personas que «abrigan la
esperanza del futuro, que es Ia plenitud»*, Tal es, por decirlo asi, la
«gramatica» del mensaje de la resurreccién que estd en el hombre
mismo, sin Ia cual el mensaje no tendria sentido ni serfa comprensible.
Pero de ese modo el mensaje promete al ser humano que su esperanza
deformada y atrofiada, necesitada por tanto de una reanimacion, tendrd
un cumplimiento definitivo (para los otros muertos y para él mismo},
v que este cumplimiento estd actuando ya en el presente.

El mensaje de la resurreccién de Jesds dice, pues, acerca de la
realidad presente mds de lo que ésta puede revelar por si misma®.
Pero este «plus» (de descubrimiento y promesa) pone €l mundo en
movimiento. Trae un nuevo espirite a los hombres, los impulsa al
cambio v al amor (agape), vivifica las relaciones paralizadas y orienta
ia creacién hacia el reino de Dios. La fe en 1a resurreccién y en la
presencia de Jesucristo habla también del futuro de este mundo, de
todo el pasado y de nuestro presente.

Los siguientes capitulos inician al lector en un proceso de apren-
dizaje. El aprendizaje que realizé el antiguo pueblo israelita y judfo,
y que efectuaron después los discipulos de Jests y las comunidades
neotestamentarias, es también la tarea que espera a todo el que esté
dispuesto a acometerla.

46. K. Rahner, Auferstehung Jesu, en SM I 403. El mensaje de Pascua no es sdlo
12 confirmacién de ja esperanza del ser humano. Interpela al ser humano en profundidad,
porque afecta, por una parte, 4 una expectativa profunda, pero muchas veces deformada,
contrahecha y desorientada (hombre pecador); ¥ afecta, por otra parte, a una realidad que
supera con creces todas sus esperanzas. Asf, el mensaje pascual no confirma simplemtiente
al oyente, sino que le invita a transcenderse a la conversidn, a la vida de fe y a la prictica
del amor.

47. Cf, E. Jiingel, Metaphorische Wahrheit, en 1d., Emspreckungen Miinchen 1980,
103-157, aqui 103-105. Sobre ei tema cf. més abajo, cap. 5, L3.

1

LA PREPARACION EN EL ANTIGUO TESTAMENTO
¥ EN EL JUDAISMO PRECRISTIANO

Los textos sobre una posible resurreccién de los muettos aparecen
tardfamente en el antiguo testamento y s0lo en unos pocos pasajes
marginales. Hasta bien entrado el siglo IIl.o II a.C., Israel no sabia
nada de una vida después de la muerte que mereciera el nombre de
verdadera vida. Esto resulta bastante extrafio teniendo en cuenta que
Israel conocia perfectamente la repulsa contra la muerte, el interés por
la suerte de los difuntos v el anhelo de inmortalidad que tenfan su
expresién en las religiones de los pueblos vecinos. A pesar de todo,
Israe] rehuss aceptar la existencia de un mds all4; evit$ toda proyeccién
de los deseos y aspiraciones humanas en una vida que transcendiera
las fronteras de la muerte. El pueblo de Israel se sinti$ llamado a vivir
en intimidad con su Dios dentro del mundo terreno. La soberania de
Yahvé sobre la historia mundana impedfa toda evasién de esta historia.
La ausencia de esperanza en un més all4 obligaba a Israel a observar
una conducta religiosa sin precedentes: Israel tenfa que apoyarse en
Yahvé, no para equilibrar la vida terrena con el més alla, sino porque
no podia eludir la presencia inmediata de Yahvé,

Por otra parte, Ia fe de Israel no era puramente terrena. Estaba
orientada hacia Yahvé. Pero dado que Yahvé, el Dios vivo y oculto
al mismo tiempo, iba siempre por delante de su pueblo (Ex 3, 14: «yo
soy el que estaré ahi»), caminé con Yahvé y permanecié abierto al
futuro, que transciende las propias posibilidades humanas. Por eso,
cuando Israel, tras un largo, sinunoso y doloroso perfodo de aprendizaje
con Yahvé formuld la pregunta sobre Ias relaciones de Yahvé con los
muertos, y sobre una nueva vida de lfos difuntos, v se planted Ia
esperanza de la resurreccién, lo hizo de un modo muy peculiar, no
desde el anhelo de vida del ser humano v desde su sed de inmortalidad
{como proyeccidn de estas tendencias), sino desde la propia fe en
‘Yahveé (como su propio desarrolio intrinseco y su consecuencia 16gica).
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Asi, la esperanza en la resurreccion, que aparece en la época tardia
de Israel, no es el resultado de un pensamiento desiderativo ni de la
especulacién sobre el sentido de la'vida,etc., sino una explicitacion
osada de la fe en Yahvé, de su poder ilimitado de creador y de su
fidelidad inquebrantable, una extrapolacién de las experiencias hechas
con Yahvé en una historia de siglos, més alld de las fronteras de la
experiencia histdrica,

A continuacién se analizardn estos puntos. Expondremos 1) ciertos
postulados del antiguo Israel que serén la raiz de la esperanza posterior
en la resurreccidn, 1I) la germinacién de esa fe, primero vacilante ¥
después firme, en la época postexilica, y III) su expresidn més com-
pleja en el judafsmo intertestamentario.

I. PRECEDENTES EN EL ANTIGUO ISRAEL
Para comprender correctamente 'y ‘en st significacion exacta la

esperanza en la resurreccién de los muerfos que germind posterior-
mente en Israel, debemos estudiar sus antecedentes (v las repercusiories

que tuvieron después del exilio)'. Tales antecedentes, en efecto, cons- -

tituyen la base 1mprescmd1ble de lo que fue mds tarde para Israel la
esperanza de la resurreccion.

1. Yahvé, Dios de la historia'y de la vida

No es facil explicar cémo fue posible que Israel -4 diferencia de
los pueblos vecinos— no se interesara por una vida de ultratumba a Io
largo de un milenio, ni siquiera en medio de las més graves Crisis y
fracasos. Podrian aducirse diversas razones®. Pero la razén decisiva
fue 1a propia fe en Yahvé: esa fe exclufa, al parecer_, radicalmente la

1. Para lo que sigue cf. G. Quell, Die Auffassung des Todes in Israel, Lepizig-
Erlangen 1925, G. von Rad, Leben und Tod im AT, en ThWNT I (1935) 844-850; Chr.
Batth, Die Rettunig vom Tode in den individuellen Kiage-und Dankliedern, Zollikon-Ziirich
1947, W.. Eichrodt,. Theologie des AT, Teil II und IIf, Stuttgart—(}ottmgen 1964, 143-
152; A. R. Johnson, The Vitality of the Individual in the Thought of Ancient Israel, Cardiff
*1964; P, Hoffmann, Die Totem in Christus. Eine rehgzoﬂsgescmchrhcke und exepetische
Untersuchung zur paulinischen Eschatologie, Milnster 1966, *1978; L. Wiichter, Der Tod
im AT, Stuttgart 1967, G, Fohrer, Das Geschick des Menschen nach dem Tode im AT:
KuD 14 (1968) 249-262; U. Kellermann, berwindung des Todesgeschicks in der alttes-
tamentlichen Frommigkeit vor und neben dem Anferstehungsglauben: ZThK 73 {1974)
259-282; H. Gese, Der Tod im AT, en Id., Zur Biblischen Theologie, Miinchen 1977, 31-
34; O. Kaiser (-E. Lohse), Tod und Leben Stuttgart 1977, W H. Schmidt {-J. Becker),
Zukunft und Hoffnung, Stattgare 1981,

2. Cf. el resumen de Kellermann, Uber_w:ndung, 260s
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existencia de una vida mds all4 de las fronteras de la muerte. En efecto,
Yahvé estaba referido exclusivamente a la historia terrena (no a otro
mundo mas alld de éste) v a los seres que viven aqui y ahora (no a
Tos muertos ni al pasado). Por lo menos asi lo entendié Israel. Mientras
que las ideas de ultratumba de los pueblos vecinos, sobre todo de
Egipto, sol{an ir acompafiadas de un menosprecio de la Vida’ ‘histérica
y terrena’®, Israel consideré esta vida como un don Y, una xmsmn de
Yahvé.

a) Yahvé, el libertador, y su proyecto historico

La fe de Israel estuvo relacionada desde el principio con ciertas
experiencias fundamentales de salvaci6n y liberacién histérica. Quizé
fueron primero las experiencias de Iiberacidén de campesinos sojuz-
gados por el sistema jerdrquico y fendalista de los estados--ciudad
cananeos y también las experiencias de federacion de diversos grupos
(grandes. familias, clanes, tribus) para formar un orden social alter-
nativo,, de tipo igualitario, que recibié. el nombre de Israel, con ¢l
culto comiin a El, Dios del cielo. De ese modo la voluntad social y
la relacién con Dios fueron dos factores ligados entre si en los
orlgenes Otros grupos emigrantes con experiencias similares, que se
unieron a Israel, aportaron ciertas tradiciones sugestivas e mtegradoras
(emigracién de Abrahén, salida o liberaci6n de Egipto con intervencion
salvadora de Yahvé en el mar Rojo). Todo el pueblo de Israel reconoci6
en estas tradiciones y experiencias §us propias experiencias de libe-
racién por Dios, Llegé a identificar con el nombre de «Yahvé» (por
ejerniplo, en Tue 5,3-5.11; Jos 24) al dnico Dios (El) salvador v li:
berador: el Dios «yo soy el qie estaré ahi{» (Ex 3,14). Pero Israel tenia
que considerarse en adelante comd un pueblo constituido por la accién
liberadora de Yahvé (por ejemplo, Ex 20,2} un pueblo de individuos
liberados y libres. Yahvé es el Gnico Dios v Seflor (cf. el primer
mandamiento en Ex 20,3 y, més tarde, en el esquema de Dt 6,43), ¥
todos fos israelitas (posteriormente todos los hombres) son sus siervos,
¥ no siervos de otros 'sefiores (por ejemnplo Lev 25); donde dormna
Dios, los hombres no pueden dominar a otros hombres.

3. Cf. por ejemplo el poema-inscripcién en la tumba del sacerdote Neferhotet: «Ei
tiempo- transcarrido en ia tierra es un suefio. Pero se dice “*bienvenido, sano y saive’’
que llega a Qccidente» {cit. por Wichter, Tod im AT, 111). Cf. también H. Kees, T0~
tenglaube und Jenseitsvorstellungen der alten Agypter, Berlin *1956.

4. Cf. sobre esta perspectiva parcialmente nueva de N. K. Gottwald, The Tribes of
Yafwweh, New York 1979, London 1980, y sobre esta obra N. Lobfink-H. Engei-H.
fﬁnglmg en BiKi 38 (1983) fase. 2; también W. H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube
in seiner Geschichte, Neukirchen 1975.
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De este modo Israel fue convocado por la palabra de Yahvé a vivir
intimamente {y sin esperanza de una retribucidn en el mAas alld) con
Yahvé dentro de la historia terrena, para realizar y testimoniar su
reivindicacidn exclusivista como Dios y Sefior. Esto se expresa pro-
bablemente en el nombre de «Israel» (Dios reina)®. El pueblo tenia
que concentrar toda su atencidn y energia en esta misién histérica
terrena. Pero esta misién confirid una relevancia extrema a la perpe-
tuacién histérica del pueblo de Dios (no del individuo).

b) Yahvé, el dispensador de la vida terrena y de sus bienes

Israel considerd a ese mismo Dios, Yahvé, como un dios ¢reador.
Yahvé, el «Dios vive» (1 Sam 17,26.36; 1 Re 18,15; Jer 10,10; 8al
18,47; 42,3 v pasim), es «fuente de vida» (Sal 36,10; Jer 2,13; 17,13;
cf. Sal 139,13ss). El polvo inerte de la adama (tierra de labrantio) se
convierte en la esencia viviente del adam («terreno») gracias al soplo
vivificador de Yahvé; cuando Yahvé refira su soplo vivificador, el ser
vivo adam vuelve al polvo (Gén 2,7; 3,19s; Job 34,14s; Sal 104,29s;
146,4; Ecl 3,19s; 12,7; Eclo 10,11). '

La vida es, pues, don de Yahvé, ligado totalmente a €1, dependiente
de €, y viene siempre de sus manos. No hay ningtin principio, ninguna
cualidad ni propiedad natural que el hombre pueda utilizar, asegurar,
alcanzar o recuperar mediante ritos mAgicos o misteriosos. Al hombre
se le otorga la vida para que siga los preceptos de Yahvé y dé testimonio
de €l en el mundo. La recompensa por esta conducta no son clertas
dadivas especiales, sino simplemente esto: el seguir viviendo; 1a vida
misma es un don (Jue 8,32; Dt 5,33; 16,20; 30,19s; 32,47; Ez 3,18ss;
18,4-9 y passim). El que vive en comunidn con Yahvé, recibe de ]
fuerza, salud y una vida de «bendicién» (plena, larga), para la cual
la muerte no representa una ruptara, sino la dltima maduracién {cf.
por ejemplo Job §5,26)°.

Con este esquema afrontd Israel 1a experiencia cotidiana de 1a
muerte como ruptura brusca, siniestra, sefial de que en este punto
habia en juego unos intereses de fe inalienables {esta contradiccidn

5. Cf. ya el significado eventual del nombre «lsragds («Dios reina») G.- Richter,
Israel: HthG 1 (1962) 7265, Sobre textos del It y del Ez: von Rad, Leben, 846s.

6. Asi, los grandes y ejemplares adoradores de Yahvé tales como Abrahén, Isaac,
Job o David, murieron «vigjos v colmados de vida» (Gén 25,8; 35,29; Job 42,17, 1 Crén
23,1/29,29). Sobre ideas similares en Iz Mesopotamia del siglo T a.C., of, ¥, Schittzinger,
Tod und ewiges Leben im Glauben des Alten Zweistromlandes, en H. 1. Rlimkeit (ed.)
Tod und Jenseits im Glauben der Vilker, Wiesbaden 1978, 48-61, aguf 60, ’
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sélo se resolveria cuando Israel, apoyado en la fe de Yahvé, llegase
a comprender que la muerte no siempre representa un final iremediable
de la vida).

2.  La muerte y el mundo de los muertos R

Yahvé es el «sefior de la vida y la muertes (Nim 27,16). En un
principio y durante mucho tiempo, esta frase no significéd que Yahvé
pudiera vencer a la muerte. Lo que expresa es que Yahvé es capaz de
dar la vida y de quitarla (Job 1,21; ¢f. 12,10}, de hacer nacer y hacer
morir («matar») a un individuo, v también de salvar de una enfermedad
grave (>=1a esfera de 1a muerte), fortalecer al débil y «levantar al pobre
de la basura» (1 Sam 2,6-8, Sal 113,7; Dt 32,39; 1 Re 17,20; cf. Tob
13.2; Sab 16,13). No hay, pues, wn destino ciego que rija los avatares
de Ia vida humana; todos los acontecimientos estdn en manos de Dios.
A Yahvé s6lo se le escapan, al parecer, la muerte y el mundo de los
muertos.

a) Postura realista ante la muerte

Habida cuenta que la muerte representa el final de la vida impuesto
por Yahvé mismo, es preciso aceptarla sin protesta —al igual que el
don de la vida- como mandato y disposicién de Dios (por ejemplo
Gén 27,2; 48,21, 50,24; 2 Sam 14,14; 19,38). Por eso Ia tendencia a
traspasar las fronteras de la muerte, tan evidente en las religiones de
los pueblos vecinos, es ajena a lsrael. Israel afronta la ley ineludible
de la muerte, lamentable (Jer 22,18), pero irremediable, con extrema
sobriedad v con serena adhesién (2 Sam 12,23; Job 7,9; Sal 89 49),
Israel teme sélo 1a muerte repentina o prematura, que impide Ia plenitud
terrena de la vida (por ejemplo Is 38,10ss; 2 Sam 1,17ss; 3,33s; Sal
102,25Y, y la muerte en el extranjero (Jer 20,6; 22,11s.26; 42,16s;
Ez 12,13; 17,16; Am 7,17); ambas aparecen como castigo de Dios.

La muerte significa objetivamerite la pérdida de Ia vida: la fuerza vital
retorna a Yahvé (por ejemplo Gén 35,18; Sal 104,29s; Ecl 12,1-8;
3,19-21)%. Y significa la pérdida de la comunién con los vivos. No

7. Israel interpreta la muerte presnatura con un talante muy diferente al de Grecia,
por ejemplo. Cf. Menandro: «La persona amada de j0s dioses muere joven» (en Plutarco,
Consolatio ad Apolonium, 119e).

8. Cf. G. Stemberger, Das Problem der Auferstehung im AT: Kairos 14 (1972) 273~
290, aqui 275-277; 290: como ¢f hombre no aparece como un ser dicotémice, sino come
unidad indisoluble, la muerte tampoco se concibe como separacién del cuerpo y alma o
como liberacidn de] alma de la prisién de} cuerpo. La incorporeidad no es un ideal, ni
siquiera es imaginable. .
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hay que olvidar que para el israclita la muerte no es simplemente el
término definitivo de la vida terrena. La muerte es un concepto and-
logo, con una amplia gama de significados: toda pérdida de vitalidad
{depresién, agotamiento, angustia, ruptura de comunidn), toda reduc-
cién o amenaza de la vida {enfermedad, hostilidad) es el efecto del
poder de la muerte; en tales deterioros de la vida la muerte proyecta
st sombra, irrumpiendo en la vida. Por eso, la peticidn o el agrade-
cimiento por la salvacidn del peligro de muerte (o del sheol) significa
en €] antigo testamento, casi sin excepcidn, la liberacion («elevacion»),
1o de'la muerte como t€rmino definitivo de la existencia, sino de un
mal rortal o del peligro de muerte (enfermedad, hostilidad), del 4mbito
de la muerte (Sal 18 =2 Sam 22; Sal 3; 9; 27; 30; 37; 40s; 61; 6%;
71; 92; 107; Jon 2)°.

b).  Existencia espectral en el sheol

Sin duda, la muerte definitiva es el término irremediable de la
vida, mas no el término sin més. Los difuntos siguen existiendo o
vegetando después de la muerte: en el mundo subterrdneo (sheol
veterotestamentario: Gén 37,35; 42,38, 44,29.31; Nam 16, 306.33
y passim). Se trata, segln la concepcién difundida en el antiguo
Oriente —desde Mesopotamia hasta -Grecia (hades)—, del reino co-
min sitnado en las profundidades cdsmicas, que estd ligado a los
sepulcros de los muertos. Israel comparte esta idea oriental general
como algo obvio, pero sin ahondar en ella desde 1a fe en Yahve
ni integrarla realmente.

En el sheol, los muertos llevan una vida corporal que es una
palida sombra, débil y triste, de la existencia anterior (¢f. por ejem-
vlo 1 Sam 28,13s; Is 14,9s; Nah 3,18; Job 14,21; Ecl 9,5s). Tal
estado espectral, inerte y sin perspectivas, no merece el nombre de
vida, v la existencia més miserable en la tierra es siempre preferible
a él, Solo la tierra es «el pafs de los vivos» (Is 38,11}, v el mundo
subterréneo es ¢l pais del olvido y de las tinieblas (Sal 88,7.13; Job
10,21s y. passim), el «pals sin retorno» (designacién sumerio-
acadica'®; ¢f. 2 Sam 12,23; Job 7,9s; 10,21; 14,12). El destino de
los muertos es definitivo: «El que cae en el reino de los muertos,
1o se levantamds» (Job 7,9). Por eso la muerte ¢s sombria y «armar-
ga» (1 Sam 15,32).

9.: :Sobre este tema cf. especialmente Barth, Remung vom Tode, cap..3; también L.
Ruppert, Enhohungsvorstellungen im AT: BZ NF 22 (1978) 199-220, aqui 205ss.
10.  M4s sobre el terna en Schiitzinger, Tod (¢f, n. 5), 30ss.
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Este cardcter siniestro y tétrico se acentGa mds para Israel porque
el sheol significa para él un alejamiento de Yahvé; los muertos estan
distanciados de los vivos, pero también de Yahvé (Sal 88,6); Yahvé
no se acuerda de ellos; los muertos quedan -excluidos: de la unidn
con Yahvé y de su alabanza (Sal 115,17s; 6.,6; 30,10; Is 38,10s;
Eclo 17,27 v passim). La fidelidad y benevolencia de Yahvé no
cuenta para los muertos (Is 38,18s; Sal 88,11-13). Yahvé es el Dios
de los vivos en un sentido exclusive; donde €] estd, hay vida; donde
reina la muerte, €] no est4. Por eso el israelita se halla, después de
{a muerte, fuera del reino de la vida histdrica y terrena, tan abso-
lutamente importante, dnico espacio donde hay posibilidad de sal-
vacién, de participacidn en las relaciones de Dios. Este es el ver-
dadero aguijén de la muerte para Israel: la separacién y lejania de
Yahvé, el Dios de la vida y de la alianza, que la muerte lleva
consigo.

¢) . Lucha contra el culto a los muertos B

La incomunicacién entre el reino de los muertos y Yahvé se explica
histéricamente por ia lucha encarnizada que la fe yahvista tuvo gue
librar contra todas las formas de culto popular a los muertos. El pueblo
considerd a Jos muertos como portadores de un poder numinoso (2 Re
13,21; 1 Sam 28,13; Ex 22,18), entrando en conflicto con'el exclia-
sivismo de Yahvé''. Por eso todo el reino de los muertos quedé con-
denado al ostracismo, tabuizado con preceptos y prohibiciones, por
razones teolégicas, ya que no era asimilable teoldgicamente'. Sélo
asi fue posible librarse del hechizo del culto a los muertos, una religion
dominada por el miedo y por la hostilidad a la vida, v encauzar las
energias del pueblo al testimontio de la soberania de Yahvé en la historia
terrena (Dt 14,1; Lev 19,28). Hasta alcanzar esta meta, la fe yahvista
no pudo afrontar de modo positivo el mundo de Tos muertos. También
cabe decir que, hasta tanto el pueblo no llegé al pleno convencimiento
de la total soberania de Yahvé en esta tierra y de su propia misién
histérica de dar tast:momo de tal soberanfa, Yahvé no pudo interesarse
por los muertos® :

i1, Qﬂeii Auffassung des Todes, 27ss.

12, Abolicidn de determinados ritos de duelo (Lev 19, 28 21 5; Dt 14,1); prohlbmnén
del culto a los muertos, sacrificio 2 los muertos y conjuro de -los muertos (Dt 26,14;
18,10ss; Lev 19,31; 20,6.27); pricticas correspondientes {1Sam 28;2 Re 23,24; Jer 16,7;
is 8,19s; 57,9; Sal 106,28; Eclo 20,18; Tob 4,17} impureza de todos ics muertos (Lev
21,1.11; 22,4; Ndm 5,2; 6,68; 9,6-10;:19,16; Dt 21,23} :

i3, Cf. también V. Maag, Das Gotuesverstindnis des ATy en Id Kuirur, Kultw-
kontakr und Religion. Gesammelte Studien, Gbttingen-Ziirick 1980, 256-299; aqui 275ss.
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3. La conciencia corporativa: supervivencia en la estirpe
¥ en el pueblo

‘El israelita s0lo podia aceptar la relacién puramente negativa con
el mundo de los muertos en virtud de su fuerte conciencia corporativa
(basada sobre todo en la alianza de Yahvé).

a} Las antignas creencias del pueblo :

El individuo era.una parte de la estirpe {tribu, pueblo)} v estaba
cobijado en ese colectivo. Al ser enterrado en el sepulero familiar, el
difunto regresaba al seno acogedor de la colectividad, de acuerdo con
una concepcidn arcaica no del todo acorde con la idea del sheol (por
ejemplo Gén 25, 8s; 49, 29ss). Por eso el problema crocial no era la
suerte del individuo, sino 1a supervivencia de la estirpe (y, sobre todo,
del pueblo). Habia que asegurar la perpetnidad de la estirpe mediante
la descendencia (por ejemplo 2 Sam 14,7, Nam 27; Dt 25, 3ss: ma-
trimonio de levirato) v su bendicién posterior (Gén 27; 48,21; Dt 31,1-
6; 33 y passim). El difunto que se perpetda en la descendencia frans-
ciende su propia muerte. Como la raiz en el 4rbol, ¢l individuo sigue
viviendo en la descendencia carnal; por ejemplo, mediante la trans-
misién del nombre v mediante el recuerdo de los descendientes (cf.
Gén 48,16; Num 16; Jos 7; Jer 11,19; Am 7,17; Is 66,22; Sal 72,17).

b) Promesa profética en la crisis del exilio

Pero hay otro aspecto alin més importante y especificamente is-
raelita: Yahvé, al liberar a Israel de Egipto, lo habia elegido como
pueblo suyo. La eleccidn v la alianza conferfan al pueblo, més all4
de Ia caducidad del individuo, la permanencia y la perennidad,; tal era,
al menos, el sentir, excesivamente confiado, de la gente israelita. Pero
esta concepeidn, que consideraba a Yahvé como fiador de la existencia
nacional v sustrafa a su dominio otros dmbitos de la vida, sobre todo
la economia y 1a politica, hace crisis con los fracasos de la colectividad
{destmecién del Jerusalén el afio 587 a.C. y destierro de los grupos
mds representativos), fracasos anunciados muchas veces por los
profetas'. En medio de esta profunda postracidn nacional, en el des-

14. Sobre Os 6,1-3: durante la guerra Sicio-efraimita, aparece en un canio popular
de Jamentacién y penitencia el tema de ia resurreccién de la muerte (jo sélo de la enfer-
medad?) tornado de cultos medicorientales de Ia fertilidad, como expresidn de la esperanza
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moronamiento de la identidad estatal, cultural y social, rayana en los
limites de la aniquilacidn, el profeta Ezequiel promete la «resurrec-
cién» nacional. . _

Su grandioso cuadro sobre la reanimacién de unos huesos dis-
persos (Ez 37, 1-14s"; mediados del siglo VI a.C.) muestra cémo
la inquebrantable fe profética en la fidelidad libre, no manjpulable,
segura, de Yahvé —a pesar de la infidelidad del pueblo- hizo ger-
minar !a esperanza de una recuperacién del pueblo condenado por
sus pecados (Ez 33,10.17), postrado sin remedio y. «muerto»
(37,11), v en suregreso al pais natal (37,12s). La visién de Ezequiel
pone de relieve esta recuperacion del pueblo gracias a la fidelidad
unilateral de Yahvé y a su poder en un doble sentido: primero, v
en alusidn a la creacién del hombre Gén 2,7 (y 1,2), como nuevo
acontecimiento creador por el espiritu de Dios (el tema de la creq-
cion en Ez 37,5ss); segundo, en alusitn de la salida de Egipto (tema
del Exodo, ampliado con la metdfora de la resurreccion: Ez 37,12s),
como una nueva liberacidn. El profeta, que en una accién simbdlica
habia pesado la carga del pecado de Israel, dirige la palabra rea-
nimadora al pueblo esperanzado: «EHsto dice ¢l Seflor: Yo voy a
abrir vuestros sepulcros, os voy a sacar de vuestros sepuleros's,
pueblo mio, v os voy a llevar a la tierra de Israel. Entonces sabréis
que yo soy el Sefior» (Ez 37,12-13a). La visién del.campo de huesos
promete también que el Israel infiel se alzard de la «muerte» del
exilio gracias a una nueva accidn creadora v Iiberadora de Dios,
para que siga cumpliendo su misién histérica*’.

La imagen de la resurreccién (extraccién del sepulcro: Ez
37,10.125) no significa atin aqui la resurreccién fisica propiamente
dicha. Por otra parte, —después del desmoronamiente de la colectividad
(Ez 18; 14,12s8) y con el descubrimiento del interés de Yahvé por el
individuo, que va cobrando una mayor entidad—, el doble e impresio-
nante simil de la reanimacién de los huesos calcinados y de la salida

nacional. Pero el profeta rechaza este tema como incompatible con la fe en Yahvé; éste
no acepta tal conversién a una especie de «Baabs en lugar de} Dios de la justicia v &
miseticordia, Posteriormente, los LXX y el rargum interpretarsn el texto en el seatido de
la resumreccitn de fos muertos. También la conminacién de Os 13,14 aparece interpretada
en 1 Cor 15,55 come promesa de triunfo sobre la muerte. .

15. Sobre Ez cf. W. Zimmerl, Ezechigl, Teilband H, Neukirchen 1969, passim;
Stemberger, Problem, 282ss; E. Haag, Ez 37 und der Gloube an die Auferstehung der
Toten: TThZ, 82 (1973} 78-92. Segin Zimmerli, Ezechiel IE, 891, €l texto de Ez 37 fue
escrito en los comienzos del tiempo de exilio. )

16. Ha' aleti: 1a misma expresiéna aparese en 1 Sam 12,6 y passim, aplicada a la
salida de Bgipto; como Egipto, también el sepulcro es una prision,

i7. Ez explica la reiterada intervencién de Dios ante la permanente prevaricacion
del pueblo por la necesidad de salvar el honor divino, que no debe quedar desprestigiado
entre las naciones; éstas deben reconocer que 61 es el Sefior (Ez 20 y 36,22ss).
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de los muertos de sus sepulcros pudo plantear la cuestidn de una
resurreccién individual:y estimular Ia formacidén de esta idea. Es po-
sible que otro escritor retocara la visién del campo de los muertos (Ez
37,13b-14; alrededor de 300 a.C. ), mterpreténdola como un vaticinio
de resurreccion.

El pasaje de Ez 37 muestra que el primer atisbo de una resurreccion
sirve para expresar la esperanza de Israel en la ayuda de Dios dentro
del proceso histérico y la experiencia de esta ayuda histdrica, El
profeta no anuncia que los individuos se verdn libres de la nuerte (esta
cuestién no intéresa alin), sino que el podet de Dios sobre la vida no
se extingue cuando la sitwacién parece humanamente desesperada, v
él hard honor a su nombre profanado por Ias naciones (cf. Ez 36,22ss).
De ahf la reanimacion («resurreccién») ¥ la supervivencia del pueblo. ..
para que cumpla su misién histérica.

¢)  Esperanzas terrenas ingenuas en la época del postexilio

. La esperanza de una superacién individual de la muerte se perfila
primero como expectativa de una vida terrena larga y feliz (conforme
a la promesa aneja al cuarto mandamiento: Ex 20,12). Ni siquiera las
perspectivas escatoldgicas del perfodo postexilico- contemplan la su-
peracidn de la muerte, sino una relativa prolongacién de Ia vida terrena
y la evitacién de una muerte prematura. El pueblo espera, en sentido
«materialista», que Dios forme «un ¢cielo nuevo y una tierra nuevas,
donde no haya llanto m dolor (Is 65,;17ss), dominados por una paz
paradisiaca (60,18.21; 65,25), donde «serd joven el que muera a los
cieni afios» (65,19s; ¢f. Zac 8,4). El individuo, pues, no escapard a la
muerte; la muerte no qued& superada $0lo se dilatan las fronteras de
la vida®®,

Esta concepcidn, por lo demds, aparece también posteriormente
en textos apocalipticos (Hen et 10,17; 25,4ss; alrededor de 200 a.C.;
Jub 23,15ss; alrededor de 100 a.C.). Jub 23,30ss expresa la idea de
que el sheol de los justos no es un lugar sombrfo, sino luminoso, vy
que ellos ven la felicidad de sus descendientes (a diferencia de Job
14,21, por ejemplo).

i8. Este enfoque encontraria una confirmacién si fuese cierto que Is 25,8 (Yahvé
«abolird Ia muerte definitivamente»} era un afiadido dei autor del «Apocalipsis de Isaias»
¥ no aludiera a la esperanza en la resurreccidn, sine 2 un tiempo futuro en el que los

vivos no pasar{m ya por la muerte (cf. sobre nuestra interpretacién divergente notas
26.28).
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4.  Primeros antecedentes de la posterior esperanza
en la resurréccicn

Varios siglos antes del exilio circulaba ya en Israel la idea de que
el poder de Yahvé no se detenia ante Ia caducidad humana y ni siquiera
ante el sheol.

a) La tradicidn de la resurreccion de los muertos en Eliseo

Una antigua tradicién legendaria habla de resurrecciones de muer-
108 realizadas'bor Eliseo (2 Re 4,31-37; 13,21}, un tema que pronio
pasd también a Elfas (1 Re 17,17-24)". Sin duda estos pasajes pre-
sentan la resurreccidn comio caso excepcional; esta resurreccidn no
tiene ninguna significacién escatolégica v es un simple retorno a la
vida mortal; v quizd pierda algo de su grandeza por ocurrir poco
después de la muerte (segdn la ¢reencia popular, la nephesh puede
volver al cuerpo por clerto tiempo). A pesar de todo, se advierte ya
aqui una desviacién de la idea de que el sheol es irremediablemente
el «pais de no retorno». Estos episodios expresan, ademds, un rasgo
importante de la fe yahvista: Ia accién de Dios no va encaminada, en
definitiva, a humillar, abatir v matar, sino a levantar de la basura al
pobre y a saciarlo, a levantar al menesteroso del polvo y de la fosa
(1 Sam 2,5-8; cf. Dt 32,39), y también a salvarlo de la muerte (siquiera
transitoriamente).

b) Las tradiciones sobre el rapto de Elias y de Henoc

Las tradiciones, también antiguas, sobre el rapto de Elfas (2 Re
2,11; finales del siglo IX 2.C.7) y de Henoc (Gén 5,24; el documento
sacerdotal maneja aqui material preexflico)® no hablan de una in-
tervencion de Yahvé en el sheol, sino de una asuncién corporal de
Elfas v de Henoc al cielo por obra de Dios, inmediatamente antes
de la muerte* . El antiguo testamento habla, pues, al menos de dos

19. Cf, G. Pohser, Elia, Zirich *1968, 59.

20. Cf. Schmitt, Entrdckung-Aufnahme-Himmelfahrt. Untersuchungen zu  einem
Vorstellungsbereich im AT, Stuttgart 1973, 47-139, especialmente 126-138: (Elfas) y 152~
175, especialmente 165-167 (Henoc); 4-45: textos egipcios vy mesopotimicos con el tema
del rapto.

21, Cf. Stemberger, Problem, 286,
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personas que no pasaron por la muerte ¥ fueron elevadas para estar
permanentemente con Dios. Es cierto que los textos presentan su
caso como contraste de lo que le ocurre al hombre normal; se trata
de simples excepciones. Sin embargo, en estos episodios empieza
a cobrar figura la fe en la superacién de la muerte en dos individuos
mortales.

¢ El poder v la justicia sin limites de Yahvé

En una época igualmente temprana, Amoés 9,2 (760 a.C.; cf. Sal
139,8-12)” sefiala la imposibilidad de escapar en el mundo subterraneo
al juicio justo de Yahvé; la justicia de Yahvé persigue a los pecadores
en ese mundo, y por eso éstos no encontraran en €l la paz: «Si penetran
en el mundo subterrineo, mi mano los atrapa alli». Aquf se sugiere
va ~todavia en una afirmacion l{mite, deducida de la-omnipotencia de
Yahvé, que no borra sustancialmente la Hnea divisoria entre Yavhvé
y el sheol- la solucién que adoptard Israel posteriormente: ningdn
dmbito del mundo escapa al poder y soberania de Yahvé, ni siguiera
el mundo de los muertos. Yahvé es el poder ilimitado que hace justicia,
aunque la experiencia diga y atestiglie ahora todo lo contrario.

En tales episodios, la relacién de Yahvé con los muertos es atlin
puramiente negativa: el juicio de Yahvé sobre los injustos transciende
la frontera de la muerte. Pero jqué decir, en términos positivos, de la
fidelidad de Yahvé hacia los «justos»? En este punto la pregunta
queda en suspenso: «;Hards ti maravillas por los muertos? ;se alzardn
las sombras para darte gracias? ;se anuncia en el sepulero tu lealtad
o tu fidelidad en el reino de la muerte?» (Sal 88,11; Job 14,135). Y
esta pregunta se mantiene hasta una época tardia sin una respuesta
positiva.

II. EL TRASPASO DE LA FRONTERA DE LA MUERTE
EN EL PERIODO POSTEXTLICO TARDIO™

El Israel posterior (0 el judaismo primitivo) de los siglos Il y II
a.C. es un mundo muy diferenciado, con diversas corrientes de tra-
dicién y de lenguaje vivos; la pecultaridad v las relaciones mutuas de

22.  Algo similar, posteriormente, er Job 26 55, Prov 15,11; Tob 13,2; Sab 16,13-
15; 2 Mac 6,26. -

23, Cf. Keltermann, Uberwindung, 274.

24, Algunos encuentran ya una aiusidén a la idea de fa resurreccién en e% cintico
cuarte del sierve de Dios de Is 52,13.53,12, del tiempo ex{lico-postexiice, concretamente
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estas corrientes no se han estudiado ain con suficiente profundidad.
Al menos en tres de ellas (y no sélo en la apocaliptica) aparece en
forma decisiva —méds o menos simulténeamente, pero en contextos
diferentes— la esperanza de una superacién de la frontera de la muerte
(incluso para el individuo). Y este cambio no se produce por la via
de la especulacién o.de una reflexién l6gica, sino en virtud de arries-
gado acto de fe en el poder y la fidelidad de Dios, vivida a lo largo
de la historia™.

1. Desarrollo de la tradicidn profética: eliminacion de la muerte
como resultado de la soberania universal de Dios

i.a-creencia en la soberania de Dios se constata ya en el Israel
preexilico (primeros documentos: Nim 23,21; Dt 33,5; 1 Re 22,19;
Is 6,5). Concretamente, la férmula de fe «Yahvé es rey (Sefior)»
aparece ya antes del exilio en dos clases de enunciados: (1) Se concibe
a Yahvé como rey (universal) en un sentido intemporal, que abarca
el pasado y el futuro (Ex 15,18; 1 Sam 12,12; Sal 145,11ss; 146,10).
(2) La frase «Yahvé es (ha Hegado a ser) rey» expresa, sobre todo en
los salmos de la coronacidn, una actualidad experimentada en el culto

en Is 52,13 {elevacién) y 53,10 (vida posmortal); recientemente, K. Balizer, Zur form-
geschichtlichen Bestimmung der Texte vom Gottes-Knecht im Deutero-lesaja-Buch, en H.
W, Wolff (ed.), Probleme biblischer Theologie. Festschrift G. von Rod, Miinchen, 1971,
27-43, agui 490ss. Pero se puede afirmar con seguridad que la accién rehabilitadora de
DHos con ¢l stervo «se produce después de su muerte y mdés 2ll4 de esa muerte» y significa
una rehabilitacién plena del siervo, cf. en este sentide C. Westermann, Das Buch Jesaja
Kap. 40-66, Gittingen 1966, 215. La cuestion depende en buena parte de si la figura del
sierve debe interpretarse colectivamente {como pueblo o representante del pueblo) o in-
dividualmente {(como persona singular); en ¢l primer caso se trataria de una resurreccion
nacional. Ahora bien, E. Haag, Die Botschaft vorm Gotisknecht ~ein Weg zur Uberwindung
der Gewalr, en N. Lohfink {ed.), Gewalt und Gewaltlosigheit im AT, Freibug 1983, 159-
213, sefiala en un andlisis preciso y minucioso que Is 52,13 forma parte de una elaboracisn
del estrato bésico {de sentido individual) del céntico, e Iz 53,10z-c o5 un afiadido a esa
elaboracion, y que ambos textos se refieren al resto de Israel salvado después del regreso.
En este seatide ambos pasajes han de entenderse en forma similar a Ez 37, como reha-
bilitacién del siervo. gracias a su cormroboracién ¥ prolongacién en los descendientes, en
el pueblo reconstituido. Cf. tambi¢n H. J. Hermisson, Israel und der Gotees-
knecht bei Deutergjesaja: ZFhK 79 (1982) 1-24.

25. Para el tema sigujente <f., ademds de los trabajos mencionados en las notas 1,
8 y 20, G. Wied, Der Auferstehungsglaube. des spiten Israel in seingr Bedeutung fiir das
Verhdltnis von Apokaliptik und Weisheit, Boan 1967; E. Haenchen, Auferstehung im AT,
en Id., Die Bibel und -Wir, Ttbingen 1968, 73-90; K.-D. Schunck, Die Eschatologie der
Propheten des AT und ikre Wandlung in exilisch-nachexilischer Zeir: VT Suppl 26 (1974)
116-132; L. R, Bailey, Biblical Perspectives on Death, Philadelphia 1979; L.J. Green-
spoon, The Origin of the Idea of Resurrection, en B. Halpem-J.D. Levenson. (eds.),
Froditions in Transformation, Winona LakefIndiana 1981, 247.321.
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(Sal 93,1; 96,10; 97,1; 99,1). Israel confiesa a Yahvé como Sefior,
al reconocer el derecho divino yahvista (decélogo Ex 20,2ss v Dt
5,6ss; esquema de Dt 6,4s). 51 Yahvé liberd a Israel de la esclavitud
¢ hizo de ¢l un pueblo libre, Israel sélo puede tener un Sefior si no
quiere renegar de su origen e identidad; alli donde reina Yahvé, los
hombres no pueden ya dominar, explotar u opnmirse unos a otros,

(Lev 25).

Desde la época de} exilio se afiade una tercera clase de afirmacio-
nes: (3) La esperanza escatolégica de que Yahvé aparezca un dia ante
todos como rey v sefior. Deuteroisafas, el profeta anénimo del exilio,
habia orientado ya el tema hacia una escatologia universal: Yahvé,
que todo 1o cred, es el sefior universal y no hay ningin otro (por
gjemplo Is 45,18.21s); atin no es confesado como tal, pero en el futuro
Jas naciones le reconocerdn y todos doblardn la rodilla ante €l (por
ejemplo Is 45,6.23). La experiencia de que Dios es ya de fure sefior
de su creacion, pero que de facto ejerce su soberania en pugha con
una fuerte resistencia y, por eso, de modo «oculto» (no comprobable
directamente) (Is 45,15) se combina, pues, ahora con la esperanza del
futuro sefiorio pleno ¢ indiscutido de Dios: la voluntad creadora de
Dios y su amor a la justicia se manifiestan en la superacidn de todas
las resistencias en todas las naciones, _

Esta perspectiva no desaparece en el tiempo postexilico, aunque
la situacién de emergencia de Judd lleva a un angostamiento nacional
del horizonte (Ag 2,1-9; Sof 3,15; Abd15.21). La escatologfa profética
abarca todas las naciones, incluso todo el universo; se orienta hacia
la aparicién definitiva de la soberania de Dios y hacia la revelacién
de su sefiorfo (Is 24,23; Zac 14,16s; Mal 1,11.14; Sal'22,29; 47,3.8).
Hay que leer en este contexto Is 24,21-23 y 25,6-7, dos fragmentos
escatoldgicos relacionados entre si que datan quizd de 300 a.C.%.

Dichos pasajes esbozan la siguiente vision de los acontecimientos
escatoldgicos: Yahivé vencerd a todos los poderes césmicos v a los

26. Cf. especialmente P. Welten, Die Vernichtumg des Todes und die Konigsherr-
schaft Gotres, Eine traditionsgeschichiliche Studie zu Jes 25,6-8; 24,21-23 und- Ex 24,9-
11: THZ 38 (1982) 129-146. El denominado Apocalipsis de Isafas 24-27 no constituye
una unidad eriginasia. Recoge textos muy heterogénos de varios perfodes entre 506 y 200
a.C. (cf. H. Wildberger, Jesaja, Teilband II, Neukirchen 1978, 893s5.911). Sus imdgenes
apocalipticas (cambio radical, juicio ¢6smico, etc.), que mds tarde aparecen en fa apo-
caliptica, enjazan con representaciones que se encuentran también en el prefefisme pos-
texflico. Las imdgenes de Is 24-27, de sabor apocaliptico, no permiten hablar ata de una
apocaiiptica propiamente dicha: «ia obra, en ¢l aspecto formai, dista ain mucho del libro
de Daniel» (Wildberger, Jes I, 909). Is 24,21-23 y 25,6-8 tampoco pertenecen at estrato
mds antiguo de Is 24-27, sino que son afiadidos. El v. 8a («é] aniguilard o devorard ia
muerte para siempre») tampoco ha de considerarse como una interpolacién adn més tardia,
como suponen muchos exegetas {cf. Wildberger, Jes 11, 898-900); por el contrario, el
andlisis de P. Welten lo hace aparecer come parte integrante de ambes fragmentos.
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| soberanos de la Tierra ([s 24,21-23a); y su realeza aparecera defini-

tivamente a la luz del dia y su sefiorfo irradiaré desde Sion (Is 24,23b).
Yahvé preparara en el monte Sién” un banquete de coronacién y de
alianza para todas las naciones, banquete que seilard Ia fundacion de
una comunidad y que establecerd una situacién de shalom (Is 25,6,
cf. Ex 24,9.11); se manifestard a todas las naciones (no solo a Israelj
en una figura divina, sin tapujos ni mediaciones (Is 23,7; of! Ex 24,9~
11)e impondré su soberania ilimitada sobre todos los pueblos (entonces
cesard también la ignominia de Israel: Is 25,8¢).

Esta visién excede del marco de las esperanzas ordinarias de Isracl.
Sobre todo, el anuncio siguiente de que Yahvé, al asumir su soberania
universal, «amiquilard la muerte para siempre» (Is 25,8a); de ese modo
[a muerte suffird el destino que €l impone al hombre. No estd claro, sin
embargo, si este vaticinio debe entenderse en el sentido de la resurreccion
de los muertos. ;La muerte serd aniquilada definitivamente, de forma
que aquellos que vivan en Ia era de la salvacién (y s6lo ellos) no su-
cumbirdn a la ruerte? ;0 la muerte serd superada con efecto retroactivo,
de suerte que también los difuntos participen en la salvacién universal™
y ~como dice Sal 22,28-30”- no sélo todas las naciones hasta el confin
del orbe, sino todos los muertos entonen la gran alabanza de Yahvé? ;o
se frata de una falsa alternativa para el texto? En todo ¢aso, la superacidn
de la muerte por el poder de Dios forma parte, segiin Is 25,6-8 y Sal
22,28-30, de la serie de las expectativas que van ligadas g la sobemma
universal y deﬁmtwa de Dios.

27. H. Wildberger, Jesaja, Teiiband IIf, Neukirchen 1982, 1682: «Hstd claro que
Sicn (24,23) e Istael como pueblo de Yahvé (25,8b) adquieren una relevancia especial
como punto de cristatizacién, por decirlo asi, de todo el proceso del acontecimiento, ya
que es Yahvé, el Dios de Israel, ¢l que implantard su scberania; perc Ia perspectiva se
abre a toda la terra...» :

28. Si se interpreta Is 25,7, con P. Welien, partiendo de Ex 24,9-11, en ¢l sentido
de 1a revelacién de Yahvé, cabe considerar Is 25,8a-como elemento original del fragmento.
Pero si se interpreta Is 25,7 y 8b en referencia a la promesa de asrancar el velo de tristeza
y enjagar las ldgrimas, Is 25,82 rompe el nexo y hay que consideraclo como adicién
posterior (cf. G. Folwer, Das Bach Jesaja, voi. I, Zirich-Stutigart 1962, passim, y O.
Kaiser, Der Prophet Jesgja Kap. 13-39, Gottingen 1973, passim). También puede enten-
derse (con Wildberger, Jesgja I, 9655) en ¢stos términos: con ia aniquilacién de la muerte
caerfa el velo {sfmbolo de cuelo por los muertos) de los pueblos y desaparecerd ¢} dolor
v el sufrimiento.

29. En todo caso, el versiculo 30, decisivo en este tema, aparece muy corrompido
en su transmisién ¥ muchos lo interpretan como una glosa, Segin ofros, es una parte
integrante del salmo. En este tltimo sentido se pronuncia también F, Stolz, Psalm 22:
Alttestamentliches Reden vom Menschen ynd neutestamentliches Reden von Jesus: ZThK
77 (1980) 129-148, especiatemente 142s. Segin Stolz, ef salmo sirve de ejercicio de fe
a un nivel que permite la alabanza a Dios incluso en la calamidad no superada, en ia
ausencia de Dios y de su justicia. Se trata de que la comunidad, a la vista de las experiencias
de injusticia de este mundo, cobre conciencia del futuro remaéo de Dios, que transciende
todo lo existente.
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No se trata, pues, aiin de una creencia formal en la resurreccidn;
los textos no se pronuncian sobre cudndo y cémo se realizard la ani-
quilacién de la muerte. Pero la idea estd clara: el triunfo sobre la
muerte v Ia salvacidn, incluso de los muertos, es un elemento o, m4s
exactamente, una condicion y al mismo tiempo el efecto de la soberania
y del sefiorfo sin fronteras de Yahvé. Sila soberania compete realmente
a Yahvé, entonces Yahvé tiene que acabar con el poder de Ia muerte,
al margen del modo concreto en que esto se realice. Este (v no la idea
de retribucidn) es el punto decisivo en la linea marcada por las tra-
diciones proféticas. La cuestién de la soberania dltima de Yahvé sobre
el universo, de la demostracién victoriosa de su seforio cdsmico, es
lo que despierta la esperanza de la superacidn de la muerte, y no el
anhelo humano de inmortalidad ni de venganza o retribucidn. Por eso
se ha dicho con razdn que «la rafz auténticamente veterotestamentaria
de Ia fe en la resurreccitn es el reconocimiento de la soberan{a abscluta
de Yahvé»™, :

2. Desarrollo de la tradicién sapiencial: liberacién de la muerte
para el individuo unido a Yahve®

La literatura sapiencial posterior al exilio asume la antigua con-
cepcidn israelita del sheol, cuyo cardcter irremediable y desolador
aparece por primera vez en toda su radicalidad cuando el exilio v la
didspora han puesto de relieve la experiencia del individuo y su relacidn
con Dios (Job 14,10-21: alrededor del siglo IV a.C.; Ecl 3,17-22; 12,
7s: alrededor del 250 a.C.; Eclo 14,16; 17,27: alrededor del 180 a.C.).
51 antes la doctrina sapiencial veia reflejado el buen gobierno de Yahvé
en la prosperidad de los hombres justos y en la desgracia de los
malvados (por ejemplo, Sal 1 v 37), ahora es el sufrimiento y lamuerte
del hombre fiel a Yahvé (justo) lo que se convierte en un problema
insoluble: ;por qué precisamente el justo ha de sufrir y morir violen-
tamente, mientras el impio vive feliz? (por ejemplo, Job 21,7; 12,6;
Sal 73,3.12; también ya Jer 12,1}, Abora se ha revelado como inser-
vible la antigua teoria de una retribucidn en el dmbito terreno. Se
plantea en toda su crudeza la pregunta de si Yahvé abandona en la
muerte al hombre justo ignal que a los impios ¥ deja que se pierda
definitivamente. Esa pregunta deriva en la cuestién de la justicia de
Yahvé (su fidelidad a la comunidad), y, por tanto, en la cuestién del

30.  Wildberger, Jes 11, 967,
31, Para el tema siguiente, ¢f. especiaimente Schmitt, Entriickung, 193-309, y Ke-
tlermann, Uberwindung, 273-281; también Schmidt (-Becker), Zukunft, 74s.
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cumplimiento definitivo de su promesa aliancista, siquiera después de
la muerte.

Ya en los antiguos cantos individuales de lamento y accién de
gracias, el orante celebraba la liberacion de las enfermedades, de los
enemigos y de la desgracia como salvacion del poder de la muerte en
la esfera de la vida, como liberacién del sheol (por ejemplo, Sal 16,8ss;
17,15;27,13; 30, 3ss; 86,13). De esta actitud a la de un orante posterior
que cuestiona la muerte del justo como tal v que estd seguro al mismo
tiempo de la fidelidad de Yahvé, apoyado en su propia experiencia de
vida en comunién con Yahvé {por ejemplo, Sal 40,12: «tu lealtad y
fidelidad me guardarfn siempre»), sélo hay un paso -sin duda, un
paso de consideracin—: el paso de una prevencidn de la muerte (del
poder de la muerte actuando ya en la enfermedad, etc.) a la confianza
en la liberacion de la muerte.

Este paso se da ya quizd en Job 19,2527 (texto hebreo muy
corrompido)™ y con toda claridad en los dos salmos sapienciales pos-
teriores 49 y 73 (anteriores a 200 a.C.). Aqui se rechazan los motivos
tradictonales, tanto los del antiguo Israel (supervivencia en una des-
cendencia numerosa, etc.) como los de la doctrina sapiencial (una vida
sin penas ni preocupaciones, renombre vy fama en la posteridad: re-
ferencia a la muerte como poder igualitario que pone fin a la felicidad
de los malos..., pero también a la vida del justo). Se mantiene la idea
de la retribucién bajo una forma modificada; pero se trata, mds que
del postulado de un equilibrio justo (retribucién} adn no realizado en
la vida terrena, del tema de la certeza de la comunion con Yahvé,

Hay un contraste entre dos grupos: los pobres justos y los ricos
impios y malvados; mientras que éstos tienen un mal fin en el sheol,
de acuerdo con la tradicidén (Sal 49,8s; 73,16-20.27), el orante fiel,
acosado v escarnecido (49,6; 73,8), se dirige a Yahvé, se aferra —frente
a la muerte— a la bondad y fidelidad de Yahvé y busca una nueva
certeza del cardcter inquebrantable de la adhesion @ Dios. Dios hard
por €l lo gue el malvado es incapaz de hacer en favor de si mismo:
rescatar su nephesh (49,8.16; 73,24.26)* . «Nadie puede librarse » a
si mismo o a otro de Ia muerte (49,8), «pero a mi Dios me saca de
las garras del abismo v del poder del sheol y me arrebata» (49, 16).

32. Cf. ¢l elenco de diversas construcciones textuales e interprefaciones en Stem-
berger, Problem, 281s. Lo cierto es que Job 26.5s describe con los recursos liferarios de
ia teofania ¢l poder ingente, irresistible de Yahvé, ante el cual las bases més firmes e
inconmovibles de la naturaleza ¥ hasta el mwado de los muertos tiemblan y aparecen
anuiados ¢ impotentes. Cf, J. Jeremias, Theophanie. Die Geschichte einer alttestament-
lichen Gartung, Neukirchen 1977, 163s. :

33.  Schmitt, Entriickung, 193-200.207-212 y 253-263.275-283 aduce argumentos
muy convincentes para demostrar gue Sal 49,16 y Sal 73,24.20 son textos originales,
integrales (¥ no adiciones posteriores).
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El orante no espera verse librado de la muerte (a diferencia de
Elfas y Henoc). Pero sabe que, al estar en comunién con Dios, se
encuentra envuelto en una relacién de amor indestructible. Los textos
celebran la comunién directa con Dios en esta vida como el gran
milagro y la médxima felicidad (73,23.27), y esto, independientemente
de la plenitud de la vida terrena, y relativizando ésta (73,25: «si te
tengo a ti, no me importa nada en la tierra»; cf. Job 19,25ss; Sal 63 ,4:
«tu lealtad vale mds que la vida»). Esa diferenciacién entre lealtad y
vida fue. algo nuevo en Israel. Lo que se considera no es ya el todo,
ni siguiera lo decisivo, sino la comunién con Yahvé. Pero esta co-
munién actual con Yahvé.franquea las fronteras de este mundo y no
tiene un término: tal es la nueva certeza. Yahvé es el dnico salvador
y auxiliador ante el hecho inexorable de: la mortalidad; su promesa no
puede fallar y es 1o que sostiene al que le s fiel (73, 23: ¢f. también
63,9 v passim). De ese modo la unién con Yahvé posee una consis-
tencia més alld de la muerte; ésta no puede afectarle™

Asi, pues, la proximidad de Dios ho significa exencién o elimi-
nacién de la desgracia de la vida terrena, pero si la pervivencia final.
El que se adhiere a Yahvé sabe de su fidelidad incluse al morir y
después de la muerte, concretamente en la forma de una comunién-de
vida con Dios mdés alld de Ia muerte. Esto es suficiente; el orante no
necesita hacer cdbalas sobre cémo se produce eso.

3. El movimiento apocaliptico: resurréccion final de
los justos sacrificados™

La idea propiamente dicha y explicita de una «resurreccién» de
los muertos sélo aparece en el antiguo testamento en un contexto
apocaliptice. Se trata, como en los textos sapienciales, de situaciones
de extrema gravedad para los justos. Estos son objeto de persecucidn,
tortura y muerte violenta (martirio), porque son justos, porque apuestan

34." Esto se convierte para Pablo en una certeza fume y sélida (en virtud del amor
de Jesucriste crucificade y résucitado): nada, ni siguiera la muerte, puede separamos del
amor de Dios en Cristo {(Rom 8,39s).

35, Para el tema siguiente, cf., aparte de los autores mencienados en las notas 1 y
8, H. D. Preuss, «Auferstehung» in Texten alttestamentlicher Apokalyptik (Jes 26,7-19);
Dan (12,1-4), en U. Gerber-E. Giittgemans (ed.), «Linguistisches Theologie, Bonn 1972,
101-133; G. F. Hasel, Resurrection in the Theology of OT Apocalyptic: ZAW 92 (1980}
267-284; M. 8. Moore, Resurrection and Immortaiity: Two Motifs Navigating Confluent
Theological Streams in the OT (Dan 12,1-4): ThZ 39 (1983} 17-34. Como hace ver en
defindtiva Moore, Reswrrection, parece que se combinan agui,.en la apocaliptica que
evoluciona en un proceso continuo desde Ia -profecia, elementos- profético-histdrices y
clementos sapienciales en una nueva estructura. .
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por Yavhé'y sus derechos. Y esta experiencia, a su vez, parece un
testimonio contra la _]ust.lcm. de Yahvé y contra el triunfo.de la Justma
en el mundo,

Pero los apocahptlcos van mds alld de Ia realidad mmedmta donde
la justicia es pisoteada y amordazada, para mitar lo que serd —segin
su esperanza— el futuro inminente de una intervencién divisa. Ellos
ven aproximarse un mundo nueve donde resplandezca la justicia de
Dios y se imponga mediante un juicto universal. La perspectiva apo-
caliptica se caracteriza, pues, en primer lugar, por esa expectativa de
giro escatoldgico que nace de la experiencia. de una crisis ditima y
extrema. Se caracteriza,-en segundo Iugar, por la presentacion de este
giro inminente en forma de revelacién visionaria, de apocalipsis.

a) A diferencia del texto antes comentado Is 25,6-8, la oracion
del género elegiaco por el juicio final enIs 26,7-21 (entre 300 y 200
a.C.)y*, contiene ya elementos apocalipticos evidentes; especialmente
el inminente juicio escatoldgico (v. 11.21) v la resurreccién de los
muertos (v. 19). Esta oracidn presupone la experiencia del fracaso de
la justicia en la historia y en el gobierno de los hombres. En una
situacion extrema y de atague a la fe (v. 16); los fieles de Yahvé (v.
7.13b), sienten su lejania (v.9.16-18). Se quejan ante €1 de su situacién
desesperada, v la injusticia de los sufrimientos que padecen les hace
preguntarse por la jusncm de Yahvé.

‘Ellos saben a qué atenerse sobre los opresores (v. 95.13); a éstos
se aphca el antiguo principio dé que «las sombras no se alzardn» .
14); tal es su condena_(v 8a.9h10; cf. Dan 7 ,13). Pero, en absoluto

36, I8 26,721 parecs delatar con més c[anéad la Impronta sapiencial ¥ {proto)
apocaliptica queé‘Is 25,6-8; de ah{ nuestro ordenamientc diferente. Para la cromologia de
Is 26,7-21, of. Stemberger, Problem, 278 (poco antes de Daniel); Preuss, Auferstehung,
123 (entre 400 y 200 a.C.);'y Wildberger, Jer 11, 90Is. El que considera Is 26,19 como
parte integral (como «ordculo de salvaciénw, por ejemplo) de una plegaria perteneciente
al estrato primitivo de Is 24-27, tiende a interpretar aqud la «resurreccién», no ea el sentido
de un rescate de los individuos de la muerte, sino —como Ez 37- en el sentido de resta-
biecimiento del colectivo de Israel (asi Fohrer, Jes I, 3ls, o Wildberger, Jes II, 995s).
Otros han supuesto. que Is 26,7-19 .0 partes de &l son fextos posteriores, sobre todo por
ciertos elementos claramente apocalipticos (juicio- final imminente, resurreccién de los
muertos}. Es frecuenteconsiderar especialmente la frase sobre la resurreccitn en v. 1%
como una adicidn tardia (por ejemplo Kaiser, Jesaja, Kap. 13-39, 173ss). Pero no ¢35 una
conclusién necesaria -sobre todo en uma hipétesis cronolfgica algo. posterior (300-200
a.C.}, como han mostrado Preuss, Awfersiehung, 1171.123 y -siguiendo a Notscher,
Schubert v Botterweck— también Stemberger, Problem, 293s. Stemberger sefiala gue el
restablecimiento del pueblo y la resurreccion de los muertos por Yahvé no representan
diferentes alternativas para el fexto, sino que se correlacionan entre si. Moore, Resurrec-
tion, argumenta; si la recuperacion de los justos muertos en 26,19 fuese s6io un. siroil del
restablecimiento nacional, los impios muertos de 26,14 serfan también unos muertos
puramente metaféricos {ef. "Ez 37,11); pero si se consideran come -mauertos -fisicamente,
entonces of texto 26,19 promete a su vez una resurreccidn fisica de los justos muertos.
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contraste con esto, los orantes recuerdan la fidelidad de Yahvé en el
pasado y —a pesar de la situacién actual sin perspectiva— estdn seguros
de ser escuchados; la respuesta llega en forma de una promesa de
Yahvé (ordculo de salvacién): «Vivirdn tus muertos, mis cadaveres se
alzarén, despertardn jubilosos los que habitan en el polvo» (v. 19).
Los justos sacrificados (sobre todo, los mdrtires) de Israel son cada-
veres de Yahvé («mios»); no estdn, pues, separados v ajenos a él;
ellos se levantardn y alabardn de nuevo a Yahvé. La resurreccion
significa aqui, no la simple recomposicién del pueblo (como en Ez
37), sino, ademds, la salvacién de los caidos por Yahvé; ninguna de
las dos cosas puede representar aqui una alternativa. Cuanto més de-
sesperada sea la situacién del pueblo y de sus caidos, més poderosa
serd la ayuda salvadora de Yahvé™,

Hsta esperanza realmente «audaz» en una resurreccion de los fieles
de Yahvé {no de todos los «habitantes del mundo»: v. 9.18) se funda
tnicamente en la fe en Yahvé v —a pivel apocaliptico~ en la inminente
(v. 11: la mano de Yahveé estd ya alzada; v. 21: €l va a salir va de su
morada) imposicidn de su reinade de justicia y de paz (v. 12s). La fe
en Yahvé genera la idea de la resurreccién concreta de los justos
sacrificados y la audaz esperanza basada en el propioc Yahvé. Esta
resurreccion aparece representada en Is 65,16ss como retorno a una
tierra renovada,

b) Algunos exegetas ponen en duda —sin fundamento suficiente—
que los textos aducidos (Is 25,6-8/Sal 22,28-30; Sal 49,16/73,24.26;
Is 26,19) hablen realmente de una liberacién de personas fallecidas
fisicamente. Sélo un texto del antiguo testamento hebreo habla de
modo inequivoco e indiscutido de una resurreccién de personas falle-
cidas fisicamente: Dan 12,1-4. Frente a Is 26,19, aparece aqui una fe
ya consolidada v que no resulta totalmente nueva al lector; una sefial
de ello es la brevedad y exactitud de la expresién®,

El texto en su redaccidn final procede de la época de los Macabeos
(mds exactamente, entre 168 y 164 a.C.)*. Entonces se organizé en

37, La forma en que esto se llevard a cabo aparece ilustrada con el sfmil del rocio,
(v. 19b}, que parece proceder de las creencias cananeas en torno a la vegetaci6a.

38, Dan 12,25 sufre una influencia directa de Is 26,19 er ambos casos el tema son
«fos gque duermen en el polvo» y se habla del despertar de los difuntos y de la luz. También
Is 53,11 {el siervo de Dios verd la luz después de haber justificado a muchos), fs 65,16ss
(imdgenes de tribulacién y de tierra renovada) e.Is 66,24 (el témino <horror) podrfan
haber influide. H. C. Cavallin, Tod und Auferstehung der Weisheitslehrer, en A. Fuchs
(ed.), Studien zum NT und seiner Umwelt, Serie-A vol. 5, Linz 1980, 107-121, espe-
cialmente 109ss, sefiala que los circulos que se identificaban con Dan interpretaron el
céntico cuarto del siervo en Is 53 a Ia luz de su propia fe en la resurreccitn.,

39.: Ci. F, Dexinger; Das Buch Daniel und seine Probleme, Stuttgart 1969, 15-17;
H. Gese, Die Bedeuntung der Krise unter Antiockus IV. Epiphanes fiir die Apokalyprrk
des Danielbuches: ZThK 80 {1983) 373-388.
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el pueblo judio la resistencia de los hasidim (piadosos)™ a la politica
de helenizacién impuesta por 1a potencia sirio-seléucida (bajo Antloco
IV Epifanes) v a sus ataques contra el sumo sacerdote y conira el
templo de Jerusalén. Especialmente la desviacién del culto a Yahvé,
Dios supremo, en la linea de Jipiter Olimpico y, por-tanto, en el
sentido de una legitirnacién de Ia potencia dominante, constitayd una
provocacién extrema. Se produjo un alzamiento contra Antioco, quien
contraatacd duramente y, para someter al pueblo rebelde, persiguid a
los hasidim®. Muchos fieles fueron liquidados en forma cruel. Otros
prefirieron huir a los montes y sumarse a los luchadores de la resxstenma
en tomo a Judas, apodado el Macabeo (= el martillo).

El autor del Apocalipsis de Daniel pertenece a los hasidim, que
en aquelia extrema confrontacién entre una patencia mundial y el poder
de Dios no aspiraban a alcanzar una solucidén politico-militar, ni so-
fiaban con reinar victoriosamente en Si6n®, sino que esperaban la
pronta intervencion definitiva de Dios mismo y el inicio de una nueva
era, en la que Dios fundase otro reino (Dan 2,44s; 7,13s). En una
situacién cada vez més sombria, en la que muchos «desertan de la
alianza» (Dan 11,32), el autor quiere animar a los fieles a perserverar.
Por eso anuncia —como revelacion secreta (Dan 12,4)- para el tiempo
posterior al desorden actual la tribulacién escatoldgica inmediata (por
tanto, un recrudecimiento del mal); pero al mismo tiempo un cambio
radical: la salvacidén del verdadero Israel, que resiste en medio de la
crisis, que no teme el martirio (Dan 12,1}, v la resurreccion de los
muertos: «y muchos de los que durmieron en el pafs del polve (sheol)

40. 1 Mac 2,42: Asidaioi. Pertenecian a ellos grupos may diverses {los esenios y
los fariseos procedieron de ellos). Los hasidim hicieron causa comun con los racabeos
durante algdn tiempo, pero més tarde, por desacuerdos en medidas 2 adoptar, se escin-
dieron.

4i. También se abolieron la «leyes de los antepasados». Precisamente en las con-
troversias de esc tipo con el helenismo Ia ford pasé a ser el tema decisive del judaismo;
éste se afirmé de ese modo ¥ enconiré su propia forrna de vida «helenistica» (O. Kaiser,
Judentum und Hellenismus: VuF [1982] 68-88, aquf 88).

42. Dan 11,34 desdefia el mesianismo politico active de los macabeos como una
«pequefia ayuda» ¥ $¢ apoya por su parte en la prociamacion apocaliptica ¥ en la resistencia
idecidgica, con la conviccidn de que élo Ddos puede traer la salvacidn. -Gese intenta
mostrar que el texto de Dan 7-12 supone «una transformacidn substancial de la tradicién
davidico-mesidnica» desde la entronizacién al soberanc det mundo (Gese, Krise 380),
hasta ilegar a un «reino de la transcendencia celestial que es entregado para siempre y
eternamente al mediador mesidnico de la revelacion, ¢levado como hombre al trono de
Dios: Este Hijo del Hombre es el verdadero Israel que; participando en la revelacién de
Diog, acepta el martirio por su causa en la hora escatolSgicas (Krise, 383}. Pero el reino
eterno de Dios aparece quizd aqui, originariamente, mds que como un reino celestial y
transcendente, como un reino implantado en una tierra totalmente renovada; cf. Stemberger,
Problem, 227s, ¢ 1&., Auferstehung der Toten (im Judentum), en TRE IV {1979) 444,
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despertardn, los unos para la vida eterna y los otros para la ignominia
y el espanto perpetuo» (Dan 12,2).

El texto no se refiere a una resurreccion general: «muchos de»®,
los muertos resucitardn. No estd claro y se discute quiénes son esos
«ruchos»: los justos v los impios (0 solo los judios?) por no haber
alcanzado en vida la justa retribucién? ;o sélo los justos, mieniras
que los impios (judios o no) sufrirdn sin resurreccion el espanto per-
petuo?®. En el primer caso, la resurreccion serfa un presupuesto «neu-
tral» del juicio final (resurreccién para el juicio condenatorio); en el
segundo, un acontecimiento salvador (resurreccidén para participar en
la salvacidn final). Es significativo, ademds, que la salvacién final,
la «vida perpetua», se refiera muy probablemente a una tierra renovada
(segin Is 65,17ss; 66,22s3), v que la perspectiva sea la idea de retyi-
bucién; no sélo debe manifestarse el poder salvador de Dios, sino
también su justicia retributiva.

"Las esperanzas del avtor apocaliptico del libro de Daniel, for-
muladas en una situacién de crisis extrema, van ligadas a una fuerte
expectativa existencial. Pronto se vio que esta expectativa era errd-
nea, ante la ausencia del cumplimiento escatoldgico. La situacidn
se distendié con la muerte de Antioco y con la nueva consagracion
del templo (164 a.C.). La fiesta de hanucd (consagracién del tem-
plo} asumié las esperanzas escatoldgicas, transfiriendo la expec-
tativa & una presencia cultual de Dios (¢f. 2 Mac 1s: presencia de
la schekind en el templo). Pero no se cumplieron las esperanzas
despertadas por el libro de Daniel, especialmente la instauracion
del reino de Dios y la resurreccién de los muertos. El nicleo de la
promesa de Dan 12,1-4 quedé inédito y seguiria alimentando las
expectativas del judaismo.

Este niicleo consiste en la promesa de que Dios mostrard su
justicia a las gentes sacrificadas por su fidelidad a Yahvé y que su
derecho y soberanfa serdn la realidad ultima y definitiva. Si la
resurreccidn supone para los fieles de Yahvé la justificacion y re-

43. Sobre ¢ rabbim min, of. Stemberger, Problem, 274s, y Moore, Resurrection,
30, nota 40, :

44. Esta idea podria sugerir €l «Jibro de los vigilantes», aige posterior de Hen et
(alrededor de 200 a.C.); adoptan esa idea, entre otves, R, H. Chales, Daniel, Oxford
1929, 326; U. Wilckens, Resurreccidn de Jesis, Salamanca 1981, 194ss; Kaiser (-Lohse),
Zrkunft und Hoffaung, 72ss. Defienden una postura similar, pero kimitada a los judios,
Dexinger, Danfel, 69; O. Pléger, Das Buch Dandel, Giitersleh 1965, 171; Stemberger,
Problem, 274.

45, B, ). Alfrink, L'idée de résurrection d’aprés Dan 12,2-3: Bibl 49 (1959) 3355.
337, ha demostrado que el texto hebreo se puede entender asi, Su interpretacion ha hallado
seguidores en el drea lingiifstica francesa: cf. Stemberger, Problem, 274, nota 1. Su
posibie traduccién seria: «Muchos de aguelios que... fueron despertados. Estos alcanzardn
una vida eterna, y aquélios, oprobio...»
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habilitacidn de su comunién de vida con DHos, la idea dominante
no es ya la retribucién, sino la manifestacion de la soberania de
Dios, la demostracién de su sefiorfo sobre Ia historia vy de su poder
sobre Ia vida y 1a muerte.

4, Resultado: La esperanza de la resurreccion,
fiuto de la fe en Yahvé

Cabe recordar ahora, en una consideracidn retrospectiva, que Israel
vivié a lo largo de un milenio su historia terrena en trato intimo con
Yahvé y fue acumulando una expectativa histdrica... sin tener én
cuenta una plenitud ni recompensa mds alld de la muerte, y esto tenfa
su sentido. Israel conocid a fondo el cardcter insoslayable de la exis-
tencia histdrica. Hstuvo destinado a salvaguardar en todas sus dimen-
siones los derechos exclusivos de Yahvé, como Dios y Sefior, sobre
este mundo, sobre la vida terrena en todas sus dimensiones; aquel
pueblo tuvo que aprender en dolorosas experiencias lo que significa
haber sido llamado a servir a este Dios con sus derechos universales.
Hasta que esta mision histdrica no arraigd Io bastante en la conciencia
del pueblo, la perspectiva del més all de la muerte entrafiaba el peligro
de evasion de la tarea histdrica. Esta fue Ia razdén més profunda de
que Israel rechazara el supuesto de un mds all4, tan obvio en su entorno,
y no proyectara los suefios humanos y las aspiraciones vitales mds alld
de Ia muerte.

Por otra parte, Israel tuvo que reconocer en el largo y sinuoso
camino de su historia de alianza y aprendizaje con Yahvé, el poder
sin limites de su Dios, su fidelidad al pueblo, su amor a la vida v su
voluntad incondicional de imponer universalmente su soberania justa
y salvadora. No es casual que fuesen ciertos individuos y grupos fieles
a Yahvé los que rechazaron todas las ideas escatoldgicas terremas,
ingenuas e idilicas —ante la experiencia de la injusticia y la culpa (propia
y ajena), la persecucién, el sufrimiento v la liguidacion de los fieles
y los inocentes— y reconocieron, desde una nueva certeza, que el poder
y la bondad de Yahvé no quedan limitados por la muerte, sino que
salva a los muertos. La esperanza de la superacion de la muerte, una
salvacidn de los justos sacrificados o -en otros términos— de la re-
surreccién de los muertos (resurreccién por la virtud de Dios, se so-
breentiende) es para Israel, en dltima instancia, una derivacién de la
fe yahvista, su propia consecuencia o explicifacién intrinseca. Fsa
esperanza es efecto del primer mandamiento: el reconocimiento de un
solo Dios, cuyo dmbito de soberania no se puede restringir.
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La esperanza de la resurreccién no «penetrd en el judaismo por
influencia exterior»™®. Tampoco fue en este caso el resultado de una
proyeecion de la voluntad vital y del ansia de inmortalidad del ser
humano. Israel tardé mucho en descubrir y explicitar esta oculta, pero
meludible implicacién de la fe yahvista. La cuestién de la posible
influencia que pudieron ejercer en esta evolucién, y especialmente en
la esperanza formal de la resurreccidn, ciertas concepciones ajenas
{del antiguo Irdn) como recursos expresivos, es un tema no resuelto.
Pero cabe afirmar con seguridad que la esperanza de [a resurreccion,
como hemos visto, no es un cuerpe extrafio en el antiguo testamento,
sino que tiene raices inequivocamente biblicas: la creencia (1) en el
poder creador, no limitado por la muerte, y en el amor a la vida (Ez
18,23.32; Jon 4,11; Sab 1,13s; 11,26} v a la justicia (Sal 11,7, 45,8)
de Yahvé, que ejercerd su soberanfa en el Universo, y (2) en su
fidelidad v promesa de salvacién, a despecho de la muerte, para los
que confian en €l

La fe yahvista genero, pues, una expectativa de futuro que abarca
también la esperanza de la resurreccién de los muertos y de la vida
perpetua. Esta esperanza no es algo accesorio y renunciable, sino, una
vez que irrumpid en la conciencia histdrica, Ia expresién irrenunciable
de la fe en la divinidad de Dios mismo {Yahv£). La fe en el Dios que
ama la justicia y es fiel a los que confian en €él, debe pasar a ser, para
ser auténtica, la fe en la resurreccidn de los muertos y en su plenitud
de vida. Pero esa misma fe, si se toma en serio, no puede saltarse la
historia y la existencia terrena, sino que debe buscar la soberania de
Dios y su justicia ya en esta historiq.

III. LA ESPERANZA DE LA RESURRECCION
BN TEXTOS BETRATESTAMENT ARIQOS DEL TUDAISMO

El proceso historico que desemboca en la esperanza de la resu-
rreccidn aparece plasmado, aparte del antiguo testamento hebreo, en
textos del judafsmo precristiano. Concretamente, en textos palestinos

46.  Asi opina adn W, Marxsen, Die Auferstehung Jesu von Nazoreth, Gitersloh
1968, 137 (ed. cast. citada), siguiendo una concepcion muy difundida, pero va insostenible,
El resultado de las recientes investigaciones en este aspecto se puede resumir con F. Konig,
Zarathustras Jenseitsvorstellungen und das AT, Wien 1964, 285, en estos términos: «En
definitiva, las supuestas influencias de Irén en Israel son hiptesis no demostradas en lo
que respecta a las representaciones del més all4, porque falta Ja necesaria base cronoibgica,
porque ringin elemento esencial de la idea israclita del mds alld carece de conexidn
orgénica y porque, en fin, la comparacién de los distinios elementos revela més diferencias
que similitudes». Otros juicios, parecidos en Stemberger, Problem, 278, y en Kaiser (-
Lohse), Zukunft und Hoffnung, 76-80. Una breve e instructiva exposicién del desarrollo
de la creencia iraniana en la resurreccion ofrece M. I. Klimkeit {ed.), Tod und Jenseits
i Glguben der Volker, Wiesbader 1978, 62-76.
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no biblicos y en textos redactados en griego, ¥ que fueron parcialmente
agregados al canon griego del antiguo testamento (los LXX)¥. Hstos
textos (salvo algunas partes mas antiguas de Hen et) son, al parecer,
posteriores a Dan 12, 1-4.

1. Judaismo palestino
a) La esperanza de la resurreccion en los escritos apocalipticos

Los escritos apocalipticos extrabiblicos aluden en algunos pasajes,
a veces en expresiones no del todo claras, a la esperanza de una
resurreccion final de los patriarcas {Abrahan, Isaac y Jacob), v pos-
terformente también de los justos en general (o sdlo de los martires)
siempre en el sentido del regreso a una tierra renovada. Asf ocurre ya
en las partes mds antiguas de Hen et (20,8; 22; 90,33.38: siglo I
a.C.), también mds tarde en Hen et 102-104 (siglo 1 a.C.; eventual-
mente en la linea de Sal 49,16), en Test XII (Sim 6,7; Jud 25,1.4;
Zab 10,2; Benj 10,6-8: siglo I a.C.) y quizd SalSal 3,10-12 (alrededor
de 50 a.C.y*®.

En Qumran la atencién se centra sobre todo en la comunidad como
lugar de la salvacidn ya presente. No obstante, también aguf el em-
plazamiente de los sepuleros {orientacién al norte, de cara al paraiso,
situado en la parte septentrional), la abundancia de pseudoepigrafes
que hablan de la resurreccién y varios textos del propio Qumran (por
ejemplo 1 QS 4,7s.12ss; 1 QH 11,12ss; 6,295.34) presuponen la ex-
pectativa de una resurreccién corporal de los justos®.

47. Paza el tema siguiente cf. especialmente P, Hoffinann, Die Toten in Chiistus;
81-174; G, Stemberger, Der Leib der Auferstehung. Studien zur Anthropologie und Fs-
chatologie des paldstinischen Judentums im newtestamentlichen Zeitalter (ca. 170 v.Chr.-
100 n.Chr.), Roma 1972; G. W. E. Nickelsburg, Resmrrection, Immortaliyty and Eternal
Life in Intertestomental Judaism, Cambridge-London 1972, U, Kellermann, Auferstanden
in den Himmel 2. Makkabder 7 und die Auferstehung der Mériyrer, Stutigart 1979; U,
Fischer, Eschatologie und Jenseitserwartung im Hellenistischen Diasporajudention, Ber-
in-New York 1978.

48. La resurreccién final de los patriarcas aparece recogida, aparte TestBenj 10.6;
Testlud 25,1s, en la predicacién de Jests Mt 8,ilpar. ~TestBeni 10,6-8 alude quizd a
una resurrecci6n general para el juicio, con el doble final.~ Segtn I. Becker, Untersu-
chungen zur Entstehungsgeschichte der Testamente der twolf Patriarchen, Leiden 1970,
3255.373-376, el escrito bésico de Test XII {alrededor de 200-170 a.C.) no contiene
afirmaciones sobre la resurreccién; éstas se habrian afiadido sélo en un seguado pericdo
de desarrolio (siglo I a.C.) junto con otros materzales.

49,  Cf. Nickelsburg, Resurrection, 144-169.
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by La esperanza de la resurreccién en el movimiento fariseo

El movimiento fariseo, ya en el perfodo precristiano, profesa la fe
en la resurrecci6n final de Israel o de los justos de Israel en una tierra
renovada, y esto sin expectativa apocaliptica. El movimiento fariseo
expresé esta creencia —en polémica con los saduceos, conservadores
en materia religiosa, que negaban la existencia de una vida mds alld
de la muerte— en la oracidn litirgica diaria, ¢ hizo as{ que arraigara
hondeante en el pueblo. La segunda bendicién de la Oracién de las
dieciocho bendiciones alaba a Dios porque «despierta a los muertos»
y «restituye la vida»™. (Hay que recordar de pasada que, tras €l
«triunfo» de la corriente farisea después del afio 70 d.C., la fe en la
resurreccion se convirtié en un articulo de fe del judafsmo en general,
si bien con matices muy diversos en cuanto al contenido).

Larelectura o exégesis rabinica encuentra expresada la resurreccion
de los muertos —desde una interpretacion profundizada y ampliada de
ta fe— en muchos textos del antiguo testamento que originalmente no
la contenian; por ejemplo, en los salmos que hablan de la salvacién
(originalmente intramundana) y elevacidn del justo doliente™.

¢) La idea de rapto o asuncidn en el cielo anres de la muerte

Los textos expresan también la idea de rapto o asuncién al cielo
de algunos seres privilegiados antes de 1a muerte. El judaismo primitivo
amplié el mimero de los justos elegidos y arrebatados al cielo antes
de morir (0, como suelen decir estos textos para salvaguardar la dis-
tancia de Ios: al paraiso celestial). Ese grupo incluye, ademds de
Elias y Henoc, a Moisés con base en Dt 34,6b, a pesar de Dt 34,5-8
{JosAnt IV 326; Sifre Dent 357 a 34; bSota 13b°% of. Mc 9,5; Ap
11,11s), a los hijos de Job (Testiob 39,12s: siglo I d.C.), Pinjas
(LibAnt 48,1s), Baruc (sirBar 46,7; 48,30; 76,2ss), Esdras (4 Esd
14,9.49) y otros. (Segiin una concepcién del cristianismo primitivo,
serdn arrebatados los que vivan en la parusia de Jesds: 1 Tes 4,17; cf.
Mt 24,40s; Le 17,35).

La tradicion sobre el retomo, martito v resurreccion de dos pro-
fetas escatoldgicos es de inspiracién cristiana (Ap Elfas 35,7-13; Elfas
y Henoc; Apln 11,7-13)%.

50.  Algo similar expresa la oracién matinal (tBer 7,55 y bBer 60b); of. G. Stemberger,
Auferstehung der Totern, en TRE IV 447,

31, Documentes en G. F. Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian
Era I, Cambridge/Mass. 1927, 381ss.

52. Cf. P. Billetbeck, Kommentar zum NT aus Talmud und Midrasch I, Minchen,
1926, 754s.

53. Asi R. Bauckham, The Martyrdom of Enoch and Elijab: Jewish or Christian?:
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Segtin Hen et 70s™, el legendario Henoc {convertido en prototipo
del hombre justo) de la época mitica es asumido én ¢l cielo antes de
morir, para estar cont Dios, con el Hijo del Hombre, con los patriarcas
v los justos, v-al fin es proclamado Hijo del Hombre. Estd claro que
ne existié una doctrina judia sobre la designacién deun hombre muer-
to, resucitado y elevado (incluso de un contempordneo sacrificado)
como hijo del hombre™. . -

d) Apéndice: la doctrina de la resurreccion desarrollada en textos
apocalipticos poscristianos™

Los discursos simbdélicos, quizd poscristianos, de Hen et 37-71
{posterior 2 70 4.C.?), como también 4 Esd, sirBar y el pseudofilénico
Liber Antiquitatum Biblicarum (todos ellos alrededor de 90 4.C. y de
ia misma corriente religiosa) expresan una docirina elaborada de la
resurreccidn. Al final de los tiempos, la Tierra y el sheol dejardn salir
a los muertos (Hen et 51,1s); los justos llevardn de nuevo una vida
paradisiaca en una fierrg renovada (Hen et 52,2-3; 45,25s), pero los
pecadores no resucitardn (Hen et 38,4ss; 46,6; 48,9s; 69,27s). La
férmula de la resurreccidn de Hen et 51,1 aparece ligeramente mo-
dificada en 4 Esd 7,32; sirBar 21,23s; 42,7; 50,2; LibAnt 3,10 (tam-
bién ApJn 20,13). Pero en estos escritos —y en el marco de Ja doctrina
de los dos eones desarrollada en ellos (primero en Hen et 48,7; 71,14
los términos «este mundo —el mundo futuro») se habla con mds claridad
sobre una resurreccién generql para el juicio con un doble destino (por
ejemplo en 4 Bsd 7,29-38: gehenna de suplicio —paraiso de felicidad)™;
también la antropologia unitaria del antiguo testamento se hace pro-

JBL 95 {1976) 447-458; en contra, K. Berger, Die Auferstefung des Fropheten und dre
Erhohung des Menschensohnes, Gottingen 1976, 22s.74ss, )

54,  La cronologia de los discursos metaféricos de Hen et 37-69 y, sobre todo, de
los apéndices redaccionales a Hen et 70s, es muy controvestida. Muchos presumen un
origen precristiane, otros —debido a su ausencia en los textos de Hencc haliados en Qumrén
y a su afinidad con 4 Esd, sirBar y LibAnt— presumen una redaccidn posterior al afio 70
d.C.; tal es la opinidn de G. Stemberger, Auferstehung der Toten, en TRE IV 446, Hen
et 56,7 puede referirse al ataque de Jos partos en Palestina (40739 a,C.), pero también 2
la guerra de Trajano contra los partos (114-117 4.C.). El hecho de que no se hayan
encontrado fragmentos de Jos discursos metafdricos en Qumwan hace dudar al menos de
su difusién en la dpoca de Jests; of. L. Goppelt, Thealogie des NT I, Gbuingen *1978,
231, nota 14,

55. Tal es & juicio de M, Hengel, Der stellvertretende Stihnetod Jesu: TkaZ 9 (1980)
1-25.135-147, agui 13.

56, Cf. sobre todo Stemberger, Leib der Auferstehung, 45-49.73-114,

57. TestBenj 10,6-8 (también Hen et. 51,1s} ha quedado sin aclarar. También es
significative que el cristianismo primitivo no hable de una resurreccidn gemeral: of. J.
Becker, Auferstehung der Toten im Urchristentym, Stutigart [976.
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blemdtica por la adicién desequilibrada de ciertos elementos dicots-
micos (4 Esd 7,88s: menosprecio del cuerpo v de la Tierra). Segin
sitBar (50,2-51,6; cf. 30,1-5), los muertos resucitardn con su anterior
corporeidad inalterada —como demostracion de la resurreccion (terna
del reconocimiento)—; pero después los justos serdn transformados
en seres gloriosos para Hevar una vida inmortal en el paraiso celestial,
y los pecadores perecerdn, Pero la verdadera intencidn de Dios «sigue
siendo la conservacién de la vida, la fundacién de un mundo que
permita la salvacidon»™,

2. El judaismo helenistico de la didspora
a) La subida al cielo inmediatarmente después de la muerte

El segundo libro de los Macabeos, deuterocandnico, redactado en
griego, que recibid su dltima versidn entre 100 y 50 a.C. (jen Ale-
jandria?), contiene partes bastante antiguas -en buena medida, de
inspiracién judeo-palestina—, entre eflas la tradicién de 2 Mac 7, que
se remonta quizd a las persecuciones del judaismo en Antioqufa®™, En
tales textos (cf, también 12,44s; 14,46; 15,12-16) aparece la idea de
la resurreccién corporal en una versidn avanzada y no apocaliptica.
No se trata ya de un giro brusco escatolégico que ha de suceder en el
futuro (en la linea de Dan 12), ni de la renovacidn de la Tierra (en Ia
linea de Is 65,17; 66,22, cf. Hen et 91,16; 72,1; Jub 1,29), sino
tnicamente de la rehabilitacion de los mdrtires sacrificados por su
fidelidad a la tord (a los que la historia no hizo justicia) mediante su
resurrecci6n®. Los hermanos macabeos expresan, uno tras otro, esta
esperanza: «Cuando hayamos muerto por su Ley, el rey del universo
nos resucitard para una vida eterna» (7,9 v passim).

Una ponderada argumentacidn teolégica deduce de la omnipotencia
inefable del creador, que «hizo el mundo v a los seres humanos no
de cosas que existieran previamente» (7,28), la posibilidad de Ia re-
cuperacién creadora (7,22.28s en referencia a Gén 1,2; 2,4.7%; cf.
Ez 37,5-10). La certeza de la resurreccion para los mdrtires depende

58. Asi E. Brandenburger, Die Verborgenheit Gottes im Weligeschehen. Das lite-
rarische und theologische Problem des 4. Esrabuches, Ziirich 1981, 191 (en favor de 4
Esdras).

59. Cf 1. G. Bunge, Untersuchungen zum zweiten Maokkabderbuch (tesis doctoral)
Bonn 1971, 3-4s, y U. Kellermann, Awferstanden in den Himmel, 13-19; también Nic-
kelsburg, Resurrection, 93-109, y Stemberger, Leib der Auferstehung, 5-25.

" 60. El texto ofrece una crienfacién catequética y parece presentar por ello ana re-
levancia general: Stemberger, Leib der Auferstehung, 25.
6i. Algo similar en Sab 2,23s; 1,13,
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de la promesa alioncista segin 1a cual la obediencia a la tord garantiza
1a vida (7,6 en referencia a Dt 32,36). La lealtad y fidelidad del Dios
creador con sus inmensas posibilidades perdura mds alld de la muerte
de sus fieles.

El autor aborda el tema de la materia de la creacién y la resu-
rreccion, tema que atln era lejano al pensamiento veterotestamentario:
la mutilacién corporal o incluso la aniquilacién de los mértires no
impide a Dios la posibilidad de producir una vivificacién (por ejemplo
7,10ss). La resurreccion en sentido veterotestamentario es siempre
corporal, una recuperacién del aliento y de la vida (7,23} v de «este»
cuerpo {¢idéntico materialmente o sélo numéricamente?) (7,7.10s.29;
14,46). El cémo no interesa y queda abierto.

No estd claro donde sitia el texto el lugar de la vida resucitada de
los madrtires: en una tierra renovada o en el ciclo inmediatamente
despuds de la mwerte (7)%. Es posible que 2 Mac 7 —debido al fracaso
de Ia expectativa apocaliptica de Dan 12— modifique «la esperanza
apocaliptica de una resurreccidn terrena de los justos sacrificados du-
rante los Gltimos tiempos. .. en unaresurreccién celestial de los martires
después de la muerte»® (en esta linea, el judaismo helenistico pos-
cristiano supone gue también los patriarcas estdn en el cielo [antes del
tiempo final v antes de la resurreccidn general], v que los mértires
son agregados a ellos después de su muerte: asf 4 Mac 5,37; 7,19;
13,17; 16,25; 18,23 [alrededor de 50 d4.C.]; algo similar cabe decir
de Le 16,2255 y 23,43),

b) La inmortalidad (del alma) de los justos®

El inicio, sélo insinuado en Sal 49,16 y 73,24.26, de la certeza
de que la comunién con Yahvé no se rompe en la muerte, aparece
desarrollado v expuesto en forma didéctica en el libro de la Sabidurfa
de Salomén, libro del antiguo testamento griego (los LXX), escrito a
mediados del siglo [ a.C. Al igual que en los mencionados salmos 49
y 73, subyace aquf implicita la oposicién (vivida, dolorosa) entre los
pecadores vy fos justos.

Para los pecadores, la concepcidn del antiguo Israel sobre el con-
finamiento definitivo de los muertos en el sheol (Sab 2,15.5) es un

62. La primera concepci6n aparece, entre otros, en Stemberger, Leib der Auferste-
hung, 24s, la segunda en Kelleomann, Auferstanden in den Himmel, 63ss.8iss (elevacion
inmediata de los mdrtires al cielo inmediatamente después de la mueste). .

63.  Kellermann, Auferstanden in den Himmel, 81 {subrayado mio).

64, Para el tema siguiente, of. ademds de los trabajos mencionados en las notas, 1,
25 y 47, E. B. Keller, Hebrew Thoughts on Immoriality and Resurrection; [FPhRel 5
(1974) 16-44, agui 35-38.
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motivo para buscar el -goce de la vida sin trabas ni miramientos
(2,6.108) y para liquidar al justo, que les resulta incémodo con su
estilo de vida (2,12-20). En realidad, ellos carecen de esperanza: su
muerte €s una muerte en ¢l pleno sentido de la palabra: muerte perpetua
en el sheol, que pasa a ser —en un cambio semdntico determinado por
ia idea de retribucién- el lugar de castigo (4,19; 5,9ss; 16,16s8)%;.0
Hegan «temblando al juicio sobre sus pecados» {(4,20; cf. 5,17ss; 6,3s);
en cualguier caso —tal es el sentido de los textos— la justicia de Dios
se impone, :

En cambio, los justos perseguidos por ellos estdn después de Ia
muerte «en manos de Dios» (3,1), «estdn en paz» (3,3, ¢f, 4,7 v
pueden «esperar en la inmortalidad» {3,4), va que después del juicio
final «vivirn eternamente» (5,15; ¢f. 3,7s; 53,5.16ss; 6,21). A dife-
rencia de Ecl 3,18-22, la muerte no es aqui un poder igualitatio, sino
el gran separador (alge similar en Hen et 102,6ss). S6lo para el justo
(= el fiel a la alianza) vale el triple proceso: conservacién de la vida
(hasta la muerte), estado intermedio en el descanso garantizado por
Dios (hasta el jucio final) y la nueva vida eterna o inmortalidad.

El autor se dirige también en tono persuasive a su entorno pagano.
Por eso, en atencién a los lectores helenisticos, combina el tema
veterotestamentario de la comunién con Yahvé mds all4 de 1a muerte
(Sal 49 y 73) con el discurso griego sobre el «alma» (Sab 2,22; 3,1;
4,11.14 v especialmente 9,15 en referencia al Feddn de Platén; otra
perspectiva en 3,9s; 4,7; 5,1.138) y sobre la immortalidad (3,4; cf.
1,15; 2,23 —Sab nunca habla de «resurreccién»). Pero se trata de un
simple recurso expresivo, no de asimilacion de la antropologia griega
subyacente. Aunque hable de alma, el autor se refiere —dentro de la
mentalidad veterotestamentaria (rephesh = vida, persona)- al hombre
integral®™. La concepcidn es totalmente de tipo sapiencial veterotes-
tamentario: 14 vida pertenece a Dios v por eso la inmortatidad sélo
puede ser un don y no le compete al alma por naturaleza®.

También la argumentacién del autor para legitimar su esperanza
en la indestructibitidad de la unidn con Dios del justo es genuinamente
israelita. Se inspira 1) en la teologia de la creacidn: Dios cred a los
seres humanos a su imagen y, por tanto, para ser imperecederos (1,13s;

65.  Cf, exhortaciones simitares, guizd algo anteriores, en Hen et 103,5-8; 98,3.10;
102.8. Sobre el tema en si <f. Hoffmann, Die Toten in Christus, 110s.127 ¥ Stemberger,
Leib der Auferstehung, 51. :

66, Cf. N. Figlister, Die hiblische Anthropologie und die postmortale Existenz des
Individuum: Kairos 22 (1980) 129-145, aqui 144.

67. Cf. por ejemplo Sab 3,1: Jas almas de los justos son protegidas por Dios. Por
es0 no pueden morir; para eflas no hay muerte en sentido hebreo: muerte que separa de
Dios y aniguila. Bl destino de los impfos, en cambio, s la perdicién total en cuerpo y
alma (2,1-3),
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2,23; cf. Gén 1,268). Y se inspira también 2) en la teologia de la
alianza: la bondad de Dios recae sobre aquellos que aman la justicia
y se dejan guiar por la sabiduria —rord— del espiritu santo (1,1.5.15;
3,9; 4,15); Dios no creé la muerte (eterna) (1,13); a ella se encaminan
todos los que se entregan al mal (2,24; 1,16).

Textos como Sal 49,5, Sab 2,22 y también Hen et 103,15 atribuyen
un origen celestial a esta concepcién, que representa una novedad
frente a la idea veterotestamentaria del sheol: es un «misterio de Diog»
que ahora se revela.

¢y Apéndice: sobre el judaismo helenistico poscristiano

El judaismo helenistico poscristiano de la didspora occidental, que
buscé en su conducta y en sus escritos®™ una mediacién entre la tra-
dicién veterotestamentaria-judia y la formacion helenfstica, combiné
en formas muy dispares elementos judeo-palestinos con tradiciones
greco-helenfsticas. En este proceso hay varios puntos llamativos: 1)
Ia ausencia casi total de una perspectiva cdsmico-apocaliptica y el
predominio de una fe en el mds alld de cufio individualista; 2} la
relegacién de las expectativas de salvacién mesidnica a nivel nacional-
politico {con su pretensién incondicional, intolerante en definitiva) en
favor de una expectativa nacional espiritualizada, en la Ifnea de la
esperanza en una superioridad de la religién judia, destinada a im-
ponerse universalmente (actitud, especialmente, de Filén de Alejan-
dria); 3) la ausencia total de una expectativa escatoldgica a corto plazo.

La expectativa de un mds alld individual después de la muerte
(muy difundida en el judafsmo, pero que a veces falta o incluso es
negada) se basa en la accion retributiva de Dios e implica una recom-
pensa individual de los justos después de la muerte. Las ideas sobre
¢l mds all4 son también dispares: aparece la elevacion después de la
muerte (4 los astros, al gran edn o al lugar de descanso celestial), al
igual que la comunién con los piadoses o con los padres en el otro
mundo; la existencia después de la muerte en figura angelical y la
vida eterna con Dios; la creencia realista en la resurreccién y la in-
mortalidad del alma, de influencia platnica. La resurreccion de los
muertos ¥ la inmortalidad de alma no son, en cualquier caso, alter-
nativas incompatibles®; pueden combinarse v modificarse. Sin duda,

68. Por ejemple, Filon de Alejandria: José y Asenet; 4 Mac; Hen estav; grBar; Josefo,
Orficuios de la Sibila, Para una exposicién global U. Fischer, Eschatologie {cf. aota 43),

69. En IA y en 4 Mac, por ejemplo, no se considera la inmortalidad del aima como
tal. Tampoco suele especificarse quién o qué serd el titelar de esta inmortalidad posmeortal,
~Filén, en cambio, defiende claramente un dualismo platdnico: el alma es fa parte del
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el dualismo platénico de mundo superior y mundo inferior es deter-
minante, pero no debe excluir el dnalismo apocaliptico de este eén y
el edn futnro y, en consecuencia, la esperanza de un eén eterno y
salvifico al final de los tiempos.

3. Resumen

Parece que en la época de Jesds la mayoria de los judios creian
en una vida otorgada por Yahvé (al menos a sus fieles) mds alld de
la frontera de la muerte. La esperanza existe; las ideas en que se
articula son dispares, pero esta disparidad en las representaciones (re-
surreccidn, rapto, asuncién, ascension o elevacion) no se consideraban
como coniraste real (cf. también Mc 12,18-27). Se trata, ademas, de
representaciones abiertas y el cristianismo primitivo continuarfa la
reelaboracidn.

La idea més difundida y predominante en Palestina —sobre todo,
por efecto de Dan 12,25 v Ia oracién de los dieciocho bendiciones—
fue la resurreccicn corporal de los justos de Israel al final de los
tiempos (en una tierra renovada). No siempre implicaba al cadéver
depositado en el sepulcre; a veces se postulaba una yuxtaposicién del
caddver depositado en el sepulcro y la vida corporal resucitada y
elevada (cf. Jub 23; Hen et 102-104). Lo decisivo no era el cuerpo
materialmente idéntico, sino la corporeidad. Este era un elemento
irrenunciable; se concebia, en principio, a los muertos resucitados
—aungue se hablase a veces de ellos como «almas» o «espiritus»—
como seres corpdreos™,

hombre procedente de Dios; el cuerpo es la parte animal y fuente de todo mal, Iz céreel
donde queda encerrada el alma (De ebr 101; Leg alleg 11T 42), ¢l caddver que ella arrastra
consigo (Leg alleg 1 69), su atatd o sepulcro (Migr Abr 16, Leg dlleg 1 108), que e
impide ef libre desarrollo de sus facultades. Por eso los fildsofos se esfuerzan en morir a
la vida corporal (Gig 14; ¢f. Vita Mos 11 288). La redencitn. consiste en la Iiberacion del
aima de la cdrcel del cuerpo (Leg alleg 1 107); Ia concepcion de Filén no ofrece un margen
a la tesurreccion (dei cuerpo).

70. Sobre este aspecto cf. Stemberger, Leib der Auferstehung, 1158 y 5 con aota 2;
y Nickelsburg, Resurrection, 32s.174.178.

2

EL JESUS PREPASCUAL Y EL TESTIMONIO PASCUAL
DEL CRISTIANISMO PRIMITIVO

La fe pascual del cristianismo primitivo sélo puede comprenderse
desde su relacién con la vida y la muerte de Jestis de Nazaret. 5i se
aisla ¢l mensaje pascual de este contexto, la resurreccidn de Jesis
pierde su perfil nitido v se convierte en un fendmeno expuesto a toda
clase de malentendidos (milagro, mitos, etc.}. Con esos malentendi-
dos, resulta por una parte diffcilmente aceptable (precisamente para
las personas orientadas al mensaje de Jests), y se presta, por ofra, a
ser utilizada ideoldgicamente (sobre todo por los poderosos de este
mundo) v a perder eficacia por la neutralizacion de su fuerza critica.
La resurreccion de Jesis no debe ir desligada de la relacién con su
vida y muerte, sino que debe concebirse expresamente desde esta
perspectiva.

1. EL J8350S DE NAZARET PREPASCUAL

Jesds procede del judaismo. La fe israelita-judia es también su fe;
esto es valido a pesar de que Jests imprimid un nuevo giro v dio una
profundidad totalmente nueva a esa fe desde su propia experiencia de
Dios. Por eso Jesis comparte la esperanza en una resurreccion de los
muertos derivada consecuentemente de la fe de Israel en Dios o, més
bien, madurada desde ella. Pero ya en este punto es importante ver la
estructura de esta esperanza de Jestis v 1a relevancia que tuvo para éLL
Jests habla rara vez de ella y con notable reserva. Esto no es efecto
de la duda, sino de una diferencia de énfasis en los puntos de interés.
Su mirada se dirige al presente, donde va a manifestarse la bondad
ilimitada de Dios.
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1. La soberanta de Dios, tema central de la actividad de Jesis'

El tema central del mensaje v de toda la actividad de Jesis de
Nazaret es la llegada inminente del «reinado de Dios» (el «reino de
Dios»). La traduccién se presta a malentendidos. La expresion hebrea
correspondiente malkut Jhwh (o la aramea malkuta dihwhj es una
formacién abstracta de la f6rmula veterotestamentaria «Yahvé ha Ile-
gado a ser rey/sefior». No es, pues, un concepto espacial (reino) ni
un concepto estdtico, sino un término dindmico y de accién, que
significa una actividad de Dios mismo (el hecho de que Dios llegue
aser o searey y sefiory’. Para comprender de algtin modo el significado
formal y material de la nocién de reinado de Dios en Jesiis puede ser
Gitil repasar brevemente el uso de la expresién en el judaismo de la
época.

En Israel se hablaba desde antiguo de la expectativa escatol6gica.
Nos hemos referido ya a la expectativa postexilica, segtin la cual Yahvé
apareceria un dia como rey y sefior; esta expectativa se mantiene en
el judafsmo anterior a la época de Jesis v durante ella, Tiene con-
notaciones fuertemente nacionales, cosa comprensible desde la historia
concreta del pueble judio bajo Ia dominacidn seléucida y, mds tarde,
romana: Israel debe ser liberado del dominio extranjero; la realeza de
Dios se contemnpla en estrecha relacidn con el bienestar y la soberanfa
de su pueblo en la tierra (SalSal 5,21s; 17; Sab 3,8; Sib 4,46ss; Tgzac
14.,9; TgAbd 21; Oracién de Musaf, los midrasihm)® [hay una con-

1. Para el tema siguiente of. R. Schnackenburg, Gottes Herrschafi und Reich, Frei-
burg 1959, *1965 (ed. cast.: Reino y reinado de Dios, Madrid 1970 H. Flender, Die
Botschafr Jesu von der Herrschaft Gotes, Minchen 1978, G. Klein, «Reich Gottes» als
biblischer Zentralbegriff: BEvFh 30 {1970), 642-670; 1. Yeremias, Neutestamentliche Theo-
logie 1, Giitersloh 1971, *1979, 81-123 (ed. cast.: Teologia del NT, Salamanca *1985); J.
Becker, Johannes der Tdufer und Jesus von Nazareth, Neukirchen 1972; A. Végtle, «Theo-
logien und «Eschatologie» in der Verkiindigung Jesu?, en 1. Gnilka (ed.), NT und Kirche.
Festschrift R. Schnackenburg, Freiburg 1974, 371-398; L. Goppelt, Theologie des NT,
Gottingen 1975, *1978; P. Hoffmann (-V. Eid), Jesus von Nazareth und eine christliche
Moral, Freiburg 1975; P. Fiedler, Jesus und die Stinder, Bern-Frankfurt 1976; A, Vogtle,
Der verkiindende und verkiindigre Jesus «Christus», en J. Sauer (ed.), Wer ist Jesus
Christus?, Freiburg 1977, 2791, especialmente 34-46; H. Merklein, Die Gottesherrscahft
als Hapdlungsprinzip, Wirzburg 1978; (W. H. Schmidt-) J. Becker, Zukunft und Hoffnung,
Stuttgart 1981, 95-115; H. Schiirmann, Jesu ureigenes Basileia-Verstindnis, en H. Wal-
denfels (ed.), Theologie-Grund und Grenzen. Festschrift H. Dolch, Paderbormn 1982, 191-
237 (ahora también en k., Gotres Reich-Jesu Geschick, Freiburg 1983, 21-64); H. Ste-
gemann, Der lehrende Jesus: NZSTh 24 (1982), 3-20.

2. Jeremias, Theologie, 101: «El concepto designa la soberania regia de Dios in acme,
primero frente 4 la soberanfa de los reyes terrenos y despuds frente a toda soberania en
el cielo y en la tierra. Sa nota principal es que Dios realiza el ideal del rey justo, siempre
anhelado y nunca cumplido en [a tierras.

3, Cf. ja indicacitn del material en Merklein, Gottesherrschaft, 111,
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traposicidn entre (la salvacion para) Israel y (la condena de) los paganos
{por ejemplo SalSal 14; 17,23-31; 1QM 6,6; AssMos 10,1ss)].

Es cierto que ¢l grupo mds influyente politicamente, el de los
saduceos (la nobleza conservadora terrateniente y sacerdotal), que
mantenia buenas relaciones con los romanos para asegurar sus privi-
legios econdmicos y politico-religiosos, rechazaba tales esperanzas y
preferia la idea de una soberania de Dios en el mundo (preexilica y
paleojudia) va establecida y permanente. Eran, en cambio, muy vivas
las expectativas de una manifestacién escatoldgica de Yahvé como
Sefior en favor de Israel y de los oprimidos entre log grupos no do-
minantes en tiempo de Jests (fariseos, zelotas, esenios). Los ﬁariseos,
que formaban un movimiento laico de mercaderes y campesinos or-
ganizado cooperativamente y motivado por la idea de la santidad de
ta vida cotidiana (a través de la adopcion voluntaria y la version
casuistica de la pureza levitica), relacionaban estrechamente la sobe-
ranfa de Dios y la observancia de la tord; ellos «toman sobre s el
yugo de la soberania (permanente) de Dios» (es decir, la tord en su
forma escrita y en la interpretacién oral), para contribuir asi a preparar
la era del Mesias*. Cuando se pedia en el Kaddish, oracién final
(inspirada por ellos) del culto de las sinagogas, la santificacién del
nombre {de Dios) y la implantacién de su reinado (escatoldgico) «en
Ios dias de la casa de Israel con presteza v celeridad», se aludia
obviamente a la liberacidn del dominio expoliador de Roma v a la
observancia de Ia tord en todo el pals®, El movimiento clandestino de
los zelotas (= fanélicos), nacionalista y revolucionario, derivado del
ala radical de los fariseos, interpretaba el primer mandamiento (la
soberan{a incondicional y tinica de Dios) como consigna de luchar con
las armas contra la potencia de ocupacidn, adversaria de Dios, v de
imponer un nuevo orden teocrdtics; el concepro «reinado de Dios» no
figura en las fuentes sobre los zelotas, pero la idea estd presente®.

4. En la frase rabinica «aceptar ef yugo de la soberania de Dios» ésta se entiende en
sentido no escatolgico, como soberania (oculta) del creador ya vigente; of. mds arriba,
cap. 1, IL.1.

PS. El Kaddish {oracién de la «santificacién del nombre divino»} tuvo una lerga
evolucién. Sus dos primeros eulogia dicen: «Ensalzade y santificado sez s nombre sublime
en &l mundo... Bl hiaga subsistis su soberanfa con presteza y prontitud durante el tiempo
de vida de teda ja casa de Israel». Tales craciones son muy antiguas y proceden guizd de
la época anterior a la destruccién del templo (70 4.C.). .En cualquier caso, encontramos
antecedentes en 1 Cydén 29,10 {akrededor de 300 a.C.) y en Dan 2,20 (airededor de 165
a.C.}, y el niclec de ambos eulogia también en la época anterior a 70 d.C. (bTalmud
Taanit 17; Yohanan ben Zakkai; «Una bendicién en la que no se mencione el reinado de
Dios no s una bendicién» bTalmud Berajot 40b}. Cf. B. Graubard, Das «Kaddisch-Gebet,
en M. Brocke v otros (eds.}, Das Vaterunser. Gemeinsames im Beten von Juden und
Christen, Freibupg 1974, 102-119; trad. alemana de} texto loc. cit., 438 v en Jeremias,
Theologie, 192.

6. Cf. las indicaciones de Merklein, Gottesherrschaft, 112, nota 31,
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Llama la atencién que la expresion formal «reinado de Dios»
(malkut schamafim, malkuta djhwh) aparezca rara vez en el uso
lingiiistico de 1a época de Jests y no sea en modo alguno un concepto
clave’. Después de Dan 2,44 y 7,10ss, sélo aparece con el signi-
ficado de expectativa apocaliptica en dos pasajes (Sib 3,465.767s
y AssMos 10,1ss). Y en la predicacion de Juan Bautista, que anuncia
s6lo el juicio de ira inminente (Mt 3,10.12par), no aparece ni el
término ni el concepto.

El tema cambia totalmente en Jesds. El otorga prioridad absoluta
al concepto de reinado (escatoldgico) de Dios, concepto conocido y
obvio para su pueblo, pero relegado y bastante desustanciado por las
expectativas apocalipticas y nacionales. Frente al escaso uso del con-
cepto en toda la literatura judfa primitiva, la palabra aparece més de
80 veces en los evangelios sindpticos; en todos los estratos de la
tradicidn sindptica sobre Jesiis figura el término con frecuencia, para
desaparecer casi totalmente en la restante literatura neotestamentaria.
El reinado de Dios —concretamente en sentido escatoldgico™ forma
el nicleo y, en el fondo, el Gnico tema de la aparicion de Jesds®, Jesis
mismo «busca primero el reinado (el reino) de Dios» (cf. Lc 12,31/
Mt 6,33), todo lo demds queda subordinado v postergado a él. Heinz
Schiirmann acierta plenamente en su férmula: el concepto de reinado
de Dios, «que habia tenido un rango secundario en el uso lingiiistico
religioso y teoldgico de la época, lo-convirtié Jests en concepto capital
que da sentido a toda su predicacidn, en concepto marco que la engloba
y sustenta»'®,

Ahora bien, es fundamental considerar cdmo habla Jesis sobre ¢l
reinado de Dios. El 1o hace de tal forma que no podia por menos que

7. Sobre la escasa presencia del comcepto en la apocafiptica de Qumran ¥ en el
fariseismo, cf. Jeremias, Theologie 41s. y Goppelt, Theologie, 98-101. Es significativo,
par ejemplo, que la Oracién cotidiana de las dieciocho bendiciones donde aparece en
segundo lugar la alabanza del Dios «que resucita a los muertos» {¢f. més amba, c2p. 1,
II.1b), incluya s6lo en undécimo lugar y junto con otras muchas peticiones ei ruego
«irdenos de nuevo nuestros jueces como antiguamente (cf. Is 1,26} y... que & (el rey)
reine (sea rey), que sélo ti reines (seas rey) sobre nosotros... que ti, amante de la justicia,
reines (seas rey) sobre nosotros». Texto alemdn en Brocke, Varerunser, 37-43.

8. Jesis no explica conceptualmente la soberania que Dios ejerce {ocultamente) de
modo permianente; ¢l utiliza siempre el término en sentido escatolégico (cf. Jeremias,
Theologie, 104s); pero habla con otros recurscs lingiifsticos sobre el dominio de Dios,
creador y Padre, en su creacion (cf. Flender, Botschaft, 25ss y H. Conzelmann, Grundriss
der Theologie des NT, Miinchen 1967, 118.128.143s}.

9. Merklein, Gottesherrschaft, 21-35 ha expuesto bien esta idea; <f. también Jere-
mias, Theologie, 40-43, y Goppelt, Theologie, 121.99.101.

10. H. Schiirmann, Das hermeneutische Hauptproblem der Verkiindigung Jesu, en
1. B. Metz y otros {eds.), Gott in Welt, Festgabe K. Rahner, Freiburg 1964, 1 579-607,
agui 579.
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interesar al oyente de su tiempo. El tema nuclear y-tema marco de la
predicacién de Jesis adquiere, pues, un sentido nuevo en cuanto al
contenido, v esto en varios aspectos. Destaquemos las tres notas de-
cisivas: a) Bl anuncio de la inminencia y el inicio del reinado de Dios
(no sdlo de su aparicion futura o de su proximidad temporal). b) La
caracterizacidén del reinado incipiente de Dios como oferta de salvacién
incondicional v universal de Dios a todos los hombres (apertura ili-
mitada de la bondad indulgente y salvadora de Dios a todos los hom-
bres). ¢) La conexién de este reinado salvador de Dios con la actividad
v la persona de Jesis {como su agente y representante definitivo). El
mensaje de Jesds difiere en los tres aspectos de las ideas y expectativas
de su época (y de la nuestra).

a) El reinado inminente ¢ inicial de Dios

Sin duda, el reinado de Dios ofrece también para Jests una di-
mensioén de futuro: es una magnitud que adn no estd ahi (Mc 10,15.23-
25par; 14,25; Mt 8,11par), hay que orar por su Hegada (Lc 11,2par:
«venga a nosotros tu reino»). Jests no escamotea flusoriamente la
realidad irredenta, sino que subraya el cardcter futuro del reinado
(pleno) de Dios. El vive y piensa desde el futuro de Dios.

Pero mucho més caracterfstico para Jestis es su anuncio de la
proximidad, mds atn, de la Hegada e inicio del reinado de Dios. El
contenido decisivo, central, y el verdadero tema del mensaje de Jesis
es la frase explicita: «¢l reinado de Dios estd préximo / ha llegado»
(Mc 1,15; Lc 10,9/Mt 10,7)". La frase no debe entenderse en el sentido
de una inminencia temporal ni de una expectativa de proximidad
temporal®. La formulacion en perfecto (ergiken) sugiere la duracién

11. Ya al hablar de «ilegada» v sobre todo de «inminencia» del reinado de Dios no
encuentra paralele er la literatura judia primitiva y se trata sin duda de ipsissima vox Jesu:
Jeremias, Theologie, 110. Vogte, Der verkiindigende Jesus (cf. nota 1), 43: «Parece que
Jests no utilizé el trmino dindmico ‘‘reinado de Dios'’, poco frecuente en la escatologia
judia, porque este tSmmino facilitabs Ia orientacidn expectante del comienze de la accién
salvifica escatol6gica de Dios hacia la manifestacién, ain aussnte de su reinado... cosa
que no podia hacer la expresién ‘‘elam venidero™, mucho més corriente en el lenguaje
de las expectativas judias».

