
LA M U ER T E  Y S U  SEN TID O  

Problemática humana y significación teológica

« No quiero m orirm e, no, no quiero ni quiero quererlo; quiero 
vivir siem pre, siem pre, siem pre, y vivir yo este pobre yo que me 
soy y m e siento ser ahora y a q u í» 1. El soliloquio unam uniano evi
dencia de m anera angustiada lo que otros han venido a llam a la 
tristeza de lo fin ito 2, el carácter ambigüo de la existencia hum ana 
al caer en la cuenta de su contingencia. Frente a la tarea  de reali
zarse a sí m ismo jun to  con los demás en  el m undo, el hom bre ob
serva la experiencia del mal y del fracaso: derrotas, angustias y 
frustraciones que parecen m erm ar la posibilidad de tal realización. 
E ntre  esas dimensiones críticas de la condición hum ana, la m uerte  
es sin duda la m ás ostensible y dram ática, la más am enazante para 
cualquier proyecto hum ano.

Por o tra  parte , y a pesar de sus silencios, la m uerte  nos viene 
dada como un hecho necesario para  nuestra  m ism a condición hu
mana. Es algo con lo que ya contam os de antem ano. Una existen
cia sin m uerte, nos lo ha recordado Simone de Beauvoir, es una 
prolongación de vacíos donde todo se diluye en la tediosa proviso- 
riedad de lo indefinidam ente revocable3. No se desea, por tanto, 
una amortalidad, sino una inmortalidad; no la repitición indefinida, 
sino una transm utación ontológica. Vivir, sí; pero vivir m ejor.

Situados en esa dialéctica en tre naturaleza y razón, necesidad y 
libertad, contingencia e infinitud, la m uerte provoca la angustia, esa

1 M ig u e l  de  U n a m u n o , Del sentim iento trágico de la vida, M a d r id  1981, v é a s e  
t o d o  e l  c a p í t u l o  I I I ,  p .  64 s s .

2 P a u l  R ic o e u r ,  Philosophie de la volonté. I  (Le volontaire et l’involontaire), 
P a r i s  1967, 420.

3 S im o n e  de B e a u v o ir ,  Tous les hommes sont mortels, Paris 1954. cf. J u a n  
A lf a r o ,  Cristologia y  antropología, Madrid 1973, 492 ss.; Id  , Esperanza cristiana y 
liberación del hombre, Barcelona 1972, 20 ss.
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indom able rebeldía de quien se resiste a la extinción. Lo que parece 
necesario por vía de hecho (la necesaria m ortalidad) viene negado 
por vía de razón; la m uerte está ahí y el hom bre m ientras vive ya 
va herido de m uerte. Y al revés, lo que parece necesario por vía de 
razón (necesidad de la inm ortalidad) viene negado por vía de hecho; 
con lo cual la razón recusa el absurdo de que todos los seguros de 
vida, toda la creatividad hum ana, nada puedan contra la seguridad 
de la m uerte. E sta dolorida perplejidad entre naturaleza y razón 
fue percibía por el m ismo Unamuno cuando escribía que ni 
el sentim iento logra hacer del consuelo una verdad, ni la razón logra 
hacer de la verdad un  consuelo4.

Estam os, pues, ante un problem a en el que nos va la vida a 
todos, que no puede ser banalizado porque en él se juega el su jeto  
hum ano po r entero; la pregunta sobre la m uerte es por tanto  una 
variante de la pregunta sobre la persona; sobre la profundidad, irre- 
petibilidad y validez absoluta del sujeto que la sufre y del sentido 
de su existencia. Cualquier proyecto sobre el hom bre será hum ano 
en tan to  en cuanto no deje sin respuesta ninguna de sus dimensiones 
hum anas; y en tre ellas, el hecho de su m uerte. ¿ Para qué, entonces, 
una existencia cargada de proyectos si todos ellos han  de term inar 
en un vacío irrellenable ? Más aún, ¿ qué sentido tendrían  la liber
tad  y el com prom iso hum anos si al final todo se p ierde en la m uerte ?

Precisam ente con éstas y parecidas preguntas se tuvo que en
fren ta r la m oderna filosofía posthegeliana al decidirse, no ya por las 
esencias, sino por la existencia del existente hum ano concreto. La 
filosofía existencialista ha tenido el gran m érito de haber operado 
el paso de una filosofía de la inm ortalidad (el alm a separada) a una 
filosofía de la m uerte. Para ello no habrá que olvidar ese factor 
desencadenante del movimiento existencialista, y del cual se reco
gieron los grandes interrogantes, que fue el hecho b ru ta l de las dos 
guerras últim as; en ellas se había desvelado, con una crudeza insos
layable, la extrem a precariedad de la existencia hum ana, de tal 
modo que « seguir viviendo después de Auschwitz » va a ser el leit
m otiv  preocupante de m uchos pen sad o res5. Tam bién del m arxism o

4 M ig u e l  de U n a m u n o ,  o . c . ,  106. El Concilio Vaticano II ha expresado la 
misma inquietud: «E l máximo enigma de la vida humana es ,1a m uerte.-El 
hombre sufre con el dolor y con la disolución progresiva del cuerpo. Pero su 
máximo tormento es el temor por la desaparición perpetua. Juzga con instinto 
certero cuando se resiste a aceptar la perspectiva de la ruina total y del adiós 
definitivo. La semilla de eternidad que en sí lleva, por ser irreductible a la sola 
materia, se levanta contra la muerte ». (Const. past. sobre la Iglesia en el mundo, 
n. 18). Cf. J. A lf a r o ,  Hacia una teología del progreso humano, Barcelona 1969, 
46-48.

5 Los filósofos postmarxistas de la escuela de Frankfurt han dado un giro
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hum anista, aprem iado por el ro stro  hum ano perdido con el monoli- 
tismo ideológico del sistem a (neopositivismo stalin ista y neodogma- 
tism o de Althusser) en el que todo lo hum ano quedaba amenazado.

El cristiano no podrá pasar de largo frente a estas ofertas (exis- 
tencialism o y m arxism o hum anista) que, aunque nos lleguen desde 
la orilla de la increencia, sin em bargo esconden una secreta raíz 
religiosa y tienen un m ensaje com ún al cristianism o: salvar al hom 
bre. Si el diálogo en tre  ciencia y fe ha sido siem pre necesario para 
que aquella no cayera en un dogm atism o positivista ni ésta en un 
fideísmo inquisitorial, hoy se hace obligado levantar un  fren te  común 
con quienes se ocupan del sentido de la v id a 6. E sta cuestión es la 
que ha hecho reclam ar una nueva com prensión de la m uerte por 
encim a de su facticidad biológica. No ya la m uerte naturalm ente 
im puesta como el últim o corte con la realidad tem poral, sino una 
m uerte personalizada como dato que llene la existencia toda y la 
identifique plenam ente con su destino, de tal m anera que ni aquella 
quede bloqueada ni éste venga superpuesto.

A estas nuevas ofertas de com prehensión dedicarem os la p ri
m era parte  de nuestro  estudio. Todas ellas, independientem ente de 
su respuesta y m atices, p resentan  la m uerte  como problem a de la 
existencia; no después de ella, sino en ella llenándola de sentido. En 
una segunda parte  nos ocuparem os de la m uerte m ás hum ana (y por 
ello agraciada) realizada m odélicam ente por Jesús de N azaret como 
la entrega libre y liberalm ente consentida de su vida; al darse en 
ella una salida válida al problem a de la m uerte, la suya fue una 
m uerte revelada. A p a rtir  de ésta se nos ha dado a los hom bres la 
posibilidad de vivir la m uerte como misterio, realizándola v irtual y 
sacram entalm ente unidos a la suya; de esta posibilidad tratarem os

de profundidad a las grandes cuestiones rescatadas por sus antecesors huma
nistas: sujeto y transcendencia, sentido de la vida y sentido de la muerte serán 
nuevamente evaluadas con una lucidez que les avecina al pensamiento cristiano. 
Después de Auschwitz habrá que rastrear « las huellas de lo Otro » como posi
bilidad de que sea revocable todo el horror irrevocablemente acontecido (T.W. 
A dorno , Dialéctica negativa, Madrid 1975, 400-402), caminar con la esperanza « de 
que exista un absoluto positivo » (Véase la respuesta de H o r k h e im e r  recogida en 
A la búsqueda del sentido, Salamanca 1976, 79, 93-95, 103).

6 Esta es la cuestión desencadenante dé no pocos estudios: M ig u e l  B e n z o , 
Sobre el sentido de la vida, Madrid 1971, 3-9; J u a n ' L u i s  R u i z  d e  l a  Peña, El úl
timo sentido, Madrid 1980, 132-154. Este autor es comunmente admitido como 
gran perito en cuestiones de escatología; remitimos por tanto á toda su pro
ducción: El hombre y su muerte. Antropología teológica actual, Burgos 1971; La 
otra dimensión. Escatología cristiana, Madrid 1975; Muerte y marxismo huma
nista. Aproximación teológica, Salamanca 1978. Además de las obras de Adorno 
y Horkheimer ya citadas, véase K . L o w i t h ,  El sentido de la historia, Madrid 
1968.
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en la tercera p arte  de nuestro estudio. Este será, pues, el triple cauce 
—antropología, cristología y espiritualidad — a través del cual hare
mos tran scu rrir  la reflexión de estas páginas.

La m u e r te  como « problema » y s u s  re spu estas

Los sistem as anteriores de la filosofía, dualistas e idealistas (de 
Platón a K ant y de Descartes a Hegel) no captaron esta dimensión 
de la m uerte como « problem a » de la existencia. Para ellos era sim
plem ente la liberación del espíritu , del yo, de la persona, sin más. 
A p a rtir  de K ierkegaard y Nietzsche la situación ha cambiado. La 
filosofía se ha tornado antropología, pregunta preocupada por la 
existencia del hom bre concreto, acosado por el tiem po y definido 
por su destino.

Fue sobre todo F euerbach  quien puso en crisis la idea de una 
inm ortalidad individual que había sido el patrim onio com ún de 
occidente durante dieciocho siglos. La tesis de la inm ortalidad del 
alma —dirá él— ha funcionado como piadosa coartada para  todos 
los evasionismos. Su interés pragm ático por la h istoria como único 
lugar en el que el hom bre realiza su destino, le llevará a negar la 
idea de un  más allá que opera como devaluador del más acá y, por 
lo mismo, a exorcizar todo tem or a la m u e rte 7. La idea de la in

7 L. F e u e rb a c h ,  La esencia del cristianismo, Salamanca 1975. Al hombre no 
le está permitido hipostasiar en la lejanía de un más allá lo que son ocupa
ciones y valores del más acá. Tales proyecciones son alienantes, restan credi
bilidad y absolutez al único y total proyecto humano: la humanidad concen
trada en sí misma y en su mundo del presente: « Así como Dios no es más 
que la esencia del hombre, purificada de lo que al individuo humano aparece 
como límite..., del mismo modo el más allá no es otra cosa que el más acá 
liberado de lo que aparece como límite, como mal » (p. 217)... Tanto para quienes 
se remontan a la super-vivencia (tesis de la inmortalidad del alma separada) 
como para quien sólo cuenta la per-vivencia (tesis de la inmortalidad inmanente 
de la especie), unos y otros reducen la muerte a un fenómeno más o menos 
epidérmico que acontece solamente al cuerpo (tesis tradicional) o al individuo 
singular (tesis de Feuerbach y común al pensamiento materialista). En cual
quier caso, la muerte es sólo un mero despojo, nunca un valor en sí misma; 
por lo cual, en lugar de contar con ella, se prefiere exorcizar su temor. Así lo 
hace Feuerbach, que, recuperando el sofisma de Epicuro —utilizado también 
por Epicteto y Montaigne— (« la muerte, el más temible de los males, es para 
nosotros como una nada: mientras nosotros somos, ella no es, y  cuando ella 
es, no somos nosotros »), reduce su comprensión de la muerte a un simple ser 
fantasmagórico: « Unicamente antes de la muerte, pero no en la muerte, es 
la muerte muerte y dolorosa; la muerte es así un ser fantasmagórico, puesto que 
sólo es cuando no es, y no es cuando es ». Este y  otros textos en J.L. R uiz de 
l a  P e ñ a , Muerte y  marxismo humanista, 17 ss.
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m ortalidad ya no tiene vigencia porque el hom bre ha despertado 
a la llam ada de constru ir su m undo y su historia.

Pero no querer saber nada de la p rop ia inm ortalidad es negar 
la en traña y la esencia de la m uerte —dirá M ax S cheler—, pese a 
que ella es un  elem ento constitutivo de toda conciencia vital. La in
m ortalidad ha caído en el olvido porque se ha  dado en olvidar que 
yo, y no otro, tengo que m orir mi propia m uerte. Ya no preocupa 
una filosofía de la inm ortalidad pero sí una filosofía de la m uerte. 
Scheler va a ser, pues, el punto  de transición y quien opera el cambio 
de una m uerte padecida a una m uerte protagonizada. Pese a que el 
tem a sea secundario en la ocupación de sus escritos, lo va a tra ta r  
sin em bargo como propedéutica al problem a de la supervivencia 
p erso n a l8. A grandes rasgos ésta  es su preocupación: hay que supe
ra r  el simple conocim iento nocional, la idea de que conocemos la 
m uerte porque vemos m orir en la que por inducción incluimos 
nuestro  caso. Este modo de saber la m uerte, de form a im personal 
(« se m uere »), no nos posibilita el acceso a la verdad de la m uerte. 
Si únicam ente fuera así, el sofisma de Epicuro resu ltaría  consolador 
y no le fa ltaría  razón a Feuerbach cuando habla de la m uerte como 
un ser fantasm agórico. Pero no; la m uerte es un hecho presente 
a la conciencia de modo inm ediato e intuitivo, no es algo accidental 
contra el que tropezam os cam inando en la oscuridad. Es, por tanto, 
un a priori para  toda experiencia inductiva del proceso vital humano, 
de tal m anera que « el m orir la m uerte » es una acción, un acto 
m ismo del ser v ivo9.

A p a rtir  de Scheler hab rá  que in ten tar esclarecer el sentido de 
la m uerte sin sa ltar a lo que esté detrás de ella. E ste va a ser el 
esfuerzo común de la antropología existencialista y del m arxism o 
hum anista 10.

8 M a x  S c h e le r ,  Muerte y supervivencia. Ordo amoris, Madrid 1934; Id ., De lo 
eterno en el hombre, Madrid 1940. Cf. M. D u p u y ,  La philosophie de Max Scheler. 
Son évolution et son unité, P a r í s  1959; A n to n io  P i n t o r  R am o s , Max Scheler y  el vi
talismo, en La Ciudad de Dios 182 (1969) 514-555; Id ., El humanismo de Max Sche
ler. Estudio de su antropología filosófica, Madrid 1978.

9 El acto de morir, en el ideario antropológico de Max Scheler, tiene todo el 
protagonismo personalizador. Puesto que « la persona está en cada uno de sus 
actos plenamente concretos » no cabe la despersonalización de la muerte, ya 
que ésta es un acto « que emerge de la persona desarrollándose en el tiempo » 
y llena de sentido la vida misma. Cf. A. P i n t o r  R am o s , El humanismo de Max 
Scheler, 286-304 y 351 ss.

