La Escatologia en Espafia (1)

Josep-lgnasi A&RANYANA

1. Relacion de manuales y monografias publicados entre 1945y 1970

Entre el final de la guerra civil espafiola (1939) y el afio 1970 se publicaron en Es
pafa cinco manuales de Escatologia: uno en lengua latina; dos en lengua castellana y t
en catalana; y uno en castellano traducido del aleman. También, vertidos del aleman, apa
cieron cuatro importantes monografias, que revelan ciertas perspectivas nuevas, que ha
gue tomar en consideracion, pues influyeron muy pronto en nuestra manualistica. Ni qu
decir tiene que, después de los estupendos documentos del Vaticano Il (sobtertedo
gentiumy Gaudium et sp@sque contienen afirmaciones escatoldgicas relevante®rg1a
fesion de fe de Pablo Mhan proliferado en todo el mundo, y también en Espafia, los ma-
nuales de esta disciplina, cada vez mas macizos y extensos, iniciandose una nueva etap:
la ciencia escatolégica. En esta primera parte, nuestro estudio nos va a llevar hasta 19
cinco afos después del Concilio, porque consideramos que los grandes cambios en la dis
plina teol6gica que ahora nos ocupa se produjeron a partir de esa fecha. De 1965 a 1970,
efecto, y a pesar del Vaticano I, apenas variaron los temas de los manuales y de las mor
grafias. Se estaba todavia en los primeros pasos de la recepcion del Vaticano Il y aun co
aban las cuestiones que se habian discutido con gran apasionamiento después de la seg!
Guerra Mundial.

Por orden cronoldgico de edicion espafiola, los titulos de los que voy a hablar e
esta primera parte de mi boletin bibliografico, son los siguientes:

1. Ante todo la obra del jesuita José F. Sagués (1907-1969), de la Facultad Teoldg
ca SJ de Ofia, titulad2e novissimis Aparecio por vez primera en 1951, aunque en 1972,
es decir, poco después del Vaticano Il se seguia vendiendo y habia alcanzado la cuarta ¢
cion. Han pasado, pues, casi cincuenta afios desde que se comenz0 a ejecutar, en 1!

1. Incluida en VV.AA.,Sacrae Theologiae SumpBAC, IV, Madrid 1951, pp. 656-840. En 1962
habia alcanzado su cuarta edicién: BAC, IV, Madrid 1962, pp. 827-1030, con una ligera ampliacion d
los contenidos.
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aquel ambicioso e importante proyecto editorial de la Universidad Comillense, que culmin¢
con el tratado acerca de Nsvisimosdel que nos ocuparemos aqui.

2. Contemporaneo de la anterior monografia es el libro del también jesuita, profeso
de Granada, Jesus Bujanda (1896-1959), tituladéogia del més all&fjue se escribié du-
rante el aflo 1951, y cuya segunda edicion data dé.1960

3. Cuatro afios después, es decir, en 1955, se tradujo la monografia del profesor i
Munster Josef Pieper (1904-1997), titul&tdbre el fin de los tiempogste libro no era un
manual, pero revela el clima intelectual de la Alemania de la postguerra, y supuso la irrug
cion en Espafia de algunos temas que hasta entonces nos habian sido ajenos.

4. También en 1955 aparecio el primer volumen de una obra del presbitero Joa
Baptista Manya (1884-1976), profesor del Seminario diocesano de Tortosa. El segundo v«
lumen se publicé dos afios mas tarde

5. En 1961 veia la luz la version castellana del notable manual del presbitero Michae
Schmaus (1897-1993), titulad@s Novisimds Esta obra traducia la quinta edicién apare-
cida en Munchen, en 1958, que ampliaba notablemente la primera de 1948, que llevaba
mismo tituld. Schmaus explica, en un interesante «Prélogo a la quinta edicion alemanax
las novedades que incorpora el texto de 1958. Sus apreciaciones suponen una panorarn
inestimable de la Escatologia alemana de la postguerra, y nos ayudan a comprender las
ferencias que se advertian entre la Escatologia alemana y espafiola antes del Concilio.

6. En las mismas fechas que Schmaus, es decir, en 1958, Karl Rahner (1904-198
daba a conocer su «Quaestio disput&amtido teoldgico de la muettéa traduccion lle-
gaba a Espafia coincidiendo con la Ultima etapa del Vaticano Il, o sea, en 1965. Esta ok
constituy6 un hito en la Escatologia catélica y fue, desde entonces, un punto de referenc
obligada.

7. El magisterio del Concilio Vaticano Il acerca de los temas escatolégicos, conoci-
do en Espana de inmediato, se encuentra preferentemente en las dos grandes constitucic
Lumen gentiuny Gaudium et spe<€n la primera, aprobada el 21 de noviembre de 1964,
hallamos el capitulo VIl enteramente dedicado a la indole escatoldgica de la Iglesia pereg!

2. Teologia del mas all&ditorial Razon y Fe, Madritd960. La primera edicién, publicada tam-
bién por Razén y Fe, data de 1951. La segunda fue revisada y preparada por Mariano Prados.

3. Sobre el fin de los tiempasad. castellana de Alfonso Candau, Ediciones Rialp, Madrid 1955
(el original aleman, tituladdJber das Ende der ZeiKosel Verlag, aparecio en Miinchen, también en
1955). Esta obra ha sido reeditada posteriormente por Editorial Herder, Barcelona 1984.

4. La vida que pass&d. Atlantida («Grévol», 1), Barcelona 19%%illa de la mort. Teologia de
l'infern i del cel Ed. Atlantida («Grévol», 3), Barcelona 1957.

5. Incluido enTeologia dogmaticarad. cast., Ediciones Rialp, VII, Madrid 1961 (original editado
por Max Hiber Verlag, Minchéth958).

6. Von den letzten DingeRegensberg Verlag, Miinster 1948.

7. Sentido teoldgico de la muertead. cast. de Daniel Ruiz Bueno, Editorial Herder («Quaestiones
disputatae»), Barcelona 1965 (2.2 ed. 1969).

230 AHIg 7 (1998)



La escatologia en Espafia

nante y a su union con la Iglesia celestial (nn. 48-51). En la segunda constitucion, aprobau
el 7 de diciembre de 1965, descubrimos muchas referencias dispersas: sobre el misterio
la muerte (n. 18), la perfeccién de la actividad humana en el misterio pascual (n. 38), la tie
rra nueva y los cielos nuevos (n. 39), la finalidad escatolégica de la Iglesia (n. 40) y el ac
venimiento de Cristo al fin de los tiempos (n. 45).

8. El 30 de junio de 1968, al clausurar el «afio de la fe», que conmemoraba el cent
nario del martirio de San Pedro y San Pablo, el papa Pablo VI (1963-1978) leia publica
mente en la Plaza de San Pedro una soldtrafesion de feque dedica tres largos name-
ros a los temas escatolégicos (nn. 28-30), precisamente los Ultimos articulos de ese Cred

9. En 1968, el te6logo espafiol Candido Pozo (1925-), largo tiempo miembro de le
Comision Teol6gica Internacional, edit6, formando parte de la coleccion «Historia salutis»
un importante manual tituladiteologia del més allé&Esta obra ha conocido dos ediciones
espafiolas mas, que amplian notablemente la primera versién, y una traduccién italiana,
la que se han publicado cinco edicicn®asados los afios, en 1993, Pozo ha revisado su
manual, simplificando la exposicion e incorporando el importante debate provocado por Ii
Teologia de la Liberacién. Esta Gltima version, totalmente reelaborada, que es realmente |
libro nuevo aunque con las mismas coordenadas teoldgicas, se ha publicado formando p
te de la serie de manuales «Amateca», un proyecto comin que se edita simultdneamente
siete lenguds

10. Josef Pieper publico, en 1967, un ensayo de titiageranza e historjaradu-
cido en 1968, y, en 1969, otro estudio sobre temas escatoldgicos, vertido al castellano e
1970, rotuladdMuerte e inmortalidaét.