12.  No eacontramos en Jesds una expectativa de la proximidad temporal (cuestion
del plazo}, Jesis rechaza el chliculo del final, caracteristico de la apocaliptica y remite a
sus oyentes al reino de Dios ya inminente y presente entre elios (Le 17,205), Las afir-
maciones sobre el plazo que sefialan el inicio del reinado pleno de Dios incluso en aguelia
generacién (Mc 9,1; 13,30; Mt 10,23) son de origen pospascual. El texto de Mc 9,1 es
una frase de consuelo de la primitiva comunidad pospascual, que esperzba una proata
parusia y tenfa que explicar —al igual que 1 Tes 4,13-18- su demora, Mc 13, 30 es una
formacidn redaccional de Me recurriendo a Mc 9,1, Mt 10,23 es ura frase de consuelo
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de To ya realizado: Dios mismo ha llegado con su accion soberana y
permanente definitivamente cerca. Esto resulfa atin mds claramente ¢n
las frases de Jestis que hablan concretamente del inicio y de la presencia
del reinado de Dios: «Si yo echo los demonios con el dedo de Dios,
sefial que el reinado de Dios os ha dado alcance» (éphthasen Lc
11,20par; Lo 10,23par; Mt 11,55 par; Mc 2,19par, y como- conlra-
puntos negativos Le 10, 18; Mc 3,27 par). Las expulsiones de demonios
y Ia curacién de enfermos pertenecen, en la mentafidad judia, al inicio
de 1a era escatol6gica, que se espera para el futuro (cf. Is 35,5s; 29, 18s;
26,29; 61,1s). La afirmacién de Jests es que este futuro escatoldgico
mumpe va en el presente gracias a su activxdad el reinado de Dios
comienza ahora.

Esta presidn actual del reinado de Dios (en Ia experiencia y en la
actividad de Jesids) hace que Ia expectativa del futuro reinado pleno
de Dios sea, por consecuencia intrfnseca, una «expectativa de proxi-
midad». Es una expectativa profética de Ia irmupeion final, sibita, no
calculable en el tiempo (Lc 17,20), del reinado pleno de Dios™. Pero
este reinado no significa el colapso apocaliptico y catastréfico de este
mundo, sino por el contrario su restauracién como creacién, es decir,
como espacio de la soberania y la providencia de Dios (cf. Mt 5,45
par; 6,26-34 par}. Consecuentemente, Jests cura enfermos, no para
prepararlos a su final inminente, sino para sanar la creacién (= para
el dmbito de la soberania de Dios)™.

La afirmacidn de la presencia actual (y no sélo proximidad tem-
poral) del esperado reino de Dios es una idea inhabitual, incluso inau-
dita en el judafsmo. «Ninguno de los anteriores mensajeros de Dios...
habia llegado... a Ia idea y 2l talante operativo de afirmar el inicio
real del reinado escatoldgico de Dios en los dltimos tiempos, tal como
lo hizo Jesiis» . Jestis de Nazaret es, en frase del historfador hebreo
David Flusser, «el Unico judfo antiguo (que sepamos) que anuncié el
inicio de la nueva era de salvacidn»®.

pospascual en la sifuacién general de persecucién (ausente baje esa forma en vida de
Jestis}, que se considera como transitoria. Sobre el reciente debate, ¢f. L. Oberlinner, Die
Stellung der «Terminworte» in der eschatelogischen Verkiindigyng des NT, en P. Fiedler-
D. Zelier (eds.), Gegenwart und kommendes Reich. Schiflerfestschrift A. Vogtle, Stuttgart
1975, 51-66; Merklein, Gottesherrschaft, 151-153.

13. Cf. Vogtle, Theologie (cf. nota 1), 3968 y G. Kiein, Eschatologie (NT), en TRE
X (1982) 273.

14, Mds precisiones en Flender, Borschaft, 25ss; Conzelmann, Grundriss, ibid., y
en H. Kessler, Uberlegungen zur biblisch-christlichen Heilshoffaung, en J. Beutler-O.
i;r;lgleﬁﬂth (edS ), Thealogische Akademie vol. 12, Frankfurt 1975, 27-51, espe»czalmense

5. Vogtle, Der verkiindigende Jesus (cf. nota 1), 40,

16, D. Flusser, Jesus in Selbstzeugnissen und Bilddokimenten, Reinbek 1968, £7.
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Jests afirma, pues, el inicio real del reinado de Dios en el presente,
El proclama la aparicién actual {no sélo inminente) del reinado de
Dios a través de su actividad (de Jesds). Anuncia la inicial toma de
poder de Dios en su creacién y reclama de nuevo esta creacidn —des-
figurada y escindida por fuerzas destructoras- para el reinado de Dios
y, por tanto, para la salvacién (integridad). Ha llegado el final del
orden césmico actual (més exactamente, del desorden cdsmico) y
empieza el prometido giro de los tiempos®” (Le 16,16; cf. Mt 11,11s
par): Dios estd decidido a salvar (Lc 10,18; visién de la caida de
Satands™), y no viene a castigar (como por ejemplo Is 66,1555 0 en
Ja predicacién del Bautista), sino a quebrantar el poder del mal (Le¢
11,20 par; Mc 3,27 par; 3,14s par)”®, a restaurar el sentido originario
de la creacién (por ejemplo Mc 2,27 par; 10,1-9 par; Mt 5,445 par)
y acercarse a los hombres (Mt 6,25-34 par). Por eso hay que tomar
en serio la ford en sus intenciones originales, es decir, hay que volver
—si es preciso, més alld de los preceptos de la ford— a la voluntad
creadora originaria™.

El reinado de Dios es la pura iniciativa de Dios, 1a apertura, la
llegada y la proximidad de Dios mismo. El reinado de Dios no se
puede forzar con actividades humanas (cumplimiento de la ford, re-
belién armada contra el dominjo extranjero, marcha al desierto para
esperar el milagro del final de los tiempos), sino que sélo cabe recibirlo
come un nifio recibe el regalo que se Ie hace (Mc 10,15 par; Le 15,11-

17. Becker, Johannes der Tdufer {cf. nota 1) analiza la conciencia especial en Jests
de upa cesura y un giro radical del tiempo que se produce con &l of. también Vigtle,
Der verkiindigende Jesus, 83.

18. La visién de Ia caida de Satands —considerada ya como umna realidad en ¢l dmbito
gel reinc de Dios— {(Lc 10,18 5, con alusion y reinterpretacién de Is 14,11-15} es sin duda
jesusnica. Su sentido es: segln Ia concepcidn judia, Satands vivia originariamente en el
cielo como mensajerc subordinado de Dios (Yob 1,6; 2,15 cf. 1 Re 22,21s}; pero Jesids ve
ahora a Satands cafde, es decir, Dios reina de nuevo solo en el cielo (cf Sal 33,14s;
103,19}, se ha acabado con ef mal v Ia accién de Dios se define claramente como accidn
salvifica. «Lo que ha acontecide ya en el “‘cielo”™ y, por tanto, en la opcidn de Dios en
favor de la salvacién del hombre, debe imponerse ahora en la tierra». Asi se expresa B.
Schweizer, Das Evangelium nach Lukas, Giitingen 1982, 118.

19. Jeremias, Theologie, 99: «E] judaismo contemporéneo no ofrece ninguna analogia
con estas afirmaciones; ni la sinagoga ni Qumran conccen nada de un triunfo sobre Satands
que se produce ya en el presentes.

20. Cf. por ejempio la postura de Jests ante la carta de repuéxo Me 10, 1-9 con Gén
1,27 v 2,24 (contra Dt 24,1-4); o Mc 2,27 con Gén 1,26ss; 2, 1s, donde aparece ¢l sdbado
creado para el hombre (inchuso contra la idea contempordnea del precepto sabdtico en €l
decélogo Dt 5,12-15/Ex 20,8-11; pero con un sorprendente paralelismo rabinice en Mekilta
sobre Bx 31,13/103b); o cf. la abolicién de la discriminacién religiosa de la mujer con
Gén 1,27.31 (conira la interpretacién contemnpordnea de Gén 3: menosprecio ciltico-social
de la mujer como Instrumento especifico de Satands y del pecado); o la fundamentaci6a
del precepto del amor a los cnemigos Mt 5,44s por fa acci6a creadora de Dios; 0 Mc 7,9-
15 y otros pasajes, Cf. Stegemann, Jesus (cf. nota 13.
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32; 18,9-14), para dejarse interpelar por €l en orden a uma vida co-
mespondiente. Este reinado de Dios proximo, ya incipiente v, por
tanto, la llegada y la presencia de Dios mismo es ¢l «hallazgos valioso,
sorprendente y gratificante (Mt 13,44) que hace el propio Jesis®, y
por el que deja todo lo demds para comunicarlo a todos los hombres.

b} El reinado inicial de Dios como don incondicional hecho a los
hijos perdidos

Segln una interpretacién judia de Is 25,6.8, vigente en la época,
Dios preparard en el tiempo final el banquete eterno para los «justos
y elegidos» v no para los «pecadores e injustos» (Hen et 62,13-16;
cf. 4 Bsd 9,19); con mds razén atin serdn excluidos los paganos (SalSal
14,6-10; 17,23-31; AssMos 10,1ss). Es una actitud tipicamente hu-
mana; ... «se espera que ‘‘los dias del Mesfas' marquen el gran juicio
condenatorio para los pecadores y, sobre todo, la venganza contra los
paganos... Se habla de reinado de Dios, pero eso significa en realidad
soberania de Israel»™; mds exactamente, la soberania de los justos de
Israel.

Jesds, en cambio, anuncia, en lugar del particularismo, el univer-
salismo de la bondad de Dios. Su misién es Teunir al pueble de Dios,
no la escisién en Israel ni entre las naciones. Habla, dentro de la
teologia de la creacién, del Dios que «hace salir el sol... sobre justos
y pecadores» (Mt 5,45 par). Y habla, en una linea plenamente esca-
tel6gica, del inminente reinado de la bondad de Dios, sin restricciones
y para todos los hombres (por ejemnplo Le 15; 6,20s par; Mt 20,1-15),
porque €l es la bondad pura (cf. Mc 10,18 par; Mt 7,9-11 par). Este
mensaje divino de Jesis no supone sélo una referencia especial a textos
de Isaias, sino, més profunda y originariamente, a su propia expe-
riencia de Dios. Jests vivio en sus relaciones con Dios (expresadas,
por ejemplo, en su exclamacién abba), la llegada y la proximidad de
esta bondad divina, oftecida, no para €/ solo, sino como entrega in-
condicionalmente amistosa v misericordiosa de Dios a fodos los
hombres®. Por eso Jestis comparte con los demds este acercamiento
de la bondad de Dios: lo anuncia y proclama y lo actualiza a nivel
préctico ¥ existencia con su propio «estar ahis en favor de los otros,
especialmente de los pobres v oprimidos (por ejemplo Le 6,20s par;

21. En este sentido se expresa Schiirmann, Basileia-Verstandnis (cf. nota 1), 202s.

22, Jeremias, Theologie, 237; cf. también Goppelt, Thealogie, 98.

23. Considero més objetiva Ia interpretacién que hace K. Rahner, Grundkurs des
Glaubens, Freiburg 1976, 250s (ed. cast. citada), que la oscurz idea del «destino» de a
bustleia que propone recientemente Schiirmann, Sasifein-Verstindnis, 201s.213.
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Mt 11,5 par; Mt 25,31-45) y de los pecadores. Precisamente la apertura
a estos Gltimos es una nota caracteristica de Jesus. El representa la
apertura incondicionalmente amorosa e indulgente de Dios a fodos los |
hijos perdidos: los pecadores piblicos, a los que alivia de la doble
carga de} desprecio piblico y la imposibilidad de alcanzar 1a salvacidn
en Dios (por ejemplo Mc 2,165 par; Mt 11,19 par;-ef. Le 7,36ss;
15,1ss), sin dejar de lado a los supuestamente justos, invitdndolos a
la conversion y poniendo al descubierto su profundo estado de per-
dicién {ef. Lc 13,1-5; 15,11-32; 18,9-14; Mt 20,1-15). El amor pa-
ternal de Dios, que el judaismo de la época reconocia, se extiende sin
restricciones a fodos 1os hombres, y esta es 1a nueva certeza y promesa
que trae Jests. Pero esta generosidad de Dios, extensiva al pecador y
al enemnigo, serfa escandalosa e intolerable para los piadosos, que se
apartaban de los pecadores, pues parecia frustrar el objetivo de la
santificacién del pueblo™. :

‘La entrega y la promesa de Jestds abren unas posibilidades de vida
que nunca se habian conocido. En efecto, al presentar a los hombres
alejados de Dios (con su apertura humana, superadora de todas las
barreras habituales), de palabra v de obra, la bondad y comunidn
inefable de Dios, Jests les permite sentirse aceptados incondicional-
mente por Dios. Les otorga asf 1a nueva posibilidad de liberarse de la
carga de la inaccesibilidad de Dios y de Ia culpa ante él (por ¢jemplo
Lc 11,4 par; 15,4s par) v de 1a tendencia a la autojustificacidn com-
pulsiva (por ejemplo Lc 18,9-14), capacitdndolos para la autoacep-
tacién y para la aceptacion del préjimo por encima de la divisién y la
hostilidad {por ejemplo Mc 12,31 par; Mt 5,38-48 par). La aceptacién
por Dios {el perdén de Dios) culmina en la aceptacidn del otro (hasta
el perdén «a nuestros deudores» y la reconciliacion con el enemigo)
(por ejemplo Le 11,4 par; Mt 18,23-33). La entrega amorosa de Dios
que acontece en la existencia de Jesits no sdélo posibilita, sino que
exige la conversién, sobre todo la conversidn de los supuestamente
justos. Posibilita y exige la fe v la préctica de la enirega amorosa a
los otros (por ejemplo Mc 1,14s par; Mt 18,23-33; Lc 15,11-32).

24. Cf. Sobre Ia refacién «Jesds y los pecadores» ¢l belle trabajo con este titulo de
Fiedler (cf. nota 1} passim. El mensaje de Jests en el sentido de que Dios quiere acercarse
&l pecador y le brinda su amor es sin duda algo dnico v sin un paralelismo real en el
judafsmo contempordneo {como sefiala Jeremias, Theologie, 122). Pero una anéedota
rabinica como la de Brurja, esposa del rabino Meir, dermuestra que ia distancia entre Jesds
y algunos circujos rabinicos no era tan grande como suele suponerse. En efecto, mientras
que el rabino Meir pide a Dios Ia liquidaci6n de los pecadores, su esposa Brurja le advierte
que lo que Dios quiere es la liquidacion de los pecados (cf. fa traduccitn dei texto de
bTalmud Berajot 02 en R. Meyer, Der babylonische Tabmud, Minchen 1983, 456s).
Aqui, como en Jesis, se habla del Dios que no quiere la muerte del pecador, sino que se
convierta y permanezca con vida (Bz 18,23; 33,11ss).
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Negarse a la conversion significa rehusar Ja salvacién v, finalmente,
el juicio condenatorio (por ejemplo Le 11, 31s par; 12, 8s par).

L2 entrega amorosa de Dios en la existencia de Jesis, abriendo
acceso a una nueva vida, influye muy concretamente en la condicién
corporal de los hombres v en las relaciones sociales. Esto se manifiesta
en las curaciones de Jests (Lc¢ 11,20 par y passim), en sus banquetes,
de los que no excluyd a los marginados religiosos y sociales, para
escdndalo de sus adversarios (por egjemplo Mc 2,16s par), e incluso
en el circulo de sus discipulos, incluye a personas que se odian mor-
talmente {como el recaudador de impuestos y el zelota). De ese modo
el grupo {ntimo de Jesis lleva ala préctica los nuevos comportamientos
preconizados por €l (por ejeraplo Mt 5-7 par), v se hace inicialmente
realidad una convivencia reconciliada, sin violencia ni angustia®.

La tord sola no ha servido como forma de vida. Jests se sintid
frente a ella en una relacién mucho méds libre que la usual en los
escribas {teélogos) de los distintos movimientos judios. El interpreta,
desde su experiencia del reino (del bien) de Dios cercano, la voluntad
de Dios de una forma nueva. Asi, eleva el «primero» v «ds grande»
mandamiento del amor a Dios v al préjimo (Mc 12, 28-34 par) a
principio interpretativo de toda la rord y por eso también recurre, dado
el caso, a la originaria voluntad creadora de Dios que va més all4 de
la tord.

¢} El mensajero y portador definitivo del reinado de Dios (la plena
autoridad de Jesiis)

Jestis reclama para si, en su conducta y predicacién, unas prerro-
gativas singulares, inauditas y escandalosas (Mt 11, 6 par). Como
hemos indicado, Jesis es el tnico personaje del judafsmo que relaciond
con su propio presente la plenitud prometida y esperada para el tiempo
final {por ejemplo Is 29,18s; 35,5s; 61,1s), y pretende hacerla realidad
en su persona (Mt 11,55 par; cf. Lc¢ 4,16-21); el tinico que osa afirmar
que su conducta es la actualizacién anticipada del reinado de Dios,
cuya llegada se esperaba como inminente; el dnico que liga el inicio
del reinado de Dios & su propia actuacién, investida de plenos poderes,
y «se atreve a obrar én lugar de Dios»®. Jestis se comporta como si
hiciera las veces de Dios; y procede asi como alge obvio y natural.

25. Cf. H. Kessler, Eridsung gls Befreiung, Ditsseldorf 1872, 66s.

26. E. Puchs, Zur Frage nach dem historischen Jesus, Tibingen 1960, sobre tode
en 156 habla de la «conducta de un hombre que osa actuar en lugar de Dios, atrayendo
-y esto hay que sefialarlo siempre~ a los pecadores que de otre modo huirfan de Dios».
Cf. tambiér Jeremias, Theologie, 107s.
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Queda por saber con qué derecho Jests pudo afirmar que su conducta
representaba la presencia directa de Dios para los otros vy que su
aparicion y la llegada de Dios eran la misma cosa,

Jestis expresa también esta pretension de modo indirecto y velado®
(Mc 2,18s par; Mt 11,4s par; 12,41s par; Lc 10,235 par; 11,20 par;
12,8s par). La investigacidn histdrica y critica permite-afirmar que
Jesus reclamd para si [a funcidn de revelador y mediador escatoldgico
y definitivo; él se presentd como el mensajero definitivo de la buena
noticia (cf. Is 52,7) y el portador definitivo del reinado de Dios*. En
este sentido amplio e inespecifico, Jests se presentd como «Mesias»,
pero rechazé las ideas mesidnicas de cardcter politico.

Ea conducta de Jesus es sin duda radicalmente teocéntrica (¢f. Le
11,2: «que fu nombre sea santificado, que fu reino llegue a nosotross).
Pero él proclama el reinado incipiente de Dios, la bandad sin limites,
1a entrega definitiva y la cercania salvadora de Dios; no se anuncia ni
predica a sf mismo®. El se puso totalmente al servicio de este reinado
de Dios, desaparecié defrds de la venida de Dios y se disolvié para
que resplandeciera 1a bondad de Dios hacia los otros™. Por eso fue 61
quien afirmé a Dios v le hizo presente ante los hombres; la actitud
ante €[ y ante su mensaje determing la actitud ante Dios (cf. Lc 12,8s
par). Asi se comprende su llamada al seguimiento personal. Por eso
Jestis tuvo que implicarse en su mensaje (cristologfa implicita). El
tema de Jesds y su persona estdn ligados indisolublemente. ¥l mismo
pertenece sin remedio a su mensaje y al acontectmiento de la apertura
definitiva de Dios a los hijos perdidos (como simbolo real de éstos)®'.

27. Cf. Goppelt, Theologie, 223s, 233 Era preciso que 1a pretensién de Jesgs per-
maneciera velada y oculta, mientras su persona fuera visible, a fin de que el oyente se
dejara penetrar del mensaje mismo ¥ no quedara prisionero de la persona que o anunciaba.
E. Fuchs, Jesus-Wort und Tat, Tiibingen 1971, I04-107, sefiala que Jests rechaza toda
autocalificacién y toda autoexplicacién directa, no s6lo por la insuficiencia de las califi-
caciones, sinc porque €} es ¢l mensajero que somete toda su persona a su misién (el
anuncio de su mensaje sobre Dios),

28, Vogtle, Der verkiindigende Jesus, 45: La pretensién de una «funcién reveladora
y mediadora de la persona de Jests es ¢l anexo decisivo entre el Jestis anunciador v el
Jesds anunciade después de Pascua». Por eso, si el kerigma pospascual ha de lgar cons-
ttivamente la revelacién y la efectividad de ia salvacién a Ia persona de Jesds, ef
fundamento de ello se encuenira en el Jesiis prepascual. .

29. Cf. Vogtle, Der verkiindigende Jesus, 40s; Schiitmann, Basileia-Verstdndnis,
200-204; W. Schrage, Theclogie und Christologie bei Paulus und Jesus auf dem Hinter
grund der modernen Gottesfrage: EvTh 36 (1976) 121-154, especialinente 123.

30, Cf H. Kesster, Die theologische Bedeutung des Todes Jesu, Disseldorf 1970,
#1971, 336,

31. Schiirmana, Basileia-Verstdndnis, 203s con nota 57, sefiala que la experiencia
de Jesdis sobre Dios (Abba, teo-lo-gia) v la experiencia de la basileia (escato-logia) se
influyen mutuamente y se decanian en la experiencia del Dios «que llegax, v esto «significa
en definitiva que se basan en la interpretacién ¢xistoldgica del presente escatolégico».
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La implantacion del reinado de Dios estd vinculada a la persona y a
la accibn de Jesds. Tal es la pretension de Jesds. Su crucifixién y su
muerte hizo plantear con toda crudeza el tema de su justificacién en
st tiempo, v el tema sigue planieado en todos los tiempos.

d)  El contraste entre el inicio modesto y la promesa universal

Es cierto que en Jesds no se hace realidad la salvacién universal
anunciada para la era escatoldgica futura, Jesis se limita a curar a algunos
individuos, y s6lo transitoriamente; no es cierto que «todo lo hiciera bien»
{Mc 7,37). La dura realidad, irredenta y empecatada, del mundo parecié
y parece desmentir su palabra y sus pretensiones. Jesds se defiende de
tales objecciones y dudas con las pardbolas de contraste (el grano de
mostaza, la levadura, el sembrador), y subraya lo modesto e insignificante
de los inicios en la fe y en el seguimiento por parte de los hombres, unos
inicios que se estaban produciendo precisaments entonces. Jesis no resta
importancia al contraste entre su actividad presente y el esperado reino
universal del futuro, sino que lo pone de relieve. Y el comportamiento
v las pardbolas de Jesds instan a los oyentes a definirse sobre el mundo
alternativo que Dios les ofrece; Jesds los invita ¢ interpela, dejdndolos
en libertad para cerrarse o abrirse al mundo de Dios.

2. La esperanza de la resurreccidn de los muertos™

a) La esperanza de la resurreccion de Jestis en el contexto de
su mensaje sobre el reino de Dios

La esperanza de la superacién de la muerte debe conternplarse en
este contexto del mensaje de Jests sobre el reino de Dios; la superacidn
de la muerte es un aspecto parcial del esperado reino de Dios en su
plenitud. La universalidad y la plenitud del reinado de Dios no son
ain una realidad; es preciso orar para que se realice su llegada. Jesis
la espera con Is 25,65 y 2,255* —por encima de fronteras generacio-
nales— como un banquete universal del tiempo final, donde no habrd
hambre ni sufrimiento (Lc 6, 20s par); a este banquete afluirdn las

32. Para el tema siguiente, cf. especialmente P. Hoffmann, Awferstehung (NT), en
TRE IV (1979}, 450-452; Jeremias, Theologie, 235-238; Goppelt, Theologie, 123s; K.
Kenelge, Der allgemeine Tod und der Tod Jesu: TThZ, 83 (1974), 146-156; Kessler,
Heilshoffnung {cf. nota 14), 45-48.

33, Hay que mencionar ademds Is 35,10; 61,2; 62,8s; 65,10.13.21s; of. fambién
Hen et 10,18s: sirBar 29,4-8; Ap 21,4.36.

El Jesis prepascual y el testimonio pascual primitive 73

naciones (fos paganos) desde Oriente y Qccidente™ para sentarse a la
mesa del reino de Dios con los patriarcas de Israel, fallecidos siglos
atras (Mt 8,11 par). Jesds, pues, presupone y comparte la esperanza
judia de la resurreccion final de los antepasados,

Algunos dichos de Jesis contienen referencias indirectas a la re-
surreccion de los muertos: por gjemplo, frases sobre el-juicio conde-
natorio, sobre la entrada en el reino de Dios, en la vida o la perdicién
(Lc 11,31s par; Mc 9,43-48 par; Mt 10,28 par); pero es posible que

1a idea de la resurreccidn de los muertos esté implicita también en

otros pasajes™.

Previendo su muerte violenta, Jesis manifiesta al fin su certeza de
participar en el futuro banquete del reino de Dios (Mc 14, 25 par)™;
su absoluta confianza y seguridad se refiere primariamente al reinado
y a la salvacidn de Dics, y sélo secundariamente (pero con la misma
firmeza) a su propia salvacién.

b)  Inclusion de los pecadores y los paganos en la gracia de la
resurreccion

Si el reinado de Dios es el niicleo y tema marco de la predicacion
de Jesds, su idea de la resurreccidn tendré que estar marcada, conse-
cuentemente, por su experiencia de la bondad de Dios incondicional e
ilimitada (extensiva a justos y pecadores). Asi es, en efecto. Hemos visto
ya que, segin la interpretacidn que los judios de la época hacfan de Is
25,6-8, Dios prepararé el banquete eterno en el tiempo final dinicamente
para los «justos y elegidos de Israel», no para los «pecadores e injustos»
(Hen et 62,13-16; cf. 4 Esd 9,19), v menos aiin para las naciones, para
los paganos (SalSal 14; 17,23-31; AssMos 10,1ss). La perspectiva de
Jesis es muy diferente: la comunién de las personas acogidas por Dios
y convocadas en st reino definitivo franquea todas las barreras: las fron-
teras de Israel v de todos los grupos, y también las fronteras de las
generaciones y de la muerte (Mt 8,11 par). El banquete eferno con Dios
{y, por tanto, la resurreccidn) se ofrece a todos los que quieran aceptarlo
come gracia inmerecida que vale para los otros (los diferentes, los in-

34, Cf. I Jeremias, Jesu Verheissung fiir die Volker, Stuttgart 1956 e Id., Theologie,
235-237. :

35, 1os textos en cuestidn se recogen en Hoffmann, Auferstehung, 450s,

36. Asf se pronuncian, con R. Bultmarn, Die Geschichie der synoptischen Tradition,
Géttingen °1964, 286s, casi todos los exegetas, Para el debate més reciente, cf. Vogile,
Der verkiindigende Jesus, 52.68-70; Merklein, Gottesherrschaft, 153s. Se impone la
reserva frente a ofras hipdtesis mds avanzadas segiin las cuales Jests habria anunciado
expresaments a sus discfpulos su resurreccién o su elevacién. Especialmente las predic-
ciones de la resurreccibn {como ampliacion de las predicciones sobre la pasidn) fueron
formuiadas con posterioridad, a la luz de la experiencia pascual.
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deseables, incluso los enemigos) exactamente igual v en la misma medida
{cf. Lc 15,11-32; 14,7-24 par; 22,24-30 par)*.

Partiendo de esta apertura de Dios a todos, al margen de todas las
prerrogativas por origen o por mérito, también a los humildes y a los
pecadores piblicos, el evangelista Lucas incluird més tarde —en la
linea de las ideas judeo-helenisticas (cf. 4 Mac 5,37 y passim) v, en
el fondo, totalmente en la linea de Jesis— al mendigo Lézaro y al
ladrén arrepentido, en el circulo de los acogidos inmediatamente des-
pués de su muerte en el paraiso celestial (L¢ 16,19-31; 23,39-43),

¢} Novedad y heterogeneidad de la vida resucitada

Sélo una vez aborda la tradicion de Jesds presinéptica el tema de
ia resurreccién de los muertos: en la polémica de Jests con los saduceos
Mec 12,18-27 par®. No se sabe si esta escena tiene su origen en el
propio Jesds o refleja més bien el debate del cristianismo primitivo.
En el fondo podria formar parte del recuerdo histérico de la actividad
de Jestis. Hay dos aspectos en cuestién:

1} EI cdmo de la resurreccién (v. 19-23,25): aflora aqui la idea
farisea y rabinica de la resurreccidén como un fenémeno empirico (en
analogia con la existencia terrena: formas de vida terrena, como el
matrimonio, la nutricién, la vigencia de la ley, pero sin la existencia
del mal, del sufrimiento ni de la muerte); a esa idea se contrapone la
novedad y heterogeneidad total de la existencia resucitada («ser como
los dngeles del cielo»™). La resurreccién final de los muertos es un
acontecimiento que desbarata todo criterio terreno v, por eso, s6lo
puede ser obra del poder de Dios (v. 24).

2} El hecho de la resurreccion (v. 18.26-27): la argumentacion
en favor de la resurreccion de los muertos es radicalmente teoldgica,
es decir, parte de la fe de Israel en Dios v en su poder y fidelidad,
recurriendo concretamente a la autopresentacién de Yahvé como Dios
de los antepasados en Ex 3,6, «un Dios de vivos, no de muertos».

37, Cf. también Kessler, Heilshoffnung (¢f. nota 14), 45s.48.

38. Para la exégesis de Mc 12,18-27 cf., ademds de Hoffmann, Auferstehung (cf.
nota 31), 451s, }. Blank, Paulus und Jesus, Miinchen 1968, 151s; Goppelt, Theologie,
123s con nota 13; R. Pesch, Das Markusevangeiium, Teil 2, Freiburg 1977, 229-236; J.
Gnilka, El evangelio segiin San Marcos I, Salamanca 1986.

39, La idea de que los resucitados serfin en ¢l mundo futuro como los dngeles v, por
tanto, ro mortales y por eilo no necesitados de propagacién sexual, es un tema ya explicito
en la apocaliptica de influencia helenfstica posterior al afio 70 d.C. (Hen et 51,4s; SirBar
51,95}, que aparece también en la literatura rabinica: ¢f. P. Billerbeck, Konwnentar zum

'NT aus Talmud und Midrasch 1, Miinchen 1926, 891; G. Stemberger, Zur Auferstehungs-

lehre in der rabbinischen Literatur: Kairos 15 (1973) 238-266, aqui 263-266. Esto hace
preguntar si 2l menos esa formuiaciéa y la figura definitiva en Mc 12,18-27 no derivan
de un época pospascual posterior.
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.Esta interpretacién rebasa sin duda lo que dice el texto de Ex 3,6y
presupone la idea contempordnea de la recepcion de los antepasados en
una existencia celestial eterna®. Presupone, pues, en el fondo, la con-
viceidn de que Dios no crea a las personas concrefas y se entrega a ellas
{cf. Gén 12,1ss) para luego abandonarlas, sino que las asiste en la muerte
con su potencia vivificadora. Es cierto que el hombre perece, pero también
lo es que [a palabra de Dios no falla. Yahvé es el Dios de los vivos, no
de los muertos, en un sentido mucho mds radical que el del antiguo
Israel. Aqui no vale decir: sélo donde hay vida, estd Yahvé; donde hay
muerte, no estd Yahvé*. Lo vdlido es que Yahvé estd también con los
muertos, precisamente como Dios de los vivos: &l es el que resucita a
los muertos. Solo el que asf Jo entiende «conoce las Escrituras» y «el
poder de Dios» (v. 24); de lo contrario no tiene 1 idea de Dics (v. 27,
cf. 1 Cor 15,34). Este pasaje resume lacdnicamente las experiencias de
Israel con Yahvé a lo largo de un milenio (y posiblemente también las
experiencias del cristianismo primitive con la resurreccién de Jesds), y
expresa de ese modo lo mds decisivo que hay que decir sobre Dios.

d)  Relacion de las predicciones de Jesus con el presente

Liama Ia atencién que la predicacién de Jesis no otorgue una rele-
vancia especial e independiente a la esperanza de la resumeccidn. A
diferencia de la apocaliptica y del rabinismo, Jests renuncia a toda des-
cripeién objetiva del mundo futuro. Lo decisivo es para €l que Dios se
manifieste como sefior de su creacidn y de la historia. Como para él lo
caracteristico no es el futuro afin inexistente, sino ¢l futiro en trance de
aparicion, la presencia incoativa del reinado del Dios que se abre con
bondad v sin reservas a todos los hombres, sus afirmaciones sobre el
futuro v sobre la resurreccién tampoco aparecen separadas entre si. Estén
referidas al micleo de la predicacién de Jesis: la Hegada del reino de
Dios (por tanto, la entrega incondicionalmente amorosa de Dios al hom-
bre), v estdn determninadas por €l en su contenido. El ser humano sdlo
se hace acreedor a la nueva posibilidad de vida y alcanza la nueva
salvacidn si se conffa aqui y ahora a la oferta de acogida incondicional
por Dios y de la nueva comunidn con él, oferta hecha por intermedio de
Jesis®. E] reinado de la bondad ilimitada de Dioes irrumpe en el presente
¢ invita a la adhesién y participacidn. Lo nuevo comienza ya ahora, no

40. Los rabinos no utilizan el texto de Ex 3,6 como documento escrito en favor de
la resurrecci6n. Fsta argumentacién presupone que los patriarcas, como prototipos de los
justos, viven con Dios (ya antes de la futura resusreccin de los muertos), un supuesto
que s6io se encuentra en 4 Mac, alrededor del afio 50 d.C. Cf. mds arriba cap. 1, aota
48. (Pesch, MK 1{ 234 es demasiado impreciso en esta cuestién).

41. Cf. mds arriba, cap. 1, 1. Zb.

42.  Con Hoffmann, Auferstehung, 451.
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5610 después de la muerte; y no puede entazar simplemente con Io anterior
(los «odres viejos»: Mc 2,22 par; cf. Is 43,19), sino que es preciso
renovar lo antiguo™®.

De ese modo, la esperanza de la resurreccidn pertenece al contexto
de la experiencia originaria de la llegada del Dios amoroso y del
servicio personal de Jests a lIa realizacién del reinado de este Dios.
Este Dios, en efecto, movido de su bondad sin limite, no deja perecer
a su creacidn ni siquiera cuando se ha vuelto impotente y culpable.
Jests estd seguro de Ia realizacién de este reinado por Dios, v por eso
estd también seguro de la resurreccidn de los muertos por la virtud de
Dios.

3. La crisis de la muerte en cruz

Jesds buscé en su mensaje y en toda su actividad la glorificacién
de Dios, haciendo que él, en su bondad sin l{imite, sea el Sefior de su
mundo y de ese modo los seres humanos encuentren la salvacidn. La
ilegada del reino de Dios era el gran «hallazgo», al que todo lo demds
debia subordinarse (incluso el propio Jess). De ahf que Jests no
persiguiera ofra cosa que el reinado y el reino de Dios. Esto significa
que a Jests le preocupa tdnica y exclusivamente Dios, Dios para no-
SOtros y con nosotros, cuya realizacidn €l experiments en s{ y proclamé
de palabra y de obra. Le importaba la voluntad salvifica universal de
Dios y su apertura efectiva a los hijos perdidos; le importaba, pues,
ia salvacién de los hombres y el futuro colectivo ante Dios.

a) El mensaje de Divs v la reclamacion de la plena autoridad por
Jesis como causa del conflicto mortal

Este mensaje sobre Dios v la conducta correspondiente indispu-
sieron a Jestus con la mayoria de la gente, pero sobre todo con los
grupos més influyentes de su pueblo. La actuacién de Jesds provocd
escandalo: €] quebrantaba los preceptos vigentes sobre la pureza y el
sabado (cf. por ejemplo Mc 7,15 par; 3,1-5; 2,23-27; Mt 12,11), atacé
directamente algunas prescripciones legales (libelo de repudio Lc
16,18 par y juramento Mt 5,34} y no dudé en tratar con personas que,
4 tenor de las normas de la época, «eran despreciables y cuyo contacto

43, Becker, Zukunft und Hoffrung {cf. nota 1), 100, sefiala con razén que Jesds
confronta a sus coniemporineos con lo nueve como una posibilidad utilizable, més no
contrapone este cosmos al cosmos futuro.
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debia evitar el hombre piadoso para complacer a Dios»* (Mc 2,15-
17 par; Mt 11519 par; Lc 7,36-47; 15,1; 19,1-10). Pero el escdndalo
mayor para sus contemporineos no estribé en esta conducta (por ejem-
plo, en el trato con los pecadores); habia también otras personas que
no guardaban las prescripciones de 1a Ley; Jests aparecia, al igual que
ellas, como un ser impuro y como pecador {apartade de Dios). El
mayor escdndalo era la pretensién de Jests, relacionada con esta con-
ducta, de actuar en nombre de Dios v haciendo sus veces*. De ese
modo Jesis pretendia de hecho conocer 1a voluntad de Dios mejor que
la tord (dictada por Dios mismo} y agradarle al margen de la ley e
incluso conira ella. Jests ofrecfa sin reservas la acogida a tedos los
hijos perdidos. Con esta oferta, hecha no sélo a los (supuestamente)
justos, sino también a los pecadores piblicos™, Jesds traspasaba los
limites y las barreras contra la impureza establecidos por la ley (y, en
consecuencia, por Dios mismo en el Sinaf). Destruia as{ los funda-
mentos del judafsmo saduceo, esenio y fariseo de la época®. Esto
tenfa que suscitar por fuerza un escandalo y un rechazo total. Preci-
samente Ia afirmacidn (préctica) de que €l reinado de Dios era pura
gracia constituyé paradéjicamente el obsticulo principal para aceptar
a Jesds.

Jests intenté por todos los medios —sobre todo con las pardbolas—
hacer comprender a sus adversarios la opcidn absolutamente incon-
dicional y gratuita de Dios en favor de los pecadores. Pero la propia
Ley de Dios desaprobaba, al parecer, la conducta de Jesds: «sin duda
muchos criticos de Jesds opinaban que debfan defender a Dios, por
decirlo asi, contra Jestis»*. La discrepancia en la concepcién de Dios

44, Fiedler, Jesus und die Siinder, 119.

45. Cf. L. Oberlinrer, Todeserwartung und Todesgewissheit Jesu, Stuttgart 1980,
157-163. i

46, Goppelt, Theologie, 177-188 ofrece una buena sintesis. :

47. 1. Becker, Das Goneshild Jesu und die dlteste Auslegung von Ostern, en G.
Strecker {ed.}, Jesu Christus in Historie und Theologie. Festschrift H. Conzetmann, Ti-
bingen 1975, 105-126, aqui 109ss: 1a idea de Jesds sobre Ddos chocaba frontalmente ¢on
ia idea judia oficial y Ie liev al aislamiento profético frente a fa creencia predominante
y a una honda problemdtica de legitimaci6n. Obeslinner, Todeserwartung, 158, analiza
el escandalo que ello produjo: «Jesids no se limita a acercarse en nombre de Dios a estos
marginados para ofrecerles el favor de Dios més alld de sus obras; riega, ademsés, a los
fieles cumplidores de la ey el derecho a exigir esta frontera trazada por eflos entre ¢l bien
y el mal, entre los justos y los pecadores como algo querido por Dios y como una
segregacién que obliga al mismo Dies. Frente a la Iibertad del favor de Dios prociamada
por Jesds estd la pretensién de los piadoses y los temerosos de Dios, basada en ¢l cum-
plimiento coacreto de la volantad de Dios (jy no en su maldad), de formar el Israel
verdadero, santo y agradable a Dios. Fesds cuestiona radicalmente esta conciencia (¢f. Le
18,10-142). Bs evidente que la religiosidad judia, herida de rafz, se iba a defender».

48,  Fiedler, Jesus und die Stinder, 273,
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se convirtié en cuestién de principio™; la fe judia oficial, atacada en
su raiz, tenia que defenderse.

La situacién se agravé cuando Jests fue de Galilea a Jerusalén ¥y
se enfrentd allf directamente con los saduceos, duefios de los resortes
del poder. El formalismo legal tradicionalista de éstos, su ideologia
cultual, que separaba estrictamente lo puro de lo impuro y mantenia
el orden politico-religioso establecido, conformaron la oposicion mds
radical contra el mensaje y la conducta de Jesis. En esta situacion la
menor ocasién (por ejemplo la critica contra el templo Mc 14,58y
podia bastar a los adversarios de Jesds para intervenir y acallar aquel
mensaje intolerable.

b) Expectativa de muerte, disposicion a la muerte e interpretacion
de la muerte por parte de Jesis

La investigacién moderna no ha aclarado adn si Jesis habia llegado
ya en su regidn galilea a un enfrentamiento serio con las clases dirigentes
de su pueblo. Pero es seguro que, en su estancia en Jerusalén, ese
enfrentamiento se produjo con peligro para su vida. Por eso Jesis, en
un enjuiciamiento obvio y realista de la situacidn, tenfa que contar con
la posibilidad de una muerte violenta. A pesar de ello, no renuncid a su
mensaje: reiterd el acercarniento de Dios a Jos pecadores y su ofrecimiento
incondicional, ¥ por eso rehusé limitar a los justos una invitacion dirigida
a todos, y dio testimonio y materializé hasta el final el «si» incondicional
de Dios al hombre al margen de todas las diferencias.

Ante el cariz que tomaban los acomecimientos, parece quée la
posibilidad de un final violento se convirtié para Jestis en certeza
durante aquellos tltimos dfas pasados en Jerusalén o, a mds tardar,
en la Gltima noche. Por o menos la perspectiva escatoldgica de la
tltima cena (Mc 14,25 par) demuestra que Jesiis esperaba la muerte
violenta y da fe de su disposicién a aceptarla®™. Bien es cierto que
solo cabia hablar de una certeza y una disposicién a la muerte por
parte de Jestis condicionada, por decirlo asi, bajo la reserva y para el
caso de que fuera voluntad de Dios que €l entregara la vida (cf. la
oracién de Getsemani Mc 14,35s).

49, Cf, Becker, Gottesbild, 107-117; Oberlinner, Todeserwartung, 138ss.

50. .Sobre Ia critica de Jesds al templo {un antecedente de Mc 14,58) como base para
fa ausacidn, of. Oberlinner, Todeserwartung, 125-127.

51. Mc 14,25 representa un minimo de base histdrico-critica en las predicciones
(condicionadas) de Fests sobre su muerte; of. Gberlinner, Todeserwartung, 130-135; X.
Léon-Dufour, Als der Tod seinen Schrecken verlor. Die Auseinandersetzung Jesu mit dem
Tod und die Deutung des Paulus, Olten-Freiburg 1981, 109ss. De ahi que sea muy dificil
sgber si ciertas predicciones de la pasién, como Mc 8,31; 9,31, son de procedencia
pospascual o hay que atribuirlas sustancialmente al propio Jesis.

52, Cf. Oberlinner, Todeserwartung, 165; Schiirmann, Basileia-Verstdndnis, 222s.
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¥l pasaje de Mc 14,25 par muestra también que Jesds, a la vista
del final violento que le esperaba, se afixmé en la validez de su mensaje
sobre el inicio del reinado de 1a bondad incondicional de Dios v que -
manifesté la certeza confiada de que celebraria de nuevo ~con sus
discipulos— el banquete de salvacién en el futuro y definitive reino de
Dios. Jesis, pues, unié en un mismo concepto su memsaje (sobre la
Hegada del Dios incondicionalmente bueno por medio de él) y Ia
amenaza de su muerte, que (como muerte del representante de este
Dios) parecia desmentir totalmente el mensaje. Su propia muerte no
podia anular la venida de Dios: la llegada del reino de Dios, segin
Mc 14,25, es tan cierta como la muerte de Jests. El tiempo de Ia
oferta gratuita de Dios no ha terminado, a pesar de la obstinacién y
del rechazo de muchos en Israel (v de la inminente defeccion de los
discipulos). El cambio radical del iempo no es ningtln episodio. Asi,
pues, ni siquiera la fatalidad de la muerte violenta disuade a Jestis del
anuncio de la voluntad salvifica, ilimitadamente gratuita, de Dios. Por
el contrario, €l mantuvo su oferta camino de la muerte: en todas las
circunstancias, y en su propia agonia, aposté activamente por la llegada
del reinado (o del amor) de Dios a los pecadores.

Si tomamos en serio esta prioridad radical que dio Jesds a la Hegada
del reinado de Dios frente a las vicisitudes de su propio destine (zun en
su camino hacia la muerte}, ello nos permite pensar que Jests dio un
sentido soteriologico a su muerte. Es verdad que esa interpretacion so-
terioldgica de Ia muerte de Jesis sl¢ adquiere certeza histdrica e ine-
guivoca come una ilominacién pospascual. El retrotraer hasta Jestis esta
conciencia resulta incierto y por eso ¢s objeto de controversia en la
mvestigacion exegética™; la gama de opimdones abarca desde la reserva
escéptica (no es posible reconstruir las palabras de Jests en la dltima
cena desde las tradiciones que han llegado a nosotros™) hasta Ia defensa
decidida (el texto de Mc 14,22-24 es en todos los aspectos el mds antiguo

53, Sobre el complejo y variado debate actual, cf. H. Kessler, Die theologische
Bedeutung des Todes Jesu, Disseldorf 1970, *1971, 228-329; H. Schurmann, ;Cdmo
entendic y vivid Jesis su muerte?, Salamanca 1982; K. Kertelge (ed.), Der Tod Jesu.
Deutungen im NT. Freiburg 1976; especialmente }. Gnilka ¥ A. Vogtle; M.L. Gubler,
Dig frithesten Deutungen des Todes Jesw, Fresburg 1977; R. Pesch, Das Abendmohl und
Jesu Todesverstindnis, Freiburg 1978; X. Léon-Dufour, Tod, 95-119; M. Hengel, Der
stellvertretende Stihnetod Jesw: TkaZ § (1980) 1-25.135-147 {versin inglesa ampliada:
The Atonement. A Study of the Origins of the Doctring in the NT, Londen 1981); G.
Friedrich, Die Verkiindigung des Todes Jesu im NT, Neukirchen 1982,

54, La mayoria de jos exegetas defienden esta posicién. Segin ella, las dos variantes
de fa tradicién de la itima cena {1 Cor 11,24-25 par Lc y Mc 14,22-24 par Mt) recogen
elementos de tradiciones més antiguas y mds recientes, de forma que la versidn marcana
aparece, en conjunio, posterior a la paulina-lucana. Pero ambas redacciones estdn ya muy
influidas por fa reflexién pospascual, y resulta muy dificil reconstruir las palabras de Jesis
en Ja ultima cena.
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v el auténticamente jesudnico™). Al margen de estas divergencias, hoy
apenas se discute la posibilidad de que JesGs pudiera haber dado un
sentido soterioldgico a su esperada muerte —por su actitud radical de
entrega por los otros («pro-existencia»). La demostracién de que asf fire
en ¢fecto es extremadamente dificil y constituye un problema especifi-
camente histdrico. Pero los trabajos recientes, metodoldgicamente cautos
¥ circunspectos, muestran aqui una convergencia de argumentos ¥ llegan
al resultado de que la realidad de esa conciencia en Jesis posee una
mayor probabilidad que la hipdtesis contraria.

Cabe suponer, pues, que el rechazo de la gracia incondicional e
ilimitada de Dios por la mayoria de su pueblo y, en consecuencia, la
no aceptacion de la salvacion (que tendria como consecuencia el juicio
condenatorio) afecté inevitablemente a Jesds. Este tuvo gue afrontar
fa pregunta existencial sobre cdmo podia Dios, a pesar de todo, hacer
Hegar el reinado de su bondad a nn Israel empecatado v a las naciones
(paganos) como oferta de salvacidn. Si queria aferrarse a la idea, tenfa
que «aprender» (cf. Heb 5,8) Ia leccidn de que el reinado de Dios no
iba a legar sélo con su existencia en favor de los pecadores, sino
sobre todo gracias a su muerte por los pecadores. Por eso la actitud
profunda de Jess permite suponer que €l hizo de su muerte un servicio
en favor de los extraviados v los pecadores, que €l, al morir, realizaba
su postulado de amor a los enemigos (cf. 1a interpretacidn en Lc 23,34)
¥ que se opuse existencialmente al juicio condenatorio sobre sus se-
mejantes. De otro modo dificilmente podia permanecer en su expec-
tativa existencial y prictica del reinado de Dios.

Se puede suponer, seghn esto, que Jesis —poniéndose a disposicién
de la voluntad salvifica incondicional de Pios sin reservas y hasta el
extremo— acept6 la resistencia violenta (que significaba su propia muer-
te) v el desvio de los hombres frente a la salvacién de Dios, con la

35, J. Yeremias, Die Abendmahlsworte Jesu, Gottingen 1935, *1967 (ed. cast.: La
whima cena. Pelobras de Jesids, Madrid 1980) asume y amplia esta interpretacidn; también,
recientermente, R. Pesch, Abendmahi. Hay muchas objeciones de peso contra la prioridad
de Mc v especiaimente contra el supuesto de que Mc 14,22-24 reproduzca las palabras
auténticas de [a dltima cena. Cf. especialmente A. Voéptle, Todesankiindigungen und
Todesverstgndnis Jesu, en Kertelge, Tod Jesu, 51-113; F. Hahn, Das Abendmahl und
Jesu Todesverstindnis: ThRev 76 (1980y 265-272; 'W.G. Kivmmel, Jesugforschung seit
1965, Teil 1V: ThRdsch 43 (1980) 262-264 y 45 {i980) 332s; H. Schiitmarn, Jesu
ureigenes Todesverstédndnis, en J. Zmijewski-E. Nellesen (eds.) Begegnung mit dem Wort.
Festschrift H. Zimmermann, Bonn 1980, 281s con nota 37.42s; 286 con nota 61; 294 con
nota 93; 302 con nota 128 (ahora también en Id., Gones Reich-Jesu Geschick, Freiburg
1983, 185-223). También H.-W. Winden, Wie kam und wie kommt es zum Osterglauben?
Darstellung, Beurteilung und Weiterfiihrung dev durch R. Pesch ausgeldsten Diskussion,
Frankfurt-Bern 1982, 154-160.

56, Hay que mencionar aqui especialmente los ponderados trabajos de Schiirmann
{cf. nota 53 y 55) y de Hengel {cf. nota 53).
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voluntad de evitar su consecuencia negativa.(el juicio condenatorio)
v de permitir as{ definitivamente, en su muerte, ¢l acceso de Dios a
los pecadores. Jesds puso su vida al servicio de la oferta salvifica de
Dios y mantuvo su apuesta por la llegada del reino de Dios a los hijos
perdidos hasta su muerte™.

Jesiis significé esta apuesta, hasta la entrega de Su--Vld& en la
tiltima cena con acciones simbélicas inusitadas (distribucién de un pan
v de su copa) de modo pléstico e impresionante, confid su reiteracidn
a los discipulos presentes (como representantes de Israel y de las
naciones). Estos gestos impresionantes iban acompafiados sin duda de
palabras interpretativas. Pero fueron quizd palabras indirectas, pre-
conceptuales (no univocas)™, de sentido inmediato-existencial, sig-
nificativas de la entrega de su vida®™. Quizd se referfan a los temas
bésicos de las dos tradiciones I Cor 11,24-25 y par Lc y Mc 14,22-
24 par Mt; en tal supuesto pierden peso las dificultades aparentemente
insuperables para reconstruir desde estos textos las palabras originales
de Jestis en la Gltima cena.

No hay que olvidar, por ofra parte, que el sentido existencial que
dio Jesds a su muerte inminente precedié a la marcha efectiva de los
acontectmientos. Pero Jesis no pudo anticiparse a estos aconteci-
mientos, Por eso tampoco puede equipararse su sentido previo con

57. Cabe afivmar con H. Peukert, Wissenschaftstheorie-Hondlungstheorie-funda-
mentale Theologie, Diisseldorf 1976, 299, que «Jeslis accedi$ & su muerte con la conciencia
de actualizar en su conducta ¥ en su existencia para los demdis la salvacién escatolégica,
y que entendié la entrega a la muerte come Ja consecuencia extrema y la plenitud de
realizacién de esta entregar.

58 Esto lo subraya H. Schirmann con razdn tna y otra vez, por ejemplo: Jesu
Todesverstdndnis im Verstehenshorizont seimer Umwelt: ThGE 70 {1980) 3141-158, aquf
156-158 {también en [d., Goties Reich-fesu Geschick, Freibrug [983, 225-245), Basileia-
Verstdndnis (cf. nota 1), 226-228. Si Jesis hubisra formulado una interpretacién clara y
directa de su muerte, no se comprenderiz por qué no fue acogida esa interpretacién sin
reservas en el primer periode pospascual ¥ por qué, en cambio, la tradicién sindptica sélo
acoge esta interpretaci6n en dos pasajes con referencia a Ia tradicién de la dltima cena,
siéndo asf que surgieron diversos intentos de esclarecer ¢l enigma de la muerte de JFests.
Hay muchos indicios para afirmar que la interpretacién de Jesis en la cena de despedida
resulté incomprensible y oscura para los discipulos y que sdlo fue acogida gradualmente
y desarrollada en diversas imdgenes después de Pascua, sobre lz base de ia nueva visién
de fe y recurriendo a texios veterciestamentarios. Actualmente se pronuncia tambiéa
cautelosamente en esta direccién R. Pesch, Zwischen Karfreitag und Ostern. Die Umkehr
der Jiinger Jesu, Ziirich 1983, 75.82.

59. No es posible saber con certeza si Jesds tuvo presente al siervo de Dios de Is
53 o ciertas fradiciones de martizic, como en 2 Mac 7, ¢ si formuld en sentido creativo
una interpretacidn nacida de la profundidad y Iz intuicién existencial. Parece mds probabie
io segundo; cuando los primeros escritos neotestamentarios (aparte de e tradicién de fa
dltima cena) recurren al texto de ks §3, resulta sorprendente comprobar gae no aducen sus
afirmaciones sobre expiacidn; of. Kessler, Bedeumng (cf. nota 53}, 265 con nota 1.
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una conviceidn absoluta, por parte de Jesds, de la inevitabilidad de
su muerfe expiatoria. Hay que considerar mds bien esos gestos y
palabras indirectas de Jests como expresién de su oferta de entregarse
(existencialmente) ¢ interceder (deprecatoriamente} en favor de los
otros (pecadores), y de su firme confianza en que Dios acepte y con-
firme esta oferta®. Jesids dejard todo 1o demnés en manos de su «Padre».
El «cémo» de la instauracién-del reinado de Dios, por el que él apost6
radicalmente hasta la muerte, estaba en las manos de Dios. De otro
modo Jesds no se hubiera mantenido abierto a las posibilidades so-
beranas de su Padre; como fue caracteristico en &l

¢} El gjusticiamiento en la cruz como crisis radical

La condena de Jesids estuvo precedida quizd de un agravamiento
del conflicto con la aristocracia sacerdotal saducea, conflicto que se
enconé especialmente con ocasién de la frase profética de Jests sobre
el templo (cf. Mc 14,58; of. 13,2; 15,29). Pero como el Consejo
supremo no gozaba ya del derecho de ejecucidn de las penas de muerte
y Ia acusacién por motivos religiosos ante ¢l procurador romano apenas
podia surtir efecto, Ias autoridades judias pusieron a Jesds en manos
de Pilato con la inculpacién de ser uno de tantos pretendidos Mesias
de la época (delito no mortal desde el punto de vista judio). La acu-
sacidn significaba para los romanos que Jestis era un agitador politico,
peligroso durante la fiesta de Pascua, en la que era frecuente el am-
biente escatolégico tenso, a veces explosivo, Por eso los romanos
hicieron un breve proceso a Jests: lo mandaron crucificar como pre-
sunto mesias o ~en lenguaje romano— como «rey de los judios», segin
rezaba el titule de la cruz (Mc 15,26}, que parece ser histérico®.

El suplicio romano de la crucifixién™ estaba destinado a los es-
clavos v a los agitadores (nunca a ciudadanos romanos): era consi-
derado como «el castigo extremo y mas duro», como «la pena mdés
cruel v espantosa» (Cicerén), como «la muerte mds ignominiosa»
(T4cito). Los judios sentian horror por esta pena de muerte. No fi-
guraba en su derecho penal. S figuraba, en cambio, la «suspension
del madero» {estaca o 4rbol) como antiguo castigo adicional para

60. Cf. Schirmann, Basileio-Verstiindnis, 222s ¢on notag 110, 154 y 118,
61. Sobre estos puntos, of. Kessler, Bedeutung, 230s; H. Merklein, Die Auferwec-
kung Jesu und die Anfinge der Chistologie: ZNW 72 (1981} 1-26, especialmente 10-12.
62. CF. Kesster, Bedeusung, 305s; H.-W, Kuhn, Jesus als Gekreuzigter in der frijh-
christlichen Verkiindung bis wur Mitte des 2 Jahrhunderts: ZThK 72 (1975} 1-46; M.
Hengel, Mors wrpissima crucis, en L. Friedrich y otros {eds.), Rechifertigung. Festschrift
E. Kiisemann, Tijbingen-Géttingen 1976, 125-184.
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idélatras o blasfemos, una vez ejecutada la muerte por lapidacién o
decapitacién (Dt 21,22-23); asi, el ajusticiado quedaba marcado pi-
blicamente como un ser maldecido por Dios (Dt 21,23b: «Maldito el
que cuelga del 4rbol»). Pero este pasaje se aplicaba ya en el judaismo,
antes de la era cristiana —desfigurando su verdadero sentido~-a la
pena de Ia crucifixién (4QpNah 7s; 4 QpHab &; «Rolle: del templo»
64,6-13); asi, por ejemplo, el «Rollo del templo» establece expresa-
mente que los crucificados «son malditos de Dios ¥ de los hombres»
(64,12)%. Segin esta interpretdcién contemporédnea del texto Dt 21,23,
que estd también detrds de textos como Gil 3,13; 1 Cor 1,23; Hech
5,30; 10 39; 13,29; In 19,31ss; Justino, Dial 89, 1-90, 1, el crucificado
era un maldito de Dios®™. :

Jestis previé sin duda su final violento; y éste no le sorprendié
desprevenido. Pero no pudo anticipar por via de conjetura la condena
a la muerte en cruz. Aungue Jesis mantenia una intimidad singular
con Dios y no se guiaba por las categorfas interpretativas corrientes,
cabe preguntar: el via crucis'y la crucifixion —dada la interpretacion
contémpordnea del texto Dt 21,23 como signo de perdicién para el
maldito de Dios— ;no arrastraron a Jesds a la Gltima crisis, poniendo
en entredicho el sentido de su muerte, su esperanza inquebsantable y
toda su imagen de Dios?®. El grito de queja por el abandono, la
interpelacién a Dios, la adhesién a él y la siplica de redoblada con-
fianza segin Mc 15,34%, pueden sugerir esta interpretacion. Este
iltimo v extremo conflicto de Jesis, provocado por el ajusticiamiento
en la cruz no tenia solucidn. .. salvo por Dios mismo a guien Jesds se
aferrd en la agonfa'y confid su dltima responsabilidad.

Fueron, sobre todo, los discipulos de Jesis los que cayeron en una
crisis extrema con la muerte en cruz de Jests. La violencia del final

63. Texto en J. Maier, Die Tempelrolle vom Toten Meer, Minchen-Basel 1978,
Sobre el tema, of. Kessler, Bedeunung, 322s.

64. -Aunque se haga notar que esta idea de la muerte en cruz (tomada de Dt 21,23}
no podia suponerse atn en amplios circulos y en la opinidn piblica del judatsmo alrededor
del afio 30 d.C., es innegable la premisa fundamental de que Ia opini6n piblica no podia
admitir que un hombre crucificade por instigacién de las propias autoridades religiosas
pudiera ser ¢l Mesias. Un Mesias doliente, ajusticiado y crucificado era una contradiccitn
en el contexto judio de la época y resultaba totalments impensable. Esto signifca que Jests
quedé desacreditado ante la opinidn pdbiica judia por su muerte en cruz.

65. Merklein, Auferweckung (cf. nota 613, ils nota 43, ve el verdadero problema
en la idea que tuve Jesds de su propia muerte en este ditimo trance inesperado, es decir,
«cémo afrontd Jesds su muerte en cruzs; pero considera improbable, con razdn, «a
posibilidad del derrumbes, coatemplada por R. Bultmarn (Das Verhdlmis der urchrist-
lichen Christusbotschaft zim historischen Jesus, Heidelberg 1960, 12).

66. Sobre la diversa valomacion de esta oracion de Jesds en agonfa, cf. Pesch, Mk
11 494s; Gnitka, El Evangelio segiin san Marcos 11 y especiaimente X. Léon-Dufour, Tod
(cf. nota 51), 155-179. o
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realmente imprevisto, 1o incomprensible de la muerte maldita los sor-
prendié, a pesar de todo, desprevenidos y destruyd de golpe las es-
peranzas despertadas por Jesds. No hay que olvidar esto. El fin ig-
nominioso de Jests en el madero de 1a cruz significé para sus discipulos
un trauma dificil de ponclerar67

- No fue sélo el fin ignominioso del Jjusto {por su fidelidad al Dios
de la ley) ni el destino violento de los profetas en Jerusalén (incluido
Juan Bautista), que seglin la tradicién judia no significaban sin més
un mentfs a su mensaje. Era otra cosa, més grave: Jesis habia declarado
su pretensidn tnica, inaudita, de sifuarse como soberano (en nombre
de Dios) por encima de las barreras de 1a ley y habia muerto en cruz,
¢s decir, como un maldecido por la ley (v por el Dios de la 1ey) esto
era algo totalmente diferente y no s6lo en el contexto de la época.
Dios (el Dios del Sinaf y de la ford) habfa dejado en evidencia a
Jesdis... con su pretensidn de ser el agente plenipotenciario del reinado
incipiente del Dios incondicionalmente bueno. Para las autoridades
judias (el Sanedrin) y para la opinién piblica judia su mensaje divino
qued¢ anulado y €l desenmascarado como falso mensajero de Dios®,

Esto hundié totalmente a los discipulos: éstos huyen (Mc
14,275.50). Segiin el relato de Mec, durante la crucifixién de Jesds no
estuvo presente ninguno de sus discipulos; un extrafio, José de Ari-
matea, tuvo.que cumplir, segiin Mc 15,43, el deber de piedad supremo:
el sepelio {por ejemplo Tob 1,17-19; Josefo, Bell 4,317.380ss) del
cadéver de Jesids®. El regreso de los discipulos a su regidn de Galilea
estd bien documentado {cf. Mc 14,28; 16,7; In 16,32; ademds, Galilea
es el lugar de las primerag apasiciones™). Todo esto es una expresién

67. CE A. Vigtle (R. Pesch), Wie kam es zum Osterglanben? Disseldorf 1975, 71-
74, con referencias a U. Wilckens, Dée Uberlieferungsgeschichte der Auferstehung Jesu,
en W. Marxsen v otros, Die Bedeutung der Auferstehungsbotschaft fir den Glauben an
Jesus Christus, Glitersloh 1966, 43-63, especialmente 53; considerando Ja «creencia fun-
damental de Israel», segtn {a cual «ningtn ser humano puede proponer su conducta como
conducta de Dios si Dios no lo quiere», ef final ignominioso de Jesids significé «un trauma
difictl de imaginar para ef seguimiento de sus discipuios».

68. Cf. Vogtle, Osterglaube, 1175, 118: Su condena a muerte significé la «liqui-
dacién» de su presunta misién. «Significé a los 0jos de todos los israelitas que ia llegada
de Ia salvacién no podia estar ligada a su persona y su obra ¥ que Isrsel no debia esperar
la salvacién de aquel Jestis».

62, Es dificil negar la historicidad de Ia iniciativa de José de Arimatea ante Pilato
(Mc 15,43-45 par; Jn 19,38). Pero también es fidedigna la uadicién sobre ei sepelio de
Iests por €l; cf. los comentarios de Pesch y de Gnilka passim.

70. También la circunstancia de que los primeros fendmenos de apariciones se pro-
dujeran en Galilea (no en Jerusalén) son un indicio de que al menos los galileos del cireulo
de los discipujos habian regresado a su paifs; ¢f. G. Lohfink, Der Ablauf der Osterereignisse
und die Anfinge der Urgemeinde: TRQ 160 (1980) 162-176, aquf 162-164. Es posible
que permanecieran en Jerusalén algunos simpatizantes, quizd también otros discipulos v,
sobre todo, un grupo de mujeres.
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elocuente del «descalabro que su muerte significéd de hecho para sy
situacién dentro del Lsrael de Ia época»™. Jesds no se habia derrum-
bado, pero si la fe v 1a esperanza de los discipulos. La exposicién de-
Lucas, segin la cual la crucifixidn de Jests por influencia de las
autoridades judfas fue la razdn del profundo desencanto y desesperanza
de los discipulos (Lc 24,20s) no parecé que describd lo que ocurris
histéricamente™.

Aunque la interpretacién del suplicio de la cruz en aquella época
pueda considerarse como un obstaculo histérico para el mantenimiento
o la reanimacién de la fe de Jos discipulos, no hay gue olvidar un
obstaculo mucho més profundo y de principio. La situacién puede
resumirse asi: sl aquel que habia pretendido que su aparicidn v Ia
Hegada de Dios eran equivalentes, muere abandonado de Dios, ;no
fue su pretensién, su mensaje y toda su existencia un error, una sefial
de que Dios no estaba de su parte? Si aguél que habia ligado a sy
existencia el reinado incondicional {de 1a bondad) de Dios entre los
hijos perdidos estaba muerto y perdido, ;no quedé destruida la posi-
bilidad de Ia fe en este Dios v no tocaba a su fin el discipulade de
Jesits (como mensajero definitivo de Dios)? No es ficil exagerar el
peso de esta problemdética de principio (y n0 meramente histérica). Bl
ajusticiamiento de Jesis planteaba —por encima de todas las barreras
psicolégicas condicionadas por las ideas de la época— la pregunta
radical de si la afirmacién de Jesds (garantizada a nivel existencial y
practico) de que Dios es la realidad oculta y salvadora pata los hijos
perdidos no quedaba desmentida rotundamente con su pérdida y ani-
quilacitn. La muerte en cruz convierte a Jesds en pregunta abierta,
incontestada. Esta pregunta sigue ah{ y no podrd ser contestada si se
desecha la respuesta dada en la fe pascual del cristianisme primitivo,
segtin la cual Dios resucitd de la muerte a Jests crucificado y resolvio
as{ para nosostros la cuestidn insoluble de la existencia y la muerte
de Jesds. Si hay una respuesta a ia pregunta radical sobre Dios y su
proxitnidad salvadora (a través de Jesds) formulada por la muerte de
Jests, esa respuesta sélo puede darta Dios mzsmo

H. EL TESTIMONIO NEOTESTAMENTARIO DE LA RESURRECION DE JESUS
Poco después de la muerte de Jests en cruz, los discipulos que
habfan desaparecido, retirdndose a Galilea, se presentaron de pronto

\/ sorprendentemente en Jerusalén. Alll, en la inhdspita v peligrosa

71. Wilckens, Uber[refemngsgesch:ckre (cf. nota 67}, 54 (Subrayaéo en el ongmal}
72. Sobre Le 22,31s of. més abajo, cap. 3, V. 4¢ (1).
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ciudad de Si6n y no en la segura Galilea, se relinen los discipulos para
formar la comunidad primitiva. Este giro siibito e inesperado esti
refacionado con el mensaje de que Dios resucitd de la muerte al Jests
crucificado. En el capitulo IIT se analizard cémo llegaron los discipulos
a asuniir este mensaje. Aqui se trata de poner en claro la forma que
adopta este mensaje en el nuevo testamento vy su contenido funda-
mental. _

Hay que hacer notar, ante todo, que todo el nuevo . testamento
desde los estratos y escritos mdés antiguos a los més tardios, defiende
con plena unanimidad la creencia, fundamental para él, de Ia resu-
mmeccion de Jesds. El nuevo testamento no hace referencia a. una re-
surreccion de Jesis, meramente esperada o supuesta, aceptada por los
discipulos, sino evidentemente a algo mds: la resurreccion del Cru-
cificado operada ya por Dios y revelada a determinados testigos. En
lo concerniente a esta conviceidn fundamental de la resurreccién de
Jesus crucificado no hubo en todo el cristianismo primitivo ninguna
discrepancia de fondo, sino una clara coincidencia que puede docu-
mentarse directamente (cf. 1 Cor 15,11; Hech 2,32).

Hay que hacer notar también que la resurreccion de Jesis no es,
segin el nuevo testamento, la reanimacion de un muerto (como en el
caso de Ja hija de Jairo o de Lazaro), ni el retorno a la vida mortal
en condiciones existenciales empiricamente verificables v materiales,
sino el trénsito a una forma de existencia imperecedera en Dios que
atin desconocemos {(cf. Rom 6,9s; Hech 13,34) y, por tanto, a otra
vida que nuestras ideas habituales no pueden representar. Por eso la
resurreccién de Jess no puede ser un hecho demostrable a nivel
empfrico e histdrico; es mds bien una realidad experimentable v apre-
hensible sélo en la fe. En consecuencia, el discurso neotestamentario
sobre la resurreccidn de Jests tampoco es un lenguaje de observacion
neuiral, de relato distante, objetivista, sino una afirmacién de fe. Mis
exactamenie adn, es el testimonio y la confesién de unos creyentes
que incluyve, junto con el contenido de fe, 1a huella existencial de los
afectados, efecto de la alteracidén provocada en ellos por la realidad
testificada; un testimonio que no estd destinado a satisfacer nuestra
- curiosidad, sino que persigue nuestra conversidn v nuestro asenso y
que implica, ademds, la esperanza de poder ratificar lo atestiguado
ante el mundo entero™.

73. Sobre Ta seméntica y la pragmética de este testimonio, cf. més abajo cap. 5,1.2.
Los teXios neotestamentarios son en general textos kerigmdticos, pero contienes una
historia que es preciso buscar en ellos. Esta relacién entre erigma e ‘historia resulta més
dificii de establecer en los textos de Pascua, porque la resurreccién de Jests no es un
hecho histérico, es decir, demostrable histéricamente. De ahf la importancia radical que
reviste también aquf el testimonio.
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Ahora bien, esta afirmacién testimonial sobre la resurreccién de
Jests de Nazaret ya acontecida aparece en el nuevo testamento bajo
una doble forma ~ que difiere en el género literario— como férmula
de fe y como- relato. Las formulas de fe son sin duda la figura més
antigua; es lo que analizaremos en primer lugar.

1. Lo formula enla tradicidn antigua

Durante mucho tiempo se considerd la formuia de fe, 1 Cor 15,3-
5 (y 6-7), calificada por Pablo de tradicidn recibida, como «el testi-
monio mas antighio sobre la resurreccién de Cristo»™. Pero recientes
investigaciones han mostrado que hay otras férmulas de confesion
pascual més antiguas. El testimonio literario més antiguo sobre la
resurreccion de Jests podria ser, segiin tales investigaciones, la fér-
mula unimembre («Dios resucité a Jests de la muerte» ) se remonta
hasta los inicios de la comunidad jerosolimitana primitiva. Otro tanto
cabe decir de la no menos antigua invocacién maranatha’™, que pre-
supone la ereencia en la resurreccidon de Jesds concretamente ¢omo
elevacién a Dios.

a) La formula unimembre de la resurreccidn y la invocacion ma-
ranatha de lu comunidad primitiva

En casi todos los escritos neotestamentarios se encuentra la formuda
unimembre de la resurreccidn. Aparece en forma de una predicacién
participial «Dios, que resucité de la muerte a Jesds», o de un enunciado
«Dios resucitd a Jesis de la muerte» (1 Tes 1,10; G4al 1,1; 1 Cor 6,14;
13,15; 2 Cor 4,14; Rom 4,24; 8,11; 10,7.9; Col 2,12s; Ef 2,5; Heb

74, Tales ¢l titulo de un estdio de J. Kremer (Stattgart 1966). En términos similares
se pronuncia H. Grass, Ostergeschehen und Osterberichte, Gittingen 1964, 94 y muchos
otros desde A. Seeberg, Der Katechismus der Urchristenheir, Leipzig 1903

75.  Sobre la formula de ta resurreccién, of. W. Kramer, Chrisios Kyrios Gottessohn,
Zizrich 1963, 16-24; R, Deichgriber, Gotteshymnus in der friihen Christenheit, Gtttingen
1967, K. Wengst, Christologische Formeln und Lieder des Urchristemtums, Glitersioh
1972, 27.48.92-104; 1. Becker, Gotteshild {cf. nota 47) 118-122; ¢f. especiaimente el
excelente andlisis de P, Hoffmann, Auferstehung Jesu Christi (NT), en TRE IV (1979)
478-513, aquf 478-490..

76, Sobre la invocacién maranatha, of. K. G. Kuhn en ThWNT IV {1942) 470-475;
H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, Gottingen 1969, 360s; L. Goppelt,
Theologie, 348-351; J. A. Fitzmyer, Der semitische Hintergund des neutestamentlichen
Kyriostitels, en G. Swecker (ed.), Jesus Christus in Historie und Theologie. Festschrift

H. Conzelmann, Tubingen 1975, 267-298; A, Végtle, Der verkiindigende Jesus (cf, nota
1), 74.
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11,19; 13,20; Hech 2,24.32; 13,33s; 17,31; en construcciones de pa-
siva: 1 Cor 15,12.20; Rom 6,4.9; 7,4; Mc 16,6 par; Mt 17.9; 27,64;
28,7:In2,22; 21,14, 2 Tim 2,8; como formula de resurreccion: 1 Tes
4,14; Mec 8,31 par; 9,95.31 par; 10,34 par; Jn 20,9; Ap 1,18, 2,8 ¥
otros). La constancia v escasa variabilidad de la expresion y su amplia
difusidn permiten considerarla como férmula de acufiacién auténoma.
Incluye cuatro elementos constitutivos: (1) la forma de aoristo del
verbo (generalmente ¢geiro) indica una accién tinica acontecida en el
pasado; (2) el sujeto de la accidén es Dios; (3) el objeto de esta accidn
es Jests, sacrificado en la cruz (sin ningtn titulo cristoldgico™); (4)
la determinacién preposicicnal «de la muerte» explica el dmbito y
estado (sheol} del que Jests fue rescatado.

La férmula tiene paralelismos de forma y contenido en la literatura
veterotestamentaria y judia. Los més préximos son los de la oracién
v la profesion de fe en el antiguo testamento y en el judalsmo, que
alaban a Dios como creador y salvador histérico de Ia muerte inmi-
nente: Dios «que hizo el cielo ¥ 1a tierra» (Sal 115,15; Is 45, 7; Dan
9,15; Sab 9,1 y otros} o «que os sacé de Egipto» (Ex 16,6; 6,7; Os
13,4 v otros). Su lugar paralelo mds préximo en el contenido es 1a
férmula de la segunda bendicién de la Oracidn de las dieciocho ben-
diciones: «Alabado seas, Sefior, que das vida/resucitas a los muertos»™
{es la férmula que aplica también Pablo en Rom 4,17.24 y 2 Cor 1,9).
A la luz de estos antecedentes el contenido de la férmula de resu-
weccion es el siguiente: Dios, continuando y perfeccionando su aceidn
creadora en el mundo y su accidén salvadora histérica con Israel, ha
actuado escatolégicamente con su poder de resucitar a los muertos,
de modo excepcional e inesperade, en Jesis crucificado y muerto., Asi
ha confirmado a Jesds, entregado a la maldicidn v al fracaso por la
crucifixién, vy se ha manifestado eficazmente como el Dios al gue el
Jesds terreno habia recurrido -a titulo de crédito, por decirlo asi— y
al que habia.afirmado como salvador de los hijos perdidos. Sélo el
Dios que actia en Jestis y por medio de él es realmente el creador v
el salvador v, por tanto, el fundamento de la esperanza.

Es muy importante teolégicamente el empleo de un modelo que
aparece a primera vista como muy inadecuado para la resurreccién de

77. Este carécter puramente teolgice de la formula sugiere (junto con su persistencia
y amplia difusin en todos los estratos neotestamentarios) una notable antigiiedad.

78, La diversa expresién verbal (vivificar; resucitar) se basa ya en Is 26,19. Contimia
en la-formula neotestamentaria de [a resurreccién (Rom 14,9; 6,10; 2 Cor 13,4a; Ap 1,18:
2,8) ¥ en su aplicacién al destino de los creyentes (Rom 6.8.11; G4t 2,19; 2 Cor 4,10s;
6,9; 13,4b; Col 3,3s; 2 Tim 2,11} en los pasajes aqui mencionados se encuentra siempre
la expresion «wvivificar (anagen).
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muchos™ (en una tierra renovada) esperada para el tiempo final: 1a
resurreccion singular de Jests no es un hecho aislado que se produce
sOlo en él, v tampoco es un alejamiento del mundo (un traslado al
supramundo celestial)*; es la hazafia escatoldgica de Dios, por Ia que
€l se abre definitivamente al mundo perdide ¥ da un vueleo a la historia,
iniciando irrevocablemente su tiempo final v la legada- de la nueva
vida, & pesar de todos los triunfos cosechados por los elementos
caducos®. Por eso la resurreccidn de une solo significa la-esperanza
para fodo el cosmos, ' , ,
La férmula «Dios resucité a Jests (el crucificado) de la muerte»
sienta, pues, primaria y fundamentalmente una nueva afirmacién sobre
Diosi incluye una nueva experiencia de Dios: la experiencia pascual
del inicio de la irrupcidn definitiva escatoldgica, irresistible, del Dios
de los hijos perdidos de este mundo®™. Sélo en un segundo plano &
indirectamente contiene una experiencia y una afirmacién implicita-
mente cristolégica: Dios despertd a Jesids de la muerte de un modo
inesperado y singular, y de ese modo sec ha entregado en &/ a 1a
humanidad y al mundo definitivamente. El hecho de que Dios se haya
manifestado precisamente en el Jesis crucificado {como falso mesias)
y aparentemente maldito de-Dios, como aquél que puede resucitar

79. La idea apocaiiptico-farisea de la resurreccitn final de los muertos es el presu-
puesto ¥ la base de la formulacién «wesucitado de entre los muertosw; pero aparece mo-
dificada por la aplicacién a un individuo —frente a una historia adin en curso: <f. A. Vogile
(+R. Peschy, Wie kam es zum Osterglauben?, Diisseldorf 1975, 107-117; Boffmans,
Auferstehung {cf. nota 75), 487; Merklein, Auferweckung (cf. nota 61}, 2s:. La afirmacion
de R. Pesch, Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu: ThQ 153 (1973),
221-228, aqui 223, «la idea de la resurreccién de wn iadividuo que se presenta como
profeia escatolépico exisic como categoria interpretativa en tiempo de Jesis», es insos-
tenible. Asi lo demuestra el subsiguiente debate critico: ¢f, por ejemplo, Vagtle, Oster-
glauben, 30s. 83s (con nota 19} Hoffmann 487; Merklein 2 nota 8 {(bibliografia); cf.
también mdés arriba cap. 2.

80, La idea, muy difondida en la antigiiedad del rapto de una persona para ser
ransportada a otro lugar, especiaimente al cielo, no aparece en las afirmaciones neotes-
tamentarias de Pascua (se encuentra dnicamente en los relatos tardios sobre ia ascension
elaborados por Le). Esto o han demostrado, con independencia unos de otros, G. Friediich,
Die Auferweckung Jesu, eine Tar Gottes oder cin Interpretament der Jinger?: KaD 17
(1971), 153-187, especialmente 170-184, ¥ G. Lohfink, Die Himmelfahrt Jesu. Unter-
suchungen zu den Himmelfahrts- und Erhéhungstexten bei Lk, Minchen 1971, especial-
mente §1-98.

81. BEsto, aungue no se advierta nada en el mundo o al mencs no cambie todo lo
que se espera de la transformacién escatolgica: los muertos no resucitan, etc. A la vista
de esta contradiccién sélo cabe concluir que la experiencia pascual tuvo que ger extraor-
dirariamente fuerte y radical, hasta el punto de que permitié vivir con estas contradicciones,
tolerarlas y creer frente a ellas.

82. Es lo que subrayan con razéa J. Blank, Paulus und Jesus, Minchen 1968, 178ss
y Hoffmann, Auferstehung, 436s. Sobre el desarroilo sistemético, <f. mds abaje, cap. 5,
1.
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muertos, significa Ia rehabilitacién de Jesis. Dios se responsabilizd
con él, lo confirmd v justifics en su pretensidn de ser el representante
de la llegada de Dios. El es realmente el representante de la llegada
de Dios; Dios habld en €l y actud en él defipitivamente. Y con la
noticia de su iniciativa en la resurreccién de Jesis, Dios fundé la nueva
misién de los discipulos.

Pera el testimonio pascunal originario t}ene mayor alcance del que
da a entender directamente la férmula de resurreccidn. La resurreccidn
de Jesis se entiende desde el principio, no sélo como la confirmacién
de la validez permanente de la misién y Ia obra terrena de Jesis, sino
como su elevacién a Dios y su consagracién definitiva en la funcidn
de salvador (que €l ya habifa reivindicado para su actividad en la tierra).
Sélo bajo este supuesto tiene sentido la invocacién aramea de 1a co-
munidad primitiva, maranatha («ven, Sefior nuestro»® de 1 Cor 16,22;
Did 10,6; 1a traduccién griega mds antigua en Ap 22,20). La invo-
cacidn, en efecto, pide la pronta venida salvadora de Jests, «Sefior
nuestro», la parusia; pero va dirigida al que ya ahora est4 elevado.
Presupone, pues, el sefiorio de Jesis, la elevacién al lugar que le
corresponde como Sefior. La invocacién maranatha «atribuye ya al
Elevado una funcién que no tiene par en los esquemas judfos: Los
judios invocan a Dios, nunca al Mesfas»®, Que la peticion de Jallegada
de la saivacidn no se dirija a Dios mismo, sino a un salvador diferente
de Dios, es algo inaudito dentro de la expectativa soteriolGgica judia®,
Jesiis aparece aqgui emparejade con Dios como una magnitud que es
de una relevancia dnica, incluso divina para nosotros. La invocacién
maranatha implica asi el trénsito-a una cristologia direcra, posible-
mente la cristologia directa mds antigua.

Otra versién de esta cristologia directa més antigua se encuentra
en la fuente de los logia. Esta fuente presenta una identificacién del
Jests histdrico con el Hijo del hombre regresando del cielo (por ejem-
plo Lc¢ 12,85 par) y actuando ya en el presente (por ejemplo Mt 11,27
par). También esta identificacidn presupone Ia resurreccién de Jesis
como una elevacion al cielo, una premisa que mds tarde, en la tran-
sicidn al mundo helenistico, encontrard su explicacién v desarrollo,
coma se advierte en el esquema de la misidn helenistico-cristiana y
judeo-cristiana de 1 Tes 1,95%,

83. Fitzmyer, Hintergund {cf. nota 76) muestra que a la férmala «ven, Sefior nuestros
precedié posiblernenie, ya en la comunidad primitiva bilingiie, «(cl} Sefior» [mare/mara
(ho} kyrios], sin atributo, documentable como designacién de Dios; habria que analizar
tamnbién la invocacidn Kyrie en Q: Le 6,46par. Cf. ademds J. A. Fitzmyer, kyrios, en
EWNT If (1981) 811-820, especialmente 817s.

84, Goppelt, Theologie, 350.

85. Viogtle, Der verkiindigende Jesus {cf. nota 1), 74.

86. El titulo «Hijo del Hombres resultaba ininteligible fuera det :irea lmgmsuea

El Jesids prepascual y &l testimonio pascual primirive G

La invocacién maranatha.y la cristologia primitiva del Hijo-del
hombre demuestran que toda la’ esperanza del cristianismo primitivo
se dirige a la persona del Jesds resucitado v elevado. Si ya el Jests
terrenio habia ligado indisolublemente la legada y la presencia del
reinado de Dios a su persona; también la llegada del reinado pleno de
Dios, que adn se hace esperar, enlaza ahora con su persona. Enla
comunidad primitiva y en la primera predicacién paulina, el esperado
reino de Dios estd marcado por la relacidn personal con.Jesis resu-
citado v elevado, y se concibe como unidén con el Hijo del hombre o
con Jests, el Sefior {¢f. 1. Cor 16,22; 1 Tes 1,10; 2,12 y 4,18). En el
Crucificado resucitado comenzé ya. definitivamente el reinado esca-
toldgico de Dios, aunque por lo pronto en forma parcial y oculta. La
oferta de la bondad incondicional y de la comunidn de Dios no resulia
ilusoria después de la muerte de Jesds; estd materializada en el Sefior
elevado dentro de un presente que permanece. Por eso la comunidad
de los creyentes se mantiene adherida a ¢/ en medio de las vmzsn:ucies
del] viejo cosmos, duren lo que duren.

by  La version ampliada de la formula de la resurreccion

La experiencia cristolégica indirecta, detectable deirds de la f6r-
mula de la resurreccidn, desencadend pues de modo inmediato la
«nueva concentracidn personal, es decir, cristolégica de la creencia
cristiana primitiva»®” y el desarrollo acelerado de la cristologia explicita
de la comunidad. La férmula de la resurreccién contiene asi germi-
nalmente toda la experiencia pascual. Las implicaciones de lo vivido
fueron adoptando formas conceptuales y explicitas. Desde muy pronto
la férmula de la resurreccién se desarrolla en diversas direcciones®™,
El desarrollo se produce:

1) en relacién con el conocimiento pascual de los sucesos desen-
cadenantes {«apaticiones»)®, que se consideran como (auto)-revela-

semitico-judia. Por eso era obvia a sustitucién por ¢l titulo de «hijos (asf en | Tes 1,19s;
también en G&l 1,16; Mt 11,27par). La otra posibilidad era hablar, en la linea de fa
invocacién maranatha, de la venida dei Sefor Kyrios; de ese modo el hablar de parusia
del Kyrios (llegada/retorno det Sefior) representa una nueva versién de la expectativa del
Hijo del hombre en ambientes helenisticos (cf. por ejemplo, fa primera proclamacién
paulina 1 Tes 2,19; 3,13; 4,15; 5.23s).

87. F. Froitzheim, Christologie und Eschatologie bei Pauius, Wirzburg 1979, 88,
nota 53, .

B8. La elaboraci6n de la férmula unimembre no significa ampliacién ai adicién, sino
explicitacién, Para el tema siguiente, <f. scbre todo P. Hoffmann, Auferstehung, 481-490,

89. La formula unimembre de la resurreccién no indica directamente qué es lo que
indujo & los discipulos y a la primera comunidad primitiva a adoptar la profesién de fe
expresada en fa férmula de la resurreccién. Sobse €l acontecimiento desencadenante ex-
presado en los asertos de apariciones, of. més abajo, cap, 3.
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C16n escatolégica por el encuentro con el Resucitado (1 Cor 15,4s; Le
24,34, Hech 10,39s; 13,28.30s; cf, Jn 21,14; G4l 1,1.12.16);

2) en relacién con el poder y la salvacién presente, posmortal de
Jesiis crucificado y elevado, en el que Dios ejerce su reinado salvifico
sobre el mundo y apuesta por é1°° (por ejemplo, Rom 1,3s; 10,9; 8,34;
Ef 1,20; 1 Pe 1,21; of Flp 2,8-11; y ya 1 Tes 1, 9s y la invocacion
maranathaj;

3) en relacién con su muerte (por ejemplo, 1 Tes 4,14; Rom 8§,
34; Hech 3,15; 4,10; 5,30; Mc 8,31; Ap 1,18) v su significacién
sotf;riolégica (1 Cor 15,3-5; Rom 4,25; 2 Cor 5,15) que se manifiesta
definitivamente en la resurreccién y puede tener una eficacia
universal®’;

4) en relacién con la conversi6n o el bautismo (por ejemplo, Rom
6,3s; Col 2,12s; Ef 2,5s; 5,14; cf. Lc 15,24.32), con una nueva
transformacién actual de la vida (por ejemplo, Rom 6,8.11; 7,4; 14,
7-9; 2 Cor 4,10-16; 5,15; 6,9; cf. Col 3,3s) y con la resurreccién
futura de los pertenecientes a Cristo (por ejemplo, 1 Tes 4,13ss;
1 Cor 15,12ss; 2 Cor 13,4; 2 Tim 2,11; cf. Flp 3.10.20)%,

La mencionada y muy comentada férmula de fe de { Cor 15,3-5
(y 6-7) resulta, ante un andlisis mds exacto, up esquema ya muy
complejo de alta reflexién teolégica, que dificilinente puede consi-
derarse como el testimonic mds antiguo de la resurreccién de Jesis.
No obstante, es muy antigua; procede del judeocristianismo primitivo
grecohablante (y se remonta quizé incluso a un estrato ararneo)™; Pablo
la conocid y asumid va en Damasco o en Jerusalén (cf. G4l 1,18)
pecos afios (entre 3 v 6} después de la muerte de Jesis. Consta de
dos (o cuatro) miembros; los dos miembros basicos se refuerzan con
otro miembro subordinado: Ja muerte (vicaria-expiatoria) del «Mesfas»

crucificado se refuerza con la indicacién del sepelio, y su resurreccién
{«al tercer dfa») con la alusion a las apariciones a Pedro y a los Doce.
En este contexto «la indicacidon de que Cristo fue sepultado pertenece
al epanciado sobre Ja muerte —no sobre la resurreccidon— de Cristo»®;
por eso la férmula no habla del «sepulcro vacio» (como todas las
férmulas antiguas y también Pablo®™). La indicacién «al terecer dfa»

90, Sobre el desarrolle sistemadtice, cf, més abajo, cap. 5, Hi.2.

91. Cf. m4s abajo, cap. 5, I 1.

92, Cf. més abajo, cap. 3, IV.

93, . Parz un resumen de los resultados del complejo y variado debate sobre 1 Cor
15,388, of. Goppelt, Theologie, 281s, y Hoffmann, Auferstehung, 478s.482s,

94, E. Lohse, Grundriss der neutestamentlichen Theologie, Stuttgart 1574, 53; <f.
ademis L. Oberlinner, Die Verkiindigung der Auferweckung Jesu im gedffneten und leeren

- Grab: ZNW 73 (1982), 159-182, aqui 163s.

05, . Esto se refuerza con la afirmacién paulina sobre el baatisme en Rom 6,3s: ser
sepultados con Cristo en su muerie; Pablo interpretd, pues, el sepelio de Jesis como
«abandono definitivo al poder de la muertes: Blank, Pawlus und Jesus, 148.
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que aparece aqui por primera vez, no significa tanto una referencia
cronolégica sino —como demuestra también la alusién a la conformidad
con las escrifuras— un dato primordialmente teoldgico: el «tercer diax
es el lugar soteriolégico donde se realiza la intervencion de Dios en
favor de los justos v, con ello, un giro salvifico que acredita escato-
légicamente la fidelidad de Dios. La indicacién sirve para la prueba
escrituristica. Apenas es posible precisar si esta indicacidn deriva del
targum y del midrash, donde €l tercer dia se consideraba como tiempo
del giro salvifico en necesidad extrema, fijado por Dios, o de Os 6,2,
pasaje que la exégesis judia relacionaba ya con la resurreccién de los
muertos™. :

Cabe sefialar, resumiendo, que la férmula de la resurreccion, uni-
membre o ampliada, estd latente en todos los escritos del nuevo tes-
tamento. Siempre subyace implicita 1a creencia bésica en la resurrec-
cién y elevacién del Sefior. Este kerigma de la resurreccidn se puede
exponer 2 nivel reflexivo-argumentativo (como en ¢l gran capftulo de
la tesurreccitn, 1 Cor 13), o puede desarrollarse en forma narrativa.

2. Los relatos posteriores de Pascua

Los relatos de Pascua contenidos en los evangelios del nuevo
testamento (narraciones sobre el sepulcro y sobre las apariciones) no
son informes histéricos con reproduccidn protocolaria de los hechos,
sino la proclamacitn postetior en forma de exposicidn narrativa de la
fe y la experiencia pascual. Es indudable que los relatos de Pascua se
formaron a través de una larga tradicién oral y escrita. Pero es muy
dificil saber si --mds alld de los datos de la resurreccitn v la aparicién
de Jesds resucitado v sepultado ofrecidos por la profesin de fe pas-
cual~ contienen recuerdos histéricos de los acontecimientos de Pascua
¥ este punto es objeto de fuerte debate. Mds importante que este punto
es el tema del sentido exacto de los relatos pascuales. Estos no sirven
$6lo para dar un relieve intuitivo a la profesién de fe pascual, sino

96. Sobre el «tercer dia» como designacién teoldgica de Ia intervencién salvadora
de Dios en uma situacién extrema del justo, of. Grass, Ostergeschehen, 127-138; 1. Dupont,
Ressucité «la troisiéme jours: Bibl 40 (1959), 742-761; K. Lehmann, Auferweckt am
dr itten Tag nach der Schrift, Freiburg 1968, 159-290; Conzelmann, I Kor (cf. nota 76),
302; H. K. McAsthur, On the, Third Day: NTSt 18 (197472 £1-86; Hoffmann, Awfer-
stehung, 482s. El dato cropol6gico «al tercer dia» que aparece por primera vez en 1 Cor
15, 3-5, es mds antiguo que los textos sn favor de la reunién de los cristiancs «e} primer
dia de la semanas, el dia del Sefior (1 Cor 16,2) v que los relatos del sepulero {«el primer
dia de la semana» Mc 16,2); el date surgié sin duda como explicitacién teolégica, inspirada
por la Biblia. Contra H. von Campenhauser, Der Ablauf der Osterereignisse und das
leere Grab, Heidelberg °1966, 11.
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que iluminan, sobre todo, ciertos aspectos del Ecengma de Pascua «que

no se pueden exponer en forma abstracta sino finicamente como na-
rracion»”’.

a) El relato del anuncio pascual en el sepulcro abierto y vacio®™

El relato sobre el sepulero abierto v vacio es la tinica narracién de
Pascua compartida por los tres sindpticos. Su forma literaria mas
antigua estd en Mc 16,1-8. Mt 28,1-7 v Lc 24,1-11 dependen litera-
riamente de ella y resumen més o menos el texto de Marcos. Jn 20,1-13
ofrece un relato andlogo en'el contenido, que posiblemente estd influido
en su parte bésica (v. 1.11-13) por un estrato premarcano de Mc 16,1-
8, pero quizé surgid en su conjunto bajo la mﬂuencza de los relatos
sindpticos del sepulero®.

La exégesis reciente no coincide en la apreciacién histdrica de Mc
16.1-8. El contexto en que nosotros nos movemos permite dejar de
lado la cuestién de si el relato fue una unidad originariamente inde-
pendiente (antigua o quizd de origen tardio) que Marcos se limité a
insertar tras una elaboracién redaccional (diversamente interpretada),
o §i pertenecia ya, como episodio pascual conclusivo, a la historia de
la pasion premarcana y fue eventualmente reforzado por Marcos con
algunas adiciones redaccionales. Es de importancia decisiva, en cam-
bio, que los diversos intentos de descartar la aparicién y el mensaje
del 4ngel (v. 5 y 6) como secundarios y de reconstruir asf otro relato
de tipo histdrico supuestamente mds antiguo sobre el hallazgo factico
del sepulcro vacio y sobre el desconcierto provocado por ello, hayan
fracasado; en tal hipétesis el resto de la narracidn serfa «un episodio

97. Esta precisi6n de Lohfink, Hzmme!fahrz (cf. nota 803, 283 es aplicable también
a ios relatos de Pascua.

98.  Sobre los relatos del sepulcro, <f. Grass, Ostergeschehen, 138-186; X. Léon-
Dufour, Resurreccion de Jesis y mensaje pasceal, Salamanca “1985; 1. Broer, Die Ur-
gemeinde und dos Grab Jesu, Milnchen 1972; B, Rigaux, Dien I'g ressuscité, Gembloux
1973, 184-222; Vogtle, Osterglanben {cf. nota 79), 85-98; R. Pesch, Mk II 519-543
(blibliografia); J. Kremer, Die Qsterevarzgelien»Geschichren um Geschichte, Stuttgart-
Klosterneuburg 1977; Hoffrann, Auferstehung (cf. nota 75), 497-500; F. J. Niemann,
Die Erziiklung vom leeren (Grab bel Markus: ZkTh 101 (1979} 188-199; K. M. Fischer,
Das Ostergeschehen, Gottingen *1980; A. Lindemann, Die Osterborschafi des Markus:
NTSt 26 (1980) 298-317; F. Neirynck, Marc 16,1-8. Tradition et Rédaction: EThL 356
(1980) 56-88; E. Schweizer, Auferstchung, Illusion oder Wirklichkeit?: BvTh 41 (1981)
2-19; R. Pesch, Das ‘‘leere Grab’" und der Glaube an Jesu Auferstehung: 1ka?Z, 11 (1982)
6-20; Oberlinner, Grab (cf. nota 94).

- 99. La primera posicién es defendida, entre otros, por Hoffmana, Auferstehung, 498,
la segunda, recientemente, por F. Neirynck, John and the Synoptics. The Empty Tomb
Stories: NTSt 30 (1984) 161-187.
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sin ningdn contenido, cuya transmisién: en la comunidad cristiana
apenas seria comprensible»'®

La estructura literaria del texto apunta exactamente en la direccidn
contraria: no se trata primariamente del hallazgo de un sepulcro
vacio'™. Todo el relato estd construido sobre el mensaje de 1a resu-
rreccién de Jesis ya efectuada (v, 6be) y sobreentendida en él, y debe
interpretarse partiendo de esa resurreccién', El mensaje del kerigma
cristiano primitivo (cf. 1 Cor 15,3-5 o la f6rmula de la resurreccién)
forma, pues, el nicleo estructural del relato; éste escenifica el mensaje
previo de Ia resurreccidn de Jesus al tercer dfa en forma intuitiva. Por
eso la marcha al sepulcre de las mujeres, la comprobacién del sepulcro
abierto, etc., no determinan ¢l relato, sino que le prestan sélo el marco
expositivo para el mensaje central del dngel (que no es un angelus
interpres) en el sepulcro: «Buscéis a Jesis, el crucificado. Resucitd;
no esta aqgui» (v 6be).

Este mensaje aparece escenificado en el contexto del sepulcro,
como sugiere el relato previo de la pasién, que termina con el sepelio
y -estd ilustrado —en un entomo helenistico-judeo-cristiano~ con los
recursos estilisticos de las antiguas leyendas de raptos propias de este
entorne (biisqueda del caddver sin resultado, etc.)'™. Pero estos re-
cursos estilisticos quedan rebasados por la frase «esucité» (v. 6),
ajena a la idea de rapto, frase que procede de la profesion de fe en la
restreccién de Jests transmitida y arraigada en el cristianismo pri-

100. Fischer, Ostergeschehen, -39; en sentido similar Vigtle, Osterglauben, 94s;
Kremer, Osterevangelien, 42-45; Hoffmann, Auferstehung, 498; Oberlinner, Grab, 176s,
entre otros.

" 101.  Pesch, Grab {cf. nota 98), &: Del sepulcro vacio no se habla en Ia parte narrativa
(«mundc nagrado»), desde donde habla el propio narrador y gue constituye el aconteci-
miento presentado por €1, sino s6lc en la parte kerigmdtica («mundo preciamado»), donde
el narrador cede Ia palabra al 4ngel para que explique a las mujeres por qué buscan a Fests
en vano en el sepulcro milagrosamente abierto.

192, Tal es el resuitado del reciente debate; cf., ademds de los autores mencionados
en nota 100, W. Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1974, 149s {ed. cast.: Jesily el Cristo,
Salamanca ®1986); Pesch, Mk T 521.528; Niemann, Grab, 196-198; F. J. Schierse,
Christologie, Disseldorf 1979, 51.

163.  Para los supuestos de los relatos antigues sobre raptos, of. Lohfink, Himmelfahrt
(ef. nota 80Y, 32.70; Pesch, Markus I, 522-528; Hoffmann, Auferstehung, 499; H. P.
Hasenfratz, Die Rede von der Auferstehung Jesu Christi, Bonn 1975, 97-105. Los textos
judios sobre raptos no hablan de rapto de muertos, sino sélo de vivos {Hasenfratz 104;
Hoffmann 499). Segiin Hasenfratz, el relato de Mc 16,1-8 naci6 en un ambiente helenfstico-
judeccristiano de cultura mixta; las mujeres, que no eran testigos vélidos en el derecho
judio, pero s en el derecho griego v el romano, desempefian agui un papel m4s Importante
que en el reste del material de Marcos (¢f. Me 10,115); segin el derecho judio, el sepelio
finalizaba al cerrar el sepulero con la piedra: «Fl pretender velar después a un muerto (o
in¢luso ungirio) constituye una idea asriesgada» {99); cosa muy distinta era la costumbre
judia de urngir ocasionzlmente los huesos con 6ieo al recogerlos en un osario doce meses
después de! sepetio {99, nota 155).
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mitive ¥ que,.a modo de sefial clara, da a conocer esa profesién de
fe como centro del relato. Por eso el relato no pretende ser para el
oyente de la época una narracién «histérica»'™: «Precisamente porque
el parrador hace entrar a las mujeres en el sepulcro para constatar la
ausencia del caddver de Jests, el “*sepulcro vacio’, precisamente
porque deja entender que el sepulcro vacio es la confirmacion del
mensaje del dngel, sustrae el tema del sepulero vacio a la verificabi-
lidad histérica y lo sitGia en el 4mbito de representacién necesario para
la fe en la resurreccion corporal de Jesiis» ',

Los exegetas discuten si el texto de Mc 16,1-8 contiene 0 no un
recuerdo histérico. En cualquier caso el hecho de que Pablo no haga
mencidn de él, sino que sélo se refiera a la muerte, sepelio y resu-
rreccidn de Jesds {1 Cor 15,4; Rom 6,48) no es necesariamente un
argumento contra la antigiiedad de la tradicién. Se pueden aducir a
favor de la historicidad del descubrimiento del sepulcro vacio las
siguientes razones:

1} El descubrimiento del sepulcro vacio por las mujeres dificil-
mente puede ser una invencidn posterior, ya que las mujeres no podian
hacer de testigos en el derecho judio y, por tanto, eran sujetos ina-
decuados para la proclamacin v la apologética de la resurreccion'™.
Se aducen contra este argumento las siguientes consideraciones: la
misién de las mujeres no consiste, segiin el relato, en el acto testimonial
(cf. 8)"; ademds, el relato pudo surgir en un entorno helenistico,
donde las mujeres tenfan capacidad testificatoria; y la respuesta positiva
a la pregunta sobre si la comunidad primitiva conocié el tema del
sepulcro de Jesds no puede tener una respuesta segura; «ya que los
detalles que dan los cuatro evangelistas sobre ¢l sepulero de Jests
quizé ofrecen alguna sospecha —para expresarlo en términos cautelo-
s08— de ser secundarios»'®®,

2) La ndicacion del tiempo, «al tercer dia» (1 Cor 15,4), «des-
pués de tres dias» (Mc 14,58 par; 15,29 par) o «el tercer dia de la

104. En este sentido se pronuncia también Kasper, Jesus der Christus, 149; sefiala
que la intencidn de ungir al tercer dia a un muerto enterrado eza absurda en las condiciones
clinsdticas de Palestina y califica de descabellada la idea de que las mujeres s6lo advirtieran
en el camino que necesitaban ayuda para remover la piedra; tales rasgos de la narracién
delatan su cardcter poético.

165, Pesch, Grab (cf, aotz 98), 17.

-+ 106, Asi se pronuncia de nuevo, recientemente, Léon-Dufonr, Resurreccion de Jesvs,

; Goppelt, Theologie, 295; Kremer, Osterevangelien, 50, Schweizer, Auferstehung
{cf nota 98), 10; H. Kessler, Auferstehung, en Neues Handbuch theologischer Grund-
begriffe I, Miinchen 1984, 78-96, aqui 84.

107. Cf. Oberlinher, Grab, 177; s6lo pcsserlormeme hablan Mt 28, 6-8 ¥ Lc 24,95
de una proclamacidn por las mujeres; pero sus palabras se consideran desatinos en Lc
24,11,

108. Broer, Urgemeinde (cf. nota 98), 294,
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semana» {Mc 16,1s; cf. 1 Cor 16,2: la reunidén comunitaria se traslada
del sdbado al primer dia de la semana) se explicaria mejor si el sepulcro
fue encontrado vacio al tercer dia. Contra esto se objeta que esta
indicacién temporal «al tercer dia» tiene un sentido teoldgico y no
cronolégico en el kerigma primitive de 1 Cor 15,4, y que en el relato
del sepulcro la proclamacién central del 4ngel no es up hecho que
sucede el primer dia de la semana, sino que presupone ya la profesion
de fe en la resurreccién de Jesis. La indicacién cronoldgica del ha-
Hazgo del sepulcro vacfo «el primer dia de la semana» habria que
explicarlo o bien como historizacién de una frase mds antigua, «al
tercer diax», o desde la motivacién de la bisqueda del sepulcro por las
mujeres, que sélo después de finalizar el sdbado podian comprar
unglientos'®,

3) Otxo argumento es que la polémica judia no negd el hecho del
sepulcro vacio, sino que lo interpreta de otro modo (cf. Mt 28,15; Jn
20,15, Otros sefialan, frente a esta observacidn, que los dos textos
aducidos pertenecen a una etapa de reflexién tardfa y que es dudoso
que los adversarios de Jesds mostraran tan pronto un interés por el
destino del caddver vy por el sepulero; la tradicién més antigua no
refleja tal interés, lo cual se explica porque para el estamento dirigente
judio el tema de la justificacién de las pretensiones escatoldgicas de
Jestis quedd liquidado con su ajusticiamiento, y la accidén de Dios en
el Crucificado afirmada por los seguidores de Jesis, «era algo tan
absurdo que en un principio no lo tomaron en serio»'!!.

4) Se ha dicho, en fin, en favor de la historicidad del haflazgo
del sepulcro abierto (vacio} que el anuncio de la resurreccién «no
habria encontrado eco durante un solo dia si los participantes en la
polémica no hubieran contado con el hecho del sepulcro vacio»; ¢ en
términos més prudentes: «Si las autoridades de Jerusalén hubieran
podido remitir al cadéver de Jesds en el sepulcro, la proclamacidn del
mensaje pascual habria sido imposible»'?. Contra esto se objeta que
la argumentacidn pasa por alto que «no era posible ensefiar el caddver
aunque el sepulcro no estuviera vacfo ya que para ello era preciso
abrirlo y esta operacién no se podia confiar ni a los partidarios de

169.  Cf. Oberlinner, Grab, 177s con notas 59 y 60, y Vogte, Osterglauben (cf.
nota 79), 945 con nota 35,

110. Defensores de esta concepcion en Oberlinner, Grab, 170, nota 37; argumentos
en contra en Vogtie, Osterglauben, 89ss.

111, Vogtle, Osterglauben, 91; 90: Las autoridades judias no terian el menor motive
para tomar en serio e} testimonic de la resusreccidn del Jesds afusticiado en Ja cruz ni de
creer en ¢l inicio de la resurreccidn final. «Pese a la gran variabilidad de las ideas palestinas
sobre el desting final de ios hombres, la idea de semejante anticipacién de la resurreccion
final era algo totalmente desconocido» y «pure absurdo».

112, Kasper, Jesus der Christus, 150, v Kremer, Osterevangelien, 50, en sentido
similar Lebmann, Auferweckt (cf. nota 96), 85, entre otros.
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Jests... ni a sus adversarios»'”®. A estos ditimos, porque no tomaron
en serio los rumores sobre la resurreccidn —al menos durante los pri-
meros afios— v a los primeros, porque dificilmente pudieron sentir la
necesidad de argumentar a base de un sepulcro vacio'.

Al margen de la discutida historicidad del hallazge del sepulcro
abierto (v vacio} de Jesds por las mujeres al tercer dfa, en ningiin caso
puede tratarse aqui de una demostracién de la facticidad de la resu-
rreccién de Jesds. El propio relato excluye ya tal demostracién cuando
el mensajero divino (dngel) tiene que proclamar la resurreccién efec-
tuada (v lo hace con el supuesto de la profesién de fe pascual ya
existente en el cristianismo primitivo); por lo demds, en ningin otro
pasaje del nuevo testamento se presenta el sepulcro vacio como fun-
damento de la fe en la resurreccién de Jests. Por ofra parte y desde
una perspectiva sistemdtica o de principio, un sepulcro vacio es un
signo ambiguo y en modo alguno demuestra la resurreccién de Jesis;
el sepulero puede estar vacio por diferentes razones'®®. De esto dan
va testimonio los relatos tardios, posmarcanos, segin los cuales los
visitantes comprueban que el sepulcro estd vacio: ellos reconocen
expresamente la ambigliedad del hecho constatado (Mt 27,64; 28,11-15;
In 20,15; of. Lo 24, 115.22s). Pero en Mc 16,1-8, su fuente mas
antigua, los visitantes no encuentran un sepulcro vacio. Sélo el dngel
mensajero dice, después de haber anunciado a las moujeres la resu-
rreccidn de Jesis, que no es posible encontrar a Jesids en el sepulcro.
Remite, pues, secundariamente al sepulero vacio como un signo con-
firmativo a posteriori (en el marco de una determinada concepecidn
antropoldgica) en favor de la realidad de la anunciada resurreccidn de
Jesis, pero en mode alguno como fundamento para la creencia en ella;
¢l sepulcro abierto y vacio no induce a 1a fe pascual, sino que produce
solo susto (Mc 16,8a),

113.  Oberlinner, Grab, 173.

114.  Asi Vogtle, Osterglauben, 86ss; Obeslinner, Grab, 1675.172. Segin Vagtle
87, la antropologia hebrea permite suponer que los discipulos imaginazon que el sepulcro
de Jests qued$ vacio en virtud de ia resurreccidn sin comprobar que estuviera realmente
vacio. Oberlinner 165 observa: «la antropologia judfa excluye que Ja fe en Ja resurreccidon
de Jesds no implicara el caddver encerrado en el sepulcro». Tal exclusién no es evidente.
Es cierto que, en sentido biblico, sélo era pensable una resurreccién que permitiera una
nueva vida corporal. Pero ya 2 Mac 7 (como también 6 v 12) considera el cuerpo resucitado
«idéntico al muerto», mas no necesariamente con identidad material: of. G. Stemberger,
Der Leib der Auferstehung, Rom 1972, 11,195,245, 465.116. Ademds, el nueve testamento
no habla de la resurzeccidn de Jesls como una reanimacién y vueita a la vida terrena,
sino que concibe més bien una corporeidad totalmente nueva, que no incluye necesasia-
mente ef caddver del sepulere, los restos materiales aleatorios, por decirlo asf (1 Cor
15,35-44; Mc 12,24s).

115, Un sepulere puede estar vacio por diversas razones (traslado de restos, saqueo),
y también puede darse el falso sepulero (confusion). Cf. Kasper, Jesus der Christus, 151;
Goppelt, THeologle, 296; Schweizer, Auferstehung cf. nota 98), 10s.
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Asi pues, el sepulcro vacio no fue un elemento constitutivo para
la fe pascual en la comunidad primitiva, ni puede serlo hoy'*; por
eso el terna del sepulcro vacio ha perdide actualidad y peso en los.
dltimos afios; es una cuestién abierta y puede seguir siéndolo sin ningtin
inconveniente. -

La conclusién del relato del sepulero es en extremo elocuente: al
sefialar que las mujeres huyeron asustadas del sepulcro v que «a nadie
dijeron nada» por el temor que les invadié (Mc 16.8b}, el narrador
imposibilita 1a bisqueda del sepulcro. «El oyente familiarizado con
los relatos legendarios comprende que no debe indagar si el sepulcro
estaba vacio, no debe repetir el error de caminar hacia el sepulcro, no
debe buscar al vivo entre los muertos, como interpreta Lucas poste-
riormente. El que comprende el lenguaje legendario que condensa
experiencias de fe, se ve remitido al lugar donde el Resucitado... se
deja sentir»''": la comunidad de sus discipulos. El discurso del 4ngel
{v. 6s) pasa a ser el mensaje dirigido a los futuros oyentes y lectores
del texto, una vez que las mujeres tienen que callar (v. 8) ~segin la
construccién del narrador—. Bl que quiera encontrar a Jesds debe es-
cuchar el mensaje y buscarlo entre aquéllos que le siguen por el camino
de su conducta; deben, pues, entrar en su historia*'®, El episodio del
sepulcro (v todo el evangelio de Marcos), interrumpido tan brusca-
mente v que por eso queda abierte, aguarda la continuacidn en la
historia vital del oyente y del lector.

116, De zhi gue también Kremer, que defiende la historicidad del descubrimiento
del sepulcro vacfe, pueda reconocer que «actualmente ciertos defensores aatorizados del
mensaje pascual eclesial pueden sostener Ja tesis de que el sepulcro de Fesds, probable-
mente, no estaba vacion {Osterevangelien, 49). Nosotros coincidimos con Kremer en este
punto, pero no defenderiamos esa tesis en sentido positivo, sino gue dejarfamos la cuestion
abierta; esto nos parece histéricamente correcto en el estado actual de los conocimientos.
En perspecliva sistemdtica hay dos argumentaciones jnadecuadas y que es preciso evitas:
1) no se puede postular el sepuicre vacfo como algo histérico sobre la base de prejuicios
ideol6gicos; 2} tampoco se puede dudar e prieri de la posibilidad del sepulcro vacio sobre
Ia base de prejuicios ideolégicos. Cf. O.H. Pesch, Rechenschaft iiber den Glauben, Mainz
1972, 92s, nota 6; £l impugna tal procedimiento: «porque Dios no infringe milagrosamente
las leyes naturales, porque un sepulcro vacic podria alimentar Ja (falsa) idea de que Jesds
““habia vuelte a la vida’ sin mds, y porgue un sepulcro vacio no es necesario para la
verdadera fe en la resurreccidn, por eso Dios no puede hacer eso». No parece gue el
hombre pueda dictar lo que Dios puede hacer,

117.  Pesch, Grab (cf. nota 98}, 18.

118, Asf lo ssitale comrectamente K. Fissel, Auferstehung-Einstieg in die unendliche
Geschichte, en D. Schirmer (ed.), Die Bibel als politisches Buch. Beitrdge zu einer
befreienden Chrisiologie, Stuttgart 1982, 63-71, aqui 67-70 (signiendo a F. Belo y a M.
Clévenot). M. Horstmann, Studien zur markinischen Christologie, Miinster 1969, sefiala
que «Marcos quiso retrotraer 2 sus lectores a Ia historia de Jesds, que €l esbozaba ya
totalmente a la luz de la fe pascuals, y que «invita a una relectusa del evangelio para
encontzarse asi con el Resucitado» (132).
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b}  Los relatos de las apariciones

En la etapa mds antigua de la tradicién, anterior o contempordnea
de Pablo, sélo se habla de las «apariciones» de Jesis en frases
breves y formularias («resucité y se apareci¢ a Cefas», ete.: 1 Cor
15,4ss; Le 24,34; Hech 10,39s; 13,28.308)'*°, Es posible que tam-
bién las apariciones a Pedro, a los Doce, a Santiago, efc. se narraran
en el cristianisto més primitivo bajo estas férmulas breves, que se
limitan 2 afirmar el hecho. Parece que no existieron en esa etapa
unos relatos desarrollados'™. En todo caso, el primer evangelista,
Marcos (o ya la tradicién previa premarcana), no relata va, en
conexidén con su relato del sepulcro, la decisiva aparicién a Pedro
y a los Doce (1 Cor 13,3), sino que se limita a aludir a ella ~dando
por supuesto el hecho en si (Mc 16,7). De ese modo combing
inicialmente el relato del sepulcro, que tiene por escenario Jeru-
salén, con las apariciones en Galilea, Mateo reforzé este enlace
estableciendo por primera vez un nexo narrativo entre el aconte-
cimiento jerosolimitano del sepulcro y la aparicidn en Galilea a los
Once (Mt 28,16-20)"%'. En una fase aiin mdis tardia de la historia
de la tradicién, este nexeo narrative queda reforzado, vertebrando
todo ¢l acontecer de Pascua en el tiempo y el espacio: asi, la apa-
ricién de Jesds a los once discipulos no se produce en los evangelios
de Lucas v de Juan (que depende indirectamente de Lucas) después
del dia de Pascua en Galilea, sino el anochecer de ese dia, y con-
cretamente en Jerusalén (Lc 24,36-49 y In 20,19-23)%2,

Asi pues, los relatos de las apariciones se combinan en los tres
grandes evangelios (Mateo, Lucas y Juan) con la tradicién del se-
pulcro tomada de Marcos v formada independientemente de ellos.
Hastos relatos de las apariciones escenifican v desarrollan —en forma

119. Para la expresifn «apariciones» y para Ia reconmstruccién de la experiencia
pascual original ligada a ella, ¢f. mds arriba, nota 89, y mis abajo, cap.3.

120. Es muy dudoso que el fragmento Jn 21,2.4.8b.%.12s; of. Lo 5,1-11, refleje el
ambiente de una tradicién narrativa més anfigua de apariciones a pescadores con sus barcas,
junto al lage de Galilea (como pretende Lokfink, Ablauf 164). Cf R. Bultmann, Das
Evangelium des Johannes, Gottingen '*1968, 5455, R. Pesch, Der reiche Fischfang. Lk
$,1-11/Jon 21,1-14, Disseldorf 1969, 131ss, estima que la vinculacién de un relato de
pesca milagrosa a una aparicin de Jesls con acompafiamiento de dgape es de origen
tarcio; algo simitar opinan R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, Teil 3, Freiburg
1975, 410-413 (ed. cast.: Herder, Barcelona); y Hoffmann, Aaferstehung 508s. Para una
visién global, of. también Kremer, Osterevangelien (cf. nota 98), 223ss,

121, La aparicién a las mujeres que descubrieron el sepulero abierte (vacio) sélo
desempeda ahf un papel de enlace (Mt 28,9s). También en I 20,11-18 encontrames un
selato detallado sobre una aparicién a Maria Magdalena.