10 Uno y otro han sido ampliamente estudiados por J.L. R u i z  de  l a  P e ñ a . 
El movimiento existencialista, en El hombre y su muerte, Burgos 1971. El mar
xismo humanista, en Muerte y marxismo humanista, Salamanca 1978. Una sínte
sis de ambas tanatologías las ha presentado el mismo autor en Muerte e increen- 
cia. Inventario de actitudes y ensayo de comprensión teológica, en Sal Terrae 65 
(1977) 675-686 y en El últim o sentido, Madrid 1980, 132-154.
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1. - E l existencialismo

A) La construcción de una ontologia existencialista es el obje
tivo de M a r t i n  H e id e g g e r . P arte del análisis del existente hum ano, 
singular y concreto, a quien llam a Dasein: « ser-que-está-ahí » como 
posibilidad siem pre abierta, un  poder ser auténtica o inautèntica
m ente. Pero el Dasein no existe en un  señero solipsismo, sino « en- 
el-mundo », en tre los demás existentes que le tientan  para  que se 
olvide de sí m ism o y se sum erja en el anonim ato del « se » {man). 
El resorte para  que el Dasein venza esa inclinación y no se p ierda 
en la confusión de los demás existentes es la angustia, que no es 
el miedo, sino una facultad positiva, el horro r de la nada.

Y la m uerte, ¿ qué es para  el Dasein ? « La m uerte es un m odo 
de ser que el Dasein asum e tan  pronto  como es » n, es un « existen- 
ciario » que hace del Dasein un ser-para-el-fin (Sein tu m  Ende), esto 
es, un ser-para-la-muerte (Sein zum  T o d e)12. Así, el Dasein m uere 
no sólo en la vivencia del fáctico expirar; m uere ya fácticam ente 
m ientras e x is te13. (La medicina, en  su positividad biológica, ha 
hecho del m orir y del expirar algo sinónim os; Heidegger, en cambio, 
nos hace ver que son puntualm ente distintos).

La angustia heideggeriana es una densidad m etafísica que pro
voca en el Dasein una actitud  de autenticidad en « el co rrer al 
encuentro de la m uerte »; por tanto  una actitud  dinám ica que difiere 
de aquella objetivación como m ero acontecim iento por venir e igual
m ente de la expectativa que aguarda a que la m uerte se haga rea
lidad. La angustia hace que el Dasein no pierda su protagonism o 
en tre  los demás existentes, sino que él sea « el pasto r de los seres ». 
Le hace, pues, co rrer al encuentro de la m uerte y le m antiene en 
clave de autenticidad 14. Y así, en su finalidad de ser-para-la m uerte, 
las demás posibilidades se m antendrán  en su carácter de penulti- 
m idad, en cuanto que ellas sólo podrán ser auténticam ente asum idas 
a la cruda luz de la excepcional posibilidad del m o r ir15. He aquí,

11 M a r t i n  H e id e g g e r , El ser y el tiempo, México-Buenos Aires 1974, 273. « Tan 
pronto como un hombre entra en la vida, es ya bastante viejo para morir », 
p. 268.

12 Ibid., 256.
13 Ibid., 288: « El ' precursar ’ la posibilidad irrebasable abre con ésta todas 

las posibilidades que están antepuestas a ella: por eso reside en él la posibilidad 
de un tomar por anticipado existencialmente el ser total ’ ».

h Ibid., el ser-para-la-muerte « es en esencia angustia », p. 290.
15 Ibid., 414: « Sólo el ser en libertad para la muerte da al « ser ahí » su 

meta pura y simplemente tal y empuja a la existencia hacia su finitud ». Cf. J. 
G e v a e r t ,  El problem a del hombre. Introducción a la antropología filosófica, Sa
lamanca 1976, 300-302. Estudia el tema heideggeriano con profundidad y detalle
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pues, cómo la m uerte se convierte en la llave herm enéutica para  la 
com prensión del Dasein, del ser-ahí.

Heidegger, al « precursar » la m uerte en la existencia hace que 
ésta sea una densidad con sentido (existencia y m uerte unidas en 
una m ism a trayectoria de autenticidad) y crea una especie de tran s
cendencia in tram undana en la cual la m uerte tiene una perm anente 
presencia axiológica. Es decir, ha intensificado el proceso de in te
riorización de la m uerte iniciado por Scheler. La m uerte, en sí 
misma, ha cobrado un sentido, el único sentido  (fin y finalidad) de 
toda la existencia, con lo cual, en el hecho de la m uerte, el hom bre 
cobra ya su definitiva m ism idad. Pero ¿ cómo saber que la m uerte que 
m e golpeará es de hecho m i m uerte ?

B) También Jean-Paul S artre pretende la construcción de una 
ontologia existencialista; pero p arte  de una distinción fundam ental. 
El ser se escinde en  dos categorías: la del ser-en-sí (etre-en-soi) y la 
del ser-para-sí (étre-pour-soi). El ser-en-sí es el objeto en su plena 
positividad, que posee una identidad densa que le hace ser « lo que 
es ». En cambio, el ser-para-sí es todo él fu turo  y proyecto. El hom 
bre es el « ser-para-sí », fu turo  plenam ente abierto, pero con el 
anhelo de un « ser-en-sí », plenam ente identificado. Mas estas dos 
categorías de ser, el « ser-ennsí » y el « ser-para-sí », son irreconci
liables, se anulan m utuam ente. Esto es lo que hace del hom bre, en 
su deseo de ser-en-sí, un  absurdo, « una pasión inútil » I6.

Este b ru ta l negativismo sartriano  es la conclusión lógica al refu
ta r  como im posible la instancia in term edia de Heidegger (la tran s
cendencia in tram undana que se agota en sí m isma, densa de sentido 
pero  extraña al ser-para-sí) y al llevar, por o tra  parte , hasta  las ú lti
mas consecuencias la repulsa de toda dim ensión postm ortal del 
hom bre (siendo éste « su proyecto », su futuro, necesita siem pre de 
un « después », es así que la m uerte se lo niega, luego es claro que 
no puede ser adm itida en el « ser-para-sí », que es todo él abertura). 
Por tanto la m uerte es extraña a mi subjetividad, no pertenece a la 
en traña ontològica del proyecto existencial hum ano.

A lfo n s o  A lv a r e z  B o lad o , Filosofía y  teología de la muerte, e n  Selecciones de libros
5 (1966) 13-53.

16 J.-P. S a r t r e ,  L’Existentialisme est un humanisme, Paris 1946: « El hombre 
no es otra cosa que su proyecto; existe sólo en la medida en que se realiza », 
p. 55; Id ., L’être et le néant, Paris 1948: « La realité humaine est souffrante dans 
son être, parce qu’elle est sans pouvoir l’être, puisque justement elle ne pourrait 
atteindre l ’en-soi sans se perdre comme pour-soi » p. 134... Y después concluye: 
« L’homme est une passion inutile », p. 708.
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Heidegger pensaba que en la m uerte el hom bre cobra su defi
nitiva m ism idad, S artre  responde que si tras la m uerte no hay nada, 
toda ganancia se troca en pura pérdida. Si para Heidegger la m ueite  
quedaba in teriorizada en  la existencia, para  Sartre la m uerte es rad i
cal exteriorización que hace del « ser-para-sí» una to tal expropia
ción, hace que mi ser se cosifique, es « el triunfo del o tro  sobre 
mí », algo que m e convierte en botín  de los supervivientes.

Aún m ás. Si la m uerte fuera m i m uerte (como pensaba Heideg
ger pero que no cabe en la ontología de Sartre) yo podría espe
rarla; pero siendo ella un suceso esencialm ente inesperable (el ser- 
para-sí no puede contar con un térm ino) la m uerte recibe retrospec
tivam ente el carácter de absurdo. No es o tra  cosa —dirá Sartre 
que la revelación del absurdo de toda espera: no se puede esperar 
la m u e r te 17. De aquí que todos los hom bres se encuentren en una 
condición sem ejante a la del condenado a m uerte, que se está  p re
parando para p resen tar un aspecto decoroso en el m om ento de la 
ejecución, pero que m uere por culpa de una gripe v u lg a rls, el 
absurdo tam bién de su carácter accidental.

Ya en su p rim era obra, una novela filosófica, concluía con una 
frase llena de b ru ta l pesimismo: « todo existente nace sin razón, 
se prolonga por debilidad y m uere por tropiezo » 19. Es la m isma 
conclusión de cuanto venimos exponiendo. Consiguientemente, el 
único sentido que tiene la m uerte es revelar el carácter absurdo que 
m arca a la existencia hum ana: « Si debemos m orir, nuestra  vida 
carece de sentido, porque sus problem as no reciben ninguna solu
ción, y porque el significado mismo de los problem as queda
indeterm inado » 20.

¿ No habrá, entonces, ninguna posibilidad de redim ir la exis
tencia hum ana de esa alienación fundam ental que es la m uerte ? 
La respuesta de S artre  ya es sabida: ninguna. Pero con tal absurdo 
en la existencia, ¿ no quedará ésta a m erced de todos los cinismos 
posibles ? Se hace necesario encontrar con los demás existentes un 
rem edio antes de que en verdad ellos lleguen a ser para  mí un in
fierno. De aquí que un coetáneo suyo, A l b e r t  C a m u s , buscase afano
sam ente un camino interm edio entre la ausencia de esperanza y la 
repulsa del absurdo radical. Si no es posible vencer la m uerte al

17 L’être et le néant, 617.
>8 Ibidem. P a r a  e s t a b l e c e r  u n  p a r a l e l i s m o  e n t r e  H e id e g g e r  y  S a r t r e  v é a s e  

R . J o l i v e t ,  Le problèm e de la m ort chez M. Heidegger et J.-P. Sartre, F o n te -  
n e l l e  1950.

19 La Nausée, P a r i s  1943, 147.
20 L’être et le néant, 624.
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menos am ordazar su carácter alienante padeciéndola en solidaridad 
con los que sufren su agon ía21.

C) Recordemos nuevam ente la ontología heideggeriana refutada 
por Sartre: si para  Heidegger no hay más existencia que la que 
construye el Dasein (ser-ahí) y en ella, identificada plenam ente con 
su destino (el ser-para-la-muerte), concentra y agota toda la trans
cendencia posible, ¿ no será demasiado alto  el precio que paga a la 
m uerte si al final ésta, en su m uda opacidad, le expropia de toda la 
densidad lograda ? El interrogante nos lleva a o tro  existencialista: 
K arl Jaspers. Para éste hay que distinguir el Dasein y la Existencia, 
porque mi Dasein no es toda la Existencia. El Dasein es absoluta
m ente tem poral y la Existencia va más allá del tiempo. La relación 
del Dasein es el ser-del-mundo; ese m undo de la acción y del cono
cim iento que puede ser captado bajo dos aspectos diferentes: o bien 
tiendo hacia él para  colm ar mis deseos (con lo cual me abandono 
a la ciega voluntad de vivir), o bien ejerzo en el m undo una acti
vidad de transcendencia (con lo cual, todo lo que realizo en él, en 
la creación y en el am or, veo una m anifestación de la Transcenden
cia que me habla).

La distinción que hace Jaspers es im portante, pero ¿ no estará  
provocando un salto religioso al configurar en una especie de círcu
los concéntricos Dasein-Existencia-Transcendencia ? De alguna m a
nera sí, pero legítimo a la filosofía m ism a —señala nuestro  au to r—; 
pues el origen de la filosofa no está en la objetiva positividad del 
Dasein, sino en la Existencia. Filosofar es, esencialm ente, presuponer 
la Existencia, captarla en el esfuerzo atrevido hacia el descubri
m iento del sentido de las cosas y  de mí mismo y hacia la obten
ción de un punto de apoyo sólido y estable que se aclare en la filo
sofía misma. Este origen fontal y cuasi transcendente de la filoso

21 Al tener que morir, todos los hombres son extranjeros en el mundo, se 
ven condenados a un destierro insanable « dado que el mundo está privado 
de los recuerdos de una patria de la esperanza de una tierra prometida » (A. 
C a m u s , Le mythe de Sisyphe, París 1943, 18); pero es preciso vivir el momento 
presente buscando no el placer egocéntrico que predica A. G id e  en sus escritos, 
smo algo con sentido que no se lo trague la muerte: la solidaridad con el que 
sufre no puede ser algo absolutamente vano; a través de ella se puede construir 
un frente común para rebelarse contra la miseria y la muerte violenta. Esta 
es la actitud que Camus encarna en el doctor Rieux, el héroe de su obra La 
Peste. De este mismo autor véase también La muerte feliz, Barcelona 1971. Cf. 
P. K a m p its ,  La m orte et la révolte dans la pensée d ’Albert Camus, en Giornale 
di Metafísica 23 (1968) 19-28.
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fía crea en Jaspers una actitud  que se ha venido a llam ar la fe 
filosófica22.

Avanzamos. Si la Existencia me instala en el seno mismo de 
las situaciones concretas y contingentes de la vida, de las que no 
puedo evadirme, no por eso estam os obligados a negar la existencia 
(contra el absurdo de Sartre), sino precisam ente hay que afirm arla 
a través de dichas situaciones. La existencia situacionada es la única 
existencia real de cualquier sujeto. Esas situaciones hacen que la 
existencia no se mueva en el vacío. El hom bre necesita de esos 
condicionam ientos como el pájaro  precisa de la resistencia del aire 
para  poder volar. Y cuando esas situaciones, transform adas su 
estrechez en profundidad, aproxim an a la Existencia a una frontera 
donde se presiente la vecindad de la Transcendencia, las llam am os 
situaciones-límite (cuatro fundam entalm ente: m uerte, sufrim iento,
lucha y cu lp a)23.

E sa « Transcendencia » constituye, pues, el misterio  de la Exis
tencia. Pero ninguna verificación em pírica puede perm itirnos alcan
zar dicha « Transcendencia », porque nunca se nos aparece objeti- 
vable. El único m étodo válido será el de la apropiación y la presen
cia realizadas por y en la libertad. E ncontrarla es leer la « cifra », 
el lenguaje a través del cual habla la Transcendencia en la 
Existencia.

Dentro de esas situaciones-límite la m uerte es la cifra de las 
cifras, la que puede ab rir una brecha a la « Transcendencia »: a 
través de la m uerte del prójim o, de aquel a quien amo, esa m uerte 
concretiza dicha apertura, porque « lo que la m uerte destruye es 
apariencia y no el ser mismo ». Por esto mismo llega a decir Jaspers 
con apasionada intuición: «Y o conquisto la inm ortalidad en la  m e
dida en que amo... y es am ando como discierno la inm ortalidad de 
aquellos a los que me une el am or » 24. Pero nuestro  au to r no explí
cita el contenido de esa « Transcendencia » sobre la cual sólo cabe 
el silencio25.

22 C f. R : J o l i v e t ,  Las doctrinas existencialistas. Desde Kierkegaard a J.-P. 
Sartre, M a d r id  1968, 222-286.

23 Cf. G a b r ie l  M a r c e l ,  Situación fundamental y situaciones lím ite en K an  
Jaspers, en Filosofía concreta, Madrid 1959, 249-283.