El periodo considerado en esta primera parte de nuestro trabajo se cierra, pues,
1970, cuando, habiéndose clausurado el Concilio Vaticano Il cinco afios antes, podia con:
derarse que comenzaba la verdadera recepcion del Concilio, de la cual el manual de Po.
en su primera edicion de 1968, es un testimonio preclaro. Por otra parte, 1970 puede tomi
se, en algun sentido, como el afio en que explota la Teologia de la Liberacién. La famo:t
monografia de Gustavo Gutiérréeologia de la liberaciarPerspectivase publicé por
vez primera en 1971, en Lima, pero comenzé a ser verdaderamente conocida cuando se ¢
t6 en Espafia en 1972. Lo mismo puede dedirse de la obra de Leonardo Bofféalada
Cristo Libertador cuya primer edicion brasilefia, que produjo de inmediato bastante con-

8. Teologia del mas all8BAC, Madrid 1968. La primera edicién tenia 262 paginas y aparecié a
finales de noviembre de ese afio. La segunda edicion es de 1980, ampliada a 598 paginas, en la que
tres primeros capitulos son totalmente nuevos, con un especial acento en el capitulo tercero, que co
tituye, en palabras de su autor, «una pequefia monografia». La tercera, de 1992, es una reimpresior
la segunda.

9. Candido Bzo, La venida del Sefior en la Glorigscatologia Epicer («Amateca» XXII), Mé-
xico-Santo Domingo-Valencia 1993.

10. Esperanza e historjdrad. cast., Ediciones Sigueme, Salamanca 1968.
11. Muerte e inmortalidadversion castellana de Rufinmeano Pefa, Editorial Herder, Barcelona
1970.
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mocidn, aparecio en Petrépolis en 1972, y fue vertida al castellano por vez primera e
1979, llegando a una edicion espafiola en 1981; y de sus dos escatologias tituladas, resg
tivamenteLa vida para além da mortdechada en 1973, cuya traduccion espafiola es de
1978, yA ressurreicao de Cristo-a nossa ressurreicdo na meublicada también en Pe-
tropolis, en 1974, y traducida al espafiol en 1982. Por consiguiente, después de 1970, la
catologia se puso de moda en Esparia, no sélo por la influencia de las teologias latinoame
canas centradas en la liberacion, sino también, y de modo muy particular, por la irrupcié
de los jévenes tedlogos espafioles en el debate escat8logico

2. Llega a Espafia la polémica catdlica con el existencialismo (1958)

a) Manuales hispénicos anteriores a la recepcion de la polémica

Las tres primeras escatologias de cufio estrictamente espariol, publicadas poco d¢
pués de la guerra civil y antes del Vaticano Il, responden al esquema neoescolastico de ¢
tre-guerras. No por ello son menos dignas de consideracion. En su descargo habria que
cir que fueron redactadas desconociendo qué se tramaba mas alla de nuestras frontel
porque las traducciones no habian llegado todavia, y porque las relaciones de los intelectt
les espafioles con el exterior eran escasas. Es curioso constatar, sin embargo, que las |
puestas del «nacional-catolicismo», tal como eran formuladas entonces en muchos ambie
tes espafoles, y que, evidentemente apuntaban a la cuestion del Reino entendir
intrahistéricamente, no influyeron para nada en los dos manuales que voy a comentar s
guidamente, que se atuvieron a las pautas mas clasicas de la manualistica de los ateneos
manos de aquella hora.

* % %

En primer lugar, y por orden cronoldgico, debo referirme a la escatologia escrita er
lengua latina por los profesores de la Universidad Pontificia de Comillas, que fue obra mu
leida y estudiada, y de una influencia notable, en aquellos afios, entre nuestros candidatos
sacerdocio. José Sagués estructurbeumovissimi€n dos libros: primero, los novisimos
del hombre y, después, los novisimos del mundo. Los del hombre (es decir, la escatolog
individual) siguen la divisidn corriente de la catequesis renacentista: muerte, juicio particu
lar, bienaventuranza, infierno y purgatorio. Cada una de estas partes trata los temas habiti
les heredados de la escolastica (momento de la muerte; merecimiento después de la mue
esencia de la vision beatifica; existencia, duracion y naturaleza de las penas infernales;

12. Vamos a dejar de lado las traducciones al castellano que no constituyen propiamente una m
nografia, como las colaboraciones en obras colectivas de caracter breve o las voces de enciclopec
teoldgicas. Entre las primeras, destaca el articulo de Hans UrssvomBar, Escatologiaen VV.

AA., Panorama de la teologia actyatad. cast., Ed. Guadarrama, Madrid 1961, pp. 499-518 (el ori-
ginal data de 1958). Entre las segundas sobresale lasearologiaescrita por Karl RHNER para la
enciclopedieSacramentum mundia traduccion fue publicada en Espafia por Editorial Herder, Bar-
celona 1972. La voz preparada por Rahner figura en el volumen | (el original aleman data de 1967).
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nas del purgatorio; y sufragios por los difuntos). La influencia estructural de la bula dogma
ticaBenedictus Deysle 1336, promulgada por Benedicto Xll, es evidente. En cuanto a los
novisimos del mundo, los temas abordados son los habituales en la neoescolastica: la re
rreccion futura, las dotes o propiedades de los cuerpos gloriosos, la glorificacién accident
de los bienaventurados, los cuerpos de los condenados, los milenarismos y la consumaci
del Cuerpo Mistico, que es la Iglesia. El tratado de Sagtiés resulta sumamente claro y pec
gogico, y tiene la solidez de lo que ya esta decantado por una larga experiencia catequéti
Esto explica su éxito. Jugando con variaciones tipogréficas, Sagliés puede abordar muct
temas discutidos (por ejemplo, si murieron Enoc y Elias; si morira la Ultima generacién hu
mana, la que vea el fin del mundo; el problema complicadisimo de la felicidad o beatituc
natural, que tanto preocupd a Aristételes; la hipotética unién de los bienaventurados con
persona del Verbo; y tantas cuestiones mas, que la teologia habia ido adquiriendo con
paso del tiempo y enriqueciéndose con ellas). Todavia hoy se lee con provecho este trate
De novissimisPero, nada nuevo aporta a la polémica que se fraguaba en Centro Europa
de la cual los espafioles comenzariamos a tomar conciencia algunos afios después.

* *x %

El pequefio libro de Jesus Bujanda, también de 1951, reeditado y puesto al dia nu
ve afios después, constituye una obra de alta divulgacion, pero de planteamiento basta
original. Con todo, responde al modelo neoescolastico, y constituye como uno de sus Ult
moseslabones. Esta dividido en nueve capitulos. En el primero considera la muerte como
momento en que se decide la suerte eterna de forma definitiva. No se discute qué es morir,
se problematiza la cuestion de la muerte, siguiendo las pautas del existencialismo pre y po
bélico. Bujanda se limita a constatar la muerte y, adhiriéndose a la letra de algunos pasaj
paulinos, establece como tesis «no cierta, pero si probable» que los que estén vivos poco ai
del juicio universal no morirdh Considera segura la tesis de que la Virgen Maria Fhiid
cambio, no murieron ni Elias ni Enoc, los cuales vendran a preparar a los hombres cuan
esté proximo el juicio finél Elias habria venido ya en San Juan Bautista, pero sélo en espiri-
tu, en el sentido de que el Bautista habria reproducido el espiritu profético que animé a Elia
pero falta una nueva venida de Elias, esta vez no virtualmente, sino en cuerpo y alma. En e
mismo capitulo primero aparece una curiosa e interesante discusion acerca de los sermo
que predic6, como orador privado, el papa Juan XXIl en 1331y 1332, y la posterior promul
gacion, por parte de Benedicto XlIl, en 1336, de la constitiBadedictus Deus

El capitulo segundo esté dedicado al juicio particular. Aunque reconoce la falta de
magisterio expreso sobre este novisimo, lo acepta como ensefianza constante y universa
la Iglesia. Su explicacion de la naturaleza de este juicio es digna de resefarse: «En el ir
tante mismo de la muerte entiende claramente el alma sus buenas y malas obras y el prel
o0 castigo que Jesucristo le éfabe esta forma, Bujanda hace compatibles la tesis del hete-

13. JesUs BiaNDA, Teologia del mas all&it., p. 26.
14. Ibidem p. 28.

15. Ibidem pp. 31-35.

16. Ibidem p. 41.
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rojuicio con una especie de autoexamen instantaneo de la propia vida. Por otra parte, su ¢
plicacion del juicio particular excluye la comparecencia «fisica» delante de Cristo, que ha
ria bienaventurada al alma, aun cuando hubiese de ser reprobada por haber fallecido en
cado mortal.