122, El capftulo complementario Jn 21 aduce, en cambio, tradiciones mds antiguas
que enlazan con Galilea.
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totalmente adecuada al contenido, como se verd— el dato previo de
[as apariciones (cf. sobre todo [ Cor 15,588}, Lo hacen en diversas
variaciones {con el instrumental del modelo narrativo comin en la
antigitedad: aparicidn de personas raptadas, o de los.relatos teofs-
nicos antropomorfos del antiguo testamento'™, v con la intencién
de lanzar un puente desde la historia de Jesds a la diversa situacion
posterior de las comunidades). Asi se explican las fuertes e irre-
solubles divergencias, como quizd en ningln otro pasaje de los
evangelios; por eso es casi imposible esbozar aqui una sinopsis. Se
desconoce v se discute hasta qué punto los relatos de las apariciones,
més alld del dato previo, contienen tradiciones y reminiscencias
histéricas, independientes del kerigma formal de Pascua, auténomas
frente a éste (por ejemplo los nombres de Emads y de Cleofds, y
los temas del viaje v de la cena en Le 24,13-32)'*°. Lo inico cierto
es que el lugar originario de las apariciones es {(como seflalan con
razén Mc 16,7; Mt 28,16-20 y ¢l capftulo suplementario de In 21)
Galilea™s; su localizacién en Jerusalén por Lc v Jn 20 se debe a
motivos redaccionales. No por ello hay que excluir absolutamente
otros encuentros en Jerusalén y sus alrededores. Pero no s posible
una reconstruccién histérica, a base de las fuentes, de un orden de

123, Asi, con M. Dibelius, Die Formgeschichte des Evangeliums, Tiibingen 1966,
15ss.178s5.287ss, U, Wilckens, La resurreccion de Jesds, Salamanca 1981, 64ss, o
Hoffmann, Awferstehung, 500s. En otra direccidn J.E. Alsup, The Post-Resurrection
appearanice Stories of the Gospel-Tradition, Stuttgart 1975, especialmente 266ss. Este
rechaza la tesis de Dibelius, ssgin ia cual los relatos de las apariciones son paradigmas
wardios de la predicaciGa misional o -ilustraciones del kerigma; formaban mdés bien (salvo
Mt 28,95 y quizd In 20,14-18), en su forma prerredaccional, una corriente de tradicién
independiente, con motives y temas més o menocs constantes junto al kerigma formal y
la tradicién sobre el sepuicro; y este (lo que parece dudoso}, ya desde el principio {resumen
en Alsup 269s).

124, Cf. Alsop, Appearance Stories, 239-265; Goppelt, Theologie, 284s {ton nota
19} y 290s (con nota 27); Hoffmann, Auferstehung (cf. nota 75), 501.

125. Se muestra escéptico, por ejemplo, Hoffmann, Aufersiehung, 500s; lo afirma,
er cambio, entre otros, Kremer, Osterevangelien, 153ss.

126.  Cf. Lohfink, Ablauf (cf. nota 70), 164s. Es frecuente interpretar ¢l pasaje de
la transfiguracidn en Mc $,2-8 como un relato remedelade y anticipado de las apariciones
de Pascua. E. Lohmeyer, Das Evangelinm des Markus, Gottingen 1953, 180s; E. Schwei-
zet, Das Evangelium nach Markus, Gottingen 1967, 102s; Alsup, Appearance Stories,
141-144, han presentado argumentos sélidos en contra: pingln relato de pascua habla de
ung voz divina, de acompafiantes celestiales ni de la gloria visible de Jesis; faltan, en
carnbio, en ef relato de la transfiguracidn las palabras que Fesis pronuncia en todos los
relatos de las apariciones de pascua, y cualquier alusidn a la muerte o a la resurreccién.
Ei relato de la tramsfiguraci6n no es un relato amticipado de pascaa, sino una namacifn
epifinica elaborada desde la perspectiva pospascual, que habla de una revelacién projéptica
de Jests resucitado ante sus discipulos més intimos. El relato que quizd podria hacer
referencia a una aparicién de pascua es més bien ¢l episodio de Jesls caminando scbre e}
agua en Mc 6,47-51; asf Io eatiende E. Kisemann, Wunder, en RGG VI 1835, Pero
rambién esto &5 dudoso; ¢f, Schweizer, Mk 79.
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los acontecimientos de Pascua, aunque se ha intentado muchas
veces'™.

Hs mds importante para nuestro propdsito registrar los femas
predominantes en los relatos de las apariciones'®®. Cabe enurnerar
1) un tema capital comdn a todos los relatos y 2) v 3) otros dos
temas importantes ~distribuidos entre dos grupos de relatos.

D) El tema capital comiin a todos los relatos de apariciones es
la «confirmacidn de la resurreccién mediante la aparicién personal
del Sefior»'®. Este elemento fundamental del encuentro libre del
Resucitado se corresponde plenamente con la afirmacién bésica de
las férmulas mds antignas (Cristo o el Sefior «resucitd y se ha
aparecido»).

Junto a este tema fundamental hay otros dos de gran importancia
por su contenido: el tema de la misién v el tema del reconocimiento
(al que hay que subordinar, por razén de la funcién, el tema se-
cundario de la duda y de la demostracién de la identidad), Pero
ambos temas se distribuyen en dos grupos de relatos. En efecto, los
relatos de las apariciones se pueden dividir por razén de su estructura
literaria en dos tipos, caracterizados por uno de los dos temas: los
relatos de misidén (que se combinan secundariamente con el tema
de la duda y de la demostracién de la identidad) y los relatos de
reconocimiento®™,

2) El tema de la mision (envio, llamada): hay relatos que pre-
suponen una aparicidn de Jesis en figura reconocible. El punto
central de estos relatos es el encuentro con el Resucitado (por tanto,
el tema fundamental conwin), pero encuentran su finalidad origi-
nariamente en palabras de misién de Jesis. Jestis se aparece, pues,
en figura conocida y pronuncia palabras de misién (Mt 28,16-20;
Lec 24,36-49; In 20,19-23; cf. 21,15ss). El tema del envio (no el
tema apologético, s6lo secundario, de la demostracion de la iden-
tidad) domina la escena.

Las propias palabras de misién de Jesis estdn elaboradas
redaccionalmente’® (en correspondencia con la mentalidad y la ten-

127. Més recientemente, cf. H, von Campenhausen, Ablauf {cf. nota 96}, o Lobfink,
Ablauf (cf. nota 70}.

128. Es fundamental para elic ya L. Brun, Die Auferstehung Christi in der urchrist-
lichen Uberlieferung, Oslo-Griessen 1925, 16.29.41-49.64-83; posteriormente también
Grass, Ostergeschehen, 99-90; Goppelt, Theologie, 291-293,

129. Brun, Auferstehung, 41.

130. Cf. Ia panordmica sobre la investigacién en Hoffmann, Awferstehung, 500s.

131. Léon-Dufour, Reswrreccion de Jesds... o.c. (¢f. nota 98), estima que «leva
indudablemente 3a marca de Ia teclogia de la Iglesia primitivas.
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dencia teoldgica de los evangelistas). En la estructura y el contenido
hay unma extrafia coincidencia: ay Se refieren en primer lugar al
encuentro libre, no deducible, del Resucitado, ¥ este tema capital
se configura diversamente (el encuentro del Sefior se produce en
Mt 28, 18 desde su autoridad incomparable, en Lc 24,455 como
cumplimiento de los vaticinios de las Escrituras, Jn 20,19.21; of.
Lc 24,36b con la promesa de su paz); b) expresan luego el envio
de los discipulos para dar un testimonio universal (Mt 28,19s; Le
24,47s; IJn 20,21b), v conchuyen ¢) con la promesa o la concesién
de la presencia permanente del Ensalzado o de su Espiritu (Mt
28,20; Lc 24, 49; In 20,22)"*.

Esta coincidencia dentro de la diversa forma redaccional permite
concluir la existencia de una estructuracién temdtica anterior y, en
consecuencia, de una tradicién mds antigua'®. Ya la férmula de fe
en 1 Cor 15,55.7s (cf. G4l 1, 12.16) presupone, como iradicidn
comiin del cristianismo primitivo, que las apariciones de Pascua y,
por tanto, el encuentro del Resucitado fueron la base fundacional
del apostolado y de la mision de los discipulos. Bsta tradicién cris-
tiana primitiva queda fijada aquf en los relatos de apariciones, que
ofrecen el cardcter de relatos de misién y adquieren una concrecién
objetiva con la promesa de una presencia permanente.

Mateo, al narrar las apariciones de Pascua del Resucitado, su-
braya sobre todo la constitucién de la nueva comunidad de discipulos
por el Sefior, que Ie promete su presencia duradera, y su compromiso
con la misién universal y con la conducta siempre valida del Jesds
terreno’®. Segin Lucas, sélo el Resucitado descubre alos discipulos
el sentido, hasta entonces oculto, de las Escrituras y también de su
propia trayectoria terrena hasta la cruz (Lo 24, 25-27.44-47); el
reinado del Kyrios y Christos elevado a la derecha de Dios posibilita
el envio del Espiritu, la predicacitn universal de los testigos y el
perdén de los pecados en nombre de Jests (Lc 24,46-48; cf. Hech
1,8; 2, 32-39; 5,30s; 10, 42s). También Juan considera que el

£32. El Resucitado, que poses el Hspirity, lo infunde a los discipulos y les hace
participar asi en su vida. Bsto equivale al perdén de los pecados, que sélo constituye otra
vertiente de a donacién del Espiritu.

133. En este sentido tiene razén Alsup, Appearance Stories, 2665, como St maestro
Goppelt, Theologie, 291s. Pero con clio no estd demostrado atin que esta tradicién més
antigua se remonte hastz los inicios y sea independiente respecto a la antigua tradicién de
profesi6a de fe; ¢sic €5 més bien improbable considerando la tradici6n existente.

134, Cf, G, Bomkamm, Der Auferstandene und der Irdische. Mt 28, 16-20, en E.
Dinkier (ed.}, Zeit und Geschichte. Festschrift R. Bultmann, Tiibingen 1964, 171-191; J.
Lange, Das Erscheinen des Auferstandenen im Evangelium nach Matthdus, Wiirzburg
1973; A. Vogtle, Was Ostern bedeuter. Meditation zu Mt 28, 16-20, Freiburg 1976;
Hoffmann, Auferstehung, 502s.
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acontecimiento pascual es inaccesible al ser humano; la fe en la
resurreccion de Jesds no es espontdnea, necesita la palabra de] pro-
pio Jesis resucitado (Jn 20, 16.19s); por eso ¢l retorno de Jests ¥
el envio del Espiritu previstos en Jn 14,18-20 acontecen, a la vez,
de cara a la Pascua y desde la Pascua (cf. Jn 20,17.19-23 con 14,21~
29; 16,16.22).

Los relatos de misién tienen, pues, el sentido concreto de pre-
sentar las apariciones del Resucitado en su verdadera significacién,
que sirve de base a la fe, al testimonio, a la proclamacién, a la
misién, a la comprensién de las Escrituras, al banquete del Sefior,

al perdén de los pecados vy, por tanto, a la Iglesia'®.

3) El tema del reconocimiento: en algunos relatos de Lucas y-

Juan aparece el Resucitado de incdgnito (es decir, radicalmente
transformado y oculto} ¥ solo se da a conocer en un segundo mo-
mento y de repente (en su mismidad, en su identidad). Y se da a
conocer con su estilo caracter{stico, con su conducta peculiar, co-
nocida por su actividad terrena: como Sefior y como anfitrién (Lc
24, 13-31; In 21,4b.9.123), pero también con invitacién {In 20,14~
'16; cf. asimismo, partiendo del tema de la duda y de la prueba de
la identidad, Jn 20, 24-29).

Estos relatos parecen reflejar, en conjunto, més que la expe-
riencia de lo primeros testigos (en la mafiana de Pascua), que «vie-
ron» al Resucitado, la experiencia de los cristianos posteriores, de
«segunda mano» (Kierkegaard)***. Dan respuesta a 1a pregunta sobre
cémo los cristianos posteriores, que no fueron testigos de lag apa-
riciones (cf. los discipulos de Emads y Tomds"), pueden llegar a
creer en el Resucitado. Pasé ya el tiempo de las apariciones ori-
ginarias de Pascua y existe la comunidad de discipulos pospascuales
(cf. Le 24,33-35; Jn 20,24). Los discipulos posteriores, de segunda

135, Cf. también Blank, Paulus und Jesus (cf. nota 38), 159-162 con nota 53.

136, Para el tema siguiente, cf. especialmente J. Wanke, Die Emmauserzihiung,
Leipzig 1973; R.J. Dillon, From Eye-Witnesses to Ministers of the Word. Tradition and
Compasition in Luke 24, Roma 1978; K.Lehmann, Zugang zum Ostergeschehen heute,
am Beispiel der Emmauserzdhiung: ¥kaZ, 11 (1982) 42-30; Ch. Perrot, Emmaus oder die
Begegnung mit dem Herr: ThG 26 (1983) 19-25; R, Pesch, Der reiche Fischfang (cf. nota
122); Schmackenburg, Joh M, 406-417; Kremer, Osterevangelien {cf. nota 98); Hoffmann,
Auferstehung, 505-509 (con sintesis del reciente debate sobre los textos judnices).

137. La pericopa de Tomds ¥a 20,24-29 no es literariamente un relato de recono-
cimiento, sino mds bien una ampliacién adicional del relate de misién precedente, con
los temas de la duda ¥ de la prueba de identidad; pero sjerce de hecho una funcién andloga:
Tomés «representa [a situacion de aquellos que sélo dispenen del testimonio de fos primeros
testigos presenciates... El relato articula, pues, el problema de la fe en tiempo ‘‘pospas-
cual”’, mas no critica ef modo anterior de¢ apariciones corporales de Jestis» (Hoffmann,
Auferstehung, 508).
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mano, apoyados por la comunidad de discipulos ya establecida, y
en ella, llegan al conocimiento, por la fe, del Sefior resucitado y
realmente presente, al que «ya no se le vex» (Lc 24,31; ¢f. Jn 20,172

y 29). No son las noticias sobre el sepulcro vacio y sobre las apa-

riciones iniciales las que los llevaron a la fe, sino el conocimiento
interno, partiendo del encuentro directo con el Seffor resucitado.
También se da este encuentro directo para ellos, los posteriores
{v su fe no tiene por qué ser una mera fe de autoridad): es verdad
que el Sefior ya no se «aparece», pero se presenta inadvertidamente
(Lc 24,15s; cf. Jn 20,14ss; 21,4), hace el mismo camino que ellos
y se da a conocer en la interpretacién de las Escrituras y en la cena
(Lc 24,30-32; Jan 21,12s; cf. también Mt 18,20; G4l 3,2). Cuando
¢l personaje desconocido les habla personalmente v les reparte ¢l
pan como anfitrién, saben que es Jestis el que estd tratando con
ellos... como hizo en su existencia terrena; y cuando le (re)conocen,
se reencuentran consigo mismos vy con la comunidad de discipulos
{cf. Lc 24,17.32s; In 20,17b-18; 20,24s5.28). Lo dnico que persi-
guen los relatos es mostrar el mode de llegar a este conocimiento.

- Por eso Jeslis puede «desaparecer» en el momento en que es co-

necido {en el curso del relato) y esta desaparicién no provoca en
modo alguno decepcidn ni lamento. Es la desaparicién en el seno
de Dios, donde el Sefior estd oculto, pero realmente presente, y se
revela en el vaivén de la autodonacidn y la autosustraccidn.

Estos relatos ofrecen asi, en imédgenes simbdlicas y en figuras
arquetipicas (el peregrino de Emats que discrepa de los discipulos,
que se distancia; el Tomdés dubitativo; quizd también Marfa Mag-
dalena lamentdndose), un modelo de la situacidn posterior de los
cristianos; ¢! acompafiante innominado de Cleofds podria quizé lle-
var el nombre de cualquier creyente posterior. Los relatos ejercen
la funcidén de un «paradigma de la experiencia, abierta a todo cris-
tiano, de acompafiar al Sefior vivo en la comunidad v en sus dga-
peS»iBS-

138. Este juicio de Wanke, Emmauserzdhlung, 67, es aplicable tambiéa a Jn 20,24-
29 y 21,2.4.8c.9.12s (el nicleo probablemente mds antiguo de sste relato). Segén J,
Wanke, actual obispe de Erfurt, el relato de Ematgs, «relativamente tardion (124), refleia
una fase avanzada en la reflexidn de fes; Lo lanza una mirada retrospectiva al perinde
inicial de la Iglesia, perteneciente ya al pasado. «Ahora estd abierto el camino, ¢jem-
plarmente mostrade por el relato, para aguellos que buscan al Resucitado en situacién
pospascual: la aceptacin creyente del testimonio biblico que presenta a Jesds como Mesias,
y la experiencia de su presencia durante la cena en la comumidad. La fe pascual sigue
siendo un don, pero este don es ofrecido ahora a aquellos que “no ven” {n 20,29).«Lo
que hace Ja comunidad en sus reuniongs actuales, la ejecucidn de las zcciones de Jesds
en su despedida de los discipulos, se interpreta agui a la luz de Ia fé pascual y es objeto
de reflexién catequética y homilética en forma de relator {124).
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4) El tema apologético de la duda vy de la prueba de la identidad:
hemos indicado ya que, en los relatos de mision (cf. 2), puede
agregarse posteriormente, y en creciente medida, el tema apolo-
gético de la duda y de la demostracién de la identidad por el Apa-
recido, que disipa esa duda'. La visién del personaje (reconocible
fundamentalmente) suscita preguntas y dudas, y Jesds sélo es iden-
tificado definitivarnente por su conducta de apertura amorosa a los
discipulos. Este tema, que es marginal en Mateo (Mt 28,17), aparece
drasticamente reelaborado en Lucas y Juan (Lc 24,36-43; Jn
20,195.24-29; cf. Mc 6,495 par): para demostrar la realidad («cor-
poreidad») de su resurreccidn, el Aparecido muestra sus llagas a
los discipulos, invita a que las palpen —contrariamente a Jn 20,17
{«no me toques»)— (Lc 24,39; In 20,20.27) e incluso come con ellos
-a diferencia de Lc 24,30s y Jn 21,5.9.12s, donde se limita a
preparar la comida a los discipulos (Lc 24,41-43).

Esto contrasta claramente con la idea neotestamentaria habitual
de la corporeidad del Resucitado (cf. Le 20,35s par; 24,30s; In
20,17; 1 Cor 15,50) y suscita el peligro de un malentendido gro-
seramente materialista, pseudofisico, de 1a resurreccién de Jests,
como si estuviera sujeta a la verificabilidad objetiva y neutral. Los
textos no pueden interpretarse de este modo. Asi lo demuestra el
tema de la llegada y desaparicién misteriosa de Jesas (Lc 24,36.51;
Jn 20,17.19), y la dialéctica del tacto y de la intocabilidad (Lc
24,39/In 20,20.27 o de Jn 20,17). Los textos no hablan de una
reanimacién material del cuerpo ni del regreso a unas relaciones
empirico-sensibles, sino que apuntan a la realidad viva y corporal
de la nueva vida del Resucitado. Hay que excluir, pues, Ia concep-
cidn helenista (quizd ya gndstica o doceta) de una resurreccidn
puramente espiritual, incorpérea (cf. Lc 24,37.39 v la redaccién
posjudnica Jn 20,5-8 y 20,25.27). Ademds, el fuerte énfasis sobre
la necesidad de la pasién de Jesds segln las Escrituras en los dos
evangelistas (Lc 24,6s.20.255.45s), 0 en las sefiales de la crucifixién
(Jn 20,20.25.27), lleva al sentido mds profundo de la temdtica,
facilmente falseable, de la demostracién de la identidad: al resu-
citado se le reconoce en las huellas de su pasidn; él es y sigue siendo
el Crucificado. La resurreceién no cierra el camino ni invalida la
entrega a la cruz, sino que confiere a ésta un valor perenne. Es el
Crucificado el que aparece envuelto en la gloria de Dios. Ademsds,
Lucas y la redaccidn posjudnica, como hemos indicado, sefialan la
distincién entre los primeros testigos oculares y los creyentes pos-

139. Cf. Wilckens, La resurreccién de Jesis, 65ss; Kremer, Osterevangelien, 136ss.
184ss; Hoffisann, Auferstehung, 304s. 507s.
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teriores: aquéllos «vieron» al Resucitado corporalmente en sus apa-
riciones (Jn 20,19-23) y éstos —representados en la figura de Tomds
o de los discipulos de Emats— han de prestar fe a su testimonio:
«hemos visto al Sefior» (Jn 20,25a; cf. 19,35; Lec 24,34).

El resultado de esta panordmica que hemos presentado es la
conviceién undnime del cristianismo primitive de que Jests cruci-
ficado no permaneci6 en la muerte, sino que resucité y fue elevado,
se aparecid a los discipulos, los llamd como testigos v les prometié
su presencia permanente. Esta conviccidn fue sin duda el funda-
mento de Ia comunidad mds antigua de Jerusalén. ;Cdmo surgié la
conviccién undnime del cristianismo primitivo? Esta pregunta v la
compleja problemética ligada a ella serd objeto de andlisis en el
capitulo siguiente,
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1.A CUESTION DE LA GENESIS DE LA FE
EN LA RESURRECCION DE JESUS

En el plano de la teologia fundamental se trata de demostrar la
credibilidad v la consistencia interna de la fe pascual. Hay que dis-
tinguir dos preguntas. En primer lugar, la pregunta de tipo hist6rico,
a nivel de teologia fundamental, sobre la génesis de la fe pascual:
;como se llegd, después del trauma del Viernes Santo, a la conviceién
undnime de la resurreccion de Jestis? Este serd el tema del presente
capftulo. Se plantea, en segundo lugar, la preguntd sobre la razdn
(suficiente} de la fe pascual: jcuidl es el fundamento objetivo y per-
manentemente valido de la creencia en la resurreccidn de Jesds? A
ella estard dedicado el capitulo cuarto. Es preciso distinguir ambas
preguntas porque la génesis (eventualmente aleatoria) de una convic-
cién no garantiza su validez (incondicional)': es necesario aclarar antes
si aquello que desencadend la creencia pascual de la comunidad pri-
mitiva ofrece una base suficiente para la fe actual en la resurreccién
de Jests o si cabe encontrar una fundamentacién diferente.

I.  OBSERVACIONES HERMENEUTICAS

1. Ausencia de testigos inmediatos de la resurreccidn

Segiin el nueve testamento no hubo testigos directos del aconte-
cimiento de la resurreccién®. Por eso los textos evitan sus descripeién.
Sélo el apderifo BEvangelio de Pedro (9,35-43), del siglo I, sucumbe

1. Hay que distinguir siempre metodoiégicamente entre el contexto de descubrimienio
y el contexto de fundamentacion.

2. Los discipulos son testigos del encuentro («aparicién»} del Resucitado, no testigos
del hecho de la resurreccion.
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1 la tentacién de describir el acontecimiento con un realismo objetivista
y de presentarlo como una demostracidn directa de la resurreccidén de
Jesiis® {ese escrito ofrece un modelo para muchas representaciones del
arte figurativo de Occidente desde el siglo XI). Frente a esta tentacién
hay que seflalar de antemano y con toda claridad que la resurreccién
de Jesiis no nos es accesible directamente, Ello obedece, segin el
testigo neotestamentario, a que la resurreccion de Jests —a diferencia
de las resurrecciones de muertos narradas en las historias taumatdrgicas
de 1a Biblia y atribuidas a Elias y Eliseo, a Jesils, Pedro o Pablo*- no
es una restauracion de la vida anterior, el retorno de un muerto a Ja
vida terrena y mortal y, por tanto, a condiciones empfricamente
verificables®. Quizd la resurreccién de Jesids representa la forma es-
catolégica, oculta para nosotros, de existencia en Dios y, por tanto,
el comienzo de la vida radicalmente nueva, indestructible; «Nosotros
sabemos que Cristo, resucitado de la muerte, ya no morird; la muerte
no tiene ya poder sobre €l porque su morir fue un morir de una vez
para siempre; en cambio, su vivir es un vivir para Dios» (Rom 6,9s;
cf. Hech 13,34). El acontecimiento de la resurreccién de Jesiis tras-
pasa, pues, la esfera de lo empiricamente verificable. Y su resultado,
el Resucitado, no puede ser simplemente una magnitud empiricamente
detectable, no pertenece al mundo sensible ~accesible a nosotros—; de
ahi gue no sea reducible a las condiciones del conocimiento objetivista;
¢l no entra en la estractura del conocimiento histérico.

2. El problema del acceso a la resurreccion de Jesis

No hay, pues, un acceso objetivo, de verificacién empirica y neu-
tral ¥, en este sentido, un acceso histérico a la resurreccidn de Jesds
v a la realidad del Resucitado. El historiador como tal no cuenta con

3. Evangelio de Pedro 35,43: «Pero ¢n la noche en que brill6 la luz del Sefor, cuando
los soldados hacian guardia en turnos de dos, resondé una gran voz en el ciejo y elios
vieren ¢l ciele abierte, y dos hombres con gran resplandor bajaron de alif v se acercaron
al sepulcro. La piedra que estaba colocada a )a entrada del sepulero rodé por si sola y
queds apartada, y el sepuicro se abrié y los dos jévenes entraron. Cuando agueilos soldados
vieron esto, despertaron al capitdn y a los mds antigues, que también habian ido a la
guardia. Y mientras ellos contaban lo que habian visto, vieron de nuevo a tres hombres
saliendo del sepulcro, y cémo Jos dos apoyaban al tercero ¥ una cruz les seguis; la cabeza
de los dos legaba hasta el cielo, pero la de aguel af que elles llevaban de la mano traspasaba
¢f cielo. Y oyeron una vozr que gritd desde el cielo: ““Has predicade a los difuntos’, v
llegd la respuesta desde la cruz: “°Si”’. Ellos deliberaron entre sf y se marcharon para
contar esto a Pilato».

4. Cf. 1 Re 17,17-24; 2 Re 4,18-37; Mc 5,21.43 par; Le 7,11-17; Jn 11,1-44; Hech
9.36-42; 26,7-12.

5. Esto es apiicable también a Lc y a su concepcién redaccional de los 40 dias.
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ningdn instrumento cognitivo que le capacite para verificar la resu-
rreccion de Jests afirmada por los testigos neotestamentarios, porque
esa resurreccion queda radicalmente fuera del 4mbito de lo constatable
objetivamente conforme a sus condiciones gnoseoldgicas®. Al menos
en un doble aspecto:

a} En primer lugar, toda reconstruccién histérica se basa en la
supuesta homogeneidad (analogia) v conexidn general (correlacion)
de todo el acontecer; pero ninguna de las dos condiciones se cumplen
en la resurreccién de Jesis, ya que, segin el testimonio del nuevo
testamento, aquélla es un acontecimiento que decide sobre todos los
otros acontecimientos. El acontecinmiento pascual, pues, no puede en-
lazar, de modo verificable empiricamente, con otros acontecimientos
objetivamente detectables ni insertarse en su estructura. Pero deja, en
cierto modo, en esta conexién de aconteceres constatables un «margen»
histéricamente verificable (crucifixién de Jesis, huida y regreso de
los discipulos, afirmacidn de la resurreccidn, nacimiento de la co-
munidad primitiva, etc.} y una huella empirica (sus efectos empiri-
camente accesibles).

b) En segundo lugar, la reconstruccion histdrica objetiviza ten-
dencialmente los hechos del pasado, dejando al margen la propia
situacién y existencia (0, al menos, no implicdndola expresamente).
Pero la resurreccién de Jesds y el Jesds resucitado son, segin el
testimonio neotestamentario, una realidad subversiva, que me invita
0 nos invita, a la opcién y no puede contemplarse como un aconte-
cimiento pasado, en sf misma y objetivamente, al margen de la propia
subjetividad y situacidn, sin falsificarla radicalmente. Yo no puedo
afrontar mi propia realidad vy ¢l curso de mi existencia a Ia manera de
un objeto, desde fuera y sin participacion intima.

3. La cuestidn de la categorialidad adecuada

La tnica categoria que parece adecuada para el tema neotesta-
mentario (la resurreccidn y las apariciones del Resucitado) es Ia ca-
tegoria intersubjetiva del encuentro. el Otro, que aqui es el Crucificado
resucitado, se acerca a mi y pone en el encuentro las condiciones de
un posible conocimiento de €l, al menos por su parte, de tal forma

6. W. Marxsen, Die Auferstehung Jesu von Nazareth, Glitersloh 1968, 122 (ed. cast.
citada): «Si se pregunta al historiador si Jesids resucitd y €l contesta negativamente, el
historiador traspasa los lfmites de sus posibilidades... Afirmar que sélo ha ocurride en
realidad le que puede comprobarse inequivocamente es improcedente. La respuesta del
historiador a fa pregunta de si Jestis resucifd debe ser: eso no Io s€; eso yo no puedo
averiguarlo».
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que yo a mi vez, me transformo en el proceso del conocimiento. Por
eso cabe preguntar luego por las posibilidades de describir al sujeto
cognoscente en su estructura bédsica modificada (su nueva comprension
de s{ mismo y del mundo, v su nueva conducta), describiendo a la
vez implicitamente la estructura bésica correspondiente (reflejada en
aquélla) del acontecimiento desencadenante (que da lugar a la trans-
formacién de la estructura bésica del sujeto cognitivo y activo), sin
negar por ello su previa realidad originaria.

Para concebir este cambio en la estractura bésica del sujeto puede
ser muy Gtil una teorfa de la experiencia transcendental o una filosofia
transcendental de Ia conversidn. Esta filosofia aborda ese tipo de ex-
periencia que se llama transcendental porque «modifica las condiciones
de posibilidad de la experiencia misma»’. Esta experiencia nueva v
ranscendental rompe el contexto y el horizonte de la experiencia
anterior, de forma que toda experiencia futura aparece a una nueva
tuz, que es la suva. De ahi que se hable de «luz emergente» (ilumi-
nacién)®, de descubrimiento (Erschliessung, disclosure), de una nueva
comprensién de la realidad o de una conversidn (cognitiva). Tales
categorfas son perfectamente aplicables a una dimensién de la expe-
riencia pascual originaria de los discipulos: el cambio provocado en
ellos ¥ en su entorno. Pero no pueden explicar suficientemente la
razon de este cambio (lo que desencadena el cambio) en su cardcter
de encuentro. Pero es este cardcter de encuentro, como se verd més
adelante, Jo que sirve de base al nuevo testamento en sus afirmaciones
sobre las denominadas «apariciones» del Resucitado. Jesds resucitado
no es para los discipulos tinicamente «la condicidn indisponible para...
una nueva visién y comprensién»®; eilos le sienten y le ven a éf mismo
v es €l quien les sale al encuentro. El Resucitado no es sdlo el «rayo
de tuz» que permite ver, quedando él mismo invisible; no basta con
decir que «una nueva luz iluminé a los discipulos» y que éstos «se
convencieron de la identidad de aquél que... los capacité para esa
nueva visién»'", Tales afirmaciones son importantes, pero insuficien-

7. M. Peukert, Wissenschafistheorie —Handlungstheorie~ Fudamentale Theologie,
Disseldosf 1976, 46. R. Schaeffler, Fihigkeit zur Erfahrung. Zur Transzendentalen Her-
meneutik des Sprechens von Gott, Freiburg 1982, que aborda expresamente en p. 24s.46
ia experiencia pascual {s6lo en referencia al relato de Emais), estudia esas experiencias
que modifican la estructura misma de la experiencia.

8. Schaeffler, Feihigkeir zur Evfahrung, 46, of. 24,

9. Loc. cit., 24s,

16.  Loe. cit., 46. Schaeffler io formula adn més radicalmente: «la interpretacign
que hace la filosofia transcendental dei lenguje sobre Dios pretende detectar el contenido
semdntico *‘verdadero’’ de ese discurso, y preservar asi a aquel que habla de Dios en
contextos religiosos frente a un posible malentendido. El hombre religioso, en efecto,
puede creer que ha hablado de un ser entre los seres, mientras que el filésofo transcendental
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tes; es preciso sefialar ademds el factor que desencadena la transfor-
macidén de la experiencia y de la conducta de los discipulos en su
carficter de encuentro. La terminologia de conversién tampoco es un
recurso suficiente, porque se orienta primariamente hacia el sujeto que
se convierte: yo soy sujeto de mi conversion (lo que no excluye la
intervencién de Dios o de otros factores). Segin las afirmaciones
pascuales del nuevo testamento, ¢l Dios que hace aparecer al Jests
resucitado, o este mismo Jesds que se aparece (al margen de la inter-
pretacién que se haga de tales afirmaciones), son el sujeto iniciador
del cambio ¥ de la conversién de los discipulos.

H. EbL RESULTADO CONVINCENTE DE LA RECONSTRUCCION BISTORICA

La resurreccion de Jesds no es, como se ha visto, un hecho com-
probable de modo objetive v neutral, ni demostrable histdricamente,
El dnico hecho verificable en el plano de la metodologia historica es la
fe pascual de los discipulos; més exactamente, el hecho de su afirmacién
undnime (festimonio) de la resurreccion y de las apariciones de Jests,
El historiador puede demostrar con sus recursos este hecho de la afir-
macion (mas no Ia facticidad de lo afirmado en la afirmacién). Pero
ic6mo llegan los discipulos a esta afirmacion? Para el tema de la cre-
dibilidad de esta afirmacién es muy importante lo que se pueda averiguar
en una investigacién histérica (y en una reflexién sobre sus condiciones)
acerca de las circunstancias de su génesis. En efecto, lo comprobable
histéricamente es, por 1o pronto, €l terreno donde se mueven los creyentes
v los no creyentes, y donde pueden dialogar entre si; los juicios histéricos
se presentan como verificables en principio. Aungue sélo puedan garan-

le demuestra que no ha hablado *‘en realidad’” de ningém ser, sino del '"fundamento de
posibilidad supracbjetual”’ que precede a todo encuentro (de seres) con seres» {82). Hay
que asentir a estas afirmaciones, con la salvedad de que el filssofo transcendental sélo
puede detectar «el verdadero contenido seméntico del discurso sobre Dios» en un sentido
totalmente formal. En efecto, los textos biblicos no hablan de Dios tGnicamente como
«fundamento de posibilidad inobjetivor que precede a todo encuentro entre seres humanos,
sino tambiér del Dios que sale al encuentro de los hombres de un modo deterrninado. El
enfoque de la filosoffa transcendental no llega a reumir ambos extremos, o deberd ser
ampliade.

11, El que pueda ser considerado o no como «hecho» depende de la nocién de hecho
que se adopte, Si se entiende por hecho, con R. Schaeffler, Die Vernunft und die Tatsachen:
Cath 22 {1968) 271-287, especialmente 285s, aqueilo que detecta 1a experiencia v modifica
la conciencia o Ja subjetividad de forma que se supere el azar y la arbitrariedad (es decir,
de forma que este hecho afecte a la subjetividad como hecho objetivo para todos, en el
sentido de la ciencia o en el sentido de la decisién individual, como hecho existencial
precisamente para mi o quizd de un modo totalmente distinto), entonces cabe considerar
las apariciones y ia resurreccién de Jests como bechos. Pero no es éste el concepto de
heche histdrico.
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tizar criticamente un minimo de datos, ofrecen un punto de partida seguro,
cuya ausencia harfa sospechoso de arbitrariedad subjetiva todo o demais.
(Hasta qué punto, pues, puede el historiador, con sus métodos, hacer
comprensible la génesis de la fe pascual?

1. Un <algo» que desencadena la fe pascual

Lo gue provocé la fe pascual puede detectarse indirectamente en el
giro sorprendente que se produce en la conducta de los discipulos. Basta
sefialar algunos hechos comprobables histéricamente. Es comprobable
histdricamente, por una parte (en el perfodo prepascual): la fe inicial que
suscita Jesds y el seguimiento de los discipulos, y después del arresto y
de la crucifixién (muerte maldita) de Jesds, su huida precipitada y el
regreso a Galilea™. Por otra parte (en el periodo pospascual): poco tiempo
después, su vuelta repentina a Ia hostil y peligrosa ciudad de Jerusalén,
la formacidn de la comunidad primitiva, la afirmacidn de la resurreccion
y elevacién de Jesis, el rdpido comienzo de la misién, primero entre los
judios de habla aramea y griega de Palestina (pero pronto también en las
comunidades sirias de la didspora), v el desarrollo realmente espectacular
de una cristologia extremadamente diferenciada.

El historiador tiene que interpretar este cambio stibito en la conducta
de los discipulos v emite su juicior «Tuvo que ocurrir algo que, ademés
de provocar en poco tiempo un cambio total de su estado de 4nimo, los
capacitara para una nueva actividad. Este ““algo”™ es el niicleo histdrico
de la fe pascuab»'®, :

Pero, ;qué fue —hay que preguntar— ese «algo» postulado por el
historiador que desencadend la fe pascual? Se puede afirmar con certeza
que ese «algow» debe concebirse al menos como un estimulo tan fuerte,
evidente y wunificador de las diversas tendencias que pueda explicar el
sorprendente coraje (en contraste con la muerte ignominiosa y maldita
de Jesds en la cruz} y la admirable dindmica del inicio pascual.

2. Inviabilidad de las hipdtesis basadas en el engaiio

Cualquier hipdtesis basada en el fraude, por ejemplo, en el sentido
de que «los discipulos fueron de noche al sepulcro, sustrajeron el
cuerpo v luego propalaron que Jesds habfa resucitado»'* (Hermann

12. Cf. més amiba cap. 2,L3c y I (comienzo}.
13, M. Dibelius, Jesus, Berlin {939, 1215 o Berlin, “1966, 118.
14, H.S. Reimarus, Uber die Anferstehungsgeschichte, en G.E. Lessing, Werke vol.
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Samuel Retmarus, 1694-1768) es poco convincente e incapaz de ex-
plicar los hechos. El nada sospechoso David Friedrich Strauss dijo ya
en 1836 —recurriendo a una idea de Origenes~ que «una mentira de
los discipulos no pudoe dar pie a una proclamacién tan constante de la
resurreccién de Jesds en medio de grandes peligros, v que... el enorme
salto desde el profundo abatimiento v la total desesperzcién de los
discipulos por la muerte de Jests a la fe y entusiasmo con que lo
proclamaron como Mesias en la fiesta de Pentecostés, no puede ex-
plicarse si en €l tiempo intermedio no ocurrid algo extraordinariamente
alentador, y concretamente algo que los convencid de la reanimacién
del Jesds crucificado»'” (Digamos de pasada que es totalmente absurda
la hipdtesis de la muerte aparente, ante los datos histéricos compro-
bables en los textos neotestamentarios).

3. El debate sobre la determinacion de ese «algo» desencadenante

Sobre este punto hubo unanimidad en la investigacién histdrica a
lo largo de 150 afios. Pero cuando se abordé el tema concreto del
factor desencadenante de la fe pascual, se produjo una divergencia de
opiniones y de corrientes en funcién de las diversas cosmovisiones o
ideologias. El propio David Friedrich Strauss continta: «Lo que no
estd demostrado en modo alguno es que ese elemento de conviceidn
fuese una verdadera aparicién del Resucitado ni que hubiera habido
un acontecimiento exterior. Cabria suponer, con Espinoza y dentro de
la esfera sobrenatural, una visién producida de modo milagroso en la
conciencia de los discipulos... Otros, fuera del circulo migico del
sobrenaturalismo en lo concerniente a las apariciones, han buscado
causas externas naturales que pudieron propiciar la idea de que Jests
habia resucitado y habia sido visto en figura de Resucitado»'s.

8, Darmstadt 1976, 439, cf. 457, C£, también H.8. Reimarus, Apologie oder Schutzschrift
fiir die verniinftigen Verehrer Gottes, ed. por G, Alexander, Frankfart 1972, vol. 2, 180s:
dado que el sistema de Jesds (redencién temporal de Israel e implantacién de una nueva
teocracia) «fracasé, los apdstoles se vieron obligados a idear el nucvo sistema para mantener
sit esperanza. Fi sistema consistié en afirmar qiie Jesds habia padecido y muerto para
expiar ¢l pecado del munde entere, pero una vez concluida su misién expiadora resucité
de la muerte ¥ a los 40 dias subié al cielo, de donde volveria pronio glorioso para realizar
el juicio e iniciar después su rejnado». La hipétesis del engafio aparece ya formulada vy
refutada en Mt 27,62-28,15 y en In 20,1-18; en ef siglo II fue sostenida por Celso,
combatido por Origenes {Contra Celsum J1 55),

15. D.F. Strauss, Das Leben Jesu kritisch betrachter, 2 vols., Tiibingen 1835-1835,
vol, II, 654.

16. Strauss, Das Leben Jesu kritisch betrachier 11, 634s. Ei segundo modo explicative
es, segin Strauss, e} del racionalismo, al que é mismo sucumbié cada vez mds de una
forma sutil.
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El propio Strauss busca posibles causas internas naturales como posible
origen de las visiones.

Al margen del sobrenaturalismo o del naturalismo es evidente que
la cuestion del factor decisivo para la génesis de Ja fe pascual constituye
un «problema histérico limite»", en el que intervienen unos presu-
puestos sisterndticos fundamentales para la comprensién de la realidad
y de 1a historia, v que influyen en forma técita. Todo depende de que
«8e reconozea o no una dimensién metahistérica y de la relacién que
pueda guardar con el 4mbito de lo comprobable histéricamente»'®. En
este plano de los presupuestos sistematicos fundamentales se dan las
opciones previas que influyen luego en ¢l plano del debate histérico
v lo determinan en buena medida.

1. LAS REFERENCIAS DE LOS TESTIGOS NEOTESTAMENTARIOS

Es obvio preguntar, ante todo, a los propios testigos del nuevo
testamento dénde ven ellos ese «algo» que desencadend la fe pas-
cual, en qué basaban por tanto su conviceién undnime de que el
Jests crucificado resucité. Sus referencias merecen una atencién
serena y un examen cuidadoso de su credibilidad. Intentamos, pues,
dejar que hablen los testigos neotestamentarios més antiguos que
han llegado hasta nosotros antes de juzgarlos, objetando por ejemplo
gue esto o aquello no pudo haber ocurrido porque es irrepresentable
¢ impensable para nosotros.

1. Panordmica de los diversos textos

1.as profesiones de fe mds antignas sobre la resurreccién de Jesds
por Dios {férmulas de Ia resurreccién) no suelen expresar el fun-
damento en que se basa esta afirmacién. Ofrecen, sin embargo,
algunas indicaciones. Ya la antigua tradicién prepaulina (1 Cor
15,5-7; ef. Lc 24,34, Hech 13,28.30s; 1,3 v 10,39s8) se remite en
lacénicas alusiones (ophthe = se aparecid) a un suceso vivido por
determinadas personas en su mundo («apariciones» del Resucitado)
como desencadenantes de la fe en la resurreccién de Jesus; posi-
blemente cabe vuxtaponer a esta tradicién prepaulina una tradicidn
presindptica (Q: Lo 10,21s/Mt 11,25-27; cf. Mt 16,168}, Pablo

17. Y. Schlier, Uber die Auferstchung Jesu Christi, Binsiedeln 1968, 69.

18. W. Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1974, 153 (ed. cast.: Jesis el Crisio,
Saiamanca *1986).

19. Cf. P. Hoffmann, Die Offenbarung des Sohnes: Kairos 12 {1970) 280-288; Id.,
Studien zur Theologie der Logienguelle, Miimster *1975, 102-142.
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confirma este antiguo testimonio con su propia experiencia (1 Cor
15,8-10; 9,1; G4l 1,12.15s; of. Fip 3,8-12; 2 Cor 4,4-6; 5,16). Los
evangelios los asumen y los ilustran con numerosas variantes en
sus relatos sobre las apariciones™.

Anticipando los resultados, cabe afirmar que el cambio de con-
ducta en los discipulos, constatable histéricamente, tiene su causa
en una nueva experiencia (un cambio producido en su propia ex-
periencia de discipulos). Pero este cambio hunde sus raices en el
encuentro con otro ser concreto (@b extra} como su causa: en la
(auto)notificacién del Crucificado elevado y, por tanto, en una nue-
va experiencia de Dios hecha a través de la humanidad resucitada
de Jesiis. Esta experiencia infundié a unos hombres, conmocionados
en la estructura bésica de su propia comprensién y conducta por la
muerte maldita de Jesis en la cruz, esa certeza, no autofabricada,
de que Dios se habia dado a conocer con su accidn salvadora en
favor del Jests, ajusticiado por su pretensién mesidnica, y su res-
puesta fue la profesién agradecida y jubilosa de fe en Dios: «Dios
resucitd a Jesds de la muertes. «La recepcion de un impulso re-
velador, como pretende la tradicion, puede explicar, en todo caso,
de modo suficiente que los discipulos volvieran a Jerusalén y afir-
masen aqui la existencia de una intervencién de Dios en favor del
Crucificado, concretamente su resurreccion y elevacién al cielo®,
Este punto reclama una consideracién mas detenida. Nosotros re-
tenemos de momento la expresién corriente «apariciones» porgue
es mas amplia que las otras (por ejemplo, «visiones») y o restringe
demasiado apresuradamente el contenido por explicar, sino que lo
deja abierto. B

2. La tradicidn prepauling de I Cor 15,3-5.6s

Conviene, ante todo, sefialar lo siguiente: «De la rica tradicidn del
cristianismo primitivo, que Pablo pudo utilizar obviamente ~sus cartas
constituyen s6lo la punta del iceberg— sdlo nos ha legado, aparte del
informe autobiogréfico de G4l 1, el pasaje de 1 Cor 15,3-8 y sélo por
un azar, porque los corintios, que crefan en los misterios, dudaban de

20. L. Goppelt, Theologie des NT I, Géttingen 1975, 71978, 287s, sefiala que
1 Cor 15 y los evangelios mencionan siempre a los testigos de pascua en los que se orienté
ia Iglesia de su tiempo; en el periodo (pre y) paulino, Cefas, los Doce, Santiago, todos
ios apdstoles y Pablo {1 Cor 15); en el periodo postapostélico, los Doce u Once, que Mt
¥ Lo equiparan a los apéstoles {evangelios).

21, A. Vigtle, Der verkiindigende und verkiindigte Jlesus «Christuss, en J. Sauer
(ed.}, Wer ist Jesus Christus?, Freiburg 1977, 72s.
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la resurreccién universal. Se trata de un sumario lacénico, casi ta-
quigrdfico. Pero precisamente este laconismo extremo confiere su sin-
gularidad al texto»®.

Los fragmentos de tradicién prepaulina 1 Cor 13,3-5.6s que han
llegado hasta nosotros ofrecen de hecho la clave para la comprensién
de las «apariciones» del Resucitado y, en consecuencia, para contestar
a la pregunta sobre los motivos que llevaron a los discipulos a creer
en la resurreccidn de Jestis. Los versiculos 3-5 constituyen una férmula
tradicional conclusa: difieren de ellos los versiculos 6 y 7 por fa
construccion sintdcetica, si bien reflejan a su vez una antigua tradicion,
y s6lo el versiculo 6b (el fallecimiento de algunos de los més de 500
hermanos) es con seguridad una ampliacién paulina. La férmula pre-
supone ¢l lenguaje de fos LXX y surgid, por tanto, en una comunidad
judeocristiana grecohablante (que no excluye un estrato arameo); cabe
pensar en Antioquia como antigue centro cristiano judechelenistico y
especialmente en Jerusalén como comunidad primitiva originariamente
bilingile, con un grupo judeo-cristiano grecohablante, La tradicidn,
partiendo del contenido, apunta en todo caso a la ciudad de Jerusalén.
Destacamos a continuacidn los puntos mds pertinentes para nuesiro
tema.

a) Fiabilidad de las indicaciones sobre los testigos de las «apari-
ciones»

En la tradicién recogida por Pablo se menciona como testigos de las
apariciones, por este orden: Cefas; los Doce; mds de 500 hermanos, de
los cuales alrededor del afio 55 d.C. sélo habian fallecido unos pocos™;
Santiago, el hermano del Sefior, distanciado de Jesis antes de Pascua;
finalmente, todos los apdstoles; no se menciona a las mujeres, que po-
siblemente estaban incluidas entre los testigos, porque en el derecho judio
de la época no posefan valor testimonial. Todo parece indicar que, no
s6lo Pablo y la tradicién aducida por €, sino los propios nombrados
estaban convencidos de haberse encontrado con Jests, después de su
muerte real (cf. la expresién «sepultado» como refrendo), gozando de
nueva vida, es decir, resucitado. En favor de esta suposicion cabe aducir,
entre otros extremos, lo siguiente: Pablo visité en Jerusalén a Pedro y a
Santiago alrededor de 34-37 d.C., y convivié con eflos durante 15 dias
(cf. G4l 1,18s); de los Doce, conoce sin duda a Pedro y a Juan (cf. Gél

22. M, Hengel, Isr der Osterglaube noch zu retten?: ThQ 153 (1973) 252-259, aqui
268.

23. Bs también la posicién de H.H. Schade, Apokalyptische Christologie bel Paulis,
Gittingen 1981, 197.
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2,9), y de los restantes testigos, a Santiago y a mdas de 500 creyentes
(cf. 1 Cor 15,6); colaboré, ademds, dufante varios afios con personajes
jerosolimitanos, como Bemabé y Marcos (cf. Hech 4,36; 11,22s; 12,12;
13,2ss.13; 15,37ss), v mantuvo contactos hasta el final con la comunidad
primitiva (cf. G4l 2,1.10; 1 Cor 16,1-4; 2 Cor 8s; Rom 15,255.31)*.
Por eso la tradicién de 1 Cor 15,3-3.65 que €l aduce no_puede estar en
contradiceién ~al menos en cuanto al contenido- con lo que €l mismo
sabfa de los personajes mencionados. Bl mismo se refiere expresamente
a la coincidencia de su testimonio con el de los otros (cf. 1 Cor 15,11);
en la linea argumentativa de 1 Cor 15, Pablo considera. decisivo este
testimonio comiin precisamente por ser testimonio comiin sobre las apa-
riciones.

by Determinacidn provisional del enunciado sobre la <aparicién»

No es posible reducir la afirmacién sobre las apariciones (ophthe
+ dativo), sobre la base de la historia de las formas, a una mera
«f6rmula de legitimacién» literaria —como refrendo de los jerarcas del
cristianismo primitivo—, férmula que no permite concluir la realidad
de las apariciones®. Lo impide ya, entre otras cosas, el versiculo 6
(aparicién a mds de 500 hermanos), que no pretende, indudablemente,
refrendar autoridades del cristianismo primitivo™. Ademds, la expre-
sion eita o epeita (después), que figura cuatro veces (y que marca una
sucesién temporal de las apariciones) y el ephapas (de una vez),
subrayado en referencia a los 500 hermanos, apunta a acontecimientos
y experiencias concretas. Es muy dudoso, por otra parte, que se hubiera
dado nunca la afirmacién sobre apariciones en forma aislada; en 1 Cor
15,5ss; Le 24,34; Hech 10,39s; 13,28.30s; ¢f. 1,3, la afirmacién se
presenta siempre unida a fo dicho anteriormente sobre la resurreccion
(sélo en la exposicidn lucana de la experiencia paulina en Damasco,
Hech 9,17 y 26,16, figura, al parecer, en forma aislada). Pero, sobre
todo, la aparicién a Pedro y a los Doce no pretende refrendar en el
fragmento mds antiguo de la tradicién, 1 Cor 15,3-5, autoridades del
cristianismo primitivo, sino tnicamente Ia realidad de la resurreccién

24, Para este Gltimo aspecto, cf. 1. Georgi, Die Geschichte der Kollekte des Paulus
frir Jerusalem, Hamburg 1965.

25. Cf. esta reducci6n en R. Pesch, Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung
Jesu. Ein Vorschlag mur Diskussion: ThQ 153 (1973) 201-228, aqui 213ss. Contra esta
posicién, ¢f. sobre todo A. Vogtle (-R. Pesch), Wie kam es zum Osterglauben?, Diisseldorf
1975, 44ss. Posteriormente Pesch ha abandonado y rectificado expresamente esta posicidn:
cf. més abajo, IV,5.

26. Esto es aplicable igualmente a las apariciones a mujeres narradas en los evan-
gelios,
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de Jests; se trala de una serie fidedigna de testigos en favor de la
realidad de esta resurreccién®. Pablo quiere asimismo, con el recurso
a las experiencias de los testigos de las apariciones, corroborar el dato
fundamental de la resurreccion de Jests, fundamental para su argu-
mentacién en 1 Cor 15 {cf. versiculo 6b y 11)*.

La afirmacién sobre las apariciones designa, pues, el suceso causante
de Ia fe en la resurreccidn de Jests, un suceso pasado y concluso (aoristo
ophte), vivido por los discipulos: porque «fue presentado y hecho visibles
por Dios (passivum divinum) o porque «se presentd y se dejé ver» (de-
ponencial)®®, conocemos su resurreccién. Del contenido de las apariciones
se desprende, para las personas mencionadas y para Pablo, como con-
clusidn necesaria (y no s6lo posible) lo siguiente: «€l resucitd» (versiculo
4b). El sujeto iniclador y activo de todo el acontecer es, pues, Dios o
Jesucristo (no la subjetividad interpretadora de los discipulos). Estos son
receptores de las apariciones, 1o que no excluye su participacion activa
con las facultades perceptivas, sino que la incluye (ellos ven al que se
deja ver). EI momento del ver estd contenido claramente en el término
ophthe del lenguaie de los LXX vy no debe atenuarse en favor de una
mera recepcion de la palabra®™. Se trata, pues, de «un nuevo encuentro
con el Resucitado en y desde la autoridad de Dios», de «una visién de
Jesis crucificado v Hamado por Dios a la vida definitiva»®. El modo
concreto de esta visidn queda en la penumbra®. Pero, en todo caso, la

27, Cf. més arriba cap. 2,i1.1b; también, entre otros, U. Luz, Das Geschichis-
verstdndnis des Panlus, Miinchen 1968, 333, nota 61, v especialmente Visgtle, Oster-
glauben, 47, y P. Hoffmann, Auferscehung Jesu Christi, en TRE IV {1979) 4%1s.

28. Schade, Apokalyptische Christologie, 1995 seflala en referencia a la argumen-
tacién paulina er 1 Cor 15: «Se impone asi la conclusion de que Ias apariciones ejercea
una funcién argumentativa necesaria en relacidn con el aserto de la resurreccién de los
muertos utlizade desde el v, 12; v se trate aqui de una sola funcién: las apariciones
confirman la resurreccién de Jesds». A Pable no le interesa sélo wel hecho de que algo
sea testificado en comuin, sino sobre todo lo que es testificado en comin: la resurreccién
de Jests en un sentido muy determinado: como resusreccion de la muerte, documentada
por las apaziciones» (199),

29. Ambas traduceiones, el pasivo teoldgice y el deponente factitivo, son posibles;
parece preferible este dltimo, ya que el uso deponencial es decisivo en el lenguaje
subyacente de los LXX. No es posible la traduccién puramente pasiva (fue visto «por»
Cefas, ete.), va que exigiria lz particula «por». Cf, Vogte, Osterglauben (cf. nota 25Y,
38s.

30. Cf. Vigtle, Osterglanben, 40ss, y Hoffmann, Auferstehung (TRE IV), 4923
(contra W. Michaelis, en ThWNT V 358-361). Végtle 43 y Hoffmann 491 seiialan que
e} término correspondiente del AT hebreo, ra’ah, incluye también el momento de ia visién
sensible.

31. Stuhlmacher, Kritischer méssten mir die Historisch-Kritischen seinf: ThQ 153
(1973) 244-251, agui 240. Jbid.: «Aqui, en el reencuenirc ¥ nuevo encuentro con el
Crucificado por la autoridad dei Dios, que, como dice la Oracién de ias 18 beadiciones
resucita a ios muertos, estd la rafz de la fe cristiana er la resurrecciénn.

32. Cf. nuestros anélisis en este capitulo, bajo VI.
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afirmacién sobre las apariciones es el precipitado de lo vivido realmente,
de esa experiencia originaria de los discipulos que constituye el origen
de la fe pascual.

¢) El contenido concreto del enunciado sobre la «aparicién»

La observacién de que detras de 1a afirmacién sobre las apariciones
(ophthe + dativo) estd muy probablemente la férmula veterotesta-
mentaria de la teofania o aparicion de Dios, puede contribuir a un
mayor esclarechmiento del contenido de dicha afirmacién®™. Habida
cuenta de que el texto de 1 Cor 15,3-5.6s estd redactado en griego,
v utilizando el lenguaje de los LXX, el uso de 1a férmula teofdnica
en los LXX resulta especialmente interesante para nuestro propdsito,
Perc en los LXX la férmula de las apariciones de Dios no designa
visiones proféticas o apocalipticas (visiones y revelaciones)™, sino la
manifestacién de la presencia salvifica de Dios®; por una parte, la
presencia salvifica de Dios en la era de los antepasados hasta David
y Salomoén (por ejemplo Gén 12,7 «Entonces se aparecid el Sefior

33, Cf. Vigtle, Osterglauben, 44ss; Hoffmann, Auferstehung (TRE IV), 491ss; H'W.
Barisch, Inhalt und Funktion des wrchristdichen Osterglaubens, en H. Temporini—W,
Haase (eds.), Aufstieg und Niedergang der rémischen Welt, Teil II, pare II, vol, 25/1,
Berdin-New York 1982, 794-843, especizlmente 80dss. 820ss. Goppelt, Theologie des
NT, 283, nota 14, y 290, nota 27, sefiala con razén que las afirmaciones ophthe deben
diferenciarse claramente de los relatos helenisticos sobre aparicién de héroes raptados o
de hombres divinos {en su terminologia no habria que decir ophthe, sino phaneie). Los
textos helenisticos sobre apariciones no constituyen ninguna objecién contra la realidad
de los encuentros de Jesds resucitado. Si se afirma algo aparentements sinilar en diferentes
contextos, hay que examinar exactamente lo que se dice, quién lo dice, por qué y con
qué fundamento.

34, Sobre eilas, cf. por ejemplo H.F. Fuhs, Sehen und Schawen. Die Wurzel hzh im
Alten Orient wnd im AT. Ein Beitrag wan prophetischen Offenbarungsempiang, Wirzbarg
1978, Agui 256: Jer y Bz acentidan por primera vez a adhesién a ia palabra y un extrafio
distanciamiento frente a la visidn.

35. Esto lo ha analizado perfectamente Bartsch, Osterglauben {cf. nota 33); cf. para
el tema siguiente su trabajo. Hay que distinguir claramente entre opfuhie + dativo como
terminologia teoffnica para designar la presencia salvifica de Dios en el tiempo de los
antepasados v en el tiempo final, por una parte, y las apariciones/visiones proféticas (orasis,
orama: Ndm 24.3s; Is 1,1; 13,1; Bz 1,1.28 y passim} para designar ia recepcién de fa
revelacion {de la palabra) de Dios v las visiones apocalipticas (apokdiypsis), por otra parte.
fs interesante observar que Hen et distingue entre visiones dei vidente (tuve visiones, vi:
39,4.6.10; 40,1 v passim) y 1a interpretacién en ¢l sentido de la promesa adn no cumplida
(«cuando aparezca el Elegidos: 52,9; cf. 69,29 v otros passim); también 4 Esd distingue
expresamente entre el hecho de la revelacidn provisional (apokalyprein) y la salvacién
definitiva (que «aparecerd»). Cf. Bartsch, Osrerglauben, 828-833. Se impone, pues, la
cantela en el use del trmino «revelacién» para designar las apariciones de Yavhé en el
AT y del Resucitado en el NT.

36, También Gén 17,1; 18,1; 26,2.24; 35,9; Ex 3,2.16 y passim; 2 Re 22,11 y
passin.
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a Abrahdn y le dijo»; hebr. wajera el = LXX ophthe con dativo =
se aparecio, se dejé ver); v por otra, la presencia salvifica de Dios
prometida para el tiempo final {por ejemplo LXX Sal 83,8%). Esta
presencia salvifica de Dios en el pasado y en el futuro es para los
LXX un acontecimiento que se comunica al hombre, no sélo a través
de su interioridad {espiritu, alma, conciencia), sino abarcando todo su
ser corpdreo y afectando también a sus sentidos,

Para una comprensién mds profunda es muy importante la cir-
cunstancia de que los LXX sefialan en 1 Re 11,9 el término de todas
las apariciones de Yahvé: la apostasia de Salomodn, su inclinacién
hacia el tipo de soberania despdtica oriental y la idolatria, canceld
definitivamente la aparicién de Yahvé, su presencia salvadora.
«Yahvé no se aparecia ya como se habia aparecido a los antepasados
y a David y Salomén. Esto parece chocante porque la Biblia habla
de visiones de los profetas, de las grandes visiones de Ezequiel y
de Isafas. Pero nunca dice de un profeta lo que dice de Abrahdn o
de Salomén: ophthe Kyrios auto»®. Por eso no bay més apariciones
de Yahvé en la historia postsalomdnica de Israel, segtin los LXX.
«S6lo en conexién con acontecimientos apocalipticos se utiliza de
nuevo la férmula»®. Esta designa entonces el acontecer final como
retorno de la presencia salvadora de Dios. Por eso, si I Cor 15,5.6s
expresa ¢l encuentro del Mesias Jesis resucitado mediante el tér-
mino ophthe con dativo como aparicidn de Dios, no lo considera
simplemente una experiencia de revelacidn, sino el acontecimiento
que manifiesta la presencia salvadora Gltima y definitiva de Dios,
con la que se hace realidad su presencia salvadora del tiempo final.
Asi comienza definitivamente con el Jesis resucitado, manifiesto
en la «aparicién», la cercania del reinado de Dios traido va por el
Jests terreno como realidad presente™®; y el proceso escatoldgico
determina toda la vida de los testigos.

d) El tema de la designacidn originaria de la experiencia pascual

Los textos gue nos han Hegado no nos informan sobre Ia forma
primitiva, eventualmente semita, que se oculta detrds del término
ophthe. A este término de los LXX v del nuevo testamento corres-

37. También LXX Sal 101,17, LXX Is 33,10s; 35,2; 66,18; 2 Mac 2,8 y passim.

38. Bamsch, Osterglauben, 824.

39. Loc. cit. 825s.

40. Goppelt, Theologie des NI, 283s: «En las apariciones de pascua se remueva,
pues, para los discfpulos Ja aproximacién de Dics mediante Jesds, que era Ja finalidad de
la actividad terrena de éste. En ellas Jesds les habla de nuevo en nombre de Dios v les
otorga st comunién y la de Dioss.
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ponde en el antiguo testamento hebreo la formacidn nifal de ra’ah.
Paul Hoffmann ha intentado descubrir por otra via la designacién
eventualmente originaria de Ia primera experiencia pascual por parte
de la comunidad primitiva. Su hipStesis* es que Pablo pudo referirse
deliberadamente en Gal 1,12,15s, con el giro «revelacién» por Dios
de su Hijo resucitado (hebrero galah = apokalyptetai),-al eriterio,
decisivo a juicio de sus adversarios gdlatas, para la legitimidad de
los apéstoles de Jerusalén {cuya autoridad aducian contra €1}, y que,
en consecuencia, ¢l giro designaba originariamente la experiencia
pascual de los apéstoles. Esta designacidn eventualmente auténtica
~asumiendo y rebasando el lenguaje apocaliptico al mismeo tiempo-
significarfa, junto con el giro «revelacion (apokalypsis) del Hijo»
{(del hombre}, la manifestacién escatoldgica por Dios de la eleva-
cidén, no sélo futura, sino ya presente del Crucificado, que se hard
patente en la inminente parusia al mundo entero, pero que ya ahora
cambia irrevocablemente el tiempo histérico y transforma a los
hombres en testigos (cf. también 1 Tes 1,10 y Lc 10,21s/Mt 11,25
27). El texto de 1 Cor 15,5.65 serfa entonces —recurriendo al len-
guaje de los LXX~ una helenizacién de este enunciado originario.
Pero tal intento de reconstruccidn hipotética no es susceptible de
confirmacién. Por eso 1a designacidén mds antigua, hebrea o aramea,
de la experiencia pascual sigue siendo una incdgnita.

e} Resultado

‘Hemos visto que el término ophthe de 1 Cor 15,5.65 es reflejo y
expresién (primitiva, aunque ne originaria) de una experiencia muy
densa que constituye la raiz de la fe pascual. El contenido de esta
experiencia pascual originaria es: 1) el acontecer de la aparicitn en
devenir (aoristo perfecto ophthe) de Jests por el poder de Dios; 2) su
estado (perfecto durativo, egegerthai) manifiesto de resurreccidn y
elevacién hacia una nueva unidad con Dios, desde la cual él —como
el propio Yahvé invisible~ puede hacerse presente (aparecer) y preparar
testigos; ¥ 3) este comienzo definitivo del tiempo final, de la autoa-
pertura gratuita y salvifica de Dios. De la aparicion del Resucitado se
sigue secundaria, pero independientemente, el envio de los testigos
(el momento de legitimacién); en este sentido las apariciones —como
manifestacién definitiva del evangelio por ia presencia salvadora de
Dios mediante Jests— poseen de hecho un significado fundamental

41. Hoffmann, Auferstehung (FRE 1V), 494s.
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como raiz de la fe y base del apostolado y de la Iglesia (esta con-
secuencia innegable de la presentacion del Resucitado por su libre
iniciativa, de un lado, y del mandato misional de los discipulos por
él, de otro, figura también en los relatos de apariciones de los
evangelios).

3. Eltestimonio de Pablo sobre la propia experienciay la exposicidn
de los Hechos de los apdstoles

Pablo confirma el testimonio de los testigos primitivos, recibido .

por él, partiendo de su propia experiencia (cf. su experiencia de Da-
masco).

a} Diferente terminologia

Pablo asume la terminologia de las apariciones contenida en
1 Cor 15,5.6s como designacion adecuada de su propia experiencia
de Damasco (1 Cor 15,8: ophethe kamoi). Aunque su experiencia
de Pascua ~debido a su diferente relacién, indirecta, con el Jests
terrenio v a la notable distancia temporal (de varios afics) de los que
compartieron con ¢l las apariciones pascuales originarias— se sale,
segiin el propio juicio de Pable, del marco de las restantes expe-
riencias. pascuales de Pascua como un caso especial, el Apdstol
supone, sin embargo, la igualdad cualitativa de las experiencias.

Pero Pablo puede caracterizar su propia experiencia pascual de
Pascua, en una terminologia totalmente distinta, como conocimiento
personal ¥ experiencial {cf. los giros pasivos) de Jesucristo: fue
atrapado por el Cristo crucificado, pero ¢l no le atrapé a su vez
plenamente (Flp 3,8-14). Y cuando es retado a un debate directo
con los negadores de su legitimidad como apéstol y a una defensa
argumentativa, puede calificar su experiencia pascual, con referen-
cia deliberada al lenguaje de las visiones sobre la vocacidn profética,
como un «ver» al Sefior que es fundamento de apostolado (1 Cor
9,1; cf. Is 6,1.5; Jer 1,12). O puede designarla, en otro sentido
aiin, en relacidén con las palabras de Yahvé a los profetas, como
«revelacién» 0, més exactamente, «descubrimientor (apokdlipsis)
del Hijo resucitado por Dios y por tanto como recepeién del evan-
gelio, o.como eleccidn y Hamada para ser apostol de los paganos
(Gal 1,12.15s; cf. Is 49,1ss; Jer 1,5).
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b} El contenido global

De los textos se desprende que Pablo no considerd el aconte-
cimiento de Damasco como verdadera conversidn, sino como
vocacion™, concretamente en referencia a relatos de vocacién pro-
fética. La visién del Kyrios v el «descubrimiento de Jesds como
Hijo de Dios y del contenido de su evangelio (incluyen) la resu-
rreccién de Jests como aspectos esenciales»®, Pablo, pues, vio al
Sefior (1 Cor 9,1) {elevado por la resurreccidn}, segln s testimonio,
come Gltimo y extempordneo testigo de las apariciones del Resu-
citado (1 Cor 15,8). Esta vision le trajo el conocimiento de Jesucristo
(Flp 3,8). El contenido de este conocimiento es, segin Gal 1,16,
Jests como Hijo de Dios. El conocimiento recibido con la aparicidn
de Jests resucitado provoca, pues, ¢l cambio fundamental en la vida
de Pablo (cf. Flp 3,7-12).

Es cierto que Pablo conocia ya el aserto de la resurreccién y de
la mesianidad de Jesds por la predicacion cristiana primitiva (la fe
pascual del cristianismo es anterior a la fe pascual de Pablo). Pero
precisamente este aserto de la resurreccién y la mesianidad de un
hombre maldecido por la ley de Dios, porque tal aserto estd contra
a ley (Dt 21,23; G4l 3,10-14), es inaceptable para el orgulloso
fariseo Pablo, cuyo timbre de honor es la ley de Dios. El Mes{as
crucificado es para él un escdndalo (1 Cor 1,23), v por eso «el
fandtico de las tradiciones de los antepasados» persigue a los se-
guidores de este Cristo (Gal 1,13s; of. Flp 3,6)*. Sélo cuando Dios
le descubre al Crucificado como Resucitado, como el Hijo de Dios
entronizado, y éste le sale al encuentro como tal, el irreprochable
fariseo Pablo se rinde. De este modo aceptard a este Crucificado
como Mesias v ¢l serd el contenido de su evangelio; v también de
ese modo el aserto de los cristianos perseguidos queda verificado
para é1 con la resurreccion del Crucificado. Dios misme con su
intervencion soberana en Pablo provocé el cambio total de su vida.

42, Esta distincion no es imelevante. Las dos categorfas poseen una estructura di-
ferente que puede ser decisiva para }a comprensién del tema. El sujeto de mi conversién
S0y Yo mismo (sin excluit vna accidn divina mediatizada subjetivamente). El sujeto de
mi vocacién es otro (que me interpela de (al forma que yo siento su llamada como aigo
que me llega de fuera).

43. Vogtle, Osrerglanben (cf. nota 27), 65; cf. también G. Bomkamm, Pable de
Tarso, Salamanca 21987, 54 ss.

44,  Schade, Apokalyptische Christologie bei Paulus, 110ss, muestra que las afir-
maciones paulinas no permiten concluir que Pablo persiguiera a las comunidades cris-
tianas por su critica (zradical?) a la ley. El escéndalo del Mesfas crucificado era. ya
motivo suficiente para inducir a Pablo a proceder contra los cristianos.
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¢} Distircion entre la experiencia pascual y las vivencias visionarias
¥ experiencias posteriores del Espiritu

Por lo demds, Pablo distingue netamente entre sus vivencias vi-
stonarias posteriores, las «visiones y revelaciones del Sefior», con que
fue favorecido (ef. 2 Cor 12,1-7; pero también 1 Tes 4,15; 1 Cor
15,31; G4l 2,2; Rom 11,25Y°, v su experiencia de Damasco. A esta
experiencia la califica expresamente de dltima aparicién de Pascua
(1 Cor 15,8); y nunca considera aquéllas como repeticiones de lo que
le sucedid en este primer encuentro fundamental, radicalmente trans-
formador, con Jesids como Mesfas, Hijo de Dios y Sefior; sélo en este
encuentro basa su evangelio central y su conciencia misionera.

También otros autores peotestamentarios destacan las apariciones
de pascua como algo originario e inicial y, por tanto, irrepetible, frente
a las visiones y experiencias espirituales posteriores (¢f. Hech 7,55s;
Ap 1,10ss; 4,2ss v passim). Cabe afirmar, ademds, que las tradiciones
neotestamentarias mds antiguas distinguen claramente entre las apa-
riciones del Resucitado .y la recepcidn del Espiritu: «Si estas apari-
ciones estuvieron reservadas a un grupo reducido de testigos (I Cor
9,1; 15.8), ningln cristiano quedaba excluido de aquella recepcién
del Espiritu (G4l 3,2ss; 1 Cor 12-14)»; en Jn 20,29; Ef 4,10; 1 Pe
1,10s, donde el Espiritu aparece como don de Cristo resucitado, en-
contramos un «reflejo de la tradicién pentecostal»*.

d) La experiencia paulina de Damasco en la exposicion de los He-
chos de los apdstoles

Dada su fuerte influencia hasta nuestros dias, conviene abordar
aqui, siquiera brevemente, la exposicién posterior de los Hechos de
los apdstoles sobre la experiencia de Pablo camino de Damasco®.
Lucas no puede contar a Pablo entre los apdstoles, debido a los criterios
que €l mismo establece en Hech 1,215 (s6lo puede ser testigo de la
resutreccion y apdstol el que fue también testigo de la actividad terrena
de Jesis). Y dado que las apariciones de Pascua concluyen, segin su

45, Cf. entre otros, K. H. Schelkle, Im Leib oder ausser des lLeibes. Paulus gls
Mystiker: ThQ 158 (1978) 285-293; A. T. Lincoin, Paul the Visionary: NTSt 25 (1979)
204-220; H. Conzelmann, Der erste Brief an die Korinther, Gbttingen, 1969,180 (sobre
1Cor 9, 1): en la idea del apdstol, el elemento constitutivo es el envio por el Sefior
resucitado, y ninguna visién puede otorgar esta dignided.

46, Ambas citas estén tomadas de J. Roloff, Die Apostelgeschichte, Gottingen, 1981,
3%s.

47, Para el tema siguiente, of. G. Lohfink, Panlus vor Damaskus, Staftgart 1965;
Chr. Burchard, Der dreizehinte Zeuge. Traditions- und kompositionsgeschichiliche Unter-
suchungen zu Lukas' Darstellung der Frithzeit des Paulus, Géttingen 1970, 51-135; Roloff,
Apostelgeschichte, passim.
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concepeién, con el acontecimiento de la ascencién (Hech 1,9ss), Pablo
tampoco pudo haber asistido a ninguna aparicién dltima del Resuci-
tado, sino que tuvo simplemente una visién de Cristo, que le sale al
encuentro desde el cielo (Fech 9,3 contra 1 Cor 15,8). Es cierto que
Lucas destaca esta visién —siguiendo la tradicién—, frente a las otras
visiones celestiales, como un acto singular de autopresentacién del
Resucitado v Elevado (Hech 26,14-18), que consagra a Pablo como
testigo especial del Resucitado de cara a la misidén entre los paganos
(Hech 26,16; of. 22,15Y*. Aunque Lucas se aproxima en este sentido
a las propias declaraciones de Pablo, su exposicién de la experiencia
de Damasco difiere claramente de la exposicion paulina. Lucas ilusira
la experiencia paulina de Damasco con temas de los relatos populares
de conversién helenistico-judfos (ef. por ejemplo la novela José y
Asenet), como un cambio desencadenado por la aparicidn de un res-
plandor en el cielo (Hech 9,3s; cf. 22, 6s; 26,13s)”. De ese modo
Lucas difiere claramente de la autopresentacién de Pable. Este no
considera su experiencia de Damasco como una simple conversién
(los primeros asertos sobre apariciones y relatos de los evangelistas
tampoco emplean una terminologia de conversién ni de iluminacién).
La exposicion lucana, pues, no refleja la vivencia paulina del acon-
tecimiento de Damasco.

4. Resumern y exposicion esquemdtica
de los datos verificables histdricamente

El esquema de la p. 128 (partiendo de los andlisis del capitulo
segundo y de este capitulo tercero) intenta recoger los datos histdri-
camente mds importantes en fancién de su relevancia para el tema de
1a resurreccién y de las apariciones de Jesis.

Hay que recordar que Ia muerte de Jesds en cruz determind el
regreso de los discipulos a Galilea, Pero, ;cudl fue el suceso (X) que
desencadené su vuelta repentina a Jerusalén vy el aserto de la resu-
rreccion de Jests tal como figura en la férmula més primitiva? La
respuesta se encuentra en las primeras ampliaciones de esta formula,
gue hablan de «apariciones» (1 Cor 15,5.6s; Lc 24,34 v passim).
Pablo, entre otros, recibe y transmite este testimonio. La tradicion

48, Burchard, Der Dreizehnte Zeuge, 119-124; Lc no presenta la experiencia panlina
de Damasco como dltima apazicién de Paseua, sino como eleccién de un testigo, y define
la relacidn de Pable con los Doce («apésicles») en estos términos: «Pable no es uno de
ellos, pere es Io mismo gue ellos» (loc. cit. 136),

49.  Burchard, Der Dreizehnte Zeuge, 88; Roloff, Apg, 144s. Por eso Roloff interpreta
el relato de la conversion de Pable Hech 9,1-22 como «levenda de conversion orientada
cclesiclégicamente», cuyo punto de arranque en la historia de la tradicién es pesiblemente
una afirmacién como la de G4l 1,23 (146).
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premarcana lo reproduce en el anuncio de Mc 16,7b. Los grandes
evangelios lo incluyen en los relates de las apariciones (de los cuales
la conclusién secundaria de Marcos es un resumen historizante). Todos
los relatos del sepulcro dependen de su versién mds antigua en Marcos
(o de un modelo premarcano), cuyo origen se desconoce.

Resurreccién y apariciones de Jests:
hechos constatables histéricamente

Actividad ptiblica de Jesus
Bfuerse de Jesds en oruz fof, e 20,230 aln 3040

Huida a Galilea -.._
Cambio de la conducta de los discipulos g_G-I;*Algo X desencadenanie?
?
Rggrﬁo a ferusalén, comunidad
primitiva, afirmacidn de la resurreccion de Jesds:

Férmuias de resurreccién unimembres  {por gjemplo Rom 4,24; 10,9; Hech 2,32;
' l Mc 9.9s; Mt 28,7

Formulas de resurreccion plurimembres  {por ejemplo Rom 4,25; 6,3s; 8,34;
! Cor I5,3-5; Lc 24,34) Afirmacién
de apariciones

aly. 35-37: Pablo visita a Pedro v a Samtiago en Jerusalén (15 dias}

alr, 50-51: Pablo transmite a los corintios 1a tradicion recibida

«—1 Cor 15,3-5: Cristo murié (20rista) por nuestros pecados segun fas escrituras
fue sepuliado {aorisio)
y fue resucitado (perfecto durativo) 2l tercer dia
segiin las eserituras se aparecid (zoristo)
a Cefas, luego a los Doce
a 500, a Santiagoe, a tedos tos apostoles;
por dltimo, también a mi) G4l 1,12.15s;

15,6-7

{Pablo afade 15,8s:

i Cer9,l;
Fip 3,8-12
Reiatos sobre ¢l hallazgo del sepulero {Jerusalén)
!; ........... —+ Mc 18,18 (alr. 70} Mc 16,7
' Relatos de gpariciones {Galiiea)
;! (Misidn o reconocimiento)
i 1c24,1-11 Mt 28,1-15 Mt 28,16-20 Le 24,13-53
In20,1-18 e (12) e i In 20,1929
- b ot To21,1-23

a ¥ e
-+ Mc 16,9-16
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5. Dificultades ideoldgico-hermenduticas
de los datos neotestamentarios

Segun los primeros testigos del nuevo testamento, la fe pascual
surgid a raiz de una nueva experiencia de los discipulos —afiadida
a la experiencia del Jesds terreno y de su muerte en cruz=, ¥ esta
experiencia nueva tuvo su causa en el encuentro y la autopresen-
tacién («aparicidn») del Jests crucificado como el Resucitado. Esto
no aclara atn la naturaleza de este encuentro y antopresentacién,
que permanece como cuestion abierta.

Ahora bien, lo obvio es aceptar estos datos primeros de los
testigos neotestamentarios, si no hay dificultades culturales o her-
menéuticas en contra —prescindiendo ahora de Ia opcién por un
atefsmo radical-. Pero muchos estiman que la aparicién de un Re-
sucitado es inimaginable o, més radicalmente, impensable.

ay Dificultades en el pensamiento griego antiguo

Tales dificultades no son nuevas. La predicacién cristiana tuvo
que afrontarlas, por ejemplo, cuando se produjo el transito hacia el
horizonte del pensamiento griego, que consideraba incomprensible
e impensable la resurreccidn corporal o la rechazaba como una mala
mitologia. Esto se advierte ya en el discurse del Aredépago, Hech
17, 31s, que provocd una actitud de desprecio o mofa entre los
fil6sofos populares de Atenas ante el aserto de Pablo sobre la re-
surreccién. El contraste aparece con mayor agudeza atlin en 1a critica
del cristianismo que hace el filésofo platdnico Celso (alrededor de
178 d.C.Y°. Asf se comprende que ya ¢l filésofo neoplaténico Por-
firio (alrededor de 233-305) —como muy posteriormente Reimarus
(1694-1768)~ considere los pasajes de los evangelios sobre las apa-
riciones de Jesids, supuestamente lleno de incoherencias, como fan-
tasias y mitos®.

50. El lbeio anticristiane del platénico Celso, Doctrina verdadera (alrededor de
178}, estd recogido en su mayor parte en el escrito de réplica de Crigenes; para nuestro
propésito, of. especialmente Origenes, Contra Celsum V 14; para el transfondo de la
controversia, cf. C. Andresen, Logos und Nomos. Die Polemik des Kelsos wider das
Christentum, Berlin 1955; K. Pichler, Streit um das Christentum. Der Angriff des Kelsos
und die Antwort des Origenes, Frankfurt-Bern 1980.

5i. Los fragmentos del escrito de Porfirio, Contra los cristianos, fueron editados
por A. von Hamnack en Abhandlungen der Preussischen Akademie der Wissenschaften,
Berli: 1916, H. 1 y Berlin 1921, H. I y 2.
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b} Dificultades especificamente modernas

Las dificultades culturales v hermenéuticas presentan nuevas dimen-
siones desde finales del siglo XVIIL. El programa de la Hustracion, que
es la emancipacidn critica frente a Jos modelos tradicionales y la instan-
racion del pensamiento auténomo, da un gran impulso a la investigacion
histérico-critica. Bste impulso se combina con un racionalismo defsta que
excluye la intervencidn divina en el nundo y més tarde con la ideologia
mecanicista y materialista de las ciencias naturales de la época y del
positivismo, que s6lo admiten una realidad «natural». Desde entonces se
empezd a explicar «racionalmente» en la investigacién histérico-critica,
al igual que otros fendémenos histdricos, la génesis de la fe pascual dentro
de un inmanentismo histdrico, a saber, por relacién y analogia con otros
acontecimientos constatables. «Racional» significa aqui acorde con las
posibilidades conceptuales de la razén — posibilidades que son, a su vez,
histdricas, pero que no se reconocen como tales. La afirmacién absoluta
de esta idea de la realidad no dejd ningdn margen a la realidad de la
resurreccidn v de las apariciones del Resucitado afirmadas por los testigos
neotestamentarios. Lo que afirmaban estos testigos era fruto, si no de un
engafio intencionado, al menos de una interpretacién inconsciente de su
propia experiencia. Bl micleo admisible de su aserto podia ser stlo un
hecho explicable por la via racional y natural. De ese modo 1a realidad
de la resurreccién y de las apariciones quedaba reducida a una realidad
explicable —con datos y procesos verificables histdricamente—, una rea-
lidad puramenie natural.

En el apartado siguiente abordaremos aquellos conceptos (reduccio-
nistas) con fos que se intenta explicar el origen de la fe pascual sin el
supuesto de unos acontecimientos extraordinarios ocurridos despugs del
Viernes Santo. Tales conceptos no excluyven necesariamente la fe en la
resurreccion personal de Jesds, como se verd a continuacién.

IV. EXpPOSICION Y CRITICA DE LOS INTENTOS DE EXPLICACION
HISTORICQ-GENETICA

David Friedrich Strauss (1808-1874) formulé ya con toda claridad
y agudeza los problemas vy los puntos de vista que determinan las
interpretaciones reduccionistas hasta hoy. Apenas hay una idea nueva
importante en los recientes intentos de interpretacién reduccionista que
no figure ya de algiin modo en el sigio XIX y especialmente en este
autor. Otro -tanto cabe decir de sus propuestas explicativas: é| sigue
estando presente en formas més o menos modificadas. Esto permite
preguntar sj ta] intento de explicacién se basa en los hechos v por eso
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convence, o si ha alcanzado una especie de plausibilidad y autoevi-
dencia interna dentro de una concepcién de la realidad subyacentes v
va arraigada en la conciencia de amplios circulos y dentro de un proceso
paralelo de tradicion cientifica que perpetiia las perspectivas de Strauss.
En todo caso, es preciso realizar un andlisis serio de las interpretaciones
reduccionistas de la fe pascual y de su génesis en la concepcida straus-
siana. Por eso abordaremos con algiin detenimiento esta concepeidn
del siglo XIX, antes de analizar brevemente dos intentos de explicacién
protestante més recientes (Bultmann y Marxsen) y otros dos catélicos
(Schillebeeckx y Pesch).

1. La explicacion psicoldgica de las apariciones
segin David Friedrich Strauss

La obra en dos voltimenes, Das Leben Jesu kritisch bearbeitet (La
vida de Jesds elaborada criticamente), Tubinga 1835-1836%, que
Strauss habia compuesto como repetidor en la cdtedra de teologia
evangélica de Tubinga, puso fin bruscamente a su carrera teolégica.
En afios posteriores publicé una versién popular de la obra con el
titulo Das Leben Jesu fiir das deutsche Volk bearbeitet (La vida de
Jestis elaborada para el pueblo aleman {Leipzig 1863])%, que tuvo
varias ediciones hasta la Primera Guerra Mundial. En ambas obras
estudia Strauss, entre otras cosas, ¢l origen de la fe pascual.

a) Los principios hermenéuticos de Strauss

Strauss se propone explicar toda la historia de Jesds v, por con-
siguiente, también la historia de Pascua por la via historica, es decir,
recurriendo al «juego reciproco de factores finitos». «La historia sélo
se ocupa de este juego reciproco de factores finitos; su ley fundamental
es la causalidad, en virtud de 1a cual cada efecto perceptible presupone
una causa en el conjunto de las fuerzas naturales; la intervencion de
una causa sobrenatural no perteneciente a este conjunto destruirfa la

" estructura del acontecer e imposibilitaria la historia»™.

Strauss considera que esta concepcidn de la historia como juego
reciproco de fuerzas finitas posee un valor general; «esta concepeion
~dird posteriormente—, estd tan arraigada en la nueva cultura que la

52. Citado desde shora como LIk (1.ed.).

33, Citado desde ahora como LItV y segin la 18. edicién ro modificada (Stuttgart
s.f., alrededor de 1910).

54, LEtV 12,
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opinidn o el aserto de que una causa sobrenatural, un dinamismo
divino, ha intervenido directamente en algdin punto serfa considerado
como un caso de ignorancia o de engafio»®, Como «la intervencién
directa de lo divino en lo humano pierde asi toda probabilidads, los
aspectos extraordinarios y sobrenaturales de la Biblia son, a su juicio,
de carfcter ahistérico y mitico®™. Y los mitos, para Strauss, «no son
sino un ropaje literatio de ideas cristianas primitivas, hasta formar
espontdneamente una leyenda poética»™.

b)  Rechazo de la resurreccidn y de las apariciones de Jesis
como realidades subyacentes a la fe pascual

Strauss excluye la posibilidad de admitir la resurreccién y las
apariciones de Jesds como acontecimientos reales: «Para aceptar un
milagro tan inaudito como algo real deberia estar testificado de tal
forma que la falsedad de tal testimonio fuese menos probable que la
realidad de lo que testifica»™. Pero ocurre lo contrario: (1) En primer
lugar, ningidn testimonio procede de testigos oculares (Strauss no tiene
en cuenta que tales testimonios puedan apoyarse en una comunicacién
de testigos oculares y coincidir con éstos); (2) en segundo lugar, los
informes de los evangelios no concuerdan entre si (Strauss parte del
supuesto erréneo de que los evangelios pretendian referir los hechos
literalmente; él es ajeno al tema de los diversos géneros literarios de
los textos y a su relacidn reciproca en la historia de las tradiciones);
{3) en tercer lugar, se contradicen en su descripcidn del comporta-
miento del Resucitado (por ejernplo, éste entra en la casa estando las
puertas cerradas y, sin embargo, se le puede tocar y palpar como a
un ser corporal).

55, LEJkr I° (4. ed. 1240) 81,

56. LIkt 1,2; of. también F. Courth, Das Leben Jesu von David Friedrich Strauss
in der Kritik Johann Evangelist Kuhns, Gottingen 1975, especialmente 79-85.

57. L¥kr* I, 75. Hay que tener en cuenta en toda ests cuestidn, que Strauss parte del
falso supuesto de que los escritos biblicos pretenden hacer historia en todas las paries
narzativas de igual mode. Asi, bausca siempre unilateralmente los contenidos narrados.
Deja de lado los diversos génercs literarios de los textos y su correlacién literaria ¢ histdrica.
De ese modo aparece deformada la verdadera intencién enunciativa de los textos. Courth,
Das Leben Jesu von Strauss, 85: «F] autor considera el mito como el género literario de
ia sagrada Escritura, ya antes de todo andlisis de critica literaria. La Biblia tiene que ser
de cardcter mitico a causa.de su contenido sobrenaturals. Loc. cif., 86: «Strauss cree haber
concluido con éxito su anélisis del texto biblico, caando ha lograde mostrar 0§ rasgos
sobrenaturales y puede aducir lugares paraleios contradictorios en los distintos evangelios».
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Pero no son primariamente estas razones (no muy so
demds) las que esgrimen Strauss y muchos de sus seg
negarse a aceptar como real «un milagro tan inanditos. I
razén es mdés profunda y se encuentra en ¢l plano de
tedrico. Fsta razdén se insinda ya en la siguiente observaci¢
“‘un muerto ha resucitado’ se compone de dos partes fa
torias entre s{ que, si se quiere aceptar una, desaparece ]
difunto ha vuelto a la vida, o obvie es pensar que no h
realmente (lo cual Strauss niega con razén); v si muri6 r
dificil creer que haya vuelto a la vida»®. Aparte de que Str
aqui la resurreccion como animacién y no como otorgam
vida radicalmente nueva, ambos supuestos son para &, no ¢
de creer, sing absolutamente impensables.

Si Strauss niega a la resurreccién y a las aparicione:
de «realidad en cuanto hechos histdricos» (lo cual sign
realidad sin més), las considera, sin embargo, como «verda
{que deben interpretarse en un sentido puramente antropol
aparentemente histdrico y factico serfa la mera envoltura
suprahistdrica imperecedera: la resurreccidn significa que
lo divino y lo humano, presente en el ser humano en g
meodo visible en Jesis), aflora a la conciencia de la nueva
Posteriormente, Strauss abandoné esta posicién formal e 1
proponer un realismo psicologista (presente en cierfo n
principio}, y una religién liberal y burguesa de la humanik
histdrico serfa el modelo del ser humano desarroflado ¢
aspectos, gue se transmnite en la historia mediante la fe i
resurreccion. )

¢y El programa de una explicacién psicoldgica de las «

La explicacién histérica de los hechos por el «juego
fuerzas finitas», que excluye la intervencion (e incluso Ja ¢
de Dios significa, aplicada a los texios pascuales, lo sign
encontramos... el lugar decisivo donde nosotros reconoc
a los relatos sobre 1a reanimacidn milagrosa de Jesis, la:
de 1a perspectiva natural e histérica en lo concerniente
Jests y con ello revocamos todo lo anterior y renunciam
tarea, o bien tenemos que esforzarnos por hacer compren
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tenido de esos relatos, es decir, el origen de la fe en la resurreccidn
de Jesds sin hechos milagrosos»®.

Strauss ataca a esos «apologistas que pretenden convencer al mun-
do de que, sin reconocer la resuareccion de Jesis, es imposible explicar
la génesis de la comunidad cristiana, No, dice con razén el historiador;
lo que hay que reconocer es que los discipulos creyeron firmemente
que Jests habia resucitado; v esto basta para explicar su comporta-
miento uiterior»™. De este modo Strauss deja sin contestar la pregunta
de coémo llegaron los discipulos a esa firme creencia. Strauss se limita
a observar: «El origen de esa creencia, el elemento factico en la
resurreccidn de Jests, es una cuestién abierta que el investigador puede
contestar de un modo u otro, sin que el origen del cristianismo resulte
asi mdas dificil o m4s fécil de concebir»®,

Pero con esta observacién no se lleva a efecto el programa de
«hacer comprensible la génesis de la creencia en la resurreccién de
Jesds sin suponer la existencia de un hecho milagrosos . Por eso Strauss
aborda el intento de una «explicacidn psicol6gica de las apariciones
de Jests resucitado»®, '

&) La explicacion psicolbgica de las apariciones

Strauss toma como modelo inicial la experiencia paulina de Da-
masco. Se puede considerar esta experiencia «como una visién que
Pablo atribuyé a una causa externa. .., pero que se produjo solo en su
interior»®*. Cuando él habla de una revelacién del Hijo en €l (G4l
1,16: en emoi), «subraya la interioridad de} fenémeno». Incluso cuando
«concibe a Cristo elevado como un ser real y presente extraordinaria-
mente, y se representa Ja aparicién como algo plenamente objetivor,
¢llo no impide que «haya que considerario como algo meramente
subjetivo, como un hecho de su vida psiquica inferna». Por lo demas,
«clertos estados animicos desbordantes no son raros en él»®*°, ¥ nada
tendria de extrafio que unos acontecimientos que «afectaron honda-
mente a sy 4nimo... y ocuparon dia y noche su pensamiento... deri-
vasen al fin en una revelacién, en un supuesto mandato del Cristo,
que se le presenta en suefios o en estado de vigilia».

De ahi que también su conversion se realizara «de modo nataral»:
por una parte, Pablo no habia encontrado ninguna satisfaccién profunda

61, LYtV I, 148.

62. Ibid.

63, LIdtV 1,348s.

64. Lk I, 657.

65, LJatv i 154,

66, Todas las citas estdn tomadas de LEdeV 1,155; lo que sigue, loc. it 1,156,
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en su afin de santidad farisea; por otra parte, habia recibido impre-
siones favorables sobre los nuevos fieles del Mes{as (ellos mostraban
«upa paz serena, una alegria profunda aun en los sufrimientos, que
contrastaba con el celo inquieto y amargo de su perseguidor»). Esto
provoct «en su Animo una tensidn y una lucha interior» «que &l pudo
reprimir por alglin tiempo violentamente y quizd redoblando el celo
contra la nueva secta, pero que se descargé al final en una crisis
espiritual decisiva»®. Pablo se formularia «en horas de desénimo y
de tristeza intima» la pregumta: «;quién tiene razén, ti o el galileo
crucificado al que siguen esas personas? En esta situacion es facil que,
dada su idiosincrasia orgdnica y espiritual, sufriera un éxtasis en €l
que se le aparecia el Cristo que €l habia perseguido tan fanéticamente,
en toda la gloria que sus seguidores tanto ponderaban»®.

Strauss transfiere este modelo inspirado en Pablo (que va conocia
la idea de la resurreccién de Jesis) a los primeros discipulos (que
tuvieron que «producir» esta idea®), y deriva clertas «conclusiones
sobre el origen de la fe en la resurreccidn de Jesds»: «Si habia esta
afinidad con la aparicién de Cristo que determiné el trdnsito del apdstol
Pablo del judaismo farisec a la nneva comunidad del Mesfas, y si las
apariciones que acompaiiaron el inicio de la fe en Jestis como Cristo
resucitado en los antiguos discipulos fueron sustancialmente de la
misma naturaleza, entonces se irata también de procesos interiores que
los sujetos pudieron represenfarse como percepciones externas, pero
gue nosotros tenemos que considerar como hechos de un psiquismo
excitado, como visiones»™.

Concretamente, Strauss reconstruye asf el proceso: «Durante varios
afios de convivencia con ellos (los discipulos), Jests pasé a ser el
Mesias esperado, pero su muerte, que ellos no podian conciliar con
su idea del Mesias, les habia dejado totalmente decepeionadoss . Sin
embargo, una vez pasada la primera impresién y en la calma de su
Galilea natal, «su fe en Jestis pudo haber despertado de nuevo». Y
asi «surgid en ellos la necesidad psicoldgica de superar el contraste
del fracaso de Jests con la idea que anteriormente tenfan de él, y de
asumir en su concepto del Mesfas la nota del sufrimiento y de la
mwuerte»’*. Esto sélo era posible si la muerte del Mesfas ~no prevista
en la expectativa judia de la época— no se concebia como la caida en
el reino de las sombras, sino como elevacién a Dios e ingreso en la

67. Todas las citas -salvo lo puesto entre paréntesis (LJAtV 1,156} estin tomadas
de L¥kr' 11,6565, ’

68, LIdtv 1,156s.

69, LJkr* 1,658,

70. LIdtV 1,157; algo similar ya en Like' IL,657.

71. Las tres citadas en este orden, tomadas de JEkr! 11,658.661.659.
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gloria mesidnica. Mas, para llegar a esta perspectiva se precisaba un
«tiempo de preparacién en Galilea» bastante prolongado (roucho mds
que la préxima fiesta de Pentecostés)™. En ese intervalo los discipulos
buscaron juntos la iluminacién y la certeza. «Escudrifiaron»™ las Es-
crituras en busca de alusiones a un Mes{as que padece y muere; Strauss
cree verlo confirmado en Lc 24,263, 44ss™. Este examen bfblico les
ayudé especialmente a recuperar su fe. La conviccidn de que Jesds
era el Mesias a pesar de su muerte, iba acompafiado de la idea de que
¢l ~mds afin que Henoc y Elias™— habiz sido elevado corporalmente
a Dios y, por tanto, habia resucitado. Asi llegaron los discipulos
después del Viernes Santo, en un largo proceso de [ucha interior y de
bisqueda intensa en las Escrituras, a «la idea de la reanimacién de su
maestro ajusticiado», v asf pudieron salvar su obra del fracaso™.

También cabe pensar, sin embargo —continta Strauss— que «estas
impresiones derivasen a veces, sobre todo en mujeres, v con ocasidn
de asambleas y reuniones, en una verdadera visién»"'. El pasar «de
una excitacion interna a la visidn no representaba un gran paso», sobre
todo en una mujer como Marfa Magdalena, y aunque los discipulos
de Jesds no poseian un temperamento visionario precisamente, Strauss
estima que en el periodo después de Ia muerte de Jesiis cabe suponer
en ellos «un estado de d4nimo, una exacerbacién psiquica y nerviosa
gue pudo prevalecer sobre la disposicién especial del individuos™.
Cabe suponer que «el estado animico de los discipulos alcanzé al cabo
de cierto tiempo ese climax en el que éste o aquel individuo, o ésta
o aquella asamblea entusiéstica llegara a representarse al Cristo re-
sucitado de un modo visionario»™.

Strauss no niega que los discipulos se convencieron sinceramente
de haber visto al Resucitado v de haber hablado con él; su testimonio

72, Likr' 10,662; la indicacién de los Hech en el sentido de que los discipulos
proclamaban en ferusalén la resurreccién de Jesis ya después de siete semanas, en la
fiesta de Pentecostés, «carece de valor histérico» para Strauss. Posteriormente, en LJd(V
(1863}, Strauss abandona la hipdtesis de una distancia temporal bastante larga entre Ia
crucifixién de JesGs y la afirmacién de su resarreccién, basdndose en su imposibilidad
histérica, ya bien comprobada.

73. D.F. Strauss, Der aite und der nene Glaube, Ein Bekennmiss, 1872, Bonn 1803,
47.

74. LIkl H,659s y LIAtV 1,157s. Estos pasajes reflejan la celebracién religiosa
posterior de la comunidad; presuponen ya la existencia de ia comunidad ¥ no explican su
formacion. Cf, més arriba cap. 2,11.2b (3) y més abajo, cap. 4,I1L.2.

75, LIAtV 1, 158,

T76.  Der alte und der nene Glaube, 46 {resumen de las exposiciones de Likr y LJ&tv).

7. Like' 11,660; loc. cit., 663 Strauss sabe {;de qué?) que «fueron sin duda las
nmjeres fas que tuvieron las primeras visioness; cf. algo similar en LIdtV {159,

78. LJdfV 1,159,

79. Likc I, 662.
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de Ia resurreccién no fue una falacia intencionada. Pero ese testimonio
se basa, por eso mismo, en un «autoengafio»® (proyeccién). El en-
tusiasmo que se apoderd de ellos generd las visiones en cuanto fe-
ndmenos puramente subjetivos, psicégenos, sin realidad objetiva.

Los pasajes de Le 24,305.35 y Jn 21,13, como también 1a hipdtesis
de que en la época més primitiva la frecuente reiteracién de la cena
de Jests «constituyé el mayor consuelo y el més fuerte lazo de unidn
de la pequefia comunidad», permiten suponer, segin Strauss, que «fue
principalmente la euforia durante esta cena lo que hizo derivar en
algunos casos el recuerdo del Ausente en la supuesta aparicidn, incluso
ante asambleas bastante numerosas»®,

e) Andlisis critico

t.  El método histdrico-critico y la ahistoricidad de Dios. El
rechazo por Strauss de la resurreccién de Jesis, basado en el prejuicio
de que es impensable una nueva vida de un ser humano muerto, estd
relacionado con su concepto de lo divino, y éste a su vez con su
concepto de la historia. 81 lo divino representa una idea eterna supra-
temporal, un mundo ideal universal, reconocible siempre por el
pensamiento®, entonces sélo cabe contraponerle la historia concreta
como conexidn y juego reciproco (aleatorio) de fuerzas finitas: tertium
non datur. Pero entonces también, desde el momento en que esta
verdad ideal eterna de lo divino desaparece (comeo ocurre en el propio
Strauss™), sélo resta —en una linea monista— esta historia (divinizada)
sin Dios.

Aqui se confirma lo que ha sefialado Eberhard Jiingel a propdsito
de Baruch Spinoza (1632-1677): paraddjicamente, la intencién ori-
ginaria del método histdrico-critico es desligar a Dios de todo con-
dicionamiento histdrico, «un método que esté al servicio del interés
general por la a-historicidad de Dios»™. Como ese método explica lo
histérico mediante datos vy principios generales, y sélo puede com-

80. Der glte und der nene Glaube, 47, algo similar en LItV 1,149 y 159,

81, LJdtv 1,166,

82. Cf., por ejemplo, en la recensién straussiana de W. Bohmer, Theologische
Auslegung des poulinischen Sendschreibens an die Kolosser, en Jahrbuch fir wissen-
schaftliche Kritik, Berlin 1835, vol. 1, 40, la observacién de que «el sublimado puro de
ideas religiosas preparado a base de tales escritos... no es mds gue €50 que también la
filosoffa... reconoce como verdaderow.

83. Cf. Swrauss, Der alte und der Neue Glaube.

84. E. Ringel, Anthropomorphismus als Grundproblem neuzeitificher Hermenewtik,
en Id., v otros {eds.}, Verifikationen. Festschrift G. Ebeling, Tibingen 1982, 499-521,
agoi 513.
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prender algo en la medida en que lo despoja de su peculiaridad, para
ese método lo verdadero es lo general®. Pero la Biblia (y Ia fe cristiana)
presenta una perspectiva totalmente distinta. Entiende la historia par-
tiendo de la accidn de Dios en ella. El hablar aqui de accién histérica
de Dios no es un lenguaje figurado ni una superestructura interpretativa
arbitraria, sino la expresién adecuada de la experiencia hecha con una
realidad que irrampe desde fuera y crea algo nuevo. Por eso los textos
biblicos nos presentan a un Dios que interpela a los hombres en acon-
tecimientos concretos, especiales. Para decirlo con palabras de Jiingel:
«La verdad es concreta»; merece llamarse verdad, «no a pesar de su
historicidad, sino en ella»®, Por eso, para poder detectar el alcance
de los testimonios biblicos, el métode histérico-critico debe desarroflar
un plus (no un minus) de conciencia histdrico-critica.

Precisamente las afirmaciones pascuales del nuevo testamento ha-
cen plantear en forma aguda e ineludible la cuestidn de si nosotros
—en lugar de querer concebir la génesis de 1a fe pascual sin un <hecho
milagroso»— no debemos {en palabras del propio Strauss) «reconocer
la insuficiencia de la perspectiva natural e histérica sobre la vida de
Jestisn™.

2. Supuestos problemdticos. El intento straussiano de explicar
Ia génesis de la fe pascual sin un «hecho milagroso», por una via
puramente histdrico-genética o psicoldgica, partiendo de un proceso
de fe recuperada, lucha interior, blsqueda en las Escrituras v una
reflexidn en la que los discipulos llegaron gradualmente a la idea de
1a resurreccidn del Jests ajusticiado v su fe recuperada culming, dentro
de un estado animico excitado, exaltado y entusiasta, en las visiones,
ha impresionado a muchos hasta nuestros dias y en creciente medida.
Tal intento concuerda con esa concepeidn de Ia realidad que es propia
de la conciencia cientificista v positivista general de las actuales so-
ciedades posburguesas, y le sirve de orientacién. Pero semejante -
tento de explicacién es en si mismo muy problemadtico. Trabaja con
una serie de supuestos que no pueden defenderse en el nivel actual de
conocinmiento de los textos cristianos primitivos ni de la historia de su
tradicién. Baste aqu{ sefialar lo siguiente:®

85. Loc. cir., 51285.519s. Se pedria afiadir, con R. Schaeffles, Fahigkeit zur Erfoh-
rung (cf. nota 7), 36s, que también la conciencia (transcendental) modemna vive en una
superioridad absoluta sobre la historia: gracias a Ia necesidad de su forma, es siempre
superior a todo lo histéricemente contingente, a tode cambio en decisiones y contenidos,
no puede experimentar nada nuevo, es refractaria a la sorpresa y a lo imprevisible.

86, Jungel, Anthropomorphismus, 520.

§7. Cf. mds arriba en nota 61.

88. Otras reflexiones criticas més abajo, 4 y 5 (sobre Schillebeeckx y Pesch}.
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a4) En lo que respecta a la experiencia paulina de Damasco, que
sirve de modelo a Strauss, hay gue decir que ningiin logar del nuevo
testamento habla de una lucha interna ni de un lento proceso de ma-
duracién en Pablo; éste habla, por el contrario, de un cambio repentino
{provocado por la accion soberana de Dios). Tampoco encontramos
una insatisfaccidén personal de Pablo ante la ley, insatisfaceidn que é1
habria tratado de superar redoblando su celo. «lLas propias palabras
de Pablo apuntan en la direccion contraria. El encuentro con el Cristo
crucificado y resucitado y la Hamada de Dios afectaron... a un fariseo
orgulloso cuyos timbres de gloria eran la pertenencia al pueblo elegido,
1aley de Dios y su propia justicia»® (cf. Flp 3,4-7; Gdl 1,13s v passim).

b) La transferencia del modelo inspirado en Pablo (v ya defor-
mado) a los primeros discipulos es afin més inadmisible. Los testi-
monios prepaulinos de 1 Cor 15,3-7 deben interpretarse primordial-
mente en si mismos, cosa que Strauss omite cuando deja de lado [a
relacidn literaria e histdrica de las tradiciones entre si. El término
ophthe no designa en ninglin caso —como hemos visto— «procesos
meramente in{ernos».

¢) La afirmacién de que la fe prepascual de los discipulos, tras
la decepcién sufrida, se fue recuperando después del Viernes Santo,
se contradice —como se expondrd maés adelante®— con la linea de todos
los testimonios pascuales del nuevo testamento. Tales testimonios no
aluden para nada a un proceso inicial de lucha, reflexién o examen
biblico que hubiera conducido finalmente a la certeza pascual. Al
contrario, los textos subrayan la ruptura provocada por el ajusticia-
miento de Jests en la cruz maldita, y Ia recuperacién de la fe aparece
como efecto de una nueva presencia del Crucificado, no producida
desde dentro, sino recibida de fuera, de un encuentro (un salir al paso)
sorprendente del Resucitado. A raiz de esta iniciativa del «Aparecido»
vuelven al poco tiempo a Jesusalén, en todo caso antes de la préxima
fiesta de Pentecostés {no mucho después, como debe suponer Strauss
por la 16gica de su aplicacién); sélo en virtud de este encuentro del
Crucificado, viviente en una forma totalmente nueva, comienzan a
leer las Bscrituras de modo diferente (no a la inversa), vy asumen de
nuevo la celebracidn de la cena de Jesas; Lc 24,26s.44s no explica,
como pretende Strauss (con menosprecio total del género literario de
los textos), la formacién de la comunidad y 1a génesis de Ia fe pascual,

89. Bornkamm, Pablo de Tarso, 57. La expresién en emoi de Gil 1,16 tampoco
permite inferir que ¢l fendmeno de Pablo fuese un proceso meramente interno; en emoi
debe traducirse por «a mi». Cf. més arriba 1.3,

90, Cf. mésabajodc (D ySd )y V.1,
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sino que las presupone va, al igual que la celebracién comunitaria
posterior con lectura de la Biblia v eucaristia.

d) Segin Strauss, las visiones fueron producto de la fe recuperada
y potenciada, y del estado de 4nimo exaltado. El entusiasmo que se
apoderé de los discipulos gemerd las visiones como fendmenos psi-
cégenos puramente subjetivos. Pedro y Pablo habian creido ya antes
de ver a Jesis resucitado. Pero esto se contradice con el hecho de que
Pablo, segiin sus propias declaraciones, no vivid su experiencia de
Damasco como creyente, sino como perseguidor; esta experiencia pudo
con €] y gracias a ella llegd a creer. Los testimonios del nuevo tes-
tamento parecen afirmar, asimismo, que los primeros discipulos lle-
garon a la fe por un estimulo exterior. Segiin los textos, el entusiasmo
fue efecto de las apariciones, ¥ no a la inversa. El propio Strauss
reconoce que los primeros discipulos no eran «visionarios». El no
toma en serio el hecho de que los textos de las apariciones no apunten,
ni siquiera para el tiempo inmediato al Viernes Santo, hacia elementos
productivos de entusiasmo, elementos auténticamente visjionarios («€x-
tasis»)™,

3. La «cuestion abierta», Queda por saber, en definitiva, si el
argumento propuesto por Strauss contra la hipétesis del engafio no
afecta también a su propia hipbtesis sobre la fe de los discipulos
(generadora de la creencia en Ja resurreccién y de verdaderas visiones),
recuperada por la elaboracién psiguica y reflexiva. ;No es cierto gue
esa fe recuperada y potenciada «no pudo impulsar a una proclamacion
tan tenaz de la resurreccidn de Jesds en medio de tan grandes peligros»?
Y si es cierto que «el enorme salto desde la profunda postracidn... a
la fuerza de la fe y al entusiasmo con que... le proclamaron como
Mesias no se puede explicar de no haber acontecido entretanto algo
extraordinariamente estimulante y, en concreto, algo que Ios convencid
de la reanimacién del Jesds crucificado»®, ... entonces es preciso
preguntar en serio si eso extraordinariamente estimulante pudo haber
sido aquella fe recuperada y productiva de los propios discipulos.
¢Puede ser suficiente para el historiador declarar que «los discipulos
creyeron firmemente»? jno hay que indagar con mds exactitud y pro-
fundidad «el fundamento en que descansa esa fe firme»? Se trata, en
efecto, hoy como ayer, de «una cuestién abjerta»™.

91. Para mayores precisiones, cf. més abaje, Vi
92. Strauss, L7k 1E,654 (cf. més arriba, I1.2, nota 15},
93, Strauss, LJdtV 1,148 {cf. més arriba, punto ¢, notas 62 y 63),
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2. Rudolf Bultmann: critica histdrica y teologia del kerigma

El debate moderno sobre la resurreccién y la génesis de la fe pascual
alcanzé su punto dlgido con el programa de desmitologizacidn del
nuevo testamento, formulado con vigor por Rudolf Bultmann (1884~
1976) el afio 1941, Bultmann asumié, por una parte, la-hergncia de
Ia crftica histdrica v racionalista, y la desarrollé magistralmente. Pero
intent$ al mismo tiempo, por influencia de la anterior teologia dia-
Iéctica, conservar 1o que considerd como niicleo esencial del kerigma
cristiano. Distinguié netamente los dos aspectos, el histdrico y el
teclégico, v los combind en una hermenéutica e interpretacién exis-
tencial.

a) La comprension de la resurreccion de Jesiis

La resurreccion de Jesds no es, segdn Bultmann, ningtin milagro
cuyos testigos fueran los discipulos, y que diera origen a su fe en
Jestis; no es ningn hecho objetivable que garantice la fe en Jesis
como Cristo™, Hablar de resurreccion es un lenguaje mitoldgico, es
decir, presenta la accién de Dios como una casualidad del mds alld
que se inserta en la cadena causal de los acdutecimientos mundanos,
interfiriéndola®™. Mas, para detectar su verdadera intencidn, es preciso
desmitologizar e interpretar existencialmente el lenguaje mitoldgico
de la resurreccién de Jesds como «expresién del significado de la
cruz». Ese lenguaje dice que «la muerte de Jesis en la cruz no debe
concebirse como una muerte humana, sino como el juicio liberador
de Dios sobre el mundo..., que vence asi a la muerte»®; y pregunta
al oyente si estd dispuesto a aceptar la nueva concepcidn de Ia exis-
tencia contenida en el envio de Jests, «si estd dispuesto a verse como
crucificado con €l v resucitado con éb», para ser liberado de su ten-
dencia perversa a poner a salvo su vida (salvarse a s{ mismo), y recibir
esa vida como un don, precisamente al perderla®.

I.a tesis central de Bultinann es que «la fe en la resurreccién no
es sino la fe en la cruz como acontecimiento salvador, en Ja cruz como
cruz de Cristo», es decir, come la accién escatoldgica de Dios mismo®.

S4. R. Bultmann, NT und Mythologie. Das Problem der Entmythologiesierung der
ntl, Verkiindigung (1941), en H. W. Bartsch (ed.), Kerygma und Mythos vol. 1, Hamburg
1960, 15-48, aqui 44s.

95. R. Bultmann, Zum Problem der Entmythologisierung, en H. W. Bartsch (ed.),
Kerygma und Mythos, vol. 2, Hamburg 1952, 179-208, aquf 180-184.

96. Bultmann, NT und Mythologie, 44. .

97. Loc. cit., 47; ¢f. R. Bultmann, Teologia del NT, Salamanca 21987, 352,

98. Bultmann, NT und Mythologie, 46,
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Este significado no se refiere a la cruz histérica; la predicacién (ke-
rigma)} de la comunidad proclama la cruz como un acontecimdento
escatologico. Por eso «Cristo, el crucificado y resucitado, nos sale al
paso en la palabra de la predicacion, no en ningiin otro acontecimiento.
La fe en esta palabra es en realidad la fe pascual»™. .

Al igual que la predicacidn, también la Iglesia, que es su soporte,
pertenece al acontecimiento escatolégico. Por eso Bultmann pudo decir
posteriormente que «la fe en la Iglesia como soporte del kerigma es
la fe pascual, que consiste en creer que Jesucristo estd presente en el
kerigma... que es su palabra lo que ie llega al oyente en el kerigma...
El significado de la fe pascual es la fe en Cristo presente en el ke-
rigma»'®. En este sentido Bultmann acepté Ia férmula con la que Karl
Barth resumié st concepeidn: Jesds resucitd en el kerigma.

b) La cuestion de la génesis de la fe pascual

El propio acontecimiento de Pascua no es para Bultmann «un
suceso externo, sino interno: el triunfo logrado por Jesds superando
el escdndalo (de la cruz) y haciendo germinar as{ la fe (en la cruz
como acontecimiento salvifico)»'"'. Por eso Bultmann puede afirmar
gue «el acontecimiento pascual, en tanto que suceso histérico unido
a la cruz..., es la génesis de la fe en el Resucitado, en la que tuvo su
origen la predicacidn»'*. Al optar por la legitimidad de la misién de
Jesis, los discipulos dieron una respuesta nueva y radical a la pregunta
formulada por la crucifixién de Jesis; eilos tuvieron que superar el
escéndalo de la cruz y lo hicieron en la fe pascual.

L.a forma en que se realizd esta opcidn y la génesis concreta de la
fe pascual «son temas que la tradicién oscurecié con la leyenda v que
de hecho no revisten ninguna importancia»'®. «El historiador puede
hacer comprensible, hasta cierto punto, esa génesis reflexionando so-
bre la vinculacién anterior de los discipulos a Jesis; para él, el acon-
tecimniento pascual se reduce a las vivencias visionarias de los disci-
pulos»™, en las que se condensé posiblemente la opcidn de éstos.
Tal habfa sido también el ndcleo de la tesis de David Friedrich Strauss.

99, Loc. cit., 46,

100. R. Bultmann, Das Verhdltnis der wrchristlichen Christusbotschaft zum histo-
rischen Jesus, Heidelberg 1960, 27. Ibid., 1a férmula siguiente.

1¢1. R. Buitmann, Teologia, 475; Bulimann resume agui brevemente su propia
postura en una inferpretacidn de Fuan.

102. Buitmann, NT und Mythologie, 46.

103, Bultmann, Teologfe, 89.

104, Buitmann, NT und Mythologie, 47,
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Pero, a diferencia de éste, Bultmann hace una valoracién de estos
procesos partiendo de Ia opcidn de la fe crigtiana, Para él, el hecho
histérico de la génesis de la fe pascual (y, por tanto, de Ia opcién de
los discipulos por la misidn de Jests y por la cruz como acontecimiento
salvifico) significa, «la autopresentacién del Resucitado, la accion de
Dios en la que se consuma el suceso salvifico de la cruz»’?®, en una
identidad paradéjica. La génesis de Ja fe pascual (el acontecimiento
pascual histérico) representa, pues, a su vez un acontecimiento es-
catologico y, como tal, es objeto de fe. La Pascua es la accidn de
Dios... no precisamente en favor de Jesls, sino en favor de los dis-
cipules, es el hecho de la fe en la cruz como acontecimiento salvifico
v en el Cristo presente en el kerigma de la cruz. El hecho histéricamente
aprehensible de la fe pascual no presupone —aparte de los hechos del
Jesiis terreno y de su crucifixién, igualmente aprehensibles histdri-
camente~ ningin otro que fuese el fundamento de la fe pascual. La
Pascua no es sino el acontecimiento de 1a fe misma (frente al escandalo
de la cruz).