2-* K. J a s p e r s ,  La morte, e n  La mia filosofía, T o r in o  1981, 196-209; C f. J .L . 
R u i z  de  l a  P e ñ a , El últim o sentido, 139; D u f r e n te - R ic o e u r ,  Karl Jaspers et la 
philosophie de l’existence, P a r i s  1947, 366 d o n d e  s e  h a c e  e l c o m e n t a r i o  d e  e s t a  s e n 
t e n c i a  c o n c l u s iv a  d e  J a s p e r s :  « L a  m u e r t e  e r a  m e n o s  q u e  l a  v id a  y  e x ig ía  
a r r o j o ;  l a  m u e r t e  e s  m á s  q u e  l a  v id a  y  o f r e c e  h o s p i t a l i d a d  ».

25 g . R e m o l in a  V a rg a s , Karl Jaspers en diálogo de la fe; análisis de su posi
ción filosófica frente a la fe revelada, Madrid 1971.
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D) Más que la m uerte en sí, a Gabriel M arcel le apasiona lo 
que se esconde detrás de ella. Se podría decir que su vocación filo
sófica nació con la m uerte de su m adre cuando él tenía sólo cuatro 
años. Habiendo preguntado a su tía por la m uerte y el m ás allá, 
recibió una respuesta evasiva; « lo sabré algún día », afirmó enton
ces el n iñ o 2Ó. Tiempo después, durante la p rim era guerra m undial, 
ocupándose en un departam ento  de la Cruz Roja por los soldados 
desaparecidos, surgió de nuevo en su m ente la p regunta clave: 
« ¿ Que es de los difuntos ? ». Resulta significativo que Marcel, al 
igual que otros existencialistas, haya vivido con enorm e intensidad 
la experiencia de la guerra, que le ha m arcado en la elección de los 
centros de interés de su pensam iento.

Marcel, al igual que Jaspers, em parenta am or e inm ortalidad. 
El nexo que los une es la fidelidad. Cuando estoy en grado de com
prom eter mi fu turo  con una prom esa, entonces estoy en condiciones 
de superar, rebasándolo, el m om ento presente: hay algo en mí que 
perdura, que me reserva el porvenir. Por este camino la fidelidad 
deviene creadora, « consiste en m antenerse activam ente en estado 
de perm eabilidad » 27. Pero he aquí que la prueba decisiva de la fide
lidad es la m uerte; por eso, cuando ella irrum pe en la persona am ada, 
en ese ser querido com pañero de mi existencia, se produce un 
quiebro en la conciencia hum ana, ya que se enfren tan  de m anera 
inconciliable el m uro de la m uerte y la fidelidad en el am or. Sin 
embargo, pese a su desaparición y lejanía, el m uerto  puede pervivir 
en mí, no sólo como recuerdo o imagen, sino como auténtica exis
tencia concreta ¿ Cómo ? Si mi relación con él era la de un tener, 
entonces es claro que la m uerte me priva de ese objeto; en cambio, 
si la relación era la de un yo con un tú, entonces la persona am ada 
es conmigo en la unidad indestructible de un nosotros.

Uno de los personajes dram áticos de Marcel, el Arnaud Char- 
tra in  de La Soif, pronuncia esta  sentencia lapidaria: « am ar a un 
ser equivale a decirle tú  no m orirás ». Nunca la fidelidad es más 
creadora que cuando el am or se hace m ás fuerte que la m u e r te 28.

26 Citado en E. G ils o n ,  Existentialism e Chretien. Gabriel Marcel, Paris 1947, 
302. Una exposición precisa del pensamiento de Marcel puede verse en R J o l i v e t  
Las doctrinas existencialistas, 287-308 y  en X. T i l l i e t t e ,  Philosophes contem po
rains: Gabriel Marcel, Maurice Merleau-Ponty, Karl Jaspers, Paris 1962.

27 G. M a r c e l ,  D u  refus à l ’invocation, Paris 1940, 192 ss.
28 El Arnaud Chartrain de La Soif volverá a decir: « por la muerte nos 

abrimos a aquello de lo que hemos vivido sobre la tierra ». Sobre esta fidelidad 
creadora: G. M a r c e l ,  Filosofía concreta, 167-195; I d., Homo viator, Paris 1945 
205-210; I d., être et avoir, Paris 1935, 135: la muerte como fidelidad en el amor

Una esPeranza absoluta»; I d ., Diario m etafísico  (1928- 
1933), Madnd 1969, 115 y 171.
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Un últim o interrogante: ¿ es la m uerte un no-ser o el acceso al 
ser ? Nuevam ente la libertad  en acción, que eso es la fidelidad en el 
am or, será quien deba resolver el dilema. Y lo hará en el sentido 
en que haya optado durante la vida o en comunión con el ser o en 
el aislam iento por el tener efímero, que a la larga se revela como 
un no-ser. Más allá de la filosofía paradójica de Jaspers, que desem
bocaba en la fe filosófica, M arcel ha hecho una filosofía del m isterio 
que nos emplaza en los um brales de la fe c ris tian a29.

2. El marxism o hum anista

El m ovim iento existencialista, sobre todo después de Sartre, ha 
venido siendo objeto de una contestación general. La más dura, sin 
duda, po r parte  del marxismo. En efecto, el nihilism o sartriano 
adolecía de un  subjetivism o voluntarista en el que se evidenciaba la 
im posibilidad de fundar con un m ínim o de coherencia una práxis 
y una ética. El « todo es absurdo » equivale al todo es igual, al todo 
está perm itido; argum ento contradictorio, por tanto, para  quien pro
fesa la transform ación de la re a lid ad 30. ¿ Cuál va a ser, entonces, 
la respuesta que dé a la m uerte la nueva ideología de la izquierda 
hegeliana?

En los escritos de K arl M arx, apenas si encontram os esbozada 
su opinión. De su época prim era, en la que se confiesa seguidor de 
Feuerbach, encontram os esta  frase: « La m uerte aparece como una 
dura victoria de la especie sobre el individuo y parece contradecir 
a la unidad de la especie; pero el individuo determ inado es sólo 
un ser genérico determ inado y, como tal, m ortal » 31. La razón del 
parentesco lo explica todo; se ratifica la línea iniciada por Feuer
bach: el Sujeto-Hom bre es la especie, no el individuo singular; la 
m uerte es sólo del individuo pero deja intacto al H om bre (a la espe
cie); es el resorte del que se vale la especie para  afirm arse en la 
historia... El tem a de la m uerte individual perm anecerá en  un com
pleto silencio en los escritos posteriores de Marx, en la llam ada 
época de m adurez. Un silencio que no debe extrañarnos cuando 
sabemos que eran otros los intereses y objetivos que perseguía con

29 C f. P. R ic o e u r ,  Gabriel Marcel et Karl Jaspers. Philosophie du m ystère et 
philosophie du paradoxe, Paris 1947; M.M. D av y , Un filósofo itinerante, Madrid 
1963.

30 L a  u n d é c i m a  t e s i s  m a r x i a n a :  « lo s  f i ló s o fo s  n o  h a n  h e c h o  m á s  q u e  inter
pretar d e  d iv e r s o s  m o d o s  e l  m u n d o ,  p e r o  d e  lo  q u e  s e  t r a t a  e s  d e  transformarlo  ». 
K . M a rx -F r .  E n g e ls ,  Sobre la religión I ,  S a l a m a n c a  1974, 161.

31 Texto y contextos en J.L. R uiz de  l a  P e ñ a , Muerte y marxismo, 15 ss.
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su obra. E ngels, de quien sabemos que propendía a endurecer siste
m áticam ente las posiciones de Marx, lleva la m uerte individual a 
un planteam iento de necesidad caracterizado por su enfoque biolo- 
gicista: la m ateria se mueve en un ciclo eterno, la m uerte está 
incluida en el proceso biológico que llam am os vida, luego es un 
hecho que vivir significa m orir; es necesario m orir para  que con
tinúe la v id a32. Con este enfoque radical está de m ás cualquier 
cuestión en torno a la inm ortalidad; estaríam os fuera del proceso 
biológico, del ciclo eterno de la m ateria.

La ortodoxia m arxista se fue lim itando a una repitición de estas 
posturas fundacionales. Es más, rehuyendo obstinadam ente el tra 
tam iento en profundidad de nuestro  tem a. Así es cómo se fue im 
poniendo una postu ra norm ativa: el argum ento ex silentio  de Marx 
(la m uerte individual) se eleva al rango de argum ento ex auctoritate 
(no ha interesado al m aestro) para  justificarlo a posteriori con di
versas razones (luego al m arxism o no tiene que in teresarle). Cabe 
esperar que la técnica vaya arrinconando progresivam ente el poder 
letal de las enferm edades y se llegue a conseguir un status de amor- 
talidad. M ientras, exorcizar pedagógicam ente el tem or a la  m uerte 
propio del individualism o burgués; en una sociedad liberada de las 
contradicciones del capitalism o no será tem ible una m uerte vista 
como necesidad natural.

Poco a poco la ortodoxia del m arxism o quedaba in terpre tada 
desde las instancias dictatoriales del neopositivism o stalinista. Y lo 
que es peor, se identifican las nociones de revolución y de socia
lismo m arxistas con el modelo ruso, hasta  que la invasión de Che
coslovaquia (agosto del 68) desveló lo que en todo ello había de 
perversión del marxism o original. Por o tra  parte, el ala intelectual 
venía atrincherándose en un  neodogm atism o no m enos pervertido 
que la praxis stalinista: Althusser, sustituyendo el m étodo dialéctico 
m arxiano por el m étodo estructuralista , hacía una com prensión 
determ inista de la h istoria, como un puro  juego de la estruc tu ra  
sometido a los m ecanismos económicos, como un proceso sin sujetos 
ni fines que se mueve a im pulsos de un m otor (la lucha de clases); 
mas en dicho proceso nada im portan  los sujetos, sólo cuenta el 
m o to r33.

Ambas posturas (positivismo stalin ista y dogm atismo althusse- 
riano) en trañaban  una terrib le amenaza para  todo lo hum ano. Como 
ha escrito Machovec, aquel m arxism o prendido en las redes del

32 Sobre la religión, 296 s.
33 L. A l t h u s s e r ,  La revolución teórica de Marx, México 1968; Id., Réponse à 

John Lewis, Paris 1973.
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cientism o positivista desdeñó los problem as del hom bre concreto, al 
que abrum ó con « la lógica férrea del im pulso socio-económico », 
aceptando como única instancia válida « el determ inism o histórico » 34. 
Como reacción frente a tales doctrinarism os ha fraguado en el seno 
del m arxism o una corriente de pensadores independientes con la 
unánim e voluntad de recuperar el hum anism o perdido.

A) E n  la ontologia y antropología de E rnest B loch no interesa 
el ser-ahí, el Dasein heideggeriano. El ser concentrado sobre sí m ismo 
en una densa identidad no existe para  Bloch, ya que el Ser es posi
bilidad, « ser en movimiento, transform able y en trance de transfo r
m arse », capacidad ab ierta de devenir en un m undo p ro cesu a l35. 
Frente a la ontologia de la finitud de Heidegger, Bloch opone la 
ontologia del aún-no, la plenitud en camino: la única ontologia rea
lista, ya que la realidad no se ha m anifestado del todo y la m ateria 
no es ser, sino aún-no-ser. Con esta com prensión del m undo proce
sual supera Bloch el m aterialism o m ecanicista de Althusser: en  un 
m undo no estático, sino abierto, el único m aterialism o válido es el 
dialéctico en el que la h istoria es su en traña ontològica y el p ro
ceso su transcendencia.

El hom bre, como el m undo, es tam bién proceso e historia. 
Advierte Bloch que, además del subconsciente, inconsciente y pre
consciente que F reud situa en los subterráneos de la conciencia, 
hay una o tra  dim ensión en la que él no reparó: la dim ensión de lo 
« aún-no-consciente », la índole prospectiva de la conciencia hum ana 
por la cual el sujeto se proyecta siem pre hacia adelante. La concien
cia no es sólo el reflejo de algo dado (Freud), tam bién es la inteli
gencia de algo posible  (Bloch). E sta  nueva categoría de la concien
cia no es, por tanto, el efím ero preconsciente freudiano que se 
borra, sino un  genuino « preconsciente » donde se elabora la nove
dad y que hace al consciente que tienda al más allá de lo adqui
rido; es, pues, la utopía  que, en su dinam ismo, tiende hacia el novum  
ultim um , el final del proceso.

Todo el proceso tiene un  principio ontològico que lo hace histó
rico: es el principio-esperanza, la  fuerza de la utopía, la term enta
dora del proceso. Una esperanza que se opone al recuerdo, al tem or 
y a todos los demás afectos negativos (aquí Bloch se encarniza con
tra  la angustia heideggeriana). Pero, ¿ qué es la m uerte  en el p ro

34 M i l á n  M ac h o v e c , Jesús para ateos, Salamanca 1974, 27.
35 E. B lo c h ,  El principio esperanza I, Madrid 1977; Cf. Muerte y marxismo, 

37-74.
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ceso ? Bloch reconoce sin ambages la terrib ilidad  de la  m uerte: es 
« la respuesta m ás dura a la utopía », « la aniquiladora de todas las 
delicias »... El m em ento m ori opera en la conciencia una fuerza relen- 
tizadora del proceso, corrom pe el gusto po r la vida, y, frente a la 
índole prospectiva de la conciencia que ejerce el « pre-consciente », 
ella, en cambio, ejerce una especie de re trospectiva v irtud  depre
dad o ra . Entonces, ¿ qué solución cabe frente a ella ? ¿ encender una 
« lám para sepulcral » como hacen todos los sistem as religiosos ? 36.

A Bloch no le preocupa que haya m uerte durante el proceso; 
en realidad el proceso se alim enta de esas m uertes: « Cronos engulle 
a sus hijos pues el hijo  auténtico aún no ha  surgido ». La m uerte 
se da en el proceso, como etapa del proceso, pero en la « p a tria  de 
la identidad » ya no h ab rá  m uerte. El proceso en la m uerte sólo 
p ierde la dimensión de su exterritorialidad, pero nada de su esen
cia procesual. Con lo cual, el hom bre, definido por su proceso, en 
la m uerte únicam ente pierde la cáscara exterritorial, pero  no el 
núcleo de su existencia, lo aún-no-desvelado en el proceso, que se 
adentra al fin en  la pa tria  de la identidad, en  una especie de original 
duración que contiene el novum  aflorado en su m uerte ya sin 
corruptibilidad.

El valor de m orir, la actitud  de coraje fren te  a ella, es la del 
« héroe rojo », el m ártir de la revolución, a quien no le im porta 
perder su yo territo ria l, ya que a lo largo del proceso ha ido adqui
riendo conciencia de clase y, ahora, en el acto de m orir, consum a el 
gesto de su solidaridad al transfund ir el yo propio en el alm a de 
una hum anidad nueva. La conciencia de clase es, pues, el novum  
contra la muerte; y el hecho de la exterritorialidad, su  antídoto. La 
m uerte viene a ser así un  fenómeno m ás o menos epidérm ico que 
priva al sujeto sólo de una corteza territo ria l, pero el núcleo se 
salva en el proceso hacia la p atria  de la identidad. El proceso, por 
tanto, se hace m ás fuerte que la m uerte , ya que ésta es sólo un 
accidente de tránsito , pero nunca un  destino.