El capitulo tercero esta dedicado al juicio universal, y el capitulo cuarto, a analizat
cuando tendra lugar ese juicio. Su discusion del milenio anunciado por el Apocalipsis joa
nico es interesante. Entiende que ese milenio es todo el periodo histérico de lalggesia
rris. Solo al final, y por poco tiempo, el milenio de paz cesara, para dar lugar a una persec
cion muy violenta, desencadenada por el demonio. Por una serie de célculos astronémic
(cambios de posicion de la estrella polar), concluye que el fin del mundo esta probablemel
te todavia muy lejano, a varios miles de afios de nosotros.

El capitulo quinto se titula: «Antes del juicio final han de resucitar todos los que hu-
bieren pagado su tributo a la muerte». Lo cual le obliga a explicar en qué consistira la «re
surreccién» de los pocos que no hayan muerto. También se detiene a considerar qué hut
se sido para Adan y Eva la resurreccion, si no hubiesen pecado y, como consecuenc
tampoco hubiesen muerto.

El capitulo séptimo esta dedicado integramente al limbo de los nifios; el octavo, a
Purgatorio; y el noveno, a la gloria. Afirma que son muchisimos los que mueren sin pece
dos personales, pero en pecado original. No admite ninguna posiblidad de perdén o cond
nacion del pecado original que no sea por la via bautismal, salvo juicio de la Iglesia. Des
carta expresamente ebtum baptismde los padres o de la Iglesia misma (deseo de los
padres de bautizar al nifio si ello hubiese sido posible), como via de una posible justifice
cién de los fallecidos sin bautizar, bien en el seno materno o antes del uso de raxén. Este
tum baptismse rechaza por no ser doctrina tradicional de la Iglesia. Acepta como verdac
indiscutible la existencia del limbo de los nifios. En todo caso, conoce bien los argumentc
contrarios, por ejemplo, la tesis del Cardenal Cayetano.

* *x %

Joan Baptista Manya ofrece una panoramica centrada sobre todo en intereses apo
géticos y catequéticos. Declaraba, primeramente, que sus dos volimenes, editados en 1¢
y 1957, constituian una revisién de lo que él ya habia publicado en latin en 1947, en Tort
sa, dentro de sus célebidseologumenaobra notable, de estilo escolastico, con ribetes de
originalidad.

Manya pretendia exponer en lengua vernacula, al alcance de un sector mas numel
so de lectores, de condicidon intelectual media-alta, las fuentes en que se apoya el dogma
la existencia del infierno, y cuanto ensefia sobre tal novisimo la «teologia seria». Sus des
natarios eran, en definitiva, fieles catolicos que «habian tenido la suerte inmensa de ser ec
cados en la fe tradicional de la familia, y que, poseyendo una cultura sélida y un espirit
critico, no se satisfacian con creer, sino que deseaban tener argumentos [...] para satisf
cién de su propia conciencia y para responder satisfactoriamente a los ataques de la inc
dulidad» (Il, p. 15). Sefialaba, ademas, que el segundo volumen habia comenzado a ges!
se durante la guerra civil espafiola de 1936 a 1939, mientras padecia la pena de prisi¢
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durante la persecucion religiosa de esos afos. «En aquellas circunstancias angustiosas
prision, la conversacién [con los otros presos] desembocaba fatalmente en el tema religi
S0, supremo y Unico consuelo en aquella triste situacion. Las verdades del dogma entrak
placida y triunfalmente en la conciencia de los interlocutores, como la lluvia en una tierre
sedienta; pero, cuando llegabamos al tema del infierno, jmenudo trabajo del orador! —¢
mio— para hacer entender la justicia racional y benigna de un Dios, que castiga los pecad
humanos con penas terribles y eternas» (ll, p. 11). Este caracter apologético y catequéti
no es exclusivo del volumen segundo, pues estaba ya presente en el volumen primero, cL
capitulo quinto lleva por titulo: «Certezas y dudas». El mismo primer volumen tiene un
«Epilogo de apologética espiritualista» (I, pp. 122ss).

Pero Manya no se detuvo solamente en el infierno; ofrece también una amplia noti
cia, con importantesxcursusespeculativos, acerca de la bienaventuranza eterna, dedican-
do bastante espacio a la «convivencia social» en el cielo, es decir, la vida social celesti
Otra cuestidon que podriamos calificar de muy «moderna» para su tiempo, es la discusic
acerca de si los bienaventurados pueden padecer dolor, por causa de los pecados de
hombres, al conocer que Dios es ofendido. Manya aborda la cuestion considerando que
dolor puede llegar al cielo, pero que se desvanece inmediatamente transformandose
gozo. (Seria interesante contrastar el tratamiento de esta cuestion [Il, pp. 218-219] con
cuestion del «sufrimiento» de Dios en Cristo o «dolor» de Dios, que la teologia ha destaci
do en los ultimos afi&}.

Fue, pues, un escolastico un poco atipico. Interesado por la apologética y las cue
tiones catequéticas, y muy preocupado por la formacién de la burguesia catalana. Manya
adelanto a las corrientes pastorales de su época, que consideraban sélo interesante la for
cién del pueblo y de las «clases proletarias», quiza por la experiencia, todavia reciente, ¢
estallido revolucionario de 1931 y de 1936. Y, ademas, su apologética, quiza por la cond
cion de sus destinatarios, tuvo unos vuelos especulativos, que debieron suponer un novec
en su época.

* % %

Brevemente, y a modo de recapitulacion, podria decirse que los tres tratados m¢
genuinamente hispanicos del moment&uanmacomillense y las dos Escatologias de Bu-
janda y de Manya se encuadran en el marco neoescolastico postridentino, y desarrollan
forma pacifica y poco problematica los temas escatoldgicos clasicos, con una intencion pr
ferentemente didactica, en el caso de los manuales jesuiticos, y catequético-apologética,
el manual de Manya. En ellos priman sobre todo las cuestiones mas fundamentales que
catequesis bajomedieval y renacentista habia recapitulado en los famosos cuatro novisim
muerte, juicio, infierno y gloria, a los que la manualistica afiadia algunas consideracione
sobre el juicio final, tan ampliamente tratado por Jesucristo en su Evangelio. Pocas refere
cias, por no decir ninguna, al encuadramiento de la Escatologia en el ambito de la Cristols

17. Un buen estado de la cuestién en: Fernantir@, Lucas F. MTEO-SECO, JOSé Antonio
RIESTRA, El misterio de Jesucristo. Lecciones de Cristologia y Soterigl&giesa, Pamplon&1992,
pp. 437-446.
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gia y de la Eclesiologia. Por lo mismo, ninguna o muy pocas alusiones a la problematic
centroeuropea, que por entonces desarrollaba una tarea de largo alcance, para salir al p
de los nuevos retos de la filosofia ilustrada y del protestantismo liberal.

b) La polémica en las traducciones

Pasemos ahora al manual de Schmaus. Su primera ediciéon, como ya se ha dich
data de 1948. Esta Escatologia se inspira en las conversaciones que el propio Schmaus
bia sostenido con sus colegas de Miinster, donde habia sido Ordinario de Dogmatica des
1933 y Decano de la Facultad de Teologia. Como testimonia Escribano-A|t#&chanaus
habia repensado las categorias «historia», «historicidad» y todas sus variantes. La llusti
cién, en efecto, entendida como el proceso de la razén contra la historia, haciendo probl
matica la historia, habia implicado en ello también a la Revelacién. Para Schmaus, en car
bio, la historicidad de la revelaciéon es la condicién de un futuro Gltimo, como escribiria
estando ya en Muniéh Ya antes también la Reforma habia sentido la historia como una
carga que tenia que ser arrojada si se queria caminar libré&r@intembargo, la eviden-
cia de las verdades, inmutables y universalmente validas, se basa precisamente en hec
historicos. No se trata, en definitiva, de la historia de una idea, sino de unos hechos y ¢
unas personas, hasta llegar a la Persona de#risto

