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EDITORIAL

Nuestros ojos estan marcados por la imagen de las costas gallegas tefiidas de
negro a partir del naufragio de un petrolero que, paradéjicamente, se llamaba «Pres-
tige».

En la imagen se combinan una serie de elementos que evocan, sugieren, se-
fialan todo un mundo simbélico y mitico.

Un juego de colores nitidos marca las diferencias entre espacios en lucha y mo-
vimiento: el azul del mar, fuente de vida, es portador de un negro amenazador, que
mata y tifie, llegando hasta el verde de una tierra que acoge y da pie firme a un pue-
blo acostumbrado al peregrinaje del mar y la emigracion. En medio, el blanco de los
luchadores, manchados y enfangados en los limites de una realidad en constante mo-
vimiento.

La imagen es de una enorme profundidad para dejarla sélo en el nivel de anéc-
dota o simple recuerdo de un triste suceso; es un motivo para entender nuestra pro-
pia historia personal y comunitaria.

La incesante repeticion del negro oleaje que cubre y mancha las playas dora-
das de la verde ribera encuentra pequefios grupos de personas empefiadas (unidas,
comprometidas) en la no menos incesante tarea de limpieza.

Se requiere un gran animo y una gran fuerza para no caer en el desaliento de
un esfuerzo momentaneamente intil, cuando la siguiente oleada vuelve a manchar lo
limpiado. Pero no siempre sera asi. Alguna vez las olas ya no arrastraran el pegajoso
peligro.

S6lo esa esperanza es capaz, con su constancia, de derrotar la machacona in-
sistencia de las olas. Quien baja a la arena y no tiene reparos en dejarse marcar de
negro, perder la blancura sin quedarse atrapado en el fango, es quien hace cambiar
el signo del movimiento y el color de la realidad.

La comunidad que no se encierra en el lamento, moviliza las energias de sus
miembros, cohesiona sus inquietudes y descubre objetivos entusiastas, vive y conta-
gia sus esperanzas, aunque sus dirigentes no estén a la altura de las circunstancias.

Con nuestra solidaridad al pueblo gallego, nuestro agradecimiento a quienes
han protagonizado una imagen tan bella de la historia humana, de nuestra propia his-
toria posible.
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Intuiciones escatoldgicas de
la teologia ortodoxa rusa
contemporanea (*)

Rev. Aragon. Teol. 17 (2003) Alfonso Ortiz

Dos han sido los motivos que me han movido a tratar en estas paginas el
tema del pensamiento escatoldgico ortodoxo en la teologia contemporanea. El pri-
mero, hacer comprender la necesidad de superar los planteamientos tradicionales de
nuestros manuales de Escatologia, centrados en la presentacién anquilosada de una
teologia ortodoxa tradicional que no iba mas alla de los temas de la escatologia in-
termedia y del purgatorio, debatidos en el concilio Il de Lyén (1274) y en el Florentino
(1439), ignorando las intuiciones de una teologia rusa contemporanea, que a partir
sobre todo del idealismo aleman ha situado en una nueva perspectiva el problema del
éschaton.

El segundo motivo ha sido exponer cémo, en no pocos aspectos, el pensa-
miento ruso ortodoxo de nuestros dias se ha anticipado —y quizas ha estimulado—
otros planteamientos, especialmente protestantes (Cullmann, Pannenberg, Molt-
mann, Ebeling), en torno a las ideas de eternidad, tiempo, el Dios del futuro, el por-
venir de la creacion, el sentido de la historia, la posibilidad de un resultado negativo
en el proyecto de Dios, el infierno, etc. Si hoy nuestros estudiantes de teologia cono-
cen suficientemente los nuevos talleres donde el pensamiento teolégico occidental
trabaja horas extraordinarias en la reflexion escatolégica, valdra la pena, pensando
ante todo en el didlogo ecuménico, ensanchar la mirada hacia el Oriente, respirar ai-
res nuevos, contemplar otros panoramas. Se trata de un mundo casi totalmente des-
conocido entre nosotros: unas coordenadas de pensamiento muy distintas de nues-
tras categorias occidentales, una falta de sistematicidad en la exposicién de los
tedlogos rusos, un lenguaje ajeno a nuestra jerga teolégica, una literatura en idiomas
muchas veces inasequibles para nuestros tedlogos, escasez de traducciones, con
frecuencia tardias. Baste citar algiin ejemplo: los nombres de Bulgakov, Berdiaeff, Ev-
dokimov, Losski... ni siquiera figuran en los indices onomasticos de los manuales de
Escatologia de Pozo, Ruiz de la Pefia, Tornos, Nocke, H. Kung (¢ Vida eterna?); por