En una antropología dilem ática como es la de Bloch (cáscara- 
núcleo; sujeto-proceso) quedan cuestiones y am bigüedades por re
solver. Si para  él la pa tria  de la identidad no es el encuentro con 
una transcendencia de sujetos, parece difícil creer en un cosmos 
vacío o en una hum anidad a-tópica; por el contrario, se hacen nece
sarias am bas realidades en la utopía al fin plenam ente realizada.

36 Bloch rechaza todos los contrapuntos religiosos, así como las elucubracio
nes metafísicas del idealismo o el naturalismo positivista refutadas luego por 
el nihilismo existencialista. La solución a la muerte se encuentra en el mismo 
proceso.
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B) Contra la devaluación del hom bre, tanto si acontece por la 
vía de la práxis (stalinismo y regímenes socialistas del Este) como 
por la vía del discurso teorético (antihum anism o de Althusser) se 
ha  levantado la voz « personalista » de R oger Garaudy 37. Con él, igual 
que ocurre con Bloch, la antropología m arxista se desem baraza de 
inhibiciones doctrinarias para  ir  al encuentro del hom bre real en 
todas sus dimensiones: subjetividad y socialidad, necesidad y liber
tad, existencia e historia, vida y m uerte.

Para profundizar en tales aspectos, Garaudy ha venido reali
zando un diálogo con el existencialismo de Sartre (de donde recoge 
la idea de subjetividad) y con la filosofía cristiana (de donde tom a 
la idea de transcendencia), todo ello desde su adhesión nunca desm en
tida a la filosofía de Marx. Desde estos frentes pretende constru ir 
su antropología « hum anista »; pero pronto  advierte que si bien « el 
m arxism o puede y debe ser abordado desde un punto  de vista exis- 
tencial », sin em bargo « no existe una variante sartriana del m ar
xismo » 38, ya que para  S artre  el individuo queda clausurado en un 
solipsismo subjetivista, la libertad  no es com prom iso y los otros no 
cuentan en la realización de la ex istencia i9.

¿ Cómo pasar de un m arxism o negador del sujeto (Althusser) 
sin caer en una afirmación subjetivista (Sartre) ? Garaudy encuentra 
la solución en Fichte, en el cual la conciencia del yo supone siem
pre la presencia del otro, no se da el yo al m argen del otro. Desde 
esta com prensión hace Garaudy su relectura m arxiana: cuando Marx 
define al individuo como « el conjunto de sus relaciones sociales » 
no pretende decir que el individuo sea la resu ltan te  o el simple p ro 
ducto de tales relaciones (tesis de Althusser), sino que el individuo, 
fuera de esas relaciones, es una abstracción (aquí radica el erro r 
de S a r tre )40.

37 La polémica contra Althusser le valió la expulsión del partido comu
nista francés. Situado « tanto al margen de las iglesias como al margen de los 
partidos» Garaudy se confiesa cristiano y marxista: cristiano, porque aspira 
a «vivir según la ley fundamental del ser (persona): el amor»; marxista, por
que rechazando la degradación althusseriana (que no es el marxismo de Marx) 
se propone devolver al hombre su « dimensión divina ». Cf. Palab'r a de hombre, 
Madrid 1976, 234.

38 Marxismo del siglo XX, Barcelona 1970, 88 s.
39 « La concepción sartriana de la libertad es solitaria... No hay más que 

libertades imnumerables e incom unicables». (Perspectivas del hombre, Barce
lona 1970, 76 s.). Los dos grandes problemas de la filosofía de Sartre, dirá 
Garaudy, son el de la libertad y el del otro; « el infierno es la ausencia de los 
otros » dirá nuestro autor invirtiendo la frase sartriana (Perspectivas del hombre, 
131, 133 s.).

40 «La noción de esencia humana no puede formarse... sino partiendo de 
las relaciones de los hombres con la naturaleza (trabajo, producción) y con
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Con estas dos dimensiones a salvo (subjetividad y socialidad), 
Garaudy entiende el absoluto hum ano con dos categorías: el hombre- 
individuo  (el conjunto de sus propiedades; lo que constituye su haber, 
no su ser) y el hombre-persona  (que se define por la transcendencia y 
el a m o r)41. Según esto, la m uerte afecta únicam ente al individuo  
no a la persona: todo lo que es individuo será destruido por la 
m uerte; en cambio, el reino de la persona goza del privilegio de la 
eternidad aquí y ahora. El amor, que es lo constitutivo de la persona, 
nos salva de la m uerte; y todo lo que con él haya podido crear el 
hom bre queda inscrito  para  vencer la m u e rte 42.

El binomio individuo-persona en la tem ática de la m uerte vuelve 
a recordarnos a Bloch y su distinción en tre  cáscara y núcleo. Pero 
¿ cuál es exactam ente el sujeto de la supervivencia ? Si no es el 
individuo, ¿ cómo se sostiene la identidad en tre  el hom bre de la 
existencia m ortal y el de esa existencia reencontrada en la o tra  
orilla de la m uerte ? La solución de Garaudy tiene un  colorido 
idealista-panteísta: el individuo pasa por la m uerte a in tegrarse en 
un todo hum ano y cósmico intencionalm ente presente en su con
ciencia a través del com prom iso revolucionario43.

C) Dos pensadores checos, anim adores de la efím era prim avera 
de Praga, preguntan por el sentido de la vida. M ilán  M achovec, tras 
afirm ar que tal p regunta se halla alojada en la experiencia de la 
finitud (silenciada violentam ente por el m arxism o ortodoxo), reivin
dica su tratam iento: m ientras no se ofrezca un sentido plausible a

los demás hombres... Pero esas relaciones, a su vez, son producidas por el 
hom bre» (Perspectivas..., 446); « lo  que yo llamo yo  es el nudo de relaciones 
vivientes que me unen a todos los otros en un tejido indisoluble » (Palabra de 
hombre, 50, nota 1).

41 El término transcendencia no se identifica con Dios transcendente, ni en 
un más allá distinto de este mundo y de esta  historia; en Garaudy viene a ser 
sinónimo de humanidad en el sentido de « explorar todas las dimensiones de 
la realidad humana» (Marxismo del siglo XX, 107), Transcendencia es pues «el 
futuro humano ». Garaudy asiente a una frase de J. Lacroix: « el porvenir es la 
única transcendencia de los hombres sin D io s» (Perspectivas..., 132, 170. Cf. 
Del anatema al diálogo. Barcelona 1971, 93; Marxismo del siglo XX, 150).

42 También Garaudy explica el temor a la muerte desde la óptica indivi
dualista: « el individualismo ha engendrado la angustia de la muerte » (Palabra 
de hombre,  ̂46). Por el contrario, el concepto de persona, sinónimo de huma
nidad, adquiere en nuestro autor una sublimidad panteista: « nosotros no for
mamos sino un sólo hombre... La naturaleza entera es mi cuerpo. El proyecto 
total de la humanidad... constituye mi espíritu» (Palabra..., 55); «nosotros 
no formamos sino un solo hombre, el cual no muere con n osotros» (Pala
bra..., 54).

43 Es la vieja nostalgia de un noüs universal. Véanse los textos citados en 
la nota anterior.
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la vida individual, no será lícito exigir de nadie un  esfuerzo, y menos 
un sacrificio, en  pro  de una colectividad abstracta. La respuesta no 
está  en la esfera de la razón pura, sino en el auténtico hum anism o 
de Marx: « el m aterialism o de Marx significa la prim acía del hom 
bre, del concepto de hom bre en el cosmos » u.

¿ Cuál es la respuesta de Machovec a la m uerte ? ¿ cómo salvar 
fren te  a ella el sentido de la vida ? Si el yo consiste en la posesión 
de objetos, la m uerte se evidencia como un  despojam iento de todos 
los haberes, y será un fenómneo puntual; pero si el hom bre desarrolla 
las form as siem pre ascendentes del yo, vivirá con la vivencia de la 
m uerte, no en el desnudo punto  final, sino como « parte  integrante 
de mi ser » 45. Más aún; si he vivido con la vivencia de la m uerte 
m ientras he sido en la existencia, después de ella seré tam bién: con 
m i m uerte se eclipsa mi nom bre y mi conciencia, « mas no la posi
bilidad de ser yo ». « Y o  he sido, luego yo s o y », es la tesis de 
M achovec46.

Más que una postu ra  con cierta dosis de optim ism o ingenuo, 
diríam os que la postu ra  de Machovec responde a una com prensión 
cuasi-religiosa de la realidad como « el gran Uno » que perm ite vivir 
la vida en una latente eternidad; con lo cual, la m uerte, lejos de 
desligar al hom bre del cosmos, consagra su pancosm icidad. El sen
tido de la vida y de la m uerte descansan, pues, en una confesión 
m onista, casi platónica, alentada por un  sentim iento m ístico panteísta.

En el sistem a de Machovec no caben preguntas acerca de la 
m uerte individual; todas serán diluidas en el m isterio de un cierto 
panteísm o. E n cambio, a p a r tir  de V itezslav  Gardavsky, predom i
nará  en el resto  de los pensadores del m arxism o hum anista un  rea
lismo desencantado.

Tam bién Gardavsky se ocupa del individuo concreto, quien le 
m erece los calificativos axiológicos m ás altos: « valor lím ite », algo 
« insustituible ». E n la conciencia hum ana —destaca el au tor— hay 
dos certezas fundam entales: la socialidad y la mortalidad. Im posible 
silenciarlas o disociarlas, porque am bas se im plican m utuam ente. 
Es la socialidad, p o r el hecho de que el hom bre sea una realidad 
tejida en  relaciones supraindividuales, lo que hace al hom bre captar 
en la m uerte  una tragedia. La m uerte es espantosa precisam ente a 
causa de la pérd ida de relaciones: « Yo m uero quiere decir: no 
llevaré mi obra hasta  el fin, no volveré a ver a los que he amado,

44 M . M ac h o v e c , Jesús para ateos, Salamanca 1974, 24.
45 Vom Sinn des menschlichen Lebens, Freiburg 1971, 225 s. Véase el pare

cido con Scheler y Heidegger.
^  Vom Sinn..., 227-229. « Yo he sido, luego yo soy. Soy en el tiempo, luego 

soy en la eternidad ».
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no volveré a sentir ni la belleza ni la tristeza... No volveré ya nunca 
más a trascenderm e a mí mismo en ninguna dirección, hacia ningún 
lado. Sólo me queda esta  certeza » 47. El problem a de la m uerte no 
tiene solución: « La m uerte individual es mi m uerte; este hecho no 
puede ser eliminado por ninguna reflexión » 48.

Ante la m uerte, y para  que la vida no p ierda sentido, sólo cabe 
una ofrenda o una actitud  de a m o r49 que m antenga la esperanza de 
los que vienen d e trá s 50.

D) Decíamos que a p a rtir  de Gardavsky se da en los posterio
res hum anistas la actitud  de un  realism o desencantado; tal es el caso 
de Adam  S chaff y el de Leszek  K olakovski, ambos polacos, que, al 
rebasar sin inhibiciones los doctrinarism os del m arxism o ortodoxo, lo 
han pagado al precio del descrédito (Schaff) y del exilio (Kolakovski).

Schaff identifica las pretensiones socialistas de Marx con la 
construcción de un verdadero hum anism o para la felicidad del in
dividuo concreto tratándolo  como un valor irrepetible. Pero advierte 
enseguida el au to r que el socialismo, sin embargo, no puede garan
tizar de modo absoluto la felicidad personal, pues « tam bién en el 
socialismo m ueren los hom bres, y éste es el m ás grave problem a 
que la filosofía no puede resolver » 51. ¿ No estarem os al borde de un 
absurdo al afirm ar tan  radicalm ente que el individuo hum ano es un 
valor irrepetible si por o tra  p arte  la m uerte le arreb a ta  ese valor 
de absolutez ? ¿ cómo salvar dicha antinom ia en tre lo que es el 
sentido de la vida y el sin-sentido que se evidencia en la m uerte ? 
Desechadas las soluciones religiosas, Schaff in terpela a la libertad  
individual para  que esclarezca en cada caso si m erece o no la pena 
vivir. No obstante hay una oferta para  vivir con sentido: el « eudai- 
monismo social » que propone el hum anism o socialista. Si es verdad 
que no podemos abolir la m uerte  —la única certeza de Schaff—

47 V. G a rd a v sk y , Dios no ha muerto del todo, Salamanca 1972, 251-252.
■*8 Ibid., 252.
49 El amor aquí mentado no debe confundirse con el mito evangélico de una 

fraternidad universal, ni con el sentimentalismo romántico o con cualquier mo- 
ralismo utópico. Para Gardavsky el amor es una clave que posee la subjeti
vidad, es « el elemento intégrador de la subjetividad en el momento en el que 
se decide a emprender una acción y se esfuerza por dar a esa decisión la forma 
humana óptima » (Dios no ha m uerto del todo, 258).

50 El amor es lo que puede llevar al individuo a aceptar el propio fracaso 
y a convertirse en esperanza para los que sobreviven: « El amor es difícil: 
siempre limita con la muerte... AI final sufriremos una derrota. No les ahorra
remos a los que nos sobrevivan nada de lo que hace que la vida de la comunidad 
humana sea un drama... Pero tampoco menguaremos su esperanza en una comu
nidad en la que vivir sea digno del hom bre» (Dios..., 260).

51 A. S c h a f f ,  Marxismo e individuo humano, México 1967, 47.
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podemos, sin embargo, hacer la vida más hum ana unidos en  la p ra
xis p o lítica52.

Kolakovski, como los anteriores autores, apuesta tam bién por 
un m arxism o hum anista. El conjunto de sus acotaciones críticas al 
modelo oficial es trib a  en la idea central de que « todo hom bre debe 
ser considerado como fin en sí m ismo » ,como « algo absoluto » 53.
Y a  esta afirmación ha  de seguir la de su libertad; una sociedad 
com puesta p o r m iem bros no libres sería una « sociedad de horm i
guero ». Es, po r tanto , la libertad  la condición de posibilidad de 
una vida con sentido, la que perm ite al individuo afirm arse ante el 
re to  de las necesidades indom esticables. ¿ Sabrá la libertad  afron tar 
la últim a necesidad que es la m uerte ?

Kolakovski distingue en tre el m iedo a la m uerte concreta (que 
se identifica con el instin to  anim al de conservación) y la angustia 
ante la m uerte abstracta  (que deriva de una conciencia sabedora de 
que todos los hom bres son m o rta le s)54. La prim era, la m uerte bio
lógica, es perfectam ente asim ilable en  el proyecto de una vida con 
sentido. En cambio, ¿ cómo exorcizar el tem or de la segunda, en la 
que va el sentim iento de la personalidad ? El au to r desecha tan to  
el recurso religioso (la creencia en la inm ortalidad) como la hipó
tesis —« exceso de fantasía »— de una hum anidad nueva en otro 
sistem a p lan e ta rio 55 y propone una nueva solución: la racionaliza
ción de la m uerte; percatarse de que tal vivencia de la m ortalidad 
como problem a angustioso es una « mistificación ideológica », una 
« aparencia » y, por tanto , basta  una educación adecuada para  poder 
cancelarla56. Pero a esto habrá que añadir que el au to r no logra 
su propósito  convincentem ente, que su racionalización de la m uerte 
no despeja la incógnita, aunque séa la única salida válida que en
cuentre para  no hacer im posible el sentido de la vida en una coe
xistencia activa con el m u n d o 57.