De este modo, ademas de criticar a la llustracion y de polemizar con la Reforma
Schmaus habia desvencijado los sistemas que se pretendian supratemporales y que en
ces habia popularizado la neo-escoléstica; y habia familiarizado a sus oyentes, primero
Miinster y, sobre todo, en Miinchen, con las herramientas necesarias para superar las cr
cas de los historicismos de entre-guerras. Bajo esta perspectiva, acabada la Guerra Munc
y ya en Munich, Schmaus desarroll6 por completo su fafiestgia DogmaticaSi los
espafoles hubiésemos leido con mas atenciéon su monumental tratado, habriamos est:
mas prevenidos acerca de muchas cosas que, sorprendentemente, sélo nos llegarian des
el Vaticano Il

Como ya hemos dicho, para Schmaus, toda la Dogmaética esta ligada al Cristo histor
co, a urfactumhistérico, y no a un vaporoso y platénico reino de las ideas. Al cefiirse al testi-
monio de Cristo recogido por la Escritura y por los Padres, la Dogmética se vincula a Cristc
Y, a partir defactum historicumse profundiza y dinamiza etdo salutiscon una referencia
acusada a la escatologia. Por ello, «la escatologia aparece como la plenitud de la cristolot
[...], porque los novisimos son la plenitud de la vida y la obra histéricas de?Jeé3daswiene

18. Ignacio EcriBANO-ALBERCA, Michael Schmaus (1897-1993), in memoriam «Anuario de
Historia de la Iglesia» 4 (1995) 511-516.

19. Michael 8HmAuUS, Los novisimagscit., p. 54.

20. Ibidem p. 55.

21. Ibidem p. 79.

22. Ibidem,prélogo a la quinta edicién alemana, reproducido en la traduccion espafiola, cit., p. 9.
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subrayar dos elementos de la sintesis schmausiana: la desplatonizacién, en polémica col
racionalismo moderno, y el caracter cristocéntrico y eclesioldgico de la Escatologia, en de
bate con el individualismo liberal decimonénico. En todo caso, el sello soteriolégico de
toda su Dogmatica era evidente. (La «desplatonizacion», conviene advertirlo ya desde ah
ra, fue en aquellos afios, y después, el gran campo de batalla de los escatélogos, tanto te:
gos como fildsofos).

La fuerte impronta soteriolégica se hallaba ya en su manual anterior, tit(dado
den letzten DingerEsta obra habia sido, en 1948, un mensaje de esperanza en la Aleman
destrozada por la guerra. En aquel contexto, el mensaje de Schmaus, en Munich desde 1!
para rehacer la vida universitaria en la capital bavara, habia sido como un céntico profétic
que fijaba su mirada en el mas all4, dando sentido a las desgracias postbélicas. En cie
modo, y por paradoja historica, rememoraba los canticos del pueblo judio en su exilio d
Babilonia... La esperanza brotaba espontaneamente de una escatologia construida sobre
ses cristo-soterioldgicas. La historia resultaba inteligible desechando el reino de las ide:
puras. La Iglesia ofrecia un hogar de salvacién, donde podia esperarse la ayuda de los
mas, unidos por vinculos no sélo afectivos, sino también por intimos lazos sobrenaturales

Sin embargo, cuando diez afios después, es decir, en 1958, Schmaus publicé
quinta edicion de sudovisimostraducida al castellano en 1961, habia ampliado notable-
mente el panorama de su exposicion, porque muchas cosas habian cambiado en Alemai
El mismo lo reconoce en el prélogo, al recordar que értexim se habia producido, por
influencia protestante, una importante discusion sobre dos temas: la inmortalidad del alrr
y la resurreccién de los muertos. Tales polémicas habian exigido una revision del tratac
escatologico.

En efecto; la quinta edicion, publicada en 1958, presentaba una opcidn metodolé
gica realmente novedosa, que muestra hasta qué punto Schmaus se habia tomado en ¢
la pertenencia a la Iglesia, quiza en polémica con el protestantismo. Para él, primero sc
los novisimos de la humanidad y, en segundo lugar, los novisimos del hombre individua
«Contra este orden —decia precisando sus ideas— no habla el hecho de que para la ma
ria de los hombres ocurra primero la escatologia individual que la universal. En el orde
de nuestra exposicion —afiade— es preciso que se vea la verdadera importancia de
partes®’. Esto supuesto, el tratado se divide en dos grandes secciones. Ante todo la «Esc
tologia general», que comienza con la condicion histérica y temporal del hombre; sigue ¢
reino de Dios como contenido y sentido de la Revelacion divina; viene por Gltimo el juicio
final. La «Escatologia individual», que constituye la segunda parte del manual, desarroll
la ontologia de la muerte; después, el «ethos» de la muerte, o sea, la muerte como «tart
que el hombre realiza, aunque no pueda sustraersé&ayelior Gltimo, los cuatro novisi-
mos.

Conviene destacar, porque va a reaparecer de forma recurrente en la teologia alen
na, la discusiéon schmausiana con el existencialismo en el tema de la muerte entendi

23. lbidem p. 17.
24. «Lapassio moriendse convierte eactio moriends (ibidem p. 394).
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como «autorrealizacion». El existencialismo consideraba, por aquellos afios, y tenia razé
gue el hombre alcanza con la muerte «la suprema posibilidad de llegar a si’mEmes»

to que el hombre es, en cierta medida, un ser para la muerte. Pero ello no basta, come
Schmaus; interesa, sobre todo, si el hombre, al morir, afirma a Dios o sélo se afirma a
mismo, negando y olvidando a Dios. En tal sentido, la muerte sdélo es autorrealizacion, si i
morir se llega a Dios, que sale al encuentro. Si no se abriera a Dios, tampoco realizaria la
delidad a si mismo. Tal encuentro con el Padre, es por el Hijo (por Cristo, que murio po
nosotros), en el Espiritu Santo.

También bajo la presion del existencialismo y, probablemente, del «analisis profun-
do» del consciente humano, Schmaus se plantea y discute, en términos aprobatorios, la te
de la actividad psico-metafisica del hombre a la hora de la muerte. Es éste, obviamente,
tema sobre el cual la Teologia tiene poco que decir, aunque encuentre algunas pistas parz
andlisis en la rica liturgia de difuntos. La aporia de Epicuro, tan celebrada por el nihilismc
de corte mas 0 menos marxista, incide directamente sobre esta cuestion: «La muerte es a
que no nos afecta, porque, mientras vivimos, no hay muerte; y cuando la muerte esté ahi,
estamos nosotros. Por consiguiente, la muerte es algo que nada tiene que ver ni con los
vos ni con los muerto®» En tal marco cultural es comprensible la insistencia de Schmaus
acerca de la muerte tomada como autorrealizacion y la muerteactimdson subrayados
polémicos que se explican en una adecuada contextualizacion.

A pesar de las declaraciones de Schmaus, de que habia modificado la edicion ¢
1948 para tomar en consideracion la polémica sobre la inmortalidad el alma y la resurret
cién de los cuerpos, no hemos hallado, en su quinta edicion de 1958, y por lo que respecti
la resurreccion, ninguna novedad importante, que suponga un debate serio con las doctrir
protestantes acerca de la «muerte totdés Ganzto)l Las obras de Carl Stange, te6logo
protestante sostenedor de tales hipétesis escatoldgicas, que vaciaban de contenido la esc
logia intermedia, se habian difundido en Alemania sobre todo desde 1919, y la polémica ¢
éste con el también protestante Paul Althaus ya habia tenido lugar. Es mas; el manual
Althaus habia alcanzado la sexta edicién en 1956, dos afios antes de que Schmaus reedit
totalmente reformado, su tratado sobre los novisimos.