("} Me refiero sobre todo a los mas ilustres representantes de la teologia rusa del pasado siglo, que ejer-
cieron su docencia en torno al Institut de Théologie Orthodoxe St. Serge de Parfs y St. Viadimir's Seminary de
Nueva York colaborando muchos de ellos con el movimiento ecuménico: V. Soloviev (1853-1900), N. Berdiaeff
(1874-1948), P. Florenski (1882-1943), S. Bulgakov (1871-1944), A. Kartaschov (1875-1960), VI. Losski (1903-
1958), V. Zenkovski (1881-1962), N. Afanasieff (1893-1966), G. Florovski (1893-1986), J. Meyendorff (* 1926} y el
rumano D. Staniloae (1903-1980). Los centros de estudios teoldgicos de la URSS (Kiev, Mosct, Leningrado, Ka-
z4an), estrictamente controlados por el Estado soviético, y los actuales de Rusia y Ucrania han seguido mas bien
las pautas de pensamiento tradicionales.
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falta de interés no se logré traducir al espariol la tesis del célebre tedlogo de la libe-
racion, el uruguayo Juan Luis Segundo, con la que se doctord en la Sorbona en
1963), sobre el pensamiento de Berdiaeff, tan fecundo en ideas escatolégicas'; son
desconocidas en espafiol las grandes sintesis y tratados dogmaticos de Evdokimov,
S. Bulgakov, N. Nissiotis y Staniloae, de los que sdélo se han traducido algunas obras
menores; las exposiciones mas breves, como la de K. Ch. Felmy (Sigueme, Sala-
manca, 2002) no atienden mucho a los aspectos escatoldgicos.

A. De una escatologia marginal a una escatologia vertebral

Ya en principio la estructura de pensamiento escatolégica es distinta de la que
recoge la panoramica occidental. Para Ia teologia rusa la Escatologia no es un trata-
do aparte, situado al final de la Dogmatica; es mas bien una perspectiva que impreg-
na e integra todos los demas tratados. De esta manera logra «descosificar» las ulti-
mas realidades e insertarlas en el misterio de Dios.

La acusacion de haber hecho de la escatologia un tema sectorial en la teologia
es un reproche frecuentemente dirigido por los ortodoxos contra el pensamiento ca-
télico: habriamos convertido el estudio del éschaton en un tratado de los éschata, de
las «cosas» que han de suceder al final de la historia. En esta cosificacion habriamos
ido cayendo en una «fisiologia» teologica de las realidades Ultimas: ¢fuego del pur-
gatorio? ¢duracién del estado intermedio? ;mitigacién de las penas del infierno?
¢son mas los que se salvan que los que se condenan? La teologia latina, al querer
analizar el misterio de Dios, lo seccioné en varios tratados diferentes en sus plantea-
mientos y objetivos. Para la teologia ortodoxa, el misterio de Dios no ha de ser ana-
lizado: el apofatismo clasico del pensamiento ortodoxo no se refiere sélo a la impo-
sibilidad de expresarlo, sino a la misma posibilidad de concebirlo; ante él la Gnica
teologia valida es la «teologia mistica», la del asombro y la accién de gracias, la de la
glorificacién y la esperanza®. Esa fue la verdadera teologia de los Padres®. Asi pues,
«la escatologia no puede nunca ser considerada como un capitulo separado de la teo-
logia cristiana —afirma J. Meyendorff—, porque cualifica el caracter de la teologia en
su conjunto. Esto es especialmente verdad en el pensamiento cristiano bizantino»*.