*  *  *

52 El mismo Schaff matiza con cierto escepticismo su teoría del eudaimo- 
nismo social: crear para todos las posibilidades de una vida feliz es un sueño 
imposible; a lo sumo se puede crear « la posibilidad de una vida mejor, más 
feliz », pero mucho más no puede exigirse razonablemente (Marxismo e individuo 
humano, 220).

53 L. K o la k o v s k i ,  El hom bre sin alternativa, Madrid 1970, 264-266.
54 Ibid., 236: « el temor ante la muerte concreta concierne a la muerte bio

lógica; la angustia abstracta ante la muerte concierne a la muerte espiritual, a 
la pérdida del sentimiento de la personalidad ».

55 Ibid., 236. Kolakovski no comparte la amortalidad biológica que propone 
E d g a r  M o r in ,  El hombre y  la muerte, Barcelona 1974.

56 Ibid., 238.
57 Ibid., 239. El autor sabe que « el conocimiento de la muerte vuelve impo
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Después de este recorrido a través de las diversas tanatologías 
contem poráneas se impone una evaluación global rápida. M ientras 
que en el pasado se daba un desplazam iento del problem a de la 
m uerte —se hablaba de su origen (la culpa) y de su térm ino (el más 
allá), pero de la m uerte en sí m ism a apenas se decía nada—, ahora 
es la vida la que se tra ta  de elucidar m ediante la m uerte; éste ha 
sido el m érito del m ovimiento existencialista, recordarnos que la 
m uerte tiene una presencia axiológica en la existencia hum ana, que 
afecta al hom bre por entero y le identifica con su destino, de tal 
m anera que todo cuanto haya realizado no adquirirá  su brillo últim o 
sino cuando la m uerte consum e en coherencia lo que pretendió en 
su vida; de aquí, por tanto, el papel decisivo de su libertad  en orden 
a la m uerte.

En cuanto a los autores del m arxism o hum anista, no podemos 
negar el m érito de haber rescatado las inquietantes cuestiones an tro 
pológicas que el m arxism o escolástico dejaba relegadas a m era posi
tividad fáctica. Y si en el exietencialismo constatábam os secretas 
raíces religiosas, tam bién en  el m arxism o hum anista se da  una 
secreta afinidad con los planteam ientos teológicos al m antener postu
lados tales como el am or y la esperanza para  prom over los dina
mismos del sujeto y de la historia.

Sin embargo, el conjunto de am bas ofertas está pidiendo la ex
periencia modélica concreta de alguien que, habiendo padecido la 
situación-límite de la m uerte, la haya protagonizado  en la radical 
autenticidad de su vida y, a la vez, haya desvelado  en  el acto de 
m orir la cifra absoluta de la Transcendencia para  consuelo y sen
tido últim o de la vida hum ana.

L a m uerte  « revelada » de Je s ú s  de N azaret

En Jesús de Nazaret se nos ha dado la posibilidad de contem 
plar una imagen modélica: un hom bre que librem ente ha ido al 
encuentro de la m uerte y en ella, saboreando toda la carga de nega- 
tividad que com porta el hecho de m orir, ha consum ado el gesto 
propio de su vida como entrega libre y liberalm ente consentida. 
La suya no ha sido una m uerte serena e im pávida como la de Sócra
tes; tam poco una m uerte estoica como la de Séneca; ni tam poco la 
de un discípulo de Buda en quien la m uerte de todo deseo le habría

sible el sentimiento de la finalidad de la v id a »; con lo cual, para mantener 
firme esta finalidad, remite al individuo a la acción en la « coexistencia activa 
con el mundo ».
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preparado el acceso tranquilo  al nirvana... Jesús, en cambio, ni ha 
escondido su m iedo delante de los discípulos ni ha reprim ido el 
grito angustiado en el trance final de su agonía. Es justam ente en 
esta m uerte en la que todo ser hum ano podrá reconocer el fondo 
m ism o de su experiencia; una m uerte en la que han tenido cabida las 
dim ensiones m ás hum anas de la persona: el dolor, la angustia como 
horror vacui..., y tam bién la libertad  am orosa de la entrega.

Aparte de otros datos históricos, ciertam ente escasos, el testi
monio de la m uerte de Jesús nos viene consignado con m ayor am pli
tud  en los cuatro  relatos evangélicos. Es claro que en  ellos no pode
m os encontrar las actas de un proceso jurídico, ni tam poco la cró
nica-reportaje de cuanto ocurrió positivam ente en aquella m uerte. 
Al ser estos relatos la narracción de una com unidad confesante, la 
m uerte que en ellos se nos describe está  fuertem ente teologizada58.

Según esto parece que tendríam os lim itado el acceso histórico  
a la m uerte de Jesús, pues si la que nos cuentan los evangelios obliga 
a ser leída como un relato de fe para la fe de una comunidad, 
¿ quién nos dice, con juicio crítico, que Jesús ha vivido su m uerte 
con radical autenticidad y que en ella ha  desvelado el sentido ú lti
mo de la existencia hum ana ? Si los pocos datos históricos que posee
mos acerca de su m uerte sólo nos dicen que fue una m uerte vio
lenta (crucifixión rom ana), ¿ cómo saber con certeza h istórica que 
él contó con ese trágico desenlace y que no le llegó a modo de sor
presa en  una especie de em boscada ? E sta y otras cuestiones, legí
tim as desde el punto  de vista histórico (y tam bién desde la fe para 
evitar irracionalism os), han abierto  una h istoria de polém icas en el 
campo de la exégesis contem poránea: desde una radical desconexión 
en tre  el Jesús de la h istoria  y el Cristo de la fe (Reimarus y teolo
gía liberal), pasando por la in terpretación m ítica (Strauss) para 
desem bocar en el extrem o opuesto del desprecio por las cuestiones 
históricas de Jesús (escuela b u ltm an n ian a)59.

Rudolf B ultm ann negaba la posibilidad de un acercam iento

58 El transfondo desde el cual quedan iluminados los distintos relatos evan
gélicos es que el Jesús crucificado « resucitó al tercer día, según las Escritu
r a s » (1 Cor. 15, 4; Le. 24, 34). Desde esta óptica se recuerda al Jesús que fue 
a la luz del Jesús que vive; y en ese luminoso contraste, entre lo vivido ahora 
y lo convivido antes con él, se hace la necesaria memoria de lo que fue su 
vida y de lo que fue su muerte.

59 Toda la historia de la investigación sobre la vida de Jesús (desde el 
« colosal preludio » de Reimarus hasta Wrede) la ha recopilado su gran histo
riógrafo A lb e r t  S c h w e i t z e r ,  Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tübingen 1913. 
Una buena síntesis de esta problemática: C a r lo s  P a la c io ,  Jesucristo, historia e 
interpretación, Madrid 1978, 23-57.
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histórico a la m uerte de Jesús. Con un radical escepticism o hacía de 
ella cuestión de un m alentendido político: si él sufre la m uerte de 
un m alhechor político y es difícil que esta ejecución pueda enten
derse como la consecuencia íntim am ente necesaria de su actividad, 
históricam ente hablando se tra ta ría  de un destino absurdo; con lo 
cual afirma el autor: « la m ayor desazón que siente el que quiere 
reconstru ir el re tra to  de Jesús se debe a que no nos es dado saber 
cómo com prendió Jesús su fin, su m uerte... ¿ Le encontró un sen
tido ? ¿ Cuál ? No podem os saberlo » 60.

Sin embargo, en la postu ra de Bultm ann, más que una verifica
ción histórico-positiva (no es posible saber lo que ocurrió  en la 
m uerte de Jesús) hay una cuestión pre-lógica: no in teresa el conte
nido histórico-objetivo del evangelio, sino sólo el kerigm a, la pro
clamación de que Dios nos ha salvado en el acontecim iento pascual 
de Jesús. Por esto  mismo, porque la afirmación bultm anniana más 
que negar la posibilidad histórica negaba la validez soteriológica de 
lo histórico (un dato que en tra  de lleno en su un ilatera l teología 
dogm ática para derribar todos los modelos anteriorm ente construi
dos por la teología liberal de la Leben-Jesu-Forschung), quedaba toda
vía abierto  el desafío para proseguir la investigación. Sus mismos 
discípulos em prendieron la nueva b ú sq u ed a61. Y, poco a poco, se 
iba constatando que los evangelios sinópticos tienen una gran dosis 
de tradición auténtica; de m odo que « los evangelios no autorizan 
de ninguna m anera la resignación o el escepticismo. Por el contra
rio, nos presentan la figura histórica de Jesús con una fuerza inm e
diata, aunque de m anera muy distin ta de cómo lo hacen las cróni
cas o los relatos históricos » 62.

E ntre  los estudios dedicados a.1 análisis de la m uerte de Jesús, 
los m ás satisfactorios, sin duda, han sido la tesis de Hans K essle r63, 
y el libro de Heinz S ch ü rm an n M. El prim ero, Kessler, in ten ta  dar 
con los prim erísim os fragm entos de la narración del Calvario (el 
relato más antiguo estaría  construido por una serie de frases de 
Marcos, todas ellas en presente histórico), para ir señalando des

60 R. B u l t m a n n ,  Das Verhältnis der urchristlichen Christushotschaj zum  
historischen Jesus, Heidelberg 1960, 11 s.

M El nuevo punto de arranque lo marca E. K ä s e m a n n  en 1953, con su con
ferencia El problem a del Jesús histórico, ante la asamblea de antiguos alumnos 
de Marburg. La conferencia está recogida en E, K ä s e m a n n ,  Ensayos exegéticos, 
Salamanca 1978, 159-189.

62 G . B o rn k a m m , Jesús de Nazaret, Salamanca 1975, 24.
63 H. K e s s le r ,  Die theologische Bedeutung des Todes Jesu, Düsseldorf 1971; 

cf. J.-I. G o n z a le z  F a u s ,  Problemática en torno a la muerte de Jesús, en Seleccio
nes de Libros 18 (1972) 341-349.

64 H. S c h ü r m a n n ,  Comment Jésus a-t-il vécu sa mort?, Paris 1977.
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pués las distin tas etapas de evolución e intensidad teológica que el 
dato de la m uerte  de Jesús ha ido recibiendo en la cristologia neo- 
testam entaria  (desde una atisencia de mención en la fuente Q hasta 
la lectura salvifica por parte  de P ab lo )65. Schürm ann, en cambio, 
tiene siem pre de frente la refutación de B ultm ann y de en tre sus 
m ism as ruinas, procediendo con rigor analítico (su m étodo es la 
conducta de Jesús en orden a su destino), va levantando la atalaya 
que nos perm ite ver de qué modo Jesús ha arrostrado  su m uerte. 
Desde esta bipolaridad herm enéutica entre vida-muerte (lo que sabe
mos de su conducta nos perm ite esclarecer lo que fue su m uerte; y 
a la inversa, lo que sabemos de su m uerte consum a la significación 
de su vida) es desde donde Schürm ann puede afirm ar que Jesús ha 
asum ido activam ente su m uerte en su con d u c ta6é, que ha ido a su 
encuentro en una actitud  de pro-existencia, am an te67 y que, en el 
gesto profètico de la cena con sus discípulos en vísperas de su 
pasión, atribLiyó a su m uerte inm inente un valor salvifico, antici
pando su significación en el lenguaje eficaz del gesto68.

Desde esta afirmación histórica exponemos a continuación cómo 
Jesús realizó una m uerte modélica:

a) - Podemos saber las razones que pesaron en su condena, aun
que en la sentencia, además de razones, en traron tam bién odios e 
intrigas (desde los recelos por parte  de las autoridades judías hasta  
las cobardías del poder rom ano, pasando por las emociones enfe
brecidas de la m asa anónima): un  falso profeta (sentencia judía) 
llevado a las autoridades rom anas como un revolucionaro de m asas 
para  que le apliquen la condena en uso (crucifixión)69. Pero entre

«  Ciertamente que ha sido Pablo el autor neotestamentario que más fuer
temente ha teologizado el hecho histórico de la muerte en cruz. Para Pablo 
resulta más significativo el morir en cruz que el hecho de morir. Al tratarse 
de una muerte necia y escandalosa, Pablo no quiere que se elimine este carácter 
de maldición y escándalo; precisamente desde el dato de la cruz presentará la 
justicia de Cristo frente a la justicia de la ley, y la « stultitia crucis » frente 
a la sabiduría corintia. Toda una « Theologia Crucix » a través de estos textos 
paulinos: Rom. 6, 6; 1 Cor. 1, 13.17.18.23; 2, 2.8; 2 Cor 13, 4; Gal 2, 19; 3, 1.13; 
5, 11.24; 6, 12.14; Flp 2,8; 3, 18.

“  H. S c h ü r m a n n ,  o . c . ,  51.
67 Ibid., 61.
68 Ibid., 78.
69 Los cargos del proceso parecen ambigüos. Propiamente uno no sabe^ de 

qué se le acusa ante el sanedrín si seguimos el relato de Juan, ni por qué le 
ha condenado Pilato si seguimos los relatos de Marcos y Mateo. El conjunto 
de los textos permite concluir la existencia de dos procesos sucesivos. La im
portancia de cada uno de ellos varía según los narradores. Juan no menciona 
al sanedrín, en cambio el proceso ante Pilato es descrito con mayor detalle. 
Mateo y Marcos abrevian el juicio romano e insisten en el proceso judío. Parece
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estas « eausae crucis », que llevan a Jesús a sufrir la prueba lím ite 
de una m uerte violenta, está  el protagonism o de su propia libertad, 
m ediante la cual m antiene una original pretensión, con radicalidad 
absoluta en su conducta, y de la que no se desdice en ninguna de 
las situaciones extrem as a sabiendas del peligro en que pone su vida. 
Digamos, por tanto, que la causa de su m uerte no es o tra  que el 
conflicto de su vida llevado hasta  las últim as consecuencias; pensar 
que le soprendieron en la casualidad de una m uerte fo rtu ita  es 
ignorar la actitud  con que vivió su vida. La m uerte de Jesús no es 
sólo la resultante de simples factores intrahistóricos, es tam bién la 
consecuencia ú ltim a de su valiente ac tuac ión70.

b) - ¿ Cuál es el contenido de esa suprem a libertad  ?, ¿ cuál es 
el conflicto de su vida que desemboca en la m uerte  ? No se tra ta  de 
un coraje m om entáneo ni de actitudes estoicas al estilo del héroe 
ro jo  de Bloch; se tra ta  de una suprem a libertad  prendida a una 
causa librem ente am ada: el Reino de Dios. En Jesús se da de modo 
libre y absoluto lo que Heidegger llam aba la « autodilucidación del 
propio ser en vistas a su proyecto », la identificación to tal de sí 
mismo con su pretensión, con la causa de Dios (la basileia tou 
Theou). Es ésta la m agnitud que dinam iza todo su ser y que se 
traduce de inm ediato en el lenguaje m anifestativo de su conducta; 
una m agnitud tan personalizada que en ella se hacen inseparables 
su persona y su m ensaje; ser y m isión totalm ente unidos en la causa 
recibida. Esta es tam bién la causa explicativa de su conflicto al 
anunciar la presencia de Dios aconteciendo en su persona: « el reino 
de Dios está en medio de vosotros » (Le. 17, 21), con perfecta cuenta 
de la novedad y riesgo que supone tal novedad: « dichoso el que 
no se escandaliza de mí » (M t. 11, 6), y que, ciertam ente, suscitó las 
más graves sospechas entre sus contem poráneos: « blasfem a contra 
Dios » (Me. 2, 6).

que el proceso ante el sanedrín (Me. 14, 53-65) jugaron dos cosas: la cuestión 
mesianica y la palabra de Jesús contra el templo. Con ello se quería probar 
que Jesús era un falso profeta y blasfemo, contra lo que existía la pena de 
muerte (cf. Lv. 24, 16; Dt. 13, 5; 18, 20; Jer. 14, 4 s.; 28, 15-17; cf. J. J e r e m í a s  Teo
logía del Nuevo Testam ento  I, Salamanca 1978, 99 ss.). Como en aquel tiempo el 
sanedrín mismo no podía ejecutar la pena de muerte, se llegó a una mañosa 
colaboración con la potencia romana; de este modo Jesús cayó entre el aparato 
de los poderosos (Cf. W a l t e r  K a sp e r , Jesús, el Cristo, Salamanca 1982, 138-140).