En todo caso, las propuestas de la teologia alemana protestante acerca de la mue
y la resurreccidn, y su repercusion en los ambientes catolicos, nos llevan de la mano a |
criticas contemporaneas de Karl Rahner. Y volveremos sobre estas polémicas con el lutel
nismo cuando tratemos las perspectivas de Josef Pieper sobre la muerte y la inmortalide
algo mas tardias. Con ello se advierte que el Concilio Vaticano Il no supuso una solucié
de continuidad, sino que se situd en el centro de un debate, al menos en los temas escati
gicos, que habia comenzado antes de la segunda Guerra Mundial y que continuaba toda
después de ella, pues Rahner escribié antes del Concilio, y Pieper, antes y después de
Conviene reconocer, finalmente, que Schmaus se percato, antes que nadie, de la importi

25. Ibidem p. 395.
26. Sobre la aporia, cfr. Josep Ignast@ivaNA, Sobre la muerte y el alma separaéa «Scripta
Theologica» 12 (1980) 593-616.

238 AHIg 7 (1998)



La escatologia en Espafia

cia del debate, de lo cual hay trazas evidentes en su manual, aunque en un tono escol:
poco polémico.

* * %

Las primeras reflexiones escatoldgicas de Josef Pieper, que alcanzarian su madur
después del Concilio, se hallan ya en un ensayo de 1955, traducido en esa misma fechs
castellano. Tal monografia, titulaBabre el fin de los tiempose planteaba dos cuestiones:
una expresa y otra implicita. La pregunta expresa es: ¢tiene la historia un fin? Es deci
¢esta finalizada la historia, tiende a una meta, a un término o acabamiento? Esto le llevab
discutir la cuestion de la segunda venida de Cristo, con todas las secuelas academicis
acerca del Anticristo. Cualquier lector de Pieper no podré olvidar, a menos que desconoz
el contexto en que esa obra fue escrita, que las referencias a la situacién europea del n
mento son abundantes, incluso las alusiones, entonces muy delicadas, a la actuacion n
durante la segunda Guerra Mundial. Se advierte, incluso, cierta inclinacion a identificar la
monstruosidades hitlerianas con ciertos signos del Anticristo. Hasta aqui la cuestion prime
ra o mas expresamente planteada por Pieper acerca del fin de la historia.

La segunda pregunta constituia entonces un problema ya superado y, por ello, ¢
presentada en un tono triunfalista, como algo ya resuelto. Sin embargo, el tema ha resur
do en los ultimos afios con el famoso debate protagonizado por Francis Fukuyama a final
de los ochenta, sobre el «fin de la histcfig®ieper, en efecto, ironizaba con las pretensio-
nes de Immanuel KanE( fin de las cosgBerlin 1794) y sobre todo de Immanuel Hermann
Fichte (os rasgos fundamentales de la época contempoy&wszhn, curso 1804-1805), de
conocer perfectamente el fin de la historia, es decir, la evolucién futura de la historia y I
meta hacia la cual nos conduce la sucesion de los tiempos. La Ultima guerra mundial pare
haber sido, segun Pieper, un desmentido dramatico a esa meta igualitaria de la historia, er
cual habria de reinar la paz perpetua y generalizada, en un clima de universal entendimien
Por consiguiente, el Reino de Cristo intrahistérico, perfectamente realizado o, en otros térm
nos, la vision intramundana y secularizada del Reino de Cristo, constituyen un objetivo irre
alizable. Son sélo una auténtica utopia, en el sentido etimoldgico de la expresion.

Conviene recordar aqui la importancia que ya Schmaus habia concedido, en su tr
tado sobre lodlovisimosal tema del Reino de Cristo, algo que, evidentemente, estaba liga-
do entonces a la polémica con el luteranismo y la llustracion. Las pretensiones de la llustr.
cién y del primer romanticismo aleman, ironizadas por Pieper en 1955, darian curiosamen
pie, varios lustros después, a una version secularizada del Reino de Cristo, desarrollada ¢
amplitud por un sector de la Teologia de la Liberacion. A esa version liberacionista y sect
larizada del Reino habria de dedicar nada menos que una enciclica el Santo Padre Juan
blo II, tituladaRedemptoris missi@! 7 de diciembre de 1990.

Recapitulando: Schmaus y Pieper tenian a la vista una serie de temas que en Esps
se ignoraban por aquellas mismas fechas: la polémica antihistoricista entre la llustracién

27. VéaseDebate sobre «El fin de la historiaen «The National Interest» 18 (invierno de
1989/90).
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el primer romanticismo; la discusion sobre la intramundanidad o metahistoricidad del Rei:
no de Cristo; el caracter cristoldgico de la Escatologia; la dicotomia entre salvacion indivi
dual y salvacién colectiva o corporativa; y, finalmente, el debate sobre la desplatonizacio
(esto ultimo sélo recogido por Schmaus).

* % %

Karl Rahner publicé una «quaestio disputata» en 1958, problematizando notable
mente el tema de la escatologia individual o intermedia. En aquellos afios cincuenta, cua
do Rahner abordaba el tema, la cuestidén de la muerte estaba en el punto de mira de la fi
sofia existencialista, particularmente de Martin Heidegger (aunque éste no la habia tratac
expresamente en Sein und Zejt Este debate no era ajeno a algunas conclusiones de la te-
ologia protestante liberal, que sostenia que la muerte afectaba al hombre entero y que la
surreccioén se producia al otro lado de la muerte, en el ambito del mas alla, de forma inm:
diata: morir y resucitar era todo uno. La escatologia intermedia quedaba, pues, vaciada
contenid®. Asi se entiende que Rahner intentase decir alguna palabra sobre estos probl
mas, a los que ya habia respondido Schmaus, aunque de forma un tanto somera, en su q
ta edicién de ldogmatica (Debe tomarse en consideracién que Rahner eligiese para su
exposicion la «quaestio disputata» como género literario: queria discutir, no asentar ur
doctrina apologéticamente).

Rahner reconocia, en primer lugar, la urgencia de una desplatonizacién Edg-una
platonisierung de la escatologia cristiana. En otros términos, deseaba construir una escatolt
gia al margen de gangas filosoficas que, a la larga, suponian un precio —segun Rahner— (
masiado alto. Explicar la muerte como separacion entre el alma y el cuerpo, como si cuerpc
alma fuesen extrafos entre si, al modo platonico, no permitiria justificar la resurreccion fina
de los cuerpos, aunque permitiria comprendsulisistencia del alma después de la muerte.
Frente a tal concepcion «platonizante», era preciso reconocer que el alma separada del cue
mantiene una relacion con el mundo mat&riblabia que tomarse mas en serio, segin Rah-
ner, que el alma es forma substancial del cuerpo. «No hay distincién real, por consiguient
entre el alma y la forma substancial el cuetphdva relacion del alma al cuerpo es trascen-
dental, en el sentido neoescolastico del término, o sea, segun la tradicion tomista. Para Re
ner, ademas, tal relacion trascendental del alma al cuerpo, que se mantiene aunque el cue
no exista, permite entender en algun sentido las penas del purgatorio (y del infierno).

Evidentemente, Rahner no se apartaba, en este punto, de la tradicion tomasian
También Tomas de Aquino habia entendido que el alma separada se individda por su rel

28. El magisterio romano se ocuparia afios después, en 1979, de estos temas, pero, en aquellos
mentos, cuando expiraba el pontificado de Pio XII, la cuestion estaba candente y la jerarquia eclesi¢
tica no se habia pronunciado al respecto. GINGREGACION PARA LADOCTRINA DE LA FE, CartaRe-
centiores episcoporum Synpde 27 de mayo de 1979, en AAS 71 (1979) 939-943. Version bilingue
castellano-latin e@cho documentos doctrinales de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la
Fe, Edice, Madrid 1981, documento 5, pp. 134-143.