¢)  Observaciones criticas

Bultmann deja sin respuesta la pregumta Sobre el origen de la
extrafia fe «en el Cristo presente en ¢l kerigma». Y no simplemente
por incertidumbre histdrica, sino con una intencién plenamente teo-
16gica: «la fe pascual cristiana no se interesa por la cuestién histéri-
ca»'™ . «Serfa un malentendido indagar el origen histérico de la pro-
clamacién, como si este origen pudiera legitimar la proclamacion.
Esto significaria legitimar la fe en la palabra de Dios con una inves-
tigacién histérica. La palabra de la predicacion se presenta como pa-
labra de Dios ¥ nosotros no podemos plantearnos frente a ella la
cuestion de la legitimacién, sino que es ella la que nos pregunta si
queremos o no creer»'”. Pero, ;cémo evitar aqui la arbitrariedad?
Tendremos que examinar la relacién que guardan entre s la indagacion
histérica del origen de la fe pascual y la fundamentacién real de
esa fe.

En este punto hay que sefialar que Bultmann traslada el debate
sobre 1a esencia del lenguaje de la resurreccion a la temdtica «cruz y
kerigma»; pero la prioridad y superioridad de Jesucristo resucitado y
aparecido Tespecto 2 la fe pascual en &l corre el riesgo de esfurmnarse
si la expresion «resurreccién de Jests» sélo designa la pura signifi-

105,  fbid.
106, Ibid.
107, Ibid.
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cacidn de la cruz y no la propia realidad acontecida, es decir, una
significacién realizada ontoldgicamente'™ «por Dios» (mediante una
nueva accion en Jesds crucificado y sepultado). Por eso Karl Barth
insistid, frente a Bultmann, en que la Pascua no es sdlo el suceso
noético-hermenéutico de la génesis de la fe (por tanto, la accidn de
Dios en los discipulos), sino Ja accidén ontoldgicamente nueva de Dios
en Jesus crucificado, que subyace en tal suceso'”.

Bultmann, recelando una objetivacidn inadmisible de la accién
escatoldgica de Dios y upa falsa garantfa de una opcién de fe que en
principio no puede garantizarse, evité plantear la cuestion teoldgica
de la peculiaridad de la resurreccién y de las apariciones de Jests
como realidad subyacente en el acontecimiento pascual (nacimiento
de Ia fe pascual) histéricamente verificable. Esta es Ia laguna capital
de su concepeidn. Su reiterada expresion «no es més ques sugiere ya
formalmente el cardcter reduccionista de esa concepcion de Bultmann.

3. Willi Marxsen: Critica historica y desarrollo
del mensaje de Jesiis

Willi Marxsen (racido en 1919) desencadend con su tesis sobre
Die Auferstehung Jesu als historisches und als theologisches Problem
(1964) (La resurreccidn de Jesiis como problema histérico y teoldgico,
Salamanca 1979), una fuerte controversia que durdé algunos afios.
Marxsen distingue claramente, como Bultmann, entre el plano his-
térico y el plano teolégico: «La fe no puede fijar hechos histéricos»'™.
Pero la fe tampoco se interesa por lo histérico. La superioridad de la
fe sobre lo puramente histérico se encuentra, también para Marxsen,
en la esfera de Ia significatividad o, como él dice, de 1a interpretacién.

a) - El evento de la visidn y sus interpretaciones

«Histdricamente, sélo cabe constatar (esto si es seguro) que ciertos
individuos, después de la muerte de Jesis, afirmaron un evento que

168. J. Mouroux, Le Mystére du Temps, Paris 1962, 124s, contrapone la idea bult-
manniana de la resurreccion como «une pure signification proclamée dans la pure parole
de Ia Croix, découverte et *‘réalisée’ par I'homme dans cette meme parole» v la idea de
la resurreccitn como «une signification ontologiquement réatisée: la nouvelle création dans
sa cellule germinaies.

109. K. Barth, Die Kirchliche Dogmatik ¥V/1, Zirich 1953, 336; ¢f. més bajo cap.
5, 1.1 y HLI.

110. 'W. Marmxsen, La resurreccidn de Jesis como problema histérice y teoldgico,
Salamanca 1979, 16,
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les habia ocurrido y que ellos llamaron visién de Jestis»!'. Este evento

de la visién, que Marxsen no especifica més, desencadené en los
discipulos, en primer Iugar, upa interpretacion prospectiva: la misidn
de anunciar la causa (mensaje) de Jesds («ia ‘‘causa de Jesds’ sigue
adelante»)'?. Pero mds tarde se explica el evento de la visidn, en una
conclusién a posteriori, mediante la interpretacién personal (sin duda,
condicionada culturalmente v por ello sustituible}'”? de la resurreccién
de Jestis («Jests ha resucitado»); esto Gltimo representa, pues, una
mera afirmacidn reflexiva a posteriori y sustituible. La afirmacidn de
un evento de visién (ophthe) es el dltimo punto acesible histéricamente,
y el aserto de la resurreccion (egerthe) es una interpretacion ulterior.
«Asi, pues, la pregunta por la resurreccién de Jestis no es, en definitiva,
una pregunta por un suceso ocurrido después del Viernes Santo, sino
que es la pregunta por el Jesis terreno v la pregunta (indisolublemente
unida a la primera) sobre cémo su causa pasd a ser, mds tarde, una
realidad vivida y puede ser hoy una realidad experimentable»'™. «El
dato decisivo no es ia resurreccidn..., sino Jestds»®.

b} Critica

Marxsen utiliza el concepto de evento a un nivel nada reflexivo.
El concepto designa un hecho en cierto modo opaco, que no implica
ningiin momento de encuentro personal ni de inicio de un contenido
concreto que deba interpretarse posteriormaente en un sentido u otro.
Ahora bien, esta disolucién del nexo entre el suceso de la visién v la
interpretacidn «Jesiis resucito» no se puede justificar ni hermenéuti-
camente ni desde el nicleo neotestamentario. Segin los textos del
nuevo testamento sobre las apariciones, los discipulos no vieron algo
indeterminado, sino al Jests crucificado como un ser vivo y presente
de un modo concreto. La afirmacién sobre las apariciones (ophthe)
no es algo aislado, sino que estd referido siempre a una afirmacidn
previa sobre la resurreccidn (egerthe)''. Los discipulos no afirman
s6lo un evento, sino el evento (més exactamente, el encuentro) del
Crucificado viviente y, en consecuencia, un suceso que se produce en
Jestds mismo, que es previo l6gica y ontoldgicamente a la visién ex-
perimentada por ellos. Asi, pues, si los discipulos tuvieron realmente

131, Loc. cit., 35.
112, Lec. cit., 46,
113, lLoe. cit., 52s,
114.  Loc. cit., 66.
115.  Lec. cit., 63.
116, Cf. mds arriba en este capimlo 3,1I1.2b.
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unta experiencia que los sorprendié y convencid, tal experiencia debia
de tener un contenido v una fuente que fue percibida en una com-
prensién originaria (adn por analizar). Este conocimiento originario
(v, con €l, una interpretacidn linglifstica originaria y no sélo posterior)
no puede disociarse de la experiencia, sino que es una patte integrante
de ella. Por eso el recurso interpretativo «Jests ha resucitado» se apoya
primariamente en el contenido de la experiencia pascual originaria (de
la visién acontecida).

¢) Perspectiva modificada

En un trabajo algo posterior, Die Auferstehung Jesu von Nazare:
{La resurreccion de Jesids de Nazaret), de 1968, Marxsen intentd
evitar el concepto de evento. En este trabajo defiende la siguiente
perspectiva: Después del Viernes Santo, Simén fue el primero que
llegd a creer en Jests, es decir, en la validez de su predicacion.
Esta fe de Simdn influyé en la formacién de la comunidad. En la
comunidad primitiva se decia que la fe de Simén se basaba en una
vision de Jests (protofania de Pedro); 1a visidn, por tanto, desen-
cadend la fe y la misién de Pedro. La naturaleza de tal visién no
puede conocerse va histéricamente. Pero es irrelevante para la fe
de los otros discipulos y «para mi fe en Jesds... el saber cdmo
Pedro, después del Viernes Santo, llegé a creer en Jesds... Lo
decisivo es que se trata siempre de la misma fe»'"”. «La llegada a
lIa fe es el milagro» y la verdadera realidad de la Pascua, no la
resurreccidn de Jesds'®. Se considerd prodigioso que el Jests te-
rreno (sic/) suscitara la fe aun después de su muerte. Al fin se
reconocié como «razdén de posibilidad de 1a Hegada a la fe» que «el
Jests muerto vive, Jestis, pues, no permanecié en la muerte»'”, Y
se afirmé esto desde la idea de la resurreccién de los muertos. El
hablar de resurreccién de Jesis se basa, pues, en una conclusién
posterior, partiendo de la propia fe. Ese lenguaje constituy$ un

Li7. W. Marxsen, Die Aufersichung Jesu von Nazareth, Giitersloh 1968, 129 (ed.
cast.: La resurreccién de Jesds de Nazaret, Barcelona 1974). Marxsen sefiala loc cit.,
128, que «fa fe pospascual (la fe en el Resucitado) no tiene un contenido diferente al de
la fe prepascual que Jesids pedia». Esta idea es inaceptabls; of. mds abajo, cap. 5.

118, Loc. cit., 130; ¢f. 142 y 144,

119, Loc. cit., 145 of. 130s: Sabian que «fueron liamados a la fe por aguel Jests
que habia actuado aqgui en la tierra, que habia solicitado 1a fe en 6l y que luego habfa
muerto en cruz. Pero si €] pudo solicitar Ia fe (y ellos lo sabian por la realidad de la propia
fe}, entonces sabian también que €] no estaba muerto, sino vivo. Esto se podla expresas
diciendo: ha resucitado» (subravado en el original).
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«recurso interpretativo (interpretament} entre otros»'*, condicio-

nado histéricamente y, en definitiva, renunciable, que debe man-
tener €l cardcter prodigioso, «la primacia de Dios en la génesis de
la propia fe»''. El hablar de resurreccidn de Jesiis es un recurso
interpretativo que viene a expresar: «mi fe tiene un porqué; v este
porqué se llama Jesiis»'**, «*‘Jesis ha resucitado’” no stgnifica més
que: el Jests crucificado llama hoy a la fe»'®. «La *‘causa de Jesis’’
sigue adelante».

d) Critica

Esta perspectiva, que combina el historicismo y el racionalismo
con una credulidad pietista, representa un retoque de 1a concepeién,
mds precisa y sélida, de Bultmann. Y comparte con éste, ademds
de las opciones, sus aspectos problemdticos. Resulta ya sospechosa
la conocida expresidn reduccionista «eso no es o no significa mds
gue...». La verdadera realidad de la pascua es, también aqm el
acontemmlento de la fe. También aqui la cuestidn de su génesis
queda al final sin respuesta («al margen del modo como ocurrieran
las cosas...»™"). Jesds sigue viviendo en la proclamacién y en la
géniesis de la fe (jcomo Platén o Goethe en sus admiradores?), y
el dato de la realidad de la resurreccidn de Jesis, tan decisivo para
el nuevo testamento, resulia totalmente secundario. No se habla de
visiones, pero se habla con mayor frecuencia de ese «ver» perma-
nente, que en los textos prepaulinos y paulinos sdlo se puede en-
contrar en un inico pasaje (1Cor 9,1) v con ocasién de una referencia
a la vocacion profética. A este vago «ver» queda reducido todo el
discurso, diferenciado vy rico, del nuevo testamento sobre las apa-
riciones. Y aunque Marxsen renuncie al final a la expresién Wi-
derfahrnis (evento), no abandonarfa la problemética ligada a ella;
sus afirmaciones contienen siempre el presupuesto insostenible de
que hay un camino detrds del lenguaje que conduce, por decirio
asf, a una experiencia en estado prelingiifstico puro, como si la
interpretacién fuese algo afiadido posteriormente a la experiencia ¥
no algo dado originariamente con ésta.

120. Loc. cit., 141,

123, Loc. cit,, 142,

122.  Loc. cit., 145. :

123, Loc. cit., 130. Cf. Marxsen, La resurreccion de Jests come problema histrico
y teoldgico, 50 «El es el Resucitado porque {siendo idéntico al Jesds terreno) se presenta
hoy con la misma pretension (que antafio)s.

124. Marxsen, Die Auferstehung Jesu von Nazareth, 1968, 130: «Si despuds dei
Viernes Santo llegaron a creer en Jesds (por una u otra via)...».
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4.  Edward Schillebeeckx: Un proceso de conversion
vivido como gracia y expuesto como aparicion

Edward Schillebeeckx (nacido en 1914) propuso en su gran obra
Jesiis una interpretacién de la experiencia pascual que renuncia al
supuesto de las apariciones o visiones. Admite expresamente la re-
surreccién personal de Jestis como un suceso real producido por el
poder de Dios'. La resurreccidn de Jesds posee «una prioridad logica
y ontoldgica» sobre la experiencia pascual de los discfpulos y, por
tanto, sobre la fe en la resurreccién: sin resurreccién personal de Jesiis
no hay experiencia de Pascua. Pero vale también (epistemoldgica-
mente) la proposicion inversa: sin la experiencia de fe personal los
discipulos carecerfan de un drgano para captar la resurreccién de
Jesis™®,

a) Interés e intencion

Schillebeeckx intenta mosirar en su hipdtesis la mediacién histdrica
(constatable empiricamente) de los acontecimientos de revelacion en
el origen de la fe pascual. La experiencia de Pascua que da acceso a
la resurreccion de Jesds no es un «expediente sobrenatural», una «in-
tervencién en el curso “‘normal” de la historia»'¥. Se realiza en
procesos humanos que a veces pueden ser sorprendentes, «disconti-
Iuos», pero que son siempre perceptibles, accesibles al andlisis his-
térico, y acontecimientos histéricos que sin duda «son ambiguos, am-
bivalentes como todo fendmeno histdrico, y requieren una
interpretacién»'®.

Tradicionalmente suele fundamentarse la fe pascual en apariciones
del Resucitado. El elemento visual, segin Schillebeeckx, suele en-
tenderse como si el Cristo resucitade se hubiera dejado ver de modo
fisico y empirico. Esta perspectiva, segin Schillebeeckx, supera la
idea cuestionable e inaceptable de las intervenciones divinas milagro-
sas en la causalidad mundana'®. El atribuye a las apariciones (o a los
elementos visuales) «el importante significado dogmético» de ser el

125. E. Schillebeeckx, Jesus. Die Geschichte vor einem Lebenden (en holandés 1974;
edicién alemana ampliada, Friburge 1975), 572ss {ed. cast.; Jesis. La historia de un
Viviente, Madrid ?1983); también Id., Christus und die Christen. Die Geschichte einer
neiten Lebenspraxis, Freiburg- 1977 {ed. cast.: Cristo y los cristianos, Madrid 1982); Id.,
Die Auferseehung Jesu als Grund der Erlosung, Freiburg 1979, 93s.

126. Schillebeeckx, Jesus, 573; cf. Id., Auferstehung, 94.

127. 1d., Jesus, 576, 562,

128.  Loc. cir., 563.

129.  Md., Auferstehung, 895.98.
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fundamento de la fe cristiana en toda la creencia cristiana (en Ia re-
surreccién} e intenta por ello mostrar en un «andlisis histérico-gené-
tico»'®?, como lugar originario de la fe pascual, la existencia de pro-
cesos humanos «normales», generalizables, que pueden entenderse
como situaciones de descubrimiento para una nueva experiencia (dis-
closure) de Jests™, o

Siendo la resurreccion de Jests un suceso real, pero metaempirico,
que no pertenece ya a nuestra historia humana y que, por tanto, tam-
poco fue accesible a los discipulos™, surge la pregunta: ;cémo lle-
garon los discipulos «a saber que Jestis habia resucitado v no sélo que
resucitarfa al final de Jos tlempos™'. ;Qué ocurrié en el intervalo
entre la muerte de Jests (o la dispersién de los discipulos) v la pro-
clamacidn de la resurreccion (o la nueva reunidn de los discipulos)?

b) Pensamiento fundamental y argumentacion

Schillebeeckx da una «primera respuesta»: ocurrid un «proceso
(cognitivo) de conversidn» de los discipulos, su «gran conversidn»',
Esta es la realidad verificable histéricamente. Pero es también, en la
linea de una segunda pregunta, la mediacidn histdrica de la gracia
reveladora (no constatable histéricamente) de Jests resucitado™ . As{
Hegaron, pues, los discipulos a la fe pascual. Schillebeeckx desarrolla
concretamente la siguiente linea reflexiva:

Los discipulos habian negado a Jests y le habfan abandonado, y
esto por «pusilanimidad». No cabe hablar de una pérdida total de la
fe en Jestis™S, Por eso existia un punto de apoyo para un nuevo retorno
a Jesiis. Pedro, que habfa negado a Jests, fue «el primer discipulo
(masculino) que alcanzé la “*conversién’’», como se desprende de Lc
22,327, El habia reconocide a Jesds como profeta mesidnico y es-
catolégico, o como Mes{as (identificacién cristoldgica), y habfa asu-

130.  Loc. cit,, B9,

131, Id., Jesus, 574 y 562.568,

132.  Loc. cit., 336 e Id., Auferstehung, 91.

133, Id., Auferstehung, 89; cf. Jesus, 335s.

134, 1., Jesus, 3365.572 y Auferstehung, 90s.

135, id., Auferstehung, 90s.

136. Id., Jesus, 338.342.348.

137. Loc. cit. En este proceso de conversion (no reconstruible histéricamente) in-
tervinieron muchos factores: el recuerdo vivo de la vida de Jesds, de su mensaje sobre ¢}
Padre misericordiose, perdonador y de la oferta salvifica de Jesds s Jos pecadores; el
remordimiento por a cobardfa; Ia antigua presuncién de que Jesds era el profeta escato-
16gico; Ia reflexion sobre ¢l justo o el prefeta doliente de la Biblia, Cf. loc. cit., 337s.341s
{y Auferstehung, 93.97}.
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wido de nuevo el seguimiento de Jesds. A raiz de su conversion, Pedro
tomé la iniciativa de reunir de nuevo a los discipulos.

Este proceso fue vivido por los discipulos como un suceso sor-
prendente, obra de Dios v de Jesds. Schillebeeckx, en efecto, hace
notar que los textos neotestamentarios presentan la resurreccién de
Jesus ligada al don del perdén de los pecados (Jn 20,22ss; Le 24,47,
Mt 28,19; Hech 26,18; 1Cor 15,17s; Rom 4,25b), v considera esta
circunstancia como un indicio de que Pedro tuvo primero, después de
la muerte de Jests, la experiencia de perd6n por su caida, es decir,
la experiencia de una nueva oferta de salvacién por parte de Jesis.
Los discipulos habrian «debatido entre si» esta experiencia, como trata
e inferir Schillebeeckx del tema de la duda en algunos relatos tardios
de pascua (Mt 28,17; Le¢ 24,11.37-41; Jn 20,9.25.27)*%, En este
«proceso de comunicacién»' y, posiblemente, en un «largo proceso
de maduracion», llegaron al «consenso de fe» y a la «evidencia de
{ex; el Sefior vive, nos ofrece de nuevo el perdén y la salvacidn y nos
retine de nuevo. «En su experiencia actual de “‘conversion a Jests™’...
experimentan el don actual del perdén de Jesids; y en esa experiencia
conocen que Jesds estd vivo. Un muerto no otorga el perddn... Esto
lo “*vieron sidbitamente™». La experiencia del perdén vivida en la
renovacion de la propia vida seria, pues, la «matriz donde nacié la fe
en JesGs como primer resucitado»'®. La experiencia de la nueva pre-
sencia, comunion e intimidad de Yesis alcanzada en la conversidn
Heyd a la certeza de que €l habia resucitado realmente™.

Los relatos posteriores expusieron la experiencia de conversion y
disclosure pascual con los recursos de las narraciones judias (ilumi-
nacion celestial, resplandor milagroso) como «visiones de conversidn»:
en la conversidn a Jesus, es éste el que se deja «ver» como Cristo
resucitado —mediante Ia gracia de la conversion (= iluminacidn) otor-
gada por él mismo'*. El tema de las apariciones constituye, pues, un
recurso expositivo posterior para expresar el cardcter gratuito de la
conversion de los discipulos y su experiencia de disclosure. Por eso,
Schillebeeckx distingue entre las apariciones como modelo expositivo,
por una parte, v «lo designado por las apariciones», por otra*®; «lo
designado no es ningiin modelo, sino una realidad viva»': la expe-
riencia pascual real de los discipulos.

138.  Loc. cir., 345s.

139.  Loc. cit., 344.

140.  Loc. cir., 346.

141. Loc. cit., 573; f. Id., Auferstehung, 92.94.

142, Id., Jesus, 338-340.342,345.

t43. Loc. cit., 296; cf. més ampliamente Id., Auferstehung, 88ss.
144. 1d., Jesus, 345; cf. Auferstehung, 89s.
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E] nuevo testamento, pues, expresa dos lineas en relacion con esta
experiencia pascual: (1) la fe en la resurreccion de Jestis «no es una
invencidén humana, sino una revelacién gratuitas de Dios realizada
mediante el propio Jests; (2) esta gracia no es «un hecho repentino
producido desde arriba, un expediente externo», sino que se produce
através de procesos psiquicos y reflexivo-cognitivos del ser hymano™.
Por eso la fe en la resurreccion no es para Schillebeeckx una «mera
interpretacién» de la obra de Jesiis en su vida, sino que presupone
«nuevas experiencias de fe después de la muerte de Jestis»; su punto
nuclear serfa la sorprendente «experiencia de la nueva presencia de
Jests»™®, La nueva congregacién de los discipulos «es fruto de la
nueva presencia de Jests, ahora ya glorificado»'",

Schillebeeckx rechaza expresamente los intentos de explicar la
experiencia pascual concibiendo las apariciones de Cristo como una
condensacidn de experiencias pneumdticas del cristianismo primitivo;
tales experiencias, en efecto, presuponen lo que se trata de explicar
(la comunidad va formada), mientras que la realidad a que hacen
referencia los relatos neotestamentarios sobre apariciones marcan pre-
cisamente el punto de partida de la nueva congregacidn de los disci-
pulos (y, por tanto, el «acontecimiento fundacional por antonomasia
de la comunidad»)"®, No obstante, Schillebeeckx formula a veces
unas frases que se aproximan a la posicién rechazada por €L el punto
central del proceso de conversién pascual es «la experiencia de la
nueva presencia (pneumdtica) de Jests resucitado en la comunidad
reunida de nuevor, O «La experiencia pascual reside en el proceso
de 1a nueva reunidn de los discipulos..: por la virtud del propio Cristo
resucitado: “‘Cuando se retinen dos o tres en su nombre, Jesds estd en
medio de ellos’’; este texto neotestamentario es... quizé el reflejo mas
claro v adecuado de la experiencia pascual»'*.

Indagando la causa de esta fluctuacién, aparece una distincidn
insuficiente entre la experiencia pascual originaria (fundadora de la
comunidad) de los primeros discipulos vy la llegada a la fe (una vez
formada la comunidad) de los discipulos de «segunda mano» (Kier-
kegaard). También influye el interés por «generalizar» la estructura
de la experiencia pascual originaria'®, para hacerla accesible y plau-
sible al hombre actual: para Schillebeeckx no hay una diferencia «esen-

145. 1d., Anferstehung, 90.

146, Id., Jesus, 573; of. 348 y Auferstehung, 94s.

147, Id., Auferstehung, 97.

148, ., Jesus, 337.

149. Las dos citas estdn tomadas de Id., Auferstehung, 95, y de Jesus, 573, res-
pectivamente.,

150. 1Id., Jesus, 574.
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cial» entre el modo de acceso de los primeros discipulos a Ia fe de
Jesds resucitado y el nuestro; también nosotros podriamos hacer la
experiencia de una renovacion existencial a la vista de la vida de Jesis
(a través del testimonjo apostdlico, y ésta es Ia dnica diferencia), una
renovacién que supondria [a certeza de fe de que Jesds vive™', Este
interés por la generalidad de la experiencia pascual originaria de los
primeros discipulos indujo también a Schillebeeckx a aceptar el su-
puesto de que las vivencias y procesos extraordinarios, irrepetibles,
no pudieron desempefiar ningdn papel importante en la génesis de la
fe pascual.

¢y Examen critico

Es indudable que la actitud que adopta Schillebeeckx al tomar en
serio las bases humanas e histdricas de las «apariciones» del Resucitado
estd justificada, y més adelante abordaremos este punto. Pero cabe
preguntar si Schillebeeckx llega a realizar lo que pretende. Me limito
a sefialar dos puntos decisivos,

1) ¢Un proceso de conversion? El nuevo testamento no pre-
senta la experiencia pascual originaria como un proceso de conversion.
Schillebeeckx tuvo que confesar al fin (1979) que -salvo muy pocos

pasajes— «no existe en 10s textos una terminologfa de conversidn» 2. -

(Qué decir de estos pocos pasajes?

Schillebeeckx parte de 1a triple exposicién de la experiencia de con-
versién de Damasco que narran los Hechos de los apéstoles: segin él,
en estos pasajes up suceso de conversidn (Hech 9 y 22) deriva finalmente
en un suceso de misién (Hech 26). Esto le sirve de modelo y le hace
suponer un desarrollo similar en los relatos sobre apariciones a Pedro y
a los doce y, por tanto, un suceso de conversién originariamente mis
pronunciado, que Iuego pasa a segundo plano'. Contra esta hipdtesis
hay que decir que la exposicidn helenistica posterior de la experiencia
de Damasco en los Hechos de los apdstoles permite concluir que ese

‘suceso fue en realidad un proceso de conversién puramente cognitivo,
interno, y extender luego esta conclusin a las primeras vivencias pas-
cuales de los primeros testigos... viene a invertir el desarrollo de Ia
tradicién'*. Ni Ia tradicién prepaulina primitiva (que Schillebeeckx, por
lo demds, no tiene en cuenta), ni Pablo en sus declaraciones autobjo-

i51. Loc. cit., 574.306.

152, 4., Auferstehung, 99.

153, Loc. cit., y ya Id., Jesus, 337.

134, CE, Goppelt, Theologie des NT, 289 y 297 con nota 36.
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grificas personales, ni los relatos de lag apariciones en los evangelios
apuntan en esa direccion. El hecho de que estos Uitimos tampoco sigan
en su exposicion (como Hech § y 22) el modelo de visién de un resplandor
—modelo conocido en las comunidades helenfsticas y, por eso, obvio-
es un indicio de su fidelidad a los origenes.

La #nica indicacién hacia una fe no totalmente perdiday hacia una
conversidn de Pedro en todo el NT se encuentra en Lec 22,31s: (v. 31):
«Simén..., {v. 32a) yo he orado por ti, para que no desaparezca tu fe
(tu fidelidad); (v. 32b) y i, una vez que te hayas convertido, corrobora
a tus hermanos». Estas frases parecen favorecer la interpretacién de
Schillebeeckx, pero un examen mds atento hace ver lo siguiente: la fe
mantenida y la conversién posterior de Pedro estd en una relacién dia-
Iéctica. El verbo intransitivo epistrephein {convertirse) del v. 32b sélo
s¢ encuentra en los sindpticos en una cita que hace Mc 4,12 par de los
LXX, dos veces en Lc (17,4; 22,32b) v ocho veces en su escrito Hechos
de los apdstoles. Esto contrasta con la afirmacion precedente sobre la
fidelidad (fe) inquebrantable de Pedro (v. 32a). Los versiculos 31 y 32a
remontan posiblemente a una tradicion especial, accesible a Lucas, que
ignoraba la negacién de Pedro y explicaba el sobrenombre honorifico de
Cefas (Roca) por el hecho de que todos los discipulos, salvo Pedro,
habian sucumbido. Fue Lucas el que iratd de compensar esta tradicién
especial con el érmino epistrephein alusivo a €l (conversion de Pedro)
del versiculo 32b con Ja negacién de Pedro por él conocida®. Esto
significa que Le 22,31s no permite extraer minguna conchusion histérica
sobre el origen de la fe pascual. Pero incluso el que no comparta esta
exégesis debe reconocer que una reconstruccién histérica de la experiencia
pascual no puede basarse s6lo en este logion {cuestionable, por otra parte),
contra la orientacién general de todos 1os otros textos neotestamentarios.

2) ;Qué es lo primario en la experiencia de FPas-
cua?  Schillebeeckx estima que lo primario es la experiencia de per-
dén ¢ de la nueva oferta de salvacién, vy remite al nexo entre la
resurreceion de Jesds y el perddn de los pecados. Si se investigan
atentamente los textos aducidos (Jn 20,22s; Lc 24,47: Mt 28,19; Hech
26,18; 1 Cor 15,17s; Rom 4,25b), destacan dos puntos: en primer
lugar, los textos nunca dicen que los primeros discipulos, después del

155. Cf. R. Bultmann, Die Geschichte der svnopiischen Tradition, Géttingen °1964,
287s con fasc. complementario (*1962) 42; E. Fughs. vinlezo, en TAWNT VII {1964)
290s; mds ampliamente G. Rlein, Die Verlougmmy Jfos Petrus, Eine traditionsgeschiche-
liche Untersuchung: ZThK. 58 (1961) 285-328, agui 298-311. La argumentacién de Fuchs
resulta de peso ya que €l niega —al igual que después Schillebeeckx (y Pesch)- Ja existencia
de un derrumbamiento en ia fe de los discipules; of. E. Fuchs, Glaube und Erfahirung.
Zum chrisiologischen Problem im NT, Tibingen 1965, 18s, o Id., Jesus-Wort und Tas,
Tiibingen 1971, 56.55.100s.
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Viernes Santo, hubieran tenido una nueva experiencia de perdén, sino
que fueron enviados por el Resucitado, que se les aparecio, a testificar
1a resurreccion de Jests y el perdén de los pecados (mediante Jests
y la resurreccién). En segundo lugar, todos estos textos son ya intentos
de reflexién teoldgica que explican el significado de la resurreccién
de Jesis desde una vertiente (entre ofras). La experiencia pascual
originaria incluye también implicitamente una experiencia de perdén.
Pero no es éste su aspecto primario, sino la presentacion y la nueva
presencia de Jestis resucitado ante los discipulos. Esta presencia es la
experiencia primaria y no es algo secundaric (derivado de una expe-
riencia de perdén).

En un plano radical y, con independencia del intento de Schille-
beeckx, cabe preguntar si no s¢ puede considerar esta experiencia
primaria, fundamento de la experiencia pascual, a un nivel conceptual
de reflexién (sin objetivar, pero sin disolver o «objetivo»), evitando
la impresién —que los textos desmienten— de que se trata de una su-
perestructura teoldgica puramente arbitraria, de una tesis o interpre-
tacién meramente subjetiva.

3} (Proceso de debate y de maduracicn? Cabe suponer obvia-
mente que los discipulos, después que el temrible suceso del Viernes
Santo los dejara perplejos, hablaron también, aqoi y alld, sobre lo
ocurrido. Pero los textos no hacen referencia alguna a debates o pro-
cesos {eventualmente largos) de comunicacién y maduracién, en los
que se llegara gradualmente a una formacién de consenso entre los
discipulos en el sentido de que Jests vivia.

El tema de la duda que Schillebeeckx aduce como argumento no
ofrece en realidad la prueba que & busca. Ese tema, en efecto, procede
de un perfodo posterior de Jas comunidades neotestamentarias, donde
la duda ante la supuesta resurreccién de Jests fue una reaccién muy
real; por eso aparece fardiamente ~como hemos mostrado antes'*- en
varios relatos de apariciones caracterizados originariamente por el tema
de la mision, y generalmente con la demostracién de la identidad del
Aparecido como tema apologético. La duda e incluso la incredulidad
manifiesta de los «discipulos» (= roiembros de la comunidad) y su
superacidn con la fe (sin haber «vistor) es, segiin Mt 28,17; Jn 20,24~
29 etc., Ia situacién de la segunda generacion de comunidades cris-
tianas. Los textos nunca dicen que los primeros discipulos abrigasen
dudas antes de llegar a la fe pascual; mas bien, a Ja inversa, el agraciado
con una aparicién llega inmediatamente a la fe como finica reaccién
adecuada (y, sin embargo, libre)™’.

136. Cf, més armiba cap. 2,J1.2b (4) y A, Vogtle, Was Ostern bedeuter, Meditation
zu Mt 28,16-20, Freiburg 1976, 36-40.
157, Cf. més abajo cap. 4,111y 2.
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4y  Las apariciones, jmera forma de exposicion literaria? A di-
ferencia de lo que pretende Schillebeeckx, las apariciones.no son sélo
un modelo expositivo tardio (para expresar la conversién pascual de los
discipulos). El andlisis critico de la tradicién muestra, mds bien, que se
habla muy pronto de apariciones, concretamente en frases escuetas, so-
brias, sin ninguna materializacion narrativa. Estas primeras declaraciones
que —como hemos mostrado antes— pretenden expresar un encuentro
originario del Crucificado por iniciativa de Dios quedan postergadas, en
el andlisis de Schillebeeckx, frente a los relatos que é1-llama «informes
sobre apariciones», y no reciben una valoracién suficiente. Esto resulta
tanto mds extrafio teniendo en cuenta que Schillebeeckx suele abordar
todos Jos textos v eventualidades posibles. Este proceder revela, por un
lado, una insuficiente atencidn a la historia de las tradiciones y hace
sospechar, por otro, que Schillebeeckx se deja llevar por un principio
(dogmatico) sistematico.

Este prejuicio se observa, por ejemplo, en una autoenmienda pos-
terior: Schillebeeckx tiene que reconocer, ante sus criticos, que ¢l nuevo
testamento habla muy precozmente de visin (apariciones), y posterior-
mente confiesa que el hablar de apariciones «no tiene por qué ser un
stmple modelo, sino que puede implicar un suceso histérico»***. Hasta
ahf todo parece correcto. Pero su argumentacion ulterior es significativa:
«Teniendo en cuenta la mentalidad de las personas en la cultura antigua, ..
no creo que sea necesario negar la presencia de elementos visuales en
esta experiencia pascual de los primeros cristianos. El don pascual afecté
al corazén y a los sentidos, y a los sentidos a través del corazdn y del
Espiritu... Pero no se trata de estas apariciones visuales accesoriass'™,
que son la «edundancia visual» del elemento cognitivo decisivo'®. Es
significativa esta argiimentacion por st estructura formal: si no pudié-
ramos interpretar estos elementos visuales como fenémenos accesorios,
condicionados por el tiempo, redundantes para nosotros, tendrfamos que
pegarlos como hechos histéricos. (Por qué? También en este caso las
premisas dogmdtico-sistemdéticas parecen determinar Io que se puede con-
siderar como facticidad histdrica (no exigida, en este caso).

Resumiendo, Schillebeeckx admite sin duda alguna la resurreccién
personal de Jesds. Y la admite con toda claridad. Tarabién estd plena-
mente justificada su intencidn de mostrar la mediacién histérica de la
primera experiencia pascual v de hacer accesible Ia experiencia de Pascua

158,  Schillebesckx, Auferstehung, 95, nota 14,

159, Loc. cit., 96.

160.  Loe. cit, 90.97. No es procedente argumentar agui con el condicionamiento
cultural. No existe ya la denominada «redundancia visual» para los discipulos de «segunda
mano» en el mismo espacio cultural y tanto menos para nosostros. Sobre e tema of, més
abaio, VI.2b (2).
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al lector actual. Pero la realizacién de esta intencién es criticable en
muchos puntos. La explicacién que propone Schillebeeckx de la génesis
de 1a fe pascual no se ajusta a los textos neotestamentarios ni a la historia
de su transmisién. Se basa en una exégesis parcialmente insostenible v
en diversas presunciones; y éstas, a su vez, parecen derivar de deter-
minadas opciones sisteméticas que son absolutamente cuestionables.

5  Rudolf Pesch: El Jesus terrenc como fundador
de la fe pascual de los discipulos

Con alguna anterioridad a Schillebeeckx —e independientemente
de él- Rudolf Pesch (nacido en 1936) hizo una propuesta (1973) similar
en varios puntos gue provocé una viva controversia y desencadend
una critica, a veces sustancial (especialmente por parte del maestro de
Pesch, Anton Vigtle). A raiz de esta critica, Pesch hizo sucesivamente
algunas modificaciones en propuesta (1975; 1982/1983). Abordemos
en primer lugar la propuesta originaria de Pesch.

a) Interés e intencion

Pesch parte de la idea de que la fe en Jesucristo, si se apoya
fundamentalmente en las «apariciones» —ya sean milagrosas o vagas
e irreales— resulta inadmisible para la razdn critica actual. «Los con-
tempordneos que reflexionan no dardn crédito al cristiano que pretende
que su confesion “‘Jesis resucité de la muerte’’ procede de Dios, “‘de
su revelacion’’ . La cuestién es saber de qué modo el supuesto hecho
de revelacidn «puede demostrarse ante la razdn histdrica» o cdmo
resolver la objecion de que el origen de la creencia pascual es «una
pretension subjetiva de ‘‘revelacidn’’»'*>. La conciencia critica mo-
derna no puede aceptar una «mitologizacidn historizante» del origen
de Ia fe pascual, una «mitologia del ensalzado» ni un «esquema teista-
sobrenaturalista de la revelacién v de la mediacién»'®. Pesch admite
sin reservas Ia resurreccién como una accién real de Dios en favor de
Jesds crucificado. La cuestién que él plantea es cémo se llega al
conocimiento de esta accidén de Dios. La realidad de este conocimiento
debe ser demostrable, por decirlo asi, a nivel histérico-empfrico.

161. R. Pesch, Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu. Ein Vorschiag
zter Diskussion: ThRQ 153 (1973), 201-228. 270-283, aqui 201s.

162.  Loc. cit., 209s.

163. Estas tres citas loc. cit., 218 (c¢f. 274), 275,227 (la dltima es la adaptacién de
una férmula de M. Seckler por Pesch).
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Pesch intenta, de ese modo, prescindir de «un evento de visién»
{Marxsen} y renuncia, por tanto, a la «hipdtesis de las aparicioness!®
para fundamentar la fe cristiana Unicamente en el Jesis prepascual,
accesible histéricamente. No son, segin él, unas dudosas apariciones
del Resucitado la causa de la fe en la resurreccion de Jesis, sino que
esta fe tiene su origen en el propio Jesds prepascual. A Ja pregunta
i por qué Jos discipulos creen en Jests después de su muerte?'s, Pesch
contesta: la causa estd en Jesds mismo, en su realidad singular y en
su «figura escatdlogica» especial*®. La génesis de la fe en Ia resu-
rreccidn de Jesis «estd, pues, en el propio Jesds, en la fe que él mismo
infundié»*¥". El Jests terreno como instrumento de la fe en la resu-
rreccion de Jests: tal es la posicidn central de Pesch.

b) ldea bdsica y argumentacion

Pesch sostiene que la fe de los discipulos infundida por Jesds no
se vino abajo con el Viernes Santo, sino que se mantuvo a pesar del
fracaso de la cruz; esto es vélido, a su juicio, al menos para la fe de
Pedro, segin se desprende de Lc 22,318'®, Y esta fe intacta de los
discipulos (o de Pedro) habria sido el factor desencadenante de la fe
pascual.

Pesch pregunta: jera posible que los discipulos mantuvieran la fe
en Jesds después de su crucifixién?® Kl intenta demostrar esta po-
sibilidad. Su proceso argumentativo tiene una serie de presupuestos
{que Pesch intenta aclarar): .

Si Jestis pudo hacer valer su pretensién mesidnica y pudo despertar
en sus discipulos la fe en €l como Mes{as (Mc 8,27-30 es una profesién
de fe en el Mesfas antes de la muerte de Jesds)'™, si ademds los
discipulos «habian resuelto el debate en torno a la mesianidad de Jests
antes de Pascua»’* (es decir, antes del Viernes Santo), si Jesds les
hizo saber el «significado salvifico» de su muerte, al menos durante
Ia cena de despedida, y la posibilidad de superar su muerte'”, si los

164, Loc. cif., 221.

165. Loc. cit., 273,

166. Loc. cit., 275; ¢f. 226s.

167.  Ibid., 226.

168, Loc. cit., 219s; of. también R. Pesch, Zwischen Karfreitag und Ostern. Die
Umbkehr der Jiinger Jesu, Zirich-Emsiedeln-Koln 1983, 82,

169. Pesch, Entstehung (1973), 220.

170, Loc. cit, 221,

171, Loc. cit., 227 (Pesch sobrepasa la férmuia de M. Hengel, que s6lo habla de
intensificacidn -no de sohxcidn— de esta disputa antes de la muerte de fesas); cf. algo
similar en R. Pesch, Zwischen Karfreitag und Ostern, 66.

172.  Pesch, Entstehung (1973), 220; cf. Zwischen Karfreitag und Osiern, 67.
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discipulos conocfan las ideas judias contemporineas sobre la resu-
rreceidn, incluso resurreccion individual, concretamente a) el martirio
al final de los tiempos v la resurreccién (justificante) de personajes
escatoldgicos, profético-mesidnicos, como Henoc v Elfas (1973)'7, o
al menos b) 1a elevacién del Hijo del hombre (doliente) (1975)™, y
disponian de categorias intetpretativas para comprender la muerte de
Jesis. ..

Entonces los discipulos pudieron entender la muerte de Jesds como
destino del Profeta escatoldgico-mesidnico o del Hijo del hombre, y
concluir por 6gica de Ia fe, o en una «reflexién cristoidgica»'”, la
legitimidad de la pretension mesidnica de Jesis (su significacién es-
catoldgica singular); v ante la muerte de Jesds, pudieron «proclamar
el mensaje de que €l resucitd»*".

Aqui se interpreta el aserto sobre la resurreccién como recurso
interpretativo del significado escatdlogico de Jests frente a su muerte.
A diferencia de lo gue ocurre en Marxsen, ese aserto no €8 una in-
terpretament arbitraria y sustituible de un evento no susceptible de
ulterior determinacién, sinc que es «interpretacién de la realidad de
Jesds mismo»'"": el que quiera aceptar esta significacién escatolégica
de Jesds frente a su muerte, debe reconocer «su significacién supe-
radora de la muerte, su dominio sobre la muerte: su resutreccidns,
que «no era posibles (Hech 2,24) que Jesds quedase prisionero de la
muerte'”™.

Esta fe en la resurreccion de Jests fue, segln Pesch, el presupuesto
que posibilité el aserto prepaulino sobre 1as apariciones {ophthe con
dativo), no como informe sobre la causa de la fe en la resurreccién
de Jesits, sino como afirmacién eclesiolégica; el término ophthe es,
segin €1, una «formula de legitimacién» v, por tanto, simplemente 1a
forma literaria para reforzar 1a autoridad de Pedro y de otros (como
legitimada por el Resucitado)'™.

Asi, pues, en la tesis sobre la fe permanente de los discipulos (al
menos de Pedro), la fe en 1a resurreccién de Jests es simple resultado

173.  Pesch, Entstehung (1973), 222ss.

174, R. Pesch, Die Passion des Menschensohnes, en R. Pesch-R. Schnackenburg
{eds.}), Jesus und der Menschensohn. Festschrift A. Vigtle, Freibiwg 1975, 166-195, aqui
196; esta version es la que setiene Pesch en todos sus estudios sucesivos hasta hoy.

175, Pesch, Ensstehung (1973}, 227.

176.  Loc. cit., 225,

177.  R. Pesch, Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu. Ein neuer
Versuch: FZPRTh (1983), 73-98, aqu{ 84 {en una breve recapitulacién de su propuesta de
19731

178, Pesch, Emstehung (1973), 226 con nota 88; Pesch mantiene también poste-
riormente esta opinién de Ja imposibilidad de que el Jesds unido a la divinidad sufriera la
corrupciéi.

179, Loec. cit., 212-218.280s; para la critica, of. més arriba HI.2b,
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de la reflexi6n de los discipulos desde la logica de la fe, reflexién que
tiene como presupuesto determinadas experiencias tenidas con Jesis
terrene y determinadas categorias conceptuales facilmente disponibles.

c} Modificaciones posteriores -~

Pos circunstancias movieron a Pesch a introducir algunas modi-
ficaciones en su propuesta: en primer lugar, los argumentos de sus
criticos; en segundo lugar, su propia dedicacién a la comunidad in-
tegrada (1977) y las experiencias hechas en ella.

1) Yaen 1975 Pesch no excluye que «debamos tener en cuenta
las visiones extdticas de Cristo por parte de Pedro y de Ios doce, y
que, por tanto, la férmula de legitimacién esté respaldada por una
experiencia legitimante». Alin sostiene que la fe en Jestis resucitado
debe presuponerse como fundamento de la visidn de Cristo, en lugar
de inferitla de ella. «No se puede excluir que la férmula ophte... sea
una mera formula de legitimacion. Los anunciadores del mensaje de
1a resurreccién pudieron encontrar una legitimacién de su conducta
cuando. su predicacion daba lugar a visiones extdticas de Cristo»'™:
legitimacién mediante los efectos. Pesch estima que sélo es posible
afirmar «ona aparicién factica de Jesds, es decir, la visién de un
receptor de apariciones, si no se puede explicar la génesis de Ia fe
pascual sin las apariciones impulsoras de esa fe»'®. Pero él no admite
tal supuesto.

2) Siete afios después (1982), en un articulo sobre Mc 16,1-8,
Pesch sostiene que la fe en la resurreccién de Jesds «es fruto, como
sugiere Mc 16,7, de la profecia (nétese la referencia a Mc 14,28) v
de las apariciones del Resucitado». La formula: «fa creencia de que
Dios resucitd a Jesds, basada en las apariciones del Resucitado»'®?,
parece una recuperacién de la posicién anterior.

Esto queda confirmado con el «nuevo intentor de Pesch (1982-
1983). Su nueva tesis es: «Las visiones del Resucitado —que yo con-
sidero, enmendando mi postura anterior, suficientemente garantizadas
como acontecimientos histéricos— fueron visiones en las que Jests se
hizo presente a los testigos como Hijo del hombre, y en las que les
fue revelado a los discipulos el cumplimiento de la promesa de re-

180. Las dos citas estdn tomadas de R. Pesch, Materialien und Bemerkungen zu
Entstehung und Sinn des Osterglaubens, en A. Vogte R, Pesch), Wie kam es zwm
Osterglauben?, Diisseldorf 1975, 156.

183, Loc. cit., 152,

182. Las dos citas estdn tomadas de R. Pesch, Das «leere Grab» und der Glaube
an Jesu Auferstehung; TkaZ 11 (1982) 6-20, agui 17 v 12,
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surreccion, promesa basada en las alusiones de Jests al Hijo del hom-
bre —y no, como yo supuse antes, en tradiciones de martirio y re-
surreccién de profetas escatolégicos... Las palabras que Jesds
pronuncia sobre el Hijo del hombre y las visiones que tienen los
discipulos sobre este Hijo del hombre son modelos histéricos (quizd
no s6lo eso) que explican la génesis de la fe pascual en la medida en
que esa génesis es accesible histéricamente»'™.

Algo similar afirma en el escrito Zwischen Karfreitag und Ostern
(Entre el Viemnes Santo y la Pascua), 1983'*: los discipulos se con-
vencieron de que Jesis habia sido resucitado y elevado «por las apa-
riciones del Resucitados. «Cabe tomar como punto de partida, con
una certeza respaldada por juicios histdricos, que las apariciones del
Resucitado a los discipulos se produjeron en forma de visiones exté-
ticass. Bstas visiones, «donde contemplaron al Jesds crucificado como
Hijo del hombre entronizado, sentado a la derecha de Dios, les con-
vencieron definitivamente de que Jestis era el Mesfas, de que... su
envio tenia una significacién escatolégica y universal, y debia desa-
rrollarse a través de ellos mismos». Las apariciones de Pascua fueron
para los discipulos «evidencias de suprema calidad v certeza. Eran
prueba de la resurreccién de Jesiis». Como hemos dicho, esto parece
una recuperacion de la posicidn anterior.

3) Conviene indagar con mayor precision cémo entiende Pesch
las apariciones y como llegaron los discfpulos a esa evidencia. Pesch
distingue entre una «evidencia de jure antes de Pascua» ¥ una «evi-
dencia de facto después de Pascua». El envio de Jesils por Dios, «que
era provisionalmente accesible a la fe prepascual», «implicaba la evi-
dencia de iure de su resurreccion» (la evidencia de la imposibilidad
de que Jests quedase prisionero de la muerte); por eso ya la vida y
la muerte de Jestds podian iluminar a los discipulos creyentes sobre
«su resurreccién como promesa de fidelidad de Dios»*®. Anie la muer-
te de Jests, «los discipulos se atuvieron a las palabras de Jesis»'™,
«Las apariciones del Resucitado ~s6lo asf cabe hablar de las visiones
de Pascua— deben considerarse, pues, como el lugar donde se mani-
fiesta la evidencia de facio»'”.

(Qué sentido concreto tiene esto? La respuesta de Pesch (influida
posiblemente por la tesis de Schillebeeckx sobre el proceso de con-

183. Pesch, Entstehung {1983), 87s.

184. Las cuatro citas siguientes estdn tomadas de Pesch, Zwischen Karfreitag und
Ostern, 13, 61, 73 y 61, por este orden.

185. Pesch, Entstehung (1983), 86s.

186. Loc. cit., 96.

187, Loc. cit., 86 (el paréntesis va dirigide contra el discurso de Marxsen sobre la
expresién «apariciones de Jestis»).
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versién y, sin duda, por la teologia de la comunidad integrada) es
ésta: conversidn de los discipulos. «Bntre el Viernes Santo v Pascua
Dios operé la conversién de los discipulos de Jesdis», «Conversién
significa para los discipulos de Jests creer que Dios quiso hacer
del cuerpo muerto de Jesds... el cuerpo vivo de su comunidads, y
disponerse a ese acontecimiento. «La causa de Jesds estaba perdida
si los discipulos no pasaban a ser el ‘‘cuerpo de Jests’’, para que
€l pudiera hablar y actuar como “‘cabeza’’ a través de ellos». «Las
visiones, como formas de convulsién humana total, conquistaron v
comprometieron .a los discipulos en favor de esa obra». «En su
conversion» se les aparecié Jesds; «en sus pldticas, en la conside-
racién de su vida» a la luz de las Escrituras, él les dirigié la palabra;
en su «comunidad undnime» y en su consigna de «hacer la verdad»
(es decir, en el seguimiento sin reservas), «los discipulos vieron
gue Jesas, destinado a resucitar de fure. .. habia resucitado de facto,
ya que su espiritu los habia transformado, convirtiéndolos en el
nuevo pueblo de Dios»™. La idea de Pesch sobre las apariciones
resulta ambivalente. ;Son preducto —estimulado por la (supuesta)
profecia de la resurreccién por parte de Jesids— de su fe intacta o de
su conversién (realizada por Dios)?

4)  «Las apariciones de Pascua dieron lugar a una nueva vocacién
de los discipulos, a su compromiso definitivo con el Cristo viviente
y su causa, cuya defensa pasd a ser la causa de los discipulos»'®. La
demostracién de resurreccion de Jesds y, por tanto, del sentido (re-
velado por ella)® de la muerte de Jesds fue, pues, una demostracién
prdctica. Si se habla de «continuacién de la causa de Jests» en un
compromiso parcial y reticente, se olvida que «el peso de la prueha
de la resurreccién de Jesis recae sobre aquellos que afirman haber.
experimentado con ella un cambio en sus vidas». «La demostracidn
del sentido de la muerte de Jests en el testimonio sobre su resurreccion
competia a toda Ia vida de la communidad de discipulos», La «verdadera
demostracitén de resurreccién de Jesis es la resurreccién de la co-
munidad neotestamentaria» como una comunidad viva, llena de vigor
v de fe'*!,

Pesch contesta a la pregunta decisiva de «si ellos (los discipulos)
pudieron creer con fundamento, después de la crucifixion de Jestdg»!*,

188. Todas las citas de este apartado estdn tomadas de Pesch, Zwischen Kerfreitag
und Ostern, 7,86,73,74,81s5 y 75, (cf. 64-68 por este orden; subrayados mios).

189. Leec. cit., 73s.

196,  Loc. cir;, 75.

191. Las tres citas loc. cit., 41,82,88 {cf. también 90s).

192. Loc. cit., 70. Contra Pesch hay que afirmar que 1a prdctica vital de Ia comunidad
no puede ser una «prueba» ni «fundamentacién» para la fe en la resurreccidn de Jests,
sino solo indicio y signe. Cf. las reflexiones criticas sobre la préctica como cnteno de
verdad en C. Boff, Teologia de lo politico, Salamanca 1980, 353ss.
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diciendo que «la fe en la resurreccién de Jesds no depende de la
verificacién histérica mediante un “‘sepulero vac{o” (es decir, jme-
diante las apariciones?), sino que se basa en la confirmacidn aqui y
ahora mediante e} “‘cuerpo’’ del Resucitado que es su comunidad, su
Iglesia... v la vitalidad de esa comunidad e Iglesia»'®*. Esta respuesta
indica que Pesch no ha perdido su interés por un sustrato histdrico,
constatable histdricamente (0 més en general, empiricamente), de la
revelacién pascual; sélo que ese interés ha desplazado su centro de
gravedad. La orientacién de Pesch hacia 1a comunidad integrada puso
en primer plano el tema de la certificacién prdctica de la resurreccidn
de Jesus.

5) En lo que respecta al tema de Ja constatacidn histérica de la
génesis de la fe pascual, Pesch mantiene su interés anterior por una
fundamentacidn en ¢l propio Jesds terreno (lo gque en un principio
habia hecho a Pesch relegar el tema de las apariciones), como indica
el supuesto de una evidencia prepascual de iure de la resurreccion de
Jesiis. «L.a historia de los discipulos... basada a su vez en 1a historia
de Jesiis» facilita a aquéllos (por obra de Dios) el conocimiento de la
resurreccién y, por tanto, el sentido de la muerte de Jesis™. Los
discipulos, permaneciendo unidos a Jests, volvieron entre el Viernes
Santo y la Pascua al camino que el Jesis terreno les habia sefialado
y Uegaron asi a la fe pascual; por eso pudieron entender e interpretar
el destino de Jesds'®.

Pesch recupera también su tesis anterior sobre la fe intacta de los
discipulos y, por cierto, bajo una forma sorprendente. Basdndose en
Ia conclusidn del evangelio de Marcos (Mc 16,9ss), un pasaje secun-
dario, y en la perfcopa tardia Jn 20,1.11-18 (aparicion a Maria Mag-
dalena), inspirada en el texto anterior'®, Pesch sienta esta afirmacion:
«Muchas circunstancias € incluso, habida cuenta de la importancia
otorgada a los discipulos por Ia tradicidn, todas las circunstancias hacen
pensar que las mujeres, comenzande por Marfa Magdalena, fueron las
primeras en profesar la fe pascual, que tuvieron una prioridad sobre
los discipulos porque habian permanecido proximas a Jesis en el
intervalo de tiempo entre ¢l Viemes Santo y la Pascua»'”. La «apa-
ricién a Marfa Magdalena» quedd eclipsada, seglin Pesch, ante la
relevancia del primer testigo oficial, Pedro (I Cor 15,5); las mujeres
«desempefaron un papel decisivo» en la formacién de la nueva co-
munidad y fueron probablemente las «primeras intérpretes» del destino

193, Pesch, Das «leere Grab», 19,

194, Pesch, Zwischen Karfreitag und Ostern, 64.

195, (i lec. cit., 77s.

196.  Sobre Jn 20,1.11-18, cf. més arriba, cap, 2,112z en nota 99.
197. Loc. cit, T7.
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de Jests'™®. ;Las apariciones consisten, pues, a la postre, en la in-
terpretacidn (dotada de certeza y evidencia) del destino de Jesiis por
sus discipulas y discipulos? Las afirmaciones de Pesch resultan am-
biguas en muchos aspectos.

dy Examen critico

Pesch sostiene con mds vigor y énfasis atin que Schillebeeckx que
la fe pascual tuvo como fundamento ciertos antecedentes y procesos
prepascuales, sobre todo la originalidad del propio Jesis terreno y la
fe de los discipulos en €1, upa fe suscitada por su persona. Con razén
descarta que la fe en Cristo pueda basarse «inicamente en la expe-
niencia de la reswreccion de Jestis»'™, y propone at Jests terreno como
condicién constitutiva y necesaria para la existencia y la fundamen-
tacidn de la fe pascual. Pero no se limita a evitar el aislamiento de
las denominadas «apariciones» respecto a la experiencia global de los
discfpulos con Jesds, sino que pone en cuestidn lag visiones especiales
de Jestis después del Viernes Santo, o —en la modificacién posterior
de su perspectiva- no atribuye a las supuestas visiones extdticas nin-
guna verdadera funcién causal para la fe pascual. La fe pascual tiene
su origen en el Jesds terreno v en la fe de los discipulos despertada
por €l, se manifiesta —y aqui se muestra el desplazamiento de acento
posterior—en la conversidn de los discipulos después del Viernes Santo,
ligada a las visiones (sobre el Hijo del hombre), v debe corroborarse
(més exactamente, acreditarse) practicamente mediante la comunidad
viva, La fe pascual pasa por el Jesis terreno (accesible histéricamente)
con su profecia de la resurreccion (frase sobre el Hijo del hombre) y
—complementacidn posterior— por la prictica (accesible empiricamen-
te) de la comunidad. Pero esta perspectiva, impresionante a primera
vista, es insostenible en sus argumentos decisivos y en su conjunto.
Me limito a aqui a los puntos mds importantes, con alusiones a la
critica ya efectnada a las posiciones de Schillebeecksx.

1) ;Femantenida o conversidn de los discipulos? Latesis sobre
el mantenimiento de la fe de los discipulos (1973) se opone, como
hemos visto, a la linea general de los testimonios neotestamentarios.
Estos no hacen ninguna referencia a una fe mantenida permanente-
mente, Por el contrario, todo el noevo testamento sefiala la muerte en
cruz de Jesls como una ruptura que marca una discontinuidad. La

198.  Loc. cit., 77s.

199. K. Rahner, Bemerkungen wur Bedeutung der Geschichte Jesu fiir die Katholische
Dogimatik, en G. Bomkamm-K. Rahner (eds.}), Die Zeit Jesu. Fesischrift H. Schiier, Freiburg
1970, 273-281.
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negacidén de Pedro y la huida y regreso de los discipulos a Galilea son
hechos histdricos indiscutibles®; v deben tomarse en serio en su ca-
racter de cesura. El nuevo testamento afirma, ademds, la existencia
de una nueva actuacién de Dios en favor del Crucificado y 1a presen-
tacién sorprendente del Resucitado, presentacién que suscita una fe
renovada (esto es vélido también para el caso de Marfa Magdalena;
cf. In 20,13.15). Si los discipulos hubieran mantenido Ia fe sin ruptura,
esta serie de testimonios neotestamentarios serfa ininteligible o habria
gque mediatizarla con reservas de todo tipo. Frente a tal supuesto, el
ajusticiamiento de Jests en la cruz, el fracaso de aguel personaje que
habfa vinculado a su existencia la llegada de Dios y su exposicién
ptiblica como un ser maldecido por Dios, afectaron profundamente a
la fe de los discipulos, los convulsionaron en su ra{z y causaron una
ruptura epistemolégica insalvable. Cabe suponer que 1a fe anterior de
los discipulos sélo existia ya en el recuerdo y no en la realidad. Es
diffcil imaginar que los discipulos pudieran superar por si mismos la
«crisis del Viernes Santo»*", es decir, el escdndalo de Ia muerte en
cruz de Jesiis™.

Tampoco se puede sostener la tesis atenuada de la conversion
‘gradual de los discipulos «entre el Viernes Santo v 1a Pascua» (1983)
—como se ha mostrado mis arriba frente a Schillebeeckx—; esa tesis
interpreta la experiencia pascual originaria, muy arbitrariamente, par-
tiendo de un topos helenistico-judio recogido en el nuevo testamento
s6lo en la exposicidén tardia de la experiencia paulina de Damasco
relatada en los Hechos de los apdstoles, del pasaje problemdtico de
Lc 22,31s o de experiencias de conversién actuales. Pero hay que
seflalar que la congruencia estructural entre una experiencia pascual
originaria del inicio y la recuperacion posterior de la fe que presupone
ese inicio es limitada.

2) Hipdtesis prepascuales infundadas.  Las hipGtesis especiales
propuestas por Pesch no retinen las condiciones exigibles para formular
una argumentacion sélida.

a} ;Fe previaen la mesianidad de Jests? Es posible que el «debate
sobre la mesianidad de Jests» hubiera existido ya antes de Pascua
{teniendo en cuenta que Jesds dio a entender indirectamente que era
el mensajero escatolégico de Dios y realizador del reinado de Dios).
Pero nada justifica Ia hipdtesis forzada y extrema de que este debate
ya se habia «resuelto». Al contrario, el fracaso de Jesls en la cruz
puso en cuestidn, para los discipulos, su caracter de enviado de Dios

200.  Asi estima también el propio R. Pesch: Das Markusevangetivm, II, Freiburg 1977,
403.451.

201. Pesch, Zwischen Karfreitag und Ostern, 65.

202. Vogtle, Osterglauben (cf. nota 180}, 69-85, ba aclarado este punto.
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y eché por tierra toda la supuesta «evidencia de fure sobre su resu-
rrecciény. En efecto, la profesién de fe mesidnica en el cristianismo
primitivo presupone ya ~ademds de la pretensién implicita de Jesis.
de ser el mensajero definitivo de Dios y ademés de su ajusticiamiento
como presunto {es decir, falso) Mesias (cf. el letrero de la cruz)- Ia
fe en la resurreccion®®. Las ideas judias de la época hacfanimpensable
que un crucificado fuese el Mesias (el portador de Ia salvacién). Y tal
juicio presupone —aunque Jests se hubiera comportado antes de Ia
crucifixidn en sentido mesidnico- toda una serie de experiencias nuevas
después de la crucifixion.

b) ;Interpretacin expiatoria de la muerte de Jesds, previa y com-
prendida? Caber suponer, aunque sea cuestionable en el plano exe-
gético, gue Jestis hubiera interpretado previamente su muerte como .
una expiacién universal®. Lo que no avalan los textos es que los
discipulos de Jestis hubieran comprendido entonces el significado de
su muerte®™ . La circunstancia de que la interpretacién expiatoria,
presente sin duda en la tradicion de la Gltima cena, no aparezca asumida
expresamente en la tradicion sindptica (ni en el material antigno de
los Hechos de los apédstoles), que ofrecen en cambio otras indicaciones
para entender la muerte de Jesis, desde el antiguo testamento, como
algo dotado de sentido y salvifico, induce a pensar lo contrario. Lo
correcto es afirmar que los discipulos «no pudieron asimilar antes de
Pascua la idea de un siganificado salvifico de la muerte de Jesds»?®,
la mantuvieron, sin comprenderla, con ia tradicidn de la Gltima cena
y s6lo més tarde llegaron a entenderla por otras vias. Cuando Pesch
afirma que en la noche del Jueves Santo, lo mas tarde, «los discipulos
estaban preparados para la muerte de Jests y eran capaces de creer en
la resurreccion de Jesis en virtud de su existencia anterior»™, tal
afirmacién es apresurada, extrema e insostenible. Posteriormente
(1983) sigue afirmando, aunque con mayor cautela, que «el sentido

203. Solo desde ia ausencia de Jesiis {muerte y resurreccién} —con los presupuestos
mencionados— se pone de manifiesto su verdadera mesianidad y resulta posible el recono-
cirniento de esa mesianidad; es 1o que intentd también establecer Mc con su teoria del secreto
mesidnico. La argumentaci6n esgrimida por Pesch contra un origen pospascual de la confesidn
mesidnica en el sentido de que si los discipulos «ctiquetan a Jests como Mesfas s6lo pos-
teriormente, eatonces elios serdn los inventores de su mesianidad» (Zwischen Karfreitag und
Ostern, 67), no es concluyente y es errénea. S6le serfa aceptable bajo dos supuestos: 1) que
el Jesis terreno no hubiera sido de hecho el Mesias, 2) que los discipulos le hubjeran declarado
Mesfas después de su muerte por sa cuenta, es decir, sin ura mueva experiencia radical de
Dios vy del Resucitado.

204. . miés arriba, cap. 2,1.3b.

205. Confra Pesch, Marerialien (cf. nota 180), 158.167.

206. H. Schitrmann, jCdmo entendid y vivié Jesiis su muerte?, Salamanca 1982, 64.

207.  Pesch, Materialien, 168.
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originario de su muerte, antes oculto... se manifesté a los que recu-
peraron la fe» (en virtud de su conversién)**.

¢) ¢ldeas previas sobre la reswrreccién individual? La idea de
martirio ¥ de reswrreccién de personajes mesidnicos, como Henoc y
Elias, s6lo es vilida para un periodo posterior v no en la época de
Jesiis y sus discipulos; los documentos existentes proceden de la era
poscristiana y los més antiguos se remontan hacia el afio 100 d4.C.>*,
Pesch reconoce, ademds, que el nuevo testamento nunca aplica esta
idea a la explicacién del destino de Jestis ni, por tanto, a la
resurreccion® y por eso no puede ser un puente en una historia critica
de la tradicién para las afirmaciones sobre Ia resurreccién. Por eso
deja de lado esta idea y ensaya otra via, la del Hijo del hombre y Ias
palabras de Jestis sobre él mismo: Jes(s se presentS como el Hijo del
hombre (doliente y destinado a aparecer en el futuro). Pero dado que
el Hijo del hombre representa en la literatura apocaliptica al personaje
elevado sobre el trono glorioso de Dios y que viene a juzgar, Jesis
habrfa prometido en sus palabras su propia resurreccién. Pesch realiza
también aqui una combinacién demasiado apresurada: «Las palabras
de Jestis sobre el Hijo del hombre suponen la promesa de su resu-
rreccidn. .., de suerte que la fe en la resurreccidn, en la medida en
que su génesis es accesible histéricamente, se puede explicar sobre
este modelo»*’. Bl propio Jests, pues, ofrecié a los discipulos ya
antes de Pascua el contenido mental de su futura resurreccion; esta fe
tendrfa su fundamento en la promesa de Jestis y por eso no fue una
proyeccién arbitraria de los discipulos,

Esta posicion da lugar a las siguientes observaciones criticas: en
primer lugar, cuando los discipulos afirmaron que esta eventual pro-
mesa se habia cumplido, no hay por qué suponer que se trata de una
proyeccidn arbitraria ni de un fruto de su propia reflexidn desde la
légica de la fe, sino que se basa en un conocimiento que Jes llega a
través de un suceso ajeno a ellos, «objetivo», que llega de fuera; en
el mejor de los casos, en virtud de la promesa de Jesis, ellos habrian
podido esperar, cuando més, gue «en el juicio final, ya inminente, se
demostraria la razdn de Jesis y la verdad de su aseveracidn sobre Ia
cercania de Dios 2 los hombres. Pero su muerte desbaraté toda cer-

208, Pesch, Zwischen Karfreitag und Ostern, 75 (¢f. més arriba en nota 190).

205. Cf. més arriba, cap. 1, IE 1c, nota 54.

210.  Cf. Pesch, Passion (cf. nota 174), 190,

211, Asi dice un manuscrito multicopiado, «Fesu Menschensohnwerte und seine Auf-
erstehung», parte I p. 2, que Pesch distribuyé con ocasién de una conferencia en el encuentro
Rhein-Main de exegetas celebrado el 3.6,1978 er 3t. Georgen/Frankfus, Pesch ha mantenido
posteriormente la primera frase de la cita: cf. Pesch, Entstehung (1983}, 94s. Las argumen-
tacicnes histéricas de Pesch presentan a menudo un carécter bastante especulativo,
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teza»®*, En segundo lugar, 1a tradicién judia combinaba la imagen
del Hijo del hombre y la idea de su entronizacién gloriosa, pero no
relacionaba al Hijo del hombre con el sufrimiento, ni al Hijo del
hombre con la resurreccién. Y tampoco se desprende de la tradicién
sindptica que Jesds fuese el autor de esta conexidn. Los exegetas
criticos discuten si Jests habld realmente sobre el Hijeo-del hombre;
es muy improbable que las palabras sobre el Hijo del hombre doliente
fueran pronunciadas por é1; Lc 12,88 par v passim, hacen suponer que
habld del Hijo del hombre en su llegada como juez para €l juicio, pero
sin identificarse con él. La interpretacién que hace Pesch de Le 12,8s
par, en el sentido de una autoidentificacién de Jess**, es una clara
sobreinterpretacion de la sentencia, que aun as{ tampeco establece una
identidad v que no se refiere a las relaciones entre Jests y el Hijo del
hombre, sino a las relaciones entre los oyentes y Jests, v entre los
oyentes vy el Hijo del hombre, en el juicio. La identificacién de Jestds
con el Hijo del hombre (y, concretamente, con ¢l Hijo del hombre en
st venida), que presupone su elevacién al cielo, se produjo en época
pospascual en la fuente de los logia, y a propésito de una nueva
revelacién (Mt 11,27/Lc 10,22 es quizd un reflejo de la experiencia
pascual de Q). S

1.as conclusiones seguras pueden resumirse con palabras de Martin
Hengel: «No existia ninguna doctrina judia sobre la resurreccién y la
elevacién de un muerto para ser constituido después Mesias e Hijo del
hombre»?4. «La resurreccidn del Mesias crucificado es una novedad
en la tradicién judia»®®, incluso respecto a la predicacién del mismo
Yests. Al final vuelve, pues, la pregunta sobre come llegaron los
discipulos a afirmar esta novedad que es la resurreccion del Crucifi-
cado. '

Se puede constatar en todos Tos puntos que Pesch, en su afin de
infravalorar las «aparicionesw, fuerza sus andlisis exegéticos v sus
argumentaciones en favor de sus propios presupuestos. No es posible
derivar el hecho de Ia fe pascual de una autocomprension de Jesds
como Hijo del hombre préximo a aparecer, ni como siervo de Dios
que expia los pecados, ni de la fe prepascual de sus discipulos en éI;
v tampoco de todos estos supuestos tomados globalmente. No hay un
transito directo del Crucificado a la comunidad... sin una novedad

212.  Asf opina U, Wikckens, en J. Feiner - L. Vischer (ed.), Newes Glaubensbuch,
Freiburg 1973, 206,

213, R. Pesch, Uber die Autoritdt Jesu, en R. Schnackenburg - J. Wanke (eds.), Die
Kirche des Arfangs. Festschrift H. Schifrmann, Leipzig 1977, 25-55; algo miés cauteloso .,
Entstehung (1983), 94s.

214. M. Hengel, Der stellvertretende Sithnetod Jesw: TkaZ 9 (1980) 13,

215. M. Henget, Ist der Osterglaube noch yu resten?: ThQ 153 (1973) 268,
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pascual, cualquiera que sea su naturaleza. Por eso cabe preguntar: ;no
resulta dificil de admitir como puede explicarse la génesis de la fe
pascual «sin recurrir a apariciones como inicio de esa fe»7%, Al final
resulta que también Pesch admite como histéricamente fidedignos cier-
tos fenémenos de apariciones (aunque entendidos como visiones).

3) Sobre la posibilidad de las «apariciones» extraordinarias del
inicio. En su primera propuesta {1973), Pesch sostiene con energia
y no sin razén, la posibilidad de una verificacién hist6rica de la génesis
de 1a fe pascual. Pero no se aplica a la tarea de examinar el alcance
vy los limites del método histérico-critico. Este método, en efecto, estd
lastrado desde sus origenes por una tendencia a la reduccidn a lo generat
e igual o a lo previamente dado, y dificilmente puede apreciar ade-
cuadamente [o especial, fo singular, lo nunca sido v lo inderivable-
mente nuevo, El propio Pesch sucumbe a esta tendencia, quizd in-
deliberadamente, cuando —en un plane de fe «puramente» dogmético
y sistemdtico, por decirlo asi~ acepta la singularidad y el cardcter
extraordinario de la resurreccidn (como superacién de la muerte que
afecta al propio Jesis), pero después —en el plano de Ia aprehensibilidad
histdrica, por decizlo asi— no considera las «apariciones» como el
ingreso singular y extraordinario del Resucitado en Ia experiencia
histérica. Como st todo lo que ocurrié en el plano de la verificabilidad
histérica tuviera que poder verificarse también histdricamente (histo-
risch}, es decir, en una correlacién cognoscible con otros sucesos
constatables, y en caso contrario hubiera que renunciar a toda preten-
sién de realidad®"”. _ _ _

Es cierto que el nuevo testamento dice muy poco sobre la génesis de
la fe pascual: los asertos prepaulinos v paulinos sobre apariciones forman
un grupo reducido de textos (a menos que se quiera agregar a ellos, como
hace John E. Alsup, una serie de relatos sobre apariciones supuestamente
primitivos); pero este pequefio grupo sugiere primariamente —contra Pesch
{1973)— una experiencia/encuentro originariamente compartido, y no cabe
contraponerle otro grupo de textos que apunte en direccién contraria. De
ahi que estos asertos sobre apariciones deban tomarse en serio con su
pretensidn de reflejar una nueva experiencia originaria, no derivable (un
encuentro con el Resucitado v su presencia salvifica), que desencadend
la fe pascual. Parece que Pesch tampoco presta la suficiente atencidn a
esto en sus nuevos ensayos (1983), va que sostiene que las «visiones»

216, Cf. mas arriba, nota 181,

257, Cf. R. Schaeffler, Fahigkeit zur Erfahrung, 3G: «El hecho de que algo exista no
es razén suficiente para afirmar que puede ser conocido por nosotros». «No todo io que no
podemos experimentar es por ¢llo inexisftentes (sin duda, «aunque hagamos afirmaciones
sobre lo no experimentable, las justificamos por tener alguna referencia, siquiera sea mediata,
con la experiencia»).
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del Resucitado {como supuestas visiones del Hijo del hombre) dependen
siempre de una (supuesta) prediccion por Jesis de su propia resurreccion
(palabras sobre el Hijo del hombre), con riesgo de convertirse en pro-
ductos de la fe (va presupuesta) de Jos discipulos. Los asertos sobre las
apariciones deben tomarse en serio en su pretension especifica, incluso
aungue nosotros no podamos reproducir esta experiencia y pos parezca
sospechosa precisamente porque no se ajusta a la correlacion, analogia
y congruencia estructural con experiencias que nos son familiares, y por
eso no pueda hacerse ya plenamente clara y plausible.

En los {iltimos afios, la perspectiva de Pesch estd cada vez mds
marcada por experiencias actuales de conversién y de comunidad viva,
sobre todo en la «comunidad integrada». Llama la atencidn hasta qué
punto el relato de Emaris (que refleja una situacidn comunitaria posterior)
v la conclusién secundaria del evangelio de Marcos (historizante, pero
capital para la comunidad integrada) dan Iugar a su nueva perspectiva
-al menos en su escrito Zwischen Karfreitug und Ostern—. Si Pesch
hubiera aducido estos textos «dnicamente» en una relectura (partiendo
de la vida de la «comunidad integrada»), no habria mucho que objetar.
Pero €] extrae de su relectura (una relectura muy arbitraria) ciertas con-
clusiones histdricas. Después de haber elaborado una propuesta destinada
a evitar una «mitologizacién historizante» de la génesis de Ia fe pascuat,
la dltima propuesta de Pesch en el mencionado escrito aparece precisa-
mente, en buena medida, como una «mitologizacion historizante» de la
génesis de la «comunidad integrada». La retroproyeccién histéricamente
abusiva de vias de conversién y formacién de comunidades de perfodos
posteriores, como también la amalgama, teoldgicamente incompatible,
de Pascua y Pentecostés, se expresan en la siguiente frase, entre otras:
«Su camino (de los discipulos) “‘entre el Viernes Santo y la Pascua” se
convierte en camino “‘entre Pascua v Pentecostés’», el camino de la
formacién la comunidad®?®. El nuevo testamento, en realiadad, establece
claramente la prioridad de la resurreccién v de las apariciones sobre el
envio del Espititu y la formacién de 1a comunidad. No solo en Lucas
(24,44-49; Hech 2,32ss), sino también en Juan, que relaciona estrecha-
mente Pascua v Pentecostés, es el Resucitado v el Aparecido el que
infunde el Espiritu a los discipulos y los envia a la formacién de la
comunidad y a la labor misionera (20,19-23).

Resumiendo, v en lo que respecta a fa génesis de la fe pascual, Pesch
tiende a un doble desplazamiento del problema: por una parte, el retroceso
al periodo anterior a la Pascua, a la historia del Jests terreno (fundamental
sin duda alguna); por otra, la prospeccidn hacia el tiempo posterior a
Pascua v a Pentecostds, a las expetiencias de fe de la iglesia primitiva

218. Pesch, Zwischen Karfireitag und Ostern, 84, cf. 95s.
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v de la comunidad actual. Pero falta, en definitiva, el acontecimiento
pascual (onto)légicamente previo y subyacente a la conversidn de los
discipulos. Y si Pesch deseaba «explicar la génesis de la fe pascual,
en tanto que accesible histdricamente»®, no 1o ha logrado de un modo
satisfactorio o convincente.

V. RESULTADO SISTEMATICO
1. La insuficiencia de los intentos de explicacion histdrico-genética
a) La autopresentacion del Resucitado

Todos los intentos de explicar el aserto de la resurreccidén sin
experiencias pascuales extraordinarias («apariciones»), unicamente
con modelos veterotestamentarios y judfos y con modelos jesudnicos,
con procesos de elaboracidén psiquica o reflexiva en los discipulos
(visiones psicégenas; conversion gradual y maduracién, reflexidn, de-
duccién de ideas accesibles eventualmente articuladas por el mismo
Jests, formacién de consenso) han chocado radical y decisivamente
con el aspecto neotestamentario central de la autopresentacidn inde-
rivable del Resucitado. El término «aparicién» expresa este momento
de auatopresentacidn libre del Resucitado (o de su presentacién por
Dios). Esta expresidn implica directamente una actividad de Dios y
del Crucificado, presentado de nuevo por virtud divina, que sale al
encuentro de sus discipulos como persona viviente, y actiia sobre ellos.

b) La ruptura epistemolégica del Viernes Santo

Estos intentos de explicacion histérico-genética encuentran es-
caso apoyo, en diversos aspectos, en los textos del nuevo testa-
mento. Los textos sobre apariciones no hacen ninguna referencia a
elementos entusidstico-fantdsticos o extitico-visionarios; los dis-
cipulos -a diferencia de Pablo— no eran «visionarios». Las tesis
sobre la fe ininterrumpida o sobre la conversidon gradual de los
discipulos se contradicen con la ténica general de los testimonios
neotestamentarios: Ia muerte maldita de Jess como raptura epis-
temoldgica, la huida de los discipulos, el encuentro sorprendente
con el Resucitado, la afirmacién general sobre la accién de Dios

219, Pesch, Emstehung (1983}, 87.
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en favor del Crucificado. Los asertos de Pascua no incluyen ninguna
alusién a debates v a procesos graduales (mds o menos prolongados)
de maduracién.

¢) La disparidad y la insuficiencia de las expectativas previas

La fe pascual presupone sin duda la esperanza veterotestamen-
taria-judia (y también jesudnica} en el poder salvador de Dios frente
a la muerte; esta esperanza constituye su horizonte de comprensién.
Y, sin embargo, la fe pascual no se puede deducir de esta esperanza;
ninguna de las expectativas judias «encaja» directamente en esa fe
pascual.

La idea judia del rapto o recepcién en el cielo hubiera convertido
a Jesds en un caso individual aislado y le hubiera sustraido a la
tierra v a los suyos; esta idea se aplica en el perfodo pospascual,
pero no a Jesis, sino a los cristianos no fallecidos en el momento
de la parusia (1 Tes 4,17; cf. Mt 24,40s/Lc 17,34s); sdlo en el relato
lucano tardio de la ascensién aparece una aplicacién a Jests™.
También la idea de la elevacién del Justo doliente v la idea judeo-
helenistica de la resurreccién rehabilitante de los mdrtires, para ser
recibidos’en el cielo (no estd claro si esta idea puede presuponerse
en los primeros discipulos arameochablantes®'), se limitaria a un
destino individual.

La tradicién judia no presenta ningtin caso de elevacidén y con-
sagracién de un muerto como Hijo del hombre, y parece que incluso
la idea de Ia identificacidon de Henoc, sustraido a la muerte, con ¢l
Hijo del hombre celestial sdlo se dio en época posterior a 70 d.C.>2,
La idea apocaliptica del Hijo del hombre celestial, que llegard como
juez y salvador escatolégico, fue utilizada una vez hecha la expe-
riencia pascual de los origenes, como concepto auxiliar para la
proclamacidn a los oyentes palestinos de la parusia del Seiior ele-
vado, al que se invocaba antes, posiblemente, en la siplica mara-
natha sin 1a terminologia del Hijo del hombre; la idea del Hijo del
hombre no generd, pues, en modo alguno la experiencia pascual,
sino que la presupone®.

La idea de la reswrreccidn de los muertos, la més ligada a la
expectativa escatoldgica, se referfa a la resurreccién definitiva de
muchos justos, que retornarian a una tierra renovada para participar

220. Cf. mis amriba, cap. 11iLIc y cap. 2,11 la con nota 80.
221. Cf. més amiba, cap. 1,Iil.2a, dltimo parrafo.

222. Cf. més arriba, cap. 1,IIl.1c con nota 54 y 55.

223, Cf. Vogtle, Der verkiindende Jesus (cf. nota 21), 73s.
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en el final escatolégico; frente a ella, el aserto de la resurreccién
de Jesis crucificado, una resurreccidn singular y excepcional, ya
efectuada, y con ella el inicio definitivo del tiempo final (sin que
se hubiera producido una renovacién de la tierra ni la resurreccién
de los muertos), constituye una novedad absoluta que rompe todos
los esquemas judios anteriores. «La idea de que un personaje que
habia sido ajusticiade en Jerusalén, después de ser condenado a
muerte por las autoridades de Jerusalén, fuese elevado al cielo para
una futura accidn escatolégica echaba por tierra cualquier forma de
expectativa soterioldgica judfa. Lo que proclamaban los seguidores
de Jesids era tan absurdo para la sensibilidad judia que los grupos
dirigentes de la época no pudieron tomarlo en serio, al menos en
un principio»®*,

d) La hipdtesis fundada de una novedad «externas

Los hechos ocurrieron, pues, mds bien a fa inversa: no hubo una
deduccién del mensaje pascual partiendo de experiencias e ideas pre-
vias, sino un factor nuevo (nueva iniciativa de Dios en la nueva ini-
ciativa de Jesis) llegado «de fuera» (no surgido de los propios dis-
cipulos ni de sus ideas previas). Este nuevo factor suscité una versién
creadora de la idea apocaliptica de la resurreccidn: el aserto de la
resurreccion de Jesis ya efectuada de modo singular, como aconte-
cimiento salvifico dnico y decisivo para todos.

51 la proclamacién de Pascua fuera sélo una interpretacion de la
muerte en cruz surgida en la imaginacidn, Ia reflexidén biblica, la
deduccitn y el consenso, serfa sorprendente que todos los discipulos
¥ primeros cristianos, discrepantes en otros muchos puntos, tuvieran
la misma certeza en lo decisivo —sin diferencias ni discusiones detec-
tables—: la conviccién de que €l resucitd, fue elevado, estd presente v
vive, ¥ que hicieran de esta certeza €l fundamento nunca cuestionado
de su vida. Sin el «estimulo extraordinario» (D.F. Strauss) de un factor
externo evidente no se pueden explicar, o apenas, el enorme impulso
dindmico de la comunidad primitiva durante los dos a cuatro afios
antes de la vocacion de Pablo. Este nuevo comienzo explosivo se nutre
de la creencia de que aquello que es su fundamento y Ia causa de su
dindmica es una realidad gue se impone inequivocamente, ¥ no un
producto subjetivo.

Por eso cabe afirmar (incluso en el plano meramente histérico) con
Karl Rahner: no es ficil «explicar ese “‘algo’’ postulado, desenca-

224. Loc. cit., 75.
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denante de la fe pascual, que es la experiencia pascual originaria, sin
que tuviera por objeto la realidad a que hac{a referencia»*®. En rigor,
hay que decirlo sin tapujos, la génesis de la fe pascual es un enigma
y «una cuestién abierta» (Strauss); todas las explicaciones histérico-
genéticas que se han propuesto resultan insuficientes. Ante eso, los
datos neotestamentarios deben tomarse en serio. Nada aiforiza a des-
cartarlos como inverosimiles y pretender, con la arrogancia de lo
moderno, que nosotros comprendemos a experiencia de los inicios
mejor que aquellos que la vivieron y articularon, o que ellos inter-
pretaron mal ciertos fendmenos va conocidos v fueron victimas de su
propic malentendido®®.

Hay buenas razones, por el contrario, para afirmar que la fe
pascual descansa en un nuevo y singular inicio que estuvo marcado
por las «apariciones» del Resucitado. A estas «apariciones» puede
aplicarse lo que Pascal dijo sobre las profecias y los milagros: no
son «de tal indole gue obliguen a decir que son totalmente convin-
centes, pero tampoco son de tal indole que se pueda afirmar que es
irracional creer en ellos. Hay, pues, claridad y oscuridad... Pero la
claridad es de tal suerte que rebasa la apariencia de lo contrario o
al menos se iguala a ella; por eso no hay motivos racionales para
no seguirla, y esto sélo puede ser efecto de la concupiscencia y la
maldad del corazén. Asi las cosas, existe suficiente claridad para
condensar y no para convencer; en consecuencia, es obvio gue en
aquellos que siguen la claridad actiia [a gracia y no la razdn, es [a
gracia y no la razdn la que hace que la sigan; y en aquellos que la
rehdsan, es 1a concupiscencia, y no la razén, la que hace que la
rehdsen»*7.

2. El interés justificado por el conocimiento histdrico
de la experiencia pascual

En los intentos de explicacién histérico-genética estd justificado
el interés por tomar en serio la mediacién humano-histdrica de los
acontecimientos de revelacién pascual. :

225. K. Rahner, Kirchliche Christologie zwischen Exegese und Dogmatik, en 1d.,
Schrifien zur Theologie 1X, Einsiedeln 1970, 197-226, aqui 225.

226. Podria ccurrir también, a la inversa, que nuestra conciencia modema sufriera
en algunos aspectos un angostamiento radical, que estuviera prisionera en un contexio de
ofuscamiento y nos Ilevase al error.., si ne Ja ampliamos.

227, B. Pascal, Pensdes, fragmento 564, citado segin la edicién alemana de E.
Wasmuth, Heidelberg 1963, 256s.
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ay Los presupuestos de la experiencia pascual en los discipulos

En realidad, la experiencia pascual implica unos presupuestos en
los discipulos sin los cuales no es concebible: la fe veterotestamentaria
en el poder de Dios superador de la muerte y en su fidelidad a los
suyos; las esperanzas judias sobre los justos y mdrtires sacrificados y
las categorfas correspondientes (ninguna de las cuales «encaja» direc-
tarmente, como hemos visto, en la afirmacién pascual formulada nego);
las experiencias singulares de los discipulos con el Jesis terreno (que
habia ligado la llegada y accesibilidad del Dios misericordioso de los
hijos perdidos a su propia conducta investida de autoridad), y su final
brusco por ¢l ajusticiamiento en el wadero de la cruz; el recuerdo que
guardan de Jesds, su estima permanente y, sin duda, también la re-
flexién sobre su persona ¥ su destino; y sus facultades cognitivas,
psiquicas, sensitivas (eidéticas, auditivas, etc.) de percepcién de la
realidad. Todo esto enfra sin duda en la experiencia pascual de los
discipulos y es activado por ella.

b) Estos presupuestos, como contexto mediador
v horizonte categorial de la experiencia pascual

Sin embargo, estos presupuestos presentes en los discipulos no ge-
neraron la fe en la resurreccidn ya efectuada del Resucitado. ;Por qué
no?

Adolf Kolping rechaza una continuidad en la fe por parte de los
discipulos y subraya el cambio «totalmente inesperado» en la conducta
de éstos”, Estima que la fe en lIa resurreccién de Jesis naci6 de los
mencionados presupuestos existentes en los discipulos, mas no por una
estricta necesidad iégica sino de modo contingente. Sostiene que estos
presupuestos propiciaron de hecho la transformacién de los discipulos,
pero «no operaron forzosamente» ni llevaron por necesidad al «cambio
de los discipulos»*™. En este sentido, el cambio esperado er los discipulos

- fue «plenamente contingente» y por ello un «rmiagm»m Para Kolping,
pues, ¢l «milagro» de Pascua es una experiencia derivable de la situacion
de los discipulos pero sin estricta necesidad Iogica.

Esta solucién no es satisfactoria. La contingencia®' es mucho
mis radical: los presupuestos dados en los discipulos podrian pro-

228.  A. Kolping, Fundamentaltheologie TI/1, Miinter 1981, 668 con nota 25; contra
Pesch, Entstehung, 1973.

229, Loc, cit., 597 (subrayados mios); cf. 647-650.662s.

230. Loc. cir., 650; cf. 597.662.

231, Chr. Hartlich, Historisch-kritische Methode in ihrer Anwendung auf Gescheh-
nisaussagen der Hi. Schrift: ZThK 75 (1978) 467-484, aqui 475, critica el uso del término
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piciar, cuando mds, una receptividad y disposicidén para un posible
«evento» 0, IMAS exactamente: para un eventual encuentro. Y pu-
dieron formar el contexto concreto y el horizonte categorial donde
este eventual encuentro pudo tener y mostrar su significacién con-
creta, es decir, pudo identificarse como encuentro con el Jesils
rescatado v pudo ser evidente (en Cefas o en Pilato, porejemplo,
no se dio ni esta disposicién ni este comtexto). Pero estos presu-
puestos no pudieron suscitar por si solos la transformacién de los
discipulos; la modificacién de las orientaciones anteriores, el giro
de Ia no comprensién a la comprensién, de la increencia 2 Ia fe,
del fracaso a una nueva existencia, todo eso no fue efecto de su
propio poder decisorio. El argumentar aquf simplemente con fe-
némenos bumanos creativos (que ellos 0 nosotros atribuimos luego,
a veces, a la accién de Dios) no se ajusta en modo alguno a los
testimonios del nuevo testamento. Segin éste, la transformacion de
los discipulos no se produce por reflexién sobre su nueva situacion
mediante ciertos presupuestos implicitos, sino desde un encueniro
con el Resucitado, que accede a ellos espontdneamente, de modo
insospechado y sorprendente. Ahf reside su causa.

Pero el Resucitado se sirvid de las facultades sensitivas, psiguico-
imaginativas y cognitivas como medio (ambiguo) para mostrarse en
el nivel de experiencia de los discipulos, y posibilité mediante su
activacién v reestructuracion (transformacion) una evidencia de la per-
cepeitn y una conformacién creadora de las ideas previas. No se limit6,
pues, a utilizar estos presupuestos, sino que operé al mismo tiempo
una modificacién de los discipulos en la estroctura fundamental de la
subjetividad (su comprensién de si mismos y del mundo, su relacidn
consigo mismos y con el mundo) y cred asi una nueva existencia, fe,
comunidad v misién. Los mencionados presupuestos de los discipulos
son tUnicamente el contexto mediador v el horizonte categorial de Ia
experiencia de Pascua, contexto y horizonte destmados a transformarse
con el encuentro del Resucitado.

«contingencia, tan preferido de muchos telogoss y declara: «si se entiende por suceso
contingente un suceso que no presenta una cenexidn determinable coa otros sucesos
determinables, tal suceso es posible conceptualmente, pero no se puede afirmar como algo
que ha acontecido realmenie». Aparie de que para nuestro contexto no falta la «conexita
determinable con otros sucesos determinables», esa frase de Hartlich sélo puede significar
en definitiva que un suceso. contingente (en sentido estricto © no) «no se puede afirmar
como. acontecido realmenter en el marco de las posibilidades del método historico, Este
método es s6le un procedimiento, sin duda importante, pero en modo algune el criterio
absoluto para establecer la realidad de los sucesos. De ahi que [a afimacién de un suceso
contingente como algo ccumride realmente no sea, er principio, irracional. Debe ser
examinada -en su credibilidad, v si el resuitado del examen es positivo, constituye una
llamada urgente a fa opcidn de fe.
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¢} El hiato entre el Viernes Santo y la formacion de la comunidad

No es posible, pues, derivar la fe pascual de presupuestos y po-
sibilidades dados en los discipulos. Hay un hiato insalvable para los
discipulos «entre el Viernes Santo y la Pascua», entre la cruz y la
génesis de la comunidad. Los presupuestos mencionados son una con-
dicidn necesaria (requisitos) para la génesis de la fe pascual y de Ia
Iglesia, pero no una condicién suficiente (productiva). Se requiere
ademds un nuevo impulso, no derivable de los antecedentes ni de Ia
situacién, radicalmente contingente: el (autojtestimonio del Crucifi-
cado resucitado. Este impulso radicalmente contingente tuvo como
medio o soporte la estructura fundamental dada, activada y reconstruida
y, por tanto, modificada de los discipulos; gracias a este soporte mo-
dificado pudieron «verlo» (identificarlo) como el Resucitado, El as-
pecto de revelacidn, de autopresentacidn, debe mantenerse, pues, cui-
dadosamente con toda su contingencia no deducible ni reducible, y
no debe reinterpretarse subrepticiamente®?.

3. El contenido nuclear y el fundamento de la experiencia pascual

Segiin datos fidedignos del nuevo testamento, la fe pascual no
tiene su origen en un desarrollo ulterior de ciertas premisas prepas-
cuales por los discipulos, sino que obedece a una iniciativa divina
sorprendente para éstos, inmotivada, extrinseca (ajena), radicalmente
nueva: la presentacién del Crucificado como resucitado por Dios o la
autopresentacién del Resucitado desde Dios. Esta presentacion tiene
el cardcter de un encuentro (desde fuera), encuentro que afecta pa-
sivamente (a los discipulos).

El pensamiento moderno tiende a partir del tema del sujeto per-
cipiente y a juzgar desde €l lo percibido. Pero este modelo, tomado
de las relaciones entre sujeto v objeto, es ya inadecuado cuando se
trata de encuentros interhumanos, de relaciones entre sujeto v sujeto
(encuentro personal ¥ reconocimiento) y del cambio de la estructura
y la orientacion fundamental operado por el encuentro. Y es tanto més
inadecuado cuando se trata de un encuentro personal que rebasa en
principio el horizonte del sujeto humano y transforma radicalmente su
estructura fundamental. Ahora bien, los textos neotestamentarios afir-
man la realidad de ese encuentro. Por eso su interés no se cenira en
el sujeto percipiente (y que sienta sus condiciones de perceptibilidad),

232. Un punto que subraya con razén K. Lehmann, Zur theologischen Rede iiber
Tod und Auferstehung Jesu Christi, en W. Kasper (ed.), Christologishe Schwerpunkie,
Diisseldorf 1980, 108-134, aqui 127.
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sino primaria e inequivocamente en el «objetos percibido, més exac-
tamente en el que «sale al encuentro» (el Jests resucitado que accedi6
a ellos), ¥y secundariamente en lo que €l modifica en los sujetos per-
cipientes (los discipulos): nueva existencia, fe, misién, comunidad.

Es de importancia fundamental ver claramente que el cambio pas-
cual no se limita —segin el sentir undnime de los testigds— a lo que
ocurrié en ellos y con ellos. La Pascua no se reduce en modo alguno,
para ellos, al proceso de su fe definitiva; el aserto de la resurreccién
no es mero reflejo ni expresidn mitoldgica de algo acontecido en la
subjetividad de los discipulos (el hablar de «iluminacién elevante» o
de experiencias de disclosure dnicamente y sin el momento del nuevo
encuentro con el otro no da cuenta de la realidad®®). El verdadero
nticleo y fundamento del cambio pascual (y, por tanto, el fundamento
del acontecimiento producido en los discipulos y con ellos) es lo que
acontecié —con «claridad indubitable para todos los participantes»®**—
en Jesis v con Jesds: la manifestacién salvifica definitiva de Dios en
Jesiis nuevamente presente (es decir, resucitado, elevado, vivo), o su
aparicion (autopresentacién) sorprendente saliendo del ocultamiento y
reserva de Dios, camino de la experiencia histérica de los discipulos™
(cabe Hamar a esto una nueva experiencia de Dios a través de la
humanidad resucitada del Crucificado). Este es el hecho decisivo que
expresa la palabra «apariciones»... con su énfasis sobre la actividad
de Dios o de Jesis nuevamente presente. Y este hecho implica el
acontecimiento (onto)légicamente previo que los discipulos interpre-
taron v designaron directarnente (en el contexto de su experiencia)
coino resurreccidn y elevacién de Jests. Bl Crucificado se muestra en
su automanifestacion como el Presente (desde Dios) y ofertador de
comunidén y, por tanto, como Vivo; es decir, se muestra —tal es la
interpretacién que se impone inmediatamente— como el resucitado v
elevado por Dios (y asi, definitivamente como el mare-Kyrios y Cristo-
Mesias).

El Resucitado entra en la historia, originaria y fundamentalmente,
a través de 1a «aparicién». Este proceso y acontecimiento, fundamen-

233, Esto es lo que hay gue decir a Schiliebeeckx (ef. més arriba IV 4) v también
a R. Schaeffler, Féhigheit zur Erfahrung (cf. nota 7). Schaeffler 24: «Los discipules no
pueden atribuirse a sf mismeos este cambio de horizonte y de contexto, sinoc que o sienten
come una iluminacién gue recibiercn y gque los transportdé a otre horizonter. En la época
moderna s¢ ha interpretado esto desde la subjetividad y se ha retrotraido a sus condicienes
de posibilidad. De ese modo se ha desplazado el punto central en forma caractesistica: lo
que es primaric in re et cognitione para el NT (¢l libre encuentro y la automanifestacién
del Resucitado} pasa a ser secundario, al menos a nivel cognitivo.

234, Lehmana, Zur theologischen Rede, 116. Sobre el tema en general cf. nuestras
precisiones en este capitulo, més arxiba, 111.2.

235. Algo similar afirma ya G. Koch, Die Auferstehung Jesu Christi, Tibingen
1959, 176 ¥ passim.
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talmente tinico, debe hacerse comprensible para los discfpulos, so pena
de quedar inaccesible, en el contexto de sus orientaciones (precono-
cimiento y precomprension disponibles) y experiencias previas, como
también al hilo de la transformacién de estas orientaciones y expe-
riencias (mediante esa nueva experiencia) de modo inequivoco, di-
rectamente evidente y por eso espontdneo (con anterioridad a cualquier
ofra reflexién), sin que por ello sea entendido, desarrollado e inter-
pretado plenamente en todas sus implicaciones. Esta presentacidn de
Jesis desde Dios, su trinsito y su ingreso en la experiencia histdrica
de los discipulos, y la interrupcién de su curso existencial anterior
operada de ese modo, permiten reconocer originariamente la nueva
presencia viva de Jesiis y la hace histéricamente eficiente; de lo con-
trario esa presencia hubiera sido oculta, desconocida e irrelevante en
el plano histérico y préctico.

De ese modo el propio Resucitado crea, mediante el acontecimiento
fundamental de su nuevo encuentro, esa «realidad relacional»®™ his-
térica a la que pertenecen como testigos aquellos a los que €l se aparece.,
Ellos son testigos determinados; concretos, de una nueva realidad
Thistéricamente concreta que viene de Dios, v que por eso sienta (al
menos, conjuntamente con Dios) las condiciones de su conocimiento
v que no cabe subordinar a condiciones ya dadas. De lo contrario, en
efecto, no serfa respetada como una realidad nueva, cualitativamente
diferente, de nuevo tipo; serfa acorde con la «figura de este mundo»
(Rom 12,2) y quedaria disuelta y no podria acontecer histéricamente®”.
Incluso los que pretenden nivelar, reducir y asi falsear el ingreso
peculiar de esta nueva realidad del Resucitado en la experiencia ori-
ginaria de los discipulos suponen sin embargo que éstos la experi-
mentaron un dfa y se dejaron embargar radicalmente de ella, pues de
ofro mode no existiria la fe cristiana ni la Iglesia.

No fueron, pues, vivencias subjetivas, conocimientos o procesos
de interpretacion subjetivos, el acontecimiento que testificarom los
discipulos (éstos no invitan a la reiteracion de ciertos procesos de
reflexién y elaboracidn realizados por ellos, sino a la fe). El aconte-
cimiento elemental, objeto de testimonio, es exclusivamente lo ocu-
rrido con Jesis v desde éL: la resurreccidn, el hecho de Jesds resucitado,
elevado, vivo y presenie que se manifiesta directamente en su nuevo
encuentro; la unidad de Dios con el Crucificado resucitado y viceversa.
Cabe suponer con Karl Rahner que los discipulos «pudieron distinguir

236. Loc. cit.,, 206 vy passim. Kock afirma con razén: «Los discipulos no creyeron
en Jesucristo en virtud de una decisidn ¢ por razén de un cambio interior. Creveren por
] encuentro que tuvieron» (199}, «Lllos son los receptores de la visita del Cristos (197).

237. Cf. Chr. Link, In welchem Sinne sind theologische Aussagen wahr?: EvTh 42
(1982) 518-540, aqui 530ss.
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entre el fundamento de su experiencia y el proceso de la experiencia
como tal, y decir: €l se nos muestra y no es producto de nuestra
vivencia»™?. '

El nuevo impulso pascual no constituye, pues, ni un «evento»
andnimo, vacio de contenido o confuso, necesitado de la interpretacién
posterior, sustituible (contra Marxsen), nd una fe de los discipulos que
se sustenta a si misma (conira Strauss), sino la automanifestacion
concreta del Resucitado. Esta manifestacién de Pascua fue una ex-
periencia inesperada para los discipulos y acontecida desde fuera y,
en este sentido, «objetiva», que tenia un contenido determinado y de
aprehension directa, que posteriormente podria y tendrfa que ser objeto
de reflexién y desarrollo en lo concemiente a sus implicaciones, Esta
explicitacién es el lugar para la reflexién, el debate, la indagacién
biblica ¥ las diversas interpretaciones legitimas (como hay diversas
interpretaciones musicales de una misma obra que no se inventan
arbitrariamente, sino que s¢ orientan en las notas compuestas por su
autor).

VI. EL MODO PROBLEMATICO DE REVELACION PASCUAL: ¢ VISIONES?

El andlisis de las experiencias sobre Ja revelacién pascual plantea
atin otros problemas muy concretos. Lo que se ha escrito sobre este
tema, tanto en el plano exegético y teolégico como en el plano popular,
ofrece un cuadro confuso: se han dado todas las explicaciones ima-
ginables, desde las rematerializaciones groseramente naturalistas del
Resucitado, pasando por los fendmenos parapsicolégicos y las per-
cepciones infernas (con fos sentidos internos), hasta [os. nuevos co-
nocimientos obtenidos por la via reflexiva. Sobre todo ¢l concepto de
vision (literalmente, lo visto, el ver) ha gozado desde tiempo atrds v
vuelve a gozar hoy de gran favor a la hora de explicar los fendmenos
pascuales mediante una representacién més concreta.

1. Puntualizaciones previas
Excluimos en primer lugar aquellas ideas sobre los fendémenos

pascuales que se hallan evidentemente al margen de los textos y del
contenido expresado en ellos.

238. K. Rahner, Auferstehung Jesu, en SM I 418 (subrayado mio}.
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a) Ausencia de percepciones sensibles objetivables

Hay que descartar la idea vulgar de un encueniro corporal percep-
tible externamente y objetivable a base de materializaciones ocasio-
nales de un ser inmaterial e invisibie. Segtn esta concepcidn, el Re-
sucitado comié en sentido literal a la vista de los discipulos, se dejé
tocar por ellos, etc.; v este milagro del cadéver de Jesiis reanimado v
visible fue el que dio origen a la fe pascual. Pero los actos como el
palpar, el comer, etc. (Lc 24,39-43; Jn 20,20.25-27), en los que se
apoya esta idea, tienen ofro sentido: son recursos estilisticos que —sin
negar la corporeidad radicalmente diferente, no material del Resuci-
tado— destacan la realidad corporal y la identidad del Crucificado
resucitado frente a la concepcidn helenistica de una vida resucitada
incorpérea {inmortalidad del alma)™®. Y los textos primitivos sobre
Ias apariciones no dan pie & la idea de una visidn de ese tipo, naturalista
y objetivista, un «ver» fisico (como si los discipules hubieran visto al
Resucitado al modo del sentido exterior de la vista).

b} Ausencia de visiones en el sentido psicoldgico del término

Hay que descartar también la concepcidn, presente en Strauss y
vulgarizada posteriormente, que habla de visiones explicables a nivel
puramente psicolégico: meros productos de la fantasfa o del subcons-
ciente de los discipulos: su trabajo emocional y reflexivo en tomo a
Ia muerte en cruz de Jesis (€l y su causa no pueden morir) imprimid
hondamente en ellos Ia imagen de un Jesis presente de nuevo entre
ellos y les infundié la certeza de que vivia, y esta certeza derivd en
visiones psicégenas en las gue ellos contemplaron (en fendmenos alu-
cinatorios) al Jesds anhelado y ensofiado™®. Esta concepcidn, como
hemos visto, no encuentra ningln apoyo en la fuentes neotestamen-
tarias. Los asertos primitivos sobre apariciones y 1os relatos sobre éstas
de los evangelios no hablan de un ver visionario, de elementos en-
tusidsticos e imaginativos en la linea de un concepto de visién pura-
mente psicoldgico. No hay ningtin indicio de que el cristianismo pri-
mitivo redujera la fe pascual a procesos psiquicos internos. Y una
explicacién puramente psicolégica es incompatible con la seriedad y
el alcance religioso de los textos.

239. Para el tema de la corporeidad del Crucificado resucitado cf. mds abajo, cap.
5,13,

240, Ese concepto de visidn utiliza por ejemplo B. Hartlich, Geschehnisaussagen
{cf. nota 231), 473s.
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2. (Visiones imaginativas producidas por Dios o por el Resucitado?

No obstante, el andlisis exegético y teoldgico ha utilizado cons-
tantemente el concepto de visidn, si bien con modificaciones teold-
gicas, para hacer accesibles los fendémenos de Pascua a la exposicidn
histdrica v a la representacién conceptual sensible. Por-ese conviene
examinar su idoneidad para este fin. Avanzaremos primero algunas
reflexiones sistemdticas para abordar después el tema, en el apaztado
3, con un nuevo estudio de las afirmaciones neotestamentarias.

a) El cardcter polifacético del fendmeno de la vision
en la historia de las religiones

Es indudable que la historia de las religiones en general, y espe-
cialmente Israel, el cristianismo primitivo y la historia de la Iglesia,
contienen toda una serie de féendmenos visionarios, y no sélo como
recursos de estilo literario, sino también como experiencias visionarias
reales. Este fenémeno de la visidn es extraordinariamente polifacético
v complejo en la historia de las religiones. Ofrece todas las variantes
posibles y seria totalmente desorientador juzgar todas las visiones como
fendémenos patolégicos o alucinatorios, es decir, como ilusiones sen-
soriales y percepciones engafiosas, a las que no responde ninguna
realidad objetiva®'. Los grandes visionarios, sobre todo los de la
mistica cristiana, son extremadamente criticos frente a sus visiones y
se sometieron a una rigurosa autoobservacion critica ¥ a una autoin-
terpretacion teérica diferenciada®?. En este sentido cabe distinguir tres
clases de visiones™*:

1} Las visiones corporales, es decir, aguellas en que el objeto
de la visidén afecta a los érganos sensibles externos (ver con los ojos
corporales} son las que provocan en mayor grado la actitud escéptica.
En tales visiones corporales hay que tener en cuenta, obviamente, que
la impresién de realidad que el objeto de la visién produce en el
visionario no es un hecho de conciencia simple y directo, sino un
juicio del visionario, que por ello puede interpretar errdneamente la
percepcion.

241, Cf. 8. Benz, Die Vision. Erfahrungsformen und Bilderwelt, Stutigart 1969,
B6ss.

242, Lpc. cit., 89. Los grandes visionarios acogian con disguste y consideraban
irrelevantes algunos fendmenos (parapsicol6gicos} no controlables que se producfan en su
entorno.

243, Para el tema siguiente, of. K. Rahner, Visionen und Prophezeiungen, Freiburg
1958, 32s5.48ss.
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2) El case normal, que la mistica cldsica acoge asimismo con
relativa indiferencia v desdén, es el de las visiones fmaginativas (de
tos sentidos y la fantasia), que afectan a los sentidos internos, y en
las cuales la facultad representativa produce una imagen sensible; el
objeto estd presente (supuesta o realmente) en el propic sujeto, mas
no con una realidad corporal, perceptible a nivel externo (ver con
mirada espiritual, eventualmente con los ojos corporales). También
en este caso la evidencia perceptiva es un juicio (espontineo, implicito)
del visionario, que nunca puede alcanzar lo real en si, sino s6lo 1a
versién del objeto en la conclencia, y por eso puede equivocarse.

3y Las visiones puramente espirituales (intelectuales), sin imagen
v sin estimulo de los sentidos ni de la fantasia no son visiones pro-
piamente dichas.

Si descartamos en las apariciones de Pascua ia primera clase (por
las razones sefialadas en el punto 1.a) y Ia tercera (por la imposibilidad
de excluir el elemento sensible e imaginativo), Ia pregunta obvia es
si cabe proyectar el modelo de visidn imaginativa detectado en la
historia de la Iglesia a las apariciones de Pascua.

b) La problemdtica del modelo de vision imaginativa
producida por Dios

Supongamos que se dan «verdaderas» visiones imaginativas®, es
decir, visiones, realmente producidas por Dios, de un «objeto» (Dios,
Cristo, santos, difuntos) que suele sustraerse normalinente a nuestra
percepeién, pero en las cuales Dios, para mostrarse a s{ mismo o
alguna otra realidad, se sirve de la estructura psicofisica del sujeto
visionario (con sus facultades imaginativas, eidéticas), de suerte que
la visién sea también realmente el acto de este sujeto. Podemos con-
cebir también estas visiones producidas por Dios siguiendo a Karl-
Heinz Weger™, en el sentido de que unas personas que se confian
mds radicalmente que otras a Dios y se entregan y responsabilizan
plenamente en sus vidas, alcanzan también una relacién con Dios
mucho més intensa v experimentan a Dios con mayor profundidad,
més directamente que el promedio de los seres humanos {que sdlo por
la reflexién sobre lo vivido implicita ¢ incomscientemente en toda
experiencia pueden alcanzar una experiencia explicita de Dios); ellos
sienten a veces a Dios —al compds del crecimiento de su vida con él-
con tal intensidad que lo «ven» (visién) y no necesitan de ninguna
reflexién para estar convencidos de la realidad de lo «visto». Si su-

244. Cf. paza lo que sigue loc. cit., 41s5.55ss.
245, CL D.H., Weger, Awerstehung., Zumutung oder Fundamen des Glaubens?:
Std7Z, 193 (1975) 219-227, especialmente 223,
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ponemos esto, hay que considerar dos aspectos para examinarios de
cara a las apariciones de Pascua: 1} ;Dénde encuentra el visionario el
apoyo primario para el impulso hacia la visién imaginaria que parte
de Dios? 2) (En qué consiste el contenido de la visién?

1) La base para una visidn imaginativa producida por
Dios. Segiin el testimonio y la teologia de los grandes misticos,
Ia accién divina en las visiones imaginativas suele afectar' mds pro-
fundamente que en la esfera sensible (interna). Lo que Dios opera
primaria y directamente no es la visién imaginativa como tal (la
estimulacion de las facultades senmsibles); éste es solo un efecto
concomitante, un eco e «irradiacién de una accitén divina mucho
més ‘‘central’’»**: la accién de la gracia —santificante o mistica~
{«visién infusa») directamente en el nilcleo espiritual o en el «co-
razén» {en sentido biblico) de la persona. Esta accidn divina central
ejerce una irradiacién psicdgena secundariamente realizada por Dios
sobre los sentidos internos, donde aparecen representaciones con
cardcter perceptivo™ . Lo sensible-imaginativo no es, pues, el ver-
dadero ndclec de 1a vivencia, sino simplemente una funcién su-
bordinada de la verdadera accion divina o, dicho en otros términos:
«el eco psicoffsico extraordinario, mas no sobrenatural, de un de-~
sarrollo normal de la vida sobrenatural»™®, y por tanto de la vida
con el Dios que es superior a todas las imdgenes. No es necesario
abolir para ello, parcial ni totalmente, las leyes normales (incluso
psicolégicas) de la naturaleza humana.

;Cabe aplicar este aspecto del modelo a las apariciones pascuales?
La vision del Jesits resucitado no es pensable, después de todo lo
expuesto, como un eco imaginativo del desarrollo de la vida de los
discipulos con Dios o con Jesils «entre el Viernes Santo y la Pascuax,
la ruptura del Viernes Santo debe tomarse en serio como una ruptura
en su vida con Jesiis y con su Dios. Se podrfa concebir, en todo caso,
esta visién de Jests resucitado como ¢l eco imaginativo de una accién
radical y cualitativamenté nueva de Ia gracia de Dios o del Resucitado
en el nicleo més intimo de los discipulos; es decir, habria que con-
cebirlo como milagro en sentido estricto, como accién de Dios que
rebasa las posibilidades productivas ¢ imaginativas de los discipulos
(interviniendo en ellos). «El Iugar comuin trivializado puede sonar
asi: si la cuestion del ““milagro’’, Ia superacion del dmbito de las
probabilidades histérico-analégicas puede hacerse crucial v adquirir
una significacion fundamental, es precisamente en la pregunta por la

246. Rahner, Visionen, 56.
247, Loe. cit., 56s.
248. Loc. cit., 45.
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génesis... de la fe pascual»®®. Weger y, siguiendo su linea, Gerhard
Lohfink, intentan atenerse absolutamente «a la causalidad de Cristo
resucitado y glorificado, que fue revelado por Dios desde su propia
dimensidn», pero que «sélo puede ser percibide mediante imagina-
ciones psicégenas» de los discipulos®. Es obvia la pregunta: ;no se
puede exponer esto de un modo que se preste a menos malentendidos,
sin el concepto de visidn, tan ambiguo, tan lastrado de acepciones,
que hoy posee un cardcter subjetivo?

2)  La constitucion del contenido {sensible) de una vision ima-
ginativa producida por Dios. Si en las visiones imaginativas lo ima-
ginario es gl eco del verdadero suceso nuclear, su irradiacidn y con-
comitancia en la sensibilidad del ser humano, entonces el contenido
imaginade, sensible, de la visién no estd determinado sélo por el
proceso capital de Ia accién divina, sino también por todos los con-
dicionamientos situacionales vy subjetivos del visionario®’. Todos los
presupuestos dados ya en él confluyen en el contenido de la visién
{de forma que éste se impone con desviaciones, errores, mal gusto,
etc.}. Si el contenido sensible de la vision se puede derivar totalmente
de esos presupuestos del visionario y se puede producir partiendo de
ellos, este contenido es totalmente falible y, por tanto, cuestionable,
y la produccién de la visidn por Dios no es va demostrable. Por eso
los grandes visionarios ponen radicalmente en cuestidn el contenido
imaginado de sus visiones de importancia muy secundaria, v lo trans-
fieren a otros para su examen®™>.

Aplicando esto 2 las apariciones de Pascua, hay que decir gue su
contenido sensible es la manifestacién del Crucificado, por el poder
vivificante de Dios, vy de su presencia salvifica en virtud de este mismo
poder de Dios. Pero esta antopresentacién de la humanidad sacrificada
de Jesis como ser vivo en la experiencia histérico-sensible de los
discipulos es, como hemos visto, el nicleo de la experiencia pascual.
Ese ntcleo no es un producto de los discipulos™ ni un mero eco

245, AL Vogile, Osterglauben {cf. nota 25), 34.

250. G. Lobfink, Der Ablauf der Osterercignisse und die Anfiinge der Urgemeinde:
ThQ 160 (1980) 162-176, aqui 167, Jbid.: «siendo toda Ia visién absolutamente obra del
hombre, pacde ser al mismo tiempo y absolutamente obra de Dios, que utiliza ia ima-
ginacién creadora del hombre para sevelarse en la historia», Algo simdlar ya Weger,
Auferstehung, 224s.

251. En este sentide ha interpretade Schillebeeckx las apariciones de pascua como
«fenémenos visuales secundarios» como «redundancia visuals de un proceso cognitivo
bésico; of, més arriba IV.4c {4},

252, Cf. Rahney, Visioner, 518.62s.

253. lLehmann, Zur theologischen Rede {cf. nota 232), 124, considera que el concepio
de vigién «no es del tode inadecuado» en nuestro contexio. Pero el concepto de visién no
cumple claramente al menos una de las tres notas sefialadas por Lehmann; es ésta; «2. Lo
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imaginativo secundario v sujeto a error en la sensibilidad de los dis-
cipulos. Esto no excluye que la interpretacién inmediata de este niicleo
central de la experiencia active y reestructure los presupuestos y las
facultades de los discipulos (mediante la categoria de la resurreccidn,
entre otras, profundamente remodelada). El historiador no puede ex-
cluir totalmente que este contenido central y nticleo de la experiencia
de Pascua sea producto de un autvengafio de los discipulos (aungue
esto sea bastante improbable). Pero el creyente v ¢l tedlogo deben
excluirlo. Ya en las visiones proféticas, confirmadas por el resultado
posterior (cf. por ejemplo, Am 7,1-9; Jer 1,11-14)**, el contepido
pléstico de la visién debe considerarse —en la perspectiva de la fe~
como alge querido positivamente por Dios en su dimensidn sensible
v, en este sentido, debe aceptarse como inspirado™®. Esto es vélido
también, v sobre todo, para el contenido sensible de 1as apariciones
pascuales: es¢ contenido debe entenderse —siempre en la perspectiva
de la fe—, al menos en su significacidon como algo posibilitado e im-
puesto por el nuevo encuentro con Jests™e. Ese contenido fampoco
es una interpretacién simplemente secundaria, sustituible, falible: es
el tema revelado de la Pascua, ligado a una evidencia y certeza in-
falible de su origen divino por parte de los testigos originarios.