Resultaría incomprensible su muerte sin ese conflicto mantenido de por 
vida con la ley y sus representantes. Su muerte fue la realización de la maldi
ción de la ley: « fue contado entre los im p ío s» (Le. 22, 37). Seguramente el 
motivo que aduce el evangelio de Juan para la condena de Jesús, con unos u 
otros términos, responde a esa situación de fondo: « nosotros tenemos una ley 
y según esa ley debe morir, porque se tiene por H ijo de Dios » (Jn. 19, 7; 10, 33).
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Con esta categoría del Reino de Dios, Jesús está diciendo que 
lo único que le im porta es Dios y los hom bres, la historia de Dios 
con los hombres. Este y no o tro  es su a su n to 71. Tomando de este 
m odo tan  en serio la causa de Dios y la causa del hom bre, Jesús 
hace de su vida una existencia-receptora (no se presenta como 
autoidentidad rígida y clausurada sobre sí misma, sino como rea
lidad ab ierta  y transparen te; haciéndose hueco, vacío total, para 
hacer sitio a Dios totalm ente) y una libertad-libertada (entregán
dose de lleno a una causa absoluta queda libre de las demás p re
tensiones in tram undanas o egoísmos posibles y se hace libre para 
com prom eterse en el mundo). Obediencia y entrega son el resum en 
de su existencia.

c) - Este nuevo modo de ser y de vivir Jesús lo va explicitando 
en el dinam ism o de su conducta, con una conciencia clara de auto
ridad referida siem pre a la causa que trae  en tre m anos 72, y con una 
singular conciencia de filiación respecto de Dios a quien invoca 
como « Abba » 73. Desde esta señera pretensión de hijo Jesús es, en 
un  sentido único e intransferible, el hijo  para los otros hijos, el 
h ijo  que debe hacer hijos a los otros; quien por su obediencia y 
entrega de sí mismo, en la to talidad de su libertad  hum ana, revele

71 « L a  p e r s p e c t i v a  t e o l ó g i c a  e s  l a  ú n i c a  j u s t a  a l  e n f r e n t a r s e  c o n  l a  p e r 
s o n a  y  l a  c a u s a  d e  J e s ú s »  (W . K a s p e r ,  o . c ., 85). A l p e r d e r  e s to  d e  v i s t a  e s  p o r
lo  q u e  s e  o r i g i n a r o n ,  a  p a r t i r  d e  R e i m a r u s ,  l a s  d i s t i n t a s  im á g e n e s  m e s i á n ic a s  
d e l  J e s ú s  p r e p a s c u a l ,  r e s u l t a n d o  é s t a s  u n a  m e r a  p r o y e c c i ó n  d e  lo s  d e s e o s  d e  
s u s  a u t o r e s .  A s í n a c i e r o n  l a s  t e s i s  d e l  J e s ú s  z e lo te  o  l a s  d e l  a g i t a d o r  p o l í t i c o  
f r a c a s a d o :  S .G .F . B ra n d o n , Jesús and the zealots. A study of the political factor 
in prim itive christianity, M a n c h e s t e r  1967; J. C a r m ic h a e l ,  The Death of Jesús, 
L o n d o n  1963; K . K a u ts k y ,  Orígenes y fundam entos del Cristianismo, S a la m a n c a  
1974... I m p o s ib l e  o lv id a r  l a  p e r s p e c t i v a  t e o lo g a l  ( la  c a u s a  d e  J e s ú s  e r a  e l d o m i
n i o  r e a l  d e  D io s ,  s u  r e in a d o ) .  E s t a  e s  l a  i d e a  c e n t r a l  d e  l a  p r e d i c a c ió n  d e  J e s ú s  
p o r  l a  q u e  e s  s o p o r t a d a  y  e s c l a r e c id a  l a  t o t a l i d a d  d e  s u  m e n s a j e .  P o r  é l  h a  
v iv id o  y  p o r  é l  t a m b i é n  h a  m u e r t o .  C f. J. J e r e m ía s ,  Teología del NT., 119; R . 
S c h n a c k e n b u rg ,  Reino y reinado de Dios, M a d r id ,  1970, 67.

72 Esta conciencia de autoridad viene expresada con la fórmula del yo enfá
tico « pero yo os digo » que no tiene paralelismo en la literatura veterotestamen- 
taria o rabínica. Encontramos dicha fórmula trece veces en Me; treinta en Mt; 
seis en Le. y venticinco en Jn.

73 La designación de Dios como « p adre» (Abba) aparece en los evangelios 
170 veces, con una tendencia clara de la tradición de poner en labios de Jesús 
tal designación. G . B o rn k a m m , Jesús de Nazaret, 134: « Dios está cerca, tal es 
el secreto del nombre ' Padre ’ en los labios de Jesús »; O le g a r io  G o n z á le z  de 
C a rd e d a l,  Jesús de Nazaret. Aproximación a la cristología, Madrid 1975, 109: 
« detrás de la palabra nueva se esconde una realidad nueva: El es el testigo 
verdadero y el amén de Dios »; W. P a n n e n b e r g ,  Fundamentos de cristología, Sa
lamanca 1974, 284; J .  J e r e m ía s ,  Palabras desconocidas de Jesús, Salamanca 1979; 
Id ., Abba. El mensaje central del Nuevo Testam ento, Salamanca 1982, 65-73; E. 
S c h i l l e b e e c k x ,  Gesü, la storia di un vívente, Brescia 1976, 262-278.
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la condición am orosa del Padre, la m anera de cómo Dios existe para- 
los-otros74. Desde su autoconciencia de hijo, Jesús define el ser de 
Dios por el dinam ismo de su am or, con un rostro  de m isericordia y 
con una especial parcialidad por los pobres y pecadores.

En una sociedad teocrática como la judía, anunciar un Dios que 
vale tam bién para  los pecadores, para  los fuera de la ley, cuestio
naba toda la concepción jud ía de la santidad y  justic ia  divinas. El 
térm ino « pecador » tenía una fuerte connotación sociológica antes 
que moral: pecadores eran los publícanos por su colaboración con 
la potencia rom ana ocupante; pecadores eran  los leprosos, conside
rados como im puros; los ignorantes, pues siéndolo desconocen la ley 
y sin la ley no pueden salvarse; las p rostitu tas, etc... E n tre  ellos y 
para  ellos anuncia Jesús la causa de Dios con parábolas y milagros, 
pero sobre todo con el gesto de sentarse a com partir su m esa (la 
comunión de m esa para  un oriental significa com unión vida) hasta 
el punto de que se le m oteja de amigo de pecadores y publícanos 
(Mt. 11, 19). Los motivos de esta  predilección se asientan no en que 
el pecado o la pobreza sean valores positivos en sí mismos, ni tam 
poco en el carácter hum anitario  de Jesús, sino en que la salvación 
que Jesús extiende de parte  de Dios tiene un rostro  de m isericordia 
que sólo pueden com prender y acogerla los insatisfechos, los deso
lados, los que tienen conciencia de necesitarla. E sta actitud  pro- 
existente de Jesús, el ser-para-los-otros de parte  de Dios y con un 
am or desmedido, fue una de las causas que le hizo desem bocar en 
la m uerte.

d) - Llegados ya a su m uerte, sabem os que fue padecida como 
un destino irresoluble e im puesta con toda su carga de negatividad 
y de violencia, que m urió saboreando el am argor de una traición 
(Me. 14, 10 s. 17.21.43-45) y el abandono de quienes parecían sus in
condicionales (Me. 14, 66-72). Para Jesús la m uerte fue sentida como 
una fron tera absoluta; sólo en la confianza concedida al Padre y a 
su infinita justicia sobre las fuerzas del mal pudo ser asum ida, sin 
que esta religiosa ab ertu ra  le m erm ara nada de la m ortal negatividad 
con que nos adviene a todos los hum anos. ¿ Cuál es, entonces, el 
protagonism o de Jesús en la situación ú ltim a de su m uerte ? Nue
vam ente los contenidos de su libertad: está viviendo su m uerte no 
desde la evidencia de que al final todo va a salir bien, sino desde

74 La abertura sin reservas de Jesús a Dios presupone la abertura de Dios 
al mundo. La pro-existencia de Jesús (su condición esencial de ser para los de
más) representa la pro-existencia de Dios (el Dios que existe en amor constante 
y  fidelidad inconmovible para los hombres). Cf. H. S c h ü r m a n n ,  o . c., 164 ss.
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la exigencia radical de su vida, apostando de nuevo por la fidelidad 
al Padre y a la m isión que ha  encarnado entre los hom bres. Jesús 
m uere como ha vivido (ha vivido literalm ente des-viviéndose en favor 
de la causa de Dios en tre los hom bres), consum ando en coherencia 
el sacrificio últim o  de su m uerte con el sacrificio existencial reali
zado en su vida; de tal modo que el acto de morir-por se entiende 
plenam ente como desem bocadura lógica de su vivir-por75.

Pero ¿ cómo Dios puede dejar ir a la m uerte a quien ha vivido 
con radical autenticidad, com prom etiéndose de modo tan  absoluta
m ente fiel por su causa ? Más aún: ¿ por qué perm itió la m uerte 
in justa  del hijo ? y ¿ por qué calló en su angustia ? Si dejó que 
Jesús saboreara la m uerte en todo su am argor, si no le restó  ningún 
sufrim iento hum ano ni intervino para  suavizarle la angostura de 
su tragedia, no fue porque Dios no se percatara de ello o no pudiera 
librarlo  de tales tinieblas, sino por respeto a la m isteriosa libertad  
hum ana por la cual el hom bre es capaz de los gestos m ás creativos 
y heroicos, pero tam bién capaz del abuso y de la destrucción. Respetó 
al hom bre hasta  el punto  de que no abrió con violencia el corazón

75 L a s  f ó r m u l a s  hyper ( p o r ,  e n  f a v o r  d e )  q u e  lo s  e x é g e ta s  e s t u d i a n  e n  e l  
c o n te x to  d e  l a  c e n a  d e  J e s ú s  (L e . 22, 19 p a r ;  c f .  Me. 10, 45) y e n  lo s  e s t r a t o s  
p r i m e r o s  d e  l a  t r a d i c i ó n  (1 C o r. 15, 3-5; 11, 24) e s t á n  p r o f u n d a m e n t e  e n r a i z a d a s  
e n  l a  v id a  d e l  J e s ú s  t e r r e n o .  M ie n t r a s  q u e  p a r a  l a  e x é g e s is  f r a n c e s a  e s t a s  f ó r 
m u l a s  s o n  c l a r a m e n t e  p r e p a s c u a l e s ,  s e r í a n  ipsissim a verba Iesou (J .-L . C h o rd a t ,  
Jésus devant sa m ort. D a n s  l 'é v a n g i le  d e  M a r c ,  P a r i s  1970; A . G eo rg e , Comment 
Jésus a-t-il perçu sa m ort, e n  Lumière et Vie 20 (1971) 34-52; M a r c e l  B a s t i n ,  Jésus 
devant sa passion, P a r i s  1976, 83), e n  c a m b io  p a r a  l a  e x é g e s is  a l e m a n a  n o  o f r e c e n  
n i n g u n a  v a l id e z  h i s t ó r i c a  (H a n s  C o n z e lm a n n ,  Zur Bedeutung des Todes Jesu. Exe
getische Beiträge, G ü t e r s l o h  1968). A lg o  h a c e  s o s p e c h a r  q u e  t a m b i é n  e n  l a  e x é g e s is  
h i s t ó r i c a  s e  d a n  p o s t u r a s  s u b je t i v a s :  l a  e x é g e s is  f r a n c e s a  c r e e  p o d e r  d e c i r  q u e  
« s í  » d o n d e  l a  e x é g e s is  a l e m a n a  c r e e  d e b e r  d e c i r  q u e  « n o  », c o n  lo  c u a l  a m b a s  
s o n  p o s i c i o n e s  t e o ló g ic a s  q u e  c o n d ic io n a n  s a b e r e s  l l a m a d o s  c ie n t í f i c o s .  C f. J .- I .  
G o n z a le z  F a u s ,  Problemática en torno a la muerte de Jesús, 338-341. U n a  d e  la s  
e x é g e s is  m á s  s a t i s f a c t o r i a s ,  H .  K e s s l e r ,  Die theologische Bedeutung des Todes 
Jesu, 282-285, a f i r m a  q u e  e s to s  lo g io n  s o n  c l a r a m e n t e  p o s p a s c u a l e s ;  m i e n t r a s  q u e  
a  E. S c h i l l e b e e c k x ,  Gesù, 304, l e  h a c e  s u s c i t a r  e s t a  p r e g u n t a :  « ¿ n o  s e r á  q u e  l a  
e x p r e s ió n  d e  * r e d e n c i ó n  p o r  m u c h o s  ’ t i e n e  a lg ú n  f u n d a m e n t o  h i s t ó r i c o  e n  a l
g u n a  p a l a b r a  d e  J e s ú s  q u e  i n t e r p r e t a  s u  m u e r t e  f u t u r a ? » .  P o r  o t r a  p a r t e  J .  J e 
r e m ía s ,  Teología del NT, 337 c r e e  p o d e r  a f i r m a r  q u e  c o n  e s t a  e x p r e s ió n  J e s ú s  
« s a b e " q u e  e s  e l  s i e r v o  d e  D io s  q u e  v a  a  l a  m u e r t e  v i c a r i a m e n t e » .  V é a s e  t a m 
b i é n  H .  S c h ü r m a n n ,  Comment Jésu, 105 s s . ;  Id .,  Palabras y acciones de Jesús en 
la últim a cena, e n  C o n c i l iu m  40 (1968) 639-640.