En este sentido, en materia de escatologia la teologia catélica se ha movido
con bastante lentitud y sobre todo a los manuales sistematicos les ha costado mu-
cho esfuerzo replantear la teologia entera en clave escatolégica. Mas aun, aunque
han aportado una cierta renovacion en el lenguaje y en la estructuracion de las cues-

1 J. L. SEGUNDO: Berdiaeff. Une réflexion chrétienne sur la personne, Paris, 1963.

2 Tal es precisamente el planteamiento que propone V. Losski, Teologia mistica de la Iglesia de Orien-
te, Barcelona, 1982, 7-10 (ed. francesa de 1944).

®  @. FLorovski: Eschatology in the Patristic Age, Berlin, 1957.

4 J. MEYENDORFF: La teologia bizantina. Sviluppi storici e temi dottrinali, Marietti, Casale Monferrato,
1984, 264.
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tiones, atendiendo a las indicaciones del Vaticano Il (OT,16), una de las caracteristi-
cas de los manuales mas recientes es la de seguir parcelando el tratado de escato-
logia en dos partes (escatologia individual y escatologia colectiva), o bien la de defi-
nir por separado la escatologia del alma, distribucién ésta que parece mas bien
reductiva en cuanto que no resalta por completo la vida terrena del cristiano que es
vida escatolégica y que no es ya vida del creyente como individuo, sino como inser-
to en la lglesia.

Por fortuna, en nuestros dias la teologia estd descubriendo de nuevo la esca-
tologia, no como una seccidn «Ultima» o «marginal» de la sistematizacion teolégica,
sino como una dimensién que la atraviesa por completo de arriba abajo. Ya en 1949
Yves Congar denunciaba agudamente que, «sin una sensibilidad por la escatologia,
en «los fines Ultimos» se ha visto no tanto el fin y la culminacién del orden global,
como un climulo de cosas que se encuentran por algin sitio detras del telon de la
muerte y que se pueden estudiar del mismo modo que las cosas de esta tierra. Se
pregunta: «Quid sit ignis purgatorius?», «Utrum visio Dei sit per speciem?», exacta-
mente lo mismo que se pregunta la fisica por la naturaleza del fuego o la metafisica
por el conocimiento mediante las «species». En una palabra, se ha hecho una espe-
cie de fisica de los fines Ultimos. La mayor parte de los tratados de escatologia de
nuestros manuales son de este tipo»°.

En la actualidad, en el pensamiento teolégico contemporaneo se tiende
cada vez mas a considerar lo escatolégico como una dimension esencial de todo
lo dogmatico: «En su integridad, y no sélo en su apéndice, el cristianismo es esca-
tologia»®. Por eso mismo, en la teologia de nuestros dias el pensamiento escatolo-
gico es considerado por muchos como la nueva alma de la renovacion teologica,
que es preciso tener en cuenta en toda la reflexion del tedlogo. Son éstas las ba-
ses de las que ha partido el pensamiento ortodoxo en su vertebracién escatologi-
ca de la teologia:

— la fe cristiana tiene su raiz en el acontecimiento escatolégico por excelencia
que es el misterio pascual; proviene realmente de la resurreccién del Cristo crucificado
y se dirige hacia las promesas del futuro universal de Cristo;

— el misterio del Padre se revela en su kénosis, no sélo en su vaciamiento amo-
roso intratrinitario, sino en su darse a la creacion, a la historia, a la humanidad, hasta
que sea todo en todos;

— es preciso reconocer en la escatologia la centralidad del acontecimiento cris-
tolégico en cuanto acontecimiento pascual

— el dinamismo del Pneuma va impregnando a lo largo del tiempo la realidad
creada hasta llegar a una theosis que vivifica a la creacion, a la historia, a la humanidad;

5 Y. M. CoNGAR, en un comentario metodoldgico recogido en Revue des Sciences Philosophiques et
theéologiques 21 (1949), 463.