¢y El cardcter singular de la «visidn» pascnal

En los dos aspectos considerados, el «meodelo» de la visién ima-
ginativa producida por Dios presenta, pues, tan notables deficiencias
que su aplicacidn a las apariciones de Pascua deberia acogerse con
grandes reservas. Es significativo que los textos sobre las apariciones

visto en 1a visidn no 1o producimos nosolros; Aos0lros nos sentimos arrebatados y suspensos
por su contenido». Tal arrebato se da también en las imdgenes autoproducidas. Por eso
cabe afirmar tambifn que lo visto en Ia visiéa puede «ser reducido en su ceatenido ¥ en
su cardcter de autemanifestacién» (foc. cit. 126).

254. Las revelaciones proféticas no siempre van acompafiadas de verdaderas visiones;
muchas veces se trata de mspiraciones verpales. . V. Rsiterer, Ekstase-Besessenheit-
Vision. Anmmerkungen aus der Sicht des AT: Kairos 25 (1983) 156-175, muestra que «ios
profetas cldsicos s6lo hablan de visiones incidentalmente, y por lo general recibén las
revelaciones de palabrass» (173).

255. Cf. Rahner, Visionen, 63.81s.

256. Tl contenido de las apariciones pascuales no puede interpretarse simplemente
come imagen producida por el inconsciente, efc. que -gracias a una direccién divina— no
desfigura Ja verdad del Cristo resucitado. Contra Lobfink, Ablanf, 167: «Las experiencias
de Pascua son, en términos teolGgicos, real ¥ verdaderamente apariciones del Resucitado
en las que Dios revei6 a su Hijo (Gdl 1,15). Perc en términos psicoldgicos son visiones
en 1as que la imaginacidn creadora de los discipuios produje, mediante la subconsciencia,
la intuicién del Resucitado». Esa adicién de dos perspectivas no escapa a la posible
consecuencia de que la primera perspectiva quede anulfada como mera superestructura.
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no incluyan elementos extiticos, visionarios, en sentido propio. El
«ver» pascual es, evidentemente, de un género incompartable; los textos
indican que las apariciones fueron algo excepcional. Tampoco sirve
aqui de mucho una ampliacién del concepto de visién: si se despoja
al concepto de visidn de su sentido angosto, «haciendo que se aproxime
al significado de una apertura espiritual hacia la realidad o hacia el
futuro»*¥, el concepto, ya de suyo ambiguo y tornasolado, se ensancha
de tal suerte que acaba disuelto como tal concepto, sin aportar nada
decisivo a nuestro tema. Habida cuenta, por ofra parte, que los su-
puestos actuales apenas permiten evitar un malentendido del término
«visién», en el sentido de producto primario o exclusivo de la ima-
ginacién humana, lo prudente es prescindir de su uso.

3. Examen a la luz de las afirmaciones neotestamentarias

El andlisis atento de las afirmaciones neotestamentarias en el as-
pecto que agu{ interesa hace més aconsejable atin el renunciar al uso
del concepto de visidn en referencia a las primeras experiencias de
Pascua; pero también hace ignalmente inadecuado el concepto de epi-
fania.

a) ¢ Visiones?

No se puede negar que las visiones extaticas y pneumdticas tuvieron
su importancia en el cristianismo primitivo; «prueba de ello son tanto
los relatos sobre visiones de cuya realidad histérica no tenemos por
qué dudar» (cf. sélo Hech 2,16s; 7,55s; 2 Cor 12,1ss; Ap 1,10; 4,2),
«y también descripciones de experiencias visionarias que debemos
considerar como ficticias» (¢f. por e¢jemplo Hech 10,955)*®. Pero no
hay que sobrevalorar la importancia de estas experiencias visionarias
para €] cristianismo primitivo. Conviene tener en cuenta dos extremos:
los puntos decisivos de la fe cristiana primitiva no se basaban en
experiencias visionarias®®; mas, por otra parte, las visiones extéticas
y pneumdticas del Cristo elevado en el cristianismo primitivo, que
nosotros podemos conocer, deben considerarse como experiencias pen-
tecostales o pospascuales (a pesar de su conexién interna, la Pascua

257, Asi lo estima A. Schmied, Osiererscheinungen - Ostererfahrung: Theologie
der Gegenwart 19 (1976} 46-53, aqui 53.

258. 1. Lindblom, Gesichie und Offenbarungen. Vorstellupgen von gottlichen Wei-
sungen und ibernatirlichen Erscheinungen im dltesten Christentum, Land 1968, 66.

259. Lec. cit., 66,
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v Pentecostés se hallan en un orden no invertible). Las apariciones
pascuales del Resucitado no deben concebirse, en cambio, como
visiones™®, Ningiin texto del nuevo testamento sugiere que se¢ consi-
derasen o entendieran como tales; ni los primeros asertos sobre apa-
riciones ni los relatos de los evangelios incluyen elementos extiticos
y propiamente visionarios: no hay en el nuevo testamento la menor
alusién a visiones, fendémenos de resplandor misterioso o voces mis-
teriosas, suefios diurnos o nocturnos, arrobamientos extiticos, etc.

b) (Epifanias?

Pero tampoco es admisible, por otra parte, considerar las primeras
experiencias pascuales, con Johannes Lindblom, come «epifanias de
Cristo», es decir, «aparicién realista y antropomorfa de un ser sobre-
natural» en la tierra®. Lindblom remite al «fuerte realismo de las
descripciones» en los relatos evangélicos de apariciones™; segln él,
se concibié al Resucitado como un personaje «que se presenta aqui,
en la tierra, en el medio histérico, antropomorfo, aunque en cuerpo
transformado, como hombre entre los hombres»**, Habida cuenta de
que 1 Cor 15,3-8 nada dice sobre cémo ocurrieron las apariciones™,
Lindblom atribuye sin més esta idea de la epifania de Cristo asi
entendida®® a los primeros asertos sobre apariciones. Causa asombro
ver que todavia hoy se infieran conclusiones de este tipo. Tales errores
sélo pueden cometerse por desatencion a los géneros literarios de los
textos (primeras profesiones de fe o ilustraciones legendarias poste-
riores) v a la historia diferenciada de las tradiciones en el cristianismo
primitivo. Ni los relatos de las apariciones de los evangelios deben

260. Loc. cit.,, 1025.111; <f. 32ss. ~Cf. también més amriba en este cap., II.3c.~
Pero la clasificacién que hace Lindblom de estas visiones extiticas (pos)pentecostales
como «cristofanias» (77.113) ¢s totalmente infundada y arbitraria. En ningln pasaje se
hace referencia a estas visiones con ia rafz- phan, mientras que este término helenfstico,
utilizado para designar la aparicién de deidades o de héroes raptados, figura al menos en
la conclusién secundaria de Mc (un resumen de las apariciones de pascua contenidas en
otros evangelios procedentes del siglo I): Mc 16,9 en referencia a la aparicién a Marfa
Magdalena. Hech 10,40 expresa ton el términe emphanizo u otros simifares la apariciéa
visible del Resucitade, y Mt 27,53 ia aparicién de los muertos resucitados. La literatura
judnica utiliza a menude el verbo phareroo para significar la automarifestacion de Jests
en sus actos y, consecuenternente, en el capituio 21,1.14 {como, en dependencia de &1,
la conclusién secundaria de Me, Mc 16,12.14) para las apariciones del Resucitado.

261, Lindblom, Gesichee, 104, nota 35.

262, Lee. cit., 103; ¢f. 91.

263. Loc. cit., 111.

264, Loc. cit., 107,

265. Que interpretard después como alucinaciones: loc. cit., 113,



188 La resurreccidn de Jesis

entenderse como «descripciones» realistas de la presentacion antro-
pomdrfica de un ser celestial en la tierra, ni cabe inferir de ellos una
conclusion sobre el modo en que ocurrieron las experiencias originarias
de Pascua.

Resulta, ademds, muy problematico el uso que hace Lindblom del
término «epifanfa» y el contenido que le atribuye. Dieter Lithrmann
ha mostrado que la palabra epiphaneia posee en contextos religiosos,
dentro del helenismo y del judaismo helenfstico, el significado ter-
minoldgico muy determinado de intervencidon de Dios o del dios,
auxiliadora o salvifica, histéricamente constatable, en favor de su
pueblo (o de sus fieles), y el detalle de la aparicidn visible no reviste
ninguna importancia, contrariamente al uso corriente posterior de la
palabra «epifania»; pero esta intervencion auxiliadora puede tener efec-
tos visibles*™. En el nuevo testamento, la palabra figura casi exclu-
sivamente en las cartas pastorales, de influencia helenistica muy mar-
cada, y se aplica Gnicamente a la futura aparicién de Cristo en la
parusfa. Nunca figura, en cambio, el término epifania en referencia a
los textos de Pascua. Por eso no hay razon alguna para designar las
apariciones pascuales como epifanias de Cristo®.

¢y La experiencia pascual, irrepresentable, del nuevo testamento

Las afirmaciones, tanto originales como tardias, sobre las «apa-
riciones» del Resucitado no permiten formarse «una idea verificable»
sobre el modo en que ocurrieron las experiencias pascuales originarias
que los testigos designaron como apariciones o manifestaciones del
Resucitado™,

I3 La antigua expresidn ophthe, procedente de la comunidad
primitiva, que figura en la formula de profesién de fe prepaulina

266, D. Lihmmann, Epiphaneia. Zur Bedeutungsgeschichte eines griechischen Wor-
tes, en G. Jeremias y otros {eds.}, Tradition und Glaube. Festschrift K.G. Kiihn, Gottingen
1971, 185-199; ¢f. R. Bultmann-D. Lithrmann, art. epiphaine, en ThWNT IX (1973), 8-
11. En este sentido hay que retocar los trabajos de E. Pax, Epiphaneia, Miinchen 1955
y Epiphanie, en RAC V (1962), 832-909, Para un concepto actual de epifania en la
perspectiva de las clencias de Ia religidn, of. G. Oberhammer (ed.), Epiphanie des Heiles.
Zur Heilsgegerwart in indischer und christlicher Religion, Wien 1982, 7.222s.

267. Es Io que deberia considerar tambign Schillebeeckx, Awfersrehung, 95, nota 4,
que adopta sin examen el término «epifania de Cristo» de Lindblom.

268, Viogtie, Osterglanben (cf. nota 25}, 68; cf. 56s5.38. Loc. cit., 129: «a pesar de
jo bien fandada que pueda ser la tesis de que la fe pascual de los discipulos se basa “‘en
un suceso... que ne se puede explicar partiendo de los propios discipulos, sino que da
origen a esa misma fe’’, ese “‘suceso’’ &5 para nosotros una incdgnita que nos prohibe
explicar Idgicamente cémo flevd a ia aticulacién de la fe pascaals. Vigtie se opone con
razén, en este sentido a Kolping, que cree poder reconstruir el «posible origen de una
aparicién del Resucitado» (Fundamentaltheologie, 1II/1, 650-659).
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1 Cor 15,3-5.6s, y que no tiene como transfondo las visiones proféticas
o apocalipticas, sino la férmuia de las apariciones de Dios en los LXX
¥, por tanto, la manifestacién de la presencia salvifica de Dios en la
época de los patriarcas y en el tiempo final (iniciado ahora definiti-
vamente en e} Crucificado resucitado), expresa la (auio) presentacién
del Resucitado mediante una vivencia que incluye &l momento de
hacerse visible y dejarse ver (aungue no necesariamente con los ojos
externos, corporales); no habla, en cambio, explicitamente de reve-
lacién verbal®®. Adolf Kolping infiere esta conclusion: «El acto de
aparicién originaric fue “mudo’’»¥°, Pero esta conclusién sobre una
aparicion originariamente «muda o de puro ver»™' es apresurada y no
cuenta con una base suficiente. De la fajta de referencia a palabras,
al habla 0 a la audicién, no cabe concluir sin més su inexistencia;
sobre todo, teniendo en cuenta que las funciones de ver y oir no se
excluyen entre sf en el lenguaje biblico (Is 1.1; 2,1; 13,1: 30,10; Jer
38,21, 45,21 LXX; Am 1,1; Hab 1,2; 2,2 v passim pueden hablar por
ejemplo de una «visién de las palabras reveladas»)*”, La evidencia
perceptiva que los testigos parecen atribuir al hecho de la aparicidn
pascual podria presuponer asimismo la distincién entre el ver y el
oit™”. Comoquiera que sea, es seguro que el término ophthe no permite
inferir conclusiones sobre 1a naturaleza especifica de las apariciones
del Resucitado; nada estd dicho sobre el «cdmo» de esas apariciones.

2) La terminologia que emplea Pablo en G4l 1,12.15, v que
procede quizd también de la comunidad primitiva, dice que Dios re-
sucitd o reveld (apokalyptein-galah} a su Hijo (Jesucristo). En el anti-
guo testamento hebreo la galah de Dios puede designar su «manifes-
tacidén visible en la palabra o en la accidn, pero esto ocurre rara vez
y prevalentemente en la distancia de la reflexion»**. Mds concreta-
mente, galoh puede designar la recepcidén profética de la palabra de
Dios en su dinamismo histdrico (1 Sam 2,27; 3,7.2%; 9,15; Am 3,7;
Dan 10,1; ¢f Dt 29,28), ocasionalmente también la visidén de Dios

269, Cf. mds arriba, en este cap., HI.2 y Végtle, Osterglauben, 40-59; Hoffmann,
Auferstehung, (TRE IV) 492, v Lindblom, Gesichte, 86-89, contra Michaelis, en ThWNT
V {1954), 328-335,

270. Kolping, Fundamentaitheologie 111/, 652.

271, Loc. cit., 654,

272. - Cf. de nuevo el reciente trabajo de H. F, Fuhs, Sehen und Schawen (cf. nota
34), sore todo 56.

Z13.  Aunque la interpretacién de las «aparicioness como visiones ha resultado poco
esclarecedora, es interesante Ia observacién de E. Benz, Vision (cf. nota 240), en 2l sentido
de que las visiones misticas de ia historia de la Iglesia no se¢ limiten a la mirada interior;
su actividad dominante estd acompafiada y orquestada por la actividad de todos los demds
sentidos (interiores, espirituales), Esto podria aplicarse también a otras formas de percep-
¢ién profanda.

274, C. Westermann-R. Albertz, glh aufdecken, en THAT 11978} 418-426, aqui 425.
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(Ntm 24,4.16: el vidente Baladn) o de sus designios finales (Dan 2,19
y 22); en una ocasién, una manifestacion de Dios (la teofanfa Gén
35,7); pero también la accién de Dios en Ia historia y en el destino
de un ser humano (Is 40,5; 53,1; 56,1)*”. Esta variedad continiia en
tos LXX, que suelen traducir galah por apokalyptein, en la apocaliptica
(cf. por ejemplo Dan 10,1 con 2,19.22 o 1 QH 1,21) v en el nuevo
testamento (Rom 1,16s; 2 Cor 12,1.7)¥¢. Por eso no puede asegurarse
que (G4l 1,12.15s incluya necesariamente lo visionario, el ver™’; a
Pablo se le revela Jests crucificado como Cristo resucitado v elevado,
¥ en esta revelacién recibe €l el evangelio (para que lo explicite y lo
proclame en palabras).

3) Los verbos con significado de «ver» aparecen por primera v
linica vez en Pablo, 1 Cor 9,1 (eoraka, por recurso al lenguaje de las
visiones sobre vocacién profética Is 6,1.5 Jer 1,12}, pero posterior-
mente varias veces en los relatos sobre el sepulcro y sobre las apari-
ciones de los evangelios: Mc 16,7/Mt 28, 7 (opsesthe como promesa);
Mt 28,17 y Jn 20,20.29 (idontes); L 24,39 (idere); Tn 20,18.25.29
{eoraka}. Designan obviamente una percepcién visual, pero sin con-
cretar el tipo de visién ~con el sentido exterior o interior, etc. Lo que
«vew, por ejemplo, Isafas, al que alude Pablo, en su visidn vocacional,
«con sus ojos» (Is 6,5), cuando Yahvé se sienta en su trono sublime
y la orla de su manto llena el templo donde se encuentra Isafas (Is
6,1). Los textos de Pascua apenas subrayan este ver como tal; ademas,
el Resucitado que asi se deja ver de los discipulos habla expresamente
con ellos (salvo en 1 Cor 9,1} v les dirige unas palabras que llevan
el sello de un desarrollo teoldgico, eclesiolégico, apologético y mi-
sional posterior®™®. Si se entienden los relatos de apariciones de los
evangelios a la luz de las epifanfas antropomdrficas del antiguo tes-
tamento {(cf. Gén 18,1-33; Ex 3,2-10; Jue 6,11-21; 1 Sam 3,1-14;
cf. Tob 5,4-8; 12,11-21; JosAs 14,5-9; 4 Esd 14,1-5), como hace John
E. Alsup y Leonhard Goppelt®™®, con su forma literaria y lenguaje, el

275. Cf. ademds de Westermann-Albertz, H. J. Zobel, glh, en TAWAT I (1973,
1GI18-1031, especiaimente 1023sg,

276.  Cf. D. Lithomann, Das Offenbarungsverstiindnis bei Paulus und in paulinischen
Gemeinden, Neukirchen 1965,

277, Contra Hoffmann, Auferstehung Jesu Christi, (TRE IV) 496, quien afirma que
el apocalipsis pascual se produjo «de un mode anélogo a la visién apocaliptica». El autor
ro-da ninguna indicacién sobre ¢l mode concreto.

278, Cf. Vigtle, Osterglouben, 55s; tambidn Goppelt, Theologie des NT, 283, nota
14,

279. 1. E. Alsup, The Posi-Resurrection Appearance Stories of the Gospel-Tradition,
Stuttgart 1975, 23%9ss; Goppelt, Theologie des NT, 291ss. Sobre el diverso uso del términe
;teofan{a»,'cf. Yorg Jeremias, Theophanie. Die Geschichte einer atl, Gattung, Neukirchen

1977, is.

Génesis de la fe en la resurreccicn 191

sentido no puede ser el de unas experiencias fisicas ni visionarias, sino
que testifican la nueva y definitiva apertura de Dios a los hombres en
Jesds resucitado, es decir, se refieren a una nueva revelacion.

4. Resultados

Asi, los textos del nuevo testamento permiten establecer clararente
los siguientes puntos:

a) Las experiencias primitivas sobre las apariciones y revelacio-
nes del Crucificado resucitado no pueden considerarse como visiones
de Cristo ni como epifanfas de Cristo. De elegir un término nuevo,
cabria optar por la palabra cristofania, pero es preferible renunciar
también a ella, ya que laraiz griega phan pertenece predominantemente
al contexto de Ia presencia césmico-sacral o mitico-eterna de lo divino.

by No nos es posible coneretar la naturaleza de estas apariciones
o revelaciones del Crucificado resucitado. Los textos no permiten
«hacerse una idea» {Anton Vigtle) sobre Ia indole del suceso, sen-
cillamente porque pada dicen sobre este extremo. Se interesan s6lo
por el hecho y el contenido de la revelacion pascual, cuya naturaleza
queda oculta tras el aserto «el Sefior ha resucitado realmente v se ha
aparecido» {Lc 24,34). Este silencio de los textos sobre la naturaleza
del acontecimienio nos impide indagar el hecho, claro y decisivo, del
encuentro y de la autopresentacidn (aparicidn, autorrevelacién) del
Crucificado resucitado. Todos los intentos en esta direccién tienen el
cardcter de hipétesis subjetivas o culturalmente condicionadas. Cual-
quier respuesta positiva a la pregunta por la naturaleza de las apari-
ciones —desde la perspectiva sobrenaturalista o psicologista— rebasa
los limites de To histdrica y teoldgicamente cognoscible. Cabe afirmar
con certeza que las apariciones «no deben considerarse en modo alguno
en sentido milagroso» «como prodigios que ‘‘anonadaron’ a los dis-
cipulos»*™, Pero esta constatacidn negativa no permite, en modo al-
guno, una representacidn concreta y positiva; ésta no es posible para
nosotros. Mas alld de los Iimites trazados por los textos histdricos,
hay que sefialar un problema sistemdtico: es muy dudoso que un hecho
de revelacién, ya sea profética o pascual, pueda ser objeto de una
representacién mental verificable. Si se intenta, en efecto, ir «detrds
de él» para explicarlo, lo reducimos a factores previos determinables,
v le falta entonces aquello que € reclama ser radical y nuclearmente:
su cardcter de revelacion de una novedad inderivable y, por tanto, no

280, W. Kasper, Der Glaube an die Auferstehung Jesu vor dem Forum historischer
Kritik: ThQ} 153 (1973) 229-241, aqui 239,
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explicable desde experiencias accesibles a nosotros™'. Hsto impone

una modestia radical, pese al afdn humano de conocer las cosas.

c) Pero el hecho y el contenido de las apariciones destacan en-
tonces con mayor claridad adn. Ese «alge» enigmético, postulado por
el historiador, que desencadena la fe pascual con toda su dindmica,
es, segin los testimonios neotestamentarios demostrados como fide-
dignos, la nueva v extraordinaria experiencia, frente a la vida y 1a
muerte de Jests, del encuentro y de la autopresentacidn del propio
Resucitado. Esta experiencia generd el reconocimiento de su resu-
rreccidn, por un lado, v el cambio radical en la vida de los discipulos
(nueva existencia en la fe, misién, comunidad), por otro. En este
sentido ‘es valda la observacién de Anton Vogtie: «La recepcidn de
un impulso revelador, en el sentir de la tradicién, puede explicar que
los discipulos volvieran a Jerusalén y afirmasen aqui que se habia
producido una intervencién de Dios en favor del Crucificado: su re-
surreccién y elevacidn al cielo, #i bien las fuentes disponibles no nos
permiten conocer el hecho de la revelacién generadora de 1a fe pascual
en su naturaleza concreta»®?,

d) Vamos a tratar de comprender las apariciones pascuales del
Resucitado con los conceptos de encuentro y de awtopresentacion.
Estos conceptos son vdlidos para concebir formalmente tanto el mo-
mento central, primario v constitutivo, de inderivabilidad e irreduc-
tibilidad (como reverso de la libre autopresentacion) como el momento
secundario e ineludible del cambio positivo de los afectados por el
encuentro en su estructura fundamental. Las categorias transcenden-
tales, en cambio, s6lo pueden expresar de modo suficiente el segundo
momento, secundario; tales categorias son ttiles para su descripcidn.

e) Los testigos originarios afirman el encuentro con el Crucifi-
cado resucitado. Nosotros no podemos esaminar directamente la rea-
lidad de ese encuentro. Pero podemos verificar histéricamente, hasta
cierto punto, el contexto de tal afirmacioén: las premisas v, sobre todo,
los efectos profundos y de gran alcance del supuesto encuentro en la
conducta y en la vida posterior de los discipulos, En este sentido e/
supuesto encuentro es accesible al control empirico e histdrico; cabe
ilegar a un sustrato empirico conirolable vy es posible obtener de este
modo algo asi como una prueba empirica historica. De ese modo el

281, Pero el sujeto de la revelaci6n (Jeremias, Pedro, evertualmente nosotros) adopta
una actitud existencial-prictica (el testimonio) en ia que €] atestigua la experiencia sufrida
en su contenido, pero atestigua también secundariamente su afeccidn subjetiva y su evi-
dencia interna (no constata en sentido objetive su afeccidn subjetiva, sine que testifica su
afeccin subjetiva y su evidencia interna). D¢ otro modo la revelacién no puede transmitirse
a tercercs partiendo de la cosa misma.

282, Vigtle, Der verkiindende Jesus (¢f. nota 21}, 72s.
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testimonio de los discipulos no es increible en modo alguno. De ahi
que sea una llamada a nuestra libertad para prestarle fe. Y tal opcion
no es arbitraria, sino que tiene sus buenas razones a favor. Lo que
hemos intentado aportar en este capitulo no ha sido una demostracion
de las «apariciones» de Jesiis resucitado. Pero, a pesar de la ausencia
total de concrecidn en los testimonios neotestamentarios, si ha sido
una demostracion de la {no im-)posibilidad de estas «apariciones»
como desencadenante «préximo» e inmediate de la fe pascual (lo cual
no reduce en modo alguno la importancia de la vida y la muerte de
Jestis como condicién «remota», pero fundamental, de la fe pascual).
Nada mds, pero nada menos.



4

LA CUESTION DEL FUNDAMENTOQ SUFICIENTE
DE LA FE (PASCUAL)

Al comienzo del capitulo anterior se indicd la necesidad de dis-
tinguir metodoldgicamente entre 1a cuestién histdrica del hecho ori-
ginario {eventnalmente azaroso) de la fe pascual después del Viernes
Santo, por una parte, ¥ la cuestién, mds tedrica y de teologfa funda-
mental, del fundamento objetivo de la fe (pascual), por otra. Se hizo
notar que es preciso explicar primero si eso que desencadend la creen-
cia pascual de la comunidad primitiva puede servir también para fun-
damentar la fe (pascual} en nuestros dias. Por fe pascual hay que
entender materiabmente — en el sentido del capitulo quinto—la fe, no
en una resureccion de Jesids concebida de modo aislado, sino en la
resurreccién considerada desde sus diversas dimensiones, por tanto,
Ia fe cristiana en el Dios que se define de modo nuevo y definitivo
{mediante una accién nueva respecto a la vida y la muerte de Jests),
en el cardcter definitivo del Jesiis terreno y crucificado como Kyrios
resucitado y elevado, en su eficiencia presente en el preuma. ;Cudl
es el fundamento que acredita la validez incondicional de esta fe
cristiana?

I. [EL FUNDAMENTO OBIETIVO DE LA FE (PASCUAL)

1. Sobreé la distincidn entre el origen histérico
y el fundamento suficiente de la fe

Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781) subrayé en su escrito Uber
den Beweis des Geistes und der Kraft (Sobre la demosiracién del
espiritu y de la fuerza), 1777, la distincién entre experiencias extraor-
dinarias como los milagros, las profecias o las apariciones de Pascua
que yo mismo he vivido (evidencia del testigo ocular) y aguellos otros
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de los que sdlo sé por testimonios histdricos que otros pudieron vivir.
Asi, pues, los primeros discipulos de Jests experimentaron Jas «de-
mostraciones del espiritu y de la fuerza», pero nosotros, los sucesores,
a falta de estas experiencias extraordinarias y de su evidencia inme-
diata, «n0 poseemos més que noticias» sobre ellas. El «gran foso»
que nos separa de los acontecimientos salvificos y de su evidencia
parece insalvable'. ;Como podemos encontrar hoy —a este lado del
foso- un fundamento suficiente para realizar la opeidn incondicional
y adquirir 1a certeza incondicional de la fe (pascual)? La evidencia de
1a fe no puede basarse para nosotros en las experiencias extraordinarias
de los primeros discipulos, unas experiencias ya no aceesibles ni re-
petibles.

En este sentido las apariciones de Pascua no pueden ser ef fun-
damento permanente y suficiente de la fe (pascual)®. Las apariciones
de Pascua en su forma especial son sin duda (en su estrecha conexion
com los antecedentes prepascuales de la vida de Jests, efc.) ¢l origen
hist6rico, singular y tnico, y el fundamento cognitivo originario de
la fe pascual; pero no son ¢n modo alguno el fundamento incondicional
de la fe (pascual), ni en el sentide del fundamento rea! permanente
(ni siquiera inicial, originario) ni en el sentido de fundamento cognitivo
§0323ri0r, permanente (aunque s{ fundamento cognitivo originario).
Hay que distinguir entre el origen histérico nico y singular de 1a fe
{pascual) dentro de la experiencia de Pascua y el fundamento incon-
dicional de la fe pascual que se manifiesta de modo concreto en este
origen histérico. Este fundamento incondicional de Ia fe pascual (el
Dios trino} se manifiesta por primera vez en ese origen histérico de
ia fe pascual (por las «apariciones» del Resucitado por Dios) de modo
pleno y definitivo, y se manifiesta en una forma tnica y singular, pero
no sin analogias.

2.  La necesaria evidencia de la nueva accicn de Dios
en el Crucificado

Esto no significa en modo alguno -como pretende Hansjiirgen
Verweyen— que el apoyo de la fe pascual en «eventos especiales»
ocurridos después de la muerte de Jests sea algo puramente azaroso
{debido a las «barreras psicolégicas» que levant6 la mucrte en cruz
de Jesis) y que esa fe pascual «ya estaba bien fundada durante 1a vida

1. G. B. Lessing, Uber den Beweis des Geistes und der Kraft, (1777), en Id., Werke,
vol. 8, Darmstadt 1979, 9-14, aqui 9.12, :

2. Fn este sentido Schillebeeckx y Pesch tienen razén al otorgar menos relevancia
& las apariciones pascuales que la teologfa tradicional.
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del Jestds terreno»®. Hemos visto antes que es insostenible la afirmacion
de que los apdstoles habian emitido el juicio #ltimo y definitive sobre
Jestis como Cristo de Dios «en su vida terrena, y no sélo por los -
acontecimientos pascuales»®. En este contexto hay gue mostrar con
més claridad adn que la fe pascual {en el sentido de ese juicio sobre
Jests final y decisivo) no se funda de modo suficiente en la vida
terrena de Jestis y que el propio «Jesis terreno. .. tampoco es, sin més,
el fundamento de nuestra fe y nuestra esperanza»’. Se trata, pues, de
buscar el fundamento sisteméticamente suficiente (no la génesis y el
origen) de la fe pascual.

La fe pascual, para no ser una mera ilusién, no puede encontrar
su fundamento suficiente después del final escandaloso (fracaso) de
Jestis, tnicamente en la vida vy muerte de éste, sino en una nueva
accién de Dios {0 en lo que Dios efectiia v hace piblicamente). Esta
tesis requiere una breve clarificacién: Jesds habia unido la llegada del
reino de Dios y la presencia del Dios incondicionalmente amoroso a
su aparicion personal en la tierra; habia realizado simbdlicamente ese
reinado y presencia y habfa prometido su plenitud. Todo esto parecié
ilusorio ante el hecho de su muerte, En esta situacidn extrema la
presencia prometida y la fidelidad de Dios prometida sdlo podian
realizarse con la experiencia de Jesds resucitado.

En una formulacién mds radical, la significacién v el mensaje de
Jesis no pueden certificarse de modo suficiente, después de si muerte,

3. M. Verweyen, Die Ostererscheinungen in fundamentaltheologischer Sicht: ZkTh
103 (1981) 426-445, aqui 429.

4. Loc. cit., 432, Es cierto que la vida de Jesds y la entrega que Jesis hizo de ella
poseen ya en si un significado, un sentide, y ro adguirieron ese sentide posteriormente
en virtud de una «accién de Dioss {loc. cit., 430s; Id., Christologische Brennpunkee,
Essen 1977,75). Pero esio se puede conocer y afirmar (ef NT puede conocerio y afirmarlo)
porque ei significado (superader de la muerte) de Ja vida y Ia muerte de Jesds en su
carficter permanente y universal aparece a la luz de la resurseccién y, por tanto, sélo pusde
conecerse mediante la revelacién de Pascua. El conocimiento definitivo de 1a «encarnacidn»
dei Hijo de Dios en Jesis {Jn 1; Flp 2,6-8} es una consecuencia de la Pascua y presupone
va ésta; por esc no puede conlraponerse 4 una revelacion especial de pascua, como si
hicieza superflua ésta (confusién de la i6gica real con la 16gica del conocimiento). Y sélo
con olvido de todos los conccimientos de la historia de la tradicién y de la redaccidn se
puede inferir de la concepcién marcana que «fa evidencia ditima sobre la filiacidn divina
de Jesdis... s¢ adquiere teniendo presente el grito de Jesys en su mauerte... y no en una
agaricidn posterior del Resucitado» que ilumine el verdadero destino de Jesids (Brennpunire
83; cf. Id., Ostererscheinungen, 438s); no es licito historizar simplemente Iz concepcién
redaccional de los autores neotestamentarios.

5. Asi R. Pesch, Zur Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu: ThQ 153
(1979) 227: «el cristiano vecibe la certeza de fe de Jests; es el fundamento de nuestra fe
y de nuestra esperanza... v es ¢l mediador de la revelacién en persona». As{ es en efecto,
pero s6lo gracias a la Pascua (Verweyen asume en lineas generales la concepcidn de Pesch
en 1973).
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sin una nueva presentacién y presencia suya. En efecto, si la llegada
del reino escatolégico de Dios (su apertura y su proximidad incon-
dicionalmente amorosa a los hijos perdidos) estd ligada a la presencia
personal de Jesiis, entonces Dios vinculé su causa en el mundo & Jesis,
de tal modo que sigue su .risma suerte, positiva o adversa, en el
mundo. Ahora bien, si este Jesds, del que depende histdricamente el
acceso gratuito de Dios a los hijos perdidos, se pierde a su vez (siendo
ajusticiado v maldecido), entonces queda desbaratado el Reino y la
proximidad escatolégica de Dios. Pero entonces ningiin ser humano
~gunque desee mantener la fe en Jestis— puede conocer por sus propias
luces que este reinado y proximidad escatolégica de Dios (o la resu-
meccidn de Jesds, gracias a la cual ese reinado ser{a restablecido) es
ya una realidad presente, ni puede concluir su verdad con la «ldgica
de Ja fe y de 1a esperanza»®. Podria esperar, en el mejor de los casos,
la cercania escatoldgica de Dios (o 1a resurreccién de Jesds) como un
acontecimiento futuro’.

El mensaje de Jesits no puede subsistir sin mds después de su
muerte: s6lo podria proclamarse en unos elementos valiosos (ética y
esperanza), pero carentes de fundamento; por ejemplo, como impulso,
idea y postulado utdépico, como expectativa del reino futuro y de
esfuerzo sostenido (en sentido judio o marxista)®. Pero el mensaje
guedaria desviado de su nicleo fundamental (el dominio indulgente v

6. P. Schoonenberg, Wege nach Emmaus. Unser Glaube an die Auferstehung Jesu,
Graz 1974, 37,

7. En esta perspectiva la superacién de la muerte por Jesds hubiera podido ser para
jos discipuios (y para fodos los fieles de [a posteridad), a lo sumo, una esperanza audaz
que elios pudieron abrigar. Los discipulos pudieron aplicar el mensaje jeswinico de la
proximidad del Dios de los hijos perdidos al Jests perdido y esperar lo mejor para &L
Pero no podian establecer por si mismos, como alge real, la superacién de iz muerte por
Jesds. Jess no resucité porque los discipulos io hubleran esperado (o creide). En cualguier
caso, el Jests prepascual y las actindes de esperanza favorecian la expectativa de que
Jestis no pereciera y de que Dios actuase reaimente come Dios de los hijos perdidos, mas
no permitia inferir el hecho mismo de la resurreccién de Jesds. El Jesds prepascual y las
esperanzas judfas son sin duda una condicidn necesaria, mas no suficiente para que aflorase
la conviceidn de la resurreccidn efectiva de Jesds, Los discipulos de Jesds no pudieron
afirmar ni prometer por si mismos fa resurreccién de Jests., O bien esta realidad les fue
impuesta y revelada o bien fue una {lusién (o una mera esperanza). Pero el NT no habla
de una resurreccion de Jesds esperada, sino realizada.

8. Schoonenberg, Wege, 26ss, v siguiendo su orientacién H.W. Winden, Wie kam
und wie kommt es zum Osterglauben?, Frankfurt-Berlin 1982, 176sss, suponen, a modo
de puente entre ¢l Viemnes Santo y la fe pascual propiamente dicha, gue los discipuios le
prestaronr su adhesién come profeta, predicaron su doctrina y esperaron su justificacién
por Dies al finat de los tiempos. Esto serfa una posibilidad para los seguidores de Jests
qae se resistian a la idea de su reswrreccidn. Pero tal posibilidad «no es adie Iz fe en fa
resurreccidny (Scheonenberg 28); su génesis presupone una nueva iluminacién inicial (Joc.
cir., 30ss; Winden 177). Y el nuevo testamento no oftece puntos de apoyo para tal puente
historico. :
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salvador de Dios y surealidad va actual e imponiéndose en el presente).
Este micleo del mensaje de Jesis ~el Dios justificante y salvador (no
s6lo como pensamiento, postulado, perspectiva sino) como realidad
proxima, que permite e invita a vivir de modo nuevo y diferente— se
hubiera convertido en una ilusién. El mensaje de Jesis hubiera perdido
su idéntidad en la discontinuidad de la cruz (que no afecta sélo a la
fe de los discipulos, sinc al propio Jesiis, a sus relaciones con Dios
y a Dios mismao); se hubiera convertido en otra cosa, ¥ los discipulos
s6lo hubieran podido defender en adelante «por su cuenta» esa otra
cosa.

Pero los discipulos (v todo el cristianismo primitivo) no defienden
algo diferente, sino estos dos extremos: en primer lugar, el mensaje
pleno de Jesds, con su ndcleo fundamental; v en segundo lugar, la
resurreccion de Jesds, no como esperanza, sino como una realidad ya
presente. Si ambos extremos son verdaderos y poseen una validez
permanente, es en virtud de la rueva accion de Dios —més alld de la
vida y la muerte de Jesiis’- en el Jesids ajusticiado (resurreccién de
Jestis) v en virtud de su revelacién (en la aparicién del Resucitado).
Dada Ia discontinuidad de 1a cruz, la accidn recreadora, vivificadora
de Dios en el Crucificado (rescatdndolo y rehabilitdndolo definitiva-
mente) pudo ofrecernos la continuidad, la identidad de su apertura a
nosotros v sentar el fundamento definitivo e indestructible de la fe.
S6lo el Crucificado en cuanto resucitado podia (v puede) mantener la
fe en éL

3. El Dios trino revelado en Pascua, fundamento suficiente de la fe
(pascual)

El mensaje sobre la vida y la muerte de Jesds sigue interpelando
y convenciendo actualmente a muchas personas y las mueve a canibiar
de conducta. Su modo singular de ser hombre de Dios y «hombre para
los demds» (Dietrich Bonhoeffer) fascina e invita a seguirle. Por eso
el Jesls terreno puede suscitar la fe en nuestros dias. Pero lo hace a
través de otros creventes y a través de comunidades que previamente
le han conocido como ¢l Jests viviente. En una reflexién més profunda
hay que decir que el Jesdis prepascual (terreno y crucificado) es sin
duda para la fe (pascual) un presupuesto y una base necesaria, mas

9. Esto no significa necesariamente que se trate de un suceso temporalmente posterior
a la muerte de Jesiis; cabe concebir perfectamente la resurreccién de Jesds como un suceso
que se produce en su muerte; cf. W. Kasper, Jesis el Cristo, Salamanca °1986, 183,
siguiendo a Rahner,
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no un fundamento suficiente (sobre todo, 2 causa de su muerte). No
por esc pierde relevancia la obra vital de Jesds. En efecto, una re-
surreccion de Yests aislada de éste tampoco puede ser el dltimo fun-
damento de la fe*'. El fundamento suficiente de 1a fe es el Jesis terreno
y crucificado en tanto que es resucitado en Pascua y estd presente de
un modo nuevo en el Espiritu. El Jesiis terreno v crucificado es, pues,
el fundamento permanente de la fe (pascual), pero sélo come Cristo
resucitado y presente, como Christus praesens. El Jesucristo terreno
y elevado y, por tanto, el Jesucristo integral es el fundamento per-
manentemente constitutivo de la fe y de la Iglesia®. La certeza de 1a
fe posee asi una «mediacion sensible e histGrica»®. Pero no puede
recabar su fundamentacidn dnicamente de Ia venida de Dios «en la
carne» del Jests terreno y mortal (encarnacidn del Hijo)*. Para la
fundamentacion de Ia fe se requiere ademds la realided del Dios que
se remite a €1, y en €l a nosotros, més alld del fracaso «empirico e
histérico» de la cruz, ¥ que da testimonio de él («en forma empirica
¢ historica»). En otros términos, la fundamentacion de la fe requiere

10. Esto hay que afinnario contra la posicién liberal, Cf. W, Herrmann, Der ge-
-schichtliche Christus, der Grund unseres Glaubens: ZThK 2 (1882) 232-273, 258s, que
distingue entre pensamiento de fe y contenido de fe, y estima que aquelio que s6lo es real
para la fe (Jesds resucitado y glorificado} y es, por taato, contenido de la fe, nunca puede
ser fundamento de la fe. O Chr, Hartlich, Historisch-kritische Methode: ZTRK 75 (1978}
478: «La reswrreccifn de Jesds no es el fundamento, sino ¢l contenido de la f cristianas .
Cf. més abajo, IL.1. K. Rabner, Grundkurs des Glaubens, Freiburg 1976, 236 (ed. cast.:
Herder, 1978} hace constar que «de hecho y concretamente todos los fundamentos de Ia
fe son (ambién objetos de fe, aunque... no todo objeto de fe sea fundamentc de )a fes.

11. Es lo que debe afirmarse frente a la difundida tesis de que la resusreccién de
Jestis es el fundamento de la fe pascual. Cf. Kasper, Jesis el Cristo, o.c., 174 {con
ampliaciones postesiores).

12, B. Schillebeeckx, Die Auferstehung als Grund der Erlgsung, Freiburg 1979,
112, expresa ¢l temor de que, si se considera la obra terrena de JesGs v la experiercia
pascual como una «dcble fuente del conccimiento de fe», ¢l primero quede postergado,
Nosotros creemos que ese temor ¢s infundado, pero el enfogue que hemos propuesto parece
anuiario totalmente. Nosotres no hablamos aditivamente de una doble fuente, sino que
concebimos un proceso giobai con continuidad y discontinuidad. La cristologfa y la fe
cristiana se hasan en el desting global de Fests.

13, Verweyen, Ostererscheinungen, 433.

14. Contra Verweyen, ibid. Cuando R. Pesch, Zur Entstchung des Galubens an die
Auferstehung Jesu. Ein neuer Versuch: FrZPhTh 30 (1983) 86, afirma que «el testimonio
neotestamentario de la resurreccién presupone que Ia accidn de Dios en Jests crucificadp
fue una accién necesaria para la relacién de Dios con Jesds», y que la vida y la muerte
de Jesds suponfan ya el adyraron (la imposibilidad) de su muerte definitiva y «la evidencia
de fure de su resurrecciény, confunde en primer lugar, la 16gica de las cosas con la 16gica
del conocimiento, La necesidad de la resurreceion de Jests derivada de Ia refacion de Diog
con €l es una logica real detectable sobre la fe pascual, que aparece de modo fictico y
contingente (cf. abajo, cap. 3, 11.3b). En segundo Iugar, no toma lo bastante en serio la
discontimuidad de la muerte en cruz, que exige una nueva iniciativa de Dios ¥ la nueva
presencia de su mediador.
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Ia nueva presencia personal de Jesis elevado como Hijo unido con el
Padre en el Espiritu, que se hace presente en el Espiritu, que Io
comunica, y posibilita asf la fe y el conocimiento. ¥l se presenta a.
los primeros testigos pascuales, primero y originariamente, en la forma
extraordinaria de las «apariciones» (e ingresa asi, identificado fun-
damentalmente, en la experiencia historica); mas posteriormente se les
presenta, igual que a nosotros, a los sucesores, como contemporaneo
en la forma ordinaria de la palabra, del sacramento, de Ja comunidad
de fe v también de los mds pobres y débiles. Sin este nuevo gépero
de venida y de presencia en el Espiritu®®, en el que nace nuestra certeza
de fe (porque su espiritu puede vivirse también hoy), la certeza de la
fe seria para nosotros una certeza prestada (por los primeros testigos),
con base en una realidad meramente representada y sin encontrar en
ella ningdn fundamento vélido; serfa, pues, un postulado piadoso,
carente de fuerza en iltima instancia's.

Seglin eso, la fe (pascual) no puede fundamentarse Gnicamente
desde la teologia de la encarnacidn, sino -4 través de la ruptura que
representa la teologia de la cruz~ desde una preumatologia'; en otros
términos, sdlo en el pleno sentido de una teologia econdmica o teologia
trinitaria. El Dios trino, que se revela definitivamente con la Pascua
(y con el Pentecostés, ligado teoldgicamente a la Pascua) es el ver-
dadero fundamento incondicional y dltimo de Ia fe.

En rigor, hay gue ir ain mds lejos: el fundamento incondicional
de la certeza de la fe es s6lo Dios. Concretamente el Dios deseado,
oscuramente conocido y desconocido en toda la historia de la huma-
nidad, que se dio a conocer en la historia concreta de Istael como el
tinico Sefior y Dios del mundo y de la historia mediante la promesa,
Ia exigencia y el juicio condenatorio: el que empezé a realizar en la
historia y la persona de Jestis de Nazaret su reinado de bondad ili-
mitada, autocomunicativa, que justifica y salva en €1, en favor de los
hijos perdidos, y que inicia ahora definitivamente con Ia resurreccién
vy elevacién de Jests —manifestadas en la experiencia concreta de Pas-
cua- este reinado en el Pneuma unificante y vivificante frente a las
fuerzas disociadoras y hostiles a [a vida (el pecado y la muerte). El
fundamento incondicional de la fe es, pues, 1a verdad o fidelidad de Dios
manifestada en la historia empirica y concreta de Israel y de Jesiis y

15. Cf. mds abajo, cap: 5, IV.l,

16. Cf. G. Koch, Die Auferstehung Jesu Christi, Tiibingen 1959, 207.

17. ELNT lo expresa de diversos modos: «Sin mf {0 sin i Espiritu santo) nada podéis
hacer» (Jn 15,5.26s}, ni orar correctamente (Rom 8,26), ni conocer a Jests como &l Kyrios
(1 Cor 12,3); pero Jestis «no deja huérfanos» a los suyos, sino que les envia el Espirits
(Jn 14,16ss; Le 24,49; Hech i) o les promete su presencia pata siempre (Mt 28,20}, de
forma que st dos 0 es se rednen en su nombre, & estd en medio de ellos (Mt 18,20,
eteétera.
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que ahora se inserta irrevocablemente en la historia de la humanidad
con la revelacién pascunal contingente, empirica e histdrica.

Cabe una formulacién més: el fundamento incondicional de la fe
es aguello que se manifestdé en Pascua, a saber, el iniciador y el
contenido de 1a revelacion pascual: el Dios unido definitivamente con
Jesis crucificado v elevado en el Pneuma (es decir, permanentemente
ablerto a nosotros, los hombres), o el Jesis resucitado (Christus prae-
sens} unido definitivamente a Dios en el Ppeuma (es decir, garanti-
zando Ia apertura de Dios a nosotros}. Sélo este tinico Dios del Jests
terreno, crucificado y resucitado, o este Hijo de Dios crucificado,
presente desde Dios, puede ser fundamento de fe suficiente’®. Sin él,
es decir, sin st nuevo encuentro, donde se presenta €l mismo, no hay
auténtica fe cristiana.

1I. SOBRE LA RELACION ENTRE FUNDAMENTO, OBJETO, ACTO
Y COMUNIDAD DE FE

1. Determinacion de las relaciones bdsicas

El Dios que resucitd a Jesds y lo elevé a Kyrios, o el Jests re-
sucttado que se une definitivamente a Dios en el Pneuma, es esen-
cialmente el objeto al que se refiere el acto de fe. Pero es al mismo
tiempo, como se ha mostrado, el fundamento de la fe, que presta al
acto de su fe base constituyente y legitimadora.

La fe (pascual} y la fe cristiana en general encuentran su funda-
mento ~como hemos visto— en Jesds de Nazaret, resucitado y unido
definitivamente 2 Dios en el Pneuma y as{ presente entre nosotros
(Christus praesens). Este Sefior resucitado y presente —como evangelio
neotestamentario— es anterior a la experiencia de fe, goza frente a ésta
de prioridad 16gica v ontolégica (no necesariamente temporal}’® y es
su raiz genética. La fe es respuesta. Y sin embargo, el fundamento
de 1a fe no es algo exterior, sino que es percibido y vivido como tal
fundamento en el acto de fe (provocado por él y en respuesta a él).
El fundamento de la fe sélo se alcanza en la fe y ejerce, sin embargo,
dentro de ella una funcién fundamentadora®. Jests resucitado ejerce

18, Cf W. Kasper, Bl Pios de Jesucristo, Salamanca 21986: «La fe sGlo puede
basarse en su objeto: la revelacién de Dios en Jesucriston, «El ditimo fundamento de la
fe es, pues, la verdad patente de Dios mismo. Es la verdad de Dios la que ilumina al
hombre en la fe... y le convence... en la figura de la revelacidn histérica y por medic de
eila».

19. Cf. E. Schiliebeecks, Jesus, Freiburg 1975, 573s (ed. cast. citada: Cristiandad).

20,  Cf. Rahner, Grundkurs, 237 (ed. cast. citada: Herder).
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la funcién de fundamento de 1a fe al ser percibido comeo tal, es decir,
cuando nosotros nos confiamos a €] y realizamos conjuntamente su
reovimiento vital y su dindmica prospectiva. No es posible desempefiar
el papel de observador neutral. Por eso la experiencia pascual originaria
€3 tanto una experiencia para la fe como experiencia en la fe*'. Querer
hablar fuera de la fe sobre Jestis resucitado serfa como sisun ciego de
nacimiento hablara de colores.

Este punto se puede exponer de un modo més sencillo™ que Jesis
resucité y estd elevado en la gloria de Dios constituye una realidad. ..
para aquel que cree; es, pues, objeto o contenido de la fe. Pero es
también, y el creyente lo sabe, una realidad independiente de éste. No
es el creyente el que produce la resurreccidn de Jesis (la resurreccidn
de Jesiis no es una creacidn de la fe); Jesis no es el Resucitado porque
nosotros u otros crean en él. Fue, a la inversa, el Resucitado el que
generd con su encuentro, antes de toda fe y como Crucificado resu-
citado, la fe de los discipulos. Por eso Jests no ingresé en la fe v en
Ia proclamacién de la Iglesia como si sélo naciera y viviera en esa fe
y proclamacién. El transciende la fe, la predicacién y la Iglesia, es
previo a ellas, es el Sefior que estd por encima de ellas. Y por eso es
su fundamento.

2. La fe de los primeros testigos como Iugar de ingreso del
Resucitado en la historia

Asi, pues, el Jestis que s¢ presenta como resucitado funda la fe de
los discipulos. Sin su presencia v encuentro no hubo ni hay ahora fe
(pascual). Sélo el encuentro y la promesa de su amor generan confianza
y certeza confiada. La fe (pascual) es una «fe constituida por Ja realidad
relacional que es Jesucristo»®, .

Y sélo en esta fe de los discipulos generada por €l pasa a ser el
Crucificado-resucitado un dato histdrico. Por eso la fe de los primeros
testigos «apostdlicos» es en cierto modo (como fe constituida) co-
constituyente de la manifestacién pascual del Resucitado, es (como
nueva relacién asi constituida con Dios, consigo mismo v con el
mundo) el lugar v el medio de su venida originaria en el mundo v en
la historia. Si nadie hubiera creido ni hubiera dado una respuesta de
fe (en el compromiso total de la fe), nada podriamos saber de la

21. Kasper, Jesiis el Cristo, o.c., 174, distingue enfre experiencia pascual como
«experiencia en la fer y «experiencias de fe» que son efecto y expresidn de la fo.

22. Lo que sigue se orienta en H. Kessler, Fragen um die Auferstehung Jesu: BiKi
22 {1967) 18-22, aquf 22.

23.  Cf. Koch, Auferstehung, 207.
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resurreccion de Jesus (y, por tanto, del trivafo decisivo, escatoldgico,
de la gracia de Dios en el mundo), y esa resurreccidn no existiria para
el mundo histérico v para nosotros. «En este sentido cabe afirmar y
hay que decir que Jesds resucita en la fe de sus discipulos»®. Pero
no se puede afirmar que la fe de los discipulos (v el hecho de Jafe y
de Ia comunidad de fe) sea en si la «aparicidn» de Jesis resucitado®;
de ese modo, en efecto, lo constituyente y lo constituido se mezclarian
indebidamente v quedarian confundidos entre si. El Jesds resucitado
no se diluye en la fe (ni en la comunidad de fe).

Para Celso y para Reimarus, lo més sospechoso era que la ex-
periencia pascual sélo fue accesible a personas creyentes y no a
testigos naturales™. Lo que es sospechoso para el escéptico incre-
yente es necesario para el creyente que reflexiona desde la cosa
misma. Si la resurreccién de Jesds es algo que nunca antes se dio,
novedad absoluta, si nada significa en 1a antigua creacion, sino que
significa una creacién nueva, entonces rebasa todas las posibilidades
de experiencia de la antigua creacién™. Pero entonces la realidad
absolutamente nueva del Resucitado, que aflora y se anuncia en las
apariciones tal como es, sélo podré ser percibida en un dnico acto
que supera al propio sujeto percipiente por encima de su antigua
existencia, que lo conmociona en la esfera existencial y préctica,
lo introduce en la nueva realidad v lo modifica en la estructura
fundamental de su existencia®. Se produce un cambio de la per-
cepcidén v de toda la existencia. _

La nueva realidad del Resucitado con la que se encontraron Jos
discipulos les confiri una nueva capacidad perceptiva para captarfa
como tal, generando en ellos la fe: oculata fide viderant, dice Tomas
de Aquino; ellos «vieron» con los nuevos «ojos de la fer (Piemre
Rousselot)®. Esto no debe estrecharse v malentenderse en sentido
intelectualista. Toda su existencia quedd atrapada por la nueva realidad
de Jesis resucitado en su BEspiritu, vy ellos se encontraron inespera-

24, Rabner, Grundkurs, 263.

25.  Sobre tales concepciones cf. el punto 3.

26. Sobre Celso, cf. Origenes, Contra Celsum I 63 (GCS 10 184s): si JesGs hubiera
querido realmente mostrar su poder divino, «habrfa tenido gue aparecerse a sus adver-
sarios», Agqui se requiere un milagro impersonal, verificable objetivamente. Sobre Rei-
marus cf. més ariba cap. 3,11.2.

27, Cf. ¥essler, Fragen (cf. nota 22), 21s.

28. Bl ver presupone la capacidad para ver; Ios fendmenos han de acogerse con fe;
de lo contrario, son fantasias. Ast se expresa va Origenes, Contra Celsim II 64 y 65 (GCS
¥ 185, 30¢s v 187,17ss); Criststomo, Hech Hom 1 4 (PG 60,19,8-15}, Describir ¢i cambio
radical de la percepcidn y de la existencia es la aspiraci6n legitima de Schillebeeckx en
SUS ENSAY0S.

29. Tomdés de Aquino, §Th TTI q.55 2.2 ad 1; <f. tembiér g.54 2.1 ad 2 y 3; P.
Rousselot, Die Augen des Glaubens (1910; versidn alemana 1963).
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damente —como describirfa Pablo més tarde la nueva existencia— afin-
cados «en Cristo» o «en el Pneuma», como «nueva creaciéns (cf.
2 Cor 5.17). )

Inesperadamente, mas no sin libertad. Es verdad que los primeros
discipulos no tuvieron libertad de opcidn por carecer de la distancia
necesaria para asumirla. Ellos no pudieron ni guisieron, ofra cosa que
responder en su actitud de fe confiada. No pudieron obrar de otro
modo: el encuentro v la automanifestacidn de su amado Maestro fue
para ellos algo inequivoco e indiscutible en el acto de encuentro 'y de
experiencia. El los conquisté para su causa (y, por tanto, para la causa
de Dios) de un modo totalmente nuevo, v los integrd en su dindmica.
Pero precisamente en esto fueron totalmente libres; no guisieron actuar
de otro modo: se mostraron receptivos, como en el pasado, a él y a
su causa, y ademds recibieron con su nuevo encuentro, y con la di-
ndmica del amor desencadenada por él, una libertad totalmente
nueva®, Y sélo asi «vieron» correctamente.

La gracia y la libertad de opcidn colaboran en su canocimiento
pascual de un modo apenas analizable. Su reconocimiento (v cer-
teza) fue una certeza provocada por el encuentro presencial de Jests
resucitado v un conocimiento (una certeza confiada) que nace sélo
en su respuesta espontinea de confianza y de amior {una certeza
confiada), Dado que —con arreglo a la dialéctica de toda revelacidn-
¢l Resucitado mantuvo, al aparecerse, una dimension de reserva e
indisponibilidad, la respuesta de los discipulos tiene ¢l cardcter de
decision y de riesgo®. Pero, aunqgue esa Tespuesta representa una
opcidn existencial libre (y no bajo presiénm), la libertod les fue
etorgada mediante el encuentro con el fundamento de su confianza
y de su amor. Y este fundamento era Jests: aquel al que habfan

30. La idea de la liberiad predominante en lz Edad Modemna —orientadz unilateral-
mente en el sujeto individual y activo~ impide comprender esto. S6le un modelo de libertad
interpersonal, comunicativa, puede abrir accesos en este terreno. En efecto, lo que es
valido para la génesis de Ia fe {pascual) se puede vivir de modo andlogo en Ja realizacidn
del amor interhumano. En éste no hay una verdadera opci6n: yo no puedo ni quiero dejar
de amar; es decir, no se puede afirmar en modo alguno que yo esté privado de libertad;
al contrario, he adquirido ana nueva libertad, de forma que puede ser mds de lo que soy
por mi mismo. Aquel que ha hallade la piedra preciosa del reino de Dios o se ha encontrade
con ef Crucificado vive, no tiene otra opeibn. Con este hallazgo €l no s¢ encuentra en la
situacidn de nma autonemia que le permita adoptar una actitud de conocimiente distante
y neutral, para decidir después si abandonarse o no a €l No carece de libertad, sino que
se libera de si mismo y se esfuerza al mismo tiempe en transimitis ia nueva libertad. Cf.
también Ja exposicién de E. Kunz, Glaube-Gnade-Geschichte. Die Glaubenstheologie des
Pierre Rousselot, Frankfurz 1969, 129: «Si ¢l hombre es atrapado por Dios de forma que
ya no reflexicna si va a optar por €l ¢ no, la libertad es méxima, porque el hombre es
entonces &1 misme y €5 active en lo més profundo».

31. Asi lo afirma con razén Winden, Osterglauben (cf, nota 8), 272s,
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seguido hasta el Viernes Santo y que se les mostraba ahora en una
forma nueva. Ellos se dejaron atrapar libremente (personalmente)
por €l (al que pudieron identificar inequivocamente en el acto de la
experiencia pascual), para atraparlo luegoe a su vez, més y més {cf.
Flp 3,12-14), a lo largo de una nueva existencia y comunidad (que
gozaba ya de tal evidencia inequivoca).

Entonces ;los primeros discipulos estdn «en ventaja» sobre no-
sotros, como los privilegiados de los origenes? S1 vy no. No, en cuanto
que ellos no estuvieron sometidos a ninguna manifestacion coercitiva
del Resucitado que bloqueara su libertad de opcidn, sino que asistieron
a una autopresentacién e invitacién de amor y respondieron a ella con
una relacién de radical confianza. S{, en tanto que ellos (y no nosotros)
trataron directamente con el Jesiis terreno y pudieron tener la expe-
riencia de ese mismo Jesis y asistir, ademds, a la realidad de su nueva
vida de un modo especialmente reservado a ellos. Pero esto no fue
propiamente un privilegio o ventaja personal, sino que estuvo al ser-
vicio de todos nosotros: ellos no son mis que los primeros festigos
para los hombres de su tiempo y de tedos los tiempos™

Sobre esta base de la presencia originaria del Crucificado resucitado
en los primeros testigos apostdlicos, es posible poseer en el futuro la
«experiencia» de la verdad de Dios iransmitida a nosotros de modo
definitivo e irrevocable en la vida, muerte, resurreccién y presencia
espiritual de Jesds. Esta experiencia s6lo pueden hacerla aquellos que
se confian a ella v a su «nuevo mundo» en el plano existencial y
préctico, con fe, es decir, con la «renovacion del sentido» (Rom 12,2)
y como «aueva creacién» (2 Cor 5,17), que se embarcan asi juntos
en el experimento o en el «viaje» de la aventura de la fe, y aprenden
por experiencia que el objeto v fundamento de su fe, al que ellos se
han confiado, es sélido y prometedor.

3. La nueva comunidad de fe convocada {(ek-Klesia) como signo e
instrumento de la presencia permanente del Resucitado en la
historia

Hemos dicho que Ia fe de los primeros testigos apostdlicos (como
fe constituida) es una fe co-constitutiva para la revelacién pascual del
Resucitado, que es e lugar y el instrumento de la presencia originaria
de éste en Ia historia (mas no su aparicién en la historia). Podemos

32, Criséstemo, I Cor Hom 38, 4 {PG 61,327): Ia visidn no facilita Ja fe, més bien
«hace falta mucha fe para no confundirse con la paradoja de la visibn». Los otros, en
cambio, que después pueden ver y ofr no encuentran ningdn apoyo en el testimonio dei
o de Jos primeros testigos.
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afiadir que, secundariamente, como una consecuencia, la nueva co-
munidad de los discipulos, formada gracias a los encuentros con el
Resucitado (que provocaron la respuesta de fe de los discipulos) es,
en la fe, el signo manifiesto intrabistdrico y el instrumento de la
presencza permanente del Resucitado en la historia (mas 1o su apa-
ricién originaria). -

No son aceptables en el plano histérico-exegético ni en el plano
sistemdtico los intentos de una explicacion, en cierto modo eclesidgena
y eclesiocéntrica, de la experiencia pascual originaria, Tales intentos
nacen del interés por un sustrato de la experiencia pascual perceptible
empiricamente, ¥ por una correspondiente realidad objetiva, consta-
table y detectable también actualmente. Asi pasa a primer plano el
interés por la verificabilidad actual. Estos intentos parten de aquellos
relatos tardfos que hablan de «apariciones pascuales durante la cena»™
o de «reconocimiento. .. en la comunidad»*. Pretenden inferir de estos
relatos que, después del Viernes Santo, la comunidad de los discipulos
era una realidad visible y permanente, que ésta se sentfa, sobre todo
al reunirse para la cena, una comunidad transformada (de un modo
inexplicable sin la fe en la resurreccidn de Jests), una comunidad de
nueva fundacidn y que de ese modo habia reconocido en el nacimiento
v evolucion de la Iglesia al mismo JesGs vivo y resucitado™. En este
sentido se supone también que la cena comunitaria de los discipulos
pudo convertirse en la mediacién visible de la autopresentacién del
Resucitado, pudo «convertirse ya por s{ misma en una ‘‘aparicién’’
del Resucitado»™; después de la muerte de Jesds «no se llegd por la
mera reflexion... a la fe en él como Resucitado, sino por el evento de
la.comunidad reunida en torno a Jesis»®; Jesds «resucitd en su co-
munidad»®. Segln esto, el hecho mismo de la nueva comunidad
(Iglesia) es Ia experiencia pascual originaria, €1 constituye la «apari-
cién» (o, al menos, el lugar de aparicién) del Resucitado. Estd claro
gue no se invoca aqui una experiencia pascual refractaria a la repre-
sentacion sensible; por eso se dice que el Resucitado se autopresenta
(a veces en una mediacidn sacramental) en la comunicacién mtersub-
jetiva de los discipulos. Si esto —argumentan— es vélido para la Iglesia

33. M. Kehl, Eucharisiic und Auferstehung. Zur Deuntung der Ostererscheinungen
beim Mahl: GuL 43 {1970) 90-125,

34. Schoonenberg, Wege, 37.

35. En este sentido 0 en términos parecidos se pronuncia Kehl, Eucharistie, 118s;
Schoonenberg, Wege, 39s5.60ss; Schillebeeckx, Jesus, 5733 P. Knaver, Der Glaube kommt
vom Héren, Olapnenische Fundamentaltheologie, Graz 1978, 98s.

36, Keld, Eucharistie, 19,

37. Knauer, Glaube, 99. i

38. Schoonenberg, Wege, 63. Cf. Schillebeeckx, Jesus, 573: «La experieacia de
Pascua estriba en el suceso vivencial de la nueva reunién de los discipulos».
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posterior, es de suponer gue lo fuese también para el origen de la
Iglesia, para la experiencia pascual originaria.

Ahora bien, las investigaciones exegéticas rigurosas levadas a
cabo sobre los relatos de apariciones que aqgui se utilizan muestran que
tales relatos reflejan una situacion rardia de la comunidad ya estable-
cida v de su servicio religioso, que contienen una eclesiologia refleja
v por eso no permiten inferir conclusiones generales sobre la expe-
riencia pascual originaria®. Ademds, los asertos mds antiguos sobre
apariciones no hablan de una. aparicién en comunidad, sino a una
persona jndividual (Pedro, y eventualmente, de otorgar valor histdrico
en este sentido a las listas de mujeres de Mc 15,40.47; 16,1 par;
también Maria Magdalena).

Esto significa que la explicacidn eclesiégena de la experiencia
pascual mezcla dos extremos que es preciso distinguir: la experiencia
pascual originaria (de la presentacidén inicial del Resucitado en la
experiencia histérica) —opaca a una aprehension andloga— vy la ex-
periencia posterior de la comunidad (de la presencia permanente del
Sefior)-propia de la segunda generacion y de todas las siguientes. Asi,
pues, aquello que es preciso fundamentar v explicar —la nueva unién
de los discipulos para formar 1a comunidad, 1a génesis de la Iglesid~
se da ya como supuesto (como la base visible de la experiencia pas-

cual), mientras que la realidad a la que se refieren los asertos neotes-.

tamentarios sobre apariciones marcan precisamente el origen y punto
de partida de la nueva unién de los discipulos®. Se desvanece la
diferencia 16gica y ontolégica (no necesariamente temporal)* entre lo
constituyente (el Resucitado aparecido como realidad que sale al en-
cuentro) ¥ lo co-constituido (primariamente la fe de Pedro, etc. y s6lo
secundariamente la nueva unién y la comunidad de fe de los disci-
pulos), La fe pascnal da origen a la comunidad, v no deriva origi-
nariamente de la comunidad establecida®.

Hay que hacer constar con toda claridad que la aparicién originaria
de Cristo resucitado no consiste en el nacimiento de la comunidad
{empirica, visible). La génesis de la Iglesia no es el instrumento ori-

39.  Cf. més arriba cap. 2, I1.2b (3) y la bibliografia indicada alli en nota 138,

40. Eslo que sefiala con razén Schillebeeckx; of. mds arriba, cap. 3,Iv.4b, nota 148.

41. Ya hemos rechazado la idea de un suceso msterioso-milagroso temporalmente
anterior a la fe pascual. Hay que suponer, en cambic, una diferencia temporal entre la fe
de los primeros testiges, producida directamente por el eacuentro pascual, de un lado, y
fa reunidn de ia comunidad, de otro. A menos que se gquiera argumentar diciendo que
Pedro o Maria Magdalena, o quien fuese testigo de la primera «aparicién», escuché el
evangelio revelado, cuyo contenide es el Crucificado resucitado y su dios, con los ofdos
de la comunidad germinal, por decirlo asi, representando asi 2 la Iglesta en formacién.

42.  Contra Winden, Osterglaube, 293, que sigue aqui la posicién de los autores
mencicnados en ia nota 35.
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ginario (1a base) o el signo real-simbdélico originario (tanto menos el
origen) de las apariciones de pascua, sino su consecuencia: es el signo
y ¢l instrumento sensible, real-simbdélico, siempre provocado por las
«apariciones» pascuales del Sefior -y transmitido mediante la fe y el
envio de los primeros testigos apostélicos--, de 1a presencia permanente
de Jesucristo resucitado. El Cristo aparecido llama =2 los testigos a
formar la nueva comunidad; &I los transforma en su «cuerpo», en su
forma de existencia visible (y no sélo puramente oculta) en la tierra,
v sigue siendo el Sefior de esta su figura mediadora histérico-sacra-
mental.

III. LA DIFERENCIA ENTRE LOS PRIMEROS TESTIGOS APOSTOLICOS
Y LOS DISCIPULOS POSTERIORES

1. La singularidad cualitativa de la experiencia pascual originaria

La distincidn entre la primera experiencia pascual y 1a experiencia
de conversién y de fe posterior, entre testigos originarios de las apa-
riciones de Pascua y discipulos posteriores de «segunda mano» (Séren
Kierkegaard)*®, no debe eliminarse ni extremarse. La experiencia pas-
cual de los primeros testigos es linica e incomparable: a) porque los
primeros testigos habian conccido al Jesis terreno y por eso pudieron
identificarle como resucitado (liberado de la muerte, elevado a Dios
y envidndolos a ellos como testigos), reconocerle («verle» de nuevo)
en su estilo inconfundible; b) porque su experiencia pascual repre-
senta la experiencia del comienzo excepcional, histéricamente tnica
y no repetible en la posteridad.

Se puede demostrar, en un plano general, que el comienzo (sobre
todo, el comienzo cualitativamente nuevo) no s tnicamente el
primer momento de una secuencia de momentos similares, sino que
contiene en si -como grado inalcanzable- tedo lo sucesivo, y lo
posibilita®, De ahi que posea en ciertos aspectos una estructura
cualitativamente (no sélo cuantitativamente) distinta a Ia de lo su-
cesivo. También la experiencia pascual originaria, como experiencia
emergente del comienzo, posee en los aspectos ya mencionados y
alin por esclarecer, una estructura cualitativamente distinta de la
experiencia cristiana de fe posterior. Toda fe (pascual) posterior de

43, Sobre el «discipulo coetdneo» v el «discipulo de segunda mano» cf, 5. Kier-
kegaard, Philosophische Brosamen (1844), cap. IV y cap. V.

44. Es la posicién que adopta W. Kasper, Jesis el Cristo, 0.c., 174, siguiendo 2 A.
Darlap en LThK I (?1957) 525-529.
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la Iglesia se refiere fundamentalmente al testimonio de los titulares
v testigos apostélicos originarios de la revelacién (al fundamento
apostélico} y estd condicionada y mediatizada por su tradicidn. Pero
¢l comienzo mismo (la experiencia pascual originaria} no estd me-
diatizado por esa tradicidn.

La experiencia emergente del comienzo se puede describir también,
en otros términos®, como esa nueva experiencia transcendental que
modifica las condiciones de posibilidad de la experiencia misma y que
abre, por tanto, el horizonte previo del conocimiento y de la accidn
y lo reestructura radicalmente; v esto, tanto para aquellos primeros
testigos (en el plano histdrico-existencial) como para la humanidad en
general (en el plano histérico-ontolégico). Este horizonte modificado
radicalmente (innovado) por la experiencia emergente originaria se
abre concretamente por Ia predicacién de la comunidad primitiva (sobre
la resurreccion va efectuada de Jests como inicio definitivo del tiempo
final y sobre su elevacién como Sefior del futuro), en figura de promesa
(oferta) y propuesta de un nuevo «mundo» alternativo. Esa predicacién
posibilita y reclama una conciencia y conducta modificadas, el «paso
a la novedad en el pensamiento» (Rom 12,2) y en Ia vida como «nueva

“creacién» (2 Cor 5,17). Todas las experiencias de fe postertores -y
también las tardias «visiones y revelaciones del Sefior» (2 Cor 12,1)-
se mueven ya en el horizonte modificado sustancialmente por la exis-
tencia pascual originaria v abierto concretamente por la proclamacion
pascual.

Esta comprensién de la experiencia pascual originaria explica tam-
bién por qué ésta no puede reducirse a una «primera aparicién» (ya
sea a Pedro o 2 Maria Magdalena). En efecto, como experiencia trans-
cendental en el sentido descrito, que abre un horizonte radicalmente
nuevo y ima nueva interaccién, no puede ser en los orfgenes simple-
mente la mera experiencia de un individuo. No podria constituir como
tal este horizonte, el nuevo «mundo» de los discipulos y de la fe
(pascual) cristiana. Esto puede hacerlo dnicamente como una expe-
riencia comunicable intersubjetivamente, es decir, hecha por varios
sujetos -y en este sentido, germinalmente eclesial (no como una ex-
periencia basada en la autoridad de un individuo),

Cabe concluir de lo expuesto gue nosotros no poedemos alcanzar
un conocimiento. adecuado de la experiencia pascual originaria. Esta
experiencia queda ligada indisolublemente a estos primeros testigos y
es, por su estructura, un «testimonio originario»*. Nosotros dispo-

45. Lo que sigue estd sugerido por los trabajos de H. Peukert, Wissenschafistheorie-
Handlungstheorie-Fundamentale Theologie, Disseldorf 1976 y de R. Schaeffler, Fahigheit
zur Erfohrung, Fretburg 1982

46. K. Kienzler, Logik der Auferstehung, Freiburg 1976, 155.
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nemos, no obstante, de ciertas posibilidades de acceso y de compren-
sién. La experiencia pascual originaria, en efecto, es andloga en otros
aspectos a la experiencia de fe posterior: los primeros testigos, como’
hemos visto, tampoco estuvieron dispensados de creer (por ejemplo,
en virtud de una evidencia irrefutable, al margen de todo compromiso
Fgrsg;aai), sino que fueron llamados a una fe que erf’una respuesta
ibre¥,

2. Elacceso a la fe y la evidencia de fe propia de las generaciones
siguientes \

Los primeros testigos apost6licos no nos proponen algo comple-
tamente familiar, sino extrafio en muchos aspectos. Su testimonio es
utt reto. Para poder asimilarlo hay que aventurar una experiencia in-
habitual, nueva, una experiencia propia que pedamos hacer nosotros.

Algunos relatos de apariciones neotestamentarios contestan ya a
la pregunta sobre el modo de acceder a la fe en el Resucitado, a través
de la comunidad va establecida, para aquellos que no fueron testigos
directos de las «apariciones» (que no le «vieron»; Jn 20, 29; 1 Pe
1,8); por ejemplo, el relato sobre el camino de Emais y sobre Tomés®.
Sobre todo, el relato de Ematis es en extremo aleccionador: no bastd
el informe sobre «Jests de Nazaret, un profeta poderoso en obras y
palabras delante de Dios y de todo el pueblo» (Lc 24,19), ni Ias noticias
sobre el sepulcro vacio (Lc 24,22s), ni siquiera la comunicacién del
kerigma pascual, anunciando que €l vivia (Lc 24,32s), para que los
diseipulos posteriores accedieran a la fe pascual, sino que fue preciso
el «conocimiento» interior por el encuentro directo con el Sefior re-
sucitado en la cena eucaristica, Entonces Jests actia vy hace lo que
hacfa durante su vida terrena (cf. Lc 9,16; 22, 19), como presidente
y anfitrién de la mesa. El, el hudsped, ocupa el lugar del anfitrion,
pronuncia la bendicién sobre el pan y procede a distribuirselo {im-
perfecto continuado edidou): «Fntonces se les abrieron los ojos ¥ le
reconocieron» (Lc 24,31; of. 24,35), donde el «reconocer» posee el
pleno sentido biblico de conocimiento existencial que implica amor ¥
confianza. Y sélo entonces comprenden plenamente las Escrituras (Lc
24,32). La fraccién del pan va unida a la exposicién y comprension
de las Escrituras (Lc 24,26.455): «En la mesa comiin, donde se formula
el nuevo mensaje, aprende el creyente a conocer a Jesds y a confesarlo
como el nazareno, como el profeta, como el Mesias (Cristo) y como

47,  Cf. mds arviba I1.2.
48, Cf. pota 39.
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su Sefior»* (Le 24,15.19.26.34). Ahi estd va presente la comunidad
—«como soporte del kerigma» (Bultmann)®— y comunica a los dos
peregiinos de Emats, antes que ellos refieran su experiencia®™, el
testimonio apostdlico primitivo: «El Sefior resucité realmente v se bha
aparecido a Simén» (Le 24,34},

Segiin esto también los discipulos de «segunda mano» pueden
gozar de un encuentro personal directo (aunque mediatizado) y del
conocimiento existencial correspondiente del Sefior resucitado; por
eso su fe no es una fe de autoridad, meramente heterénoma, ni su
certeza es sGlo una certeza inferida, sino basada en una experiencia
propia vy existencial. Es verdad que el Sefior no se «aparece» ya
como a Simén Pedro, pero se acerca en forma inaparente (L.c 24,15s;
cf. Jn 21.4), camina con los suyos y se da a conocer como presente
en el «espacio» de la comunidad (cf. Mt 18,20), concretamente en
la predicacién de la fe y en la cena del Sefior (Lc 24,30-32; of. In
21,12s; también Gal 3,2.26; 4,6 con 2 Cor 3,17s) vy en la puesta
en practica comunitaria de sus palabras (cf. Jn 8,31s; 3,21; Mt
28,20; 18,20). Se puede afirmar que, cuando la convivencia de los
‘humanos se transforma en un «cuerpo de Cristo» y, por tanto,
cuando la nueva vida que Jesds habia presentado e inaugurado (cf.
por ejemplo, Le 15 y Mt 3) se proclama, se hace realmente posible
v se practica (cf. Jn 14,12; Mc 11,23 par), aparece el Cristo vivo
y abre el acceso a la fe en 617,

Asi, pues, los discipulos postemores de Jesus pueden asentir, por
su propia experiencia (aunque s6lo andloga-desigual) del Sefior vivo
v presente, al testimonio (enraizado en la experiencia pascual originaria
y tinica) de los primeros apéstoles™ y confesar: «Era verdad: el Sefior
ha resucitado realmente» (Lc 24,34). Y los primeros testigos apos-
tolicos con su mensaje, contrarto a todo lo conocido y plausible, sobre
el Crucificado resucitado nos invitan precisamente a realizar esta ex-
periencia propia. Una experiencia que nosostros podemos hacer... al
precio del compromiso de nuestra existencia, del ingreso en la historia
de Jesds y en la préctica de la comunidad viva. Esta invitacién es
permanente,

49.  Ch. Perrot, Emmaus oder die Begegramg mit dem Herrn: ThG 26 (1983) 19-25,
aqui 24.

30. Cf. més arriba, cap. 3.1V 2a.

51.  Perrot, Enunaus, 24.

52. Aqui reside Ja razén de las ideas de Schillebseckx, de Pesch y de los autores
mencionados en nota 35.

53, Cf. A. Schmied, Auferstehungsglaube heute und die wrspriingliche Ostererfah-
rung. Zugdnge zum apostolischen Osterzeugnis: ThG 20 (1977) 43-50, especialmente 48s.
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3. Resultado: la credibilidad, hoy, del primer testimonio pascual
apostdlico

Para concluir, podemos decir lo siguiente sobre el tema de la
demostracion de la credibilidad del testimonio apostdlico sobre la
resurreccion de Jests (en el que aparece definitivamente el fundamento
de nuestra fe): nosotros debemos recoger el testimonio de los primeros
testigos, vy esto es chocante. Pero no debemos recogerfo en un acto
de fe heterdnomo y ciego, sino que podemos aplicarnos con honestidad
y responsabilidad intelectual a este testimonio {0 mas exactamente, al
fundamento de nuestra fe v de nuestra esperanza atestiguado en é)
con el compromiso pleno e incondicional de nuestra existencia. En
efecto, «nosotros mismos no nos hallamos simplemenie v sin més al
margen de la experiencia de los testigos apost6licos»™. Tenemos nues-

tras buenas razones para aceptar este testimonio. Y esto en varios
aspectos.

a) Aspecto tedrico-aniropoldgico: manifestacién de una esperanza
radical como horizonte (provisional) para el testimonio pascual

Podemos, en primer lugar —~como se expuso en la introduccién de
esta obra— mostrar en reflexiones de teoria antropoldgica el cuestio-
namiento radical de la Hbertad, del amor y de 1a solidaridad humana
por la barrera de la muerte, v nuestra tendencia radical a superar esta
barrera. Podemos también mostrar la existencia de una esperanza ra-
dical profundamente arraigada en ¢l ser humano, aunque pueda de-
formarse y atrofiarse de miiltiples modos. En el fondo de nuestro ser
—quiza encubierto por la agitacidn superficial— late la exigencia de una
justificacién y salvacién, no s6lo de nosotros mismos, sino también
del que sufre injustamente, de las personas solidarias y de los seres
queridos. Por eso el mensaje de la resurreccién de Jests crucificado
no habla de vn milagro que irrumpe —de modo inesperado e incom-
prensible— en un horizonte inadecuado para acogerlo. Aunque el tes-
timonio pascual apostdlico nos parezca a primera vista distante y ex-
trafio, no percibimos en €l algo que esté fotalmente al margen de
nuestro horizonte de expectativas y de experiencia. El mensaje pascual
nos afecta como seres que estamos a la espera de a plenitud (la plenitud
del ser querido, solidario, desposeido de sus derechos, del difunto v
de nosotros mismos). Y ese mensaje nos dice que la expectativa tendrd
un dia un cumplimiento definitivo ¢ incluso que esta plenitud posee

54. Rahuer, Grundkurs, 270.
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ya una base real y es actualmente eficaz. En el mensaje de la vida,
muerte y resurreccion de Jests nos sale al paso algo —aunque interfiera
y rebase nuestras ideas— que no es absoluramente ajeno, sino que
puede dar una respuesta a nuestra esperanza radical. Es cierto que esta
esperanza es siempre una aspiracién suprema excesiva, porque esté
en contradiccidon con nuestra realidad presente y promete mds de lo
que ésta puede mostrarnos por si misma y més de lo que nosotros
podemos prestar, abarcar y confrolar.

b)  Aspecto contingente e histérico; el saber histdrico-critico como
presupuesto para el conocimiento de la credibilidad del testimonio
pascual

En segundo lugar, podemos verificar por la via histérico-critica
~como se ha mostrado en los capitulos primero, segundo y tercero—
algunos aspectos decisivos de la historia de Jesis y de sus discipulos
en el plano contingente ¢ histérico. Hay que reconocer que se produjo
un cambio tan radical y decisivo en la existencia de los discipulos que
—habida cuenta de su indiscutible sinceridad y desinterés— su afir-
macién testimonial de que este cambio cbedece a un encueniro nuevo
v a una autopresentacién del Crucificado en figura de resucitado no
resulta carente de credibilidad. En cualquier caso, apenas cabe explicar
la experiencia pascual originaria «en serio, sin que tenga por objeto
la realidad que presume tener»™. La evidencia de la resurreccién de
Jestis «no estd garantizada “‘histdricamente’” pero es algo mds: algo
que se impone en la historia de modo convincente. Es la evidencia de
un fendémeno que se muestra espontineamente desde si mismo»™,

No es posible, pues, fundamentar historicamente ni demostrar ra-
cionalmente la fe pascual con recursos histéricos; pero su credibilidad
es susceptible de demostracién. Un saber demostrable histdricamente
(sobre las esperanzas veterotestamentarias y judias, sobre el mensaje,
la conciencia mesidnica y la crucifixion de Jesds, sobre la huida de
Ios discipulos y el cambio repentino en sus vidas, sobre la historia del
testimonio pascual) es un presupuesto imprescindible para legitimar
teoldgicamente Ia fe pascual, ya que Dios obra y se revela a través
del elemento sensible e histdrico. Peio ese saber demostrable hist-
ricamente no es el fundamento de la fe. La critica histdrica nos ga-
rantiza la veracidad de aquellos datos que demuesiran gue Ia fe en la

55. K. Rahner, Kirchliche Christologie zwischen Exegese und Dogmatik, en Id.,
Schriften zur Theologie IX, Einsiedeln 1970, 225.

56, H. Schlier, Uber die Auferstehung Jesu Christi (Binsiedeln 1968), 69s {ed. cast:
De la resurreccién de Jesucristo, Bilbagp 19703,
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resurreccion de Jesis no representa una posicidn arbitraria, sino que
se basa en hechos reales y tiene su origen en ellos.

En este punte aparece el testimonio de los primeros discipulos
sobre una revelacion fundamental, modificadora de estructuras (re-
velacién o encuentro y autopresentacion del Crucificado resucitado en
las «apariciones») como algo absolutamente fidedigno:. Merece ser
tomado totalmente en serio como indicacion de «algo» postulado por
el historiador y que desencadena la fe pascual. Los textos neotesta-
mentarios muestran, por citar el excelente resumen de Karl Rahner,
que «los testigos eran conscientes de la peculiaridad de la experiencia
pascual: (1) algo legado **de fuera’, no reducido por uno mismo, a
diferencia de las experiencias visionarias tan conocidas, (2) aigo re-
ferido directamente al Crucificado con su invidualidad concreta y con
su destino, que hace constderar este destino como algo vélido y puesto
a salvo..., (3) algo dado dnicamente en la fe v no obstante algo que
fundamenta y justifica esta fe, (4) algo gue no- cabe esperar que se
realice de nuevo, sino que quedd reservado a una determinada fase de
la historia de la salvacion y que, por tanto, es preciso seguir testificando
aotros y ofrecer asf una tarea intransferible a estos testigos. Se testifica,
pues, una experiencia muy sui generis, diferente de las experiencias
de un entusiasmeo religioso, de una mistica que se pueden provocar ¥
son repetibles. Se puede rehusar el crédito a estos testigos. Pero no
con ¢l pretexto de que se entiende mejor su experiencia con la hipétesis
de que estos testigos interpretan erréneamente un fendmeno religioso
que ya nos es conocido (las experiencias misticas v visionariag)»*.

¢} Aspecto ldgico: I6gica inmanente y fuerza argumentativa del con-
tenido del testimonio pascual

Ademds, y en tercer lugar, el mensaje sobre la resurreccién de
Jestis posee su propia fuerza de conviccién partiendo de su conexién
interna con el programa de la actividad terrena de Jesids y con la fe
en la creacién. Valga esto como una simple insinuacion —como anticipo
de lo que se desarrollard en el capitulo quinto.

d) Aspecto pneumdtico: experiencia de la presencia viva y de la
accion del Sefior glorificado {en la comunidad de fe) como con-
firmacion del testimonio pascual '

En cuarto lugar —y como se ha mostrado al final de este capitulo—
podemos hacer en la comunidad viva (de reunidos en nombre de Jesiis)
Ia experiencia existencial de Ia presencia viva y victoriosa de Jesis

57. Rahner, Grundkurs, 271s (subrayado en el original, numeracidn 'mia).
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{en su «espiritu»). La comunidad y la solidaridad viva en nombre de
Jesds (Mt 18,20) son, en efecto, el medio corporal que utiliza el
Resucitado para darse a copocer como persona viva y presente; esa
comunidad y solidaridad son el verdadero lugar de la experiencia
pascual hoy, Allf donde se forma la Iglesia, en este sentide, como
«cuerpo» de Cristo, aparece algo de la realidad y presencia del Sefior
resucitado; ahi se puede hacer, en la fe, la experiencia de que Jests
vive. Gracias a esta actividad de Jesis, del Sefior elevado, vivida
actualmente, se confirma hoy el mensaje de la resurreccién por la via
comutin de los discipulos. De ahi que para los cristianos de la segunda
generacién y de todas las siguientes y, por tanto, también para no-
sotros, s6lo la experiencia del Espiritu de Jesds en la comunidad viva
de fe (la «demostracién del espiritu v de la fuerza») sea la condicién
suficiente para el conocimiento de la resurreccién y de la presencia de
Jestis. Lessing tenfa razén en este punto, pero no la tiene cuando opina
que esta demostracién (mnds exactamente, esta mostracién, manifes-
tacion) «ha caducado totalmente» v no existe ya hoy®. Nosotros po-
demos asentir al primer testimonio apostélico sobre la resurreccion de
Jestls (y sobre una experiencia originaria del Resucitado) desde nuestra
propia experiencia de la presencia viva y la accién del Sefior, con-
cretamente desde la propia razdn y fundamento (y no por simple
inferencia). Nuestra propia experiencia implica asimismo la credibi-
lidad de este testimonio «a] igual que, a la inversa, esta credibilidad
s6lo se produce»™ y se comprende rectamente en ese testimonio,

ey  Aspecto existencial-voluntario: libertad y seriedad de la opcidn
personal como limite de todo acceso al testimonio pascual

En quinto lugar hay que hacer una restriccién: la prueba antro-
polégica de un horizonte de comprension, la demostracién de los
fundamentos historicos v la indicacién de la comunidad viva, factible
(presuntamente)} en nombre de Jesis..., todo esto no me priva de la
libertad de creer o no en la resurreccién y realidad del Crucificado.
Por muy razonables y esclarecedores gue puedan ser los argumentos
en favor de la credibilidad y plausibilidad del testimonio undnime de
los discipulos sobre la resurreccion de Jests, este testimonio nos em-
plaza en todo momento ante el grave problema de la decision personal.
Nos coloca ante la decisién de si vamos a prestar o rehusar la fe y
confianza a este testimonio {0 a lo atestiguado en él). La aceptacién

58.. Lessing, Beweis des Geistes (cf. nota 13, 11,
59, Rahner, Grundkurs, 271,
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o el rechazo del testimonio pascual {y con ello el conocimiento y la
experiencia de su verdad) incluye asi un momento de Hbertad no
racionalizable. Exactamente aqui se halla la frontera de toda mediacion
del testimonio pascual. Es una interpelacién a mi mismo, a mi sin-
gularidad intransferible; una interpelacién que reclama el coraje de
creer (y ¢l compromiso incondicional con una certeza racional muy
condicionada), pero que abre un «mundo» nuevo y nuevas posibili-
dades de vida.

f) Aspecto simbdlico-prdctico: acreditacicn prdctica del testimonio
pascual por la solidaridad de los creyentes como signo de cre-
dibilidad

Pero hay que afirmar, en fin, que el coraje y la nueva libertad para
la fe germinan sobre todo en la comunidad viva y fecunda de aguellos
que ingresan en la historia de Jesis, le siguen por el camino de su
conducta, experimentan su vitalidad (o su «espiritir}, v ellos mismos
son un festimonio prdcitico de esa vitalidad (la «demostracion del
espiritu y de la fuerza»; 1 Cor 2,4). Por eso reviste una importancia
capital la acreditacion prictica de la fe en el Crucificado resucitado
mediante la solidaridad fraterna de los creyentes (entre si y con los
oprimidos de este mundo). Esa solidaridad no es una prueba de la
realidad y verdad de la resurreccidn, pero es una indicacidn motivante
para aquel que estd dispuesto a ver v oir. Constituye para él la sefial
prictica y concreta que puede hacerle crefble el testimonio de 1a re-
surreccién (v la eficiencia viva) del Crucificado. Asi, la conducta
pascual de las comunidades v de los creyentes representa quizd —des-
pués de la proclamacion del mensaje mismo- el motivo més fuerte de
credibilidad de ese mensaje pascual. Este v la conducta préctica co-
rrespondiente (y no las demostraciones antropolégicas e histdricas)
actlian por atraccién e invitacién, y llevan a la fe en el Sefior resucitado
y vivo. Es dificil que la disputa argumentativa {en el plano de los
principios antropolégicos y en el plano contingente-histérico concreto)
muevan a nadie a abrazar Ia fe. Pero esa disputa resulta importante e
frrenunciable a la hora de cerciorarse sobre los fundamentos de la fe
v de su transmisién a otros, y de su responsabilidad racional frente a
los demds. Y eso ocurre en todo momento, porque debemos dar fes-
timonto hasta los confines del mundo (ef. Hech 1,8; Mt 28,19s) y dar
cuenta de nuestra esperanza {(cf. 1 Pe 3,15).

Es preciso evitar un malentendido: no es sélo 1a conducta practica
de las comunidades y de los creyentes lo gue actualiza la presencia
del Resucitado v hace patente la realidad de su resurreccion. La verdad
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de Ia resurreccion y la presencia del Crucificado resucitado se hacen
realidad por encima.de nosotros y, muchas veces, a pesar de nosotros.
La vida de fe no crea la verdad de la creencia pascual, sino que la
presupone, Ella no es condicién, sino consecuencia de la verdad de
la resurreccién de Jesds®™. La conducta pascual més convincente no
puede demostrar esta verdad. Pero la verdad de la resurreccion de
Jests se acredita concretamente en esa conducta practica. Cobra cre-
dibilidad por los «frutos» convincentes de la fe en el contexto real de
nuestra vida y de nuestro mundo. Estos frutos précticos de la fe pascual
son la huella que deja el Resucitado en el mundo, la Auella de una
nueva libertad que se hace eficaz en la solidaridad del amor. Asi, la
conducta pascual practicada responsablemente no se limita a ser para
los demas un motivo de credibilidad que puede orientarlos inicialmente
hacia la fe. Proporciona ademds a los propios creyentes un refuerzo
en su caming de fe v de seguimiento. En este camino se da a conocer
la verdad que los hace libres (Jn 8, 31s; cf. 3,21; 7,17). La conducta
pascual aporta la prueba de que la problemdtica realidad pascual es
prometedora y fecunda en el contexto de la vida actual, es incluso
vitalmente necesaria. Esto se analizard en el siguiente capitulo.

60. Hay que remitir aqui de nuevo a la atinada argumentacion de C. Boff, Teologia
de lo polftico, Salamanca 1980, 353ss.

5

CONTENIDO Y SIGNIFICACION DE NUESTRA EE EN LA
RESURRECCION DE JESUS (DESARROLLO SISTEMATICO)

Ha quedado claro que una comprensidn adecuada de la resu-
rreccién de Jesils sdlo puede alcanzarse dentro de un horizonte lo
mdas amplio posible. En efecto, 1a resurreccién del Crucificado es
el inicio definitivo del sefiorfo liberador de Dios en su creacién; se
trata del triunfo de su amor sobre la muerte, de su justicia sobre la
injusticia; se trata, pues, de la realidad y la posibilidad de una nueva
vida en solidaridad universal. Por eso el conocimiento de la resu-
rreccién del Crucificado afecta —en sus fundamentos y en sus efec-
tos duraderos— a la vida eterna del Dios trino y representa el giro
decisivo de su empresa salvadora en la creacién entera. Pero afecta
también a las profundidades abismales de 1a miseria de los hombres
v de toda criatura, hasta el punto de que toda vida y todo sufrimiento
en este mundo queda afectado, por increfble que esto pueda parecer
al observador superficial.

Si la resurreccién del Crucificado representa «el tema central»
v el «nervio» de la fe cristiana, si es el «axioma de la teologia
cristiana» y proyecta luz sobre todo lo demds y sobre el conjunte’,
entonces un desarrollo sistemdtico de nuestra fe en la resurreccion
de Jesis tiene que hacer visible —al menos germinalmente— la es-
tructara fundamental de la fe cristiana. No debe ser dnicamente una
cristologia en escorzo, sino una teologia en escorzo. Y esto pre-
cisamente gracias a la luz que proyecta sobre la estructura y el
contenido de la profesién de fe pascual. Pero si la muerte y resu-
rreccidn de Jesis significan nada menos que la transformacién de
los seres humanos, de su sociedad y del cosmos, esa iluminacién
ha de producirse de forma que ponga de relieve el cardcter universal

1. Cf. las afirmaciones de K. Rahner y de K. Barth en la introduccitn del presente
itbro, notas 7, 8 y 11,
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y existencial de la profesion de fe pascual v su significacién mo-
dificadora de la vida y orientadora de la accidn.

Antes de poder asumir esta tarea y de afrontarla siquiera en lineas
generales, conviene avanzar algunas reflexiones hermenéuticas, mds
formales.

I. OBSERVACIONES HERMENEUTICAS

No hay que olvidar, en efecto, que el verdadero contenido del
enunciado sobre la resurreccién de Jesds sélo puede captarse media-
tamente, a través de la forma especifica de ese emnciado. Esta forma
especifica de enunciado no es casual, sino 1a expresion caracterfstica,
correspondiente a [a cosa misma, como se verd. Hay gue destacar al
menos tres notas formales.,

1. Elenunciade pascual como afirmacion de una realidad efectuada

El enunciado sobre la resurreccién de Jesids presenta la forma
de enunciado de un hecho o, mis exactamente, de afirmacién de
una realidad efectuada®. «Bl Sefior ha resucitado realmente»
{Lc 24,34a), confiesa el cristianismo primitivo. Y 1as iglesias cris-
tianas son hasta hoy «la comunidad de aquellos que se dicen unos
a otros: ‘‘Cristo ha resucitado™, y se contestan: ‘‘Es verdad que ha
resucitado’’. La resurreccién del Crucificado es el contenide per-
manente de su accidén de gracias a Dios y de su mensaje a la hu-
manidad»®.

a)  Afirmacion de la realidad acontecida en la resurreccion de Jesis

La creencia en la realidad acontecida y duradera de la resurrec-
cién de Jesis determina la fe cristiana, como hemos visto, desde
sus origenes. Ya las tradiciones mds antiguas de la comunidad pri-
mitiva (lnvocacién maranatha, férmula de la resurreccién) y pre-

2. Ast se pronuncia, con razbn, H.G. Geyer, Die Auferstehung Jesu Christi. Ein
Uberblick iiber die Diskussion in der gegenwiirtigen Theologie, en W, Marxsen-U, Wile-
kens-G. Delling-H.G. Geyer, Die Bedeutung der Auferstchungsbotschaft fiir den Glauben
an Jesus Christus, Giitersioh 1966, 91-117, aquf 115s.

Los términos alemanes Wirklichkeit («realidad») y Realitdt se atilizan en lo que sigue
como sinénimos, al igual que Tatsachen (hechos} y Fakten.

3. E. Schlink, Okumenische Dogmatik, Géttingan 1983, 353,
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paulina (f6rmula de profesidn de fe de 1 Cor 15,3ss, ete.) afirman
el suceso real ¥ el hecho de la resurreccién de Jesds, v garantizan
esta afirmacién apelando a testigos autorizados de las apariciones,
muchos de ellos accesibles aiin directamente. El nuevo testamento
v, mds tarde, el credo de la Iglesia antigua incluyen en una misma
frase enunciados tan dispares como «murié, fue sepultade y resu-
citd», y reclaman as{ para la resurreccidn de Jests la misma realidad
que para su muerte y sepultura; mds exactamente, no menor que
para ellas®.

El nuevo testamento y el credo de la Iglesia excluyen asi radi-
calmente cualguier rargen para una hipdtesis interpretativa (por
ejemplo: la resurreccidn y 1a elevacién son meras categorias inter-
pretativas de 1a muerte ¢ de 1a nueva fe de los discipulos después
del Viernes Santo®, sin que sea preciso suponer una accidn real de
Dios en favor de Jesds muerto). El lenguaje de la resurreccidén
tampoco fija a Jess o a su muerte un cuadro de esperanzas previas,
un simbolo mitoldgico o arquetipico para interpretar asf la vida o
la muerte de Jests. Lo que hace ese lenguaje es adoptar un simbolo
lingtifstico dado, modificdndolo, para designar un acontecimiento
propio, nuevo respecto a la vida y muerte de Jesds {(en el sentido
de un acontecimiento real). No parece dudoso (aunque pueda serlo
para el gue no puede aceptar esa creencia) que la intencién de los
textos neotestamentarios y eclesiales sobre la resurreccidn de Jests
sea dar testimonio de ese acontecimiento real. Por eso la «resu-
rreccién» no es primariamente una interpretacidn de la muerte de
Jestds, sino una interpretacidn directa, profética del hecho nuevo,
frente 2 la muerte de Jests, de su nueva vida por la virtud de Dios,
un hecho que los discipulos percibieron en las apariciones. Por eso
el enunciado de la resurreccidn de Jests no es mero juicio reflexivo,
sino un juicio de realidad en el sentido de que designa un suceso
independiente del sujeto que juzga.

4. Segin J. Schaiewind, Die Leugner der Auferstehung in Korinth, en Nachge-
lassene Reden und Aufsiifze, ed. por B, Kihler, Berhin 1952, 110139, ! Cor 15,3ss
habla de «la realidad de una muerte real ¥ del ercuentro ¢ronolégico, por decirlo asi,
de la intervencién de Dios... con les sucesos de nuestro transcurso temporal» (122).
La afirmacién de la muerte no es s6lo, obviarmente, constatacién de ur hecho, sino
también ia confesién de su relevancia soteriolGgica; otro tante hay que decir del aserto
sobre la resurreccion.

5. Sobre estas lineas de Bultmann y de Marxsen, cf. més arriba, cap. 3, IV.2 y 3.
Ademds, K. Rabmer: Kirchliche Christologie zwischen Exegese und Dogmatik, en Id.,
Schriften zur Theologle 1X, 1970, 224: «El negar esto (haber tenido experiencia del
Resucitade) a los apdstoles y a Pablo depende de nuestra libre decisiéa; pero en ningiln
caso podemos afirmar que los apdstoles interpretaron la resurreccidn tal como la interpretan
Bultmann y otros. Los testigos de la resurreccitn declararon haber vivido ana realidad
del Resucitado, realidad inmediata, radical e inseparable del significado soterioldgico de
este acontecimiento para nOSOros»,
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b} La distincién entre enunciados de sucesos verificables y no ve-
rificables, y la reduccidn de los segundos a enunciados puramente
interpretativos

El hablar de acontecimiento real o de realidad de la resurreccién
de Jesiis crea notables dificultades —como hemos observado reiteradas
veces— al pensamiento moderno, especialmente al pensamiento his-
térico-critico. Este pensamiento ha planteado a nivel general, v con
todo derecho —para dirimir la verdad de juicios ficticos, reales, con-
mapuestos en todos los érdenes posibles— la cuestién de las condiciones
necesarias para la verdad de tales juicios. Considera que una condicién
necesaria para la verdad de los enunciados sobre objetos externos,
«objetivos», es su verificabilidad (posibilidad de examen empirico).
Por eso suele reservar la expresién «realidad» (como la expresidn
«hecho») exclusivamente «a la realidad garantizada, constatada, de-
mostrada metodoldgicamente»® (en favor de tales hechos); entonces
s6lo es real y fictico lo que puede demostrarse y examinarse objeti-
vamente. Pero el universo de tales hechos no puede abarcar un suceso
producido desde Dios, una accidn de Dios, porque no puede ser ve-
rificado come tal. Y entonces los «enunciados sobre sucesos gue es-
capan radicalmente a la verificabilidad por nosotros, por no entrar en
ia esfera de la realidad verificable conforme a las condiciones de
nuestro propio conocimiento», no pueden reclamar para sf una «verdad
real» en este sentido esfricto de sucesos facticos (= constatables). Esto
es valido también, logicamente, para los enunciados pascuales. El
historiador «sélo puede abordarlos como meras opiniones sobre su-
cesos emitidos por personas del pasado y no como enunciados ver-
daderos» (en este sentido estricto de verdad fdctica constatable)’.

5i el historiador es también tedlogo, y asume como tal este con-
cepto estricto de verdad fictica verificable, y pretende, no obstante,
atribuir a los enunciados neotestamentarios de Pascua, en cuanto enun-
ciados de un suceso, otre tipo de verdad, utilizard quiz4 esta salida:
concebir tales enunciados sobre sucesos no verificables objetivamente
{en este caso, el enunciado sobre la resurreccién de Jesis), ya no como
enunciados de un acontecimiento, $ine como inferpretaments, Como
enunciados interpretativos sobre otros sucesos verificables (en este
caso, sobre la muerte de Jesis o sobré la recuperacidn de la fe por los
discipulos después del Viernes Santo). La resurreccién es entonces el

6. Por ejemplo, el supuestamente precise concepto de realidad de Chr. Hartlich,
Historisch-kritische Methode in ihrer Anwendung auf Geschehnisaussagen der Hl. Schrift:
ZThK 75 (1978} 467-484, especialmente 480,

7. Bartlich, Geschehnisaussagen, 473,
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simbolo que expresa la interpretacién soteriolégica de la muerte de
Jestis o el milagro de la recuperacién de la fe por los discipulos.

Pero esta salida queda bloqueada por el hecho —plenamente cons-
tatable, verificable~ de gue el nuevo testamento formula inequivoca-
mente enunciados sobre la resurreccién de Jests en sentido real (mds
exactamente, habla de Ia resurrecciép misma como n suceso real).
Parece, pues, més honesto seguir la via mencionada-en primer lugar:
considerar los enunciados de sucesos formulados sobre la resurreccidn
de Jesds como «meras opiniones de personas del pasado» que mo
garantizan ya «la facticidad de lo afirmado como hecho»®. Pero no
hay que olvidar —esto debe subrayarse con toda claridad— que la rea-
lidad (y en cierto sentido también la facticidad) no puede reducirse a
la realidad directamente constatable, demostrable (hechos); que puede
haber v hay una realidad v unos sucesos que no son objetivables ni
verificables histéricamente®. El acceso cientifico (en este caso, es-
pecialmente, histérico) a la realidad es importante e imprescindible,
perc es un acceso limitado a la realidad.

¢) La necesidad de una referencia, siquiera indirecta, a la expe-
riencia verificable

Hemos dicho que la realidad (y la facticidad) no se limita a la
realidad accesible a todos en general, constatable objetivamente (y a
los hechos empiricos). Puede haber algo real y acontecido gue no sea
objetivable ni histéricamente verificable.

En cualquier caso, los enunciades sobre lo real y lo acontecido
{en este caso, la resurreccidn de Jesds crucificado), si han de evitar
la sospecha de dependencia de una cosmovisién subjetiva o propia de
una época, si han de tener sentido y poseer veracidad, deben ser
susceptibles de demostracidn de un determinado modo: por una posible
relacién con una experiencia- verificable (accesible también a los no
creyentes). Pero esta relacién con una experiencia verificable puede
ser muy mediata.

8. Lec. cit., 476,

9. El postulado de objetividad o el criterio de verificacién (cuya dogmatizacibn
neopositivista originaria en ¢l debate de la teorfa de Ia ciencia ha perdido vigencia y sélo
se¢ mantiene en una forma notablemente debilitada como criterio para ¢l conocimiento de
Ia realidad), excluye de! debate cientffico aquellas realidades que no son vérificables, pero
que podrian existir. Esto supone que se puede investigar una realidad o ur cbjeto mediante
un instrumento metedolégico que decide con su propia construccién lo que es realidad u
objeto. Ello viene a demostrar el condicionamiento y la particularidad de los modos de
acceso cientifico a la realidad.
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As{, pues, para hablar con sentido de una realidad (agui; la re-
surrecci6n de Jesds) que no pueda ser objeto de experiencia verificable,
es preciso 2l menos poder indicar el nexo que une el discurso sobre
esa realidad con experiencias describibles y examinablesi®, Y en este
sentido —como se ha demostrado en los capitulos segundo y tercero—
la afirmacién de las «apariciones» y de la resurreccion de Jesis posee
un alto grado de credibilidad, precisamente en el contexto de los hechog
histéricos demostrables por la via histdrico-critica,

La resurreccion de Jests aparece afirmada —y éste era nuestro
primer aspecto formal— por €l nuevo testamento y por el credo de las
iglesias cristianas como un suceso real ¥ como una realidad efectiva
(es decir, permanente). Sin duda ~y este es el segundo punto que
reguiere un andlisis exacto— esa realidad no se afitma como un hecho
aislable, objetivable, constatable histéricamente, que no afecte a la
posicién del sujeto hablante y del sujeto oyente. El aserto de la re-
surreccidn de Jesds es mds bien un aserto sui generis: una afirmacién
de testigos creyentes (que guardan una relacidn existencial con 1a cosa
afirmada), un enunciado de fe. Se refiere a una realidad que sélo se
vive en la fe y s6lo puede comunicarse en el testimonio, pero que es

. previo (onto-légicamente) a2 ambos y los fundamenta. Y precisamente
asi interpela existencialmente al hablante que testifica y al oyente.

2. El enunciado pascual como afirmacion de un testimonio cualifi-
cado

De nuevo es significativa la forma del enunciado sobre la resu-
rreccién de Jests, El enunciado pascual presenta la forma de testimonio
(no de enunciado e informacion neutral)'’. Y lo es en un sentido radical
y cualificado.

a) Testimonio existencial sobre el fundamento del cambio en la exis-
tencia

El enunciado de Pascua habla de una realidad que no es constatada
y conocida en primer lugar por espectadores neutrales, para ser después
asumida en la fe, sino que reclamé desde el principio ¥ signe recla-
mando la participacidn existencial de los sujetos percipientes. Y esto,
porque no pudo ni puede «aparecer» de otro modo ~sino a través de

19. Cf. R. Schaeffler, Fahigkeit zur Erfahrung, Freiburg 1982, 19ss.
11, Sobre ia forma de festimonio representada por ¢f lenguaje de fa resurreccion de
Jesds, of. también K, Kienzler, Logik der Auferstehung, Freiburg 1976.
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los testigos. El encuentro pascual con el Crucificado resucitado no
permite, pues, una distancia objetivante, porque se orienta totalmente
a Ia fe. Ese encuentro es percibido tal como es en si (objetivamente)
Unicamente en un compromiso incondicionalmente confiado y en un
cambio fundamental de los discipulos en testigos (pascuales); y sélo
asi se da histéricamente. Por eso el testimonio (de fe)personal de los
discipulos que, al apostar desde el principio por la verdad de lo ates-
tiguado, pasan al «estado de testigos»' (y, en rigor, no lo abandonan
va), pertenece a Ia estructura del encuentro pascual v del discurso
sobre el encuentro con el Resucitado. La realidad afirmada de la
resurreccion de Jests sélo es accesible a través de la persona existen-
cialmente comprometida de los primeros testigos y mediante su tes-
timonio existencialmente acreditado™. Esto es valido sin perjuicio de
Ia posibilidad de que Ias generaciones siguientes —siempre a través del
testimonio de los primeros testigos— alcancen una experiencia propia
y una evidencia inmediata del Crucificado resucitado!®.

El enunciado pascual no es, pues, un informe neutral, sino una
afirmacién realista a nivel de testigo, es la afirmacién (existencial-
préactica) de una realidad inaccesible por otra via, hecha con la apuesta
de 1a propia existencia y la conducta vital®. Por eso no pueden di-
sociarse la realidad atestiguada en ella y la persona del testigo, pero
es preciso distinguirlas netamente. Asi, el testimonio pascual implica
la total convulsidn de los testigos por la presencia del objeto de su
testimonio y el cambio radical operado por éste en ellos; este cambio
hace que ellos se unan entre sf, al estilo de Jesids, y formen una nueva
comunidad de creyentes y testigos. Pero précisamente asf los testigos
pascuales apuntan con toda su existencia hacia el Crucificado resu-
citado y a la accién de Dios como fundamento del cambio: cambio
(concretamente) de su propia existencia y cambio (en principio e in-
tencionalmente) del mundo entero. Ellos testifican el fundamento del
cambio; éste forma el contenido mediato de su experiencia pascual.
Por eso el testimonio de los testigos pascuales no es de ninglin modo
algo puramente subjetivo, sino algo intersubjetive; es, inchiso, «ob-
jetivo en cierto modo, al presentar su objeto en forma deicticas’®.

12.  G. Ebeling, Schrifi und Erfohrung als Quelle theologischer Aussagen: ZThK 75
(1978) 99-116, aqui 103, muestra que una propesicién teolégica en sentido estricto nunea
es proposicidn ajena, sinc propia, no una referencia histérica, sino «en cierto modo una
expresion del estado del testigo, de su propio tema.

i3, Aquiy en lo que sigue, utilizo en parte las sugerencias de E. Azens, Elementare
Handlungen des Glanbens, en O, Fuchs (ed.), Theologic und Handeln, Diisseldorf 1984,
80-101, aqui 93-96.

14, Cf. mds arriba cap. 2,11.2b (3) y cap. 4,I11.2.

15. Sobre este concepto de «afirmaciény, cf. H. Peukert, Wissenschaftstheorie-Hand-
lungstheorie-Fundameniale Theologie, Frankfurt 1978, 326, nota 18.

16.  Arens, Elementare Handlungen, 95.
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La realidad vivida (Ia presencia del Resucitado} precede al testi-
monio de los testigos v da lugar a él. Pablo, por ejemplo, afirma en
su testimonio persounal una realidad que le atrapd a €[, pero que él en

modo alguno captd plenamente, que es previa a €l y hacia la cual €l

sigue caminando (cf. Flp 3,12s). La realidad que afecté y embargé a
los discipulos, se les escapa al mismo tiempo en }a apertura de lo no
constatable (cf. Mt 28,16ss; L¢ 24,31; Jn 20,1ss). A través de los
discipulos y de su testimonio de palabra y de obra se proyecta hacia
el presente, para modificar éste de cara a 1o nuevo.

Sin duda puede cuestionarse la verdad de la reswrreccion afirmada
en ¢l testimonio. Y es objeto de discusién permanente; el mensaje de
resurreccién es un mensage discutido. Y esto precisamente porque para
nosotros, como discipulos de «segunda mano» (Kierkegaard), no es
posible una relacién inmediata con la realidad afirmada por este men-
saje, una realidad transmitida por el testimonio de los primeros testigos,
los discipulos de primera mano. Y, ademds, porque atn falta la cer-
tificacién plena y definitiva del Resucitado; sélo disponemos de Ia
presencia velada, simbdlica, en la comunidad de los creyentes (y
transmitida por medio de ellos & ofros ¥ 4 nosofros mismos).

b) Mds alld del objetivismo y del subjetivismo

El asentimiento al aserto de la resurreccién de Jesds como enun-
ciado testimonial tiene notables consecuencias para la comprension
del hecho mismo. Ese asentimiento, en efecto, impide adoptar una
concepcitn objetivista o una concepeién subjetivista de la resurreccion
de Jesis. Un objetivismo tradicionalista y fundamentalista considera
la resurreccién de Jesds como el gran acontecimiento (milagroso):
efectuado en Jesds por Dios, en cierto modo aisladamente, constatable
y demostrado (aunque no con exactitud matemdtica) partiendo del
sepulcro vacio y de las apariciones, entendidas en sentido ocular y
tactil, independientemente y fuera de toda experiencia de fe. Esta
concepeién prescinde, en el acto mental, de la afeccion e interpelacidn
existencial, del cambio operado en los primeros testigos (y en los que
creen en su palabra), v apela con aparente seguridad, pero en realidad
para subsanar la ausencia de seguridades, al conocimiento neutral,
objetivo, de hechos sobrenaturales. En el extremo contrario, el sub-
Jetivismo moderno y modernista reduce la resurreccién de Jesds a un
hecho de pura fe en los discipulos, y no se arriesga ya a defender que
Jesiis mismo resucité personalmente, que estd vivo y presente de un
modo nuevo (Jesds «resucitd» s6lo en la fe de los discipulos). Excluye
en la perspectiva de la comprensidn —con aparente seguridad, también
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aqui— una accién divina transmutadora sobre el Muerto y sobre la
totalidad del mundo, considera la sujecién a la muerte como algo
insalvable y se conforma con las posibilidades generales detectables-
en el conjunte de la realidad empirica presente, va scan posibilidades
intemas (oferta de un nuevo sentido existencial intramundano y Ha-
mada a la opcién por él) o posibilidades piiblicas sociales {Ilamada al
compromiso social, polftico).

Ambas concepciones pasan por alto la complejidad de la realidad
afirmada en el testimonio. Y ambas eluden la invitacién a la dolorosa
-y liberadora— transformacidén por medio de 1a realidad atestiguada de
Ia resurreccion de Jests. Los dos aspectos aqui disociados, el objetivo
y el subjetivo, no pueden separarse entre si: el suceso real o (en cierto
modo) la realidad objetiva, por un lado, y la implicacién de la sub-
jetividad creyente (y realizadora incluso piiblicamente de esta fe), por
otro lado, se pertenecen mutuamente, ¥ no se nos da o uno sin lo
otro. De ahf que, si bien la resurreccién personal y corporal de Jests
precede ‘con prioridad légica y ontoldgica (no necesariamente tem-
poral} a toda experiencia de fe y a todo testimonio sobre ella, no cabe
hablar con sentido sobre la resurreccidn de Jestis fuera de la experiencia
de fe y al margen de la realidad de los testigos”.

¢)  El cardcter incomodo y seductor del testimonio pa&cual

En correspondencia con lo anterfor, ¢l discurso testimonial sobre
la resurreccidn de Jesds no pretende primariamente ensefiar, sino mo-
ver a conversién y. al cambio existencial de vida, en consonancia con
el cambio del mundo acontecido en la resurreccidn del Crucificado.
El discurso testimonial pretende convencernos de la realidad de Jesds
crucificado y resucitado y ganarnos para su causa; nos invita a ingresar
en su historia y a ser testigos suyos. Asi, pues, el testimonio sobre la
reswreccion de Jestis incide en nuestra incredulidad o increencia en
sentido perturbador y en sentido invitativo: perturbador porque inte-
rrumpe y rompe nuestra conducta rutinaria, el contexto rutinario y
plausible de nuestra experiencia y nuestra conducta; invitativo, porque
induce a un plus de realidad que amplia y reorienta nuesiro mundo

17.  Sobre la primera experiencia de pascua afitma con razdn Rahner, Auferstehung
Jesu, en SM T {1967) 405: «La fe ¥ 1a experiencia, el testimonio v su objeto se relacionan
aqui por su misma naturaleza de modo reciproco, sin que por ello esta unidad sea una
uniformidad indiferenciada, y cabrfa afifmar que nosotros no alcanzamos otra ¢osa que ef
testimonio. mismo ¥ no s\ estructura, en la que se pueda reconccer la diferencia entre la
experiencia y lo experimentado “‘objetivamente’'».
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habitual y nos incita al riesgo v al camino de.la fe. Pero los textos
habian de ese plus, de esa nueva realidad, con unos recursos lingiifs-
ticos peculiares y extrafios.