29. Karl RaHNER, Sentido teolégico de la muertt., p. 22.

30. Ibidem p. 23.
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cion al cuerpo, que no tiene y que recuperara al final de los tiempos, cuando termine la hi
toria de la humanidad. Las expresiones rahnerianas eran audaces, es preciso reconoce
pero no carecian de razén: «Aunque las palabras no signifiquen exactamente lo que quis
ramos decir, podemos afirmar que el alma, por la muerte, no se convierte en acésmica si
en pancésmicdh Esto no debe entenderse como si el mundo fuese cuerpo del alma. «Ace
so pueda significar que el alma, al abandonar en la muerte su forma corporal limitada
abrirse al todo, concurre de alguna manera a determinar el universo y lo determinaria pre«
samente como fondo de la vida personal de los otros en cuanto seres corpOreo-espiritt
les»? Con ello, apuntaba a la influencia de los difuntos en la vida del mundo, aceptad:
ciertamente por la fe cristiana, buscando una via de explicacion teolégica para el mister|
de la comunién entre el aca y el mas alla; y también queria expresar la influencia de la vic
terrena de cada uno en el ulterior desarrollo de la historia, que ser& sélo perceptible en
momento del Juicio final. Finalmente sostenia que «el cuerpo glorificado puede convertirs
en expresion de la pancosmicidad permanente de la persona glorfficRdaentemente,

las intuiciones de Rahner exigirian una mayor profundizacion. De suyo, no pueden prese
tarse, sin mas, como conclusiones pacificamente adquiridas por la Teologia®tatélica

Otra cuestion debatida por Rahner era la muerte como término del estado de viadc
Comenzaba considerando dos posibilidades: que la muerte exija por si misma el juicio,
gue el juicio siga a la muerte no por vinculacion intrinseca, sino porque Dios asi lo ha dis
puesto. Rahner se incluia en la primera posibilidad, y afirmaba que: «la decision libre de
hombre le constituye en estado de reprobacién y que, por consiguiente, el caracter defini

31. Ibidem p. 24.

32. Ibidem p. 25.

33. Ibidem p. 28.

34. Esta temética fue desarrollada por él mismo en 1959, es decir, un afio después, en un famc
trabajo tituladoAuferstehung des Fleisch@ggducido al castellano con el titla resurreccion de la
carne enEscritos de teologialraurus Ediciones, Madrid 1963, Il, 209-223). El tono del escrito rahne-
riano es, de entrada, un tanto desafiante: «Apenas en toda la literatura se ha aprovechado la ocas
para profundizar y para decir con claridad y con verdadero integéesignifica exactamente la “re-
surreccién de la carne” pamasotros Se procede como sbbre estmo hubiera nada nuevo que decir,
como si todo estuviera ya lo mas claro posible y sélo se tratara de si Maria ha yagFsi@olltima
perfeccion» Escritos de teologiecit., 1, p. 211). La posicién de Rahner ha planteado, con razén, al-
guna perplejidad: «La teoria puede ser mas o menos plausible; de hecho serviria, por ejemplo, para
plicar la especifica “corporeidad” del cuerpo glorificado, de la cual seria [la pancosmicidad] su expre
sion; pero deja muchas preguntas abiertas que se refieren, precisamente, a la naturaleza ontolégic:
“esta” alma separada» (Josep GRiBAS, Escatologia cristianaHerder, Barcelona 1994, p. 286). Jo-
sep Gil reconoce que Rahner distingue cuidadosamente entre la consumacion final a la hora de mori
la consumacion final de la historia universal, realidades que no son, para el jesuita, intercambiables ¢
més (bidem p. 383). No obstante, la influencia de esta teoria rahnerina, que, al menos entendida cc
pocos matices, parece conducir a la resurreccion individual inmediatamente después de la muerte
para ser mas exactos, en la muerte misma, ha sido extraordinaria, sobre todo después del Concilio
ticano Il. Esta interpretacion quiza poco precisa, pero muy popularizada en bastantes ambientes teo
gicos en los afios setenta, vaciaba de contenido la escatologia intermedia; y provocé en 1979 la firr
declaracion de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, a la que hemos aludido mas arriba.

AHIg 7 (1998) 241



Josep Ignasi Saranyana

vo del ser humano fruto de una decision personal vital es un momento interno de la muert
la cual viene a ser, por tanto, una accién espiritual y personal del hombre fhismo»

Es cierto, en efecto, que la decisién libre del hombre le constituye en réprobo. Per:
esto ha de compaginarse con el hecho de que el juicio particular es heterénomo, es dec
gue no es un autojuicio. Rahner no recordaba esta importante precision, quiza porque &
no era la intencion de su razonamiento, sino mas bien sefialar la actividad libre del homb
a la hora de la muerte. Tal actividad es un tema que ya habiamos visto tratado por Schme
en su manual, en didlogo con la psicologia profunda o exploracién de los estratos de la co
ciencia. De todas formas, la conclusiones de Rahner deberian tomarse con alguna caute
«El acto mas trascendental de la vida, vivido humanamente, implica la Gltima decision petl
sonal de la vida, no por lo que tiene la muerte de acontecimiento pasivo procedente de
vida bioldgica, sino por la accion libre del alma. El término del hombre, como persona espi
ritual que decide libremente de su propia suerte, ha de ser consumacion activa desde den
[...] Pero la muerte del hombre, como término de su vida biolégica, es a la vez, de manel
indisoluble y que afecta al hombre entero, rotura desde fuera, destruccion [...]. La muerte «
accioén y pasion en unt»

Todo ello es verdad, a mi entender, con tal de que la accién sea mientras la persol
vive todavia, y la muerte misma se entienda como pasién. Entre ambos «instantes» —el (
timo instante vivo y el primero muerto— no hay propiamente término medio, puesto que
son el mismo instante desde el punto de vista ontoldgico, aunque contemplado bajo dt
perspectivas distintas; son distintpgad noses decir, desde nuestro punto de vista. De no
ser asi incurririamos en contradiccion, puesto que no se puede estar vivo y muerto en
mismo instante y bajo el mismo respecto. Esto, quiza, es lo que Rahner queria expres
cuando terminaba con la frase lapidaria: «La muerte es accién y pasién en uno»: accio
desde dentro; pasion, desde fuera.

3. El Concilio Vaticano Il y |&Professio fidetle Pablo VI

Los debates, de que hemos hablado en el epigrafe anterior, no llegaron a Espal
hasta después del Concilio. EI Concilio, como ya hemos sefialado, se ocup6 principalmen
de los temas escatoldgicos en dos de sus constituciones maybuesefagentiuny Gau-
dium et spes

El nimero 48 déumen gentiunensefia que ya ha comenzado en Cristo y continta
por el Espiritu Santo la restauracion prometida por Jetds aspectos cosmicos de la es-
catologia estan apuntados, sin que los Padres conciliares hayan querido aclarar el sent

35. Karl RaHNER, Sentido teolégico de la muertt., p. 33.

36. Ibidem pp. 34-35.

37. Sigo el resumen que ofrece Candidad? La doctrina escatolégica del Concilio Vaticano Il
en b., Teologia del mas all8AC, Madrid 1968, pp. 9-47. Este capitulo pas6 a un apéndice en la se-
gunda (BAC, Madrid1980) y tercera edicion (BAC, Madriti992, pp. 538-578).
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exacto de los pasajes escrituristicos tradicionalmente aducidos por los tedlogos. Se alu
expresamente, como posibilidad real, a la condenacion o reprobacién eterna (queda excl
da una interpretacion meramente hipotética del infierno). Se ensefia expresamente el juic
particular, quiz& por vez primera en un magisterio eclesiastico de tanto relieve. El nimer
49 contempla especialmente la comunion de los santos, sefialando que caben tres posit
dades: los que peregrinan, los difuntos que se purifican y los glorificados, quedando fuel
de la perspectiva de este ndmero los cristianos en pecado mortal. El nimero 50 presente
Iglesia peregrina o terrestre. Esta reza por sus difuntos; pero nada se dice de la intercesi
por parte de los viadores, con relacién a las almas que se hallan en el Purgatorio. Se ens
claramente el culto a los santos, especialmente a la Virgen Santisima.

En la constituciorGaudium et spela Iglesia se dirige no sélo a los catdlicos, ni si-
quiera solo a los cristianos, sino a todos los hombres. En el nUmero 18 se habla de la mue
en términos que eran gratos, en aquellos afios, a la filosofia existencialista; pero también,
polémica con el existencialismo, se alinea con un antropologia que presupone el cuerpo y
alma: siendo ésta una semilla de inmortalidad que lleva el hombre en si, irreductible a la sc
materia. También aduce al caracter razonable de las ensefianzas que la Iglesia formula sc
el mas alla, basada en la Revelacién divina. Se ensefia asi mismo que la muerte no habia
querida por Dios, y que entrd en el mundo por el pecado. Sale al paso de las acusaciones (
meros 20 y 21) vertidas injustificadamente por el marxismo contra la Iglesia, de la que la et
catologia cristiana abocaria a una alienacion, es decir, un desinterés por las cosas de ¢
vida. También esta presente (nimeros 39, 40 y 45) el tema de la escatologia cdsmica.