& J. Moutmann: Teologia de la esperanza, Salamanca, 1999, 20.
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— lo escatolégico invade toda la realidad de la salvacién en el aspecto antro-
polégico de manifestacion del proyecto de Dios y de respuesta a la pregunta del hom-
bre sobre el futuro, tan viva hoy no sélo en la teologia, sino en toda la cultura contem-

poréanea.

B. Del Dios, futuro del hombre, al hombre, futuro de Dios

Se trata de ideas que hace ya tiempo habian ido madurando en la teologia or-
todoxa, mientras que en nuestra teologia latina todavia estaba por descubrir este
nuevo enfoque y existia una laguna manifiesta en nuestros tratados manuales: la se-
paracion entre la reflexion escatolégica antropoldgica y la cristoldgica trinitaria. Se
habia insistido tanto en el «giro antropolégico» en su presentacién de Dios, futuro del
hombre, telos de la historia y fin de la creacion que se habia olvidado el otro «giro
teoldgico» de un Dios con hambre de entrega. Si la «precomprension» del éschaton
anticipaba la dicha del encuentro del hombre con su Creador, se olvidaba a veces el
«pregusto» divino del abrazo definitivo de Dios con su criatura en la exuberancia del
Amor trinitario.

Cuando hablan de Dios, los tedlogos occidentales piensan ante todo en la
esencia divina, eterna, inmutable, absoluta, creadora del mundo y del hombre, para
llevarlos a su plenitud a través de una historia de la salvacion, vivida en el tiempo: el
telos de Dios serd manifestar su gloria. Los ortodoxos piensan mas bien en el Padre,
que a través de su comunicacion de vida al Hijo y por medio del Hijo al Espiritu, des-
borda generosamente esa misma vida divina sobre el cosmos y la historia. Si aquella
es una concepcion de Dios mas bien estatica, ésta destaca por su dinamismo. Si en
aquélla se subraya mas la «Otreidad», en ésta se piensa mas en la deificacion de la
criatura («divinae consortes naturae: 2 Pe 1,4). Si en aquélla se prefiere hablar de la
«gracia creada» que santifica al hombre, en ésta es mas gratificante hablar de la «gra-
cia increada», de la morada de Dios en él. Alli el hombre y la creacion son elevados a
los brazos de Dios; aqui Dios se abaja (Kénosis) a la criatura para ser glorificado en
ella. El telos del hombre y el telos de Dios parecian distanciarse: eran dos aspectos
complementarios del éschaton mas bien que una sola realidad del Misterio.

Esta panoramica del mundo como objetivacion de Dios y del éschaton como
telos del Amor divino pudo ser tachada en otros tiempos de heterodoxa, inspirada en
ideas hegelianas, con ribetes panteistas y con cierto olor a monismo evolutivo.
Hegel, en su intento de explicar las relaciones del Espiritu Absoluto con el mundo,
identificaba a Dios, Idea, con el dinamismo de la naturaleza y del devenir de la histo-
ria humana, que eran la exteriorizacién necesaria de Dios, la culminacién de un pro-
ceso dindmico de orden dialéctico (tesis, antitesis, sintesis). La historia seria el pro-
ceso de despliegue y repliegue de Dios, como realizacion fuera de si, como necesaria
efusién del Uno divino en lo multiple. De hecho, tanto Berdiaeff como Bulgakov si-
guieron en su juventud la filosofia de Hegel, pero tras su conversion dejaron bien cla-
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ro su distanciamiento de la filosofia idealista y apelaron a la misma tradicién ortodoxa
para asentar sobre nuevas bases sus planteamientos.