3. Lenguaje metaforico o lenguaje descubridor

La nueva realidad afirmada y comunicada en el testimonio se
expresa en forma de discurso metaférico y analégico o en la forma
lingiifstica de los modelos de descubrimiento.

a)  El discurso metafdrico como lenguaje propio

Segiin una larga tradicién, marcada por la retérica de Aristételes,
el lenguaje metaférico (traslaticio, figurado) es un modo de hablar
deficiente, inauténtico (meramente ilustrativo, ornamental, dirigido al
efecto emocional) que no descubre realidades nuevas'®. Parecia sus-
tituible por el discurso propio y literal, que —en la forma estricta de
enunciado- intenta reflejar la realidad presente con términos univocos.
La ciencia moderna del lenguaje se ha visto obligada a revisar esta
concepcidn tradicional de la metsfora. Segin ella, el discurse meta-
férico es un modo especial de lenguaje auténtico, que llega a la realidad
y la descubre’. Trabaja con la dialéctica de lo notorio y lo extrafio:
con el uso inhabitual de una palabra corriente rompe la fijeza en lo
establecido por definicién, abre nuevas dimensiones de la realidad o
descubre una nueva realidad (ampliacién de horizonte) y nos ofrece
asi nuevas posibilidades de percepcién del mundo y del existir humano.
Por eso las metdforas auténticas —en poesia, por ejemplo- son inira-
ducibles. Esto «no significa que no puedan traducirse en circunioquios;
pero el circunloquio es infinito y nunca agota la novedad del sentido»™.

18, Para el tema siguiente es importante E. Jingel, Metaphorische Wahrheit, en Id..
Entsprechungen, Miinchen 1980, 103-157.

19. Nuestre lenguaje posee siempre una estructura metaférica. No sble se habla
metafricamente de las «realidades espiritualess que ofrecen una afinidad especial con el
ser humano, por ejemplo animms (viento), spiritus/pnenma {soplo), Geist (raiz indoger-
mana: sobrecoger, espantar), angustia (estrechez espacial o social), etc, También fa me-
tifora del cuerpe encuentra una variada aplicacién en expresiones como kandeln [obrar,
de Hand, mano], verhandeln {negociar], vorhanden [presente], etc.; stehen [estar de piel
(Bestehen consistir, aufstehen levantarse, versichen comprender, etc.); metifora de la
cabeza, del corazén, del gusto, etc. La estructura metaférica del lenguaje encierrd la
posibilidad de la innovacién y del aicance hacia lo inexplosado. Cf. Jingel, Metaphorische
Wahrheit, 133ss. Lo metaférico no sigaifica, pues, algo impropic o menos real.

20. P. Ricoeur, Stellung und Funktion der Metapher in der biblischen Sprache: EvTh
Sonderheft (Miinchen 1974) 45.70, aqui 49.

Fe en la resurreccidn de Jesids 229

Las metaforas auténticas enuncian, pues, algo nuevo que no puede
enunciarse adecuadamente de otro modo,

El lenguaje de la fe cristiana es (como todo lenguaje religioso).
fundamentalmente metaférico: cabe afirmar incluso con lan T. Ramsey
que detecta, con modelos de descubrimiento (no de reproducciony,
una realidad nueva y extrafia®. Habla de una realidat presente, ob-
servable y describible, pero afiadiéndole un plus que no es observable
ni describible (empirical and more). Tiene que emplear palabras y
predicados mundanos, usados para designar cosas mundanas —porque
nuestro lenguaje no conoce otros—, aungue tales palabras y predicados
tienen muchas veces un significado primariamente religicso, como es
el caso de la palabra alemana Leber, vida. Y expresa con ellos, gracias
al empleo metaférico (traslaticio), en el horizonte del mundo, algo
que rebasa este horizonte: que Dios, sin pertenecer al ser de este
mundo, se hace presente en él, lo pone en crisis v lo cambia radical-
mente, insufldndole nuevas posibilidades; y hace esto, de modo de-
cisivo v con una accién definitiva, en la vida, muerte y resurreccion
de Jesucristo, el transmutador del mundo (de cara a la justificacién y
Ia redencién)™.

b) Las metdforas o modelos lingiiisticos:
resurreccion, elevacion, vida

El nuevo testamento habla de lo ocurrido en y con el Jests ajus-
ticiado, que nosotros solemos llamar resurreccién de Jests, utilizando
tres grandes metaforas o modelos lingtifsticos: resurreccidn, elevacion
y vida. Conviene caracterizarlos en un breve andlisis™.

1) Los verbos egeirein (despertar) y anistanai (resucitar) de-
signan originariamente un acto de enderezamiento o levantamiento;
por ejemplo, desde el suefio o la enfermedad o la postracién (asi,
en Mc 1,31; 9,27). Los relatos de resurreccion de muertos describen
al difunto dormido o yaciendo en el sepulcro; cuando €l es desper-

21. Sobre 1.T. Ramsey, of. en traduccin alemana Id., Modelle und Qualifikatoren,
en M. Kaempfert (ed.), Probleme der religidsen Sprache, Darmstadt 1983, 152-183.
Modelos de reproduccién (picturing models} son aquellos que copian un original previo
o disefiado (maqueta de ferrocarril o modele constructive de un arguitecto); modelos de
descubrimiento (disclosure models) son, en cambio, aquellos que pueden ayudar a com-
prender lo que se ha desvelado en una experiencia descubridora especial.

22. Cf. Jingel, Metaphorische Wahrheit, 103-110.144.157.

23. Para el tema siguiente X. Léon-Dufour, Resurreccidn de Jesiis y mensaje pascual,
Salamanca 1985, 4lss
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tado o enderezado y se levanta o sale del sepulcro, significa que
estd de nuevo vivo en sentido real (bioldgico), v también que le
espera de nuevo la muerte (bioldgica). Pero cuando las expresiones
«despertar, resurreccidén» —sin distincién seméntica— se aplicaban
en el judaismo postexilico y luego en el cristianismo a una realidad
futura, adn no presente, concretamente a la resurreccion corporal
escatoldgica de los muertos (p. ej. Is 26,19; Dan 12,2)*, no se
empleaban en sentido ordinario (los muertos duermen y, por tanto,
ninguna criatura puede despertarlos), sino metaféricamente, con un
sentido propio y preciso. Expresan en imédgenes anticipadoras y en
modelos detectadores de la realidad presente, experimentable (los
muertos o los cafdos), un plus mis alld de esta realidad (una vida
de otro tipo}, que ella no puede alcanzar por si misma, sino que le
llega de fuera y la modifica.

Esta afirmacién y promesa de algo nuevo, de un cambio indis-
ponible e imprevisible de la realidad presente y empfrica, mediante la
metafora o el modelo descubridor «resurreccién (corporal) de los muer-
tos», introduce la «inquietad en el ser del mundo»® e interfiere el

_ contexto empirico habitual. Esta interferencia se agudiza después con
el enunciado testimonial y confesional, cristiano (primitivo) «Dios
despertd a Jests de la muerte», Aqui se afirma, en efecto, algo inaudito:
lo esperado en el tiempo final para muchas de las personas difuntas
(y en este sentido, algo relativamente lejano) ha ocurrido ya a un

24, Resucitar, revivir, etc. significan en la Biblia del AT vy del NT ser resucitade
por Dios; asf ya Is 26,19, Cf. R. Schnackenburg, Zur Aussageweise ‘Jesus ist (von den
Toten) auferstanden’: BZ NF 13 (1969} 1-17, especialmente 9ss. En el NT se impuso
como forma verbal el término egefro para designar la resumreccién de Jesds: 75 pasajes;
para anfstemi, 33; para zoopoieo, H) (cf. P. Hoffmmann, Auferstehung Jesu Christi, en
TRE IV 478-313, aquf 480), y como sustantivo andstasis (40 pasajes). Esta dltima ex-
presién se utiliza siempre en el sentido de un acto de Dios. §. Chmiel, Semantics of the
Resurrection, en Studia Biblica, ed. by B.A. Livingstone, Sheffield 1979, vol. I 59-64,
sefiala en ¢l uso Ingiifstico desde el antiguo al nuevo testamento ana reduceién, provocada
por el aserto de la resurreccion de Jests, de los 5 campos seménticos hebreos qum, ur,
qis, hayeh y amad, que no estarian claramente relacionados con la resurreccién de los
muertos, 2 los dos campos griegos egeiro y anistemi, con la consiguiente antitesis entre
muerte y resurreccién. Pero olvida que en algunos textos aparece como tercer campo
semdntico el término zao (Rom 14,9; Ap 2.8; 2 Cor 13,4; Rom 6,10; Ap 1,8; zoopoieo:
{ Pe 3,18). Olvida también los 2 6 3 esquemas seménticos: resurreccion, elevaci6n y vida,
analizados sobre tode por Léon-Dufour, Resurreccidn.

25. Jiungel: Metaphorische Wahrheit, 104s. En la concepcién de LT. Ramsey, ¢l
tema se podria expresar asi: en el enunciado/promesa <«los muertos son resucitadoss, las
expresiones despertar/resucitar sirven de modelos de descubrimiento que —partiendo del
fenémeno del levantamiento desde Ia posicién yacente, seguido de la precisién «al final
de los tiempos»— manifiestan una nueva realidad, atn desconocida para nosotros, que Dios
otorgard 2 los muertos. Esta descripcién, sin embargo, no articuia lo bastante el momento
del cambio.
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individuo de un modo singular, es ya para Jests y para este mundo
una realidad presente (v seguird realizdndose). Esto viene a cuestionar
y trastocar nuestras evidencias y plausibilidades.

La metdfora o el modelo lingilifstico «resurreccion de los muertos
o de la muerte» se refiere a una identidad corporal de los muertos
resucitados. Pero, habida cuenta de que se orienta a nivelrepresentativo
hacia una continuidad del antes (el modo de ser anterior a la muerte)
v el después (nuevo modo de ser después de la muerte), la metifora
de la resurreccién se presta al malentendido del retorno de un cadéver
reanimado a las condiciones de vida del tiempo terreno (a veces,
renovado escatoldgicamente). Por eso se irnpene una precision. La
resurreccion puede efectuarse de diversos modos; por ejemplo, como
transformacion radical (en figura celestial, etc.: 1 Cor 15,35-53) o
conforme a la exposicién deliberadamente contradictoria de las apa-
riciones de Pascua (el Resucitado aparece como un individuo reani-
mado, pero no estd sujeto a las condiciones temporales normales;
aparece y desaparece, se muesira y se reserva).

2y El modelo lingtiistico de la «elevacién» sirve también para
hacer precisiones™. Es tan antiguo y originario como el modelo de
«esurreccién». Aparece implicito, como se vio antes, en la invocacion
maranatha. Consta explicitamente en un vocabulario variado: Dios
«elevé» al oprimido (Flp 2,8s; cf. Hech 2,32s y passim), lo acogid
{1 Tim 3,16), lo hizo «sentar» a su derecha y lo constituyé como
Sefior (Rom 10,9; 8,34; cf. Hech 2,36), lo «glorificé» (Hech 3,13.15
v passimj, eic. Hay que tener presente que la elevacidn representa,
no un segundo acto, complementario, después de la resurreccion, sino
otfo modelo lingiifstico, concretamente un modelo complementario y
clarificador (metéfora) del mismo objeto. Este modelo rompe expre-
samente con la mera continuidad v subraya, con ayuda del esquema
especial del arriba y el abajo, la radical heterogeneidad del modo de
ser nuevo y permanente (elevacidn) del Crucificado (rebajado).

As{, pues, el término «esurreccién» no puede expresar todo lo
esencial; el modelo de elevacién subraya el reinado y sefiorio de Je-
sucristo; no presenta la resurreccién como un retorno a la vida terrena,
v la aleja «de toda similitud con las representaciones corrientes sobre
resurreccidn»®’. La interpretacidn dispar de ambos modelos se puede
describir con Heinrich Schiier diciendo que «la resurreccion se produce
en virtud de la elevacién a Dios y la elevacién se produce por la fuerza

26. Cf. también G. Bertram, hypsos, er ThWNT VI 600-619; Id,, ErhShung, en
RAC VI 22-43; E. Schweizer: Erniedrigung und Erhéhung bei Jesus und seinen Nach-
folgern, Zirich *1962; A. Vigtle: Erhght zur Rechten Gottes: Or 45 (1981} 78-80.

27. G. Koch, Die Auferstehung Jesu Christi, Tibingen 1965, 56.
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de la resurreccién»®®, En otros términos, fa resurreccion es origina-
riamente un despertar, y en su meta es elevacién y glorificacién.

3) La metifora de la resurreccién adquiere también precisién con
el modelo lingiiistico «vida» (zoe, no bios), y aparece asi traducida al
pensamiento helenistico. Los textos dicen no sélo que el Jesds muerto
en la cruz y sepultado «volvié a la vida» (Rom 14,9; Ap 2,8; 1 Pe
3,18), estd «con vida» (Rom 6,10; 2 Cor 4,10s; 13,4, Hech 25,19;
Lc 24,23; Mc 16,11; In 14,19) v sigue «vivor (Lc 24,5; Hech 1,3;
Heb 7,25; Ap 1,18), sino en un sentido mds clarificador que «no
morird ya» (Rom 6,9; cf. Hech 13,34), que «vive para siempre» (Heb
7,24s; cf. 7,16; 13,8; 1 Cor 15,45ss; Ap 1,17s).

El concepto de vida sufre, pues, aqui un cambio semdntico sor-
prendente. La palabra «vida» designa comdnmente el proceso de la
existencia temporal finita que empieza con el nacimiento v acaba con
la muerte. La muerte es la negacién de esta vida, v en la vida se niega
la muerte. Pero aqui se trata del ingreso vy el trénsito de esta vida que
aboca en la muerte (fisica, bioldgica) a una vida radicalmente nueva,
ya no biolégica, una vida eterna y definitiva, que se obtiene mds alla
de Ia muerte. La expresién ordinaria «vida» sirve, pues, de modelo
descubridor (no reproductor) que se califica de «vida eterna» y designa
una realidad no empirica, perteneciente a otro orden. Este modelo
presupone el significado usual de la palabra «vida», pero lo rebasa vy
supera; la frase «el Jesds ajusticiado vive para siempre» no puede
referirse a la vida (fisica, biolégica) que nos es familiar, pero exige
pensar en ella®. Los testimonios neotestamentarios indican sin género
de duda que Jests no fue resucitado para una vida renovada en la linea
de la vida anterior, sino para una vida totalmente nueva y que, por
eso, abre el antiguo esquema vital donde nos movemos nosotros, v lo
abre a lo nuevo.

¢) Metdforas obligadas como veferencia a una realidad cualitati-
vamente nueva

La resurreccién de Jests, que se hizo publica originariamente en
las apariciones, representa una realidad totalmente peculiar, excep-
cional y escatoldgica. El hecho de que se hable de ella en metdforas
no significa que sea menos real que las realidades empiricas. Todo lo
contrario: es la realidad en el sentido de un plus cualitativo frente a

28, H. Schlier, Uber die Anferstehung Jesu Christi, Einsiedeln 1968, 22 (ed. cast.
citada). Cf. también X. Léon-Dufour, Das Sprechen von Auferstehung, en A. Fuchs {ed.),
Jesus in der Verkindigung der Kirche, Linz 1976, 26-49, aquf 30-35.

29. Siguiendo una atinada observacion de Jungel, Metaphorische Wahrheit, 154.
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las realidades de este mundo y sus posibilidades. Pero justamente por
eso esta realidad escapa a la aprehension y enunciabilidad conceptual
para los que adn estdn mds acé de la muerte. Y por eso no cabe hablar
de ella adecuadamente fuera de las predicaciones metafdricas o ana-
l6gicas desiguales. Todas las expresiones empleadas (resurreccidn,
elevacion, vida, pero también acontecimientos, accién, reatidad, etc.)
deben entenderse en sentido metafdrico o analdgico-desigual™. Sirven
para designar una realidad que rebasa cualitativamente el significado
usual de estas expresiones y son también vélidas para aspectos parciales
de su contenido usual. Las expresiones remiten a un tipo cualitativa
y radicalmente nuevo de realidad, que no estd abocada, como las
realidades de este mundo, al término v a la muerte, sino que es —-bas-
tante paradéjicamente— un «ser desde la muerte»®' y desde mds alld
de 1a muerte. La nueva realidad del Crucificado asi afirmada es co-
mienzo y futuro, entreverado con el presente de este mundo y que lo
consume en una inquietud salvadora. Por eso hay que referirse a ella
con relatos metafdricos™.

Pero dado que el acontecimiento de la resurreccidén de Jesis es
algo dmico vy singular, debemos volver siempre a la interpretacion
originaria («inspirada»), que es efecto de las «apariciones» del propio
Resucitado a los primeros testigos. El acontecimiento y la realidad de
1a Pascua estdn ligados indisolublemente con esta interpretacién ~dada
en las mencionadas metdforas, que se interpretan reciprocamente™-,
Sélo asi escapa €l acontecimiento pascual a la manipulacién v la
arbitrariedad mundana vy mantiene su caricter de interferencia e in-
vitacién. Nosotros no podemos sustituir arbitrariamente esta interpre-
tacién originaria («inspirada») de la realidad de la Pascua; ella es
vinculante para nosotros. Sin duda debemos traducirla y definirla, pero
éste es un proceso sin fin que debe empezar siempre por las metdforas
originarias y recurrir siempre a ellas.

Conviene analizar con mas precisidn y globalmente el contenido
de esta interpretacién y, en consecuencia, el verdadero significado de
la resurreccién de Jesds, en un intento necesariamente provisional,
como es obvio ahora.

30. La doctrina teolfgica sobre la analogia, resumids en ia férmula del concilio
Lateranense IV, del afio 1215 {DS 806), sefiala que todos los enunciados sobre una similitud
entre Dios y el mundo incluyen una mayor disimilitud y que remiten, por lo tanto, al Dios
real, siempre mayor,

31. Chr. Link, In welchem Sinne sind theclogische Aussagen wahr: EvEh 42 {1982)
518-540, aquf 528.

32. Nuevas reflexiones sobre el carécter innovador de las pardbelas de Jesds en
cuanto textos narrativos, metaféricos y de ficcidn, en E. Arens, Kommunikative Hand-
lungen. Die paradigmatische Bedeutung der Gleichnisse Jesu filr eine Handlungstheorie,
Diisseldorf 1982, especialments 338ss. .

33. Cf. mds arriba, cap. 3,VL2b {2},
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1. EL FUNDAMENTO TEODRAMATICO: LA ACCIGN DE DIOS EN LA RE-
SURRECCION DE JESUS, DECISIVA PARA EL MUNDO

Frente a ese angostamiento cristoldgico que preside la visién ge-
neral de la resurreccion de Jesds, conviene elucidar la teo-dramaturgia
originaria y la teo-16gica fundamental de la resurreccién de Jests,

Tanto la actividad del Jestis terreno comeo la predicacion pascual
de la comunidad originaria presentan una orientacién teocéntrica. Jests
no se convirtié en el contenido de su predicacién, sino que sefiald,
més alld de si mismo, a Dios y su préximo reinado («el reinado de
Dios ha llegado a vosotros»); sélo indirectamente se refirié a s{ mismo
como portador decisivo del reinado de Dios. También los dichos pas-
cuales mds antiguos y permanentes {(«Dios ha resucitado a Jesis de la
muerte») hacen primariamente un enunciado sobre Dios™: Dios ha
actuado, ¥ lo ha hecho de un modo decisivo (escatolégicamente). Dios
se mostrd efectivamente como Dios de Jests, como el Dios que acoge
realmente al hijo perdide, lo sostieng y lo salva, Irmumpe con su poder
vital en nuestro mundo; fa cercanfa de Dios comienza a hacerse irre-
vocablemente una realidad presente y la nueva vida se asienta inevi-
tablemente en el mundo y amraiga en €1 & pesar de todos los triunfos
de la muerte y de sus complices. La resurreccién de Jests constituye
la accidn decisiva de Dios por la que éste se revela definitivamente y
cambia el curso del mundo. A partir de shora es el tiempo final.

Hay un obstaculo fundamental para hablar de esta accién decisiva
de Dios: jcabe hablar hoy de una accién, de una actuacién de Dios?
¢Dios escuha las plegarias? jrealiza milagros? jinterviene en el devenir
del mundo? ;resucita a los muertos? ;v qué significa confesar, con la
fe cristiana, que Dios resucitd a Jesds de la muerte?

1. ¢Qué significa «Dios actiia»?™
a) Dificultades del lenguaje sobre la accidn de Dios

La idea de accién o actuacién de Dios crea notables dificultades
a ese pensamiento que predomina actualmente y que determina las
grandes opciones de la vida practica. Hablar de la accién de Dios no

34, Cf cap. 2,]i.1a
35, Para una exposici6n mds amplia de 1o que sigue of. H. Kessier, Der Begriff des
" Handelns Gottes, Uberlegungen zu einer unverzichtbaren theologischen Kategorie, en
H.U. von Brachel-N. Mette (eds.), Kommunikation und Solidaritit. Beitrége zur Diskus-
ston des handiungstheoretischen Ansatzes von Helmur Peukert, Freiburg-Miunster 1983,
Det reciente debate hay que destacar: G.D. Kaufmann, On the Meaning of ‘Act of Ged’:
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resultaba muy problemdtico hasta el comienzo de la edad moderna.
La sitnacién cambié con la desintegracién del orden césmico antiguo
v medieval, con el ascenso de la burguesia y su intento de configurar
el mundo a su imagen y semejanza en la teorfa (Hustracién, ciencia,
etc.) ¥ en la prictica (técnica, capitalismo, etc.). El «yo pienso» y
«y0o obro» pasan a ser el punto de partida desde el cuel ¢l sujeto lo
asegura todo por si mismo (por la via conceptual y la via de trans-
formacién material), en la autonomia del pensamiento v de la accién®
(esta autonomia derivaria con el tiempo en procesos al margen del
sujeto y hostiles a &l).

En un principio aparece Dios como imprescindible para el pen-
samiento: Dios garantiza la certeza del ego cogire (Descartes) —pero
sin reivindicar su ser y su obrar como tales. O Dios es postulado
(en Kant} como condicién de posibilidad de nuestra conducta (mo-
ral}. Se tiende, pues, a relegar a Dios a la esfera de las condiciones
transcendentales del pensamiento y 1a accién auténoma del hombre;
queda degradado al papel de mero horizonte de éste (de aquf a Ja
idea de un Dios muerto e inexistente no hay un gran paso).

Ese Dios que sdlo es en definitiva funcién y resultado de nuestro
pensamiento (o condicidén postulada de la posibilidad transcendental
de nuestro obrar), deja las manos libres. No puede interferirse en
nuestro camino; lo que hace es confirmarnos en o que somos. Pero
si Dios posee una voluntad v una actividad libre, la situacion es
diferente®. Entonces la supuesta autonomfa ilimitada podria correr
peligro: entraria en juego un factor incalculable y el hombre no podria
programarse a si mismo ni organizar su mundo y su accién desde si
mismo (y sin el Otro).

El predominio unilateral de la racionalidad cientifico-instrumental
en nuestra sociedad modemna occidental acentda las dificultades. El
criterio de esta racionalidad es la objetividad siempre examinable (ve-
rificabilidad). La ciencia explica los procesos naturales y la historia,

HThR 61 (1968) 175-201; 1.T. Ramsey, Models for Divine Acrivity, London 1973; R.
Schuite, Gottes Wirken in Welt und Geschichte, en H. Waldenfels (ed.), Theologie-Grund
und Grenzen. Festgabe H, Dolch, Paderbon 1982, 161-176; P. Eicher, Gout handelt durch
sein Wort, en 1d., Biirgerliche Religion. Eine theologische Kritik, Minchen 1983, 201-
227. .

36, Cf. los andlisis de E. fingel, Dios como misterio del mundo, Salamanca 1984,
143s5.224s5.

37. Es significativa en este aspecto la idea de que ya el concepto de una voluntad
de Dios «corrompe toda religién». Es frase de 1. Kant, Von einem neuerdings erhobenen

" vornehmen Ton in der Philosophie (1796}, en Werke in zehn Bénden, ed. por W. Weis-

chedel, vol. 3, Darmstadt 1968, 390 (A 414). Afirmaciones similares en Religionsschrift
y en Kritik der praktischen Vernunft. Dios es para Xant un ser racional y moral, hacedor
del mando (1793, Kritik der Urteilskraft B 415), cuya cooperacifn superior es necesaria
para la pesfeccion moral (1794, Religionsschrift B 62; B 203s; B 261).
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como Hemos visto, por el juego reciproco de fuerzas finitas verificables
en principio. Tal explicacién no necesita recurrir a intervenciones
divinas. Por eso no aparece la accién de Dios en los «hechos» de la
naturaleza v de la historia cientifica, y la creencia en una influencia
de Dios en los acontecimientos resulta ilégica e irresponsable. Segin
Immanuel Kant, el hombre no puede detectar la accién de Dios; de
ahi la imposibilidad de conocer v demostrar que es Dios el que nos
habla y actiia en nosotros a través de los acontecimientos™. Es mis:
si Ia Biblia v la Iglesia hablan de acciones de Dios, se trata de ideas
(pretenciosas) del pasado, «meras opiniones de personas del pasado»™,
La conclusion final es que debemos resignarnos a nuestra propia ac-
cién... inchuso en lo concerniente a Dios (si se presupone su exis-
tencia),

Para las religiones concretas y especialmente para la creencia
judeo-cristiana, Dios es primariamente «el que actda en referencia
al hombre»; por el contrario, el pensamiento cientifico-instrumental
vigente hoy establece que, de saber algo sobre Dios, «lo tnico que
el hombre conoce es la accidn del hombre en referencia a Dios, no
la accién misma de Dios»*. As{ se comprenden diversas reinter-
pretaciones reduccionistas: el «Englobante» andnimo, que se ma-
nifiesta en «cifra»*', es un Dios sin subjetividad y sin actividad
propia. La accién de Dios (en Jests, etc.) ser{a un simbolo mitico
utilizado para expresar la accién interhumana®. Ese pensamiento
concibe todo el devenir césmico como un proceso evolutivo global
de adaptacién a la «realidad dltima» (Dios), concebida a su vez
como estdtica e inmdvil®.

Por lo demds, tales intentos de desmitologizacién o eliminacidén
de la accién de Dios son sélo el reflejo de una conducta practica
cristiano-burguesa (v de la Iglesia oficial) ampliamente difundida.
Dios, en efecto, queda convertido en un escendgrafo que deja hacer

38. 1. Kant, Der Streit der Fakultiten (1978), en Werke Bd. tomo 9, vol. 9, 333
(A 102} y 312-315 (A 66-70).

39, Hartlich, Geschehnisaussagen (cf. nota 5), 473.

40. . van der Leeuw, Phinomenologie der Religion, Tibingen 1933, 21956, 3 (ed,
cast.: Fenomenclogia de la religion, México 1964).

41.  Asi K. Jaspers, Chiffren der Transzendenz, Milachen 1970.

42, Hn estos términos o similares se expresa F. Buri, Entmythologisierung oder
Entkerygmatisierung der Theclogie, en Kerygma und Mythos, vol. 2, ed. por H.W.
Bartsch, Hamburg 1952, 85-101; H. Braun, Jesis, el hombre de Nezaret y su tiempo,
Salamanca 1975; F. Xambartel, Theo-logisches: ZEE 15 (1971) 32-35.

43. A pesar de algunos enfoques acertados, parece incorrecta la posicidn de G.
Theissen, Biblischer Glaube in evolutiondver Sichr, Minchen 1984, 71s.141.142s, y
passim.
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{en actitud semideista) a la naturaleza vy a nosotros, vy gue en el fondo
no se interesa por la suerte de ella y de nosotros. Nosotros obramos
y confiamos en nuestra accidn o en la accidn de nuestros cientificos,
tecndlogos, politicos, estrategas militares, etc... y esto, aun sabiendo
por experiencia que no podemos confiar en ellos.

b}  Presupuestos del discurso sobre la accidn de Dios

Para una definicién general, hay que decir que la accién significa
producir o impedir intencionalmente un cambio (= transformacién de
estados) en el mundo (objetive, social o subjetivo)*. La nota capital
en esta definicidn es la intencién del sujeto de la accion, S6lo ella,
en efecto, establece el nexo de las diversas fases de una accién y
permite entender ésta como una unidad. La acci6n orientada al objetivo
abarca, pues, todo el proceso para alcanzarlo (propdsito, medios); la
intencién conforma un esquema de accién. Gracias a esta intencién,
la accion —a diferencia del concepto, més genérico, de conducta— puede
atribuirse al hombre, pero no al animal. La accién presupone la unidad
del yo como sujeto. Segiin la actitud de éste, resultan dos tipos di-
ferentes de accién: 1a accién instrumental (actitud objetivante frente a
un estado de cosas determinado y una intervencion instrumental en é1)
0 accidn comunicativa (aceptacién consciente de una relacién inter-
personal hacia otro sujeto).

¢Cabe aplicar a Dios este concepto de accién? El hablar de accién
de Dios tiene dos presupuestos: (1) Una determinada idea de Dios:
Dios es ¢l Gnico ser, un ser viviente, que debemos concebir como
libertad (sujeto) y libertad absoluta, es decir, comunicativo en su propio
ser {trino). Sélo asi cabe concebir a Dios como centro auténomo,
volitivo y active {algo andlogo se expresa en Bx 3,14). De ese modo
Dios no es «mero término, resultado» del pensamiento, ya que «o
que realmente ilamamos Dios es... sélo el que es hacedor, el que
puede iniciar algo»*. (2) La heterogeneidad cualitativa, especial-
mente la universalidad de la accién de Dios (que rebasa el concepto
ordinario de accién; hemos hablado ya del cardcter metaférico, ana-
Iogico-desigual, del lenguaje sobre la accidn de Dios, que remite a un

44, Cf. en este sentido, por ejemplo, G.H. ven Wright, Handlung, Norm und In-
tention, Berlin-New York 1977, 83ss. Esta definicién no implica el asentimiento a la idea
de Wright; nosotros entendemos ¢l mundo, a diferencia de €}, no sélo en el seatido de
mndo objetivo, sino también de mundo subjetive y de mundo social.

45, FW.I. Schelling, Philosophie der Offenbarung (1858, Darmstadt 1974) vol.
1,172, Leoc. cit., 173: «El pensamiento pure no sabe nada de una decisién, de una accién
o de una obra (de Dios}».
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plus cualitativo): la «accidn» de Dios no puede concebirse conforme
al modelo de la accién finita, mundana. Dios obra de modo diferente,
v en todo. Toda fa Biblia estd impregnada de la experiencia y la
conviccién de que Dios actla en todo, en lo grande del acontecer
cdsmico y en lo aparentemente mdés pequeflo, ¥ «habla» v «obra» de
modo especial en la historia. Todo esto es también, obviamente, una
interpretacién —-porque no hay hechos brutos exentos de interpreta-
cidén—, pero una interpretacién anclada en la experiencia y acreditada
por Ia nueva experiencia de la comunidad.

Ahora bien, parece que fa idea de 1a omnipresencia y de la accién
universal de Dios crea menos dificultades que la idea de su presencia
v actividad especial en determinados acontecimientos y petsonas. ;De
qué tipo es la accién especial de Dios de la que habla la experiencia
de fe, y ¢6mo se puede conocer?

¢)  Principio y nicleo del discurso cristiano sobre la accidn de Dios

Sigamos preguntando a un nivel general: ;cédmo se puede conocer
" la accidn de una persona?® No simplemente en los efectos empfricos,
va que éstos podrian ser efectos secundarios no intencionados, o po-
drian ser causados por terceros. Es preciso conocer la intencion que
guia a la otra persona en su accién; tenemos que ver 1o que esa persona
ha querido hacer con un determinado acto. Pero la via normal para
conocer la intencién concreta de otra persona es la pregunta directa y
su respuesta en forma de expresion lingiiistica. Podemos suponer la
veracidad y la credibilidad de la intencién expresada mientras esta
intencion esté en consonancia con el modo de obrar ordinario del otro.
Pero sélo podemos percibir con seguridad la intencidn y la accién de
otro participando en él, es decir, con nuestra propia accién comuni-
cativa. _

Ahora bien, la Biblia y la Iglesia hablan de una intencién muy
determinada de Dios en su accidn: «Yo quiero ser vuestro Dios y
vosotros seréis mi pueblo» (férmula de alianza); «Dios quiere que
todos los hombres se salven» (1 Tim 3,4); quiere la reconciliacién y
ta comunién de todos los honibres con Dios y entre si (Lumen gentium
1). (Cémo se Hega al conocimiento de esta intencién de Dios? Me-
diante la experiencia de Dios v de la (auto)promesa de su amor —cada
vez mdés clara en la historia de Israel y evidente en Jesis de Nazaret:
pero el amor de Dios se conoce v se experimenta cuando alguien
intenta vivir desde €1, en la accién comunicativa correspondiente.

46. Para el tema siguiente of, Wright, Hondlung, 140ss.
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Analicemos la autopromesa de Dios en la experiencia y en la accion
de Jesds. Hemos visto ya que Jests vive en sf la apertura incondicio-
nalmente amorosa y activa de Dios a todos los hombres. Pero Jesis
no se limita a2 anunciar esta apertura de Dios; en su accién se transciende
hacia Dios ¥ hacia los otros, v de ese modo la autopromesa de Dios
a todos adquiere el cardcter de acto visible. Se hace visible y pmpirico,
de suerte que los hombres saben que Dios los acepta y viven de esta
conciencia, es decir, ellos a su vez pueden aceptarse mejor a s mismos
y a los otros y pueden llevar una conducta reconciliante. Asf lega
Dios y obra mediante Jestis (mediante su palabra, sus actos, su pasidn
v muerte). Incluso cuando la intencién y Ia accién de Dios permanecen
mas ocultas, en el fracaso extremo de Jesis en la cruz, la fe conoce
definitivamente esa intencién y esa accién. No porque pueda derivarlas
de la cruz como tal, sino en virtud de la nueva experiencia del Cru-
cificado resuciiado (como amor confirmado, elevado y consagrado de
modo permanente por Dios, un amor que se transciende a s{ mismo
v se da a los otros).

De ahi deriva para los cristianos el criterio decisivo para el co-
nocimiento de la accién de Dios en la historia: la conformidad con la
accidn de Jesis, una accidn de autosuperacidn de cara a Dios y a los
otros, mediante la solidaridad desinteresada e ilimitada o —en términos
neotestarnentarios— mediante el agape. «El agape procede de Dios»
(L In4,7) y Ubi caritas, ibi deus est - et agit. Siempre que los hombres
obran contrariamente a su tendencia natural, es decir, siempre que no
se encierran egofstamente en si mismos, sino gue se superan y pasan
a ser «hombres para los demds», Dios actia a través de los hombres.
Este es el nicleo intencional de eso que cabe llamar accién de Dios.
Y esto proyecta luz sobre las muiltiples figuras y dimensiones de la
accién de Dios.

2. Formas bdsicds de la accidn de Dios™

Nosotros distinguimos cuatro figuras fundamentales o planos ca-
tegoriales, irreductibles entre sf, de la accidén de Dios. Estos cuatro
planos de Ia accidn de Dios constituyen al mismo tiempo cuatro grados
ascendentes de la autorrevelacién y autodefinicidn de Dios. La ver-
dadera intencién de todo el obrar de Dios sélo puede conocerse en el
tercer grado, que es el nicleo, ya aludido, de esa accién de Dios. De

47. La siguiente exposicién se inspira en H. Kessler, Begriff des Handels Goites (cf.
nota 33).
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un grado a otro, la accidén de Dios se va cargando de premisas y resulta
més compleja. En la misma medida aumentan las dificultades de com-
prensién para nosotros, pero también los desafios.

a) La accidn creadora de Dios

Nos referimos a la creacién libre del mundo con todo su ser ¥ sus
posibilidades. En el acto creativo no interviene ninguna criatura, mi
como material (caos, materia informe) ni como instrumento (de-
miurgo). Toda criatura es obra de Dios; la Biblia lo expresa como una
Hamada a la existencia por la palabra de Dios (¢f. especialmente Gén
1; 2 Mac 7,28; Rom 4,17), y desde el siglo I, con la férmula creatio
ex nihilp. Dios, pues, da el ser al mundo con su actividad exclusiva,
directamente y sin mediacidn de criatura (sin causa secundaria ni
instrumental). Por eso el mundo como tal depende absoluta y direc-
tamente de Dios®

Este acto creativo, al carecer de mediacion creatural, no puede ser
objeto de experiencia sensible ni de ciencia empirica. Es algo que
escapa a estos &mbitos y subyace en ellos. Pero se abre una perspectiva
" hacia él cuando el cientffico indaga, como ser humano, ¢l «comienzo»
o cuando toma conciencia de la contingencia radical del mundo (por
ejemplo, en la pregunta de Schelling y de Heidegger: ;por qué hay
algo en lugar de no haber nada?). La experiencia sensible y la ciencia
sdlo tienen por objeto el mundo mismo: los efectos de la creacidn
divina.

La intencidn de la actividad de Dios en el grado de la accién
creadora estd atdn totalmente oculta por la esencia misma de la cosa.
Sélo desde el tercer grado (inds exactamente, desde el nidcleo de la
accion divina en la vida, la muerte y la resurreccién de Jesiis) puede
ser conocida y expresada: Dios crea el mundo, guia vult condiligentes
(porque quiere compartir el amor)®. Dios crea el objeto de su amor.
Su omnipotencia creadora es al mismo tiempo bondad, que se auto-
sacrifica para que la criatura pueda ser libre, v €] «solicita su amor»,
«aguarda» su respuesta®™. Sdlo, pues, desde Jesds se puede conocer
que la intencidén de Dios es desde el principio la comunidad universal
del amor; tal es el destino y el sentido del universo. Por eso 1a accién
de Dios ha de entenderse, desde el acto creador, como una accién
comunicativa que busca relaciones interpersonales y 1as ofrece por su
parte {unilateralmente).

48, Asi se expresa B. Weissmahr, Philosophische Gotresiehre, Stuttgart 1983, 129-
137.

49.  Juan Duns Escoto, Opus Oxoniense TN d.32 ¢.1 n.6.

50. 8. Kierkegaard, Tagebiicher, Miinchen 1949, 216,405.
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b) Actividad creadora general y constante de Dios por medio de las
criaturas

Las personas creyentes ven el mundo existencialmente como crea-
cidn; el crecimiento y el esplendor de los «lirios del campo» y las
«aves del cielo», como obra del creador. Se podria hablar en el plano
tedrico de co-presencia indirecta de Dios como creador y fundamento
originatrio, presente en todo lo cdsmico, que depende totalmente de &1
{omnipresencia y omnioperatividad); o, a la inversa, de la realidad
césmica como lugar de la manifestacién y epifanfa divina {estructura
simbdlico-sacramental del mundo primario).

Digs obra, pues —por medio de las criaturas— en todos los seres™
Y esta actividad creadora general vy constante de Dios (creatio con-
tinua) debe concebirse en el sentido de que posibilita 1a dindmica del
mundo y libera la actividad auténoma de la naturaleza v de la historia.
Puede servir de ilustracién la distincién de Tomads de Aquino —con-
ceptualmente problemdtica— entre causa pritnera y causa segunda®.
Dios es la causa primera, es decir, el fundamento activo permanente,
a nivel transcendental, que da eficacia a las fuerzas finitas; pero estas
fuerzas finitas actian por si mismas y son auténomas en virtud de las
posibilidades que hay en ellas (actividad propia COMO CAUSAS Segun-
das).

La tradici6n teoldgica distinguié dos aspectos de esta accién crea-
dora general de Dios: la conservacién del mundo (en su dindmica
propia) ¥ su conduccién al fin. Relacionando esto -y asi pasamos al
tercer grado— con la intencién de la actividad divina (comunidad uni-
versal de amor), aparece una «paradoja de la accidn divina»™ que
resulta impenetrable para nosotros: Dios conserva la naturaleza con
todos sus aspectos pegativos y sostiene al hombre que abusa de su
libertad, al pecador que ofende a Dios y a las criaturas de Dios (cf.
Mt 5,45b) v al asesino en su asesinato, y no interviene con mano dura
a pesar de las oraciones de las victimas por 1a conversion del asesino
v la desaparicion del asesinato. Aqu{ se plantea la verdadera pregunta
de la teodicea: ;Dios queda refutado por la injusticia o Dios superard
la injusticia? Dios manda practica: el bien, pero conserva el mal, con
ello parece colaborar en la injusticia de este mundo y entra en aparente
contradiccién consigo mismo.

51. Aquf surgen problemas especificos que no cabe abordar en este lugar: dado que
una «accin» desigra alge delimitabie, con un comienzo y un final, ia idea normal de
accifn queda aqui superada hasta el punto que resulta diffcil hablar de un «obram» de Dios.
Y, sin embargo, parece inevitable hacerlo.

52. Cf. H. Kessler, Die theologische Bedeutung des Todes Jesu, Disseldorf 1970,
#1971, 200ss. Scbre la problemitica de las categorfas tomasianas ¢f. més abajo, nota 56.

53, E. Schlink, Okumenische Dogmatik, Gottingen 1983, 22 y passint,
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Sin embargo, las personas que hacen profesién de fe en la resu-
rreccidn del Crucificado llegan a afirmar en medio de sus sufrimientos
que, si bien es verdad que Dios ha reservado su ommipotencia hasta
el punto de que €l mismo parece ajeno a los acontecimientos del
mundo, sigue siendo e} Sefior del universo. En medio de los triunfos
de los opresores, Dios mantiene sus planes sobre el destino del mundo.

La voluntad y la accién de Dios no coinciden, pues, con el curso
del mundo visible ¥ no pueden descubrirse en él a modo de teleologia.
Ocurre mds bien que se contradicen a menudo con la légica de la
evolucién y de la historia (triunfo del mds. fuerte, adaptacién de los
mejores, etc.), y una prueba clara de ello es la vida, muerte y resu-
rreccién de JesGs (tercer grado). De ahf que sea imposible equiparar
los €xitos (triunfos, salud, larga vida) con Ia bendicién de Dios y los
fracasos con el castigo de Dios; puede ocurrir lo contrario. «El curso
del mundo» —-por decirlo con Martin Lutero- es a menudo «la méscara
bajo 1a que se oculta Dios»*. Pero esa accién de Dios, oculta bajo su
contrario, nada tiene que ver con la hegeliana «astucia de la razén»
en la historia®™. Mientras exista el sufrimiento, la injusticia y el pecado,
no se podrd comprender el sentido global de la historia. No se puede
entender especulativamente ni cabe sintetizar conceptualmente la re-
lacidén que guardan entre sf la conservacién y providencia de Dios
(respetando la actividad propia del mundo) y su accién vivificadora y
salvadora (el opus proprium de Dios). La afirmacién de la unidad
tltima de la accidén de Dios es un enunciado de fe y de profesién de
fe que debe realizarse existencialmente frente a las antinomias del
mundo.

¢y Accidn especial (innovadora} de Dios a través de agentes
humanos

Como se ha seflalado las restantes formas de accidn divina sélo
resultan comprensibles partiendo de esta accién salvifica de Dios. Esta
accién innovadora de Dios se realiza por medio de agentes humanos
que se abren a Dios (en la fe) v asi le dan un margen en sf mismos y
en st accién libre para que Dios pueda llegar y actuar por medio de
ellos (como causas instrumentales). No se trata de una actividad de
los agentes creaturales y humanos por su propia iniciativa y fuerza en
el marco de las propias posibilidades creaturales (la actividad propia
de las «cavsas segundas» posibilitada por la causa primera). Se trata

54. Marin Lutero, Der 127. Psaim ausgelegt an die Christen u Riga in Liefland
{1524); en WA 15,373,
55. G.W.F, Hegel, Die Vernunft in der Geschichte (1830, Hamburg 1955) 105,
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de que unos agentes humanos que responden libremente a Dios (como
«causas instrumentales») son elevados por Ia creatividad y fuerza de
Dios a realizar un efecto que rebasa sus propias capacidades vy, sin
embargo, es efecto suyo propio™. El verdadero «milagros de la accién
de Dios en esta historia es que unas personas sean alcanzadas por Dios
en la estructura fundamental de su existencia, puedan cdmbiar y li-
berarse para nuevas posibilidades de existencia en favor de los demds
(el agape hasta el amor al enemigo),

Esto se comprueba en la historia de la humanidad y de las reli-
giones, especialmente en Ia historia de Israel, que a esta luz adquiere
su verdadero significado. En el Exodo como acto liberador de Dios
por medio de Moisés comienza la experimentacién biblica fundamental
de la accidn de Dios liberadora v creadora de novedad (libertad en
una comunidad solidaria), de un Dios que estd ahi porque quiere (Ex
3,14) ¥ que busca una comunién reciproca (alianza). Después aparece,
con el cardcter de lo pleno v definitivo, esa accién vivificadora ¥
salvadora de Dios, mediatizada por agentes humanos (como causas
instrumentales) en la figura v la historia de Jesis de Nazaret. Cuando
actlia este hombre, Dios no necesita intervenir directamente porque ¢l
puede ser mediador con su libertad y amor humano. En 1a apertura
sin reservas de Jests a Dios y en su autosuperacién hacia los otros
acontece la Hegada y la accidn de Dios (autohumillacién y autoco-
municacién) tan sobreabundantemente v —como se manifiesta en Pas-
cua— de modo tan definitivo (escatblogico), que sélo puede concebirse
en Ultima instancia como humanizacién (del Hijo) de Dios. En la
existencia de Jesis para los otros (hasta el extremo de la entrega de
la vida), Dios puede existir y actuar (crear Ia nueva vida de agape)
en favor de los otros (acogiendo, reconciliando, liberando). Esta accion
de Dios por medio de Jesds, que todo lo decide porque es definiti-
vamente innovadora, se prolonga en e] testimonio vivo de los cristianos
y de las comunidades cristianas.

56. B. Weissmahr, Gostes Wirken in der Welr. Ein Diskussionsbeitrag zur Frage
der Evolution und des Wunders, Frankfurt 1973, olvida esta distincién fundamental entre
la accifn de las criaturas como causas segundas y como causas instrumentales. Es cierto
que suele malentenderse, al menos actualments, la serminologfa tomista de cause prin-
cipalis ¥ causa instrumentalis. Como no incluye terminolégicamente el plano de lo personat
¥ de la intersccidn en libertad, apenas puede expresar -al menos pasa la mente actual-
las interrelaciones de fa libertad liberadora de Dios y la libertad liberada (para vm deter-
minado tipo de accién} del hombre, Sobre esta interrelacién bay que decir que, cuanto
méds se abre el hombre a Dios v se hace dependiente de &1, tanto mds libre v auténomo
serd. Una remota analogfa de esto es Ia relacién interhumana del amor, que libera reci-
procamente a las dos partes; en esta situacién puede ocurrir algo similar, ya que una parte
no desea emanciparse de ia dependencia de la otra, porque puede ser libre v «ella misma»
¢n esa dependencia.
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Es cierto gue esta accién de Dios mediatizada por la accién humana
se produce a menudo —como se comprueba en la resurreccion del
Crucificado— en forma velada y bajo la apariencia de lo contrario,
sobre todo en la bajeza de 1o terreno y en la impotencia de Jesis
crucificado; ahi no se ve ninguna intervencién prepotente de Dios;
tode lo decisivo ocurre en la entrega sin reservas, sin resistencia, de
Jesiis a Dios v a los hombres, Pero acontece también en la ambigiliedad
de 1a accidn del Espiritu: 1a fuerza de Dos o la fuerza de [a resurreccidn
de Jesis actiia, por ejemplo, en la debilidad de Pablo o en la comunidad
corintia (cf. 1 Cor 1,26ss; 2,3ss; 2 Cor 12,9s; Flp 3,7ss). Dios obra,
pues, en la bajeza y la impotencia de aquellos que se abren a él y
justamente as{ (en el agape operado por Dios) comienzan a existir para
los otros. El hombre deja en el agape su propio poder y renuncia a
imponerse, para dar cabida al otro. En esta impotencia del «ser para
los demds» Dios adquiere poder y gana espacio en el mundo. En este
sentido Dios mismo es «impotente v débil en el mundo, y sélo asf
nos asiste v nos ayuda»®’. Pero todo esto sélo podemos decitlo a la
luz de la resurreccién del Crucificado,

Hay que hacer constar, frente a ciertos malentendidos (por ejemplo,

" una sublimacién errénea del sufrimiento y del fracaso), que Dios no
actiia simplemente por medio del sufrimiento humane, sino a través
de la actividad y del sufrimiento que encuentran su plenitud y forma
dentro de este acto fundamental del agape. Asf, pues, cuando se obra,
sufre v muere por amor a los demds (y esto no puede verse desde
fuera v sélo el sujeto de la accidn puede determinarse a ello), entonces
cabe hablar de accién Dios. Pero cuando una criatura padece por culpa
de otros y sucumbe, Dios sufre con ella —sin duda, activamente y de
un modo incomprensible para nosotros—; y entonces no tenemos (no-
sotros) ningdn derecho a «proyectar» una accidn de Dios, sino sélo
¢l deber de eliminar ese sufrimiento o, al menos, mitigarlo y crear en
él un espacio para la accién de Dios.

d) La resurreccidn y la plenitud de vida, accidn radicalmente in-
novadora de Dios sin actividad mediadora humana

Cuando la accién salvadora de Dios se mueve dentro del marco
espacio-temporal del mundo terreno, se trata de algo que es inalcan-
zable, en este Gltimo grado, dentro de tal marco. Asi, los tres grados
de accidén divina que hemos comentado corresponden a realidades
accesibles empiricamente (existencia del mundo, dindmica propia de

57.  D. Bonhoeffer, Resistencia y sumisidon, Salamanca 1983, 244,
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las cosas del mundo, obras humanitarias y de solidaridad). Estas rea-
lidades tienen sentido aun sin la hipdtesis de Dios y por eso puede
surgir la apariencia de una posibilidad de explicacién natural. No cabe
decir lo mismo cuando se habla de la resurreccién y glorificacién de
los muertos: éstas carecen de sentido sin el reconocimiento de Dios
(mds exactamente, de un Dios absolutamente libre y-gue actda so-
beranamente frente al mundo y sus posibilidades), Sin Dios no hay
resurreccidn de los muertos. También en el judaismo, como hemos
visto, ld esperanza en favor de los muertos fue una consecuencia y
explicitacién interna de 1a fe en Dios (fe en su poder creador ilimitado,
en su amor 2 la vida y 2 la justicia, en su fidelidad inquebrantable a
sus criaturas y a los que confian en él).

Ahora bien, la resurreccién de los muertos presupone la muerte de
los sujetos creaturales, el término de sus posibilidades y las del mundo.
Sélo puede concebirse, por tanto, como una accidén exclusiva de Dios,
totalmente exirinseca, rigurosamente fordnea, sin mediacién de activi-
dades creaturales. La resurreccidn de los muertos es la prerrogativa ex-
clusiva de Dios. Representa un reinicio radical {comparable sélo a la
creacién), mas no un reinicio absoluto (por tanto, no una «creacidn desde
la nada»). Dios, en efecto, no comienza desde cero; estd en los grados
previos a su accién y conecta con ellos: en su acto de resurreccion asume
2 los muertos (los sujetos convertidos en puros «objetos»™) y al mundo
que ha tocado a su fin, para crear algo radicalmente nuevo, hasta per-
feccionar en forma libre y transcendente la comunidn con Dios y el agape
con los hombres vy las criaturas, practicados en la tierra (siquiera frag-
mentariamente)™. No se limita a crear el objeto de su amor, sino que lo
rehabilita y lo perfecciona. Todo esto lo inferimos, una vez mds, de la
resurreccién de Jess.

Sélo en este cuarto grado de accidn (ya alcanzado y manifestado
en Ia resurreccion de Jesils) aparece con plena claridad quién es Dios
v en quién confian los hombres cuando se abandonan a Dios (la libertad
absoluta del amor, del amante incondicional v el que obra en conse-
cuencia). En la resurreccidon y la glorificacidn (reino de Dios) busca
su mefa la intencién que guia la accidén de Dios en el mundo, desde
el principio y en todos los dmbitos, v la gracia de Dios busca su
victoria v triunfo definitivo. La resurreccidn de Jests constituye el
comienzo de la llegada a la meta de la accién de Dios.

58,  Ello significa que los muertos han perdido su subjetividad y su actividad, no que
st caddver sea un mero objeto que no se merece respeto alguno.

59.  El amer vivido en la condicidn terrena de modo fragmentatio, obstaculizado por
ia culpa, la impotencia y las resistencias externas, no sdélo perdura, se conserva y se
perpetda, sino que lo iniciado fragmentariamente se desarrolla y perfecciona plenamente.
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3. La resurreccién de Jesils como accion (redentora) de Dios de-
cisiva para el universo

a) Intervencion exclusiva de Dios en Jestis muerto, como prueba de
la realidad vital y de la divinidad de Dios

Lo gue hemos dicho acerca de la resurreccién de los muertos es
aplicable a la resurrecci6én de Jesds: s6lo puede haber resurreccitn
como una accién exclusiva de Dios rigurosamente fordnea, al mar-
gen de los componentes de la cooperacidn humana; accién realizada
sobre Jesfis muerto, muerto también en su ser de sujeto y de persona.
Aqui no interviene ningin cemponente del hacer humano. La ac-
tividad y la muerte de Jesiis son también un hacer humano, y su
pasién v muerte es también lo hecho por otros hombres en él. En
la resurreccién, enm cambio, no hay actividad bumana. El Jesis
crucificado a causa del rechazo culpable de los hombres murié, e
incluso aquellos que le amaban eran impotentes ante su estado de
muerte. La resurreccién de Jesis se produce totalmente al margen
de la opcién y del acte humano y es una opeidén y un acto exclusivos
" de Dios. Por eso el testimonio neotestamentario no habla de 1a accién
de Dios mediante el Jests terreno, sino de accidn de Dios en el
Jests crucificado y muerto.

La resutreccién de Jesds es obra exclusiva de Dios. La expresion
alemana que designa la resurreccion, Auferstehung (literalmente «en-
derezarse de nuevor), que insinda una actividad propia del hombre
Jesils, no debe inducir a error. Para ¢l lenguaje del antiguo v el nuevo
testamento, resucitar v ser resucitado son sindnimos, como hemos
visto; porque Dios los resucitd, los muertos estdn en pie. El nuevo
testamento habla a menudo de accién de Dios en Jests: «El (Jests)
fue crucificado por su debilidad, pero vive gracias a la fuerza (dynamis)
de Dios» {2 Cor 13,4); «Dios Padre» lo resucité (Gdl 1,1; Rom 6,4)
mediante su poder glorioso, mediante su espiritu (Rom 1.,4; 8,11;
1 Pe 3,18). De este poder inefzble sélo cabe hablar, si acaso, con las
supremas hipérboles de nuestro lenguaje: Dios desplegd en Jesds «la
magnitud superabundante de su poder... la energia de la fuerza de su
fortaleza... al resucitarle de la muerte vy sentarle a su derecha por
encima de toda soberanfa y poder» (Ef 1,19s; ¢f. Col 2,12). Nada
dice, en cambio, el nuevo testamento sobre una autorresurreceién de
Jesds®. La resurreccion no es obra de Jesis, sino la pura accién gratuita

60. Asi o sefiala con razén K. Barth, Die kirchiiche Dogmatik 1V/1, Ziirich 1953,
334. Habrd que examinar ulteriormente bajo qué supuesto se pudo heblar mds tasde, y
con buenas razones, de una autorresurreccién de Jesucristo (el Hijo eterno de Diog); cf,
més abajo, 3b.
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y libre del Padre por medio de su Espirita en el Hijo. Este no es aqui
activo, sino «puro objeto y receptor de la gracia de Dios»®, obediente
hasta la muerte (cf. Fip 2,9; Heb 5,7s). .

Hay que afiadir una precisién: el hecho de que Dios resucite a
Jestis no implica ninguna arbitrariedad de Dios y ninguna extorsién a
la libertad humana de Jesds. EI acto gratuito del Padre-se refiere a la
vida y muerte solidarias y obedientes del Hijo. No acontece al margen
de 1a libertad ni de la orientacién fundamental del Jesis terreno y del
Jesds que entrega su vida, y mucho menos contra ellas. El hombre
Jesds vivié en una relacién dnica y singular de confianza en Dios
{hasta el punto que, gracias a ella, Dios mismo pudo acceder a los
hombres y actuar en ellos). Pero la muerte pone fin, también en el
caso de Jesls, a la posibilidad de tal relacién con Dios. Cabe decir lo
mismo a la inversa y de modo mdés radical: Jesis, al morir, perdié a
Dios y Dios lo perdié como punto de referencia e interlocutor (a menos
que Dios no lo dejara abandonado en la muerte). Y asi el propio Dios
no podia actuar ya mediante Jesds muerto ni ejercer en el mundo su
reinado de bondad (a menos que le otorgara al morir una nueva vida).
Si Dios, pues, o resucité, asumid la dindmica existente en la vida y
Ia muerte del propio Jests (de cara a Dios v a los hombres) v lo llevé
a su plenitud.

Es cierto que no hubo una continuidad entre la actividad humana
de Jesds v su resurreccidn por Dios. Sin duda, Jests asumié positi-
vamente su muerte con una entrega confiada al Dios inefable y con
su apuesta en favor de los hombres; mas por eso su muerte no es
simplemente «una muerte que desde su ser més propio se disuelve en
la resurreccién, perece en ésta»®®. Jesis, hablando con rigor, no se
disolvié para resucitar, sino que muridé en Dios; se perdid en el Dios
libérrimo, del que esperaba la acogida definitiva y 1a resurreccién, y
que Dios le brindé efectivamente. No fue el hombre Jests el que
superG la muerte {en virtud de su autotranscendencia amorosa en Dios
v en los otros, mantenida hasta 1a muerte}, sino que Dios acoge a este
Jesds en la muerte, supera la negatividad de la muerte con su acto
recreador y asume al hombre Jestis en la comunidn vital y definitiva
v en la unidad de Dios. Por eso es totalmente insostenible la tesis de
que «el amor a Dios y al préjimo de Jesids hasta el extremo» fue «la
fuerza creadora que operé en el plano de la causalidad intramundana

61, Barth, Kirchliche Dogmatik IV/1, 335.

62. Contra K. Rahner, Grundkurs des Glaubens, Freiburg 1976, 262. Esta idea de
Rahner estd relacionada con su discutible interpretacién (por sobrevaloracién de las po-
sibilidades de }a hbertad humana) de la muerte como «auterrealizacion personal» y «per-
feccionamiento activo desde dentros: K. Rahmer, Zur Theologie des Todes, Freiburg 1958,
29s (ed. cast.; Sentido teoldgico de la muerte, Barceiona 1965)
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Ia reswreccion de Jests (o por cuya mediacién Dios operé... la re-
surreccion de Jess)»®. Aquf no hay ya una causalidad instrumental
de ese tipo. S6lo el amor de Dios, vy no el amor humano, es mas fuerte
que la muerte, Y como el amor de Dios pudo existir plenamente en
esta vida humana de amor, no permitié que esta vida fuese superada
por 1a muerte. Dios no deja que Ia muerte le arrebate al hombre ligado
a €l (hipostdticamente ¢ por gracia).

La victoria sobre la muerte sélo puede concebirse como el don
libre de Dios (Padre) a aquel que se transciende integramente en una
apertura externa, confiando en Dios, v se entregan a él. Jests va
libremente a Ia muerte al abrirse, sin ningtin otro apoyo y sin reservas,
a la indisponible libertad de Dios, y abrirse as{ a los otros; tal es su
accién. A esta accin responde la nueva accién de Dios: Ia aceptacién
y salvacion definitiva de Jestis en la muerte. De ese modo se produce
el encuentro definitivo de la libertad de Dios v la libertad de Jesds en
su realizacién extrema: la entrega de la vida y la germinacién de una
nueva vida, al mismo tiempo, en la muerte de Jesis. Y de ese modo
la autoentrega a Dios y a nosotros que acontece en la vida y Ia muerte
de Jests alcanza su meta v su plenitud en la resurreccidn.

La resurreccién de Jesiis es, pues, el acto exclusivo de Dios. En
comparacidn con los otros grandes actos de Dios (creacién, éxodo-
liberacion, actividad de los profetas y de Jesis, etc.), es «la mads densa
conerecién... ese caso especial explicito de la accién de Dios que
viene a realizar con una radicalidad dltima el significado de Ia “‘accién
de Dios”’, porque toda otra posibilidad de interpretacién queda ex-
cluida»®. No se puede explicar ya la resurreccién de Jesds como mera
interpretacién de hechos empiricos... y eventualmente sin recurso a
Dios, sino sélo y absolutamente como obra de Dios. Sin Dios y sin
su obra careceria de contenido y serfa algo ilusorio. Por eso constituye
la expresién més enérgica de la realidad vital de Dios. En ella se
muestra Dios como aquel que puede resucitar a los muertos sin ninguna
dificultad, como el Sefior (libre) que es. Tal accién de Dios en Jesds
(y después también en los muertos) es, pues, la mayor prueba de la
divinidad de Dios (cf. 1 Cor 15,34b; Mc 12,24: el que no comprende
que Dios ne es un Dios de muertos, sino de vivos v que vivifica, no
conoce las Escrituras ni la fuerza de Dios, y se equivoca lamentable-
mente)®.

63. Contza B. Weissmahr, Kann Gott die Auferstehung Jesu durch innerweltlichen
Krifte bewirkt haben?: ZXTh 100 (1978} 441-469, especialmente 456. La respuesta a la
pregunta def titulo debe ser un «no» inequivoco contra Weissmahr, La cuestion de las
«apariciones» ¥ de ia presencia del Resucitado, en cambio, 3 diferente: tales fendmenos
se presentan a través de la humanidad resucitada de Jests.

64, J. Blank, Panlus und Jesus, Misnchen 1968, 179,

65. De ahf que Justino considere Ia negacidn de la resurreccién de los muertos «an
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El Dios de Jesis y de Ia fe pascual no es tinicamente el fundamento
incondicional del mundo condicionado, de lo que hay «dentro de» éste
y de Io que puede desarrollarse a partir de éste. Dios produce algo .
que no estd «dentro» del mundo. Dios (v no cualquier doble superfluo
de la realidad presente y en evolucidn) es el Otro exterritorial, mds
alld de nuestra totalidad v de nuestros sistemas®, capaz de abrir la
realidad e frrumpir en ella transforméndola y creando lo nuevo.
«Dios... lo que se Hama Dios... es sdlo el que puede ser Hacedor, el
gue puede iniciar algo»® ... incluso con el que ya no es, con el muerto,
brinddndole nueva vida v futuro. Sélo aquel que «crea» el gran «salto
al pasado» realmente revolucionario®™, merece el nombre de Dios.
Pero a un Dios que en el Gélgota y al final de nuestra vida e historia
no goza de posibilidades de accién no se le puede concebir como Dios
ni se le puede tomar en serio.

Por eso la resurreccién no tiene nada que ver con un «mito adi-
cional» (Niklas Luhmann)®. Con ella estd en juego todo el tema de
la fe bfblico-cristiana en Dios. S$dlo el Dios que salva a los muertos
puede justificar a los pecadores, una relacidn que Pablo conocid per-
fectamente (Rom 4,2ss.16ss). En los dos casos, el de los muertos y
el de los pecadores, sdlo queda algo extinto (acabado, rigido vy sin
perspectivas), nada que por sf mismo pueda dar lugar a algo positivo
(vivo y esperanzador). Pero en la resurreccion se le restituye a la
persona muerta (para ella y para los demds) una nueva realidad por
pura gracia v amor. Esto se corresponde exactamente con la justifi-
caci6n del hombre pecador por la gracia y en la fe, justificacién que
se convierte asi en signo (prenda) ¢ inicio de la resurreccién de log
muertos™.

La logica de la resurreccion {como la del perddn) es, pues, una
teo-logica radical. Pero la conciencia humana se resiste a aceptar esta

agravio para Dios» {Dial 80,4), v Juan Criséstome un «dogma diabdlico» (I Cor Hom
17,3).

66. Emmanuel Levinas lo subraya una v otra vez; of. por gjemple E. Levinas,
Totalidad e infinite, Salamanca 21987,

67.  Schelling, Philosophie des Offenbarung (cf. nota 43), vol. 1,172, El viejo J.W.
Goethe observa en sus didlogos con Eckermann (el 13.2.1829): «La divinidad... es eficaz
en lo vivo, mas no en lo muerto; estd en io que deviene y cambia, mas no en lo sido y
lo rigido» {J.P. Eckermann, Gesprdche mit Goethe in den letzten Jahren seines Lebens,
Giitersloh 1960, 226). Goethe tiene razén s6lo en parte: es clerto que Dios no estd en lo
muerto, mientras es y permanece muerio. Pero actia eficazmente en lo muerto, en lo
inerte, en cuanto que lo transforma v le posibilita un auevo comienzo y le ¢rea un futuro,

68. 'W. Benjamin, Uber den Begriff der Geschichte, en lluminationen, Ausgewdhlie
Schriften, Frankfurt *1980, 251-261, agui 259 (ed. cast.: [luminaciones I-11, Madrid 219803.

69, Cf. en la introduccién del presente libro, bajo 2b.

F. Cf. F. Yroitzheim, Christologie und Eschatologie bei Pauwlus, Wiirzburg 1979,
234, Loc. cit., 237: La justificacion por gracia culmira en el don libre de la vida etema
(Rom 5,10.17s.21; 1,17; G4l 3,11).



250 La resurreccion de Jesiis

légica porque la realidad acaba para ella en las fronteras de su propio
horizonte (las fronteras de lo verificable y lo factible). Hemos visto
que esa conciencia puede aceptar a veces un conceptfo de Dios. Tal
concepto resulta poco molesto. Una accidn de Dios, en cambio, mo-
lesta mucho. Sin embargo, muchos estdn dispuestos a aceptar una
accitn de Dios por mediacidn nuestra {en la que nosotros seamos los
agentes que mantienen la co-iniciativa ¥ el control}, antes que una
aceitn de Dios en nosotros después de nuestra muerte (donde perdemos
toda capacidad v tenemos que abandonarnos al Otro). Muchos con-
sideran fuera de Jugar esa accién vivificadora de Dios en nosotros,
porque escapa a Ja previsibilidad, la calculabilidad y ¢l control. La
realizacién de esa teo-I6gica radical de la resurreccién (v de Ia justi-
ficacién) no admite una mediacién general {a nivel filosdfico); exige
una inversidn epistemoldgica v prictica concreta. Contar existencial-
mente con una resurreccion realizada por Dios exige la renuncia 4 un
saber y un obrar controlables y la ejercitacién en la accidu de gracias
(abrirse al don, dejarse obsequiar), en el amor (transcenderse en Dios
v en los otros) v en la solidaridad universal. Y, a la inversa, el contar
" con esa accidn libera para el talante de accién de gracias y para el
amor,

b La obra escatoldgica de autodefinicion vy autocomunicacion de
Dios al mundo

La referencia a la accidn exclusiva y a la realidad vital de Dios
no es suficiente para exponer ef contenido teo-18gico de fa resurreccién
de Jests. Lo especifico de la resurreccién de Jesis estriba, en efecto,
en ser la obra escatoldgica de Dios. Es la obra por Ia que Dios se
affrma definitivamente frente al mundo perdido y se defipe como el
Dios de la aproximacién amorosa, perdonadora y salvadora. Y con la
manifestacién del Resucitado (en las «apariciones» y en la experiencia
de su presencia permanente) Dios notifica al mundo esta autoafir-
macidn irrevocable y esta apertura al mundo, y revela su justicia y su
amor. De ese modo notifica a la vez su intencidn dltima respecto a la
creacion v la realiza inicialmente.

Esto requiere una aclaracién. La Pascua significa segin el testi-
monio de Ja comunidad primitiva, que el Dios que resucité al Jesis
crucificado-se identificé con la.imagen escandalosa de Dios que Jesds
habfa asumidoe en toda su existencia. La imagen de Dios que Jesis
asume. ¢s la de un Dios que pasa a ser Sefior al acoger a aquellos que
nada pueden esperar més que la muerte, por pura bondad imprevisible,
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anticipatoria e ilimitada (y al prestarse ellos 2 esa acogida)”’. Al margen
de la bondad de este Dios todos estén perdidos y (en el fondo) «muer-
tos»; sélo &l da vida a los «muertos» (¢f. L¢ 15,24.32). Su proximidad .
¥ presencia crea, pues, una nueva situacién vital para Ios hijos per-
didos. Ahora bien, si Dios se identifica con esta imagen afirmada por
Jesus (hasta la muerte) resucitdndole, entonces Dios se muestra y define
de modo efectivo y para siempre como la «realidad» que salva de
hecho a los perdidos. El mismo Dios en cuyo nombre Jests infunde
a otros la experiencia y la esperanza de ser amados y ratificados es el
que aparece en la tesurreccion de Jesds como el verdadero «amante
de la vida» (Sab 11,26).

Con la resurreccidn de Jests, Dios se define, pues, definitivamente
frente al mundo como aquel que mantiene su fidelidad a las criaturas
y cuyo amor es més fuerte que la muerte. El da la prenda y la garantia
de que libera de hecho de la esclavitud y la injusticia (Bx 3ss; Sal
12,6}, de que no olvida a los pobres y humildes para siempre (Sal
9,193, sino que se identifica con ellos (Mt 25, 31-45), los levanta del
polvo, la basura y la muerte (1 Sam 2,8) vy les brinda la justificacién
y la participacién en su Reino (Lc 6, 20par). Dios se define defini-
tivamente en la resurreccién de Jests, frente al mundo, como aquél
que no ha renunciado a su sefiorfo (exclusivo) en esta tierra y sobre
sus habitantes, sino que ha empezado a realizarlo (Lev 25; Is 25,6-8;
Sal 22,28-32); el que confiere realmente una consistencia permanente
a la comunidad de Yahvé iniciada en la tierra (Sal 49; 73); en una
palabra, el que es el «poder del anti-mal»™, que no capitula ante el
aparente superpoder del mal, sino que lo quebranta v comienza a crear
Ia verdadera vida en la justicia y el bien universal. El «yo seré (real-
mente) el que seré» (Ex 3,14) se define, pues, definitivamente ante
nosotros como aquél que ha estado y estard en Jesucristo acogiendo,
liberando y salvando.

S6lo una obra definitiva (escatolégica) permitié que Dios se de-
finiera y se manifestara al mundo, definitivamente, como tal realidad,
como el Dios de Jests. Una mera notificacién externa de la legitimidad
del Jesds terreno, definitivamente muerto, o una promesa de su futura
rehabilitacién no bastarfan para realizar esta auntodemostracion de la
divinidad del Dios de Jests. Esto resulta claro recordando y analizando
un punto ya sefialado: si Jesis era realmente, como pretendia, el agente
cualificado del reinado ya préximo de Dios, el representante y el
simbolo real de la aproximacion misericordiosa de Dios (aproximacion

1. La aceptacién requiere que el sujeto aceptado se deje acoger e introducir en el
movimiento del sujeto acepsante.

72.  Asi se expresa B. Schillebeecks, Jesus. Die Geschichte von einem Lebenden,
Freiburg 1975, 569 (ed. cast. citada),
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ligada a él mismo). entonces Dios murié en la muerte de Jesds —no
en s{ mismo, sino en lo concerniente a su presencia cualificada en este
mundo. La cuestién era, entonces, saber si ese Dios que habia estado
presente en el Jesis terreno y agonizante podia seguir existiendo en
un mundo y para un mundo que le rechazaba. Se trataba de la existencia
cualificada de Dios y de su actividad en el mundo més alld de la muerte
de Jests, de su apertura liberadora, justificante y salvadora como una
realidad permanente. S0lo con la.resurreccion y la nueva «presenta-
cidn» de Jests fue posible que Dios mismo «resucitase» efectiva y
permanentemente —con esta presencia salvifica cualificada en favor
del mundo, gue fue posible gracias a la humanidad de Jesis.

Hay que sefialar brevemente otra dimensidn de esa teo-ldgica, que
destaca especialmente en la resurreccidn de Jests: era imposible, ady-
naton (Hech 2,24}, que Jesiis quedase prisionero de la muerte —si el
Dios al que €I se reclamaba era realmente Dios v estaba realmente en
€l. Es cierto que esta teo-ldgica subyacente en la resurreccidén de Jesds
s6lo se manifestd con posterioridad (a posteriori} a la resurreccién de
Jestis ya acontecida, revelada y creida. En efecto, sélo en virtud de
esta resurreccion se conocié v se conoce que el Dios de Jesds era Dios
v estaba realmente en €l (no cabe, pues, derivar, a la inversa, de un
saber de fe pospascual sobre la encarnacion de Dios en Jests la génesis
de la fe pascual; serfa un procedimiento circular™).

Volvamos a nuestro pensamiento principal: la salvacién y conser-
vacién de la humanidad de Jests (abierta totalmente a Dios v a no-
sotros) es de importancia fundamental para la verdadera relacién de
Jestis con el mundo. Con la resurreccidn de Jestis Dios salié de su
ocultamiento en el Gdlgota, «rompid su silencio»™ vy pronuncic la
palabra final e irrevocable de su autopromesa. Dios implanta irre-
versiblemente su reinado de bondad infinita (que endereza y subsana
nuestro descarrfo). La resurreccion de Jests no ¢s, pues, ningdn mi-
lagro que acontezea mds alld de un mundo que sigue siendo el mismo.
Constituye el inicio definitivo de la autoapertura redentora de Dios al
mundo, que de otro modo camina a la perdicidn; «si no hubiera re-
sucitado, el mundo habria perecido», dice un canto religioso™.

Pero, dado que la obra de Dios en la resurreccién de Jestds repre-
senta la autoapertura definitiva de Dios al mundo, es también el ver-

73. Esto hay que afirmarlo por ejemple contra Schleiermacher (¢f. més abgjo, nota
943, contra R. Pesch {cf. mds arriba, cap. 3,IV.5 en nota 178.185 y 203) y también contra
H. Verweyen (cf. mds arriba cap. 4,1.2 y 3).

74. - E. Biser, Paulus-der letyte Zeuge der Auferstehung, Regensburg 1981, 39 (cf.
44,46} aplica acertadamente al Resucitado la férmula de «Ja palabra de Dios brotada del
sitencio» de Igracio de Antiequia, Magn 8,2 en referencia a la encarnacién.

75.  Antigue canto Christ ist erstanden von der Marter alle: en Gotteslob, 213.
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dadero giro del tiempo césmico. Hsa obra hace definitivo el «giro del
mundo»™ iniciado en la actividad de Jests, sin realizar por ello in-
mediatamente la plenitud del mundo. El viejo mundo y la vieja hu-
manidad han tocado a su fin irreversiblemente, aunque se obstinen en
ignorar este hecho. Ha comenzado el tiempo final de la gracia. La
Pascua es el comienzo definitivo de la nueva vida, por obra de Dios.
Esta vida nueva ha germinado ya {(a pesar de todos los triunfos de los
antiguos sefiores del mundo, de Ia muerte y sus cdmplices) e invade
constanternente a las personas que se dejan conquistar por ella. La
proximidad del reinado de Dios, obra del Jesiis terreno, se ha con-
vertido ineludiblemente en una realidad presente. La bondad de Dios
{superadora de toda escisién y destruccidn) «estd ahi». Y nos invita
a nosotros y a nuestro mundo a dejarmos envolver v transformar por
su movimiento.

¢y Consecuencias para nuestra relacion con Dios

Resulta, pues, que la experiencia pascual es primariamente una
nueva experiencia de Dios lograda gracias a la humanidad resucitada
de Jesis y hecha por la fuerza del Espiritu (que resucité a Jests). Aqui
se pone ya de manifiesto definitivamente, en medio de la historia, la
realidad escatoldgica que decide en dltima instancia sobre toda la
historia. Por ese no podemos proceder como si supiéramos ya lo
bastante, ni siquiera por el Jes(s terreno, quién es Dios. Sélo podemos
saber quién sea realmente Dios por la resurreccién del Crucificado,
desde la cruz v [a resurreccidn, Pues ahf se nos define y se nos da a
conocer Dios definitivamente.

Esta manifestacién historica definitiva de Dios en la resurreccitn
del Crucificado presenta, sobre todo, dos notas estructurales: posee 1)
una estructura trinitaria y 2) estd marcada por la dialéctica y la se-
cuencia de la cruz y la resurreccion.

1) «Creemos en aquel que resucité de la muerte a Jests, nuestro
Sefior» (Rom 4,24) por medio de su Espiritu (Rom 1,4; 8,11). Tal es
Ia nueva profesién de fe de los cristiancs. Desde que conviene a Dios
el nuevo predicado «el que resucitd a Jesids de la muerte» (y no sélo
«el que da vida a los muertos»), ya no puede hablarse adecuadamente
de Dios —si no se quiete ser anacrénico— sin Jesids. La accién de Dios

76. En un sentido zlgo diferente (sin Ia reduccién existencial} adoptamos la formula
de F. Gogarten, Jesus Christus Wende der Welt, Tibingen 1966, Cf, también Bomkamm,
Pablo de Tarso, Salamanca >1987, 49s.44: La revelacién pascual (G4l 1,15s) descubre
«un suceso objetive, revolucionario, gue mediante la accién soberana de Dics ha inau-
gurado una nueva era y se proclama en el evangelio».
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en el mundo no puede concebirse ya sin la colaboracién de este hombre.
Dios sélo quiere ser nuestro Dios por Jests y con Jesds, como Dios
del Jestis terreno, crucificado y elevado. Y como Dios le resucitd ¥
le hace visible «por medio de su Espiritu», tampoco cabe hablar de
Dios sin el Espiritu de Dios. Por medio del Espiritu, Dios estd con
los primeros testigos y con nosotros. La fe pascual tiene, pues, im-
plicaciones wrinitarias desde el principio. En ella estd contenido im-
plicitamente lo que vamos a desarrollar en la parte cristoldgica (II)
y en la parte pneumatolégica (IV). :

2) Dios se manifiesta en la resurreccidén del Crucificado como
aquel que estd presente en medic del sufrimiento y en la cruz, con-
tradiciendo e interrumpiendo la marcha ordinaria de las cosas. Queda
claro que Dios ejerce su poder v sefiorio sobre el sufrimiento y la
muerte, no desde fuera, sino sometiéndose él mismo al sufrimiento.
S6lo un Dios que padece puede ayudar en un mundo de sufrimiento;
concretamente, imponiéndose como el poder del amor que brinda la
vida y sirve a la vida. Se hace patente que es preciso encontrar a Dios
también y justamente alli donde menos lo esperamos: en el sufrimiento
y en la cruz. No para justificar la cruz y las muchas cruces de este
‘mundo, sino para superarlas. No se puede afirmar que en la cruz esté¢
la vida (la resurreccion) ni que en lz debilidad esté la fuerza de Dios.
Es cierto que la cruz v la resurreccién guardan una estrecha relacion
entre s, pero no forman ninguna identidad paraddjica, sino una se-
ciencia no irreversible. Esto significa que la cruz, la impotencia y el
abajaniiento no son la dltima palabra para el creyente; en ellos actia
la fuerza de Ia vida y del amor de Dios para transcendertos (cf. 2 Cor
4,7ss; 13,3s). Pablo dice en momentos de tribulacidn: «Me vi abru-
mado tan por encima de mis fuerzas, que perdi toda esperanza de
vivir. 81, en mi interior di por descontada la sentencia de muerte; as{
aprendi a no confiar en mi misme, sino en Dios, que resucita a los
muertos. Bl me salvé y me salvard de tan tremendos peligros de
muerte» (2 Cor 1,9s). Por eso la fe en Ia resurreccion de Jestis contiene
1a certeza de ser acogido, amado y guardado realmente por Dios, de
tal modo que 1a tribulacién ¥ la muerte no pueden ser ya una objecién
en contra, Creer en la resurreccidn de Jests significa estar convencido
de que el Dios de Jesids es la realidad vy no una ilusidn (que 1a ilusién
es el mundo que nos rodea, ¥ no €l): apostar por Dios como la realidad
abierta a nosofros (a mi y a todos los otros, muy especialmente a los
pobres, olvidados y oprimidos) v aceptarlo como tal realidad para
todos los que sufren por su propia conducta solidaria.

Creer en la resurreccién de Jesis significa, pues, una ruprura
radical con nuestros hdbitos mentales ¥ pricticos. Se puede ilustrar
esto en una dimensién fundamental; nuestro cristianismo secular y

Fe en la resurreccion de Jesis 255

posburgués vive en buena medida de una abstraccién de Dios: la
abstraccién de un Dios concebido como un ser del mds alld o afirmado
utépicamente. Dios es un ser lejano, ultraterreno, el transcendente,
Su d4mbito comienza, al parecer, en las fronteras de nuestra vida; en
la vida no encuentra lugar para él; él es u-tépico; el presente, el més
acé, la sociedad, la cotidianidad, aparecen vacios de-Dios. A esta
imagen corriente de Dios se opone diametralmente, como hemos visto,
Ia fe en la resurreccidn de Jests crucificado ya realizada y duradera
en su efecto, Desde esta Optica conoce la comunidad de creyentes,
por una parte, la alteridad soberana de Dios frente a nuestros sistemas:
debemos esperar mas de lo que hay en nuestros sistemas, y esto no
sélo en la muerte (aunque también en ella), sino ya en esta vida. En
efecto, la resurreccidn de Jests pone de manifiesto, por otra parte, el
presente de un amor personal totalizante, que nos envuelve, nos asiste
en todas las circunstancias y nos permite vivir, Dios no es un circulo

. cerrado en si mismo, sino la amplitud infinitamente abierta y la pro-

fundidad insondable de la vida trinitaria del amor, donde hay lugar
para todos. Nos encontramos ya desde siempre en este amor de Dios
infinitamente amplio, abierto a todos {cf. Hech 17,27s)”. Pero, al
estar en él nos resistimos mds ¢ menos a él. Sdlo ha habido uno que
no resistid. Dios pudo en él desde la mediacién humana e histdrica
«Ser para nosotros» sin obstdcule alguno. Quiso vaciarse en €] hasta
el sufrimiento y el pecado, para estar también ahi —«fuera de si»—
cerca de nosotros. Dios no lo abandond a su suerte, sino que lo resucitd
y desde ese momento Dios ingresé para siempre en nuestra historia
de pasién y en nuestra vida corporal. El no estd alejado de nosotros.
Desde que acontecié la resurreccién de Jestis, podemos contar en
nuestra vida cotidiana con el Dios que accede a nosofros y con su
proximidad real (v con el Bspiritu santo). Podemos contar con un Dios
que {(de un modo muy variado, adaptado a las situaciones y a las
personas) nos habla realmente y se deja sentir —si estamos atentos-,
que nos abre nuevas posibilidades de vida y nos pone en movimiento
hacia los otros (especialmente hacia los pobres y los que sufren).

La resurreccién de Jests convierte asi el mundo concreto con sus
tareas diarias en el logar de encuentro con Dios y en el lugar de la
realizaci6n préctica del reinado (irreversible} del amor de Dios... con-
tra todos los poderes de muerte y de destruccién. Tomar en serio la
resurreccién de Jesis por Dios significa anular todo pensamiento y
toda accidn que se recluya en si, que se absolutiza, mantenesse abierto
al otro en su alteridad, quizé extrafia y molesta, no ignorarlo, utilizarlo
ni aniquilarlo, sino gfirmarile prdcticamente... en una accién solidaria,

77. Para una primera aproximacién ¢f. nota 19 de la introduccién del presente libro.
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acorde con la accion de Jesds. Pero significa también alegrarse en este
Dios, alabarle por su «gracia sobreabundante» (2 Cor 4,15), darle
gracias por habernos «dado 1a victoria sobre 1a muerte» {1 Cor 15,57).
La fe pascual significa gozo en Dios y, por ello, celebracidn y alabanza
de Dios.

IH. LA CONCENTRACION CRISTOLOGICA: EL CRUCIFICADG RESUCITA-
DO, MEDIO Y PARADIGMA DE LA FE CRISTIANA

Después de haber expuesto la teodramdtica y teolégica fundamental
de la resurreccion de Jests, conviene analizar la concentracién v con-
traccidn cristolégica presentes en ella.

La resurreccién y elevacidn de Jests, en efecio, contraen y con-
centran la accién escatolégica de Dios en una sola persona: Jesis
crucificado y resucitado. El misterio inefable del Dios que todo lo
abarca sin ser abarcado se nos manifiesta de un modo visible y per-
ceptible dnicamente en la figura de un hombre: el hombre Jesds. Mds
exactamente, en la figura de Jesds crucificado y resucitado. En €,

"Dios accede a nosotros y existe para nosotros; por medio de €l obra
en nosotros v para nosotros. Por eso la resurreccidén de Jests cruci-
ficado pasa a ser —sobre el fondo de su historia terrena— el «punto de
acceso y el horizonte hermenéutico» de 1a cristologia™. Es mads, el
Crucificado resucitado pasa a ser el verdadero paradigma de la fe
cristiana™; es su clave para conocer la realidad, para la comprensién
de la realidad de Dios y del hombre v su mundo. La verdad de Pios
escatolégicamente revelada y que todo lo ilumina a una nueva luz
tiene ahora, para siempre, un rosiro humano: la faz de Jesueristo (cf.
2 Cor 4,6). Dios no es un Dios carente de humanidad; él quiere tener
consigo al hombre eternamente v ser €] mismo hombre etermamente,

Este punio de extrema relevancia puede inferirse ya inicialmente
del testimonio pascual primitivo. En efecto, ya el hecho de que Dios
resucitara de Ia muerte a Jests, crucificado a causa de su mensaje, y
lo elevara a su altura y lo hiciera «aparecer» desde la esfera de este
poder, implicaba el giro hacia una cristolog{a directa. Dios Padre actud
en la resurreccion, pero en las «apariciones» se da a conocer el Hijo,
y Jesis mismo pasa a ser el contenido del evangelio. Antes del de-
sarrollo de una cristologia directa, el que se presenta —por el poder

78. Asi lo subraya cor razén L. Boff, Die Anliegern der Befreiungstheologie, en
Theologische Berichte vol. 8, Einsiedeln 1979, 71-103, agui 95.

79, Se zata, pues, de la persona de} Crucificado resucitado, no de ua «principio
resurrecciony, como insinvda L. Scheffeeyk, Auferstehung. Prinzip des christlichen Glau-
bens, Einsiedeln 1975.
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vivificante de Dios— aparece identificado como el Jesis terreno y cru-
cificado; y a la inversa, se reconoce la identidad del (terreno y) Crucificado
con el Resucitado (y presente desde Dios). Este reconocimiento pascual
pone en marcha la historia «cristiana». El acontecimiento (revelado) de
la resurreccion del Crucificado constituye el punto de partida de la fe
cristiana y de la reflexidn cristiana®. Esta se ve obligdda 4 analizar
intelectualmente el fendmeno portentoso que se manifestd en Pascua. La
experiencia pascual impulsa a construir una cristologia explicita (y una
soteriologfa centrada cristolégicamente).

Ahora bien, la experiencia y el conocimiento pascual fueron extraor-
dinariamente ricos de contenido. Incluyen al menos los siguientes as-
pectos: la nueva presencia salvifica de Jesds (desde la perspectiva de
Dios); desde ella, la salvacién y elevacidn de Jesds; y desde ésta, la
confirmacion de su actividad terrena y de su entrega de la vida en la
cruz. Los textos neotestamentarios iluminaron estos aspectos (cf. por
gjemplo los sumarios en Rom 8,34s; Ef 1,20-23; 1 Pe 3,18-22 v pos-
teriormente en la profesidn de fe romana durante el bautismo DS 30).
Conviene analizarlos también hoy, haciéndolos comprensibles para no-
$0tT0s en su conexidn y en su significado. No se puede relegar del todo
ninguno de estos aspectos si se quiere mantener lo atestiguado en el nuevo
testamento ¥ en el credo. Pero cabe destacar un aspecto para la realizacion
subjetiva de la fe y convertirlo en: punto de partida para la aproximacién
gradual (quizd a lo largo de toda la vida) a los otros aspectos.

1. La resurreccidn como actualizacion y perfeccionamiento de la
vida y muerte de Jesis en su significado soterioldgico

Es muy comin afirmar que la expresién «resurreccidn de Jesds»
£8 un recurso interpretativo para significar el sentido definitivo (es-
catoldgico) de la préctica vital o de la muerte en cruz de Jesds. La
expresidn significarfa, pues, que la cruz es un acontecimiento sote-
riolégico, o también que la prictica vital de Jests posee una signifi-
cacién permanente y sobrevive en aquellos que hoy se orientan a é1°,
Es cierto que no se debe minimizar esta orientacidn a Jesds; ya es
mucho que determinadas personas sigan realmente la practica vital de
Jests; es, quizd, en el fondo lo decisivo (cf, Mt 25,31-46}. Sin em-
bargo, el nuevo testamento neo afirma sélo una «resurreccién de la

80. Asi se pronuncia también B. Forte, Jesus von Nazaret: Geschichte Gottes-Gott
der Geschichte, Mainz 1984, 83s (ed. cast.: Jesifs de Nazaret, Madrid 1983).
81. Cf. en la Iatroduccitn dei presente libro 2a (3) y en el cap. 3,1V.2 y 3.
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préctica vital de Jesis» ni un reconocimiento del significado de la
cruz, sino la resurreccién de Jests en si, y los dos puntos anteriores
¢omo algo derivado de éste. La fe pascual no posee tan sélo la funcién
hermenéutica de poner de manifiesto la significacién de Jesis y de su
muerte.

a) La vida solidaria de Jesds y su entrega a la muerte ;poseen un
sentido y valor en si mismas?®

Una vida absclutamente solidaria como fue la de Jesds y que le
acarred la muerte violenta por las circunstancias del orden establecido,
posee sin ‘duda un sentido ¥y un valor en si misma para aquel que se
inspira en ella y la ha aceptado como criterio para su conducta. Esa
vida posee- up valor para tal persona, no sélo a posteriori, por una
confirmacion adicional por parte de algin otro, aunque este otro sea
Dios. Esa conducta vital v esa entrega de la vida influye directamente
en muchas personas, incluso en muchos ateos™ , como una conviceién
y una invitacion.

Hay que formular aqui dos preguntas: (1) el que reconoce la validez
permanente de la préctica vital de Jesds como tal, ;no cree ipso facto en
la no inutilidad y en un sentido tltimo de toda 1a apuesta ¢n favor de los
demés y de toda resistencia contra el mal v la injusticia? Pero, ante los
innumerables fracasos de esa practica vital por la resistencia y la violencia
de otros, jen qué puede basar su confianza esa persona... sin contar con
el Dios al que Jests recurrié y que respondié a Jesds resucitdndole? Si
esa persona no puede apoyarse expresamente en ¢l Dios que resucita a
Jesids, abrigard al menos una esperanza latente en la acreditacién dltima
de su prictica vital; y con eilo esperard en el Dios, que, segun profesan
los cristianos, acredité con la resurreccion al que habia fracasado apa-
rentemente en la cruz y asi reforzd «definitivamente» el triunfo del bien,
generador de vida, sobre el mal, destructor de la vida. Y la segunda
pregunta: (2) ;es posible la practica vital de Jesds sin el Dios desde el
cual y para el cual vivié Jestis? Yesls es «el hombre para los demds»
(Dietrich Bonhoeffer) precisamente porque es el hombre desde Dios ¥
para Dios® . Si el Dios y «Padre» de Jests es el fundamento posibilitante

82. Lo que sigue estd inspirade por E. Schillebeeckx, Christus und die Christen.
Die Geschichte einer neuen Lebenspraxis, Freiburg 1977, 777s (ed. cast.: Cristo y los
cristionos, Madrid 1983)

83. Cf. por ejemplo M. Machovec, Jesids para ateos, Salamanca *1976 y Ja excelente
exposicién y andlisis en Th. Propper, Der Jesus der Philosophen und der Jesus des
Glaubenrs, Mainz 1976,

84, Cf H. Kessler, Frldsung als Befreiung, Disseldorf 1972, 73ss.
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de su vida y de su entrega, ;c6mo serd posible tal préctica vital y cémo
tendré sentido sin la referencia a este Dios?

La revalorizacién de la vida y muerte de Jests como algo per-
manentemente valido y de signo salvifico s6lo se justifica si no re-
presenta una mera rehabilitacién humana, sino que se basa en la va-
lidacién de esta vida y muerte delante de Dios. Pero s6lo Dios puede
conferir y hacer ptblica esa revalorizacién y confirmacion.

b) La salvacidn y la plenitud de Jesds como ratificacion del sentido
inherente a su vida y muerte

Preguntemos de nuevo: el conocimiento pascual del significado
(salvifico) definitivo de la cruz v de la vida de Jesis jpuede concebirse
como conocimiento (0 como inspiracién divina) de los discipulos? La
respuesta puede ser: ese conocimiento (o una inspiracién divina) de
los discipulos —sin que Jestis fuera salvado de la muerte— no serfa una
razén suficiente para la fe actual en Jesis. El significado definitivo
de la vida y muerte de Jesiis no puede captarse, después de su muerte,
sin la vinculacién a él.

(En qué se diferenciaria, si no, ¢l conocimiento pascual de la
creencia meramente ilusoria en una préactica vital, sin duda ideal, pero
condenada al fracaso? En una perspectiva puramente histérica, Jests
«fracasé de hecho con su proyecto vital»®. La afirmacién que hizo
Jesds sobre Dios como una realidad incondjcionalmente salvadora para
fos hijos perdidos parece contradecirse con su propio fracaso y su
extincion. Parece gue este-Dios, en todo caso, no actud en la vida y
muerte de Jesds para nuestra salvacion, y Jesls no seria su palabra
definitiva dirigida a nosotros.

Hay que expresarlo con mds rigor ain®: Jestis habia vinculado a
su propia persona la proximidad misericordiosa y salvadora de Dios
en favor de los otros. 81 él sucumbi y perecié, también se desvanecid
para nosotros esta proximidad especial de Dios v se convirtié en mero
pasado. Entonces slo restarian del mensaje de Jesds sus elementos
necesitados de fundamentacién: la moral y la esperanza utdpica. Pero
su nicleo fundamentante quedaria destruido: el reinado indulgente,
liberador y salvador de Dios como realidad va presente. Este nicleo

85. E. Schiilebeeckx, Jesus. Die Geschichite von einem Lebenden, Freiburg 1975,
568; «Jests fracas6 en su proyecto vital a un nivel puramente histérico. Por eso su mensaje
y su préctica, con todo su valor fundamental, no pueden ser la (ltima palabra, al menos
si ha de ser para nosotros el fundamente de una verdadera esperanza. Precisamente a esta
pregunta responde el evangelio con ia fe en la resurreccidn de Fesiss.

86. Para ¢l tema siguiente cf. mds arriba cap. 4,1.2 y en este cap. 5,11.3b.
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s0lo puede ser verdadero si Jesds mismo no permanecié prisionero de
la muerte. No se puede, pues, tomar en serio el significado escatoldgico
de Jesiis, de su mensaje v de su muerte, sin reconocer al mismo tiempo
1a resurreccién de Jesds.

Y la reswrreccion de Jesds es sin duda «una obra distinta, nueva,
de Dios frente al suceso de la cruzs (v «no sélo su reverso noético»)™.
Esto no significa que sea un suceso temporalmente posterior a la muerte
de Jesds (la expresién «al tercer dia» no es wna indicacion cronolégica,
sino una alusién simbdlico-teoldgica a la intervencidén salvadora de
Dios vy al giro salvifico®™ }. Puede concebirse como aquello que acon-
tecié en la muerte de Jests® : la superacién de la muerte. Dios imprimid
al proceso el tnico giro posible, donde ¢l fue sujeto del acontecimiento
y de la accién: en el momento de la muerte intervino para que Jesis
no cayerz en la nada y quedara a salvo (&l mismo) definitivamente.
De ese modo la resurreccién de Jests es la rebelién v el triunfo de
Dios contra la negatividad de la mueste de Jestis (y, en principio, de
la muerte en general). A diferencia del acto humano de morir, que
puede adquirir un sentido positivo (y que Jesis llend de sentido con
la enfrega a Dios y a los hombres), la muerte como tal es siempre
algo negativo y falto de sentido: interrupcidn de la vida, término de
la comumion. La muerte como tal, y desde si misma, carece de sentido
y 10 contiene nada salvifico que Jests pudiera asumir. La vida humana
de Jests desembocé por sf misma en el punto cero, en la irrelacion
de la muerte, y s0lo el mantenimiento radical de la relacién de Dios
con él pudo sostenerla. La préctica vital solidaria de Jests y su entrega
activa y pasiva a Dios Padre fue correspondida con la acogida salvadora
de Jesiis por el Padre. Asi, 1a muerte (a pesar de su negatividad) no
pudo separarle de Dios. La nueva vida comenzd en su muerte: «La
muerte (que todo lo devora) quedd devorada por la victoria® (de la
vida). Muerte, ;ddnde estd tu victoria?» (1 Cor 15,54s; 2 Cor 5,4c¢).
36lo hay una nueva vida y una nueva comunidad en la muerte o desde
la muerte. Mds bien, Dios la confiere. Por eso hay también una muerte
redimida: abandonarse con fe, esperanza y amor en el Dios que no
nos deja caer en el vacio, que nos libra del fracaso, del vacio y del
absurdo v nos acoge en su vida desbordante.

Segiin el testimonio del nuevo testamento (inspirado en el en-
cuentro de Pascua), Dios se dio a conocer en la obra que realizd con
Jests. Dios se puso a favor de Jesis con sus actos, Se puso a su favor,
no s6lo suscitando de nuevo discipulos para alguien que habia muerto

87. Barth, Kirchliche Dogmatik IV/1, 333.

88. Cf. mas arriba cap. 2,110 con nota 96.

89, Cf. K. Rahner, Cuestiones dogmdticas en torno a la pzedad pascual, en Id.,
Escritos de teologia IV, Madrid 1964, 159-175.
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personalmente, sino resucitdndolo de la muerte v salvdndolo™. Sélo
esta interpretacién «personal» de la resurreccidn se ajusta al testirnonio
neotestamentario. Dios no se complace en los meros ideales; no se
identifica sélo con la préctica vital de Jesds, sino con su objeto, con
su sujeto, con la persona de Jesds. Pero si Dios dice su «si» confir-
mativo a la vida, muerte y persona de Jes(s, no es un si de-sentimiento
externg, por compromiso con uno que ha desaparecido y que sélo esta
presente en los resultados y en la influencia histérica. Si Dios dice
«si» a su muerte, lo hace a su estilo, de un modo divino, es decir,
creative. Entonces, Dios no dice sélo: este hombre tenfa razdn, aungue
ahora esté muerto y haya desaparecido, sinc que lo despierta de la
muerte, lo sustrae al absurdo y leva a plenitud lo que habia iniciado
en su vida y muerte.

Este es el punto decisivo: la resurreccion no es un acto meramente
declarativo, sino un acto creativo. No es sélo una confirmacion re-
trospectiva del hornbre extinto, ni sélo la mera validacién perpetua de
Ia existencia de Jests, sino su plenitud y perfeccionamiento; perfec-
cionamiento que confiere un futuro real. Es incorrecto hablar de una
perpetuacién y prolongacién de su mensaje y de su préactica vital. Hay
que decir, mdas bien, que Jesis «alcanzé su perfeccién (Heb 5,9). En
virtud de la obra recreadora de Dios fue acogido en su propia vida de
Dios y encuentra en ¢l modo de existencia en Dios, totalmente nuevo,
la identidad definitiva de su ser humano y la culminacidn de su historia
terrena. Pero sin la resuwrreccién perfeccionadora, lo iniciado en la
préictica vital de Jesdis y en su entrega de la vida quedaria inconcluso
y habria carecido, en definitiva, de sentido. El amor reconciliador y
liberador de Dios se manifestd en Jesis frente a toda hostilidad, es-
clavitud y destruccién. De ahi que sélo la plenitud que se produce en
la resurreccion de Jesds inicialmente, pero de modo inexorable, con-
fiera a la vida y muerte de Jesds el sentido que va implicito en ellas
(v estd realizado en parte, pero cuestionado radicalmente por la muerte
de Jesiis en la cruz). Sélo la resurreccion rehabilita definitivamente la
obra reconciliadora v redentora de Jestis (sin la resurreccidén de Jesds
no hay redencién mediante la cruz); sdlo ella da a corocer la obra de
Jesiis como vilida para siempre, segiin se expondrd a continuacién.

Asi, pues, cuando Dios mismo, con su acto salvador y perfeccio-
nador, «asume la vida y muerte de Jesds, pone de manifiesto su
significado salvifico definitivo y establece asf la referencia al destino
de Jestis como algo obligatorio para la Iglesia y para todos los cre-

90. la resurreccién significa para Rahner, Grundkurs, 262, «la salvacion definitiva
de Ja existencia humana concreta {de Jesis) por Dios y ante Dios, la validez permanente
de la historia humana, que no cae en el vacio ni perece», «fa validez defimitiva, salvada...
de Jestds».
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ventes»®!. Dios nos refrotrae, precisamente con la resurreccién, a la
historia terrena y al destino de Jesidls, v nos remite a él. Por eso el
verdadero énfasis de la resurreccién de Jesis no recae en modo alguno
en upa minimizacién de su actividad liberadora ni de su mensaje sobre
la proximidad del reinado de Dios, sino en la responsabilizacién con
ellos. La Iglesia primitiva afirmd tan enérgicamente la historia terrena
de Jesds, no a pesar de la Pascua, sino justamente a causa de ella. La
fe en la resurreccién de Jesis obliga a preguntar por Jesiis. Y en este
sentido la afirmacién de la resurreccidn —en su referencia a la vida y
a la cruz de Jesis— impide asumir una cristologfa de la resurreccién
unilateral y falsa (gndstica, fandtica, triunfalista).

¢). El conocimiento pascual de gue «Dios estaba en Cristo recon-
ciliando al mundo» (2 Cor 5,19)

Asi, pues, sélo porgue la resurrecci6n representa la salvacién y la
plenitud de Jesfis junto con toda su historia terrena, es también la
confirmacién de esta historia terrena de Jesds. Solo porque la resu-
rreccion de Jesds ofrece una dimensidn dntica (12 realidad de Ia re-
surreccién personal de Jesis), posee también un significado nodtico o
hermenéutico (pone de manifiesto la intencidén y el objetive de Dios
en la actividad polivalente de Jests v en las tinieblas del Gélgota). La
resurreccidn es, asi, la manifestacidn de aquello que ya acontecid en
ia vida y muerte de Jests, y revela quién es el propio Jesis, Su fondo
de verdad sélo puede conocerse inequivocamente por la fe en la re-
surreccién de Jesds. 86lo 1a experiencia pascual y Ifa fe pascual (que
se basa a su vez en el encuentro «pasivos con el resucitado) eliminan
ia incomprensién y el malentendido de los discipulos, hacen entender
io decisivo y forman, por tanto, el acceso noético decisivo a la vida,
1a cruz'y la persona de Jesis de Nazaret.

La préctica vital de Jests no s0lo suscitd unas tomas de postura
encontradas {(cf. Lc 11,15-20: Jestis actiia en nombre de Belcebd / en
nombre de Dios) sino que desatd, ademds, la incomprension o el
rechazo (cf. Mc 3,21; 8,32 y otros passim}. En Ia crucifixidn de Jesus,
los hombres (los adversarios, el «mundo» en sentido judnico) habian
pronunciado su juicio sobre él, condendndole a la muerte maldita y
desacreditdndole piblicamente; el asunto estaba concluido, Pero Dios,
resucitando a Jesds, proclamé su juicio contrario: dio la razén al
Crucificado. Dios sale en defensa de Jests y da a conocer que su
solidaridad con los que sufren v con los pecadores coincide con la
voluntad v la opcién de Dios. '

9. Cf. N. Walter, Historischer Jesus und Osterglanbe: ThLZ 101 (1976) 321.338.
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La «mediacién del conocimiento» se produce con las «apariciones»
del Resucitado: «Digs estaba en Cristo (2 Cor 5,19), es decir, Dios
mismo estuvo presente en el hombre Jesds, habld, actud, sufrié-y fue
a la muerte con él, y en su mds profundo abajamiento —precisamente
cuando este hombre Hegd a su fin— se comporté y manifestd como
Dios»”.La experiencia pascual, basada en el encuentra con el Resu-
citado, revela, pues, definitivamente que Dios mismo actué escato-
16gicamente en Jesiis (v en ningln otro); que Jesds fue y sigue siendo
el mensajero v salvador de Dios {sobrepasando a todos los anteriores
v no superable por los venideros), el Mesias, palabra e Hijo de Dios;
y que sy vida y su cruz, y él mismo, cobran fuerza y vigor como
salvacién universal®™. S6io g partir de ahi cabe afirmar que la hu-
manidad de Jesiis es la autoexpresion definitiva y exhaustiva de Dios
en la historia y, por tanto, la encarnacién de la Palabra o del Hijo de
Dios (Jn 1,14)%. :

Esta confirmacién de Jesds por la resurreccidén fue, como hemos
visto, la consecuencia de la actitud interna de Dios, que era y quiso ser
v seguir siendo el Dios de Jests; Dios estaba empefiado en que «el santo
no viera la corrupcién» (Hech 2,27;13,35; cita de Sal 16,10). Y esta
confirmacién efectiva fue también fuente de conocimiento para nosotros,
En efecto, la afirmacién de que «Dios estaba en Cristo» (2 Cor 3,19)
quedé profundamente cuestionada por la muerte en cruz (como fracaso
v como maldicién de Dios). La afiimacién de que -Dios estd en Jests
crucificado parece quedar desmentida en la humiilacidn y el fracaso de
Jestis, v perdié toda evidencia. Sélo la resurreccién de Jests pone de

92. Barth, Kirehliche Dogmatik 1V/1,332.

93. En este sentido «fa fe en la resurreccidn es... la fe en la cruz come acontecimiento
salvadors, como dice R. Bultmans, N7 und Mythologie, en H.W. Bartsch {ed.}, Kerygmao
und Mythos vol. 1, Hamburg *1960, 46. Pero ¢s inaceptable su idea de que Ja fe en la
resurreccién «io es més quer ese (fbid.). Scbre el tema cf. més arsba, cap. 3,IV.22 y ¢

94. Por eso debemos disentir sbiertamente de D.F. Schleiermacher, Der christliche
Glanbe, Berlin *1831, ed. por M. Redeker (Berdin 1960), vol. 2, cuando dice! «Los
discipulos reconocieron en él al Hijo de Dios sin sospechar nada de st resumeccion y
ascensién, v otro tanto podemos decir de nosotros mismos» (82). Y: «La fe en este hecho
(la resurreccién y la ascensién) ne es, pues, un elemento independiente de los otros
elementos originarios de la fe en Cristo, como si no pudiéramos aceptar a éste como
redentor o reconocer en €l el ser de Dios sin saber que resucitd y ascendid a} cielo» (84).
Schieiermacher contintia: «Esta fe tampoco puede proceder de aquellos elementos origi-
narios, de forma que pudiéramos concluir que, estandp Dios en Criste, éste tuvo que
resucitar y subir ai cielo» (84). De la vida y la muerte de Jesds no cabe concluir, en
efecto, que Jesiis tuviera que resucitar. Esto es vilido en un sentido diferente al considerado
por Schleiermacher: gracias a la resurreccién de Jestis y a la fe pascual reconocemos que
Dios estaba realmente en Jestls, podemos ver subsiguientemente (o posteriori) que era
imposible que Jesis permaneciera prisionerc de la muerte (Hech 2,24). Se trata, pues, de
una teo-iGgica subyacente en la resurrecci6n de Jestls que séle subsiguientemente (@
posteriori) accede 2 la resumreccidn de Jests ya efectuada y revelada.
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manifiesto a los creventes que Dios acredita su divinidad justamente en
la pasidn, en la extrema derrota ¢ impotencia de este hombre. La pasidn
da a conocer lo que es este Crucificado y lo que es Dios en él.

Y lo que es Dios para nosotros, Porque Dios revela dos extremos
respecto a nosotros™:

1) Que somos injustos como pecadores y alejados de Dios que
rehdsan la solidaridad y rechazan la oferta de Jesds. La cruz es el
tribunal que condena g/ hombre que no acepta al dnico verdadero
hombre, al hombre que sintoniza plenamente con Dios y con el se-
mejante (y, por tanto, a Dios mismo), porque €l quiere ser su propio
dios v su propio fin. Este hombre estd acabado, estd ya juzgado, aunque
la historia de sus obras (a2 menudo exitosas) sigue adelante (cf. In
16,8-11). La cruz es el «no» de Dios & este hombre que vive dentro
de nosoiros mismos.

2) Ese «no» de la muerte en cruz implica va el «si», pues esta
muerte en cruz significa la enirega de Jests en favor de sus amigos
fracasados y de sus enemigos, y significa asi el amor de Dios a no-
sotros. La resurreccién de Jests en tanto que aceptacion y ejecucion
de esta entrega en nuestro favor representa también el paso afirmativo
que Dios da hacia nosotros, el sf definitivo de Dios a nosotros: nuestra
Justificacién. Jesas fue resucitado para nosotros.! «IMUETO POF NUESras
transgresiones, resucitado para nuestra justificacién» (Rom 4,25). De
ah{ que Jestis no sea ya el «si y no» al mismo tiempo, sino el «si y
el amény» sin reservas de Dios a nosotros (2 Cor 1,198). Este «sh» de
misericordia y de gracia es la intencién de Dios ya latente en la vida
y la pasién de Jests; la resurreccién manifiesta y consagra definiti-
vamente este s de Dios. Por eso, queda claro desde Pascuna que, si
el hombre estd alejando de Dios, Dios en cambic no estd alejado del
hombre®. Desde Pascua se puede exclamar: «51 Dios estd por nosotros,
;quién puede estar contra nosotros?... Dios es el que nos justifica» en
{a muerte y resurreccidn de Jesds. «;Como no nos iba a brindar todo
con €17... ;Quién nos va a separar del amor... de Dios que estd en
Jesucristo, nuestro Sefior?» Ningifin poder v ningiin mal es capaz de
hacerlo, ni siquiera la muerte (c¢f. Rom 8,31-39). Podemos vivir como
personas aceptadas por Dios y reconciliadas con €1, aceptando a los
demads y reconcilidndonos con ellos.

Resumammos lo esencial en dos frases: sélo 1a resurreccion de Jests
crucificado pone de manifiesto (para la fe) que el vivir para Dios y
para los otros tiene un sentido indestructible, que la comunién de amor
con Dios y con los semejantes y con todas las criaturas es el objetivo

95, Para lo que sigue of. Barth, Kirchliche Dogmarik TVIt, 282s5.326ss 378,
96, Cf. Loc. cit. IV/3, primera mitad (1959) 133.
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primero y Gltimo de Dios en el Universo y, por tanto, el sentido de
la vida. Sdlo desde la Pascua (y en la fe) se puede conocer a Jesis
de Nazaret definitiva e inequivocamente como el Cristo e Hijo de
Dios; por eso la Pascua revela, por una parte, a Dios como el Padre
de Jesucristo y, por otra, al hombre como la criatura reconciliada
—fundamentalmente— y aceptada por Dios; y, en cdfiseéuencia, revela
también al Espirity santo como Dios reconciliador que accede a no-
S0tros.

2.  Digresion: la corporeidad de la resurreccién

Lo expuesto presupone ya la corporeidad de la resurreccién. Tra-
temos de analizarla explicitamente. Seglin los testimonios del nuevo
testamento, la resurreccién de Jesiis (manifestada originariamente en
las «apariciones») debe concebirse como un fendmeno corporal, Otro
tanto hay que decir de la futura resurrsccion de los muertos. Como
veremos, la corporeidad no es un mero accidente condicionado por
las ideas de la época (por ejemplo, los judios y los judeocristianos no
podian concebir una vida nueva sin cuerpo), sino el micleo de la cosa
misma. ;Qué significa, pues; la corporeidad y, por tanto, la resurrec-
cidn corpdreal” .

a) El significado de la corporeidad

1y La corporeidad en perspectiva biblica. Conviene hacer al-
gunas puntualizaciones para evitar malentendidos que tienen toda la
apariencia:de ser inextirpables. No nos referimos aquf a esa contra-
posicién dualista (propia de una larga tradicién platénico-cartesiana)
de dos partes esenciales heterogéneas de los seres humanos: el cuerpo
(== cuerpo material, desintegrable)®® vy alma o razdén (= el verdadero

97. Para el tema siguiente cf., ademds de los articulos sobre Ia materia en ThWNT,
THAT, EWNT, sobre todo H. W, Wolff, Antropologia del antiguo testamentp, Salamanca
1975, G. Stemberger, Der Leib der Auferstefung. Studien zur Anthropologie und Escha-
tologie des paltistinischen Judentums im ntl. Zeitatiter, Roma 1972; H. Conzelmann, Der
erste Brief an die Korinther, Gottingen 1969; K. A. Bauer, Leibiichkeit, das Ende aller
Werke Gottes. Die Bedeutung der Leiblichkeit des Menschen bel Paulus, Giitersioh 1971;
H. Kaiser, Diz Bedentung des leiblichen Daseins in der paulinischen Eschatologie (tesis
doctoral, Heidelberg 1974); H. H. Schade, Apokalyprische Christologie bei Paulus, Gbt-
tingen 1981, 69-82.191-210.

98. El griego antiguo no distingnid lingliisticamente entre cuerpo y corporeidad.
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«si mismo» espiritual e inmortal)®. La antropologia biblica es tota-
lizante. Para ella el cuerpo, el alma, la carne, el corazdn, etc. no
designan partes del ser humano, sino al dnico ser humano en su to-
" talidad bajo aspectos diferentes; todas esas expresiones pueden sig-
nificar el «yo». Asi, la palabra hebrea nephesch (y su correspondiente
griego psyje en los LXX y en el NT)', que nosotros solemos traducir
por «almas, significa el soplo de vida, la vida otorgada por Dios (en
contraposicién a la muerte), y designa por tanto al hombre entero (en
su existencia corporal) como ser viviente (referido a Dios); los textos
biblicos no hablan nunca de lo corporal-material. La palabra basar
(en griego sarx)™, que nosotros solemos traducir incorrectamente por
«carne», designa al hombre en su caducidad v mortalidad (& veces
también en la condicién pecaminosa de su existencia temporal {cf. por
ejermplo Is 40,6s; Sal 90,6.12; Dt 5,26; Rom 7,18.20). Pero, si cabe
concebir al ser humano sin caducidad y sin propensién al pecado
{oposicidn a Dios), al menos en el antiguo v en el nuevo testamento,
{gracias a la accién de Dios), no puede haber hombre sin corporeidad,
y en esto coinciden Israel y el cristianismo primitive. La corporeidad
(expresada por diversas palabras hebreas, por ejemplo basar; en grie-
go, soma en los LXX v en el NT) no es una nota provisional, sino
definitiva del ser humano; es el «término de todas las obras de Dios» 2,
algo ineliminable.

La palabra soma (cuerpo)™ posee ya en los LXX, a diferencia del
lenguaje griego profano, un significado que no es meramente corpéreo-
fisico. Designa al ser humano tal como €l se siente, 1) como totalidad
v 2) en relacidn con otros (semejantes, Dios, poderes), pero nunca

99. De Platon procede ia conocida imagen que presenta at alma {= espiritu) encerrada
en ¢l cuerpo (= corporeidad material) como en una cércel o una tumba de iz que ha de
ser liberada. Descartes redujo la corporeidad viviente del hombre a un cuerpe meramente
objetual, mecdnico (res extensa), al que contrapuse, casi al mazgen de toda relacién, el
cogito como cosa pensante (res cogitans). Hoy s¢ habla atin, a veces, de un «paraielismon
psicofisico; pero éste jpuede explicar la corporeidad especificamente humana (impregnada,
«espiritualizada» por el «espiritu»)?

100. Cf. C. Westermann, nephesch, ea THAT T 71-96, especialmente 84-88. Loc.
cit., 955 en el lenguaje preplatdnico también la psyje (al igual que nephesch) posee el
significado bésico de «aliento, vida»; los LXX asumen este significado (y no el uso
lingfifstico platénico).

101. Cf. G. Gerlemann, basar, en THAT 1 376.379; E. Schweizer y otres, serx, en
ThWNT Vil 98-151.

102. Tal es la tesis anticartesiana del teSlogo de Witrttemberg, Friedrich Christoph
Cetinger (1702-1782); of. Bauer, Leiblichkeir, 285, nota 124.

103, Para lo que sigue cf. R. Bultmann, Teologfa, o. ¢., 246-257.271; E. Schweizer,
soma, en TAWNT VII 1024-1064; 1d., soma, en EWNT I, 771-775; Baver, Leiblichkeit,
passim, especialmente 185; Froitzheim, Christologie (cf. nota 70) 236ss; 1, A. Ziegler,
Soma in the Septuaging: NovTest 25 (1983) 133-145. Sobre fa complicada cuestion de los
equivalentes hebreos de soma, cf. ThRWNT 107s ¥ 1042s.
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expresa la esfera terrena en contraposicién a la esfera celestz. La
palabra aramea gupha significa cuerpe en cuanto totalidad de la per-
sona. En el nuevo testamento el cuerpe (soma} tampoco designa una
parte (separable del alma o del espiritu) del ser humano'®, sino al ser
humano en su unidad indivisible como persona. El cuerpo no es sélo
1a corporeidad externa, sino la persona en su integridads;, el verdadero
you la pérdida del cuerpo significa —a diferencia- de Ia mentalidad
griega— pérdida total de s{ mismo (Mc 14,23; Heb 10,5.10; 1 Pe 2,24);
el cuerpo (no sélo Ia interioridad) es un templo del espiritu santo
(1 Cor 6,19s); el pecado no debe reinar ya en nuestro «cuerpo mortal»
{es decir, en «nosotros mismos») (Rom 6,11-13), sino que debemos
poner nuestro cuerpo (= a nosotros mismos en nuestra integridad) a
disposicién del Sefior (Rom 12,1). Sobre todo en Pablo, el cuerpo
designa al hombre en la totalidad de lo que le constituye concretamente,
es decir, de lo que él ha vivido, de lo que le pertenece v lo que le
define.