Dos afios y medio después de la clausura del Vaticano Il, el 30 de junio de 1968, P:
blo VI ley6, durante la Santa Misa concelebrada en la plaza de San Pedro, una solemne p
fesion de f&. Los tres Ultimos nimeros estan dedicados a la escatologia. En el nimero 2¢
que sigue el esquema de la constitucion dogmBgoedictus Deyslel afio 1336, se quie-
re sefialar expresamentargerim de las almas separadas y la posterior unién con los cuer-
pos en la resurreccion final, que destruird definitivamente la muerte. En esta confesion ¢
emplea explicitamente la palabra latarama También se habla del Purgatorio, con este
término, donde hay fuego, como lugar de expiacién previo a la visién beatifica, para quie
nes tengan algo que purificar. En el nimero 29 se describe el Paraiso celestial y se habla
la intercesion de los bienaventurados por los viadores. El nimero 30 ensefa que la Igles
gue es una, esta constituida por los viadores, las almas del Purgatorio y los bienaventul
dos, afirmando claramente la comuniéon de los santos.

4. La manualistica entre 1968 y 1970

A finales de agosto de 1968 fechaban Jesus Solano, José Antonio Aldama y Canc
do Pozo la presentacion de una nueva colecidon de manuales titulada «Historia salutis».

38. Tengo a la vista la version bilinglie latino-castellana, con el comentario teoldgico de Candidc
Pozo, publicada con el titul€redo del Pueblo de Dip8AC, Madrid 1968.
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primer manual de la serie, de Candido Pozo, rotuladogia del mas allzaparecia en
noviembre de ese mismo afio.

En la presentacion de la nueva serie, firmada por los tres teélogos jesuitas, se hac
hincapié en que el Vaticano Il habia revolucionado el método teoldgico, sefialando nueve
pautas a la didactica de la Teologia, en el De@gtatam totiusnimero 16. Ese decreto,
en efecto, aprobado en la Gltima sesién del Concilio (el 28 de octubre de 1965), insistia €
gue se dispusiera la Teologia dogmatica comenzando por una amplia exposicién de los 1
mas biblicos (porque la Sagrada Esritura era el alma de la Teologia), para continuar con u
amplia exposicion de la Patristica, tanto oriental como occidental, y la historia del dogm:
revelado, concluyendo con la especulacion sobre los misterios revelados, a la luz del magi
terio de Santo Tomas de Aquino.

Asi las cosas, la serie «Historia salutis» se concibi6 segun el esquema de la histor
de la salvacion, en cuatro partes: los comienzos de la salvacion (creacion y elevacion, cai
original y pecados personales); Cristo, como fase central de la historia de la salvacion, ¢
obra salvadora, su sacramento primordial de salvacion o la Iglesia, y la mariologia; lo:
tiempos de la Iglesia (el hombre justificado y los sacramentos); y la Ultima fase de la hista
ria de la salvacion (la muerte como etapa final de la historia de la salvacion de cada hon
bre, y la parusia o final de la historia de la salvacion para la humanidad). La Escatologi:
redactada por Pozo, se situaba en la cuarta y Gltima fase del proyecto, aunque fue el prin
volumen en ser editado

La obra de Pozo se estructura en tres partes: unas cuestiones preliminares, donde
la exposicion de las ensefianzas escatologicas del Vaticano Il y unas consideraciones e
ménicas en didlogo con la teologia protestante y con algunos catélicos mas o menos inflt
dos por ella; continta con la escatologia final o escatologia del mundo (resurreccién de Ic
muertos, la vida eterna y la condenacién eterna); y termina con la escatologia intermedia (
muerte, la retribucion intermedia y la purificacion ultraterrena). Sigue Pozo la nueva siste
matica, que ya habiamos visto en Schmaus, presentando en primer término lo Ultimo, es ¢
cir, la escatologia final y, en segundo lugar, la escatologia intermedia o particular. Pero n
se puede decir que su estudio de la escatologia final tenga sélo caracter césmico, pues P
combina bien los elementos que corresponden a lo que podriamos denominar escatolog
cosmica, con los elementos propios de la escatologia individual, aunque pertenecientes a
culminacion de la historia de la salvacion.

Se aprecia también el empefio innegable de dialogar con los temas que preocupab
mas especialmente a la teologia centro-europea, como la famosa cuestion de la «huida
platonismo», presentada en la primera parte, al tratar acerca de la resurreccién, y no m
bien, como habia sido lo habitual, en el contexto de la explicacién de la muerte. Su critica
la Entplatonisierungque atribuye a Hans Urs von Balthasar, silenciando el nombre de Karl
Rahner; y su discusion de la pancosmicidad, evidentemente también rahneriana, se sitl
en una linea muy ingeniosa. La resurreccion entendida como una pancosmicidad despu
de la muerte total estaria mas proéxima a un gnosticismo de corte medio-platonico, que
doctrina que sostiene el alma separada, subsistente después de la muerte. (Pretendie
huir del platonismo, se incurriria en una cierta forma de medio-platonismo: entre Escila
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Caribdis...). Por otra parte, la resurreccion inmediata después de la muerte es inaceptable
la luz de laProfesion de fele Pablo VI.

Tampoco faltan unas notas de erudicion histérica, cuando discute la famosa cue:
tién del papa Juan XXIl y la supuesta retencion de las almas separadas, subsistentes d
pués la muerte, «debajo del altar», es decir, en una situacion en la que quedaria en suspe
su retribucion, hasta la parusia.

El libro de Pozo, por su modernidad metodoldgica, por su buen conocimiento de Iz
bibliografia europea, tanto catélica como protestante, y por su claridad expositiva, tuvo, e
su momento, un impacto considerable en el mundo de habla hispanica y muy probableme
te contribuy6 a la floracion de monografias y manuales espafioles de Escatologia cristiar
que se produjo en los setenta. En 1980, cuando salié la segunda edicion, que comentarer
en su momento, la obra se habia enriquecido notablemente y habia modificado su estruc
ra. Pero sigamos ahora el curso de los acontecimientos.

5. Nuevas traducciones del aleman (1968-1970)

Como ya hemos anunciado, inmediatamente después del Vaticano Il llegaron a E:
pafia dos obras de Josef Pieper, escritas las dos después de la Asamblea Conciliar, aun
probablemente independientes de las discusiones teolédgicas vaticanas.

El primer libro, tituladoEsperanza e historjaes el resultado de unas conferencias
que Pieper dicté en Salzburgo en agosto de 1966. La preocupacion de Pieper sitla esta
quefia monografia en el contexto de los horrores de la Ultima Guerra Mundial, como el pr
mer libro suyo que hemos estudiado, y puede considerarse como su continuacién. «Despt
de Hiroshima, una autodestruccion de la humanidad ha pasado a ser una de las posibilic
des que hay que tener en cuenta al estudiar la esperanza del hombre dentro de nuestro n
do», dice la solapa de la traduccién castellana, que data de 1968. Al mismo tiempo, Piep
polemiza con la conocida tesis ilustrada, expresada por Kant, acerca de la «paz perpetu
el progreso constante de la humanidad hacia un estado mejor y el fin de la historia. Otro «
los interlocutores de Pieper es Ernst Bloch, que habia publicado pocos afios antes, en 19
su famoso ensayDas Prinzip HoffnundEl principio esperanza), que tanta repercusion
tendria en Espafia, durante los afios setenta, en las discusiones sobre las esperanzas i
mundanas de los marxismos. Evidentemente, Bloch suponia, en su ensayo, que nadie he
él se habia ocupado seriamente del tema de la esperanza. Una provocacién tan descar
exigia una respuesta, y Pieper se apresta a darla.