— Todo esto resulta mas facil de entender en la teologia ortodoxa del misterio
de Dios. En su favor estaba la teologia de san Gregorio Palamas (1296-1359), que
acababa de resurgir con nuevos impulsos tras los estudios que dedicaron al pala-

-mismo Bulgakov, Florovski, Losski, Meyendorff y el rumano D. Staniloae. Hoy puede
afirmarse sin duda que la ortodoxia se identifica con el palamismo’. Para el palamis-
mo la distancia entre lo creado y el Creador queda muy disminuida. «La union real con
Dios (...) pone a la teologia cristiana ante un problema antinomico, el de la accesibili-
dad de la naturaleza inaccesible... De la naturaleza divina debe predicarse que es, al
mismo tiempo imparticipable y, en cierto sentido, participable; llegamos a la partici-
pacion de la naturaleza de Dios y, sin embargo, ella permanece totalmente inaccesi-
ble. Es menester que afirmemos ambas cosas a la vez y que mantengamos su anti-
nomia como criterio de la piedad»®. La solucién de la antinomia esta para el
palamismo en las energias divinas increadas, distintas de la esencia: en su transcen-
dencia Dios se comunica realmente a la criatura por obra de sus energias, que por un
lado no cuestionan la simplicidad divina y por otro rompen la inmutabilidad de Dios
haciendo que sea accesible por la comunicacién de su energia increada.

De este modo podemos decir que Dios no tiene futuro en la historia, pero
hace que la historia desemboque realmente en él. El éschaton es verdadera autodo-
nacién, manifestacion y glorificacién de Dios, que asume la realidad creada para ser
«todo en todos». El amor de Dios deviene felicidad del hombre en la consumacion del
éschaton.

— En este mismo trasfondo se mueve la Sofiologia, la doctrina sobre la Sofia
o Sabiduria divina, que Bulgakov considera como un teologimeno de primera mag-
nitud y Evdokimov como «la gloria de la teologia ortodoxa actual»®.

La sofiologia, propuesta por Soloviev, es un intento de explicar la esencia y finali-
dad de la creacion y de desvelar su unidad: la Sabiduria divina llega a considerarse
como el «<alma del mundo», el puente de enlace entre Dios y la creacién. el elemento uni-
ficante de todo: la creacidon queda asi impregnada de lo divino, el mundo queda redimi-
do, es decir, reordenado a su finalidad, y se realiza el reino de Dios en la tierra. No se tra-
ta del Logos, de la segunda persona como principio de la creacion: en el Génesis se nos
habla de la ruah o fuerza impulsiva. Para Bulgakov, se trata de la naturaleza misma de
Dios, manifestada en la creacion «como sabiduria inmanente a las criaturas». La Sofia es
expresién de la unidad de todas las cosas: en el seno de la Trinidad, entre las cosas mis-
mas, entre las criaturas y el Creador. En la Sofia esta contenido el modelo original de la

” N. NissioTis: «<Remarques sur le renouveau de la Théologie systematique», en La pensée orthodoxe,
130 ss.
8 V. Lossk: O. c., 52-53.

®  P. Evbokivov: L Orthodoxie, Neuchatel 1965, 87 (citamos la traduccién italiana L' Ortodossia, Bolog-
na, 1981, parte V, 473-476).
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creacion, antes de que existiera el mundo: el acto creador libera generosamente a la
imagen original, que en su libertad conserva en si la impronta de la sabiduria divina y
de este modo la Sabiduria increada domina sobre la creacién como sabiduria creada. Lo
escatolégico seria entonces la unificacion de lo sapiencial del hombre con lo sapiencial
de Dios. La sabiduria es a la vez de Dios y del hombre. El éschaton seréa el esplendor de
la Sabiduria de Dios en la sabiduria del hombre.

— El tedlogo rumano D. Staniloae ha acudido a otra imagen para explicar la es-
catologia como abrazo final y definitivo de Dios con el hombre: la del amor. Sin amor no
hay fecundidad ni hay verdadero encuentro. «La esencia divina tiene que tener en si mis-
ma las posibilidades infinitas de manifestarse, pero igualmente la libertad de obrar por
medio de una o por medio de otra —y la mejor, la Unica manera de hacerlo es el amor—;
sin él no seria infinitamente rica, sino totalmente mondtona y sometida eternamente a las
mismas manifestaciones»™®. Se trata del abrazo esponsal realizado escatolégicamente
entre Dios y la criatura, de un abrazo que, mas que empefiarnos en analizar —el apofa-
tismo de Dios—, es preferible saborear misticamente: «Nos hallamos ante el impenetra-
ble misterio de Aquel que rige los tiempos y los acontecimientos, ante el hecho més des-
concertante de Aquel que no tiene comienzo y que ahora comienza (...). Dios tiene la
omnipotencia de nacer como Dios, como tiene la omnipotencia de morir en Cristo como
Dios. Toda formulacién de este misterio lo empobrece y aqui, mas que en parte alguna,
se impone el silencio apofatico. Sélo el Cantar de los cantares lo celebra: el amor es tan
fuerte como la muerte (Cant, 8, 6)»"".