Al margen de la polémica exegética, debemos hacer una observación: en 
el hecho de morir-por, la teología clásica acumuló sobre la muerte de Jesús 
su virtualidad salvifica. Pero ya que la existencia de Jesús ha sido toda ella 
salvifica (vivir-por =  vivir des-viviéndose) y  su muerte ha sido la culminación de 
un proceso vital coherente, mejor sería decir que lo que Jesús ha realizado en 
su vida y en su muerte ha sido todo ello un sacrificio existencial. No sólo su 
muerte es sacrificio redentivo, también su vida.
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endurecido para  evitar así la m uerte del h i jo 76. Y si Dios calló ante 
la súplica angustiada de Jesús {Me. 15, 33-34; Mt. 27, 45-47) no hay 
que ver en ello solam ente el vacío de un mudo silencio, sino ante 
todo un espacio abierto para  la respuesta del hijo  que consum a defi
nitivam ente, en el sacrificio puntual de su m uerte, la entrega exis- 
tencial de su vida.

e) - En las m anos de Dios ha ido la vida de Jesús a la m uerte; 
mas su propia identidad y las reivindicaciones de su causa parecen 
perdidas. La causa in justa , los poderes del mal, han triunfado con 
la ejecución del injustam ente condenado a m uerte. ¿ Quién saldrá en 
su favor ? ¿ Quién le hará  justic ia  a él y a su proyecto liberador ? 
La respuesta la dio Dios resucitando a Jesús de entre los m uertos. 
Dios hace de este modo justicia al inocente: el triunfo  de la justicia 
se instaura con el triunfo sobre la m uerte, es decir, con la resu
rrección. Tenía que ser así; de o tro  modo, o Dios no es am or, o 
Dios no es Dios, puesto que la m uerte puede m ás que él al anular 
una causa auténticam ente fiel. Si todo se hubiera perdido en la 
m uerte de Jesús, sería sin duda el héroe de una causa noble, pero 
uno más en tre los m uchos ajusticiados de la historia. Los poderes 
de la injusticia y de la m entira habrían  hecho inútil la utopía de 
su vida; todo reducido a una quim era. Más aún, su vida sería un 
ejem plo evidente de que la idea de Dios es una ilusión (Freud), 
una alienación (Feuerbach) y qLie los otros son un infierno (Sartre). 
Pero Dios en verdad es am or, capaz de recrear la vida que le había 
sido confiada; la idea de resurrección significa, pues, la identidad 
culm inada (vida en plenitud) y la justicia a una fidelidad v iv ida77.

76 R ic a rd o  B la z q u e z ,  Dios entregó a su hijo a la muerte, en Communio 1 
(1980) 27.

77 La idea de resurrección de que habla el leerigma apostólico está situada 
en un inequívoco contexto de vindicación', Dios que hace justicia al inocente. 
Ya en el antiguo testamento fue este mismo contexto vindicativo, ocasionado 
por la experiencia del martirio de los macabeos (2 M 7), lo que hizo saltar la 
fe en un más allá de la resurrección (athanasía); dar la vida por Dios no puede 
quedar sin recompensa pues siendo él un Dios fiel no puede dejarse ganar en 
generosidad. No se trata de un cálculo comercial —como pretendía ver Bloch—, 
sino de una relación interpersonal profunda en la que el amor es tan gratuito  
como gratificante, en la que por amor se confía la vida al más digno de con
fianza, a quien la puede recrear de nuevo. El Dios de la Biblia, el Dios de Jesús, 
se define siempre por su amor constante y fidelidad al hombre. No « Dios o eí 
amor » que Feuerbach presentaba como alternativa de absolutos para defender 
luego la tesis de que « el amor supera a Dios ». (L. F e u e rb a c h ,  La esencia del 
cristianismo, Salamanca 1975, 100)... Resulta desalentador que el marxismo hu
manista, tras haber recuperado varias categorías bíblicas centrales (amor, espe
ranza), sin embargo sigan aferrados a negar dogmáticamente cualquier posibili
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Con el hecho de la resurrección Dios reivindica la causa de 
Jesús, avalando con su absolutez todos los contenidos de su proyecto 
liberador, revelando en ellos con carácter salvíñco el sentido últim o 
de la vida hum ana: I o) que el fundam ento de la libertad en verdad 
es el amor; así lo ha m ostrado Jesús en el ejercicio de los actos 
m ás infalsificabiem ente hum anos, en  el servicio desinteresado a la 
causa de Dios en tre  los hom bres; en él se nos da la m ostración apo- 
díctica de la  libertad  hum ana: « nadie me quita la vida, yo la doy 
voluntariam ente»  (Jn . 10, 18); «nad ie  tiene m ayor am or que el que 
da la vida por sus amigos » (Jn. 15, 13)... Quien ahora diga que « el 
hom bre es una pasión in ú t il» supone por su p arte  un  insulto 
—cuando m enos una terrib le  ignorancia— respecto de Jesús... 2o) que 
el amor en verdad es más fuerte que la muerte; si Marcel intuyó 
que todo am or prom ete perennidad (« am ar a alguien quiere decir: 
tú  no m orirás »), en la am orosa fidelidad de Jesús se ratifica plena
m ente: el am or que es autodonación de sí no se b o rra  y desaparece 
sin d ejar huella; pese a su desam parada im potencia term ina reve
lándose m ás fuerte que todo, más fuerte incluso que la m u e rte 78... 
3o) que por fin y  en verdad hay una justicia para todos; si en la 
h isto ria  no es posible una justic ia  total, y si por encim a de la m uerte 
no hay lugar para  ninguna victoria, entonces ¿ dónde calm ar la sed 
de justicia que lleva todo ser hum ano ? Aún más: si la h isto ria  no 
es capaz de redim ir a sus m uertos, ¿ quién hará  justic ia  entonces a 
los ajusticiados de la h istoria, a los que han m uerto víctim as de 
las m ás terrib les in justicias perpetradas en la h istoria tales como 
en Auschwitz o en Hiroshim a, por ejem plo ? Si no hay la possibilidad 
de una justic ia  para todos, vivos y m uertos, el hom bre será una 
pasión inútil destinada al olvido y la historia queda a m erced de 
todas las tiran ías posibles por p arte  del m ás fuerte; el verdugo 
acabará prevaleciendo sobre su víctim a ya que ésta se p ierde en 
la m uerte y la h istoria  será pu ra  h istoria  de los vencedores. O hay 
victoria sobre la m uerte o no hay victoria sobre la injusticia; o se 
da la superación de la alienación m ás radical que es la m uerte o no 
hay proceso de liberación eficazmente hum ano en la historia. E sta 
es una de las grandes cuestiones que se ciernen sobre la praxis 
m arxista: cierto que la historia es proceso abierto para el protago
nism o hum ano, y que la utopía es el resorte activo que acelera todo

dad de Dios; más aún, que no hayan querido reexaminar la categoría Dios y la 
continúen utilizando en su versión pagana, como alienación usurpadora del 
hombre.

78 J.-L. R uiz de  l a  P e ñ a , Contenidos fundamentales de la salvación cristiana, 
en Sal Terrae 69 (1981) 203.
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lo transform able del proceso (Bloch); pero si los que han quedado 
atrás se han perdido y ya no cuentan, si son sim plem ente la escoria 
de la h istoria del mundo, entonces la h istoria  m ism a se hace anti
utopía porque deja a sus hijos engullidos en el anonim ato de la 
m uerte; al m ártir de la revolución, al héroe ro jo  de Bloch, no se 
le hace justicia llevando flores a su tum ba o guardando un m inuto 
de silencio en el aniversario de su m uerte.

La in justicia perpetrada con Jesús (arquetipo de todas las 
injusticias de la historia) es clam or que exige justicia; y si la 
in justicia le in trodujo  en el abism o de la m uerte, sólo se sobre
p u ja rá  cancelando ésta  con su reverso, la vida. Esto es lo que 
explica el hecho de la resurrección de Jesús, el triunfo  de la justicia 
de Dios como la única salida válida que rom pe el cerco opresivo del 
mal y redim e las injusticias de la historia.

Conclusión: En Jesús de Nazaret, « nacido del linaje de David 
según la carne, constituido Hijo de Dios con poder, según el espíritu  
de santidad, por su resurrección de en tre  los m uertos (Rom. 1, 3-4), se 
nos ha revelado el sentido últim o de la existencia hum ana y de la h isto
ria. Precisam ente por su  victoria sobre la m uerte ha sido proclam ado 
Cristo y Señor, salvador y liberador, porque siendo él m ism o sal
vado de la más inicua acusación y liberado de la m ás extrem a escla
vitud ha dado origen a una nueva hum anidad, perm aneciendo él 
mismo como prim ogénito y arquetipo de esa nueva m anera de ser 
hom bre en la historia, ya que él ha  ro to  desde dentro  m ism o de la 
condición hum ana nuestra  im potencia abriéndola a la posibilidad de 
una relación in fin ita79.

Definitivamente, pues, la salvación de Dios se ha dado en la soli
daridad histórica de Jesús con los hom bres; es precisam ente la signi
ficación de esta eterna solidaridad de Jesús con nosotros lo que hace 
que su victoria sobre la m uerte tenga una validez universal para  
todos los hom bres, ya que su salvación se ha dado en el seno de la 
historia, en la en traña m ism a de los condicionam ientos hum anos (un 
salvador que sobrevolase angélicam ente las simas de la condición 
hum ana no aporta ría  más que una salvación decretista, pero  no rom 
pería las alienaciones hum anas); por o tra  parte  ha sido una victoria 
que ha  redim ido a toda la hum anidad de la historia  (al descender 
Jesús al reino de la m uerte se solidarizó de modo absoluto con los que 
yacían sepultados en el dominio de la m uerte, pero al hacer sa lta r los

79 Cf. Rom. 5, 12-21; 8, 29; 1 Cor. 15, 45-47; Col. 1, 15.18; Heb. 2, 9-11; Ap. 1, 5. 
Andrés T o r r e s  Q u e i r u g a ,  Recuperar la salvación. Para una interpretación libera
dora de la existencia cristiana, Madrid 1979.
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lazos de ésta dejó redim ido todo el caudal de sufrim ientos destilado 
por milenios en la h is to ria )80, y definitivamente con esa m isma 
victoria ha desvelado el sentido últim o para la historia de la hum a
nidad (la h istoria  tiene un  destino últim o, no es la evolución cíclica 
en la que todo se re itera  sin cesar; el m ismo Dios que en su am or 
recreó la vida de Jesús con una to tal plenitud existencial, llevará 
tam bién la h istoria  hacia su realización definitiva en un m undo nuevo 
y una sociedad nueva).

La m uerte  como « M isterio  » del cristiano

Hemos visto ya de qué m anera la m uerte representa un  problema 
para  la vida hum ana, cómo por su carácter de ruptura  pone en entre
dicho la densidad existencial de la vida (Sartre, Gardavsky, Schaff) 
y cómo a la vez, por su carácter inherente a la vida misma, goza 
de una presencia axiológica en el proyecto vital de la existencia 
(Scheler, Heidegger, Machovec). Vimos después, en el caso de Jesús 
de Nazaret, que la m uerte no es un hecho neutro  que se dé de 
m odo unívoco para  todos igual, sino que hay tam bién en ella un 
carácter de ambigüedad, puesto que se ha evidenciado la posibilidad 
de un  m orir que es capaz de sobrepujar su condición alienante y 
que term ina revelándose más fuerte que la  m uerte; no que la m uerte 
p ierda su carácter oculto o su dim ensión crítica de situación límite, 
sino que por encima de su opacidad fenoménica, de su densa oscu
ridad, la entrega absoluta en la originalidad del am or, tal como lo 
expresó Jesús de Nazaret, se ha m anifestado como garantía defini
tiva de victoria sobre la m uerte. A partir, pues, de la experiencia 
de Jesús la m uerte se nos m uestra en cierto m odo am bivalente, en 
el sentido de que hay una doble posibilidad para la m uerte hum ana: 
o m orir la m uerte « natu ral » de m anera más o menos resignada, 
o m o rir la m uerte « entregada » (y por ende « agraciada ») de Jesús, 
llam ado el Cristo.

Pero, ¿ cómo vivir la nueva m uerte de Cristo ? ¿ cómo hacer 
llegar esta nueva posibilidad sin alienar el acto más infalsificable-

80 En este contexto se hace teológicamente claro el significado del credo 
cuando habla del « descensus ad inferos »: Jesús, en su muerte y  por su resu
rrección, verdaderamente se solidariza con los muertos, fundando así la verda
dera solidaridad entre los hombres más allá de la muerte. Cf. W . K a sp e r , Jesús, 
el Cristo, 278 ss.; H. V o r g r im m le r ,  Cuestiones en torno al descenso de Cristo a los 
infiernos, en Concilium  11 (1966) 140-151; J. R a t z in g e r ,  Introducción al cristianismo, 
Salamanca 1976, 256 s.
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m ente hum ano y que por eso mismo exige m ayor personalización ? 
Por supuesto que no se tra ta  de hacer de la m uerte de Cristo un 
calco o una repetición de todos sus fenómenos. Ni es posible (cada 
m uerte lleva la firma de quien la vive) ni se in tenta tam poco la 
simple im itación; si fuera así, estaríam os echando a perder la tran s
cendencia de la m uerte de Cristo (el hecho de que fuera repetible 
por otros le arrancaría  a su m uerte específica el carác ter salvífico 
definitivo) con la seguridad, además, de que el sujeto hum ano no 
vería en esa m uerte postiza la identidad de su  propia m uerte. Se 
trata , por tanto, de representar, de hacer presente en nuestra  con
dición tem poral los m isterios de la vida de Cristo. De este modo, lo 
que es nuestra adhesión a él, m anifestada con una existencia cris
tiana, eso mismo nos llevará a un « conm orir » con él. Se tra ta , en 
definitiva, de una apropiación de su muerte. Con ella no inficciona- 
mos la vocación hum ana; al contrario, queda salvada. Recuérdese 
que la m uerte de Jesús fue culm inación de su hum anidad, libre y 
liberalm ente consentida y que por ello resultó  agraciada por Dios, 
convirtiéndola en el modelo arquetípico de la m uerte m ás hum ana
m ente realizable. Con lo dicho, esta apropiación de su m uerte nos 
lleva a realizar visiblem ente en nuestra vida la eficacia salvifica de 
su m u e rte 81.

Esta apropiación de la m uerte de Cristo es, por tanto, la nueva 
m agnitud axiológica, la m ás absoluta y envolvente, que el cristiano 
introduce en toda su trayectoria ex istencial82. Con la densidad de

81 Nos situamos de lleno en la teología eminentemente paulina: el cristiano 
configura toda su vida unido existencialmente a Cristo; si vive como él en la 
originalidad del amor haciendo de su existencia un co-existir con Cristo, enton
ces también su muerte será un con-morir con él, con la certeza de que quien 
rescató la vocación originaria del hombre como ser-para-la-vida, hará de esta 
muerte asociada el tránsito hacia la comunión en la misma vida de Dios. Cf. 
Karl Rahner, Sentido teológico de la muerte, Barcelona 1965, 76: « Hay un ' mo
rir en el Señor’ (Ap. 14, 3; 1 Tes. 4, 16; 1 Cor. 15, 18). Hay un conmorir con 
Cristo que da la vida (2 Tim. 2, 11; Rom. 6, 8) ». Id., Sobre la relación entre la 
naturaleza y la gracia, en Escritos de Teología (=  ET), I, Madrid 1963, 325-347; 
La resurrección de la carne, ET, II, Madrid 1963, 209-223; La vida de los muertos, 
ET, IV, Madrid 1964, 441-449; El escándalo de la muerte, ET, VII, Madrid 1969, 
155-159; La experiencia pascual, ET VII, 174-182; Sobre el morir cristiano, ET, 
VII, 297-304. Véase también J.-L. Ruiz de  la  Peña, Perspectiva cristiana de la 
muerte, en Iglesia viva  62 (1976) 137-151; Silvano Zucal, La Teología della m orte in 
Karl Rahner, Bologna 1982.