Podemos resumir y completar lo dicho afirmando que el cuerpo
no es ¢l ser humano en su propia limitacion y reclusién, ni el individuo
en sf, sino el ser humano 1} como persona integral («si mismo» v vo),
y concretamente 2) en la totalidad de sus relaciones concretas con el
mundo social y el medio ambiente (semejantes, historia, naturaleza).
Estas relaciones son mutuas: ¢l hombre como cuerpo estd implicado
en el resto del mundo y éste le pertenece (de uno u otro modo); él es
¢l mundo en forma parcial, fragmentaria. Pero el ser humane como
cuerpo vive también en comunicacién reciproca con sus semejantes y
con el medio ambiente: accede subjetivamente a ellos e influye en
ellos con sus obras corporales (buenas o malas), y es al mismo tiempo
un campo de influencia objetivo para ellos (y para los poderes ajenos),
de suerte que €l nunca se pertenece a si mismo; siempre aparece
determinado por un sefior: o bien el poder del pecado y de la muerte
{en la vida egoista, codiciosa y falaz) o el Sefior Jesucristo o Dios (en
la justicia y en el amor solidario). .

2) La corporeidad en la perspectiva de la antropologia reciente™.
La antropologia reciente viene a apoyar, més que a negar, esta pers-

104, Sobre apazentes excepciones, tales como Mt 10,28, cf. Schweizer, ThWNT
VIE, 1055, v G. Dantzenberg, Seele im biblischen Denken, en K. Kremer (ed.), Seele,
Leiden-Koln 1984, 186-203, aqui 196s.

105. Para & tema siguiente of. C. Bruaire, Philosophie du corps, Paris 1968; L.
Lardgrebe, Die Phédnomenclogie der Leiblichkeit und das Problem der Materie, en Id.
(ed.), Beispiele. Festschrift E. Fink, Den Haag 1965, 291-305; H. Plessoer, Philoso-
phische Anthropologie, Frankfurt 1970; H. Coenen, Leiblichkeit und Sozialitgr; Phib 86
(1979) 240-261; G. Haeffrer, Philosophische Anthropologie, Stuttgart 1982, 88-105.
También es significativo el desarrolio de 1a palabra alemana Leib {(cuerpo, corporeidad)
¥ su caréeter estratificado correspondiente, Por orden cronelégico es primeramente (1)
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pectiva biblica de la corporeidad. También para ella la corporeidad,
de un lado es algo constitutivo del ser humano y, de otro, no es
equiparable con la materialidad.

El andlisis del fendmeno muestra lo siguients: el cuerpo no es el
sustrato material, por decirlo asi, de nuestra vida humana; «lo que
nosotros llamamos cuerpo €5 ya mdés gue una cosa material. Posee un
estrato perteneciente a lo animico, que aparece —-empiricamente— como
estrato aperceptivo perteneciente a la totalidad del cuerpo. Debemos
abstraer de ello para mantener ¢} mero cuerpo material»'". El cuerpo
propio y el cuerps del otro som aquello que nosotros sentimos én la
actitud originaria de la vida «natural» (del mundo vital, interpersonal);
significan siempre algo para nosotros. En cambio, el cuerpo fisico y
tanto mds la materia, son ya productos de abstraccidn «naturalistax
fisica, obtenidos prescindiendo de la totalidad originaria v, por tanto,
de todas las relaciones de significatividad para nosotros {expresion de
la subjetividad, de las relaciones, etc.}. Sobre todo el términe «ma-
terfal», aparentemente claro y preciso, es uno de los conceptos més
confusos'?. Nadie sabe lo que es propiamente la materia. «Formamos
este concepto con arreglo a una autoexperiencia muy remota: la ex-

- periencia de tener un cuerpo que “‘consta de algo”’, que ofrece resis-
tencia y es atrafdo por la tierra. Si abstraemos de la innumerable serie
de cosas que ‘‘nosotros’’ somos, podemos calificarnos también de
“trozo de materia’. Pero en la experiencia originaria estd toda la
realidad de la vivencia subjetiva de nuestra relacién con nosofros
mismos. En la medida en gue comprendemos esa realidad, la enten-
demos por analogfa con nuestra autoexperiencia»'®™; y esta autoex-
periencia es la experiencia del countexto social-intersubjetivo v de la
subjetividad personal al mismo tiempo y entre si.

En una consideracién mds atenta aparece una relacién muy com-
pleja entre corporeidad, subjetividad (mismidad y autoconciencia},

sinénimo de «vida» (cf. Leibrente, pensicn vitalicia; beileibe richt no vitalicio); designa
después {2} a alguien ea su condicién personal (cf. Leibarzr, médico de cabecera, Leib-
wache, guardia de corps; Leibspeise, plato favorito; NN leibhaftig, fulano en persona), y
en su acepcidn predominante actual designa (3) la realidad existencial sensible ¥ primaria
de un ser humano (eventualmente también de un animal). Cf. Deutsches Worterbuch de
los hermanos Grimm,. vol. VI (1885}, col. 580-611.

106, Palabras e B. Husserl, Ideen III, Husserliana V 118; cit. segin Landgrebe,
Leiblichkeit, 297,

197, W, Stegmililer, Hauptstromungen der Gegenwartsphilosophie, vol. 2, Stutigart
1975, 341s, Hama la «tonterfa del siglo» al heche de que el concepto fundamental dej
materialismo, ia materia, «sea precisamente el concepto més dificil, més impenetrable y
més enigmético-de esta centuria».

108, - Las dos citas estén tomadas de R. Low, Evolution und Erkenntnis. Tragweite
und Grenzen der evolutiondren Erkenntnistheorie in philosophischer Absicht, en K. Lo-
renz-F. M. Wuketitts (ed.), Die Evolution des Denkens, Miinchen 1983, 331-360, aqui
354 y 355,
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socialidad (ser-con) v mundanidad (ser en el mundo). El hombre no
s primero hombre (espiritu, alma, s{ mismo, yo) para poseer después
un cuerpo ¥ una relacién con el mundo. El yo subsiste sélo en el modo
de la corporeidad; el hombre no sélo tiene un cuerpo, sino que estd
inexorablemente en su cuerpo de tal forma que es su cuerpo. Pero por
medio de su cuerpo concreto guarda una relacidn-eoncreta. con el
mundo. El objeto originario de su percepcidn es la corporeidad del
otro (primero, de la madre): €l se siente entrelazado y ligado a otra
corporeidad y, por su medio, a las cosas y finalmente al universo (no,
pues, como individuo encerrado en s, autosuficiente); pero se siente
al mismo tiempo limitade por todo esto. Siente su propio cuerpo como
frontera; éste, al limitarle, le diferencia de lo otro y le «define».
Justamente asi se siente e} hombre como un plus (como yo, espiritu,
conciencia libre) que no se resuelve en el cuerpo, sino que posee
realmente un cuerpo, puede utilizarlo como instruriento y estd abierto
mds alld de él, potencialmente sin Hmites.

En virtud de esta doble condicién, el cuerpo del ser humano es
lugar y medio de comunicacidn con los demds: autoexpresion y au-
totranscendencia hacia los otros, v también acceso y receptor para los
otros. En Jas dimensiones de la corporeidad se libran también las
batallas de poder. Y asi confluyen en el cuerpo (y, sobre todo, en el
rostro) ~en su actitud y figura, en sus heridas, cicatrices y arrugas,
pero también en su brillo y uz— toda la historia de una vida sufrida
y forjada (con todas sus relaciones logradas y malogradas v con todos
sus anhelos sin realizary. Todo esto queda grabado en el cuerpo del
ser humano y hace de €l este hombre concreto. Sélo perque es cuerpo
concreto, existe el ser humano como persona intransferible con los
otros en el mundo. Porque somos cuerpo, nos relacionamos mutua-
mente v con toda la creacidn, v ésta nos atafie; su bienestar y su
malestar es también el nuestro™. Un ser humano sin cuerpo y, por
tanto, sin mundo, seria una contradiccion.

by Indicaciones generales sobre la idea neotestamentaria de la cor-
poreidad de la resurreccién

Porque no puede haber ser humano sin cuerpo'™ y porgue el creador
mismo tiene presente a todo el hombre (que se realiza en la corporeidad
de su existencia, de sus relaciones y anhelos incumplidos) ¥ le confiere

109, . Esto o expres6 de modo insuperable el caudille Seattle delante del presidente
de los EE. UU. el afio 1855 «Nosotros somos unma parte de la tierra» (Olten-Freiburg
1982).

110, Aun los mwertos del sheo! vegetan, segéin el pensamiento israchita, en una figura
espectral, pero no incorplrea, de su existencia anterior; cf. més arriba, cap. 1.1.2b.
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el cardcter imperecedero, esta inmortalidad otorgada debe lamarse
mds exactamente resurreccién de los muertos (= del hombre integral,
en su corporeidad) v, por tanto, resurreccién corporal. La resurreccion
del cuerpo significa en lenguaje neotestamentario resurreccién del
hombre como persona («nuestros cuerpos mortalesy o «noSotros» So-
mos resucitados: Rom 8,11 y 1 Cor 6,14). Y significa resurreccidn
de este ser humano en toda la integridad de sus relaciones interper-
sonales y cosmicas. En este sentido el cardcter somético de la resu-
reccion es irrenunciable para el nuevo testamento!’,

Por eso el nuevo testamento es ajeno a toda espiritualizacion de
Ia resurreccidn (en el sentido de una mera inmortalidad del alma, de
una salvacion exclusiva del nicleo espiritual de la persona, mientras
el cuerpo sucumbe en la muerte). La nueva vida no es una vida
puramente espiritual, v el nuevo cuerpo tampoco puede reducirse a
un cuerpo puramente espiritual, a una figura ideal o algo similar''?,
Esto derivarfa en un dltimo dualismo; la parte de la creacién no es-
piritual quedarfa relegada y menospreciada (también se perderia nues-
tra propia historia con sus relaciones y sus obras). Pero el creador no
deja perder nada de sus criaturas. Por eso la resurreccién no es la

"simple liberacién de un «sf mismo» inmortal de las cadenas de la
corporeidad abocada a la muerte. Tiene como punto de partida la
muerte misma y afecta, pues, a los cuerpos mortales, y constituye
justamente asi el comienzo del reinado ilimitado de Dios en su crea-
cion.

Pero el nuevo testamento excluye también la idea de una rema-
terializacion de la resurreccién o de una reanimacion del caddver. Los
relatos de las apariciones, por ejemplo, presentan al Crucificado re-
sucitado ante los discipulos en una corporeidad de un tipo totalmente

11i. En un andlisis filoséfico-transcendentai, E. Heintel, Uber Unsterblickeit und
Auferstehung, en Radius 1978, 35-40, lega a este resultado: la idea de una vida después
de la muerte «debe corresponder 2 la identidad individual y a la relacién entre el aqui y
el mds alld, ¥ compensar la frustracién total que es la muerte. Pero estos criterios sélo se
cumplen de modo satisfactorio con 1z ides de una resumeccin corpérea individual. Esta
idea se obtiefie, 2 mi juicio, por Ia via exclusivamente conceptuais. La filosofia, pues,
puede «indicar criterios sin los cuales no es posible concebir la inmortalidad, pere en
modo alguno puede demostrar la realidad de la vida etema». Esa realidad podemos «dejaria
2 la instancia... que en su actuacion salvifica ofrece para la fe una respuesta a la pregunta
del hombre por el sentido, que de otro modo carecerfa de fundamentor (39s). Desde un
enfoque opuesto, el materialista, Th. W. Adome afirma en Negative Dialekeik, Frankfurt
1970 que «a esperanza implica Ia resurreccién corporal y sabe que con esa espirituatizacién
alcanza su forma mejor». «La esperanza... se refiere... al cuerpo tansfigurado» (391).

112. Schade, Apokalyptische Christologie, 205; tampoco 1 Cor 15, 35ss entiende ef
trmino soma como «forma». Origenes asume a menudo esa concepcidn; pero of. P,
Trummer, Angstasis. Beitrag zur Auslegung und Auslegungsgeschichte von 1 Cor 15 in
der griechischen Kirche bis Theodoret, Wien 1970, 108-112,

Fe en Ia resurreccién de Jesis 271

distinto, Do sujeto ya a las condiciones materiales; pero las huellas de
su historia de vida y pasién en favor de los otros quedan grabadas
para siempre. Segiin el didlogo sostenide con los saduceos (Mc 12, 187
27y, los muertos resucitados no reanudan la vida natural-terrena (ni
siquiera renovada) (Mc 12,25). En este texto, como en Pablo (1 Cor
15,3588 v passim), se desecha la idea mgenua y vulgar de que los
muertos vuelven a encarnar sus cuerpos anteriores (incluso contra-
hechos) o resucitan con un cuerpo material (a veces con un resto
idéntico de la materia corporal, con una espina dorsal supuestarente
indestructible)'®®. La resurreccion (y elevacién} de Jesis excluye tales
ideas de una reconstriccién del cuerpo commompido. La experiencia
del Sefior resucitado y presente supuso un rechazo decidido de toda
idea de una existencia resucitada andloga-igual a la existencia terrena
{en una tierra renovada, etc.).

La afirmacién neotestamentaria de la resurreccién del cuerpo im-
plica, frente a estas ideas, la reivindicacién total del hombre v de sa
mundo por parte de Dios y, en consecuencia, la reivindicacién total
de nuestra esperanza de salvacién del ser humano en su integridad (en
su ligazdn con los otros, con toda criatura y con su propia historia).
Pero de tal suerte que 1a vida vivida {y a veces pocg vivida, impedida,
cortada prematuramente, disipada, fracasada) no queda recogida y
«gscrita para siempre», sino que se realizay perfecciona en sus ensayos
positivos, en sus posibilidades irrealizadas y en sus anhelos incum-
plidos.

Resumiendo, no se trata de una idea abstracta v fisica de cuerpo
(corporeidad material), sino de una corporeidad concreta y personal
(todo el hombre con su$ relaciones y la historia de su vida). La re-
surreccibn corporal significa salvacidn, no del cuerpo fisico, sino del
hombre corpbreo por el poder configurador y perfeccionador de Dios.
Esto significa 1) el perfeccionamiento de todo el hombre en su nis-
midad (no upn sustitativo ni un doble en su lugar) y por eso 2) el
perfeccionamiento (y no sélo la mera perpetuacion) de la historia vital
de esta misma persona con todas sus relaciones con los semejantes y
con la creacién. Estas relaciones no quedan eliminadas por irrelevan-

113, Sobre tales ideas rabinicas y populares of. P. Hoffmann, Die Toten in Christus,
Miinster *1978, 156ss. También I teclogfa escoldstica y neoescoldstica se pregunté cudnta
mageria del cuerpo tendria que haber para que los mutilados graves, las victimas del
canibalismo, ete., pudieran resucitar ¢l Gltimo dfa con un cuerpo completo ¢ incolume,
pero al mismo tiempo idéntico al cuerpo terreno. Se propuso la idea de que «el cuerpo
resucitada puede estar formado por una muy escasa porciéa de 1a materia corporal anterior.
Dieg puede complementar lo que falta con otras materias»: F. Diekamp-K. Jissen, Ka-
tholische Dogmatik nach den Grundsiitzen des heiligen Thomas, Miinster 11954, vol.
3,432, Estd claro que cualquier intento de solucionar e} problema de la identidad por esta
via lleva al fracase.
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tes. El hombre perfeccionado y salvo no gueda desligado del contexto
de 1a comunidad, la historia y todas las criaturas, sino que posee una
nueva relacion con ellas y adquiere asi una vinculacidn més profunda.
Sélo as{ posee el hombre integral un futuro y puede ser, mas que
antes, €l mismo, la imagen y semejanza de Dios, Y de este modo
también, la intencién creadora de Dios alcanza con €l su meta, Por
eso la resurreccién del cuerpo es expresion de la fidelidad de Dios a
su creacion.

¢) La idea paulina de la corporeidud de la resurreccion de Jests y
de los muertos

En el gran capitulo sobre la resurreccién, 1 Cor 15, Pablo pre-
supone {como hiciera ya antes en 1 Tes 4,13-18) una relacién entre
la resurreccién de Jesds ya acontecida y la futura resurreccion de los
muertos, e intenta explicarla a la comunidad corintia'®, Pable logra
la plena paralelizacién de Ia resurreccidn de Cristo v la resurreccion
de los creyentes estableciendo la tipologfa Cristo-Adéan (I Cor 15,20~
23.45.49). Cristo es el segundo hombre (Adén), el defipitivo, el pro-
totipo de log creyentes, el titular de la nueva humanidad. Por eso, sélo
en él puede descubrirse en definitiva lo que significa la resurreccion
(y no en las ideas apocalipticas u otros esquemas tradicionales). Lo
que Pablo dice sobre la corporeidad de los muertos resucitados estd
inspirado en la resurreccidn de Cristo. Presupone ésta como condicidn
previa: porque él —como primicia: 1 Cor 15,20.23; cf. Col 1,18; Hech
3,15; 26,23~ resucité corporalmente, también los creyentes resucitan
corporalmente, a su imagen (I Cor 15,48s; Flp 3,20s; Rom 8,29), en
un cuerpo que ne estd hecho al modo del mundoe presente, sino que
es totalmente distinto: «pneuméticos.

114. Schade, Apokalyptische Christologie, 193-195, explica con lucidez lz argu-
mentacion de Pabio: los corintios aceptan la resurreceién de Jests, mas no una resurreccin
futura de los muertos; tenfan una concepcidn dualista {la muerte afecta s6lo a la parte
inferior del hombre, Ia parte superior posee ya la nueva vida en virtud de la resurreceién
de Jests). Para los corintios (segiin Pablo} ia resurreccidn de Jesfs es, pues, un aconte-
cimiento cuyo efecto salvador alcanza a 1a comunidad; pero realiza ura salvaci6n ya efectiva
en el presente, ¥ les corintios niegan la futura resurreccion de los muerstos: Pable rebate
en 1 Cor 15,12-13 la tesis de que no hay resusreccién de los muertos, poniendo como
ejemplo la zesurreccién de Fesds; si es vélida la frase «Cristo ha resucitado de la muerte»
(v. 12a; cf. v.4}, la frase «no hay resurreccién de los muertes» (v. 12b) es l6gicamente
errénea. Pero la posibilidad de negar la resurreccién de Jests para mantener la negacién
de la resurreccién de los muertos gueda descartada por Pabio ante las comsecuencias
hipotéticas-de tal negacidn: elles destruyen la base de su propia existencia. Fable apela,
pues, a la cerieza de su salvacién (v. 14-19).
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Ya la férmula citada por Pablo en 1 Cor 15,3-5 implica que la
resurreccién de Jesls debe entenderse como resurreccidn corporal;
Jesiis muri¢ en su humanidad integral y se dejd ver como resucitado.
El propio Pablo presupone ~como hemos observado- 1a resurreccidn
de Jesiis en su argumentacion de 1 Cor 15,35ss. Y habla directamente,
al menos en Fip 3,21, del cuerpo del resucitado (cuerpo’de kabod/
doxa).

Pero ;cémo debe concebirse la corporeidad de la resurreccion?
Pablo se pronuncia sobre esto en 1 Cor 15,35-58 con gran cautela.
Evita toda especuiacidn indiscreta y no da lugar a la curiosidad ni al
mero juego mental; sélo comenta lo que aparece patente en la expe-
riencia del Sefior resucitado y elevado v lo que es preciso saber para
nuestra salvacién. Intenternos sistematizar las afirmaciones paulinas v
exponerlas en cinco pasos,

1) Pablo presupone siempre la mz’smidad (identidad) del hombre
muerto v resucitado, pero sin objetivizaria. Aborda la muerte desde
1a perspectiva de su superacién: los somata mortales son objeto de la
resurreccion por obra de Dios (cf. Rom 8,11); resucitard aqueilo mismo
que se siembra y que muere... pero con un cuerpo transformado
(1 Cor 15,36 y passim). Dios no crea otro ser absolutamente nuevo,
en lugar del fallecido (a modo de una creacion ex nihilo). Dios mantiene
en su ser a su criatura al morir, otorgéindole una nueva vida corporal
y perfeccionéndola. La idea de la transformacién (1 Cor 15,51s) va
encaminada a expresar a su modo esta continuidad (identidad) garan-
tizada en la discontinuidad (inidentidad).

2} Pablo utiliza diversas imédgenes para explicar la discontinuidad
entre ¢l cuerpe muerto y el cuerpoe resucitado y la tota] heterogeneidad
del cuerpo resucitado. Es significativo, por gjemplo, ¢émo recurre al
simil de la semilla e incluso rompe su ldgica interna —al menos para
la mentalidad moderna'’®. Pablo no dice que la semilla se desarrolle
en la estructura orgénica de la planta (desarrolle). Habla, por el con-
trario, de ruptura y de discontinuidad radical: si el grano de trigo no
muere, no revivird (v. 36; cf. Jn 12,24s); la resurreccién presupone
Ia muerte, término final de toda posibilidad humana y mundana. Ade-
mas, la semilla recibe una forma completamente distinta (no prefi-
gurada en el germen), otro cuerpo diferente como dor de Dios (v.
37s); Dios posee en su fuerza creadora la capacidad para crear cuerpos
diferentes y también una vida radicalmente nueva (v. 39-41). Pasando
de la imagen a la cosa, Pablo describe luego en cuatro antitesis la

115, Pablo utiliza el sfmil de la semiila porqae el pensamiento antiguo no consideraba
la semilla ¥ la planta como nosotros actualmente, en una relacidn orgénica de germen y
desarrolio. Pero el pensamiento antiguo tampoco subraya la muerte de la semilla, punto
que interesaba a Pablo destacar; cf. Schade, Apokalyptische Christologie, 205.
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alteridad radical del cuerpo resucitado respecto al cuerpo muerto (v.
42b-44a): éste es perecedero, miserable y débil, precisamente porque
es terreno (polvo animado: Gén 2,7); aquél, en cambio, es impere-
cedero, gloriose y. fuerte (lleno de doxa vy de dynamis), porque es
«pneumdtico». Veamos lo que significa esto.

3) Laidentidad y la continuidad de la persona no se basan, pues
en una mismidad que perdura més alld de la muerte (alma inmortal,
etc. como soporte de identidad)''®, que se libera de las ataduras de la
corporeidad perecedera. Tampoco se fundan en un sustrato corporal
que se conserva (mismidad material y numérica del cuerpo como
garantia de la identidad personal). Queda descartada toda idea de una
contmmdaci con la incorruptibilidad basada en ia esencia humana: «la
came y la sangre no pueden heredar ¢l reino de Dios» (1 Cor 15,50).
No hay un trénsito directo desde «abajo», desde el hombre hacia la
nueva vida, sino sélo ruptura, discontinuidad y aceptacién del don de
otro. La identidad y la continuidad de la persona vienen «de arriba»,
Se basan en el acto de Dios. que resucita, en el poder y la fidelidad
del Creador y Padre con su creacidn y con su Hijo (ligado a ella); el
Crucificado se habfa abandonado totalmente a €l y no fue abandonado.
De ahi que s6lo podamos hablar de un trdnsito a Dios por la fe en la
resurreccién del Crucificado y desde ella: el moribundo se abandona
y —salvando, por decirlo asi, el abismo inconmensurable— pasa a las
manos de Dios. )

El nuevo cuerpo es un puro don de Dios (1 Cor 15,38ss; 2 Cor
5,1); pero Dios se lo hace al difunto, y éste es reconccible para si
mismo y para los otros. La resurreccién significa asi, fundamental-
mente, el don de una nueva existencia (una existencia total, salvada,

116. G. Haeffner, Jenseits des Todes. Uberlegungen zur Struktur der christlichen
Hoffrung: StdZ 193 (1975), 773-784, sefiala que el hombre muere «totalmente» {y no
parcialmente). Peto el que cree en serio que «el hombre queda “‘totaimente’ destruido
en la muerte en el sentido de dejar de existir, tampoco podrd hablar de una ‘“‘resuzreccion’”,
sino de la creacién de otro ser humano en lugar del primero, aunque sea semejants a €b»
(777). «S6lo si el maerto (como muerto, no come alma que vive por si misma, Hberada
del cuerpo por la separaci6n) existe ain, y existe como persona individual, no como
residuo de cosrupeién, puede ser resucitado en el doble sentide de conservar la identidad
de la persona’y recibir vida nueva de algin otre: et creador» (779). Nosotros evitamos el
dilema correctaments planteado por Haeffner (muerto totalmente, mas no aniquilado) con
1a hipétesis de una resurreccion en la muerte, La muerte global del ser humane es asumida,
en el instante mismo de producirse, por la accién vivificadora de Dios, de suerte que el
hombre, al morir, no cae en la nada, sino que es preservade como persona idéntica mientras
recibe la pueva vida. Sobre el modelo mental de una «resurreccion en la muerte» en la
teologia actual cf. la breve informaciGéa de H. Vergrimler, Hoffnung auf Vollendung.
Aufriss der Eschatologie, Freiburg 1980,-151-155 y en F. J. Nocke, Eschatwlogie, Diis-
seidosf 1985, 115-121; mds ampliamente Q. Greshake-G. Lobfink, Naherwartung-Au-
Serstehung-Unsterblichkeit, Freiburg 1978, y W. Breuning, Gericht und Auferstehung
vonr den Toten, en MS V, Einsiedeln 1976, 844-890 {ed. cast.; Cristiandad).
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solidaria y perfeccionada). Los hombres reciben una existencia nueva
y definitiva, plena y perfec:ta en su vida y en sus relaciones inter-
personales.

4) 8i lo corruptible («carne y sangre») no puede heredar di-
rectamente la incorruptibilidad (1 Cor 15,50), entonces el caddver
que se corrompe y permanece en el sepulcro no $lipone ninguna
objecién conira el don de un nuevo cuerpo —a diferencia de o que
suponen ciertas ideas apocalipticas y rabinicas'’; el texto de Hech
2,27.31 no se contradice con esto, ya que el «no ver la corrupcion»
significa inespecificamente {como relectura de Sal 16,10) liberacién
de la muerte. La resurreccién no tiene nada que ver, directa e
incondicionalmente, con el caddver. El cuerpo resucitado no se
forma simplemente con los restos materiales'® (es un cuerpo ra-
dicalmente nuevo, individual v, sin embargo, abierto a la solidaridad
universal y a l1a relacién con todo el cosmos y, por tanto, también
a una relacién con la materia). Por eso la idea del sepulcro vacio
no es un elemento necesario de la fe cristiana en la resurreccién
(sino més bien un simbolo ilustrativo). Pablo no da a entender en
ningin pasaje que supusiera la existencia de un sepulcro vacio. Sin
embargo, concibe la resarreccién, sin género de duda, como una
resurreccion corporal, a diferencia de los gndsticos del siglo I, que
suelen invocar I Cor 15,50 en apoyo de su rechazo de la redencién
del cuerpe (como parte del mundo material); la resurreccidn, pues,
afecta también a la materia de un modo apenas concretable para
nosofros. La corporeidad no posee sélo una relevancia pasajera y
temporal, sino permanente y eterna.

Por lo demds, Pablo no pudo hablar de una resurreccién de la
carne {como tampoco habla el nuevo testamento en ningiin pasdje),
porque la carné (sagrx; significa para €1, a diferencia del cuerpo
(soma), lo débil, perecedero o pécaminoso. Esa expresion aparece
a mediados del siglo I, en la confrontacién con el gnosticismo.
Dado que este movimiento aceptd Gnicamente una resurreccién sim-

7. Pero ya en 2 Mac 7 la recreacién {jcelestial?) del cuerpe no se refiere a los
miembros o a los restos mortales. Ademds, muchos textos judios primitivos no incluyen
en Ia resurreccién corporal ef caddver depositado en el sepulero. Cf. més amiba, cap.
2,Ji1.2a y 3 con nota 66,

118. En uma pesspectiva sistemética, esto no 51gmﬁca en modo algunc que la re-
surreccién no tenga nada que ver con la materia; todo lo contrario. Pero Ia materia y el
espacio-tiempo come tales (jnalterados} no pueden perfeccionarse: deben sufrir una trans-
formacién radicat (cf. Vorgrimler, Hoffnung, 103s.132.144.1525.170s), Bn este sentido
es vihde lo que dice K- Rahner en Schriften zur Théologie VI (1966), 180: «Los cristianos
somos, pues, 1os més sublimes materialistas: no podemos ni debemos concebir la perfeccidn
del espiritu y de la realidad sin concebir también la permanencia de la materia y su
perfeccionamienton.
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bética v espiritual, en la fe, se quiso subrayar la realidad de una
resurreccion que afecta a todo el ser humano'®. En este sentido la
reswrreccién de la carne se basa primariamente en la teologia de la
encarnacién (encarnacién = humanizacién} y no en la teologfa de
la Pascua; por eso significa la «resurreccién de los muertos» (como
traduce acertadamente el credo ecuménico actual), es decir, de la
persona constituida corporalmente, ¥ no de una corporeidad aislada.

5) A la pregunta sobre la naturaleza concreta de la corporeidad
resucitada (1 Cor 15,35) contesta Pablo con diversas afirmaciones
que se aclaran mutuamente: «resucita un cuerpo pneumdtico» (v.
44a); «llevaremos la imagen de lo celestial» (v. 49b); «esto mortal
debe revestirse de inmortalidad» (v. 53-54a; cf. 2 Cor 5,1-4; ser
revestidos con la morada.celestial hecha por Dios); «el Sefior Je-
sucristo transformard, como salvador, nuestro cuerpo humilde en
figura similar a su cuerpo glorioso» (Flp 3,20s; cf. Rom 8,29). Aqui
se tocan los limites de lo concebible y expresable; las metdforas
intentan remitix a una nueva realidad inefable por encima de estos
limites. ;Qué es un «cuerpo pneumdtico»?'*, Desde Tuego no un
cuerpo «espiritual», como suele traducirse a menudo. Tampoco un
cuerpo que consta de sustancia ppeumdtica. El calificativo «pnen-
mdtico» no es una designacién material y sustancial, sino una de-
signacién cualitativa: el nuevo cuerpo (= el hombre mismo en su
ser y en sus relaciones) es radicalmente distinto (mas no otra per-
sona), v esto porque es un cuerpo creado por el preuma (= el poder
vivificador v la presencia de Dios, y ahora de Cristo) y determinado
totalmente por este prewma. El ser humano resucitado como soma
preumatikon estd marcado en la totalidad de su ser y de sus rela-
ciones por la presencia vivificante de Dios y de Jesuctisto, y por
€50 10 es un yo sujeto al pecado y a la muerte y, por tanto, escindido,
sino salvo y liberado para el amor perfecto. Asi, pues, el cuerpo
pnewmdtico designa el cuerpo resucitado con Cristo para el poder
de Dios, cuerpo incorruptible {abierto a los semejantes y a toda la
creacién) prometido a los creyentes.

Esa misma vida resucitada puede caracterizarse como un «llevar
Ia imagen de lo celestial» (= de Jesucristo elevado) o como «confor-
macidn con el cuerpo glorioso (cuerpo de doxa} de Jesucristo el Sefiors.
Esto significa que los creventes resucitados participardn en la gloria

119. Cf. 2 Ciem 9,1; Bern 5,6s; Justino, Dial 8C,5; ia profesidn de fe bautismal de
la comunidad romana alrededor de 200; Hipdlite, Dan 2,28,4; Tertuliano, De carnis
resurrectione, etc, Sobre el tema J. Schmid, Auferstehung des Fleisches (Biblisch), en
MS 1 396; R. Staats, Auferstehung (Alte Kirche), en TRE IV 517s. 523s.

120. Cf. Conzelmann, Erster Korintherbrief, 336; Bauer, Leiblichkeir, 101-105;
Froitzheim, Christologie, 224-229; Schade, Apokalyptische Christologie, 204ss.
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de la resurreccidn, es decir, en la vida imperecedera de Jesucristo (el
representante de la nueva humanidad) v tomaran parte en la gloria
«intradivina». Serdn admitidos en la intimidad del Sefior (2 Cor 5,8),
en una nueva comunidad con éI (1 Tes 4,17) y con el Padre v con

toda la creacion™,

d) Desarrollo sistemdtico

1) Para Pablo, como para todo el nuevo testamento, el Sefior
resucitado posee un cuerpo propio (individual). Esto se desprende,
entre otras cosas, de la yuxtaposicién de la resurreccién de Jests y
la resurreccidn de los demas. Pero Jesds resucitado es, a la vez, el
comienzo (primicia) y la prenda de la fatura resurreccidn de sus
«muchos hermanos» y hermanas (Rom 8,29). La resurreccion (cor-
poral) de Jesds (en su humanidad total y perfeccionada) posee, pues,
su paradigmdtica cristologia: él es el primero, en €l son vivificados
los demds (1 Cor 15,20.228); él es nuestro hermano mayor y lo que
le acontecid a €l nos acontecerd a nosotros; su resurreccion es el
modelo de nuestra nueva vida y de nuestra resurreccion. Con la
resurreccién corporal de Jesils, Dios anuncié también, inequivo-

. camente, su intencidén escatolégica sobre nuestros cuerpos (y sobre

nuestro mundo); €l realizard su plan provisionalmente mediante
nuestra obediencia terrena y corporal y el servicio (de Dios) en la
cotidianidad del mundo (Rom 12,1), y definitivamente mediante la
futara resurreccién y perfeccionamiento de nuestros cuerpos mor-
tales (Rom 8,11). De este modo Dios preserva sus derechos sobre
la creacién. En efecto, el triunfo de la vida de Dios o de la muerte
(y sus complices) se decide en el cuerpo. El cuerpo (y con €l la
comunidad y la historia real} es la meta de todo los caminos de
Dios,

2) El hombre Jesis de Nazaret es corpdreo, es decir, fue re-
sucitado y salvado corporalmente, en su propio ser vy en sus rela-
ciones (con Dios v con nosotros). Pero Jesds resucitado no sélo
posee un «cuerpo pneumiatico» (1 Cor 15,444}, sino que él mismo
pasd a ser «el pneuma vivificador» (1 Cor 15,45b; ¢f. 2 Cor 3,17s).
Su cuerpo (€l mismo en su ser~-para-nosotros) se ha convertido en
el lugar permanente del Dios que crea y posibilita una nueva vida,
Podemos entender esto del siguiente modo: Dios se comunicd de-

12{. Cf. algo similar en Jn 14,3; 17,24;-12,26; donde estd Jesis estardn también los
suyos, en las muchas moradas de su Padre.
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finitivamente, con toda la fuerza y plenitud vital de su espiritu, con
aquel que le respondid sin reservas, vivié para los demdés y entregd
su vida por ellos al margen de todo egoismo, y de ese modo Dios
Propuso como meta su existencia y su muerte en favor de los demds.
Por ello la humanidad del Kyrios resucitado y elevado estd tan
marcada por el preuma, que reiine e incorpora en si el poder vi-
vificador de Dios ¥ as{ da vida y trae la salvacidn a todos los otros.
Ademiés de la paradigmética cristologia, hay, pues, una diferencia
cristologica-soterioldgica: la nueva vida (en la provisionalidad te-
mena de la existencia «en Cristo» y en la plenitud definitiva «con
Cristo») es su fruto y don. Més aiin, estd ligada a su presencia: la
vida es Cristo (Flp 1,21; G4l 2,20); el Sefior resucitado corporal-
mente es «la resurreccion y 1a vidas (Jn 11,25; sélo mediatamente
cabe afirmar lo mismo sobre el Logos encarnado).

3) El Sefior resucitado v elevado a Dios estd también de un
modo puevo, desde Dios —por medio de su nueva corporeidad— con
nosotros ¥ en el mando (en ¢! sentido de mundo social, subjetivo
v objetivo). No ha perdido, pues, en modo alguno su relacidn
especifica con el mundo, sino que adquirié una relacién més pro-
funda, intensa y universal. Pero él no se disuelve en esta relacion,
sino que sigue siendo una persona intransferible, El Jesis resucitade
para Dios, en 1o que a €l respecta, esta ligado solidariamente a toda
la humanidad (y a toda la creacién), y estd presente personalmente
en ella. Su cuerpo, en efecto, que le sirvié de instremento para
abrirse intencionalmente a todos, estd ya libre de los limites fisico-
bicl6gicos de la existencia mortal. Por eso la relacidn mundana que
mantiene Jesiis resucitado no estd va limitaeda ni queda rota, sino
gue es ilimitada y perfecta: le compete la apertura al mundo sin
restriccidn algana. Su cuerpo ha pasado a ser el lugar v el instru-
mento de una solidaridad y comunicacidén sin fronteras, de una
irradiacién y proximidad universal, de una existencia para todos sin
excepcién'®. Asi brota del Kyrios resucitado y elevado una dind-
mica y actividad que busca unificar v salvar a 1a humanidad escin-
dida y a la creacion profundamente vulnerada (Col 1,20s; Bf 1,10;
2,14-16). A todos quiere englobar en el movimiento en el que su

122, Cf. sobre este aspecto B, Pousset, Croire en la résurrection: NRTh 106 (1974)
147-166.366-388; R. Virgoulay, Phénoménologie du corps et théologie de-la résurrection:
RevSR 54 (1980) 323-336; 55 (1981} 52-75. También es importants a idea de Karl Rahner
cuando sefiala que la persona pierde en la muerte su corporeidad concreta mas no pasa a
ser acésmica, sino ompicosmica, es decir, e abre al universo. K. Rahner, Zur Theologic
des Todes, Freiburg 1958, 19-26: «El cuerpo transfigurado parece convertirse en expresion
pura.de ia omnimundanidad permanente de la persona transfigurada». Cf. también K.
Rahner-H. Vorgrimler, Kleines theologisches Worterbuch, Freiburg 1976, 410s.
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cuerpo glorificado (= su humanidad glorificada) participa ya ple-
namente: el movimiento de la vida intradivina.de amor reciproco.

Los dos dltimos puntos anticipan otros apartados donde apali-
zaremos la nueva presencia y accidn universal del Sefior elevado.

3. Laresurreccién como elevacidn de Jesis a la unidad permanente
con Dios y a la mediacion salvadora en favor de nosotros

Deciamos que la resurreccidn salva definitivamente a Jesds y le
cobija en la vida indestructible de Dios. Fl ha alcanzado ya la meta
hacia la gue posotros caminamos. Dos preguntas se imponen aqui
directarente. La primera es: Jests resucitado jestd con Dios del mismo
modo que estardn o estdn otras personas? (€l es s6lo nuestro precursor,
el primer caso de una vida con Dios que ha superado la muerte (pero
Jesds se nos sustrae en el mds alld, de forma que no podemos contar
con é] provisionalmente, aqui y ahora)? La segunda: ; Jesds encuentra
en el misterio infinito de Dios su plenitud individual, para s{ mismo
y en privado, por decirlo asf (como recompensa por su-obediencia y
servicio)? Asf opinan muchos ', Y este planteamiento posee sin duda
un valor heuristico. Estd claro, en efecto, sobre el fondo de lo expuesto
hasta ahora, que la resurreccién de Jesis se malentiende radicalmente
si ge interpreta como mera salvacién de una persena privada o como
primer caso ejemplar de resurreccién de los muertos. Es evidente la
insuficiencia de toda consideracidn aislada, v sin otra cualificacion,
de la resurreccion de Jesis.

La profesién de fe en la resurreccidn de Jests exige por su propio
contenido seméntico una explicacion (cristolégica v soterioldgica) ul-
terior. El nuevo testamento (y parcialmente también el credo) hace
esa explicacién con sus afirmaciones sobre la elevacién (o ascensién)
y el estar sentado a la derecha de Dios (el «sefiorio» de Jesids), por
un lado, v sobre el despliegue de sus actividades salvificas permanentes
{(intercesién por nosotros, eic.), por ofro.

Hs facil ver el nexo intermno de estas dos series de enunciados con
el enunciado de la resurreccién. La resurreccidn corporal significa,
como sefialdbamos, que toda la persona queda salvada y alcanza la
plenitud definitiva en la totalidad de sus relaciones. Pero lo caracte-
ristico de Ia persona de Jesds fue la relacidn fntima incomparable con
Dios v su existencia radical para los otros (¢l no existié privadamente,
para s, sino totalmente para Dios y para los otros). Por tanto, si €l
resucité corporalmente, ello fue posible Gnicamente por estar en la

123, Cf. mds arriba en la Introduccién del libro 2a (2).



280 La resurreccidn de Jesis

méxima proximidad a Dios y ser constituido como mediador definitive
de la salvacién; en otros términos, porque resucitd para nosotros y
estd junto a Dios. No se trata de aspectos adicionales a 1a resurreccién
de Jesiis, sino de explicitaciones de su propio contenido.

a) La resurreccion como elevacion de Jesus a la unidad permanente
con Dios: punto de partida de la reflexion cristolégica

La accién presente del Resucitado, que se dejé sentir en los en-
cuentros de Pascua y que posteriormente pudo v puede dejarse sentir
bajo otras formas en la vida de las comunidades cristianas, sélo per-
mitié v permite concebir la resutreccion de Jesis como elevacion al
estado de comunicacidn directa e fntima con Dios ¥ de participacién
inmediata en ¢l propio poder de Dios. Pero esto excedia de todas las
ideas corrientes de resurreccién y de elevacién (del justo desde. su
postracidn).

I.a antigua descripcién del impulso desencadenante de la fe pascual
con la férmula veterotestamentaria de aparicidn de Dios (8l «aparecid»)
. condiciona a su modo la experiencia originaria de un Jesis resucitado
que sale al encuentro de los discipulos en virtud del poder vivificante
de Dios, que le permite estar presenfe v encontrarse entre ellos. La
experiencia pascual originaria no incluye, pues, Gnicamente ¢l cono-
cimiento de que Jesfis estd salvado, de que Dios mismo actué en su
vida y muerte para puestra salvacién, sino, mucho més originaria-
mente, la conviceién directa de que el fracasado ha sido elevado de
un modo Gnico y singular: hasta participar en el poder propio de Dios
sobre el futuro v el presente™. Por eso hay que contar con él como
el hombre futuro y presente.

Esto lo viven también, posteriormente, las comunidades cristianas.
Ya la primera comunidad se retine (jcomo comunidad de Yahvé!) en
el nombre de Jesis (jun hombre!}, Se dirige con su primera invocacién
originaria, maranatha «ven, Sefior nuestro», al Jesds elevado, cons-
ciente de su presencia; presupone, pues, la elevacién de un hombre

124. Esto es valido aunque {como dice P. Hoffmann, Auferstehung, en TRE IV 487)
la f6rmula unimembre de Ia resurreccién més antigua ene menciona explicitamenie una
posicidn mayestdtica de elevacién de Jesds, futura o presente, ni 1 relacién de su resu-
mreccidn con la resurreccién general de los muertos». La férmula presupone, en efecto,
la «fe israelifa en el poder de Dios sobre la vida y Ja muerte {cf. Dt 32,39)», que «enconted
una expresion ejemplar en la esperanza apocaliptico-farisea de Ia resurreccién final de los
muertos» {Hoffmann, Auferstehung, 486), ¢ individualiza esta esperanza general con la
relaci6n singular a Jests. Pere esta individualizacién es consecuencia de una experiencia
muy concreta y, en el fondo, también cristolégica, que pudo citarse después en enunciados
formales de elevacitn.
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al lado de Dios, en una posicién unpica, incluso divina, con poder
salvifico'. Y bautiza en el nombre de este Sefior Jests. Si se con-
templa todo esto en el contexto del shemd (Dt 6,4: «Hscucha, Israel,
el Sefior tu Dios es uno solo»), sélo cabe decir que todo eso resulta
escandaloso para personas que saben lo que declara el shemd v lo que
significa «el nombre». La fe cristiana en Dios gira-alrededor de la
persona de Jesls resucitado-elevado. La comunidad de los creyventes
estd vinculada a él.

Lo que se ha sentido y vivido en la fe postula luego una articulacién
segin la diversidad de situaciones y de horizontes de comprension. Y
esto, tanto dentro de las comunidades (para corroboracidén mutua,
celebracién litdrgica y ensefianza catequética) como de cara a los no
cristianos (predicacién misional y apologética). De ahi la necesidad
de buscar formas expresivas que se aproximen lo més adecuadamente
posible al contenido de la fe pascual y puedan explicarle de acuerdo
con la situacién. Esbocemos brevemente las formas de expresién mds
irnportantes.

1) En el periodo més remoto de las comunidades palestinas de
habla aramea, la preocupacién principal se centraba en el futuro, dentro
de una alta tensidn escatolégica. En un futuro que se crefa muy pro-
ximo, donde el Jesds resucitado vendria de Dios (del cielo), se apa-
recerfa a todos los hombres e instaurarfa el reinado eterno de Dios.
Ahora bien, s6lo hay en el mundo mental del judaismo de Ia época
un personaje salvador escatoldgico, que permanece en ¢l cielo y ejer-
cerd en el futuro la funcién de juez y salvador: el Hijo del Hombre
de la expectativa apocaliptica (Dan 7,9s.13s; Hen et. 46; 62,5-14;
69,26-29). Por eso las comunidades de habla aramea recurrieron a esta
imagen —utilizada quizd por el propio Jestis— sobre la intervencion del
Hijo del Hombre venido del cielo al final de los tiempos, para aplicarla
al Jesds elevado (identificando, pues, a ambos); de este modo pudieron
emplear un lenguaje inteligible para los oyentes judfos: &l Crucificado
es el Salvador definitivo, que estd en Dios y se manifestard al mundo
en el futuro. Una prueba de esta perspectiva son, por ejemplo, las
palabras sobre el Hijo del Hombre contenidas en un segundo «estrato
de interpretacién teolégica»'™ de la fuente de los logia, o el esquema
de predicacién misional helenistico-judeocristiana asumido en 1 Tes
1,957, Aqui se expresa la excepcidn cristolégica con claridad: sélo

125. Cf. mds arxiba cap. 2,I1.1a en Ia nota 83-85.

126, H. Schiirmann, Beobachtungen zum Menschensohn-Titel in der Redenguelle,
en R. Pesch-B. Schnackenbury (eds.), Jesus und der Menschensohn. Festschrift A, Vagtle,
Freiburg 1975, 124-147, aqui 146, nota 199,

127. Cf. G, Friedrichk, Ein Tauflied hellenistischer Judenchristen. | Thess 1,95: ThZ
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el Jestis resucitado y elevado al cielo es constituido Hijo del Hombre
v Salvador. En realidad, la idea del Hijo del Hombre (ininteiigibie
fuera de Palestina) era idénea para expresar el futuro del Jests elevado,

pero no tanto su soberanfa y poder actual.

2) Esto liimo se logré mucho mejor concibiendo la resurreccién
y elevacion de Jests come entronizacion del soberano mesidnico: Jesis
es el Mesias-rey davidico, ahora ya Sefior del mundo ¥ que posee
como tal una relevancia inmediata para el presente. Esta vision tuvo
dos puntos de'apoyo: la inscripeién de la cruz (ajusticiamiento de Jesis
como falso Mesias), que ahora podfa entenderse en sentido positivo
(Dios lo ha constituido ¥ proclamado verdadero Mesfas, resucitén-
dole)'*®, y algunos textos biblicos interpretados en sentido mesiénico,
como Sal 2,7 (Yahvé dice al rey en la fiesta de entronizacidn: TG eres
mi hijo, hoy te he engendrado) o el Sal 110,1 «Dice el Sefior a mi
Sefior: Siéntate a mi derecha»". Por eso se pudo afirmar en el marco
de esta metdfora de entronizacion: Dios ha constituido Mesias al Jesis
crucificado v rechazado, resucitdndole (Mesias = Cristo: Hech 2,36;
cf. 5,315, v en este sentido (estatuto mesidnico) «hecho» o constituido
Hijo de Dios (Rom 1,4; Hech 13,30.33) o el Sefor (== Kvrios: Hech
2,36; Flp 2,11; Rom 10,9; 14,9}, v él, en consecuencia, comparte el
trono de Dios mismo™.

21 (1965) 502-516; J. Becker, Auferstehung der Toten im Urchristentum, Stuttgant 1976,
32.41, y Hoffmann, Auferstehnng, 488, muestran que detrds de 1 Tes 1,10 estd la primitiva
cristologia palestina del Hijo' del Hombre», en el contexto helenistico, el «Hijo del
Hombse», término ininteligible, pasa a ser el «Hijo de Dios». En perfecia correspondencia
con esto, la parusia def Hijo del Hombre se convierte en Pablo en la parusia del Kyrios
{ITes 2,19; 3,13; 4,15; 5,23; Flp 4,5 ¥ passim). Sobre el tema cf. también mis arriba
cap. 2,11, 1a en nota 86 y cap. 3,V.1c con nota 223, y més abajo, en este capitulo 5,1V.3a.

128. El titulo Mesfas/Cristo sufrié as{ una reintespretacion especificamente cristiana:
2l Mesias crucificado {y resucitado}. Los tftulos cristolSgicos, al transferirse a Jesds y
subsumir asi su historia junto con Ia cruz y la resurreccién, medifican su significado
tradicional desde la realidad de Jesds. Los titulos reciben su sentido de Jestis, no 2 ia
inversa.

129. Conviene subrayar expresamente que Sal 11G,1 no-dio origer 2 la idea y a la
creencia de la sublimaci6n presente y del puesto mayestitico de Jesds. La resurreccién de
Jests fue interpretada desde los primeros tiempos como elevacion al cielo y glerificacion,
y la influencia de Sal 110,1 (y de la idea de entronizacidn en general) es de fecha posterior
a las formulaciones mds anfiguas de esta fe. Cf. Ph. Vielhauer, Ein Weg zur nentestd-
mentlichen Christologie? Priifung der Thesen Ferdinand Hahns, en Id., Aufsdtze zum NT,
Miinchen 1965, 141-198, especialmente 162-175; también I. Dupont, ‘Assis ¢ la droite
de Dieu'. L'interprétation du Ps 110,1 dans le NT, en E. Dhanis (ed.), Resurrexit. Actes
du Symposium international sur le résurrection de Jésus, Ciudad det Vaticanc 1974, 340-
422. W. Grundmann, istemi, en ThRWNT II (1904) 649, supone que la elevacién (an dato
originario de la cristologia del cristanismo primitivo} estd primero bajo la influencia de
la imagen dei Hijo del Hombre presente ante Dios (Hen et 49,2ss; of. Dan 7,16-13); v
después se inferpretd a otro nivel bajo la influencia de la demostracién biblica de Sal 119,

130,  Qcupar el trono es el privilegio especial del rey y un simil del poder soberano.
Si en los salmos de entronizacidn el rey se puede sentar a la desecha de Yahvé, hay que
entenderio muy concretamente: el trono del rey y la sala del tronc estaban adosados a la
parte meridional dei templo; el rey se sentaba, pues, a [a derecha de Yahvé (presente en
el templo); of. W. Gruadmann, déxios, en ThAWNT II (1935) 38, nota 9.
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De este modo, en lugar de hablar de la nueva vida de Jesis en
Dios —con apoyo en Sal 110,1- se dice metafdricamente que se sienta
a la derecha de Dios (por ejemplo Hech 2,33; 5,31; Rom 8,34; Ef
1,20s; 1-Pe 3,22; Heb 1,3; Mc 16,19). Esto venia a subrayar la
diferencia enire el Jesiis elevado y todos los otros personajes. Segin
la concepeidn judia, en efecto, el lugar de los mértires glorificados,
por gjemplo, es la proximidad del trono (= simbolo de la majestad
soberana) de Dios; las almas de los justos fallecidos son custodiadas
debajo del trono; y el ejército de dngeles rodea el trono™. Pero la
derecha de Dios es el sfinbolo del poder divino y la dimensién de
méximo honor (el puesto a la derecha de un .soberano se reserva al
lugarteniente o al representante general, que ejerce su cargo como
fancidén de la voluntad del soberanc mismo y estd investido de todo
poder y autoridad). El sentarse a la derecha de Dios es, dentro del
pensamiento judio, lo supremo y ltimo que se puede decir de un ser
que no se identifica con Dios. Si Jesds, pues, —que va en vida terrena
habia actuado como si hiciera las veces de Dios— se sienta ahora a la
derecha de Dios, es porque estd mucho més préximo a €l que todos
fos otros, ocupa la misma posicidn de Dios y participa de su gloria
{doxa}, de su ommipotencia y de su gobierno del mundo. Por eso las
palabras que pronuncié en la tierra poseen una autoridad absoluta. De
ahi que al Elevado se le ha dado ya ahora «todo poder en el cielo y
en la tierra» (Mt 28,18b; of. 11,27 par; reconocimiento de su omni-
potencia divina también en Flp 3,20s; Col 1,15ss). No se rompe asi
ia identidad de Dios ni se destruye la humanidad de Jesucristo (Dios
estd tan seguro de s{ que puede otorgat un puesto a otro a su lado;
puede elevarlo a su altura}. El alcance cdsmico de esta soberan{a actual
del Jests elevado pudo exprésarse en {6rmula breve v exacta en el
mundo helenistico con la exclamacion ciiltica «Jesucristo es Sefior»
(Flp 2,11; 1 Cor 12,3). [Hay que recordar también aqui la idea de la
subida del Resucitado al cielo, sobre todos los cielos, y la concepcion

Si en los salmos de entromizacidn el rey se puede sentar a la derecha de Yahvé, hay que
enfenderlo muy concretamente: el trono del rey y Jz sala del trone estaban adosados a ia
parte meridional del temple; el rey se sentaba, pues, a la-derecha de Yahvé {presente en
el templo); of. W. Grundmann, déxios, en ThWNT I (1935) 38, nota 9.

131, Cf. O. Schimitz, thronos, ThWNT IIF (1938) 164; alli también la indicacién de
que s6lo el lenguaje metaférice {jquizd sélo poscristiano?) de Hen et conoce el estar
sentado del Mesfas (hijo del hombre) en el trono de la gloria divina. Segiin Grundammnn,
THWNT II 39, la antigua sinagoga refiere, sorprendentemente, ¢ Sal 110 a Abrahdn; sélo
después de 250 d.C. comienza 2 imponesse la alusién al Mesias, concretamente ¢n pugna
con la interpretacion de la referencia 2 Abrahdn: «Ha el futuro Dios bard sentarse al rey,
al Mesias, a su derecha, y a Abrahdn a so izquierda, y el rostro de Abrahdn se sonrofard,
y él preguntard a Dios: ;ME descendiente se sientz a la derecha y yo a la izquierda? Y
Dios le tranquilizard diciendo: Tu descendiente a mi derecha y yo a tu derecha» (Midr
Sal 18,29 792). Un bello ejemplo del fino humor judio.
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especificamente lucana de la ascensidn después de 40 dias; analiza-
remos este punto en b).]

3)  Pronto resultd insuficiente una idea de entronizacién indife-
renciada v aislada, porque podia sugerir un doble malentendido
ad-opcionista'™: por una parte, la idea de que Jesiis fue promovido a
Mesias, Hijo de Dios y Sefior en virtud de la resurreccién, cuando
nada de eso era en su vida terrena y al morir en cruz (de suerte que
Dios no «estaba en Cristo»); por otra, fue simplemente acogido como
Hijo (adoptivo) (Israel, el rey y el horabre justo podian ser considerados
come hijos de Dios, unidos especialmente a €', y nosotros somos
aceptados como hijos de Dios por creer en Jesucristo'*), Pero ;no es
Jesis el Hijo dnico de Dios? (Y no 1o habia sido ya en su vida terrena,
antes de Pascua?)

Ante tales preguntas podfan (y pueden) ser esclarecedores algunos
puntos de la trayectoria terrena de Jests: Jesis era Mesias ¢ Hijo de
Dios ya desde el comienzo de su actividad piblica en virtud de la
misién mesidnica otorgada por el Espiritu (cf. la voz de Dios en el
bautismo y en la transfiguracion Mc 1,9-11; 9,2-10) y tarbién en la

" cruz (cf. la confesién del centurién romanc en Mc 15,39), ya desde
el comienzo de su vida terrena (cf. los evangelios tardios de la infancia
Lc 1,26-38.545.69; 2,11.25-35; Mt 1,18-25).

4) Pero cuando las creyentes eropezaron a preguntar, no sélo por
el futuro, el presente y ¢l pasado de Jesis, sino también por su pro-
cedencia de Dios, de dénde venia (y, en periodo posneotestamentario,
por la naturaleza esencial de Jesds), fue preciso recurrir a ofras imé-
genes y categorias; sobre todo, a un concepto de hijo de Dios diferente.
Ya Pablo afirma que, en un momento histéfico que afectaba a todos
Ios hombres (la «plenitud de los tiempos»), «Dios envid a su Hijo»
para que pusiera fin a las antiguas relaciones de poder (sometidas a
la ey, al pecado, a los pederes y a la muerte) e inaugurase Ia nueva
era de libertad, «otorgdndonos la categorfa de hijos» (G4l 4,4s; cf.
Rom 8,3s). Pablo ofrece, pues, ya claramente una cristologfa que
intenta concebir todo el acontecimiento de Jests con arreglo al modelo

132. Parece que este malentendido se introdujo muy pronto, Se advierte claramente
durante ¢l siglo II entre 10s ebionitas judeocristianos ¥ en el siglo IH entre los adopcionistas
{monarguianos dinfimicos) pagano-cristianos, y alcanza desde estos dltimos hasta los arria-
nos del sigio IV,

133, Cf. Bx 4,228 Os 11,15 Jer 31,9 (Israel); 2 Sam 7,14; Sal 2,7; 89,27s; 110,1
(el rey davidico); 1 Crén 17,13 y eventualmente 4 QpDan A® {el futuro Mesias davidico);
Eclo 4,10; 8ab 2,10-20; 5,1-5 {el tinico hombre religioso o justo).

134. Cf. G4t 4,4ss; Rom 8,15ss; 1 In 3,1s.
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de la especulacion sapiencial helenistico-judia™; en tal modelo, la
Sabiduria preexiste a la creacion del mundo y comparte ¢l trono con
Dios (cf. Prov §,22-31; Eclo 24,3; Sab 8,3:9.4), v luego es «enviada»
para traer conocimiento, vida y salvacion a los hombres. Sin desarrollar
explicitamente el tema ni inferir otras consecuencias de €l (como hace
mis tarde Col 1,15-17 o Heb 1,2-3), Pablo considerid como punto de
partida del envio del Hijo su ser eterno en Dios. A la luz de este
concepto nuevo de Hijo (preexistente), también los asertos prepaulinos
sobre la entronizacidn pascual de Jesis como Mesias e Hijo adquieren
un sentido totalmente nuevo (cf. por ejemplo Rom 1,3s} (algo andlogo
cabe decir sobre el concepto de Mesias-Hijo en los textos premarcanos:
va Mc interpreta la voz celestial en la pericopa del bautismo como
una confirmacién divina de la filiacidn singular de Jesis en el sentido
de su epifania-cristologia}.

Pablo encontré ya esta perspectiva en un himnno prepaulino a Cristo,
helenistico-judeccristiano: Flp 2,6-11. EI himno interpreta la trayec-
toria de Jesds partiende del modelo conocido abajamiento-elevacidn
(cf. también Heb 1,3;7,26), pero supone —en una especie de «intoicidn
litiirgica»'*— que ese camino empieza en la preexistencia divina. Esa
afirmacién de la preexistencia no pasa de ser un oscuro presentimiento:
«el que tenfa condicién divina» no tiene aln nombre, y su relacidn
con Dios queda sin definir. «Ambos puntos extremos, la imposicion
del nombre v la relacién con Dios Padre, constituyen la culminacién
del himmno»'”. Jesis aparece colocado en la médxima proximidad al
Padre v recibe el nombre superior a todo nombre, ¢l nombre de Dios
(Yahvé) mismo (Kyrios), para que ante €l se doble toda rodilla «para
gloria de Dios Padre» (Flp 2,108). Esta aplicacidn del nombre vete-
rotestamentario de Dios, Kyrios, a Jests elevado aparece también en
otros pasajes (por ejemplo 1 Cor 1,25 12,3; Rom 10,9; 14,9; Hech
2,21). La elevacién de Jesis da origen a este proceso. Es un indicio
mds de que la experiencia inicial, y més tarde la experiencia comu-
nitaria, del Resucitado elevado al modo de ser de Dios dio el impulso
decisivo a la reflexidn cristolégica (v trinitaria) posterior.

Lo que en Flp 2,6s era una oscura intuicién aparece desarroliado
expresamente en el prélogo del evangelio de Juan. El preexistente
tiene ahora un nombre (Logos = Palabra; Hijo), y su relacion con el
Padre aparece expuesta conceptualmente: lo que se presenta a los
hombres en el Jesis de Nazaret histérico es el Logos-Hijo preexistente

135. Cf. E. Schweizer, Zum religionsgeschichtlicher Hintergrund der «Sendungs-
formels: ZNW 57 (1966) 199-210, aqui 207s; G. Schneider, Christologische Prdxistenz-
aussagen im NT: TkaZ 6 (1977} 21-30.

136. F. J. Schierse, Christologie, Diisseldorf 1979, 92.

137, Loc. cit., 90,
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del Padre; el Logos estd desde siempre «junto a Dios» y él mismo es
divine (Jn 1,1); actia en la creacién desde el principio, pero los
hombres no le conocen ni le reciben; él y ningdn otro «se hizo carne
en Jesis de Nazaret v ha plantado entre nosotros, los hombres, su
tienda», la tienda de la presencia (shekinah) (Jn 1,14). También esta
visién de la comunidad creyente procede de la experiencia del Re-
sucitado y de-su accidén: el Elevado —en cruz y en la gloria de Dios
al mismo tiempo- (Jn 3,14; 8,28; 12,32.34) «atrae a todos hacia si»
(Jn 12,32), para que vean por la fe ~desde Pascua— la gloria que le
habia dado el Padre antes que el mundo existiera (Jn 17,5.24). Por
eso ¢l es la vida y Ja luz {agua, pan, vino, buen pastor) del mundo.
La nocidn judnica de Hijo tiene, pues, rajces profundas: no deriva ya
de la enfronizacidén mesidnica pascual (en el Espiritu) ni del don me-
stanico del espiritu otorgado al Jesds prepascual; se basa més bien en
la relacién pretemporal del Logos-Hijo con Dios'*®, que por su esencia
es «espiritu» (= preuma) (In 4,24) y al que entrega de nuevo su
espiritu levantado en la cruz (Jn 19,30) para ser, como Hijo glorificado
y unido en el espiritu con ¢l Padre, la fuente misma del espiritu y de
la nueva vida de sus discipulos (In 20,22; of. 3,24; 7,39; 14,26, 15,26;
16,13).
~Conviene aclarar esta frayectoria del conocimiento cristoldgico:

sélo desde la fe pascual (fe en la elevacidén de-la humanidad de Jesus
al poder divino) se llegé gradualmente a 1a creencia de la encarnacion
del hijo eterno de Dios, que estd desde siempre al lado, «a la derecha»,
del Padre'® y llega a ser en Pascua, segin su humanidad, lo que ya
era siempre segin su divinidad, de suerte que su humanidad no sélo
posee una significacién pasajera, sino permanente’. Las «aparicio-
nes» del Resucitado y la accidon del Elevado son el fundamento cog-
nitivo del sentido salvifico y de la divinidad del Jesds terreno. Pero
el orden de los hechos y de Ia historia estd en una relacién inversa
con este orden de conocimiento. En efecto, el fundamento de la po-

138. La idea helenistico-judia de la sabiduria preexistente, que se sientz en st trono
junto a Dios (Sab 9.4} y eferce la funcifn mediadora en la creacién v en la revelaci6n
(por ¢jemplo Prov 8,22-31; Eclo 1,1-9; 24,3-34), pasé a significar la procedencia divina
de Jesucristo ¥ su selacién con €l Padre. En lugar de la sabidurfa, se habla ahora de logos
¥ de Hijo. Ya Fil6n de Alejandria (alrededor de 13 a.C. 2 45 d.C.}, combinande la doctrina
sa;nenmal judia con fa idea helenistica del /ogos, Hamé a ia sabidurfa logos e hijo.

139, De shf que la fe pascual posibilitara asimismo la profesién de fe trinitaria. No
en vano el Resucitado, al que «se ha dado todo poder en el cielo y en ia tierra», se presenta
justamente er un texto de resurreccidn (Mt 28,16-20) como «el hijo» en comuniéa con
¢l Padre v el Bspiritu.

i40. Significativo en este punto Chr. Schinbomn, «Gott will fiir ewig Mensch blei-
ben». Anmmerkungen zur Auslegungsgeschichte des Glaubensartikels «Sedet ad dexteram
Patriss: TkaZ 13 {1984) 1-13.
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sibilidad y realidad de la resurreccién y elevacién de Jesds es que
«Dios estaba en Cristo» (2 Cor 5,19); por tanto, la encarnacion del
Hijo eterno en el hombre Jests.

En virtud de esta inversién dptica, la resurreccidn (y elevacidn)
puede considerarse luego como consecuencia ogica de la encamacién
divina (y del abajamiento hasta la muerte). -

Ambos modos de consideracién pueden resumirse tambzen asi: la
relacién humana del Jesds terreno con el Padre (Abba) fue subsumida
definitivamente, mediante la elevacion de Jesds, en la relacidn divina
intratrinitaria del Padre con su Hijo eterno (igual a 1), porque ~y
esto solo se puede saber y decir desde 1a Pascua— va habfa sido sub-
sumida antes de Pascua en esra relacidn intratrinitaria. En efecto, la
relacion intratrinitaria del Hijo con el Padre se insertd en esta relacién
humana del hombre Jests, muerto y elevado definitivamente, con el
Padre —y esto se puede conocer v decir precisamente desde la pers-
pectiva de Pascua-—.

Solo en-este nivel de reflexién hay que habiar de modo ineludible
v, al mistmo tiempo, inequivoco de la autorresurreccién de Jesis como
encarnacién del Hijo de Dios. El evangelio de Juan insinda ese len-
guaje: «yo poseo el pleno poder para entregar mi vida y recuperarla
de nuevor (Jn 10,18); pero podria entenderse la «recuperacién» en el
sentido de una acogida por el Padre. Ignacio de Antioguia (alrededor
de 110 d.C.) habla por primera. vez, sin género de duda, de una
autorresurreccién de Jesucristo por su propia virtud (divina); y los
padres de la Iglesia le siguen en este punto'®,

Hemos esbozado la evolucién desde la cristologia de Ia elevacidn
a la cristologia del envio y de la encarnacién, evolucidn que se realizé
va en el cristianisme primitivo (v no sélo en la historia de los dogmas
de la Tglesia antigua). Esa evolucidn supuso uva. reflexidn profunda
sobre las relaciones entre Jesis y Dios. Se trata de unas relaciones
de extrema unidad dentro de la diferencia. Se resumen en un nuevo
concepto de Hijo de Dios: un Hijo de Dios preexistente, «unigénito»
{credo apostélico} o «de la misma naturaleza» y esencia (credo de
Nicea y de Constantinopla). Este Hijo de Dios emprende el camino
del abajamiento, se encarna en el hombre Jesis de Nazaret, se soli-
dariza en él con los que sufren y con los pequefios v, sobre todo, con
los pecadores en el abatimiento extrerno de la cruz. Jesfs realiza

141. En este mismo sentido, posteriormente, la especificacidn decisiva del concilio
de Nicea (323) en términos metafisicos; ¢f. DS 125,

142. Cf. Ignacio de Antioguia, Esmir 2; para los padres-de la Iglesia, por ejemplo
Atanasio, De inc 31 (PG 25,149), y posteriormente el neocaleedonista Leoncio de Jeru-
salén, Adv. Nest 1,19 (PG $6,1473C-1475D). El sinodo regional de Toledo formula el
afic 675, en la misma linea: virtute propria sua suscitatus e sepulchro surrexit (DS 539).
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humanamente, en su pasién y muerte, el autoabajamiente del Hijo de
Dios v pasa a ser, en extrema consecuencia, el hombre que responde
v se ajusta v conforma al autoabajamiento de Dios'®. Por eso este
hombre Jesds, humillado, es asumido desde el abismo v 1a alienacién
extrema de la muerte v es elevado a la soberania ¥ comunidn de Dios:
la relacién del Hijo con el Padre. La resurreccion y elevacion cons-
titeyen también el ingreso de 1a humanidad de Jesucristo en la gioria
del Padre, que el Hijo poseia va antes de la creacién del mundo (Jn
17,5). Pero justamente asi es la manifestacidn de la humillacién del
Hijo de Dios hasta la cruz, donde se iba a acreditar su divinidad.

b) La elevacidn del Crucificado a sefior y auxiliador nuestro:
actividad soteriolégica del Resucitado

Abordemos el otro lado de la cuestion: la relacidn del Resucitado
y elevado con nosotros. Se puede resumir, recurriendo de muevo a la
profesién de fe apostélica, en la frase; Jesds es «nuestro Sefiors, Por
el hecho de haber sido degradado a tal posicidn, el Jesds terreno se
sitita también como hombre al lade de Dios —sin dejar de ser hombre
v de estar al lado de los hombres, participa en la gloria v el poder de
Dios v se nos presenta as{, ante toda la humanidad y ante el cosmos,
como «nuestro Sefior». En condicidn de tal, él quiere determinar nues-
tra vida y nuestra muerte: «Porque Cristo resucitd y volvié a la vida
para ser el Seftor de muertos y vivos» (Rom 14,9). Hay que hablar,
pues, de la actividad del Elevado en nosotros. Este cardcter activo del
Resucitado no se distingue va por la obra vivificadora v elevadora de
Dios en él (que tiene cardcter pasivo), sino por la actividad del Elevado
como sefior y auxiliador'®, Debemos analizar especialmente tres mo-
mentos: ,

1) El poder y el sefiorio del Crucificado elevado. ;Qué sefiorfo
v qué poder es ése si el Sefior no es otro que el Crucificado? j«La
cruz es el trono del redentor, desde la cruz reina el hijo de Dios»?
{antiguo himno cristiano, Vexilla regis prodeuns)'®. ;Qué significa
que el humillado sea el Elevado y el Sefior? No significa, evidente-
mente, que él cambie el papel, que «invierta el juego» y se sume a
aquellos que contribuyeron a su humillacién extrema, para hacerlos
expiar y sentir esa misma humillacién, o —como contindan los men-

143. Cf. Barth, Kirchliche Dogmarik 1¥{1,332ss.

144,  Algo similar afirma R. Virgonlay, Phénomenclogie (¢f. nota 122). RevSR 55
(1981} 63s.

145... Asf dice ¢l himno Vexilla regis prodeunt, de Venancio Fortunato (569); alge
similar ya Tertuliano, Adv. Mare HI 19,
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cionados salmos de entronizacién— para destruir «con cetro de hierro
y hacer afiicos como cacerolas a sus enemigos» (Sal 2.9; cf. 110,5s).
Significa que este Sefior sabe lo que es el sufrimiento (miseria, de-
gradacidn, vergiienza, abandono, necesidad y muerte), porque lo sa-
bored hasta el fondo, lo sobrellevé y soporté con un amor inextin-
guible. Es decir, ¢l que fue llagado, aquel que no quiso élevdrse sobre
o8 otros ni estar arriba, sino que se bajd para estar con los humildes
y los pecadores, el que prefirié sufrir 2 causar suftimiento a nadie...
éste es el Sefior. Y su reinado lleva siempre la marca de su amor, de
su autoalienacidn y de su apuesta por los otros.

El Jesds terreno no vivié para complacerse a s mismo (Flp 2,3-
6; Rom 15,2s); vivio para los otros v —«nadie tiene mayor amors— dio
su vida por ellos (Jn 15,13; Rom 5,6-8). Esto marca también la so-
berania del Jesis elevado. El Jests terreno habia dicho: no sedis como
los sefiores del mundo; el que guiera ser grande y el primero entre
vosotros, sea el ltimo v el servidor y esclavo de todos (Mc 10,44).
Y Jesds practicé esto mismo hasta el fin, Pero una vez que el esclave
ha sido elevade, no anula su servicio de esclavo para volver a ser el
sefior mayestdtico. El Sefior elevado sigue siendo el esclavo que re-
muncia a toda demostracidn de fuerza, elige el dltimo puesto, el menos
aparente Y —en este ocultamiento— sirve a todos. El es el siervo de la
vida. No es el Sefior para su propio beneficio, sino en favor de todos.

Las categorias de poder y soberanfa sufren de ese modo una in-
version radical y una redefinicién decisiva. El concepto de poder suele
designar la capacidad para influir en otros dentro de una determinada
esfera (de poder) conforme a la propia voluntad, de tal suerte que no
pueden escapar a esa influencia. Y la soberanfa designa el ejercicio
de tal poder (independienternente de que sea justo o egocéntrico v
represivo). En este sentido el Crucificado resucitado y elevado no
posee ninglin poder ni sefiorfo. Es posible escapar a su influencia v
rehusarla. Es verdad que €l no es impotente ante los otros hombres y
ante el mundo, Pero su poder es de otro género. Es el poder del amor
que se despoja v entrega, que no obliga por la fuerza ni esclaviza,
sino que se retrac —impotente en apariencia—, deja libre al otro y que
se haga valer, pero al mismo tiempo le busca y solicita un «si», una
respuesta libre. Este poder paraddjico (que, oculto bajo su contrario,
la extrema impotencia, procede desde abajo, precisamente como
amor), sélo prevalece si los otros se abren a €l libremente (y asi
comienzan a ser para los otros). Y sin embargo, este poder paradd-
jicamente posee —precisamente en virtud de su renuncia a la autoim-
posicion y de su apuesta por los otros— una fuerza persuasiva peculiar,
un fuerte cardcter vinculante y un poderio interno. El poder del Je-
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sucristo crucificade y elevado es el «amor que busca»'. El Sefior
terreno y elevado (y en él, Dios mismo) adquiere en la impotencia del
ser para los ofros un poder ¥ un espacio en el mundo. Su poder es el
poder de una oferta liberadora, el poder del ruego'’ v de la invitacién
a la reconciliacion con Dios y con los otros. El Sefior elevado se ofrece
con este poderio interno —que cabe ignorar y rechazar- de su amor
solidario y extremo. El nos «ruega» por medio de sus testigos: «re-
conciliaos con Dios» y entre vosotros (2 Cor 5,20); e «insta» a los
conquistados por €l a llevar una vida semejante en favor de los demds
(2 Cor 5,14). Hay que examinat en qué consiste esta préctica de vida
cristiana, este seguimniento pospascual del Crucificado.

2)  La mediacién salvifica universal del Sefior elevado. Conviene
especificar mejor fo que constituye el centro y paradigma de fa fe
cristiana. Es de importancia fundamental ver que la elevacién del
Crucificado a la condicién de Sefior nuestro y del universo no se limita
a establecer el amor desinteresado y solidario a log otros como criterio
v medida de toda la humanidad. Este aspecto ha quedado ya claro. Y
puede expresarse ahora del siguiente modo: la afirmacién y el testi-
monio de la constitucién de Jesds como Sefior coloca a toda la hu-
manidad ante el postulado de gue la conducta solidaria de Jesds de
Nazaret representa Ja verdad y el sentido de su propia vida: sélo ese
amor permanece (un amor que se solidariza con los de abajo, que se
pone de parte de los pobres), ¥ sélo lo que se hace en virtud de ese
amor tiene una consistencia peipetua (1 Cor 13,8). Pero hay que decir
algo mds: la entrega liberadora de Jesiis, en virtud de su elevacién no
sélo adquiere un valor universal, sino que se convierte —mds funda-
mentalmente aln- en la presencia y la accidn universal. La funcién
salvifica prepascual se ha transformado en una funcién actualizadora
del Sefior elevado sobre la comunidad y el mundo.

El Jests elevado no permanece inactivo, no se toma descanso. En
tugar de retirasse a un bien ganado reposo, se dedica a una «actividad
desbordante al lado de aquel que no duerme ni se amodorra»'®. Su
humanidad comparte definitivamente las propiedades del Dios trino
(«comunicacion de idiomas»); por eso es fuente de vida y recreador.
Y esto, sin alejarse del mundo, dedicado a él al estilo de Dios, con
la méxima intensidad y en todas sus dimensiones. Dondequiera que
Dios estd presente y actia, allf estd Jesucristo, v todo se hace por
medio de €]. :

146. Tal es la acertada formaulacién de K. Lehmann, Das Geheimnis von Christi
Himmelfahrt: Lebendige Seelsorge 34 (1983) 24-29, aqui 26.

147, . Cf. E. Jingel, Die Awtoritdt des bittenden Christus, en id., Unterwegs zur
Sache, Miinchen 1972, 179-188. Cf. también en este cap. 5,I1.2¢c, nota 57.

148. Q. Bbeling, Dogmafik des chrisilichen Glaukens, vol. 2, Tibingen 1979, 321;
of. 332s.
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Hemos analizado antes la corporeidad del Resucitade abierta a
todos v a través de la cual €l se comunica con todos los hombres, no
sélo intencionadamente (como el Jesids terreno), sino de modo real..
Jesas, al «irse» (Jn 14,3; 16,7ss), asumid una nueva relacién con
todos. La accién del espiritu de Dios en él (y la participacién en el
poder vivificador de Dios) superd las barreras de su corporeidad terrena
v €l es definitivamente el que esti posefdo por el espiritu de Dios
(1 Cor 15,44) y se ha convertido en el hombre-preuma, que a su vez
vivifica y libera (1 Cor 15,45 v 2 Cor 3,1.17s). Asi, pues, Jests
resucitado y elevado se ha aproximado al mundo entero. lgi actda con
su amor reconciliador y animador, ofrecido a todos. Es, como vefamos,
ia autopromesa de Dios irrevocable e insuperable hecha a todos los
hombres; la palabra de Dios, que hace 1o que dice, y al final no volverd
al Padre de vacio (Is 55,11).

Todo esto significa, por lo pronto, que la humanidad elevada de
Jests representa inexorablemente Ia apertura gratuita y benevolente de
Dios hacia nosotros. La oferta de la amistad «estd ahi». Y esta apertura
de Dios a nosotros tiene su propia figura: la figura del crucificado
resucitado con los brazos extendidos. Bl es la mano tendida y ofrecida
de Dios, que nos invita. Pero todo esto significa algo mds: el Cruci-
ficado y Resucitado nos sale al paso con su amor. Toma activamente
de la mano a aquellos que se dejan rogar e invitar (como ilustra la
representacién de la andstasis en muchos cuadros)™, los rescata del
poder de las tinieblas (cf. Col 1,13) y los introduce en una nueva vida
{cf. In 12,32; Col 3,1ss), ahora provisionalmente y un dfa plenamente.

El Sefior resucitado influye, pues, en nuestra resurreccidn de la
muerte y esto en un doble sentido: por una parte, realiza nuesira
resurreccion de la «muerte» que €s la pérdida de Dios vy la existencia
alejada de Dios, de sus criaturas y de nosotros mismos («pecado»);
realiza, pues, nuestra conciliacidn, nuestra justificacion (ser aceptados
y recibidos radicalmente por Dios) y puestra santificacion (nueva vida,
como consecuencia de lo anterior) ya agul y ahora. El Sefior resucitado
realiza, por otra parte, nuestra futura resurreccién de la muerte fisica

149. El tema posneotestamentario del descenso de Cristo al reino de los muertos,
que fue acogide como vno de los Glimos temas en ¢l credo de los apdstoles, ofrecid el
material bésico para la represemacidn pistica de la resurreccién de Jesds en el arte bizantino
y de [a iglesia orientzl. Expresa alli el triunfo del Crucificado resucitado sobre e poder
de la muerte (representada en la figura mitolégica de Hades ya vencido y en las puertas
franqueadas del inframundo), y el rescate de los justos fallecidos en el tiempo anteror.
Pero la fuerza expresiva de la representacion puede flegar mucho méas lejos: el Resacitado,
tomando de Ja mano a Adén, ilustra con viveza el acto redentor en general: el nuevo Adén,
guia y dador de vida, salva al antigno Adén (el hombre viejo} v le Hleva de la muerte, en
sus mdltiples figuras, a la nueva vida («en Cristo»), ya aqui y hoy. Scbre Ia evolucién
del icono de la andsrasis, ¢f, R, Lange, Die Auferstehung, Recklinghausen 1966.
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e integral, realiza por tanto nuestra salvacién definitiva, nuestra re-
surreccién corporal y nuestro perfeccionamiento en el futuro. Ya el
nuevo testamento habla de esta doble «resurreccion» (v liberacién)
ahora y en el futuro: por ejemplo, Lc 15,24; In 5,24, 1 Jn 3,14; Rom
5,6-11; 6,5s; 13,11; Ef 5,14, Hemos visto que en ambos ¢asos, en el
caso de los pecadores v en el caso de la muerte, lo rigido y cerrado
es despertado por pura gracia y amor, a una nueva vida. La justificacion
del hombre pecador por gracia y-en la fe ha resultado ser, asi, un
signo e inicio de la resurreccion de los muertos'™. La escoldstica
medieval intenté precisar esta realidad conceptualmente. Asi Ia hu-
manidad resucitada y elevada de Jesds es, segin Tomds de Aquino,
la verdadera «causa» de esta doble resurreccién. Y no sélo la causa
meramente ejemplar (modelo y prenda, la fianza), sino también causa
cuasi instramental (se podria decir: el mediador personal)™'. Dios, la
fuente de la vida (Sal 36,10; Jn 5,21) necesita del hombre elevado,
Jesucristo, para realizar nuestra nueva vida y nuestra salvacion (en el
doble sentido mencionado de la gracia y la gloria), comunicéndole
una vida sobreabundante. En otros términos, el Hijo de Dios realiza
esta salvacién por medio de su humanidad entregada a la muerte y
- elevada (cf. Jn 5,21 con 7,38s).

El nuevo testamento habla en férmulas muy variadas sobre este
significado redentor de la resurreccién. He aqui algunos ejemplos. La
piedra desechada (y que sigue siendo desechada) por los constructores
de este mundo pasa a ser la «piedra angular» del nuevo edificio cos-
mico; en él y en aingin otro estd la salvacidén, ya que no se ha dado
a 10s seres humanos ningiin otro nombre «para salvarse» (Hech 4,11s).
Dios senté a su derecha al Crucificado «como Sefior y Salvador, para
otorgar la conversién y el perdén de los pecados» (Hech 5,31; of. 26,
18; Le 24,47; Ja 20,223). De ese modo aquel «gque murié por todos»
fue «resucitado» y elevado para todos (2 Cor 3,15). Y «sin la resu-
rreccién», su muerte en la cruz «no hubiera sido un suceso salvifi-
co»'®. Su entrega a la muerte sélo resulta para nosotros la oferta real

150. Cf més amiba en este cap. 5,11.3a, nota 70.

151, Tomdés de Aquino, STh ] 4.56 a.i, concibe la resurreccidn corporal de Jesis
como causa exermplaris ¥, al mismo tiempo, causa efficiens (que actia cuasi instramen-
talmente por lz fuerza de la divinidad) de nuestra futuza resurreccidn corporal. Ea el
siguiente a.2 muestra con {extos biblicos (tales come Rom 4,25 y 6,4) que la resurreccion
corporal de Jests debe interpretarse, ademds, como causa eficiente (instrumental) de nuestra
resurreccion «espiritual», es decir, de la accidn actual de fa gracia (perdén, justificacion,
vida nueva) en nosotres. Cf. también en este sentido M. J. Scheeben, Handbuch der
katholischen Dogmatik V2, 1882, Freiburg 21954, 259.

152. G. Delling, Die Bedeutung der Auferstehung Jesu fiir den Glauben an Jesus
Christus, en W. Marxsen y otros, Die Bedewtung der Auferstehungsbotschaft fiir den
Glauben an Jesus Christus, Giitersloh 1966, 65-90, aguf 85. En este sentido, pues, hay
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de reconciliacién (2 Cor 5,18s) v justificacién efectiva (Rom 4,25; f.
1 Cor 15, 17s) gracias a su resurreccién. De ese modo el hombre
muerto v elevado, Jesucristo, es «para todos los que le obedecen el
autor de la salvacién eterna» (Heb 5,9), el «mediador entre Dios y los
hombres» (1 Tim 2,5s). En él, primicia, representanie y garante de la
nueva humanidad, todos alcanzan'la vida (1 Cor 15,22; Flp 3,21} y
su resurreccién constituye ya el nuevo estilo de vida de sus amigos
(Rom 6,4). El es «nuestra vida», que «estd oculta en Dios» pero que
«se manifestard» un dia (Col 3,4). Es, entretanto, no sélo pionero y
«guia de la vida» (Fech 3,13), sino el camino mismo (Jn 14,6), el
dispensador de la vida y de Ia libertad por su espiritu (1 Cor 15,45b;
2 Cor 3,17). :

Pero, dado que el Jests elevado es el mismo que €l Jesis terreno,
los evangelios, especialmente Juan, pueden trazar asf su camino te-
Freno, trausitable para nosotros o, a la inversa, pueden ilustrar en este
camino terreno la accidn salvifica actual del Jests elevado: €l es «el
camino, la luz, el pan de vida, el buen pastor, la verdadera vid, la
resurreccion y la vida» para el mundo entero. El que se une a é], al
Jesiis terreno, crucificado vy elevado, encuentra la integridad y plenitud
de la vida. Todo el que invoca y confiesa el nombre del Sefior resu-
citado serd salvade (Rom 10,9.12s); pero invocar v confesar al Sefior
implca transparentar en la propia vida su manera especifica de ser
sefior: vivir como Jesucristo, no para sf mismeo, sino para el otro (y
asi, para el Sefior) (Flp 2,3-6; Rom 15,1ss; 14,7s; cf. Mt 7,21).

El nusvo testamento hace constar que Jesis, que vivid en su vida
terrena desde Dios y-para Dios y vivid asi para los demds, hace otro
tanto como Sefior resucitado v elevado: «su vivir en el futuro es un
vivir para Dios» (Rom 6,10} y por eso, para nosotros. El, en efecto,
sigue siendo nuestro representante ante Dios, que nos reservay guarda
un puesto'®. Expresado metaféricamente, él «intercede en todo mo-
menio por nosotros ante Dios» (Rom 8,34; Heb 7,25; 9,24) v es
«nuestro abogado (o intercesor) ante el Padre» (1 Jn 2,1), que acude
a ayudamos cuando -atenidos a nosotros mismos— no podriamos es-
perar la absolucidn, la readmisidn, la salvacién de la muerte v la
acogida en la comunién de Dios v de los reconciliados. Con esta
actividad intercesora en favor de todos, €l prosigue su aproximacién
a los perdidos en su existencia terrena y en su muerte. En él, pues,

que ver, con Schillebeeckx, una estrecha relacidn entre la resurreccidn y el perdén de los
pecados: ¢f. més arriba, cap. 3,JV.4b (segln nota 137) y 4c (2).

153, Sobre esta idea de Ia auforrepresentacioén, cf. H. Kessler, Erlsung/Soteriologie,
en Neuwes Handbuch theologischer Grundbegriffe. ed. por P. Eicher, vol. 1, Miinchen
1984, 241-254, aqui 251s; también N, Hoffmann, Sihne. Zur Theologic der Stellvertre-
tung, Einsiedeln 1981,
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estd contenido lo que nosotros podemos esperar ahora de Dijos. «El
que se une a él, sabe con quién tiene que habérselas, porque se en-
cuenira con Dios»**. Y, a la inversa, si en el pasado €1 mismo (en
persona) fue, desde su relacién singular, la proximidad misma de Dios
a los hombres, la existencia de Dios junto a nosotros y por eso el
perdén, la reconciliacién v la liberacidn, asi es ahora irrevocablemente
ia proximidad de Dios a nosotros y la existencia de Dios junto a
nosotros. Siempre serd 81 —en la no violencia y en la fuerza de 1a
«existencia para los demds» -~ nuestro mediador salvifico vy nuestro
wauxiliador»***.

3) El sentido soterioldgico de la metdfora de la «ascensidn». La
subida del Resucitado al cielo o sobre todos los cielos (1 Pe 3,21s; Ef
4,10; ¢f. 1 Re 8,27/2 Crén 2,6: «pues el cielo y el cielo de todos los
cielos no pueden abarcar a Dios») v la expresion especificamente
lacana «ascensién» (L¢ 24,51; Hech 1,9-11) viene a subrayar también,
a su modo, el significado soteriolégico de la resurreccidn de Jesis™S,
No hace falta recordar aqui que la exposicidn redaccionalmente lucana
no hace coincidir la resurreccion y la elevacion (como los otros lugares
. del nuevo testamento), sino que las separa con los cuarenta dias in-
tercalados, de significacién simbélica (Hech 1,3)'™, teniendo en cuen-
ta que el propio Lucas presupone en otros pasajes la unidad de la
resurreccion v la elevacion (ascension) (segin Lc 24,26, ¢l Resucitado
entrd inmediatamente en st gloria; segin Le 24,50-53, la despedida
de sus discipulos tiene lugar ya en la noche de Pascua). La acogida
en una nube (sfmbolo de Ia presencia oculta de Dios) expresa preci-
samente el ingreso definitivo en la gloria de Dios, todavia latente. La
Iglesia antigua «no recibid practicamente la. concepcidn lucana de la
ascensién después de cuarenta dias»'®. 86lo con Ia fiesta de la as-
cengidn, mtroducida en o siglo IV, se Hega a una diferenciacién

1384, Ebeling, Dogmatik vol. 2,331,

155, Cf. el libro de E. Biser, Der Helfer. Eine Vergegenwdrtigung Jesu, Minchen
1973. .

156. Para las cuestiones exegéticas en ¢l tema de la ascensién de Jests, cf. G.
Lonfink, Die Himmelfahrt Jesu. Untersuchungen zu den Himmelfahrts- und Erhdhungs-
texten bei Lukas, Miinchen 1971 y la ampha recensidn del mismo por F. Haha, en Biblica
55 (1974) 418-426. Para la visin sistemdtica aciual, <f. H. U. von Balthasar, Der Erst-
fing der newen Weit: TkaZ 12 (1983), 214-218; W. Kasper, Christi Himmelfahrt - Ge-
schichte und theologische Bedentung: TkaZ 12 (1983), 205-213; también Lehmann, Him-
melfohrt {cf. nota 146).

157, Los «40 dias» son una conrstruccién lucana. Expresan, de un lado, la diferencia
cualitativa de Ja experiencia pascual de los primeros testigos (la ascension lieva, en ciette
modo, {os rasgos de una dltima aparicién pascual) y destacan, de otro, segin la concepcidn
wcana de la historia de la salvacién, Ja continuidad entre ¢l tiempo de Jestis y el tiempo
de la Iglesia,

158. R. Staats, Auferstehung {Alte Kirche), en TRE IV (1979), 519.
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litdrgicamente condicionada entre resurreccién y ascensién al cielo,
sin destruir por ello la unidad del acontecimiento.

Expresiones como subida al cielo y ascensidn al cielo (o sobre
todos los cielos) no pasan de ser un lenguaje metaférico (también en
el uso lingiifstico actual el «cielo» es una metdfora para designar la
plenitud del anhelo humano més profundo; alguiern--puede sentirse
«como en el séptimo cielo» y puede «gozar del cielo en la tierra»).
Por el hecho de ser metéfora, la expresion «subida al cielo» no debe
eliminarse junto con la cosmovisidon desfasada de los tres estratos
cosmolégicos superpuestos™. La expresién, en efecto, no se refiere
a ningtn cielo cosmolégico {en inglés, sky), sino al cielo teoldgico
{en inglés, heaven); la vida misma, infinitamente vasta v feliz, del
Dios uno y fzino. Dios no estd donde estd el cielo, sino que donde
estd Dios es el cielo. Esto lo sabe también la fradicién teolégica; por
ejemplo, Alberto Magno (1200-1280): «El apdstol dice; **(Cristo} su-
bid sobre todos los cielos™ (Ef 4,10). Pero mds ail4 de todos los cielos
no hay ya ningln lugar, a menos que se Ilame cielo, impropiamente,
el cielo de la trinidad come lugar, pues la trinidad no esta circundada
de ningiin lugar creado o corporal»'®. Y Nicolds de Cusa (1401-1464),
que acoge y desarrolla el pensamienio de Alberto: «Hablamos de un
lugar de bienaventuranza y de paz eterna situado sobre todos los cielos,
si bien no es ni perceptible ni describible ni definible como lugar. Es
tanto el centro como la periferia de los seres espirituales, v estd por
encima de todo, porque la facultad espiritual lo penetra (engloba) todo.
Asi, Cristo se eleva sobre todo lugar y sobre todo tiempo, porque él
es la verdad misma, y no se sienta, por decirlo asi, al borde (del
cosmos), sino en el centro, pues €l es el punto medio de todos los
espiritus racionales, su vida»'®. El Sefior elevado estd «por encima
de» todo, lo engloba todo y redne en s todo (Ef 1,10) y estd al mismo
tiempo en lo mas «profundo» de todo e intimamente presente en todo:
¢l ha pasado a ser el corazon del mundo.

1538, R. Bultmann, NT und Mythalogie {cf. nota 93), 17: «;Qué sentido tiene confesar
hey: *‘descendié a los infiernos™ o “‘subié al cielo’, si el fiel no comparte esta visién
mitica del mundo dividido en tres estratos, que subyace ea tales formulaciones?... Ninguna
persona madura imagina a Dios como un ser presente en el cielo, y no existe para ella el
“cielo’ en el sentido antiguo. Tanto menos existe el infierno, ¢l mitico inframundo debajo
del suelo que pisan nuestros pies. De ese modo quedan disueitos los relatos de la ascensién
y ¢l descenso de Cristo». Cabe preguntar si quedan disuektos cuando los antignos sabian
igualmente que Dios y su «cielo» estin «por encima del cielo» (Sal 148, 13; 2 Re 8,27/
2 Crén 2,6; 4 Esd 5,11 y otros).

160.  Alberto Magno, De resurrectione, tr. 2,.9,a.3.

161. Nicolds de Cusa, De docta ignorantia, I cap. 8; traduccidn segin Nikolaus
ven Cues, Phitosophisch-theologische Schriften, ed. por L. Gabriel, vol. 1, Wien 1964,
4793,
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El lenguaje de la ascensidn puede expresar asi el aspecto soterio-
logico de la reswreccidn de Jesds. Ya Hipélito de Roma (ca. 170~
233) escribe: «Cristo fue el primero en subir al cielo y Heva el hombre
a la presencia de Dios»'®. Para Ledn Magno (440-461) la ascensién
de Cristo es motivo de alegria porque «es también nuestra elevacion,
y la gloria de la cabeza que nos precedié da a su cuerpo la esperanza
de seguirle»; «la bajeza de nuestra naturaleza fue elevada sobre...
todos los poderes, hasta sentarse en el trono a la derecha de Dios
Padre»'®. Y para el gran tedlogo carolingio Juan Escoto Eritgena
(810-877), en 1a ascensién de Cristo toda 1a humanidad y con ella
(como microcosmos) todo el cosmos comienza a retornar a la vida
divina: «lo que €l (Jesucristo mediante la ascensién) lleva a cabo
especialmente en si, lo realizar4 también en general en todos, No digo
sélo en todos los hombres, sino en todas fas criaturas visibles. Pues
cuando la palabra de Dios asumié la naturaleza humana, no dejé fuera
ninguna sustancia creada que no asumiera en esa naturaleza»'®.

Karl Rahner ha renovado y profundizado esta visién y muchos
otros tedlogos le siguen'®. La ascensién de Jesus representa un «as-
pecto de la resurreccidn»®. No significa la entrada de Jesds en un
¢ielo preexistente, sino que él crea y abre ¢l cielo en sentido teolégico.
Pues siendo la humanidad corporal de Jests una parte permanente del
tinico universo, éste gracias a su resurreccion y elevacién, lega ya a
Dios, por decirlo asi, en su «vértice» (en su «primicia»: 1 Cor 15,20,
Rom 8,29; Col 1,18; Hech 26,23; Ap 1,5). El «orazén» del cosmos
estd en Dios. Por eso el Sefior resucitado y elevado es «el inicio de
fa transfiguracién del munrdo come un proceso relacionado ontolégi-
camente»'”, el comienzo de la perfeccién de toda la creacién y, por
tanto, el comienzo del «cielo». El cielo es, pues, en sentido teoldgico
la nueva «dimensién que surge cuando la creacién llega definitiva-
mente a Dios»'®. Estar en el cielo significa estar con Dios definiti-
vamente (v con los otros ¥ consigo mismo). Esta realidad se dio en
la humanidad de Jesds desde su resurreccion y elevacion. Por eso es

9152. Hipélito, Uber das heilige Pascha, cit. segtin Staats, Auferstetung, en TRE IV
519,44s.

163, De dos sermones sobre la ascensién (sermo 73 y 74; PL 54) de Leén §, cit.
segin . Toinet, Himmelfahrt als Erhéhung des Menschen: TkaZ 12 (1983) 238-243, aqui
238 y 240,

164, Iuan Escoto Eridgena, De divisione naturae V 24 (PL 122, 912BC).

165. K. Rahner, Auferstehung Jesu, en SM I (1967) 4235 {ed. cast.: Herder); le
siguen, entre otros, Kasper y Lehmann (cf. notas 156 y 146).

166. Rahner, Auferstehung Jesu, 423,

167, Ibid.

168. W. Kasper, Jestfs ¢l Cristo, Salamanca °1986, 186s. El amor infinitamente
expansive del Dios tring se extiende a todos los tiempos, y asi el cielo es siempre posible
para nosotros. Pero esto se manifissta de modo concreto e histérico desde la resurreccién
v elevacion de Jesis.
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una posibilidad nuestra. El Sefior nos precedid para «preparamos una
morada» en la «casa» de su Padre, donde hay «muchas moradas» para
que podamos estar con él (Ju 14,1-3). Tal es el fundamento indiscutible.
de nuestra esperanza en la resurreccidn de la muerte ¥ en la plenitud
con €l

Pero si el cielo estd alli donde estd Dios y, por-tanto, no en la
periferia del cosmos, sino en el centro de la realidad, se comprende
que la ascensién corporal de Jests, su despedida y desaparicion externa
no represente una separacion dolorosa ni una ruptura en la comuni-
cacién. El Sefior mismo (corporalmente) estd en una proximidad atin
més intensa e inmediata a toda vida y a todo sufrimiento, al quehacer
v a la muerte de todos los hombres, especialmente de sus discipulos
y testigos'®, «Ddndoles la bendicién los dejé y fue elevado al cielo»,
y esto produjo «gran alegria» (Le 24,51-53). «Os conviene que yo me
vaya, pues... si me voy, os enviaré al Abogado» (Jn 16,5-7). Y s
alguien practica el amor fraterno, siguiendo las huellas de Jesis, el
Padre v el Sefior elevado «vendrdn y hardn morada en él» (Jn 14,23).
Podra decir como Pablo, seguidor de Jesds en los sufrimientos: «Cristo
vive en mi» (Gal 2,20). Cristo estd en aquellos que creen en él y le
siguen (2 Cor 13.5; Rom 8,10; Ef 3,17). Lo estd por medio de su
Espiritu, que habita en ellos, en su comunidad y en sus cuerpos
{1 Cor 3,16; 6,19; Rom 8,9). «Donde se rednen dos o tres en mi
nombre, alli estoy yo en medio de ellos» (Mt 18,20); «yo estoy con
vosotros todos los dias» (Mt 28,20). Asi entra el cielo en la historia
terrena. Asf acontece la «resurreccién» ya aqui y ahora, asi se producen
muchas pequefias resurrecciones en vida y «a la luz del dfa»'™, cuando
nos levantamos de nuevo, cuando Cristo quiere resucitar en nosotros
(y a través de nosotros, en nuestro mundo) y preparar a ofros inicial-
mente el cielo.

169. La humanidad corporal de Fesucristo, penetrada totalmente por las «propieda-
des», por el pader vital o por el espiritu de Dios, es omnicdsmica y en este sentido se ha
vuelto omnipresente. En esto hay que dardle Ia rezém a Martin Latero (WA 23,143,32:
«Donde esté 1a mano desecha de Dios, alif tiene que estar el cuerpo y la sangee de Cristo»)
contra Juan Calvino. Este tltimo sestuvo que Cristo babia sabido corporalmente al cielo
y estaba corporaimente en €1, pero séle alli y que no estd de ese modo aqui, entre nosotros
—de lo contrario tendria que abandonar el cielo—, sino sélo en virtud del Espiritu santo
(cf. Institutio religionis christionae 11 16,14 y IV 17,26, 31). Una idea muy insuficiente,
tante del cielo como de la corporeidad preumdtica e ilimitada, tal como se desprende de
nuestra exposicidn.

170.  Cf. poema de Marie Luise Kaschnitz, Anferstehung, en Id., Seid nicht so sicher,
Giitersleh 1979, 73s: «A veces nos alzamos / nos aizamos para resucitar / en pleno dia /
con nuestro cabello vivo / con nuestra piel respirando. / Séle lo séiito nos redea / sin Fata
Morgana de palmeras / ni leones paciendo / ni lobos mansos. / Los relojes no paran de
hacer tic, tac / sus manecillas fluorescentes no se apagan. / Pero levements, / pero
imperceptiblemente / un orden misteriosamente ordenado / anticipa una casa de z».
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¢) Consecuencias para nuestra relacion con Jesucristo

A laluz de las reflexiones de esta parte cristolégica, laresurreccién
de Jests crucificado significa que uno de nosotros, €l hombre Jesiis,
estd permanentemente con Dios y gjerce una funcién salvifica per-
manente en favor de nosotros. Bste hombre Jesds, que sigue perte-
neciendo al mundo, pertenece ahora definitiva ¢ inseparablemente
(pero sin mezcla), en virtud de su resurreccién, al misterio infinito de
Dios y, por tanto, al misterio que constituye el horizonte y el centro
de toda realidad v que influye asi en nuestro mundo. Pero si Jests
estd afincado asf en Dios, es decir, en el centro de toda realidad, si
ademés la apertura del Dios infinito a nosotros ostenta permanente-
mente su figura (la figura del Crucificado con los brazos extendidos
y del Resucitado que nos toma de Ia mano y nos introduce en la vida),
entonces este hombre resucitado posee una relevancia salvifica singular
insuperable y definitiva para todos los otros hombres.

Su resurreccién y elevacién al estado de Sefior hacen, pues, que
este hombre sea permanentemente la existencia insuperable del Dios
incondicional con nosotros y nuestro Gnico acceso seguro al misterio

'y al corazén de Dios. Como tal afecta a todos los hombres de todos
los tiempos. Y esto de un doble modo: por una parte, con su practica
vital como Jests, hombre terreno (su amor autoalienante, solidario y
reconciliador, ligado a los pobres y a los pecadores, ejerce ya un efecto
upniversal y ha pasado a ser el criterio y el sentido de todo lo humano),
Por otra, con su vitalidad' vy actividad presente en tanto que Elevado
{como Sefior y auxiliador vivificante, permanece abierto e invita a
todos a la reconciliacidn).

Si esto es asi, todo se resume para nosotros en buscar una relacién
con €l, con el Jesis terreno, crucificade y resucitado. Una relacidn
con Cristo totalmente personal, concreta y viva. Esto significa més de
lo que puede alcanzarse por la via de la reconstruccién histérica o con
la hipétesis de una doctrina dogmdtica, La indagacién histérica re-
frospectiva hasta las primeras fuentes y hasta dar con el Jesis terreno,
prepascual, es sin duda importante e indispensable. La imagen global
que obtiene —aunque siempre provisional e imprecisa— del mensaje,
Ia intencién y la vida de Jestis aporta un criterio decisivo que sirve a
Ias Iglesias y a los cristianos para examinar si conectan con el propio
Jesis o, por el contrario, incurren en una imagen de Jesds falaz,
proyectada por algin otro o pervertida'™. Pero la retrospeccién his-

) 171. La proclamacidn {kerygma) pospascual y la doctrina (dogma) encuentran su
criteric objetivo en ia historia prepascual de Jesds, Esto es védlido en un doble sentido y
en dos planos diferentes, Por una parte, la fe pascual en Cristo est# ligada permanentemente,
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térica busca —en un sano distanciamiento objetivador de nuestro pre-
sente— al Jesis pretdrito en su propia época’™. No puede actualizar
ni hacer revivir al Jesds pretérito, reconstruido de este modo en sus
rasgos caracteristicos; el historiador no puede insuflarle, en su intento
de reconstruccién ¥ de comprensién {condicionado a su vez temporal
v subjetivamente), su propia vida hermenéutica; la vida auténtica del
Jestis presente como ¢l Elevado se le escapa de las manos.

Asimismo, una relacién personal con Jesucristo. ensefia mis que
el conocimiento de una teorfa dogmdtica sobre un Cristo celestial, en
si, concebido en un plano objetivista ¥ ante el cual se adopta poste-
riormente una actitud personal. Al Sefior crucificado y elevado no se
le puede contemplar s6lo en si, sino juntamente con aquéllos 2 los
que él representa y salva. No es un Cristo «celestial» lejano y solitario,
sino el Christus praesens siempre vivo. Es el Sefior presente y vivo
que se manifiesta una y otra vez (aspecto que abordard la parte pneu-
matolégica siguiente) v que ya se ha puesto en contacto con los hom-
bres. Ha habido y hay seres humanos que se han dejado convencer y
viven en una relacién de fe, esperanza y amor con él. 8i no se diera
el encuentro real con el Sefior elevado y la relacién viva con él, nada
sabriamos de él.

Jesils, tanto en su condicién elevada como en su condicién terrena,
nunca es asequible sin una relacidn viva (suscitada por é1). Asi como
no se da ni es accesible el Jesis terreno aisladamente, sino sélo en la
relacién «Jesds-discipulo creyente», tampoco puede darse para no-
sotros como realidad histdrica el Sefior elevado sin la relacidon (sus-
citada por él) de los primeros testigos y de los creyentes posteriores
con é1. El Jestis solitario, «para si», fue y es tan poco real como el
Cristo celestial considerado en si. .Ambos son productos de la abs-
traccién; el primero, producto de una retrospeccién histdrica que se
malentiende a sf misma; el segundo, producto de una especulacion
dogmética que utiliza mal sus propios principos (por eso, tampoco
puede haber una cristologia del Jesucristo solitario, sino que la cris-
tologfa y la eclesiologia, mds ampliamente la cristologia y la pneu-
matologia, son interdependientes. Ambas disciplinas estdn mutua-

como hemos visto, 2l Jesis terreno Gnico e inconfundible; por eso ha de desarrollarse en
visién retrospectiva hacia él y debe realizarse partiendo de la accidn terrena de Jests {este
Jests y ningdn otro resucitd y es el Kyrios). Por otra parte, es preciso examinar criticamente
el kerigma y ef dogma de Cristo para indagar si se refieren justificadamente y de modo
correcto a Jests de Nazaret; este examen s6lo puede efectuarse con los recursos de la
investigacién histérica disponibles actualmente (y con ja probabilidad alcanzabie por esta
via),

172. En este sentido contrasta con la intencidn de los textos sindpticos que investiga,
Estos, en efecto, al rememorar la actividad anterior de Jesds, buscan su referencia al
presente y Ia actualizacién de la actividad de Jesds.
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mente referidas: no sdlo la segunda se basa en la primera, sino que
la primera estaria mutilada sin la segunda y perderia su verdadera
perspeciiva v fecundidad).

Hubo pues, y hay una relacidén viva con Jesucristo. Es una realidad
vy s6lo por eso es también una posibilidad. Esa relacidn es real y posible
gracias 4 la presencia permanente del Sefior elevado, que es idéntico
con el Jests terreno vy crucificado y también, por tanto, con su propia
trayectoria terrena, que €| conserva en s{ y hace que muestre hoy su
eficacia. Por eso Jesds, en tanto que elevado, es también el Sefior de
su historia terrena ¥ nos es accesible en ella. A pesar de la distancia
histérica respecto al Jesds terreno, hay, por tanto, una inmediatez
personal con Jesucristo que no se nutre sdlo de la informacion histérica
—aun siendo ésta necesaria—, sino que se realiza en el proceso hori-
zontal, por decirlo asi, del testimonio histérico (y de informacidén
histérica) mediante la accidn vertical del Sefior elevado.

Aungue el Jesdls elevado escapa a nuestra percepcidn sensible in-
mediata y en este sentido estd (apareniemente) ausente, estd presente
de un modo nuevo v es contempordneo a todos los seres humanos de
todos los tiempos desde la eternidad de Dios. Por eso existe una
relacién inmediata con él (y no sdlo a través de los conocimientos
histéricos o de la ensefianza). Gracias a su presencia personal, nuestra
bisqueda no se limita al pasado: «;Por qué busciis al que estd vivo
entre los muertos?» (L¢ 24,5). 8i queremos encontrar de nuevo a Jests,
debemos buscarlo en la comunidad de aquélios que se redinen en su
nombre ¢ intentan seguirle. Pero ;cédmo se puede seguir a Jesiis si se
desvanece la memoria de su perfil concreto y de su estilo? El Jesids
del pasado es el instrumento y la clave para que el Jesds presente sea
hoy accesible v pueda ser conocido'™.

S6lo se alcanza una relacién viva con Jesds en el seguimiento de
Jestis. Asi, pues, cuando nos confiamos a él (con el recuerdo y 1a fe)
¢ iniciamos su seguimiento, nos hacemos contempordneos de él y
participamos en su vida (actual). Ahf comenzameos a caminar y a hablar
con Jesds en compafifa de Pedro, Santiago y Juan: con el hermano
mayor y amigo, con el modelo, Sefior y auxiliador que estd cerca de
nosotros. Cuando leemos v oimos su historia terrena narrada en los
evangelios (historia que no es un mero pasado, sino que estd conser-
vada por la resurreccion y es actual, y en la cual los evangelios im-
plicaron con toda veracidad la actividad del Jesds ¢levado), le vemos
y ¢l estd presente, nos mira y nos habla. Entonces también nosotros

173, Asi se pronuncia J. H. Cone, Gort der Befreier. Eine Kritik der weissen Theo-
logie, Stuttgart 1982, 76s. Loc. cit., 74: Una lectura que cambia, en uno u otro sentido,
entre el siglo | y el siglo XX, transforma }a Biblia, de un relato scbre el pasado, en una
historia que se relaciona directamente con nosotros,
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podemos estar presentes en los relatos evangélicos™ y gritamos. con
el ciego: «Jests, hijo de David, ten misericordia de mi» Mc 10,47),
seguimos la Namada como Pedro y los otros y emprendemos el camino.
del discipulado (Mc 1,16s), v empezamos asi a ingresar en su historia
y su préctica vital; aprendemos realmente a conocer a Jesds {cf. Lc
24,34; Mc 8,29) v a amarle (Jn 20,28: «Sefior mfo yDigs mio»; cf,
21,15-18), y esto empuja al didlogo directo con él. No todo depende
de nosotros, en modo algune; es €l mismo el que, saliéndonos al paso,
tom¢ la iniciativa, nos tomé de la mano con amor y nos permite
(mediante el don de su Espiritu) establecer la relacién de confianza v
de amor a él. :

Ahora bien, algunos pueden temer que una enfrega ian radical al
hombre Jesds terreno, crucificado y resucitado, y el seguimiento de
su camino signifiquen un angostamiento de su vida vy una absoluti-
zacién abusiva. Este temor es infundado’”. La relacién con €l no nos
disminuye ni nos aparta de Dios, del mundo ni de los semejantes. La
relacién viva con este hombre nos conduce mds bien a un centro sin
fronteras, porque nos abre a la vida infinita de Dios y a la solidaridad
préctica universal con todos los hombres v con todas las criaturas. De
ahi que podamos hacer ante el hombre Jesds, crucificado y resucitado,
algo que no es muy justificable ni aconsejable: entregarnos a él con
una confianza sin reservas y adherirnos totalmente. Es lo que Ilama
el nuevo testamento «fe en Jests».

IV. LA EXPANSION PNEUMATICA HACIA LO UNIVERSAL:
EL gspiRITU DEL RESUCITADO, LA CONDUCTA PASCUAL
Y LA VIDA DEL MUNDO FUTURC

Laresurreccién de Jesids representa el punto dlgido y el giro decisivo
en el trato de Dios con fos hombres. Antes de la resorreccion de Jesis
estaba ya fijada la victoria irreversible de la gracia (la autocomuni-
cacién de Dios al mundo) en la intencidn de Dios, mas no en Ia historia
cosmica. El drama de la historia cdsmica estaba atin abierto, v su
resultado definitivo como salvacién o perdicidn quedaba adn en sus-
penso. «Desde la resurreccién todo es diferente; en ella aconteci la
peripecia del drama de la historia universal en direccién al bien, a la
salvacion eterna. Es verdad que de ahi no cabe inferir ninguna con-

174, Los textos evangélicos han de leerse y oirse de forma que pregantemos cons-
tantemente: jqué reacién tiene este texto con nosoiros y conmige? Una pregunta que
hemos de hacer como pobres o come ordentados hacia los pobres.

i75. Para el tema siguiente cf. K. Rahner, Grundkurs, 298-303; también K. Rahner,
Was heisst Jesus lieben?, Freiburg 1984,
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clusién clara para el individuo; pero la situacién de esperanza es..
diferente a la que existia antes de la resurreccién de Jests»'... ~para
el cosmos, para todos nosotros y en consecuencia, también para el
individuo.

De hecho nada es como antes desde Pascua. Ha comenzado, en
forma definitiva, la apertura redentora de Dios a nosotros; el giro del
universo iniciado en la vida de Jesis (la llegada del reino de Dios) es
definitivo; el tiempo final y la verdadera «edad moderna» de la vida
se abrié desde la proximidad (gracia) de Dios y con la esperanza en
su triunfo pleno. Si la situacién ha cambiado fundamentalmente, nos
queda todo por aprender: el que acoge lo nuevo, «el que estd en Cristo,
e$ una nueva criatura; fo antiguo ha pasado, mirad: aparece algo nuevo»
(2 Cor 5,17, cf. Gl 6,15). «Yo no creo haberlo alcanzado todavia.
Pero una cosa hago: olvido lo que dejé atrds v me lanzo 2 lo que estd
por delante», y corro hacia la meta de la nueva vida y del nuevo mundo
(Fip 3,13s).

Por eso se puede afirmar, en cierto sentido, con Karl Rahner gque
Ia resurreccién de Jesds es ya «la plenitud (mds exactamente el inicio
particular, pero decisivo, de la plenitud) de la obra salvadora de Dios
en el mundo y entre los hombres», y que por eso «todo lo que resta
es la realizacién... de lo acontecido en la resurreccién de Jests»'™.
En comparacién con esto muchas de las cosas, quizd 1a mayor parte
de las cosas que preocupan a los hombres, son irrelevantes y absurdas.
Lo que importa es asimilar lo hecho por Dios en la vida, muerte y
resurreccion de Jesds y llevarlo a cabo en nuestra vida y en nuestro
mundo. Concretamente, el triunfo de la vida sobre la muerte y sobre
aquéllos que gestionan el negocio de la muerte; la implantacién de la
justicia de Dios en medio de nuestras injusticias y contra ellas; la
reconciliacién e indulgencia que no excluye a nadie y a nada; la nueva
vida en solidaridad universal. El Seftor resucitado y el reino de Dios
no son neutrales frente a las estructuras de nuestra convivencia (frente
a los precios del comercio mundial, frente a la produccién armamen-
tistica, frente a 1a destruccién de la naturaleza, frente a la manipulacién
tecnolégica, frente al empobrecimiento material y la degradacién psi-
co-social del ser humano). El Resucitado quiere anticipar ya en este
mundo su teinado v el reinado de Dios y reclamar la creacidn para
Dios. El quiere resucitar en nuestra vida'”. De ese modo nos orienta

176. K. Rahner, Nachfolge des Gekreuzigten, en Schriften zur Theologie XIII, Ein-
siedeln 1978, 188-203, aquf 202, )
177. Rahner, Auferstehung Jesw, en SM (1967) 420; la insercién entre parénlesis es
mia.
..¥78. S6lo ahora, y partiendo de los aspectos analizados, hay que hablar —en 1a logica
de 1a cosa misma- de resurreccin de Jesis «en ia historiay {G. Koch, Die Auferstefning
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hacia la plenitad y nos implica en una Iucha que se libra en nosotros
¥ alrededor de nosotros. Por eso la fe en la resurreccidn de Jesis
supone una esperanza, no solo mds alld de la muerte y de la injusticia
{esperanza para los muertos), sino también confra la muerte y la
injusticia (esperanza para los vivos); y libera la correspondxente préc-
tica vital en consonancia con la resurreccién'™. --

Pero ;quién llevard a cabo en nosotros y en el mundo lo realizado
va en la resurreccién de Jesds, si no es la fuerza liberadora, recon-
ciliadora y recreadora: el espiritu de Dios y del Resucitado? El realiza
en nosotros lo acontecido en Pascua y lo amplia a toda la humanidad
v a toda la creacién. La resurreccion de Jesis no representa, pues, un
aconiecimiento meramente pretérito y concluso. Contiene en s{ una
perspectiva y una dindmica universal, tiende a implicar a todos aquélios
por los que el Crucificado murié v por los que él estd ahi como
Resucitado. El resucitado tiene, pues, un fituro ante si. Resta mucho
por hacer hasta que la resurreccién del Crucificado se realice en no-
sofros v en la creacién por la obra del Espiritu, hasta que «Dios lo
sea todo para todos» (1 Cor 15,28).