Pieper dialoga con Kant y con Bloch desde la plataforma del existencialismo cristia-
no europeo de aquellas horas. Gabriel Marcel es uno de los autores introducidos con may
admiracion y respeto. Por supuesto, no faltan las consideraciones, tan francesas y tan de
tonces, acerca de la distincion entre espera y esperanza, y la separacion entre esperanza
damental y esperanzas triviales o ilusorias. Sentada la base de que la verdadera y autén
esperanza solo se yergue cuando se desvanecen definitivamente las esperanzas, la preg
que estalla de inmediato es la siguiente: ¢ cabe que el hombre pueda satisfacer una tal e
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ranza [fundamental] en el campo de la historia? En este punto se presenta también como
terlocutor Pierre Teilhard de Chardin. Nuevamente aparece el tema del mal (la cuestion d
anticristo, tema recurrente en su bibliografia postbélica) y el problema de la profecia, sobi
todo de las sefales del fin del mundo. En todo, Pieper sigue a los existencialistas cristianc
a quienes cita con gran respeto, y a su autor preferido: Tomas de Aquino.

Propiamente, pues, esta monografia no es un tratado escatoldgico, al menos, no ¢
catoldgico completo. Solo sus indicaciones con relacion a la escatologia final o novisimo
de la humanidad (los cielos nuevos y la nueva tierra y el momento del final de la historia)
contenidas en el Gltimo capitéflopueden considerarse verdaderamente teoldgicas.

Pasemos ahora a otro libro de Piepiuerte e inmortalidadue, en su tiempo, una
monografia con un eco notable entre los especialistas espafioles. Aparecida en aleman
1968, fue publicada en castellano en 1970. Era la tercera vez en que Pieper se enfrente
con el tema de la muerte y del mas alla, en trece afios: la primera vez en 1955, la segur
en 1967 y la tercera ahora. Aunque el filésofo aleman afirme en el primer epigrafe su vc
luntad de escribir un tratado filoséfico, dialoga fluidamente y con continuidad con la Teo-
logia. Si bien sus interlocutores son los pensadores existencialistas, particularmente Ma
tin Heidegger, omnipresente, aunque casi nunca referido (se advierte el impacto que le |
producido la lectura d8ein und Zejt no faltan a la cita Henry Newman, Carl Stange,
Karl Rahner (muchas veces), Oscar Cullmann, Hans Urs von Balthasar, Romano Guardir
Pierre Teilhard de Chardin, Palémon Glorieux, Ladislaus Boros y muchos otros, tanto ca
télicos como luteranos, que entonces podian ser poco conocidos en Espafia, pero que a
ra son familiares a cualquier te6logo. Por supuesto, Tomas de Aquino es siempre su pun
de referencia. Tengo la sospecha de que, con Heidegger, el gran interlocutor es Rahn
Pieper se muestra muy impresionado por las propuestas de Rahner, como veremos a co
nuacion. Incluso intuyo de que ha escrito el libro motivado por la lectura de la «quaestic
disputata» rahneriana.

Pieper, en efecto, acepta la definicién o descripcion clasica de la muerte («cuando
alma se separa del cuerpo»). Para él, sin embargo, el problema oscuro y dificil no es tanto
muerte misma, cuanto aquello que precede a la muerte, o sea, la union del cuerpo y el aln
La separacion presupone la union. Y aqui es inevitable, una vez mas, la discusion acerca
la Entplatonisierungdesplatonizacion), que ya rodaba en el pensamiento catdlico aleman
desde Schmaus y Rahner. O el hombre es un alma que usa un cuerpo, como lo entiende |
ton; o el alma y el cuerpo constituyen un uno, segun la definicién: «anima forma corporis»
expuesta brillantemente por Aquino. En el caso primero, la explicaciéon de la muerte y I
subsiguiente inmortalidad del alma presentan poco problema, desde el punto de vista filc
sofico, pero no hay modo de entender la escatologia final, que presupone la resurreccion
la carne; en el segundo caso, es facil decir que el hombre ha muerto, pero resulta mas cc
plicado dar razon de la subsistencia del alma después de la muerte y, sobre todo, de la
manencia de un yo portador de lo que se ha sido mientras se vivia, ahora que ya se e
muerto.

39. Josef RPER Esperanza e historjait., pp. 93-112.
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Desde el platonismo, ademas, ¢qué relieve tiene la vida intrahistérica, y qué es
cuerpo, si se entiende como puro instrumento o como carcel?

En definitiva, la preocupacion principal de Pieper es el problema del alma separadz
cuando ésta deja de informar, en sentido fuerte, el cuerpo. En otros términos, la gran di
cultad es la escatologia intermedia. Si el alma es forma, entonces morir es pena o «castig
Esto complica todavia mas el andlisis filoséfico. (El platonismo, en cambio, se halla en difi-
cultad cuando se enfrenta a la escatologia final o novisimos de la humanidad).

Para el platonismo, el vivir es castigo y el morir, liberacion. Para Aquino, y con él la
tradicion catolica, la muerte tiene razén de pena: «la muerte es natural y es penal». ES natu
en un sentido y es contra-natura en otro... Aqui se establece, una vez mas, a pesar de las
tintas teologias cristianas, la inconciliable contraposicion entre el platonismo puro y el cristia
nismo. Se trata de dos formas de contemplar la muerte que son extrafias entre si. Piepe
apunta decididamente a la tesis del alma como forma del cuerpo. (Rahner, huyendo del pla
nismo, tiene, quiza por ello, cierta repugnancia para admitir la subsistencia del alma separac
La Unica via sera, en tal caso, la «muerte tot@amztody la resurreccion en la muerte).

Finalmente, la concepcién de la muerte, entendida como momento supremo de la |
bertad humana, aunque apuntalada con unas consideraciones tomadas de Palémon (
rieux, también remiten a Karl Rahner.

6. Balance

Hemos repasado veincinco afios (1945-1970) de manuales y monografias editadt
en Espafia sobre temas escatoldgicos y hemos observado lo siguiente:

a) Al comienzo del periodo se publicaron tres manuales de autoria espafiola (uno ¢
latin, uno en catalan y uno en lengua castellana), claros, sélidos y bien estructurados, que
apuntaban a la tradicion neo-escoléstica, dominante sobre todo en los ateneos romanos.

b) Muy pronto, sin embargo, y todavia antes del Concilio Vaticano Il, llegaron a Es-
pafia dos traducciones del aleman que allende los Pirineos habian producido gran impac
aungue en Espafia no fueran asimiladas al prindip@novisimosle Schmaus y la «quae-
stio disputata» sobre la muerte, de Rahner. No debemos olvidar tampoco una traduccién
Pieper, aunque ésta habria de tener una significacion mucho menor y pronto seria olvidac
si bien ha sido reeditada recientemente. Con Schmaus y Rahner lleg6 la preocupacién por
sistematica del tratado escatolégico, se cuestioné la definicién de la muerte, se ansi6 desg
tonizar la escatologia cristiana, y se problematizé la resurreccion de los muertos.

c) El Vaticano Il y IaProfesion de fele Pablo VI recordaron, con brillantez y buena
disposicion hacia la fenomenologia contemporanea y el existencialismo, las verdades cat
licas sobre la muerte y el més alla. El primer tratado moderno espafiol que dialogé con I
grandes preguntas propuestas por Schmaus y Rahner, que se tomd en serio las dificulta
de la teologia evangélica, y que incorporé ademas las ensefianzas conciliares, fue el de C
dido Pozo, publicado en 1968, reeditado posteriormente, aunque totalmente reelaborado.
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d) Sin embargo, la reflexion de Rahner sobre la muerte y la resurreccién no pasaria
a ser el punto de referencia obligado para todos los escatélogos espafioles hasta la déc
siguiente, la de los 70, con la incorporacién, ademas, de las grandes cuestiones sobre el F
no, aportadas por la Teologia de la liberacion, que Schmaus ya habia intuido y denunciad
En esta fascinacion por Rahner y, en general por el existencialismo heideggeriano, influy
también un pensador tan sélido e independiente como Pieper, que escribié dos monografi
sobre temas escatoldgicos en 1967 y 1969, de gran difusion en Espafa*.

(Continuara)
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* Cuando este trabajo estaba en ultimas pruebas, ha llegado a mis manos una interesante revis
bibliogréafica: Ignazio S\NA, L'escatologia cristiana in K. Rahner, H.U. von Balthasar, W. Kasper
en «Lateranum», 63 (1997/3) 393-454, con abundante bibliografia.
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