82 La expresión heideggeriana de la muerte como presencia axiológica de la 
vida ha sido recogida por Rahner y rellenada con esta nueva densidad salvifica: 
la presencia axiológica de la vida del cristiano es la apropiación de la muerte 
de Cristo (Sentido teológico de la muerte, 49 y 76). Sólo así se hace posible ver
daderamente el hecho de « pre-cursar la muerte en la existencia » (el individuo 
ya sabe de su muerte: que es tránsito y no final, que termina con su estado de
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tal m agnitud, la m uerte hum ana pierde el aguijón que hacía de ella 
algo problem ático para  la existencia y pasa a convertirse en signo 
prognóstico, en misterio, que da a la vida un carácter de itinerario  
pascual hasta  configurarse definitivam ente con Cristo m uriendo tam 
bién una m uerte como la su y a83. Ir, pues, cursando la m uerte de 
Cristo nunca podrá ser una bella idea que el cristiano deba guardar 
en el fuero de su conciencia, será siem pre una realidad existencial 
en la que, quedando afectados todos los dinam ismos de su ser, 
todas sus relaciones, el cristiano la hará  traducible de modo sacra
m ental y virtual. Veamos brevem ente este lenguaje a través del cual 
se hace visible o m anifestable la realización existencial de la m uerte 
de Cristo, operante en  el cristiano.

Cuando decimos que los sacram entos son cauces de gracia para 
el cristiano porque reciben su eficacia de la m uerte de Cristo, esta
mos diciendo que a través de esas mediaciones visibles que tienen 
un carác ter pascual el cristiano establece una conexión con el 
m isterio salvífico de aquella m uerte. E sta conexión es particu lar
m ente clara en tres de ellos: bautism o, eucaristía y unción de enfer
mos; los tres señalan y consagran el comienzo, el medio y el fin de 
la vida cristiana como apropiación de la m uerte de Cristo:

a) - La vida cristiana se origina en las aguas del bautism o, 
significando en ellas el paso de una antigua condición de pecado 
(el hom bre clausurado egoístam ente sobre sí mismo) a una confi
guración con Cristo. Con la fuerza expresiva del signo sacram ental 
se va realizando a lo largo del rito  bautism al la escenificación de una 
im agen de m uerte: la inm ersión simboliza una sepultura, el ele
m ento del agua es a un  tiem po símbolo de m uerte y regeneración, 
y el significado sacram ental es que el hom bre m uere al pecado para 
cam inar a una vida s a n ta 84. La expresión plástica del rito  hace

viador y que le lleva a la existencia definitiva); con lo cual también se hace 
verdaderamente posible el « correr al encuentro de la muerte » y no porque a 
ello le anime una angustia (Heidegger), una utopía (Bloch) o una pulsión clave 
de la subjetividad (Garaudy, Gardavsky); sino porque en la victoria de Cristo 
descansa su garantía de que la vocación humana no es un ser-para-la-muerte, 
sino un ser-para-la-vida que no se pierde en la muerte.

83 El cristiano muere como muere Cristo. Véase el paralelismo entre la 
muerte de Jesús (Le. 23, 34.43-46) y la muerte de Esteban (Hch. 7, 56-60). En 
ambos se trata de una muerte amorosamente vivida, reiterando el perdón a los 
hermanos y entregando el espíritu a las manos de Dios (Jesús lo pone en manos 
del Padre y Esteban lo envía a manos de Jesús, a quien se le ha dado el poder 
de vivificarlo nuevamente).

84 El vínculo entre el misterio pascual de Cristo y el bautismo se hacía 
evidente e inteligible por el mero hecho de administrar el bautismo en el curso
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visible el comienzo pascual del cristiano naciendo de las aguas bau
tism ales con el sello de la m uerte de Cristo (Rom. 6, 3), para  ir 
configurándose existencialm ente con él. Por tanto, adem ás de co
mienzo de la vida cristiana, el bautism o es tam bién el comienzo 
sacram ental del m orir cristiano.

E sta  m uerte m ística del bautism o va siendo ratificada a diario 
en la m ortificación, en la adhésion incondicional a Cristo. El sen
tido de la m ortificación el contenido de la ascesis cristiana, no será 
nunca un código norm ativo de abstenciones o de imposiciones veni
das de fuera, sino antes que nada la presencia activa de esta apro
piación de la m uerte de Cristo que el cristiano ha hecho en su 
bautism o y que a lo largo de la existencia va desarrollando como 
un  aprendizaje del m orir en Cristo. Por últim o, la m uerte m ística 
del bautism o hace tam bién relación a la m uerte  real del cristiano; 
ésta no será o tra  cosa que la realización últim a del con-morir con 
Cristo que prom etim os y previvimos en la  form a de signo sacram en
tal en  el bautism o y que existencialm ente fuim os desarrollando 
hasta  por fin entregar la vida definitivam ente en las m anos del 
Padre.

b) - El cristiano renueva su apropiación de la m uerte  de Cristo 
en la celebración de la eucaristía, que es la renovación, el memo
rial, de la m uerte del Señor; partic ipando en ella anuncia gozoso la 
m uerte salvífica de Cristo y a la vez asim ila progresivam ente ese 
acto de m orir tal como se dio en El. Si los sacram entos, en 
cuanto que son signos eficaces, obran lo que representan, éste (la 
eucaristía), que represen ta  el m em orial de la  m uerte del Señor, ha 
de o b ra r en  quien lo recibe la m uerte por él representada; es decir, 
el cristiano renueva la verdadera apropiación de la m uerte  de Cristo 
en lo que es m em orial de esta m uerte, la eucaristía. Lo que en  este 
m isterio hacemos —dice R ahner— es la celebración sacram ental de 
la m uerte de Cristo, y lo que en  este m isterio recibim os es la gra
cia que en su m uerte  se hizo n u e s tra 85.

Eucaristía y vida cristiana quedan tam bién íntim am ente cone
xionadas: la m uerte apropiada (hecha propia) en  el m isterio  cele
brado se desarrolla luego en la actividad del m orir existencialm ente 
incorporado al m isterio  de Cristo, para consum ar definitivam ente 
en la m uerte real la plenitud de lo celebrado en la eu c a ris tía86.

de la vigilia pascual. Para los bautizados, el misterio de Cristo muerto y resu
citado se hacía realidad presente. Cf. A. H am m am , El bautismo y la confirmación, 
Barcelona 1973, 185.

85 K . R a h n e r ,  Sentido teológico..., 84.
86 Ig n a c io  d e  A n t io q u ia ,  en su Carta a los Romanos IV ,  1, presenta la inmi
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c) - Si el bautism o fue el comienzo sacram ental del m orir cris
tiano, y la eucaristía la fuerza que le ha ido perm itiendo al cristiano 
activar esa m uerte durante la vida, ahora, la unción de enferm os 
le consagra para  m orir ya definitivam ente la nueva m uerte de Cristo. 
Dijimos antes cómo los dos prim eros, bautism o y eucaristía, en su 
visibilidad sacram ental, tenían una clara referencia a la m uerte de 
Cristo; el sacram ento de la unción la tiene sobre todo por la situa
ción o coyuntura especial en que es adm inistrado: la enferm edad 
corporal del hom bre como situación crítica; por esto mismo, la 
unción es el sacram ento de la situación últim a. En el espesor de 
esta situación límite, sentida con la inevitable carga de dolor, incluso 
con el tem or a caer en el vacío, en el abismo sin fondo, la unción 
es para  el cristiano la fuerza de Cristo, el poder de su gracia, que 
le sostiene en la prueba últim a de su vida y le alienta a consum ar, 
nuevam ente en la generosa libertad, la ú ltim a acción en comunión 
con Cristo para  en tra r en la vida de Dios. Y así, m uriendo libre, 
fiel y confiadamente, el cristiano estará  haciendo algo que sólo por 
esta gracia de Cristo puede hacerse; lo sepa o no, m uere la nueva 
m uerte de Cristo, puesto que « sólo esta m uerte nos mereció esta 
gracia y sólo ella libera nuestra  m uerte y la introduce en la vida 
de Dios » 87.

d) - ¿ Hay algún otro sacram ento que manifieste m ás plena
m ente la ín tim a conexión en tre  realización ritual y  aplicación 
subjetiva, en tre  m uerte sacram ental de Cristo y m uerte virtual del 
cristiano ? De o tro  modo: ¿ existe un  m orir en el que se evidencien 
la libre libertad  hum ana y la fe auténtica ? Sí, el m artirio; donde 
la libertad  es m ás librem ente am ada y, precisam ente por am or, se 
tiene el valor del gesto más gratuito  que es entregar la  vida. El m ar
tirio  no es nunca una m uerte suicida; el suicidio es cobardía, nunca 
libertad  aunque librem ente se realice; precisam ente porque la liber
tad  y el am or no apuestan por la vida, es lo que hace que el sui
cidio sea una traición a la creatividad y a la fidelidad, a los conte
nidos m ás densos de la vida hum ana; el m artirio , en cambio, es la 
m uerte librem ente fiel; en  ella la violencia que lo provoca es sólo 
artificio que no logra diluir la presencia de esta suprem a libertad.

Una m uerte así es la realización modélica del m orir cristiano; 
es la « buena m uerte » convertida en testim onio de la buena causa;

nencia de su muerte martirial con términos eucarísticos: « Dejad que sea pasto 
de las fieras, ya que ello me hará posible alcanzar a Dios. Soy trigo de Dios 
y he de ser molido por los dientes de las fieras, para ser pan limpio de Cristo ».

87 K. R a h n e r , Sentido teológico..., 96.
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es definitivamente « el bello testim onio » (1 Tim. 6, 13), la arm ónica 
coherencia de la verdad in terior con su m anifestación externa. En 
ella, la gracia se hace más claram ente visible, el am or se hace digno 
de fe y el m ártir realiza el m ayor de los signos sacram entales, el 
« supersacram ento », el único en  el que no puede ponerse óbice por 
parte  de quien lo re c ib e8S.

Aunque la m uerte m artirial no sea hoy una realidad muy com ún 
(ciertam ente, todavía hay zonas conflictivas —desde las iglesias del 
silencio en los regímenes to talitarios del este, hasta la praxis libe
radora en los países latinoam ericanos— donde el grito por la liber
tad  o la denuncia profètica de las in justicias está llevando a no 
pocos a situaciones de sangre); sin embargo, no por eso el cristiano 
ha perdido la posibilidad de testim oniar la « buena m uerte » en la 
buena causa: confesar que Jesús llevó a culminación su hum anidad 
y por eso mismo salió victorioso sobre la m uerte, significa para  el 
cristiano creer que el dolor, la alienación y el sinsentido pueden 
ser aniquilados, afirmando precisam ente —como Jésus lo hizo— la 
libertad  y el am or frente a los poderes del mal que siem bran la 
m uerte (alienaciones, injusticias) sobre los desventurados de este 
mundo. La fe cristiana, lejos de ser un coto privado, defenderá así la 
causa de la vida, que a todos interesa porque a todos abarca.

•k *  *

Después de haber levantado acta de las distintas tanatologías 
contem poráneas, en la que hem os incluido la m uerte salvifica de 
Jesús de Nazaret y tras ella la consiguiente valoración cristiana, te r
minamos aquí con la cuestión que ya iniciamos en las prim eras pági
nas sobre el sentido de la m uerte que de modo inevitable pone fin 
a la existencia tem poral del hom bre. Por una parte  ha quedado 
clara la honestidad de las ofertas antropológicas tratadas. Tanto el 
existencialismo como el m arxism o hum anista han sobrepasado la 
postu ra que redticía la m uerte a m era positividad biológica y han 
tratado  de rellenar con sentido antropológico la aparen te negatividad 
del hecho. Tales ofertas han venido a confirm ar que la m uerte no 
sobreviene de modo extraño al individuo sino que está insertada

88 La tradición de la Iglesia ha visto esto claro cuando otorga a la muerte 
martirial la misma virtud justificante del bautismo. « No puede, pues llamarse 
sacramento en sentido usual al martirio; pero el negarle este nombre no signi
fica que es menos que un sacramento, sino más... Aquí el sacramento válido es 
siempre fructuoso para la vida eterna » (K. R a h n e r , Sentido teológico..., 110-111.



120 SALVADOR ROS GARCÍA

en el m ism o estatu to  antropológico y  que anticipadam ente puede 
ser asum ida por el hom bre con el mismo sentido que haya dado a 
su existencia. Con lo cual no hay m uertes anónimas, todas llevarán 
la firm a de su autor. Por o tra  p arte  las nuevas tanatologías vienen 
a confirm ar el carácter crítico de la m uerte sobre la existencia del 
individuo, de tal m anera que todos los proyectos existenciales que 
pretendieran  ignorar el hecho de la m uerte, sin ofrecer una respuesta 
de sentido, se harían  radicalm ente inexistenciales.

Vimos después la novedad de la respuesta cristiana. El hom bre 
incorporado existencialm ente a Cristo m uere como ha vivido, en 
clave de transcendencia y participando de la m isma victoria de 
Cristo sobre la m uerte. El sentido cristiano de la m uerte es la 
resurrección; que nada de lo más hum anam ente vivido por el hom 
bre  en el dinam ismo de su am orosa libertad  perm anecerá en el 
abism o de la m uerte porque Dios, el creador de la vida, ha m ani
festado en Jesús de N azaret su pasión por el hom bre vivo (la gloria 
de Dios —decía san Ireneo— es que el hom bre viva). La categoría 
de la resurrección es la novedad cristiana; no es una ideología más 
en el campo de las hipótesis, sino una verdad de fe, lo cual significa 
que no se llega a ella p o r el procedim iento de una conclusión racio
nal sino de una decisión personal ante lo que es oferta victoriosa 
de Jesús de Nazaret. Y creer en  la victoria sobre la m uerte jam ás 
podrá ser una evasión desacreditadora de lo tem poral; al contrario, 
llevará al cristiano a esperar la resurrección operándola (la esperanza 
cristiana jam ás es pasiva; acelera lo que cree para  alcanzar lo que 
espera). De este modo, la victoria sobre la m uerte, la resurrección, 
se presen ta como la lógica consecuencia del empeño m ás hum ano 
del hom bre que es la gratuidad del am or m anifestado en la 
existencia.

Concluyendo : la afirmación que demos sobre la m uerte gozará 
de credibilidad si surge de la afirmación de la vida, de esta vida y 
del sujeto que la vive. La afirmación m ás absoluta es, sin duda, que 
el am or es m ás fuerte que la m uerte. Y la vivencia de esta afirma
ción en el ahora de la existencia tem poral es lo que hace legítimo 
e inteligible el postulado de la  resurrección (Mí. 25, 31 ss.; 1 Jn. 
4, 7 ss.). E sta y no o tra  es la buena noticia cristiana y la vocación 
m ás absoluta del hom bre. No es extraño, por tanto, que la conclu
sión se haga radicalm ente evidente: quien am a vive y « quien no 
am a perm anece en la m uerte » (1 Jn. 3, 14).

S alvador R os G arcía, O.C.D.