Est4 claro que la dindmica de la resurreccidn sigue presionando.
El Crucificado y Resucitade encuentra su objetivo y su sentido fini-
camente en la comunidn con nosotros y con toda la creacién irredenta.
i.a cristologfa presiona desde su centro originario hacia una pneu-
matologia. La concentracidn cristolégica sélo tiene sentido de cara a
una expansidn pneumatolégica. Aquf es preciso tener en cuenta las
diferencias estructurales entre la cristologia v la pneumatologia: es el
mismo Dios el que acta en Jesucristo y en el Espiritu, pero de modo
diferente. La accidn de Dios en Jesucristo se caracteriza por su sin-
gularidad y particularidad, y la accién de Dios por medio del Espiritu
se distingue por la universalidad y la multiplicidad (pluralidad, poli-

Jesu Christi, 106.154 y passim), «en su comunidad» (P. Schoonenberg, Wege nach
Emmaus, 63) y «en nuestra vida» (D, S6lle; cf. més asriba, Introducciéa, nota 15). Pero
aiora ¢s necesario tocar el tema para no reducis radicalmente la resurreccidn de Jests y
no frustrar el objetive propuesto. Y no hay que recelar de aguellos que durante mucho
tiempo s6lo hablan quizd de la resurreccién de Jesdis en la comunidad y en la vida, y
articulan asi la vida cristiana vivida y la propia experiencia de fe. Con un poco de paciencia
y de buena fe se les puede indicar que ellos ya presuponen ¢ implican de hecho muchos
elementos que hemos desarrollado hasta ahora. Y, a la inversa, el paso hacia los actos
cormrespondientes y hacia los «frutos» visibles (Mt 7,20) parece ser mucho menos obvic
parz aquéllos que dicen muty ontodoxamente «Jesds resucitd personalmente» y «Sefior,
Sefior» (Rom 10, 9; Mt 7,21). Precisamente una profesion de fe cristolégica, sislada de
la peculiaridad singular de Jests, considerada importante en si, puede Ilevar a no reco-
nocerie en «los més pequefioss (Mt 25,45).

179. Esto lo subraya con razén J. Sobrino, Chusroiogy at the Crossroads: A Latin
Amercian View, London *1984, 380 y passim. Esta importante cbra de Sobrino ha llegado
a mis manos desafortunadamente al finalizar 1a redaccién de este libro.
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fonia). La salvacidn unida a lz persona del Crucificado y Resucitado
y va plenamente realizada en ella acta en muchos por medio de su
Espiritu, El Espiritu de Jesucristo establece la conexidn entre la po-
sitividad y la singularidad histdrica del Crucificado y Resucitado, por
un lado, v su significacidn universal, contemporaneidad y actualidad
para nosotros, por otro. Hay que hablar, pues ~desarrollando aspectos
ya implicitos y a veces parcialmente aludidos— de la expansion preu-
mdtica del Resucitado.

1. La nueva presencia y accion del Sefior resucitado
por medio del Espiritu santo

En la vieja catedral de Wechselburg, cerca de Dresde, hay una
gran cruz de triunfo (entre 1230-1235) que remata en una figura sig-
nificativa: un hombre erguido, sosteniendo una paloma sobre el
brazo'®. Representa a Jestis crucificado y resucitado, que —como dice
Hech 2,32s5— «fue elevado a la derecha de Dios y recibi6 del Padre
{en plenitud) el Espiritu santo para derramarlo» a los otros hombres,
sus hermanos y hermanas. El Jesucristo elevado, poseido totalmente
por ¢l Espiritu santo y unido definitivamente en €1 con el Padre, envia
a su vez al Espiritu santo como Espiritu suyo y se otorga en €l a los
hombres. Aqui se inserta la experiencia cristiana del Espiritu, Es una
experiencia (pos)pascual. Para comprender de qué se trata debemos
hacer algunas consideraciones previas.

a) Observaciones previas: comprension del lenguaje
sobre el Espiritu de Dios

La palabra alemana Geist (espiritu) resulta una traduccién muy
ambigua, al menos desde que se produjo la identificacidn moderna de
Geist v Bewusstsein (espiritu vy conciencia)®'. Ofmos la expresién
Heiliger Geist (Espiritu santo) v asociamos quizé especulaciones tri-

180. La cruz de triunfo de Wechselburg, que mi colega H. P. Siller me ha sugerido,
estd reproducida en H. Mobius, Passion und Auferstehung in Kultur und Kunst des Mit-
telalters, Wien 1979, i, 75,

181. La raiz indogermana. gheis significa sobrecoger, espantar, horrorizar, La Misién
franco-anglosajona recurrié a ella para traducir el preuma (o spiritus) biblico. La Misién
gético-altoalemana, en cambio, rehliye esa versién y elige la palabra Atem (aliento), que
al final ceders ante la palabra Geist. Cf. P. E. Lutze, Die germanischen Ubersetzungen
vor Spiritus und Prenmae (tesis doctoral), Bonn 1950; W. Betz, Die frithdentschen spiritus-
Uberseizungen und die Anfinge des Wortes «Geist»; Litargie und Monchium 20 (1957)
48-55.
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nitarias o una vaga figura mental, Ofmos la frase «Gott ist Geist»
{Dios es espiritu) y pensamos: Dios es inmaterial, espiritual, etc. ;Qué
deberfamos pensar? Para saberlo, es preciso partir de la palabra hebrea
ritaj (v su traduccidn griega prewma)*®. El significado fundamental
de ruaj (v de preuma) es soplo: viento, tempestad; aliento, fuerza
vital. Se refiere a algo que es movido o mueve, una fuerza dindmica,
animadora. Ruaj-espiritu es lo contrario de lo inanimado (muerte) y
de 1a inmovilidad (rigidez), no lo contrario de materia o de lo sensible.

La palabra hebrea implica dos experiencias humanas y religiosas
elementales: 1) La experiencia cotidiana, pero a menudo oculta, de Ia
dependencia constante de la vida respecto a fuerzas extrafias (numi-
nosas); toda vida es don de un poder ajeno, exterior a mi, que es capaz
—como el aire que respiro— de convertirse en lo més propio, lo mdés
fntimo mfo y de animarme. 2) La experiencia, mdés rara, de una fuerza
misteriosa que irrumpe de vez en cuando, que —COmMO UDa PErsona
extrafia e irresistible~ sobreviene a determinados sujetos v produce en
eltos estados extaticos extraordinarios u obras carismdticas (también
el discurso profético). El antiguo testamento atribuye ambas expe-
riencias a Yahvé, el dnico Dios (no existen otras fuerzas numinosas);
asi, 1) el ruaj de Yahvé es la fuerza vital creadora omnipresente que
todo lo crea, conserva y capacita para la accién {por ejemplo Sal
104,29s; Gén 6,3.17); donde hay vida, estd en accién el rugj de Yahvé.
2) La fuerza que irrumpe ocasionalmente sobre ciertas personas, las
mueve a realizar actos extraordinarios y «las transforma en ofras per-
sonas» (por ejemplo 1 Sam 10,5s; 19,19-24; Nidm 11,25-29; Bz 3,12-
14). Frente a tales fendmenos extraordinarios se observa una mayor
reserva desde la crisis del exilio: los fendmenos extrafios y llamativos
no son una garantia de la intervencidén de Yahvé. Son més importantes
los criterios de contenido: 3) el ruaj de Yahvé produce como efecto
el recto conocimiento de Dios ¥ de sus obras (justicia y paz) y es-
pecialmente el conocimiento de la revelacién profética; si la palabra
humana estd ligada al aliento también Ia palabra profética depende del
ruaj de Yahvé (Ez 11,5; Is 42,1b; 59,21); esta palabra no tiene por
qué actuar de modo violento, puede ser silenciosa, imperceptible
{1 Re 19,11s; Job 26,13s). Mis alld de todo lo anterior estd 4) la
esperanza de que sobrevenga un rugj totalmente nuevo en el tiempo
final: Dios «derramaré» su ruaj sobre los hombres como luvia bien-
hechora en el campo agostado (Is 32,15ss; 44,3s; Joel 3,1-5), les dard
un ¢corazdn nuevo para establecer unas nuevas relaciongs con Dios y

182. Para el tema siguiente, cf. B. Schweizer y otros, prewma, en ThWNT VI (1959),
330-453; 1d., Ef Espiritu Santo, Salamanca 1984; R. Albertz-C, Westermann, ruach, en
THAT H {1979}, 726-653; Y. Congar, Der Heilige Geist, Freiburg 1982, W. H. Schmidt-
P. Schifer-K. Berger y otros, Geist/Heiliger Geist, en TRE XII (1984), 170-254.
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entre si (Ez 36,26-29; 39,29;11,19s); una esperanza que renacera m4s
tarde, cuando e] pueblo es consciente de vivir en una época escasa en
profecia vy en espiritu (siglo I a.C.: Jub 1,23; TestLev 18; Testlud 24).
A este contexto pertenece también la expectativa sobre un Mesias leno
de espiritu (ruaj} o «ungido», que traiga la justicia y la liberacion (¥s
11,1-9; 42,16; 61,1s); y la esperanza en la fuerza reanimadora (rugaj)
de Yahvé, que llegue hasta resucitar los muertos a una nueva vida (Ez
37).

Resumiendo, el ruaj de Yahvé es el aliento perceptible de Dios;
su fuerza creadora, que produce la vida, y conserva en vida, que
impulsa a los hombres a abrirse, les ofrece nuevas posibilidades y
relaciones y, finalmente, los rescata de la muerte; el instrumento de
su presencia y su accidn en las criaturas. Cabe afirmar que el Espiritu
santo, en la concepcion biblica, no es algo inmaterial, sino que «re-
presenta la presencia y realidad de Dios perceptible con los senti-
dos»'83,

b} La experiencia cristiana primitiva del Espiritu
como experiencia pascual

Parece que Jesiis nunca habld del espiritu (rugy) de Dios. La tra-
dicién jesudnica mas antigua tampoco designa la fuerza divina actuante
en Jests (cf. por ejemplo Le 11,20) con la palabra rugj o preuma,
sino con el término exusia (pleno poder para obrar, potencia interna:
Mec 1,22.27; 2,10par) ¢ con dynamis (fuerza operativa, capacidad de
irradiacion: Mc 5,30; 6,2.15 y passim). «Cuando se habla de ‘‘Espititu
santo”” ~como en Mt 12,28~ hay ya una referencia a la experiencia
pospascual del Espiritu»'®*, Esto es vélido para los logia que prometen
el Espiritu para el tiempo después de Pascua (Mc 13,11par; Le 11,13).
También es vélido para el esquema programdtico presentado por los
evangelistas antes de concluit la narracién de la actividad terrena de
Jesiis: éste es el Mesias esperado, ungido con el Espiritu, leno de €l
y «empujado» por él (asf, la pericopa del bautismo derivada de la
catequesis pospascual en Mc 1,9sspar; también el discurso de Le
4,16ss). Este es, como decimos, un esquema programdtico: el propio
Lucas, que utiliza especialmente el tema de la posesién del Espiritu
para interpretar la actividad inicial de Jesds, no se refiere ya mds a
ella en el curso de su evangelio. Segtin Hech 2,33.36, sélo el Elevado
recibié del Padre el Espiritu; de ese modo pasa a ser el «Cristo,

183. F.J. Schierse, Die neutestamentliche Trinitditsoffenbarang, en MS, Einsiedeln
1967, 85-131, aqui 112
184. Loc. cit., 98s,
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participa de la fuerza divina y la comunica a ofros; ahora el EHspiritu
puede venir también a otras personas. De modo similar, segtn Juan,
el Resucitado es el dispensador del Espiritu (Jn 20,22s); como fruto-
de su obra realizada en la muerte y resurreccién, el Espiritu pasa de
él a los discipulos v a la comunidad (Jn 14,16-18; 16,13s).

La comunidad pospascual ve «en el Seiior elevado-el prototipo y
la fuente de todo don pneumdtico»'®, y esto en virtud de las expe-
riencias pneumdticas que siguen inmediatamente a las «apariciones»
del Blevado. Ambos fendmenos, las «apariciones» del Resucitado y
los testimonios del Espiritu», se relacionan intimamente, pero en modo
alguno deben confundirse. El Resucitado no se aparecid a todos los
discipulos... y las apariciones de Pascua cesaron después de cierto
tiempo. Las apariciones del Resucitado nunca estdn referidas entre las
acciones del Espiritu que se dejaron sentir profusamente en la co-
munidad cristiana y en los creyentes en general. Estos efectos del
Espiritu abarcan una amplia gama de fenémenos, comenzando por
intervenciones extraordinarias de Dios —milagros, inspiraciones, éx-
tasis, don de lenguas, don de profecia-, pasando por servicios ecle-
siales y carismas propiamente dichos, hasta efectos psigquicos como
paz, alegria, coraje, seguridad y virtudes morales: los frutos del espiritu
(G4l 5,22)»'%, La comunidad cristiana primitiva se considerd el pueblo
de la era final, asistido del Espiritu de Dios v de sus dones en virtud
de la resurreccidn de Jesis, :

Solemos suponer, por el relato de Pentecostés en Hech 2,1-42,
que la comunidad primitiva recibié el Espiritu a los cincuenta dias de
Pascua. El andlisis critico (examen de las tradiciones y de la redaccidn)
del relato de Pentecostés'®” detecta en efecto un nicleo reducido, pero
originario, que incluye el recuerdo, bastante fiable, de un suceso es-
pecial en la primera fiesta de Pentecostés (v.1) después del Viernes
Santo: el circulo de discipulos reconstituido (después de la huida y del
regreso de los discipulos a Jerusalén y de la reunién de los discipulos
dispersos en la comunidad primitiva) aparecié por primera vez en
piblico y dio testimonio de Jesds crucificade como el Resucitado y
Mesias; y esto, después de haberse producido en el circulo de los
discipulos de Jesds ciertos fenémenos (no aclarables ulteriormente)
que ellos concibieron como irrupeién y «plenitud del Espiritu santo»
(v. 4a), es decir, como la infusién definitiva del Espiritu divino a
Isracl; de ahi su intrepidez en la proclamacién del evangelio. Pero esta

185, Loc. ¢it., 101,

186. Loc. cit., 113,

187. Cf. Schierse, Trinitdtsoffenbarung, 113s; también Kremer, Pfingsbericht und
Pfingstgeschehen, Stuttgart 1973; 1d., Pfingsten-Erfahrung des Geistes, Stuttgart 1974; y
especialmente . Roloff, Die Apostelgeschichte, Gottingen 1981, 37-47.
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recepcion del Espiritu no fue un hecho tnico, sino que se repitié
piiblicamente en otras ocasiomes (c¢f. Hech 4,31; 8,15-17; 10,44s;
19,6); el propio Lucas presenta a la Iglesia apostdlica guiada cons-
tantemente —y a menudo contra los planes humanos— por el Espirita
(cf. Hech 4,8; 6,3.5.10; 7,55; 8,29; 11,28, 13,4, 15, 28; 16,6s; 20,28);
y Pablo destaca especialmente los efectos imperceptibles, cotidianos,
del Espiritu en la vida de las comunidades y de los cristianos. La
venida del Espiritu a la comunidad cristiana no es un suceso espec-
tacular y tampoco empieza a los cincuenta dias de Pascua. Comienza
con la Pascua misma (cf. Jn 20,22), v el envio del Espiritu es el fruto
de la consecuencia de la resurreccion y elevacidén de Jesis (cf. In 7,39;
Hech 2,33). Otra cuestién completamente distinta es cudndo llegé la
comunidad a la conciencia de haber recibido el Espiritu. Todo hace
creer que adquirié esta conciencia bajo la impresidn de ciertas expe-
riencias exiraordinarias hechas en Pentecostés.

La experiencia auténticamente cristiana del preuma comienza,
pues, con la Pascua. Es la experiencia sorprendente de un don com-
pletamente nuevo: la nueva proximidad de Jesds (después de fracasos
y de las negaciones), la renovada comunién con €l y con el Padre, el
perddn vy el sentimiento inefable de ser aceptados de nuevo por él; la
iluminacién del nuevo universe v de la nueva vida del Resucitado, el
mundo terreno iluminado por 1a luz de su proximidad; la nueva po-
sibilidad de vida y el coraje para asumirla y dar testimonio de ella,
Hay que afladir la experiencia corroborante de que la pequefia co-
munidad primitiva se suma a ese testimonio, dando origen a otras
comunidades de Jesils, v la experiencia de recibir mdltiples dones del
Espiritu v una rica vida de solidaridad reciproca.

Esto permite ensayar una reflexién més a fondo sobre las relaciones
del Sefior resucitado con el Espiritu vivido v «derramado». El rugj, el
preuma, actud ya, evidentemente, de un modo singular y tnico en el
Jesis terreno; por eso se atribuye la resurreccidn de Jests a Ia accidn de
Dios mediante su Espiritu, su poder vivificador (Rom 1,4; 8,11; 2 Cor
13,4; 1 Cor 6,14; 1 Pe 3,18). Y el Sefior resucitado y elevado entrd en
la vida pneuwmdtica de Dios tan plena e irrevocablemente que participa
para siempre en la capacidad de vida, presencia y accién de Dios, en el
pneuma, v dispone de €l y lo envia Rom 1,4; Hech 2,32s; Mt 28,18;
In 7, 39, 15,26; 16,8). Por eso Pablo'® puede hablar de «Espiritu de
Dios» (1 Cor 2,11s.14; 3,16; 6,11; 7,40; 12,3; 2 Cor 3,3; Flp 3,3; Rom
8,9.11.14) v de «Espfritu de Cristo» (G4l 4,6; 2 Cor 3,17; Flp 1,19;
Rom 8,9-11) indistintamente. Puede incluso equiparar en cierto modo al

188. Sobre la pneumatologiz paulina cf,, ademds de ja bibliografia corriente, I
Hetmann, Kyrios und Pnewrma, Minchen 1961, 1.8, Vos, Traditionsgeschicktliiche Un-
tersuchungen zur paulinischen Pneumaiologie, Assen 1973,
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Sefior elevado y presente, en ciertos aspectos (no en todes), con el
Espiritu: ¢l Sefior elevado no sélo estd totalmente impregnado de preuma
(1 Cor 15,44: soma preumatikon}, sino que pasd a Ser un «pneuma
vivificador», el dispensador de vida escatoldgica (1 Cor 15.45). El pneu-
ma es, en cierto modo, idéntico con el Cristo que habita en el creyente
(Rom 8,9-11}. Y en términos més expresivos: «El sefidr €5 el preuma
(el espiritu); y donde estd el prewma del Sefior, hay Libertad» (2 Cor
3,17). ;Coémo deben entenderse tales expresiones?

El Cristo elevado «aparece como el Sefior pneumdtico que sélo actia
y estd presente por el pneuma y como preuma»'™. El soplo de Dios
{espfritu) animador y liberador «se identifica con el Sefior elevado tan
pronto se considera a éste, no en si, sino en su accidn sobre la comunidad
(y sobre el mundo)»'® y, por tanto, en su presencia y actividad en el
plano sensible y social y, por ello, experimentable vy visible de algin
modo, El «preuma es el kyrios de Cristo mismo en cuanto que puede
fracerse presente a los hombres v éstos pueden tener una experiencia de
él, una experiencia peculiar desde su elevaciéns™'. No se trata, pues,
de una identificacién real, sino de una identidad en la experiencia exis-
tencial: en la experiencia cristiana, ] ruaj de Dios, el pneuma de Cristo
v el Seffor presente entre nosotros v en nosotros significan lo mismo™.
No son refaciones invertibles: el Cristo crucificado y elevado opera me-
diante el Espiritu (cf. Rom 15,18s), v no el preuma mediante aquél. Es
el Cristo crucificado y glorificado el que debe configurarse en el creyente
(G4l 4,19; Rom 8,29), y no el Espiritu. Este queda ligado integramente
al acontecimiento {nico y singular de Jests, actualiza con su iluminacion
la palabra y la obra de Jesis {1 Cor 6,11 In 14,26) v garantiza su
actualidad permanente.

Asi, pues, el Sefior resucitado y elevado accede a nosotros mediante
su Espiritu. 56lo en determinados efectos puede conocerse si €l nos
ha alcanzado y si el Espiritu de Dios y de Jesucristo (y no otro espiritu)
ha accedido a nosotros. El nuevo testamento menciona estos efectos
v criterios de la accidn del Espiritu: 1) La profesién de fe en Cristo:
el preuma nos conduce a Jesucristo, mueve al reconocimiento v a la
confesién de Jesds crucificado como el Sefior o el Hijo de Dios
(1 Cor 12,35 2,9s; | In 4,1-6; In 14,26; 15,26; 16,7-15); el objetivo
de 1a accidn del Espiritu es la relacidn viva con Cristo. 2) La oracidn:
por eso el preuma nos abre al Padre de Jesucristo; es el «Bspiritu de
filiacion», de Ia aceptacién v Ia garantia incondicional, no de la es-
clavitud ni del temor (Rom 8,14ss; 1 Ju 4,18), y nos mueve a orar
(G4l 4,6; Rom 8,15.263). 3) Comunidad y amor al préjimo: el prewma

189, Hermann, Kyrios und Preuma, 141,
190,  Schweizer en THWNT VI, 431,
121. Hermann, Kyrios und Preuma, 57,
192. 1. Congar, Hi. Geist, 53.
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nos abre también a las ofras personas; hace buscar fo que edifica y
aprovecha a la comunidad (1.Cor 12,7; 14,12), engendra la libertad
para el amor operativo, que sirve a los demds y soporta su carga
(1 Cor 13; G4l 5,13-6,2; Col 1,8; Mt 7,15-23; 1 Jn 3,14-18; 4,20s);
el Espiritu de Cristo quiere hacerse visible y social, busca «vida y
paz» (Rom 8,6). Por eso, donde reina el espiritu de vida (Rom 8,2),
de amor (Rom 5,5) v de libertad (2 Cor 3,17), alli el Cristo elevado
gjerce su sefiorfo en medio de un mundo donde ain domina la violencia
v la muerte. El envio del Espiritu significa la irrupcion e invasién
visible de la nueva vida en nosotros.

¢)  La presencia provisional del Elevado en la bajeza
de los signos terrenos

Nosotros partimos, pues, del principio de que el Sefior elevado no
estd en un mds alld abstracto, alejado del mundo, sino en el centro de
Ia realidad {(en Dios) v desde alli estd precisamente donde estamos
nosotros. Estd realmente presente en nosofros y en todo el universo.
" Estd realmente presente en todo el universo al modo de Dios (en el
preuma-espiritu) v mediatizado por su humanidad abierta universal-
mente a todos (su nueva corporeidad como medio de comunicacion
sin fronteras). Con ello presuponemos también que el Sefior elevado
estd realmente presente en fodas las partes del universo y de la hu-
manidad por su Espiritu, que «sopla donde quiere» (In 3,8); de un
modo oculto v muchas veces irreconocible, de suerte que esta presente
y obra también «en el exterior», fuera de la Iglesia, aun antes de
hacernos cristianos, y que suscita no raras veces sus testigos «en el
exterior» pararecordar a la Iglesia, con su profecia ajena, ciertos rasgos
suyos olvidados. «No hay en el mundo reconciliado por Dios en Je-
sucristo una profanidad abandonada a si misma, al margen de él,
aungue parezca aproximarse del modo més peligroso. .. en perspectiva
humana y en términos humanos, al atefsmo puro. Si se afirma lo
contrario, es que no se ha accedido a la resurreccién de Jesucristo, ni
se piensa ni se habla a partir de ella»™,

Si presuponemos, en esa linea, que no podemos ni debemos limitar
la presencia y la accidn del Sefior elevado desde nuestra propia Optica,
surge inevitable la pregunta: ;no hay ninglin lugar en el mundo donde
se le pueda identificar en una figura concreta? ;no hay figuras me-
diadoras («medios») que él prefiera para salir a nuestro encuentro y
darse a conocer, para estar presente v actuar en nosotros? El testimonio

193, Barth, Kirchliche Dogmartik 1V/3 (1. mitad} 133,
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del nuevo testamento y de todas las iglesias apunta a una promesa
especial de presencia hecha por el propic Sefior elevado.

Esta presencia es provisional (no perfecta) pero es una presencia
real. Jesucristo est4 presente... pero también estd ausente. Fl acredita
su presencia real y personal en signos (una analogia remota es Ia
autopresentacién de una persona ausente en el espacio per carta, {o-
tografia, regalo, llamada telefénica, etc.). Esa presencia, aun siendo
real, es velada e imperfecta; por eso empuja hacia la presencia plena,
manifiesta, de Cristo y hacia el encuentro con él cara a cara. De ese
modo su presencia provisional, pero real, incluye siempre un momento
especifico de ausencia y autolimitacion provisional que deja margen
a nuestra toma de postura libre. Y sin embargo, esta proximidad
provisional, aiin oculta, en el Espiritu santo posee también su perfil
empirico, porque se realiza en el signo «sacramental». Son signos
dramidticos v nada estdticos aquéllos en los que el Sefior accede a
nosotros activa y dindmicamente. Como signos de su encuentro y de
su accidn, s6lo pueden conocerse en la fe. El Sefior elevado nos
muestra, conforme a su propia promesa, su presencia especial y re-
conocible en tres grupos de tales signos draméticos.

1) La presencia de Cristo por la palabra y el sacramento. Es
Jundamental para todo el proceso posterior el hecho de gue el Resu-
citado se manifieste por medio del Espiritu en la experiencia de las
«apariciones» y en la palabra de los primeros testigos, y envie a éstos
a predicar el evangelio'™. Gracias a su anterfor trato con el Jesis
terreno, los primeros testigos pudieron desarrollar su experiencia del
Crucificado resucitado para derivar de ella el testimonio sobre Jesis,
Cristo y Sefior (cf. Hech 1,21ss; 10,40-42; 13,30-32). Pudieron hacerlo
por la fuerza del Espiritu santo que actualiza a Jesds y ensefia a
entenderlo mejor (cf. Jn 14,26; 16,13s; 1 Cor 3,11 con 2,12s; Ef 2,20
con 6, 17). De ese modo el propio Jests resucitado constituyS el
evangelio. Este es obra de su Espiritu (1 Cor 2,10ss), el Espiritu actGa
en él (1 Tes 1,5; Rom 15,18} ¥ los que lo acogen reciben a su vez el
Espiritu (G4l 3,2.5). Pero en este Espiritu se da a conocer vivencial-
mente el Sefior resucitado (y Dios con él}. Sin la resurreccidén de Jesds
el kerigma (la proclamacién del evangelio) serfa una palabra huera
{1Cor 15,14), v los que creen en €l serfan unos ifusos y mixtificadores.
Pero como Jests resucitd y envio al Espiritu, la proclamacion es el
«evangelio de Jesucristo» {por ejemplo, 1 Tes 3,2; Gdl 1,7): él es su
autor y su sujeto soberano, es también su contenido. El se expresé y
plasmo en este evangelio de tal suerte que allf donde éste es anunciado,

194. Cf. H. Schlier, Wort (en la Biblia), en HthG IE (1962) 845-867, especialmente
859s; Id., Auferstehung (of. nota 28), 39-50; Id., Grundziige einer paulinischen Theologie,
Fresburg 1978, 200-215.
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&1 mismo accede a las personas que se abren a ¢l en la fe. El estd
presente en el kerigma'® y nos interpela: Christus est qui praedicat;
es Cristo el que se anuncia a s{ mismo por la fuerza del Espiritu
(2 Cor 13,3; Rom 15,8; cf. Lc 10,16par) siempre que se anuncia
puramente este evangelio (1 Tes 2,3-12) y «no se falsea» (2 Cor 4,2)"%°.
A los mensajeros les confia un solo encargo y una misién: ser sus
testigos (Hech 1,8), dar testimonio del Sefior crucificado y resucitado
y de la reconciliacién operada por é de un modo asequible en su
situacién (1 Cor 2,2-3; Flp 1,12-18). Ellos, como enviados, «hacen
las veces de Cristo», que suplica por su medio: «reconciliaos con Dios
y entre vosotros» (2 Cor 5,18-20). La palabra de Jestis resucitado (y
de Dios en €l), animada por el Espiritu, interpela al individuo en su
libertad intransferible, pero invita a todos a enconfrarse entre si: los
reiine en comunidad.

En este principio de la proclamacién del evangelio se basa una
segunda forma de aproximacién del Sefior elevado: €l se hace presente
¥ actda en nosotros {(en el prewma) por medio del sacramento, donde
nos afecta més en las dimensiones de nuestra corporeidad y socialidad.
Esto es valido especialmente para la cena del Sefior, la eucaristia. Nos
referimos aqui fundamentalmente a ella.

Jacques Dupont ha llamado a la cena del Sefior «el gran signo de
la resurreccién»'®", La celebracién eucaristica presupone, en efecto,
la resurreccién de Jesds: en ella se hace presente el Jesds resucitado
y elevado. La comunidad festiva nc evoca simplemente la cena de
despedida de Jesds; al cumplir su mandato (1 Cor £1,25¢: «haced esto
en memoria mia»), no Heva a cabo una repeticidn meramente fisica
del acto de Jesis en la filtima cena. Jesds no estd ya presente fisica-
mente después de su muerte y resurreccion. El Kyrios elevado (sus-
raido a nuestra percepeidn sensible) se actualiza sacramentalmente.
La dltima cena de Jesds no fue un rito sacramental, sinc un signo
profético (y suplicatorio) de promesa de salvacién. Solo hay sacra-
mento de la cena del Sefior (eucaristia) una vez acontecida la muerte
v elevacién de Jests. «La Pascua significa una transposicidn de la
fiesta de la cena prepascual: el Sefior elevado se da a los suyos de un

195, EBsto no significa que el Crucificado sélo resucitara er el kerigma (asi cabe
entender a afirmacién de Buitmann, cf. mds arriba cap. 3 en nota 99s}; s6lo puede estar
presente en el kerigma porque resucité personatmente y es ¢l Sefior vivo del kerigma.

196. Mo se deforma ef evangelio cuando se presenta a Jesucristo {su vida y muerte,
su Tesurreccién y presencia espiritual) como apertura siemipre misericordiosa, perdonadora,
reconciliadora, liberadora de Dios hacia nosostros (prioridad de la gracia sobre la moral,
que es su fruto). El <evangelio» es siempre «mensaje alegre y gozoso».

. 197. 1. Dupont, Les pélerins ’Emmaiis, en Miscelianea Biblica B. Ubach, Mont-
serrat 1953, 349-374, aqui 373.
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modo nuevo» ™ sacramentalmente, es decir, e un signo sensible que
remite a é] y donde €l se hace presente de un modo real, pero velado
y provisional. El signo sensible es primariamente la accidn comiin de
los creyentes reunidos (sdlo secundariamente lo es el ofrecimiento de
pan y vino): en la conmemoracién de la vida, muerte v resurreccién
del Seflor (anamnesis, memoria), de la accidén de gracias al Padre
(eucaristia) y de la plegaria por la infusidn del Espiritu santo para que
transforme la accidn y a los participantes (epiclesis), el Sefior mismo
preside la mesa, como en el relato sobre los discipulos de Emais (cf.
1 Cor 10,21), y nos otorga en los dones «eucaristicos» (Justino) el
«pan de vida» (Jn 6,35.41.48.51}, que es su apertura personal (perdén,
acogida, comunion con él, y en tonsecuencia, con el Padre y entre
si). Y los muchos que participan en un solo pan se convierten en un
solo cuerpo (1 Cor 10,17); «gracias a la participacién comin en el
espirita» de Jesucristo, pasan a ser una «comunidad» (2 Cor 13,13;
Flp 2,1)**°. Todo el acontecimiento de la accidn-signo eucaristica
presupone va sin duda una reunién de creyentes (muchas veces, di-
vididos entre si), pero crea mediante la communio de los sancti, la
comunidad unida y santificada (una sancta, communio sanctorum).
Mediante su Espiritu, gue transforma las.ofrendas y a nosotros
mismos™, el Sefior elevado crea su nuevo cuerpo terzeno. «La co-
munidad de la cena da origen a la comunidad de las iglesias v es su
realizacién auténtica»™'.

También los otros sacramentos son acciones-signos donde el Sefior
elevado obra sobre nosotros (por medio del preuma). Lo que Agustin
dice del bautismo (Christus est qui baptizat™®) es vdlido para todos

* los sacramentos: es Cristo el que se acerca a nosotros sin violencia,

el que nos toma de la mano y nos libera de la autorreclusidén pecaminosa
y de la caida en los poderes intimidatorios, el que nos acoge, nos abre
unos a ofros y nos liga mutuamente, el que nos asiste v sana y —li-
berados del miedo y de la soledad- nos permite comenzar una nueva
vida, guiados por su Espiritu. El Cristo elevado y presente, por el
poder vital, vivido como signo sensible (por tanto, vivido en la fe) de

198. }. Wanke, Die Emmauserzdhiung, Leipzig 1973, 125,

199.  Tal es la esclarecedora interpretacidn y paréfrasis que hace §. Hainz de 2 Cor
13,13: Koinonia. «Kirche» als Gemeinschaft bei Paulus, Regensburg 1982, 48.56.

260,  Segiin Agustin, Cristo edifica en iz eucaristia, con sus doaes sacramentales, st
cuerpo vivo formado por los creventes. Lo que hay en la mesa eucaristica somos nosotros
mismos, que hemos de ser wransformados, es decir, pasar de la escisién a la communio
vivida. Cf. Sermo 272 {PL 38,1247s).

201. Hainz, Koinonia, 39. La frase se refiere a Pablo, pero le cuadra de modo similar
2 Agustin, por gjemplo.

262.  Agustin, Traer. in loannis Ev. 5.6.11.18; 6,7.
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s prewma, nos introduce en su vida alternativa®®. La irradiacidn
pneumdtica del Sefior elevado es, en cierto modo, la atmdsfera donde
se realiza el nexo entre el Cristo y el creyente ftransferido a €] en el
bautisme, pero también la unién de los bautizados entre si: «Hemos
sido bautizados ¢n un solo espiritu para formar un solo cuerpo... ¥
hemos bebido del mismo espiritu» (1 Cor 12,13). Pero el Espiritu se
nos da provisionalmente, como «prenda» (2 Cor 1,22; 5,5; ¢f. Rom
8,23), <hasta que venga el Sefior mismo» (1 Cor 11,26b) v «estemos
para siempre con el Sefior» (1 Tes 4,17, cf. Flp 1,23).

2} La presencia de Cristo en la comunidad. Hemos visto que el
Sefior elevado crea para sf un espacio existencial terreno mediante 1a
palabra y el sacramento incluso en la dimensidén corporal v social de
los creyentes: la comunidad®. Bl convocd originariamente con sus
«apariciones» a los primeros testigos y mediante ellos a muchos otros
discipulos para la nueva ek-klesia, para la comunidad y la Iglesia. Esta
es hechura suya y de su Espiritu. Es, pues, consecuencia (no presu-
puesto) de las «apariciones» del Resucitado®™®. Después la va edifi-
cando constantemente, en st espiritu, mediante la proclamacion de su
palabra y mediante el bautismo vy la celebracién de la cena del Sefior
(los dos sacramentos capitales). El preside permanentemente esta nue-
va comunidad de creyentes, como su Sefior, pero les hace al mismo
tiempo la promesa explicita: «Cuande dos o fres se retinen en mi
nombre, allf estoy vo en medio de ellos» (Mt 18,20; cf. 28,20). Por
50 la comunidad de hermanos y hermanas qgue se retinen en su nombre
v confraternizan por la participacién comiin en su espiritu (2 Cor 13,13;
Fip 2.1) y que intenta seguirle, constituye un punto privilegiado de
su presencia, el signo y el medio sensible de su presencia continua en
el mundo.

Asi pues, cuando los hombres comienzan a seguir en comin al
hombre Jesucristo en la fe, esperanza y amor, el Sefior elevado estd
con ellos v 1o estd de un modo rayano en la identidad: «Pablo, Pablo,
ipor qué me persigues?» (Hech 9,4s). Conviene analizar esto con
precision para evitar una absorcidn del Sefior elevado por la comu-
nidad: no hay entre ambos una identidad reciproca, sino que el Sefior

203. Es también el Espiritu del Sefior elevado el que actualiza en cada creyente,
mediante el bautismo, aquello que sucedié en la actividad terrena y en la cruz de Jesds v
adquirié fuerza redentora mediante la resurreccién: Jesds resueité a causa de nuestra
justificacién (Rom 4,25}, pero «en el bautismo quedéis justificados... por el Espiritus
{1 Cor 6,11), v «los que se¢ dejan Ilevar dei Espiritu (como JesGs después del bautismo

en ei Jorddn}, son hijos o hijas de Dios» (Rom 8,14ss; ¢f. Gét 4,1-7; 1 Pe 3,18-4,6; Jn -

3,158}

204. LaIglesia fue fundada primariamente por la palabra y ¢l sacramento de Jesucristo
(al cual ef apostolado y el ministerio estdn subordinados funcionalmente).

205. Cf. més arriba, cap. 4,11.3.
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se Teserva su plena soberania en el espiritu para identificarse (unila-
teralmente) con la comunidad vy la Iglesia,

Pablo refleja cuidadosamente este extremo cuando habla de la
comunidad como cuerpo de Cristo®™. Primero emplea el término
«cuerpo» como simil para ilustrar la referencia v pertenencia mutua
de los «miembross, de los creyentes, entre sf; la mera coexistencia y
el enfrentamiento de los individuos egocéntricos, viviendo para si, se
ha convertido, por la llamada del Sefior y por ¢l bantismo y la cena
del Sefior, en una convivencia y una vida solidaria, donde cada uno
se compadece de la necesidad del otro y carga con ella (1 Cor 12,14-
26; ¢f. 12,13 v 10,17); una nueva realidad, marcada por el espiritu
de Cristo, que sc trata de realizar ahora pricticamente en unas nuevas
relaciones mutuas. Bl simil del cuerpo no es, pues, expresién de una
ideclogia armonizante abstracta ~interesada por la confirmacion del
status quo™'—, sino que ofrece un cardcter de exigencia prictica: sirve
para concienciar a la nueva comunidad como indicativo y como im-
perativo (Rom 12,4s). Entonces resulta claro que el cuerpo no es para
Pablo una simple metéfora. Pablo habla del «cuerpo de Cristo» como
realidad (1 Cor 12, 125.27; 10,16), aunque el concepto no posea ain
en él un significado fijo: el Sefior resucitado y elevado se prepara por
medio de su prewma un cuerpo con muchos miembros (muy diferentes
entre s{y**. Posee, pues, realmente un cuerpo terrenoc y los creyentes,
al integrarse en Cristo por el bautismo y la cena del Sefior (2 Cor
13,13; 1 Cor 12,13), se incorporan a este cuerpo (no a la inversa).
Elos son «miembros de Cristo» (1 Cor 6,15) y por eso forman su
cuerpo terreno™, Son el «templo» edificado e inspirado por el Espiritu
(1 Cor 3,16s).

Las cartas deuteropaulinas asurnieron la idea paulina y la ampliaron
en el simil de la cabeza glorificada y el cuerpo terreno (Col 1, 18.24;
3, 15; Bf 1, 22s; 4, 12.15s; 5, 23.295). La idea se desarrolla prefe-
rentemente bajo esta forma en la historia cristiana. Por ejemplo, en

206. Para el tema siguiente cf. E. Schweizer, soma, en ThRWNT VII (1964) 1064ss;
1d., soma, en EWNT I (1983) 776-779; E. Kisemann, Das theologische Problem des
Morivs vom Leibe Christi, en 18., Paulinische Perspektiven, Tiibingen *1972, 178-210;
Schiier, Grundziige (cf. nota 194}, 194-200.

207.  Es 1o que expresa la antigua comparacin del Estado como estructura organizada
con €l cuerpo humano en la conocida fibula de Menenio Agripa (Schweizer, TRWNT VI
1037}, que parece haber evitado la revolucién de los plebeyos trabajadores (miembros del
cuerpo} contra el estamento dominante (estémagos ociosos). Pero a veces también, en
sermones ¥ comentarios, como medic de armonizar y obviar los conflictos reales.

208. . El cuerpo no estd formado por los miembros que se unen, sino que Jesucristo
une consigo mediante su Espirits a los fieles y bautizados, que forman después su cuerpo
terrenc.

209. Una funcién similar a la del cuerpo en Pabio ejerce ¢l simil de la vid y los
sarmientos en Juan (fn §5,1).



36 La resurreccion de Jesis

Agustin, que hace notar que los honores tributados al Sefior glorificado
son absurdes si «al mismo tiempo se oprime, lesiona, golpea y pisotea
a sus miembros en Ia tierra»™®. No es posible separar a éstos de él:
«Mirad, hermanos, el amor de nuestra Cabeza. Bl estd va en el cielo
v, sin embargo, sufre aqui abajo mientras la ecclesia sufre. Cristo pasa
aqui hambre y sed, estd desnudo, es forastero, estd enfermo, en prision.
Pues siempre gue su cuerpo padece agni —dice~ padece también é1...
La cabeza estd en la parte superior de nuestro cuerpo y los pies pisan
la tierra; v sin embargo, cuando alguien te pisa en una aglomeracion
de gente, ;no grita la cabeza; jqué me has pisado!?... También la
cabeza que es Cristo grita, aungue nadie le pise: tuve hambre v me
disteis de comer»™"'. Nos queda mucho que aprender (también a las
jerarquias supremas de las iglesias) sobre el significado de esto, sobre
todo en lo concerniente a las relaciones entre los cristianos acomodados
del Primer Mundo vy los cristianos pobres del Tercer Mundo®?, La
comunidad convertida, que participa con amor activo en el sufrimiento
de los miembros més pobres, es el signo permanente de [a resurreccion
de Jests™®. Esa comunidad es el lugar de su presencia, donde se le
puede encontrar. En efecto, cuando la convivencia de los seres hu-

. manos se ransforma en el «cuerpo de Cristo», cuando se proclama la
nueva vida vivida y posibilitada por Jesis v, lo que es mds, se hace
realmente posible y prdctica, se manifiesta el Cristo vivo,

La comunidad cristiana estd llamada a dar testimonio de la obra
reconciliadora y liberadora de Dios en la vida, muerte y resurreccidn
de Jests. Es cierto que ella da este testimonio mediante la proclamacion
de la palabra v la administracién de los sacramentos, mediante su
servicio religioso y su oracidn; pero todo este testimonio sélo es fi-
dedigno si se practica €l evangelio en la propia vida comin y tiene
como consecuencia unas relaciones nuevas, si la comunidad presiona
hacia 12 recomposicién de nuestro mundo, en solidaridad con los ne-
cesitados. «Sdlo es digno de fe el amom»** que se vive hacia dentro
y hacia fuera de la comunidad. S6le son fidedignos aquéllos que viven
Io que creen y toman en serio lo que esperan. El testimonio de la
palabra se dirige siempre contra la figura factica de la comunidad, la
invita & fa conversifn, al testimonio de la existencia renovada y de

210.  Agustin, Tract. in Ep. Joannis X 5,9 (PL 35,2060s).

211.  Agustin, Sermo 137, 11 2 (PL. 38,755},

212. Entonces muchas medidas eclesiales, no oficiales v oficiales, estarian dictadas
menos por la prepotencia romano-germana, eurocéntrica, que por 12 humildad cristiana
ante los cristianos pobres que luchan penosamente por la liberacion.

213, En este sentido hay que estar de acuerdo con R. Pesch, Zwischen Karfreitag
und Ostern, Einsiedeln 1983 la comunidad resucitada, cenvertida, viva, no constifuye
una «demostracidn» de Ia resurreccidén de Jesis {o. c., 88).

214, Cf. H. U. von Babthasar, 86lo el amor es digno de fe, Salamanca *1988.
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las obras. Pero si la comunidad escucha la llamada del Sefior, y se
deja alcanzar y mover por el Espiritu, ella es la forma de existencia
simbélica, visible v sensible —siquiera de un modo fragmentario e
imperfecto (cf. 1 Cor 1,26-29; 2 Cor 4,7; Mt 13,30; Ap 2s)— del Sefior
elevado en la tierra™®, una «carta de Cristo escrita con el espiritu del
Dios vivo» al mundo (2 Cor 3,3), un «signo e instromento» (sacra-
mento» de su accidn unificante en el mundo™®. Enfonces es —aunque
a menudo muy confusamente— el lugar provisional de su futuro reino
perfecto, sal de la tierra (Mt 5,13) y luz en medio de una sociedad
trastornada (Flp 2,15, Mt 5,14-16).

3) La presencia andnima de Cristo en los pobres. Bl Sefior ele-
vado nos sale al encuentro en la palabra v el sacramento de un modo
visible, ya que ambos hablan de él v se refieren a él expresamente.
También la comunidad se reline expresamente en su nombre ¥y es, en
este sentido, un signo visible de su presencia viva. Pero el nuevo
testamento y las iglesias cristianas conocen asimismo otra presencia
andnima, inesperada, del Sefior elevado: la presencia en los méds hu-
mildes, en los pobres Lizaros que estdn a nuestra puerta. Bl estd de
incdgnito en los pobres de este mundo. No se le reconoce, pero esta
presente en ellos. El mismo nos lo descubre y nos lo recuerda por su
palabra.

El gran cuadro del juicio final Mt 25,31-45%7 refine a «todas las
naciones» delante del Sefior elevado que vuelve a la tierra. A unos
dice: «tuve hambre (sed) y me disteis de comer (beber); fui forastero
y sin abrigo (desnudo) y me acogisteis (vestisteis); estuve enfermo y
me cuidasteis; en la cdreel y os preocupasteis por mi». A los otros
dice: «Tuve hambre y no me disteis de comer», etc. Los dos grupos
preguntan sorprendidos: «Sefior, jcudndo te vimos hambriento...7»

2i5. Habria que mantener la sobriedad de D. Bonhoeffer, Das Wesen der Kirche.
Aus Hérernachschrifter, zusammengestellt und brsg. por O. Dudzus, Minchen 1971 «No
se puede conocer a la Iglesia en... las vivencias de la comunidad, sino alii donde se sabe
que estd rota Ja comunidn entre yo y los otros, pero que Cristo en su accién representativa
nos une y mantiene juntos. La Iglesia aparece guizé en su forma mds convincente en la
situacién de una comunidad euncaristica de una gran cindad. La umién natural apenas
desernpefia ningdn papel. Allf se juntan los mayores antagonistas: el militarista y el
pacifista, el patrono y el trabajador, etc. Es una unidad paradéjica que Dios ka establecido
en Cristo, una unidad que no se alcanza con la nocidn de la comunidad religiosa. Las
vivencias zeligiosas nos mantienen en la humanidad de Addn. La pobreza en la fe no
puede ser sustituida por la riqueza de las vivencias».

216, Cf. la constitucién sobre la Iglesia, del Concilio Vaticano I, Lumen gentium,
1.9.48; pero en los n. 33 y 38 se dice lo mismo sobre cada creyente, en el gue Cristo
habita v vive mediante el Espiritu (Ef 3,17; of. Gal 2,20; Rom 8,9s; 2 Cor 13,5; Jn 14,23).

217. Para la interpretacién ¢f. G. Eichholz, Das Rdtsel des historischen Jesus und
die Gegenwart Jesw Christi, Minchen 1984, 42-54; también Kessler, Erldsung als Be-

Sfreiung, 8ls.
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Ellos s6lo habian visto a un ser «humilde» irrelevante e inaparente
que no ejercia ningdn papel en la marcha de 1a historia®®. Nadie discute
que su necesidad concreta estaba a la vista; pero la sorpresa es que
habia que ver all{ al Kyrios: ;cudndo te vimos hambriento? $6lo eran
visibles los pobres en su necesidad. La pregunta de estos dos grupos
es idéntica, pero significa cosas totalmente dispares: en un caso, la
incapacidad de comprender que habian servido al Sefior sin saberlo;
y en el otro, autoexculpacidn y egofsmo. Pero el «rey» insiste (v.
40.45): «Lo que (no) hicisteis a un hermano mfo de estos més humildes,
a mi (no) me lo hicisteis». Nos da a entender as{ que va ahora estd
latente en los hambrientos, sedientos, extranjeros, desnudos, enfermos
Y presos.

El texto no se refiere solo a los cristianos pobres, a la Iglesia
doliente —como indica ya la expresién «todas las naciones» y el des-
conocimiento de los preceptos de Jesits. «Tan universal como el juicio
final es la identificacion provisional del Seflor elevado» con los pobres
y perseguidos, cualesquiera que &stos sean™®. Su identificacion con
los mds humildes no se detiene en las fronteras de las iglesias®. Se
le puede encontrar en todos los pobres, incluso por parte de aquellos
gue atin no le conocen. Lo que un ser humano hizo a cualquiera de
los maltratados y perseguidos de este mundo, se lo hizo a Cristo, a
sabiendas o no. Porque, al igual que Jesis tomd partido en su vida
terrena por los pobres (reales) v los perdidos, y arriesgd su vida por
ellos, también ahora estd de su parte. Bl hizo suya la necesidad de
estos pobres y perdidos. El Resucitado es el Cristo crucificado y pobre.
Se oculta en los pobres. En los Lizaros que vemos a diario nos espera
a nosotros y espera nuestras obras de justicia, Nos invita a abandonar

218. Eichholz, Rétsel, 44, sefiala que eldjistos designa a aquel que es «insignificante»
y despreciable. Muchos manuscritos dicen en v. 40: «a uno de estos hermanos mios mds
pequefios»; el Sefior elevade se identifica con los mds pequefics como hermanos siyos.

219, Asi se expresa J. Moltmann, La Iglesia, fierza del Espirite, Salamanca 1978,
157-161.

220, No hay que restringix, pues, el alcance del simil —como la exposicién de Agustin
(¢f. més arriba nota 211) podria hacer suponer— a los miembros de la Iglesia; tales barreras
quedan superadas. Esto lo pone de relieve también H.U. von Balthasar, Die Gottesfrage
des heutigen Menschen, Wien 1956, 207ss {ed. cast.: El problema de Dios en el hombre
actual, Madrid *1966); Rahner, Grundkurs, 303, remite con razdn a Mt 25,40 al séfiafar
que «el hombre al que Cristo no le ha salido al encuentro en el lestimonio Bistérice
explicito, puede verlo en su hermano y ¢n ¢l amor a éste, donde cabe encontar a Jesucristo
en forma andnima». La autoidentificacién del rey con ios més pequefios en Mt 25 armoniza
de modo sorprendente con esa magnifica «fbula rabimica del siglo I (Sanhedrin 98s)»
que en una extraordinaria anticipacién presenta al Mesfas entre los leprosos y mendigos
a las puertas de Roma, la ciudad eterna» (G. Scholem, Uber einige Grundbegriffe dfs
Judentum, Frankfust 1970, 133), v le hace esperar oculto entre los més pobres en medio
de nosotros.
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ese juego en el que queremos ser ricos a costa de los pobres, de los
mis pobres, ese juego cruel y escandalose en el que los paises ricos
nos armamos mas y més (quizd para la muerte}, al tiempo que mds
de 500 millones de personas pasan hambre mortal. EI nos busca en
cada uno de ellos. Esto es inquietante, es perturbador. Pero sin esta
perturbacién de nuestra paz, ¢l no quiere salirnos al encuentro en la
palabra, en el sacramento v en la comunidad. La secuencia de Pen-
tecostés dice que ese mismo Espiritu en el que €l se hace presente
para actuar sobre nosotros, es pater pauperum, el padre de los pobres
{en sentido integral)™. Es el Espiritu que nos arranca de las rigideces
de nuestro individualismo posesivo y de la frialdad de nuestra inca-
pacidad de vivir en comunidad y nos convierte a la justicia, a la
participacién fraterna, a la interdependencia y comunicacién
reciproca™?. :

Se puede confirmar el cuadro esbozado por Mt 25,3145 con otros
textos. Por gjemplo, con Mc 9,37par: «El que acoge a un nifio de
éstos por causa mia, me acoge a mi»*?. Este tema aparece en la historia
cristiana bajo mdltiples figuras. Recordemos la conocida leyenda de
San Martin que, al regalar una prenda de abrigo a un mendigo, viste
al mismo Cristo. O el relato conmovedor de Nikolai Liesskov, «El
huésped del campesino», donde el labrador Timofei, que aguarda la
llegada de su sefior y le reserva dfa tras dfa un puesto en Ia mesa, ve
entrar en una fria Nochebuena a un hombre harapiento y miserable,
un enemigo suyo que en el pasado le habia hecho mucho dafio y al
que ahora acoge y cuida como al mismo Cristo.

Hans Urs von Balthasar hablé una vez de «sacramento del her-
mano» en estos {érminos: el hermano pasa a ser «el soporte del didlogo
de Dios, el sacramento de la palabra que Dios me dirige a mi. Este
sacramento se administra en la vida cotidiana, no en el espacio eclesial,
‘En el didlogo, no durante ia predicacién. No en la oracién v contem-
placion, sino alli donde... se ventila Ia cuestién de si en 1a oracién he
escuchado realmente la palabra de Dios»™. Si se lee esta afirmacién
sobre el trasfondo de Mt 25,31-45, sélo cabe inferir esa conclusion
que hoy deriva la teologfa de los pobres, la teologia de la liberacién
en sus més diversas formas: el pobre, el oprimido, el perseguido es
el tugar preferido de la presencia del Cristo elevado, el lugar privi-
legiado para acceder a €l y a su epifania secreta, pero real. Hay un

221. Actealmente se atribuye a Stephan Langten (1150-1228).

222. Muy importante en este sentido M.D. Mesks, Gott und die Okonomie des
Heiligen Geistes: EvIh 40 (1980) 42-38, que hace ver c6émo la economia del Espirim
santo se opene diametralmente al «espirit del capitalismo».

223. Mo 9,41/M¢t 10,40-42 se refleren ya a los discipulos en situaciones de perse-
cucion (pero sélo entonces).

224, Balthasar, Gotresfrage, 205.216s.
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sacramento del pobre; es un sacramento piblico, un sacramento po-
iftico. Cuando despreciamos, expulsamos y lHiquidamos al pobre, des-
preciamos, expulsamos y liquidamos la presencia del Sefior en nuestra
vida®™®

L.os pobres del mundo se convierten asi en la crisis de toda nuestra
existencia cristiana y eclesial. Sin ellos no podemos estar con Cristo,
v a la inversa, Cristo no es separable de ellos, sino que sélo estd con
elios. Esto se aplica también a la comunidad cristiana que celebra la
cena del Sefior: si ella no crea un espacio a sus pobres, minusvélidos
y humillados en la mesa eucaristica y en la mesa del agape, si establece
en la mesa eucaristica una discriminacion entre ella y otras comuni-
dades pobres del mundo, entonces «come indignamente el pan del
Sefior v se hace culpable del cuerpo del Sefior» (1 Cor 11,27 con
11,20s). La Iglesia en su evangelizacion y administracion de sacra-
mentos s6lo es signo fidedigno de la presencia redentora de Cristo si
derriba los muros de la injusticia y se compromete en favor de los
pobres. De ese modo ella estd empefiada en una lucha que se libra en
su interior y en la vida pdblica, y que afecta por tanto necesariamente
a.las estructuras politicas.

2. La permanente lucha dramdtica de la nueva vida
con los poderes de muerte y destruccion

L.a presencia del Sefior elevado en la realidad de su Espiritu, que
hemos comentado, no es una presencia estdtica. El prewma (espiritu)
por medio del cual é1 se hace presente y actia, significa una dindmica
extraordinariamente espontanea. Una dindrnica vivificante, que alien-
ta, que libera, pero que interrampe Ja marcha de las cosas, que hace
transcenderse ~-hacia Dios v hacia los demds—, que crea nuevas rela-
ciones y una nueva comunidad, que quiere «renovar la faz de la tierra»
(Sal 104,30}, La presencia del Cristo elevado es una presencia dind-
mica, v su reinado, un reinado activo. Representa un ataque continuado
a los poderes de muerte, de escisién y destruccién®™,

225. Asf se expresa en forma impresionante, E. Dussel, Dominacidn-liberacion, Un
discurso teoldgico distinto: Concilium 96 (1974) 328-352. En términos similares, entre
gtros, Sobrino, Christology (cf. nota 179), 196.207.233.3%4, o L. Boff, Anliegen (cf.
nota 78), 96.-

226. Habria que hablar aqui expresamente de la accién y la experiencia de la gracia,
de la existencia cristiana v de [a prdctica de las comunidades cristianas, Hemos de limitarmos
a algunos aspectos que se infieren inmediatamente de nuestras reflexiones anterioses,
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a) El seflorio actual de Jesucristo
como lucha con los poderes de muerte

Partirmos, vna vez mds, de los testimonios del nuevo testamento
para examinar como hablan de la soberania actual del Sefior eievado
;En qué consiste su sefiorfo? o

Pablo afirma en 1 Cor 15,24-28%" que Dios transfirié a Jesucnsto
elevado el ejercicio de su soberania durante un determinado espacio
de tiempo {desde la resurreccidén de Jestis hasta su parusia)®®, con una
finalidad concreta: destronar a los poderes y dominaciones hostiles (v.
24) vy preparar nuestra resurreccidn a la vida (c¢f. v. 21s). Los poderes
y las dominaciones™ significan originariamente en el nuevo testa-
mento magnitudes creadas por Dios (cf. Col 1,15s), a lag cuales los
hombres atribuyen una influencia determinante sobre ellos v sobre el
mundo; por eso ios hombres se les someten y dejan que se apoderen
del mundo humano hasta convertirse en poderes seductores v escla-
vizantes..., en «los muchos dioses y, seflores» del mundo (1 Cor 8,5).
El Sefior elevado tene 1a misién de destronarlos: «él debe reinar hasta
que ponga a todos sus enemigos bajo sus pies®™®; el Gltimo enemigo
en ser destruido serd Ia muerte» {v. 25s). Este es el auténtico anti-
poder, que reina con ayuda de los otros poderes v en ellos. La Pascua
significa la irrupcién decisiva en su esfera de poder; su poder universal
sufre quebranto y tiene clavado el aguijén (1 Cor 15,54-57). Pero la
muerte actuarid hasta el final... y quizd ahora con mavor safia, El
Resucitado tuvo en ella el principal enemigo a abatix.

El sometimiento de los poderes (que dominan, amedrentan, pa-
ralizan y destruyen nuestra existencia) comenzé, pues, con la elevacién
de Jestis; no comienza con la parusia, sino que se pondra de manifiesto

227. Para el tema siguiente ¢f. Conzelmann, I Kor (1969) 320-327; v J. Lambrecht,
Christius muss Konig sein: TkaZ 13 (1984) 18-26.

228, Las afirmaciones paulinas, fuertemente teocéntricas, sobre la lnmtacxén tem-
poral de la soberanfa de Jesucristo y sobre su autosometimiento (¢ Cor 15,25.28) crearon
muckas dificuitades a los santos padres. Ambas afinmaciones pueden llevar sin duda a
malentendidos (modalistas) si se olvida que apuntan z la soberania universal y eterna de
Dics (el dios trino) {v. 28d). Los padres interpretan la devolucién de la soberania de Cristo
en sentido soteriol6gico: fa soberanfa de Cristo es salvifica; Cristo entrega al Padre a los
liberados vy salvados por €l (su «cuerpow); en perspectiva trinitaria, «su reiro no tendrd
fin» {eredo de Constantinopla 381, DS 150} Cf. Trummer, Anastasis, Wien 1970, 74-
79; E. Schendel, Herrschaft und Unterwerfung Christi. 1 Kor, 24-28 in Exegese und
Theologie der Viter bis zum Ausgang des 4. Jahrhunderts, Tibingen 1971.

229, Cf. W. Foerster, exousia, en TAWNT II (1935} 568-570; G. Delling, stoijeion,
en ThWNT VI (1964) 683-686; H. Schlier, Mdchte und Gewalten im NT, Freiburg 1958,
especialmente 11.36.

230. Pablo reajust{a aqui el Sai 110,1 (Dios dice al rey: «Siéntate a mi derecha ¥ yo
pondré a tus enemigos como escabel de tus pies») en sentido cristolégico v universalista:
el Cristo elevado somete 2 su vez a «todos» sus encmigos.
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en ella. El proceso escatolégico de superacion de los poderes estd en
mnarcha desde Pascua (1 Cor 2,6). La actividad del Sefior elevado
consiste sobre todo en la lucha con los poderes hostiles a Dios y a la
vida, en la Jucha con la muerte v con aquellos que trafican con el
negocio de la muerte. Su objetivo es realizar la intencién de Dios: el
sefiorio universal del amor de Dios {v. 28) v, en consecuencia, nuestra
resurreccion a la vida. _

Pablo recurre a veces a expresiones mitoldgicas. Pero serfa com-
pletamente erréneo concebir el sefiorfo active de Cristo mitoldgica-
mente, como una lucha contra poderes extraterrenos que se libraxfa al
margen de nuestra historia y por encima de nuestras cabezas. El se
refiere, por el contrario, a acontecimientos histéricos reales en los que
nosotros estamos implicados. Por eso exborta: «sacudfos la modorra,
como procede, v no pequéis...; estad firmes e inconmovibles, parti-
cipando siempre en la obra:del Sefior» (1 Cor 15,34a.58). Si-Cristo
lucha contra los poderes de muerte, los cristianos y las comunidades
no pueden quedar pasivas. Deben luchar también contra ésos poderes
y de ese modo, en palabras de un discipulo de Pablo, «servir a Cristo,

- ¢l Seftor», ¥ ser «colaboradores en el reino de Dios» (Col 3, 24 4,11s).
El sentido exacto de esto se analizard a continuacién.

Pero antes conviene examinar brevemente una tradicidn pos-
paulina que contradice aparentemente Io dicho, ya que segin ella
el derrocamiento de los poderes se produjo ya con la exaltacion de
Jestis. Segin tales textos, Dios «senté a su derecha» a Cristo re-
sucitado, «por encima de toda soberanfa y poder y autoridad y
dominio...; todo lo sometié bajo sus pies y a €l lo hizo, por encima
de todo, cabeza de la Iglesia» (Ef 1,20-22; cf. 4,8s; Col 2,10.15;
1 Pe 3,22; también Jn 12,31)*'. Esto supone una cosmavisién (he-
lenistica) alterada respecto a Pablo: encima de 1a Tierra se desplie-
gan espacios celestes escalonados como esfera de los poderes; el
Resucitado traspasé con su ascensién al cielo, o sobre todos los
cielos, estos espacios y los dominios del universo, y reina sobre
ellos. La mirada no se orienta tanto hacia adelante, a la Hegada del
Sefior, como hacia arriba (cf. Col 3,1s), a su posicién actual como
Senor por encima del universo (pantocrator). Sin embatgo, los
textos no favorecen la ilusién de que la muerte y los poderes estén
vencidos.o de gue la historia terrena responda va a la soberanfa y
la voluntad de Cristo. No, los poderes y dominaciones siguen siendo
«los duefios de este mundo de tinieblas» (Bf 6,12), y es preciso

235, Pawa of tema siguiente of. F. Gnilka, Der Epheserbrief, Freiburg 1971, espe-
cialmente . 63-66.955.266-20%, También ¢l himno prepauling de Flp 2,6-11 combina el
sometimiento de los poderes con la exaltacién de Criste. La meta es allf la aclamacidn de
ios poderes de Jess como Kyrios de Dios Padre (de nueve, orientacin teocéntrica).
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resistirlos, combatirlos, y la comunidad cristiana se halla en estado
de Jucha contra ellos (cf. Ef 6,10-18;'1 Pe 5,8s).:

Pablo destaca el lado activo, dindmico, prospectivo, del remado :
de Cristo con mds fuerza gue esos escritos déutero o pospaulinos.
El propio Sefior elevado v presente lucha contra la muerte v los
poderes que la causan, y produce mediante su espirity una vida
nueva y diferente (¢f: 1 Cor 15,45). En eso consiste su seflorio.
Pero ¢l no lucha y actia aislado y solo. Las comunidades y los
cristianos luchan y actitan con él, no dejéndose guiar por el egofsmo
que lleva a la muerte, sino por el espiritu de Dios y de Jesucristo,
que- estd por la vida, la paz vy la justicia (cf. Rom 8,1-17). -

.- Hemos dicho que el poder de la muerte y de sus complices ya
estd desbaratado en sa universalidad: por la resurreccién de ese
Jests que se entrega en favor de los demds y cuyo amor posibilifa
la vida. «Se aniquilé la muerte para siempre. Muerte, ;donde estd
tu victoria? ;donde estd, muerte, tu aguijén? El aguijén de la muerte
es el pecado, y la fuerza del pecado, la ley. Demos gracias a Dios
que nos da esta victoria por medio de nuestro Sefior Jesucristo»
(1 Cor 15,54-57). O en palabras del Jesis judnico: «Confiad, yo
he vencido al mundo» (Jn 16,33). Ahora hay posibilidad de nueva
vida gracias al perddn (liberacidén del pecado} y en la esperanza
para los que durmieron en el Sefior (liberacién de la muerte). Po-
demos eludir el hechizo aparentemente irresistible de los poderes,
podemos desembarazarnos de ellos, afrontarlos y —siguiendo las
buellas de Jestis (1 Pe 2,21)- vivir de modo diferente, como «cria-
turas nuevas». Si Jesucristo quebrantd el poder aparentemente in-
vencible de la muerte, aquellos que se adhieren a él por la fe y el
bautismo no deben temer la muerte ni someterse a los «sefiores del
mundo» qie nos amenazan directa o indirectamente con la muerte,
«que nos gobiernan con la muerte»®2,

1.0s que pertenecen a Cristo han dado un g;ro asu vxda ¥ han
cambiado de dominic™, v deben actualizar ese cambio cada dia:
han pasado de la esclavitud mortal bajo el poder.del pecado a Ja
libertad bajo el dnico Sefior, para llevar una vida nueva de servicio
aDios y ala justicia (Rom 6). Ellos, superando el egoismo mediante

232. Es lo que expresa la 3.° estrofa del canto pascual de Kurt Marti: «Lo que
necesitan los sefiores del mundo es que despuds de fa muerte haya justicies. La estrofa
dice: «Pero el libertador resucitdé de la muerte, ya ha resucitado v nos Hama ahora a sodos
a la resurreccion en la tierra, a la rebelibn contra los sefiores que nos gobieran con la
muerte», Cf. Gorteslob (Eimburger Ditzesanteit) n. 837. Cf. también Moltmann, La Iglesia
{cf. nota 219}, 126: «Cuando hay certeza dé gue la muerte ha perdido su poder, hay una
afternativa contra aquellos sistemas de dominic gue se basan en la amenaza de Ja muertes,

233, Asi E. Kasemann, Andlisis eritico de Flp 2,5-11, en Id., Ensayos exegé:u;os,
Salamanca 1978, 71-121; Id., An die Romer, Tiibingen 31974 16dss.
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el amor a los otros, han pasado ya de la muerte a la vida y viven
mds alld de la frontera de la muerte (1 In 3,14). Perteneciendo,
pues, a Cristo, han muerto «con Cristo a los poderes del mundo»
{Col 2,20), v el amor sclidario de Jesis comenzd a «dominar» su
vida. Pero en esa medida estdn expuestos también a los ataques de
los poderes y de sus cédmplices, que siguen manteniendo su preten-
sién total y no toleran a las personas .que sirven a otro Seflor y
llevan otro estilo de vida; «no os extrafiéis de que el mundo os odie»
{1Jn3,13).

En las personas que se han entregado a Jesucristo reina su amor
abnegado, reconciliador y vivificador —frente a todos los poderes que
lo resisten v a los que aparenternente sucumbe. Estos poderes no
aceptan la desaparicién, iniciada con la resurreccién de Jests; oponen
una resistencia pertinaz y, como puede parecer a veces, cada vez més
encarnizada. Por eso, como observa Blaise Pascal, 1a lucha de Jests
contra la muerte no se limita al Huerto de los Olivos ni a 1a cruz: «de
ahi que no esté permitido dormir (como los discipulos) durante este
tiempo»®*. O en palabras de Karl Barth, que concibe toda la historia
posterior a la cruz y la resurreccién como una lucha del Glorificado
contra la miseria de la creacion: «se desarrolla un drama y se libra un
combate»®®, Jesiis «suspira, Hora, suplica y ruega» ante la creacién
adn irredenta; todavia leva el peso del mal, de la negatividad siempre
presente, de la muerte que sigue ensombreciendo a todo y a todos»™*,
Y sin embargo, lo cierio es que «Jesis es el vencedor»™ . «L.os amos
del mundo se van, nuestro Sefior viene» {(Martin Nieméller). El Jesis
victorioso y presente estd atin caminando y Iuchando. Por eso él es
nuestra esperanza y nuestro apoyo.

Como ambas cosas son realidad: el triunfo cierto y la lucha per-
sistente, la cruz v la resurreccidn, el masogquismo es tan imposible
como el triunfalismo para el cristiano. Ni la teologia de la muerte
puede absorber a resurreccidn ni la teologia de la resurreccion puede
disolver la cruz. La cruz y la reswreccidén constituyen una unidad
diferenciada y por eso forman una secuencia no invertible. El camino
pasa por la lucha, el sufrimiento, la pasién y la cruz, pero lleva a la
gloria (Rom 8,18; 1 Pe 4,12s).

234. B. Pascal, Pensées, fragmento 553; en lz ed. alemana de E. Wasmuth, Hei-
delberg 1963, 243.

238, Barth, Kirchliche Dogmattk iv/3, 192

236, Loc. cit., 379.

237. Loc. cit., 188-317.
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b)Y El amor solidario frente a la voluniad de autoafirmacion
mediante ¢l aumento de poder

2Qué puede significar lo anteriormente expuesto para los hombres
de hoy? Hay evidentemente dos podeéres enfrentados y que se en-
cuentran en una lucha dramética: la «carne» y el «espiritu» (como dice
Pablo), o los poderes del mundo y el poder totalmente distinto del
Jesiis crucificado y elevado. ;Qué s1omﬁca esto en nuestra situacién
actaal?

El nuevo testamento Hama «poderes» a todo aquello que los hom-
bres endiosan, - atribuyéndole una influencia decisiva en 5u vida y en
el devenir césmico, v que puede aduefiarse de ellos y de su‘mundo
en todos los dmbitos. Los poderes tienen un cardcter atmosférico: son
como el aire espiritual donde los hombres viven y respiran, y del que
extraen su pensar, su querer ¥ obrar. Su dominio sobre los hombres
comienza en el «espiritu» colectivo (por ejemplo espiritu de Ia época,
espiritu del capitalismo, etc.). Pero no es un espiritu libre y espontdneo.
L.os hombres Io respiran v a trdvés de ellos es acogido en las insti-
tuciones y en las relaciones sociales. «Entonces uno se rige por este
espiritu, lo siente como algo obvio y evidente»®®, Muchas cosas adquie-
ren el caridcter de poder en este sentido: «el dinere rige el mundo»,
dice un refrén,

Entre los poderes que determinan de ese modo, por Ia via atmos-
férica y estructural, nuestro mundo actual parece que debe incluirse
especialmente esa racionalidad instrumental anténoma que caracteriza
a la edad moderna y contempordnea. Ese poder surge, aunque no
necesariamente, de un cambio profundo producido en el sentimiento
existencial del ser humano a finales de 1a edad media®. La escision
de la Iglesia, principio de unidad, la pérdida de proteccidn en Dios,
el ocaso de la cosmovisién que ponfa un-orden en ¢l mundo, destru-
yeron el tejido que habria dado sentido v solidez 2 la existencia a lo
largo de siglos. El hombre perdid su jerarquia. Se sintié radicalmente
contingente y finito, solitario y perdido en la infinitud fria e indiferente
del universo y de un mundo cada vez m4s confuso. En compensacitn
de esta experiencia angustiosa de intemperie, amenaza e inconsistencia
surgié el intento de autofundamentacién en una razdn radicalmente
auténoma y concebida como voluntad de poder. A ello se unié el

238. . Schlier, Mdchte, 29. :

239. . Lo que sigue es un breve resumen de la’exposicién de H. Kessler, Von der
Schwierigkeit zu glauben: KiB1 105 (1980) 67-70.73s, y de H. Peukert, Kontingenzer-
Jahrung und Ideniigitsfindung, en 1. Blank-G. Hasenhiitil (eds.), Erfahrung, Glaube und
gc;rcig 7Dusse[dorf 1982, 76-102; 14, Uber die Zukunf: von Bildung: FH-extra 6 (1984)
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concepto de libertad como facultad ordenadora de toda la realidad y
como capacidad de autoafirmacién frente a los otros mediante el in-
cremento del propio poder. Lo otre (la naturaleza, el semejante, la
otra raza, el grupo de intereses, la nacién, etc.) es ahora un simple
material, un instrumento o un producto. que se utiliza para obtener
beneficio, o es el rival al que es preciso relegar, mediante el incremento
de 1a propia fortaleza, a un segundo plano o, al menos, mantener a
raya.

Esta actitud fundamemal que en el fondo ne deja de ser irracional,
estd subvacente en toda.evolucién modema. Es la fuerza impulsora
de los diversos subsisternas histéricos. En estos sistemas las contra-
dicciones alcanzan hoy su forma extrema. El sistema econdmico vi-
gente, orientade al aumento de produccién v a la maximalizacién del
beneficio (crecimiento material), abocado al consumismo materialista
v al hedonismo (falacia de la felicidad alcanzable mediante la-adqui-
sicion, la posesién y el placer maximo} ¥ que ha Hevado ya a excesos
destructivos (competencia feroz, negocio sin escriipulos con todo: ar-
mamento, guimica, sentimientos y pasiones humanas), amenaza ahora
con destruir la biosfera y 1a vida humana. El sisterna de la politica
internacional esta dominado por la ideologfa demencial de la seguridad
militar, basada en la creciente posibilidad de aniquilacion reciproca;
mds alld de la existencia de los rivales, corre peligro de extincidn la
existencia de Ia bumanidad. Hoy se acumulan las consecuencias de
esta 16gica destructiva de la posesién, el beneficio y del poder en el
Hamado Tercer Mundo (rdpido empobrecimiento por reduccidn del
capital v de los recursos, con aumento simultineo de Ia poblacidn;
miseria psfquica y, social y aumento de la violencia por la opresién
politica y la explotacién econdmica), con efectos que un dia reper-
cutirdn inevitablemente en el Primero y Segundo Mundo,

El cardcter de poder que ostenta esta racionalidad se evidencia
también en el hecho de que hace creer engafiosamente a sus prota-
gonistas en la «capacidad autocorrectora» del sistema, al tiempo que
paraliza a sus. criticos con actitudes de resignacidn y fatalismo; sin
olvidar que muchos sucumben también a su hechizo en las comuni-
dades cristianas y algunos jerarcas eclesiales se dejan uncir a su ca-
rro.Las afirmaciones de Pablo 1 Cor 15,56 se pueden aplicar a esta
racionalidad destructiva: es [a «ley» que.ha aceptado la edad modema
y que cumple sumisamente hasta hoy. Esta ley «es la fuerza del pe-
cado», de la desavenencia con Dios (el fundamento de la propia vida),
con la naturaleza, con los semejantes y consigo mismo. Y el pecado
es «el aguijén de la muerte»; «las tendencias carnales (el egoismo)
llevan a la muerte» (Rom 8,6). Pero Pablo llega a este andlisis critico
desde la certeza positiva de que el Jesis crucificado y resucitado ha
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vencido a estos poderes, de que él «nos ha dado el triunfo» y, por
€30, nuestra lucha contra ellos y en favor de la vida de la nueva creacion
«no ¢s indtils (1 Cor 15,54-58). Mientras que ¢l egoismo lleva a la.
muerte, «el Espiritu lleva a la vida v a la paz» (Rom §,6).

Sin embargo, la edad moderna v la época actual no estdn dominados
unicamente por el poder de la racionalidad destructiva, puesto que esa
lucha y el esfuerzo del Espiritu siguen actuando desde la resurreccidn
de Jesiis. Existe, al margen de esa racionalidad destructiva, una razdn
solidaria, y ambas pugnan entre si. Existe, al margen de esa libertad
que frata de imponerse y realizarse egoistamente como voluntad de
domihio sobre la naturaleza y sobre los semejantes, esa otra libertad,
la verdadera, que es fruto del Espiritu del Sefior (2 Cor 3,17), una
libertad que es don, libertad liberada, que busca realizarse, agrade-
cida, comunicativamente, en Iz afirmacion de otra libertad, es decir,
en solidaridad y amor reciproco (cf. Gal 5).

Se trata, pues, de que los creyentes y las comunidades «participen
con empefio creciente en la obra del Sefiors (1 Cor 15,58), «se dejen
llevar de su Espiritu», renuncien.a las «obras del egofsmo» (Rom
8,13s) y produzcan los «frutos del Espiritu» (G41-3,22.25). Se trata,
en otras palabras, de luchar, no ya con las «armas de la muerte»®®,
como «el egoismo, la mentira», el dinero, etc. (Col 3,5-9), sino con
las armas de Dios o del Sefior Resucitado: con el «evangelio de la
paz» («espada del espiritu»), con la constante «oracion en el Espiritu»,
con el perdén y la misericordia, con la préictica de lo «justo» y con
la «biisqueda de la paz»> (Ef 6,10-18; Col, 3,10-17; 1 Pe 4,7s; 3,11;
ef. 2 Cor 6,7: las «armas de la justicia»). Es una lucha de signo muy
diferente a-la otra. Luchar con el evangelio en la vida y ponerlo en
préctica. Es decir, unidos con Dios y con Jesiis (en Ia oracién), luchar
en serio por la justicia, no dudar en Hamar a la injusticia por su nombre,
desenmascarar claramente la prepotencia de los amos concretos del
mundo, mas no despiadada e implacablemente, sino-«luchar con co-
razones reconciliados» (Taizé), buscando la reconciliacién y la co-
munién, no el triunfo y e] dominio sobre los-otros. Esa lucha supone,
en el fondo, asumir la actitud y conducta de Jesds, salir fuera de si v
acceder a Dios vy a los otros en solidaridad o agape (no limitado
arbitrariamente).

Cuando los humanos no permanecen egmstamente en s{ mismos,
sino que se convierten en hombres para los otros, desde Jesis y en el
Espmtu de Iesus Dios y el Sefior resucitade actdan en ellos —como
velarnos antes®. Dios obra y Cnsto lucha en aquellos que se abren

240. Cf. F. J. Hinkelammess, Las armas ideoldgicas de la muerte, Salamanca 19’."8
241. Cf. en este capitulo 5,]1.1c ¥ 2c,
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2 él e intentan de ese modo ser para los demds, Renunciando a Ia primacia
de la autoafirmacion, se libran de los lazos de la voluntad de dominio
sobre los otros y, en consecuencia, de la esclavitud de los «poderes».
La aparente debilidad de «vivir para los otros» da como fruto un algo
«més podergso» que 1n0s. acoge a fodos y que cuestiona ya ahora a las
potencias destructivas de la autoafirmacion frente a los ofros su carécter
ineluctable.

Esta lucha de la nueva vida contra la antigua vida no se libra sdlo
en la intimidad (modificacién de la conciencia, etc.), sino —como sefiala
con razén la reciente teologia politica y la teologfa de la lberacién—
también piblicamente, en la opinién de Ia Iglesia, de la sociedad y de
1a humanidad {cambio de las estructuras injustas). Es clerto que la nueva
vida del Kvrios resucitado ha de posesionarse de la intimidad de-cada
persona, pero también en la misma medida ha de proyectarse en formas
no destructivas de convivencia de los hombres entre sf y con la naturaleza.
La soberania actual de Jesds resucitado, que afecta profundaments al
Jestis terreno, afecta igualmente a las estructuras politicas, econdmicas,
sociales v eclesiales, Esa soberania persigue como meta una vida comin
de reconocimiento y aceptacién mutua v, en consecuencia, unas formas
més simétricas de convivencia, menos orientadas estructuralmente a la
autopromocién a costa de los otros, y donde la justicia y la acogida
amorosa encuentre menos obstdculos estructurales.

Al perseguir esa convivencia solidaria —no limitada arbitrariamente—
y unas condiciones més favorables para ella, Ia soberania de Jests exige
sobre todo dos cosas: la creacion de una verdadera comunidad —marcada
por el Espiritu v por el estilo de vida de Jesis— y la apuesta en favor de
los marginados, los oprimidos, los que sufren injusticia, los pobres en
el mundo. El abandono de nuestro compromiso individualista v Ia au-
tolimitacién en favor de los més pobres que ello reclama significan la
ruptura con los idolos y la conversién al Sefior resucitado. Este, en efecto,
sigue siendo el servidor en la vida de fodos y capacita para ese servicio
en una comunidad sin opresiones ni amenazas de aniquilacién. «Cristo
v los cristianos apuestan juntos por la vida»*®

¢)  Experiencia del poder de su resurreccidn participando
en sus sufrimientos (Flp 3, 10)

Los que pertenecen a Jesucristo y le siguen sostienen, pues, una
lucha dramética y por €80 estdn expuestos a los sufrimientos. La lucha
empieza en ellos mismos —como vefamos—, en el morir diario al pecado
(a ]a existencia egofsta, al margen de Dios y de los hombres, una

242. Lambrecht, Christus {cf. nota 227), 22.
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existencia «muerta»), y de ahi pasa a ser lucha politica —al servicio
de la voluntad amorosa de Dios para con fodos los hombres: compro-
miso contra la injusticia y en favor de Ia vida comiin, més plena, de
los seres humanos. Ambas cosas implican sufrimiento, pero también
la dicha de una nueva libertad (y el que llega a conocer 8sta, no
descansa ya hasta ver que la nueva libertad se difunde-en. solidaridad
mutua). Aquel que siguiendo a Cristo («en Cristo») apuesta por la
nueva vida en una comunidad reconciliada v solidaria, y Iucha —con
el corazdn reconciliado y receptivo, pero con firmeza y decisién—
contra la mentira, la desidia y la soberbia, contra la codicia insaciable,
contra la injusticia y €l desprecio del ser humano, no podri evitar el
sufrimiento. Esto es valido para la Iglesia, para cada comunidad y
para cada cristiano. Si se comportan asi, les saldrd al paso —como a
su Sefior— Ia hostilidad, 1a persecucién y el sufrimiento: «el sufrimiento
que nace de la lucha contra el sufrimiento»*?, la «cruz» que los
discipulos deben tomar para seguir a Jesds (Me 8,34s) y que ellos
tienden a rechazar y evitar.

Muchos cristianos y muchas comunidades que viven situaciones
de opresién —en Europa del Iiste, en Sudéfrica, en Centroamérica y
en Sudamérica, en Filipinas— pueden contar muchas cosas sobre este
sufrimiento. Ellos pueden confirmar mejor que muchos cristianos bur-
gueses: «Nos aprietan por todos lados, pero no nos aplastan; estamos
apurados, pero no desesperados; acosados, pero no abandonados; nos
derriban, pero no nos rematan; paseamos continuamente en nuestro
cuerpo el suplicio de Jesds, para que también la vida de Jesiis se
transparente en nuestro cuerpo. Porque a nosotros, que tenemos la
vida, continuamente nos entregan a la muerte por causa de Jesis, para
que también la vida de Jests se transparente en nuestra carne mortal
y se vea claro que esa fuerza pertenece a Dios y no nace de nosotros»
(2 Cor 4,7-11). El ser test]go voluntario y efectivo de Jests resucitado
lleva a «compartir su sufrimiento» y a actualizar su muerte en la vida
concreta de cada uno (Flp 3,10b; cf. 1 Pe 4,12ss). Pero el que no
rehitye el segnimiento de Jests —incluso en sus consecuencias politi-
cas~ ni este destino de sufrimiento, vera crecer en si la vida de Jesds
—la fuerza inconmensurable de Dios—. Cristo vive en &l (Gél 2,20);
Cristo lucha en él contra los poderes de muerte v hace visible en él
su vida, ya sea que el seguidor de Cristo «expetimente el poder de su
resurreccion» (Flp 3,10a), o que ofros lo experimenten en &l (cf.
2 Cor 4,12). La manifestacién de la vida resucitada de Jesis «no es
(solo) un acontecimiento del futuro posterior a la muerte. Esta vida

243, L. Boff, El sufrimiento nacide de la lucha contra el sufrimiento: Concilium
119 (1976) 313-327.



33¢ La resutveccidn de Jests

es ya visible en la liberacion»®*. Asi, cuando el compromiso por la
reconciliacién, la Jliberacién, la justicia, la paz, etc. traen consigo
disgustos, heridas y sufrimientos y, sin embargo, el seguidor de Jests
lo soporta todo, experimenta en si:la vztahdad de Jesucristo y el inicio
de la resurreccién,

La comunidad que sigue a Jesds y se deja guiar por el Espiritu del
Sefior, siente en medio de las luchas y los sufrimientos lo que expresa
simbélicamente el evangelista Mateo con el relato de la tempestad
apaciguada (Mt 8,23-27): la barca de los que «siguen» a Jesis (v.
23) es azotada por la tempestad v las olas amenazan hundirla; pero el
Sefior ~tal es la experiencia de los discipulos- no hace nada y estd
«dormidos; ellos le despiertan a gritos y ven c6mo «se levanta» y los
ayuda (v. 26).

d) El cardcter critico de la fe pascual

La resurreceién del Crucificado y su eficiencia actual en el Espfritu
se ponen en tela de juicio porque contrastan con el mundo real-y
prometen mds de o que se comprueba en la realidad. La resurreccion
y la soberania de Jesis saltan por encima de la historia finita y que-
brantan una ley inexorable: la muerte. Por eso no se pueden verificar
ni demostrar objetivamente en esta realidad actual de la muerte. Pero
representan también un ataque constante al mundo actual de exterminio
y de injusticia. Por eso el compromiso serio de los cristianos y de las
comunidades ¢n favor de una mayor justicia y en favor de la vida (en
todos los 4mbitos y dimensiones) se convierte en el signo concreto de
la vitalidad de Jesds. De ah{ la necesidad de mantener el antagonismo
entre la resurreccidn y 1a soberania de Jests por un lado, y la «historia
de Ia pasién» de nuestro mundo, por otro, ¥ no sélo en ¢l plano tebrico,
sino sobre todo como una oposicién préctica, en la conversidn exis-
tenicial y en el cambio de conducta.

Sin duda, lo que Dios hizo en la resurreccién de Jesiis y lo que
sigue haciendo en nosotros por medio del Resucitado es mé$ grande
y de mayor alcance que lo que nosotros podemos realizar con nuestra
accién. Precisamente la obra de Dios en la resurreccidn v 12 actividad
del Sefior resucitado en su Espiritu nos liberan de la necesidad de tener
que hacerlo todo nosotros mismos. Podemos vivir y comenzar siempre
de nuevo en virtud de la gracia y del perdén que Dios nos otorga.
Dios nos capacita y nos invita asi a caminar ~quiz4 a pequefios pasos~

244.  Lambrecht, Christus, 24.
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por la nueva vida, a despecho del hombre viejo, a «caminar en el
Espiritu» del Senor (Gal 5,16-25).

La resurreccion de Jesds no debe concebirse ~lo hemos visto—
como un hecho aislado de Jests, sino como un cambio en la estructura
existencial de los hombres. Ella posibilita e inicia una nueva prdctica
vital en el mundo de siempre (2 Cor 5,17; Gél 6,15).. Tres notas
interrelacionadas caracterizan a esta mueva practica vital: la fe, la
esperanza y el amor. Por la fe sabe el discipulo de Jesucristo que el
Dios de Ia resurreccion le acepta, ama y conserva, incondicionalmente
y en todas las circunstancias (también en la culpa y en la muerte); por
éso se ve libre de esa angustia fundamental sobre su propid persona,
que le obliga al vano esfuerzo de autofundamentacién y autorreali-
zacion total, recluyéndole en s{ mismo. Por la esperanza esta seguro
de la nueva vida con Cristo junto al Padre, puede enfrentarse a su
propia muerte y puede aqui y ahora preparar un camino —sin deses-
peracidn, resignacion ni fatalismo, pero también sin temeridad ni so-
breesfuerzo violento- al Sefior que ilega y al reino de Dios. Esto lo
intenta una y ofra vez en ¢l seguimiento de Jesiis, es decir, poniéndose
al servicio de la vida de los otros, en el amor personal y politico.

El que cree en el Crucificado resucitado, el que afirma a Dios
como la realidad salvadora para el Jesds ajiisticiado, sélo puede hacerlo
atreviéndose a considerar prdcticamente ‘a este Dios —como hizo el
Jestis terreno— como la realidad salvadora para los omros liombres
{como para ¢l mismo: Mc 12,31). Sin el infento, al menos, de reco-
nocimiénto 'y de acogida del otro, excluyendo st opresién e implicando
la participacion real en su sufrimiento, se niega prdcticamente que
Jests fuera salvado de la muerte {(cf. por ejemplo Mt 7,15-23; 25,31~
45; 1 Jn 3,13-18;4,20). Por eso Ia conversién al Dios que resucité al
Crucificado fracasado y le designd Sefior, exige también la dedicacién
a los fracasados vy a las victimas de nuestra historia de dominacién.
Mientras no nos comprometamos en favor de nuestros semejantes y
de las criaturas maltratadas, nuestro discurse sobre la resurreccion de
Jestis carece de credibilidad®”,

3.  El futuro del Resucitado: la resurreccion de sus «muchos her-
manos» y hermanas (Rom 8,29) y el reino universal de Dios

Las iglesias cristianas han afirmado, desde los origenes hasta hoy,
no sélo que Jesis se hizo visible histdricamente («en figura humilde»),
¥ que estd presente mediante el Espiritu {<ocultow en signos Eerrenos),

245, Sobre la necesidad y Ios ¢mites de la préct;ca pascual of, tambxén més arriha,
cap, 4,11 3s. .
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sino también que ha de venir («en gloria») y que el futuro le pertenece.
Por eso, apoyados en la frase del credo «estd sentado a Ia derecha del
Padre», miran esperanzados hacia el futuro: «él vendrd». Y confiesan
que el Espiritu de Dios y del Resucitado realizard «la resurreccidn de
los muertos y la vida eterna»®®. Creen que el Espiritu llevard a cabo
en nosotros v en foda la creacidn lo que acontecid ya en Jes(s, para
que la vida de Dios —sin anular la diferencia entre Dios y la criatura—
lo penetre todo v Dios, al fin, «lo sea todo para todos»
(1 Cor 15,28).

Esta esperanza no es fruto de una mirada de curiosidad (inditil) al
futuro, Se basa en las experiencias de fe realizadas con Jesds, el Jesis
terreno v el Jesds glorificado, v con su Dios; estas experiencias per-
miten interpretar 1o que estd por venir. Jesids ha entrado en nuestra
existencia con su prictica vital y con su presencia real, v nos. otorga
mediante su Espiritu la profunda experiencia de reconciliacién y li-
beracién. Y de ese modo nos da una prenda de la libertad y amor
universal prometidos. Esta esperanza en el reino de justicia universal,
nacida de la experiencia hecha con Jesis, es lo que da la fuerza a
muchos oprimidos maltratados de este mundo y a muchos que se
comprometen a seguir adelante aunque todo aparezca sin perspectiva
ni horizonte, «l.os amos del mundo se van, nuestro Sefior viene». Y
a la inversa, aquellos que.ahora hacen todo lo posible por paliar la
injusticia v el suftimiento y por posibilitar la vida (la supervivencia y
la vida humana digna), hablan también de su esperanza en la venida
futura del reino de Dios (materializado en Jesis), sin que por ello sean
sospechosos de traicién a este mundo v a sus tareas. Manteniendo vivo
el recuerdo de la liberacion ya recibida (por la muerte y resurreccidn
de Jesds) y anticipando la liberacidén universal (por su «venida»),
pueden celebrar ya «la fiesta de ]a liberacion» (en Pascua y en el «dfa
del Sefiors).

a) La parusia del Sefior y nuestra resurreccion

«El vendri»: he ahf una frase atrevida, una frase que para muchos
ha perdido fuerza porque la parusia se ha hecho esperar demasiado
tiempo. Parusfa significa «llegada» y «presencia®®*”’. La traduccidn

246. Las afirmaciones que siguen en el tercer artfcudo del credo a la confesién «creo
en el Espirita santo» (Iglesia, comunidn de los santos, perdén, resurreccién, vida eterna}
designan las obras y los efectos.del Espiritn; encuentran su fundamento en afirmaciones
comrespondientes def articulo segundo. Cf. H. de Lubac, Credo, Einsiedeln 1975, 82-94.

247, Cf. W. Radl, Ankunft des Herrn. Zur Bedeutung und Furktion der Parusieaus-
sagen bei Paulus, Frankfurt-Bermn 1981; K. Lehmann, Weltgericht und Wiederkunft Christi,
en Id. y otros, Vollendung des Lebens-Hoffrung auf Herrlichkeit, Mainz 1979, §2-102;
F. J. Nocke, Eschatologie, Disseidorf *1985, 51-58.69-78.
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corriente, «retorno», se aleja de la realidad designada porque supone
fa ausencia actual de Jesis y de Dios. Es més correcto considerar, con
Kar] Barth, tres modos de nueva venida de Jesds después de su muerte
y resurreccion®®: (1) su llegada modesta, pero fundamental (parusia)
en las denominadas «apariciones de Pascua», donde se reveld por la
via del encuentro y de la experiencia a los primeros estigos; (2) su
venida oculta, pero constante, mediante el Espiritu (en el préjimo
necesitado; cuando dos o tres se rednen en su nombre; cuando- se
proclama su palabra y se celebra la eucaristifa}; (3) su venida definitiva
«en gloria», la irrupcidn con pleno poder, la presencia espiritual, ya
real ahora, para transformar el mundo en €l reinado de Dios llevado
a su perfeccién.

La esperanza dé 1a parusia definitiva del Sefior resucitado es, pues,
la consecuencia y la potenciacién de su presencia vy actividad actual
—oculta adn bajo la irrelevancia y 1a ambigiiedad— mediante el Espiritu.
Lo que ahora estd oculto y muchos cuestionan debe hacerse patente
al universe entero; lo que un dia aparecid esporddicamnente y parcial-
mente, debe hacerse una realidad universal y plena. El universo entero
se encontraré directamente con Jesucristo, con el que ya ahora puede
encontrarse veladamente. Y con él, mediador de la proximidad infi-
nitamente bondadosa de Dios (el reinado de Dios), llegari el reinado
perfecto de Dios y se manifestard al universo entero. La «parusia del
Sefior (ensalzado)», de la que habla el nuevo testamento (por ejemplo
1 Tes 2,19; 3,13; 1 Cor 15,23; Mt 24,3.27; 1 In 2,28; 2 Pe 1,16;
3,4}, no significa, pues, la aparicidn triunfal de un individuo aislado,
sino la aparicién transmutadora del reino de Dios, prometido y ma-
terializado en Jesds, que lo transformaré todo.

Cuando profesamos en el Credo, con Hech 10,42, que el Sefior
glorificado «llegara como juez de vivos y muertos», significamos sobre
todo tres puntos: (1) Ia historia del universo se dirime en el sentido
de Jesis y de su préctica vital selidaria; ¢sto pondrd de manifiesto que
la apertura amorosa al otro, especialmente al necesitado, constituye
el sentido de la vida y que una vida en desamor, aunque pueda parecer
llena de triunfos, es evanescente «como un suefio que se disipa al
despertar» (Sal 73,20). (2) Que Jests (el que ama sin reservas, el que
asumid en la cruz la maldicidn de la culpa) sea el juez, es toda la
esperanza que podemos tener nosotros, los culpables (1 Tes 1,10; Rom
8,31-35)*", Dios actuard en el tribunal de Cristo como amante y
creador (v no en el sentido de la reaccién, de 1a venganza) (cf. 2 Tim
2,13), y nos dispondrd ~mediante el fuego de su Espiritu— para la

248. Barth, Kirchliche Dogmatik TV/3,335s8,
249. No hay que reintegrar a Jesds (como vengador implacabie, etc.} partiendo del
juicio, sino concebir lo que pueda ser y traer el juicio partiendo exclusivamente de Jests.
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comunion con Cristo y con nosotros mismos. (3) Asf, la parusia de
Jestis significard la manifestacién universal de su resurreccién y del
poder de su vida resucitada en nosotros y en.toda la creacidn.

Lo que justifica nuestra esperanza para 1os muertos y para nosotros
mismos no es ya la expectativa apocaliptica tradicional de una futura
resurreccion de los muertos, sino la autoafirmacion definitiva de Dios
frente al mundo mediante la resurreccién de Jests: «Sabemos que
aquel que resucitd a Jesds nos resucitard también a nosotros con Jests
vy nos.colocard a nosotros a su lado» (2 Cor 4,14; 1 Tes 4,14; cf.
1 Cor 6,14 15,1288 y passim). El lo hard «por medio de su Espiritu,
que mora {ya} en nosotross, que hemos recibido como «primicia» y
«prenda» de nuestra redencién corporal plena y corporal (Rom §,11.23;
2 Cor 1,21s; 5,5). La justificacién ya otorgada garantiza la salvacion
definitiva (Rom 5,9s). La aceptacidn y acogida incondicional por Dios,
gue nos hace participar ya ahora en la relacién vital con Jesucristo
{«en Cristo»), representa la comunién de vida con Dios (y la apertura
a los otros), que la muerte bioldgica tampoco puede destruir v que
encontrard su perfeccién en la unidn con el Sefior resucitado («con
Cristo») junto al Padre (cf. por ejemplo I Tes 4,17; 5,10; Flp 3,20s;
Rom 8,17; Col 3,3s; Le 23,43; In 5,21-24; 11,24-27; 14,25.23; | Jn
3,1s). Pero no sélo los cristianos, sino aquellos gue nunca conocieron
a Jestis y, sin embargo, han estado préximos a €l en el servicio a los
pobres, participardn —inesperadamente— con &l en el reino de Dios (Mt
25,31-45). La comunién definitiva con Cristo esperada por nosotros,
los cristianos, no es un suefio bello, pero utdpico e ilusorio. Se basa
en la realidad de la resurreccidén de Jesis. Este es su fundamento
noético y real. _

Y, ala inversa, la resurreccién de Jesds aparece aiin inconclusa e
imperfecta. Sélo se cumplird el objetivo final perseguido cuando el
pecade y la muerte sean aniquilados definitivamente (Is 25,8; 1 Cor
15,25s); por tanto, en la resurreccidn de los «muchos hermanos» y
hermanas de Jestis (Rom 8,29} y en su unidn en Cristo junto al Padre,
por una parte, ¥ en la redencién de todo lo creado, por otra. Segin
Pablo, toda la creacidn aguarda ~con ansia y gimiendo bajo el sufti-
miento— la manifestacién plena de la comunidad universal, exenta de
temor y de sufrimiento, de los hijos e hijas de Dios, y esto porque
s0lo en ella puede encontrar a su vez su propia liberacién de la ruina
v la muerte (Rom 8,19-22). Todo est4 a la espera del Espiritu de Dios
y del Resucitado, de que «renueve la faz de la tierra» (Sal 104,30) v
«todo, lo Haga nuevo» (Ap 21,5).

Estas frases tan insélitas y andaces sobre la venida del Resucitado
y sobre el Espiritu renovado por él significan, pues, que el movimiento
del amor de Dios que penetrd en la vida, muerte ¥ resurreccién de
Jesis contra los poderes de destruccidén vy actia conira ellos en el
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Espiritu de Jesids, saldrd victorioso, v que la historia apasionada de la
humanidad y-de toda Ia creacidn en Cristo encontrard su redencidn,
que muchos consideran imposible. Al final, y para expresarlo en len-
guaje figurado, el Crucificado recibird a todos con los brazos abiertos;
es mas: él nos tomard a todos de la mano como en ¢l mosaico de la
anastasis en la catedral de San Marcos —y nos integrard (con el
«aliento» vivificante de su Espiritu) en la dindmica de su vida.

Todo esto es promesa y esperanza. Hasta ahora solo «estamos
salvados en esperanza» (Rom 8,24), y esta esperanza debe mantenerse
a menudo «contra toda esperanzas» (Rom 4,18). Pero es este proceso
el que-trae la inquietud a nuestra existencia 'y la orienta hacia un
objetivo. lrrumpe en el curso profundamente desesperanzado de una
sociedad inmersa en actividad incesante: el progreso continuo, personal
y social, sin un objetivo que valga la pena; el intento de colmar el
vacfo interior con el consume, en soledad e incomunicacidn, de los
denominados medios de comunicacién social v de las ofertas para el
tiempo libre, verdaderos idolos destinados a entretener los intervalos
del tiempo laboral®®. La fe en el Sefior resucitado y presente y la
esperanza en su porvenir transforman el aburrimiento del vacio en
tiempo otorgado, pleno de contenido, en la era de amor definida por
Jests. Por eso la situacién de las comunidades y de los cristianos
inspirados en Jesds se caracteriza por las palabras del Glorificado:
«inirad, estoy a la puerta y llamo» (Ap 3,20). El estd ya a la puerta:
«El tiempo que vive ahora la humanidad es el intervalo entre su llamada
a la puerta y su entrada», que sorprenderd a todos™'. La llamada a la
puerta cambia totalmente la situacidn para el que sabe escucharla. Nos
queda poco tiempo. '

b) La vida eterna vy la presencia de nuestros miuertos

La reunién con Cristo junto a Dios, que nosotros Hamamos con el
nuevo testamento v el Credo «vida eterna», se ha convertido para
muchos cristianos en una idea tediosa y nada atractiva. Max Frisch

250, Para el esclarecimiento de esta situacién pueden ser dtiles por ejemplo las obras
de Botho Strauss, sobre todo Die Widnumd, Minchen 1977, 12.164.125s; cf. Chr. Tirc-
ke, Auferstehung als schlechte Unendlichkeit. Theologisches bei Bothe Strauss: FH 37
{1982) 50-56.. Giinter Eich sefiala al final de st pieza radiofénica Trdwme (Suefios) (1950)
que las fuerzas inhumanas, disociadoras, destructivas cuertan «com el vacio de muestros
corazones»; séle con corazones plenos de contenido, afianzades y misericordicsos cabe
oftecerles resistencia (Gesammelte Werke 11, Frankfurt 1973, 322).

251, Barth, Kirchliche Dogmatik U4 (1951) 667,
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describe esta idea en su Triptychon™: una «etermidad» trivial, mo-
nétona, sin expectativas, espantosa. Porque es algo espantoso seguir
siendo eternamente lo que he sido y Hegado a ser. Y es espantoso
pasar siempre por las mismas experiencias. Pero la «vida eterna» no
significa la fijacién y constante reiteracién de lo pasado, sino una
transformacidn; no la «perpetuacién» de nuestros momentos terrenos,
sino su plenitud. Y esta plenitud no implica una uniformidad mon6-
tona, sino ~como nos da a entender el nuevo.testamento— una constante
y gozosa sorpresa. Plenitud no significa ausencia de fascinacién, falta
de impulso e incentivo (como al acabar una obra que nos ha tenido
mucho tiempo en tensién). No se puede concebir la vida eterna en
categorias temporales. Por eso es un error imaginarla como un estado
posterior # la plenitud. «El simil de la vida eterna no es un estado
posterior a la plenitud, sino el acontecimiento de la plenitud misma.
Vida celestial es comer cuando el estémago lo pide; Jests no habla
de hartazgo celestial, sino de banquete celestial»***. El simil de 1a vida
eterna no es el estado de salud, sino el acontecimiento de la curacién
tras una larga enfermedad; no el estado de la habitual libertad de
movimiento, sino la sibita liberacién de una larga cautividad. El ins-
tante feliz de la plenitud puede ofrecer, pues, un débil modelo intuitivo
(temporal) para una eternidad no intuitiva.

La vida eterna significa la maxima intensidad vital y una felicidad
sin limite, inalterable, «vida en plenitud» (Jn 10+,10). Un atisbo de
ello puede ser un encuentro feliz, una fiesta entrafiable o un homenaje.
Pero en comparacién con lo que serd la vida eterna, todas nuestras
experiencias son fiftiles y nuestras imdgenes y descripciones irrele-
vantes: «L.o que ojo nunca vio, ui oido oy, ni entrd en corazén humano
(o: ni hombre alguno ha imaginado), eso preparé Dios para los que
Io aman» {1 Cor 2,9). Pero Ia orientacién vy la estructura fundamental
que caracterizan a la vida eterna se hicieron ya visibles en la vida,
muerte y resurreccidn de Jests. ;Cudl es esa estructura fundamental?

A la hora de describir la vida eterna en el reino de Dios consumado,
Jesds utiliza las mmdgenes del banguete familiar y festivo (del huésped,
del amigo, de boda), im4genes de amistad, del afecto mutuc y de la
alegria compartida. «Beberé de nuevo (con vosotros) del zumo de la
vid en el reino de Dios» (Mc 14,25), llegardn las naciones de todas

252, Max Frisch, Triprychon, Frankfurt 1978: «Algo se espera, inevitablemente,
mientras se vive, hora a hora... Aqui (en la eternidad} no hay expectativa, ni temor, ni
faturo; por eso. todo aparece tan fiitil» (80; una inversién deliberada de 1 Cor 15,28). «Lo
que fue no puede cambiar, y €50 e5 ia etemidad» (81). «La eternidad es trivial» (84). Los
muertos o obran ya, «caminan por la eternidad del pasado vy rumian sus estipidas historias
hasta deshacerse» (43).

253. 1. Kublmarn, Was kommt nachher?: Or 44 (1980} 625, aqui 63.
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partes y se sentardn alli con los patriarcas (Mt 8,11); nadie se alzard
sobre el otro, todos se servirdn gustosos mutuamente, nadie serd ex-
cluido, los que en el pasado fueron postergados precederdn a los demés
{Lc 14,7-14.16-23; 22,24-30par; Jn 13,1-17). Cuando se practica esto,
se vislumbra ya algo de la alegria futura: «Dichosos los que participen
en el banquete del reino de Dios» (Lc 14,15). El crisfianismo echd
mano, ademds, de otras imédgenes para expresar la esperanza universal
y comunicativa: la imagen de las «muchas moradas en la casa del
Padre» (Jn 14,2s), el antigno simil del paraiso donde se restablecerd
la paz destruida entre los hombres, y entre los hombres y la naturaleza
(Lc 23,42s), la magnifica imagen de 1a nueva ciudad (Ap 21,1-22,5).
En ella reina la paz v la justicia, ella es el lugar del encuentro pacifico
de los pueblos; sus puertas pueden estar abiertas dfa y noche y nadie
temerd nada de los demds; por ella corre el «agua de vida, clara como
el cristals, la presencia de Dios le da Inz y calor. «He ahi la morada
de Dios con los hombres; €l habitard con ellos y ellos serdn su pueblo.
Dios mismo estard con ellos. Y enjugard todas las lagrimas de sus
ojos v la muerte no existird ya, ni el sufrimiento ni el lamento ni el
dolor» (Ap 21,3s).

El signo de la esperada plenitud es, pues, (1) en primer lugar y
fundamentalmente la comunidad universal de los hombres (y de todas
las criaturas) entre si en unas relaciones no degradables. La vida
eterna abre el yo solitario, individualista y egoista, a todos los ofros
en la gran familia de Dios. Veremos de nuevo a los seres queridos,
perc no menos gratificante serd volver a ver a los otros, a los no
queridos, el acercamiento a los distantes en la «comunién de los
santos», Es signo de la vida eterna, en segundo lugar, (2) que cada
individuo se sienta amado (por Dios y por todos): libre de todo achague
y de lastre opresor, puede ser él mismeo sin limitaciones; al fin en-
contrard su verdadera identidad y su plena integridad (Ap 2,17 Io
expresa quizd con la recepcidn de un «nombre nuevor}: wentonces
seré un ser humano», en frase de Ignacio de Antioquia, carhino del
martirio®™*.

Todo esto (3) s6lo es posible porque «estaremos con el Sefior»,
como escribe Pablo —anhelando el descanso en la verdadera patria
tras el fatigoso peregrinar por un pais extranjero (Flp 1,23; 2 Cor
5,8). El estar con Cristo, en proximidad intima con Dios, no anularé

254. Ignacio de Antioguia, Rom 6,2, Estd clare gue las tres figuras de la esperanza
de las que hemos partido en la Introduccidn del libro sdlo pueden encontrar su plenitud
ankelada juntas y en unidad: la esperanza en el sentido y la plenitud definitivos de mi
existencia humana, ia esperanza en la salvacion del ser querido, la esperanza en la justicia
perfecta y en ia solidaridad universal, que a ninglin ser humano y 2z ninguna cristura
exciuye.
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nuestro ser humano y personal, como no. anuld la humanidad de
Jests resucitado. Dios estd tan seguro de su identidad que puede
reservar un puesto-a sus criaturas —sin anular la libre relacidn de
amor—, puede. elevarlas a su altura y hacer que «reinen junto a €l
con Cristo» (Rom 5,17; Mt 19,28; Lc 22,28-30; Ap 3,21; 22,5;
2 Tim 2,12). No serdn esclavos de un ser extrafio que domina sobre
ellos o estd en ellos como una especie de Superyo, sino que serdn
amigos, hijos e hijas, «coherederos» (G4l 4,7; Rom 8,17; Ap 21,7;
of. Jn 17,22.24), co-soberanos. El «reinado» perfecto y universal
de Dios consistird, pues, precisamente en gue todos los resucitados
y redimidos puedan participar en él y ser sus protagonistas. S6lo
«reinard» el amor, el amor de Dios y de los hombres. Los hombres
serdn asumidos en la vida infinita y dindmica del amor de Dios,
amdndose libremente, rescatados al fin de toda alienacion. Y asi
precisamente «Dijos lo serd todo para todos» (1 Cor 15,28).

La certeza de la propia resurreccion y de la vida eterna debe
presidir la vida de los cristianos. Habida cuenta de que el cristiano
no lo esperaba todo de esta vida, esa certeza puede ayudarle —como
en la Iglesia antigua®®- a seguir una culturg ascética, tan necesaria
hoy, a la renuncia voluntaria y a la opcién en favor de los mds
pobres del mundo. Esta certeza puede liberarnos para poner la vida
al servicio del reinado de Dios y para abrazar la muerte en la con-
fianza de que caminamos hacia el Sefior y hacia Dios. Puede también
contribuir & que en la muerte de un ser querido, o de otro cristiano,
no nos invada la tristeza ni nos desoriente. En la Iglesia de los
primeros siglos se criticaba el duelo por los difuntos; en €l falle-
cimiento de un cristiano debe predominar —a pesar del dolor ine-
vitable— la accién de gracias, la alabanza a Dios y la alegria®™®; el
aniversario del fallecimiento de los cristianos se celebraba como su
verdadero dia de nacimiento, y el arte flinebre cristiano no presenta
a la muerte como una ruptura fatal, siho como regreso al seno de
Cristo y de Dios*’.

Todos los que ~consciente o inconscientemente— han muerto en
Cristo, viven va junto a &l (¢f. Flp 1,23) vy en la vida del Dios trino.
No es que se hallen en el «déscanso eterno» (como sugiere una
conocida ordcién de difuntos), aunque se haya cumplido su anhelo
de descansar de todas las fatigas, En efecto, si el Sefior resucitado
y elevado sigue luchandoe con los poderes destructores de este mundo
y en favor de la verdadera vida, los que ya estén con €l tampoco
estdn inactivos. Nos asisten en nuestras luchas de otro modo, mds

255.  Cf. R, Staats, Auferstehung (Alte Kirche), en TRE IV (1979) 470.
256. Asi se expresa va el apologeta Aristides (alrededor de 125 d.C.%: Apologle 15
257. Sobre el tema en conjunto, cf. Staats, Axferstehung, 470-473.
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intenso que antes, y nos acompafian en puestro camino. Aqui radica
el sentido profundo de una relacidn viva con los santos y patronos
y con todos nuestros difuntos que en vida ayudaron a los demds:y -
ahora, en su:plenitud, no serdn menos solidarios con nosotros. Si
recordamos a nuestros difuntos y miramos su ejemplo, podemos
estar seguros de que se preéocupan de'nosotros atin mas inténsamente
que antes. El que nosotros no seamos conscientes de este apoyo
nada si gnifiea en contra de su realidad. Hacemos bien en «conservar
o buscar amigos y hermanos entre estos difuntos»*® v en vivir con
estos muertos (vwos}

¢) La celebracion de la fiesta de la liberacion

La nueva vida en el 4rea de influencia del Resucitado, que anticipa
Ia vida eterna, no solo debe realizarse, sino que ba cie ser objeto de
representacién simbélica v de... celebracicn,

La Pascua es desde los dias de la comunidad primitiva la fiesta
de la liberacion, de alegria por la fidelidad v el amor de Dios 2 sus
criaturas, la fiesta de la alabanza divina por 1a gloria de Jesds resu-
citado, en la que hemos de participar nosotros y toda la creacién (Flp
3,21} y cuyo resplandor nos hace participar libremente en una nueva
vida. Por eso los cantos de Pascua celebran desde antigno el triunfo
de la vida y el amor, se mofan dé la muerte porque —con todo su
poder— qued6 en ridiculo en la resurreccién de Jestis®™, y desaffan a
los amos del mundo. Ya lo sefiala el canto de Pascua mds antiguo que
nos ha Hegado: «Muerte, ;ddnde estd tu aguijéon? Muerte, ;dénde estd
tu victoria?» (1 Cor 15,55). Y atin se sigue cantando: «Otros cantos
vamos a entonar, celebraremos la fiesta de la liberacién; el Sefior nos
guia a nueva tierra, los suefios se hacen realidad»*®. Al canto de jibilo
y.2 la burla pascual se suman la representacién v la danza, donde
segiin prohto de Roma (alrededor de 220 d.C.), el propio Resucitado
es «el primer bailariny y la Iglesia su «novia que danza con €1,

Casi més importante es adn la fiesta semanal de 1a liberacién, el
domingo o, més exactamente, el dia c_lei Sefior (Ap 1,10). Se celebré
desde los primeros tiempos como <«el dia octavo», cuando Jesds re-
sucitd de la muerte, y con ello comenzd un mundo nuevo, dejando

238.  Asi dice la resolucidn sinodal Unsere Hoﬁ"mmg {§975) 1.3, redactada substan-
cialmente por 1.B. Metz.

259. - Cf. el risus paschalis, la sonzisa pascua[, antes mencionada,

260, Gotteslob {Limburger Didzesanteil) n. 934,

261. H. Rahner, Der spiclende Mensch, Einsiedein *1960, 44.



340 La resurreccion de Jesis

desfasado el antiguo esquema semanal que culminaba en el sdbado™?.
Por eso el dia del Sefior, por su significacién, es siempre «el primer
dia de la semana» (Mc 16,2par; 1 Cor 16,2). Ese dia debe marcar,
seglin Ignacio de Antioquia, toda la vida de los cristianos: «Después
de abrigar la nueva esperanza, no guardan ya el sdbado, sino que viven
conforme al dia del Sefior, cuando pacié también nuestra vida»***, El
punto central de este. dia ocupa la celebracidn de la eucaristia en la
asamblea de la comunidad v en la «comunién de los santos», de
aquellos que alin son peregrinos en esta tierra y de aquellos gue han
alcanzado la plenitud. Cuando la comunidad alaba a Dios y celebra
la «accidn de gracias» (eucaristfa) al Padre, el Resucitado estd en
medio de los suyos, se sienta a la mesa con ellos y se comunica de
forma que su enfrega comienza a marcarlos y la nueva vida del Re-
sucitado comienza a transformarlos. De ese modo la cena del Sefior
pasa a ser el signo de la libertad y de la esperanza, el preludio de la
plenitod, ' _

La resurreccion debe celebrarse, no sdélo en Pascua, sino cada
domingo (en la comunidad, en la familia, en la vecindad, etc.). Sin
Ia celebracion de la fiesta de la liberacion, el seguimiento de Cristo
en la vida cotidiana se convierte en una préctica deprimente y legalista.
En la celebracién festiva se anticipa algo que no se da adn en la vida
cotidiana®*: Ta futura cormunidad redimida y liberada. De ese modo
guedan entre paréntesis, por un intervalo de tiempo, los agobios e
instancias de este mundo. Asi se puede perfilar, en forma fragmentaria,
una alternativa de convivencia reconciliada y abierta. Una alternativa
que puede operar como confrapunto en la vida cotidiana y que puede
consolar sin degenerar en vana esperanza, alentar y llevar con més
profunididad que antes a la solidaridad prictica con los otros, sobre
todo con los que sufren.

Festejamos 1a nueva vida porque ese don que la resurreccion de
Jesiis nos regala es mds grande y de mayor alcance de lo que nosotros
podemos realizar en la modificacién préctica de nuestra vida y de
nuestro mundo. Nos alegramos del acercamiento invitativo y alentador
de Dios, de la presencia liberadora y motivadora del Sefior resucitado
vy de los efectos de su Espiritu en medio de nosotros antes de que
intentemos vivir, pensar v obrar desde esas dimensiones. Su gracia

262. Bern 15,8s; Justino, Dial 41,4; 138,1; cf. Staats, Auferstehung, 514s.

263, Ignacio de Antioquia, Magn 9,2,

264, Cf- Moltmann, Un nuevo estilo de vida. Sobre la libertad, la alegria y el juego,
Salamanca 1981. Hay que decir, como observa Barth, Kirchliche Dogmarik 1V/3, 1051,
que «¢l cristianc no anticipa en la esperanza lo que adn no es ni posee», pero que «al
poder esperar en Jesucristo, puede existir como alguien amicipado por dl» {subrayado
mio).
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precede siempre a nuestra vida. El apdstol tiene razén: «Alegraocs
siempre en el Sefior; alegraos, os repito. Que todo el mundo note
vuestra cordialidad; el Sefior estd cercas (Flp 4.4s). «Sed alegres en
ia esperanza, pacientes en la tribulacién, constantes en la oraciom»
(Rom 12,12). «Dad gracias por todo sin cesar a Dios Padre» (Ef 5,20).
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