Las ventajas de esta vision, dejando al margen sus posibles malas interpretacio-
nes y la falta de rigor en la exposicion de algunas ideas, son palpables: en semejante
perspectiva de encuentro entre Dios y la criatura serd mas facil hablar de un logro del
hombre y de un logro de Dios al mismo tiempo, de un futuro del amor de Dios, de un és-
chaton que no deja pasivo al Amante (al amante) ni al amado (al Amado). Y el lenguaje
de la escatologia no podra menos de sacar provecho de su referencia cristologico-trini-
taria; podra desarrollar en categorias personalistas sus contenidos, contribuira a des-
cosmologizar la realidad de los novisimos y, cuando tenga que arrostrar cuestiones me-
tafisicas esenciales, lo hara refiriéndose siempre a unos acontecimientos histéricos que
han sucedido o que sucederan. Y se sentiran mas comodos en el didlogo con dicha
teologia los tedlogos occidentales, catolicos y protestantes (vgr., Mihlen, Moltmann,
Pannenberg, Ebeling, Kiing), que simpatizan con algunas de sus ideas sobre la movili-
dad y el futuro de Dios.

C. Una escatologia kenética

Otra linea de pensamiento en la que hemos de inscribir la escatologia rusa es
la de la kénosis de Dios. Una vez desechada la linea juridico-retributiva del cristianis-

8. STANILOAE: Teologia dogmdtica si simbdlica, Bucarest, 1958, 1, 330.

" p EvpokiMov: La mujer y la salvacion del mundo, Barcelona, 1970, 227 (citado por D. Staniloae, Dios
es amor, Salamanca, 1994, 29).
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mo occidental, los orientales adoptan la linea del amor deificante de la creacion, de
la historia, de la sociedad y del individuo, explicando el misterio del dolor como par-
te del misterio pascual.

Dentro de la percepcidn, que comentabamos anteriormente, de una escatolo-
gia dinamica de Dios, cuyas energias increadas se hallan implicadas en el destino del
hombre, la teologia del dolor de Dios, de la muerte de Dios, del afan anhelante de
Dios por darse a la criatura y vaciarse en ella, tal como aparecié en la teologia occi-
dental de la segunda mitad del siglo XX, sedujo ya antes a los tedlogos rusos, tan
sensibles a la antinomia del misterio divino y a una vision tragica de la realidad.

Si Dios es amor, el amor no puede darse sin sacrificio, sin vaciamiento de si
mismo. La misma vida intratrinitaria es ya reciprocamente sacrificial, pues cada hi-
postasis renuncia a si misma realizandose en las otras dos: el Padre es infinitamente
pobre, porque todo lo que tiene se lo da al Hijo en el Espiritu; el Hijo es la suprema
indigencia, porque todo lo ha recibido del Padre en el Espiritu; el Espiritu es total ano-
nadamiento, vida entregada. En la creacion Dios acepta ligarse por amor a la criatu-
ra, ha puesto en ella la decision de que se «haga todo en todos» y, bajo otro aspec-
to, el amor trinitario puede comprenderse como una kénosis eterna en la completa
beatitud «matrimonial» de Dios con la creacién y con la historia™. El acontecimiento
pascual de la muerte-resurreccién de Cristo se convierte en el centro del movimien-
to de la historia dolorosa hacia la perfecta comunién del éschaton, un acontecimien-
to kendtico que, por afectar personalmente al Hijo, no puede menos de afectar al Pa-
dre y al Espiritu. También en este caso el oriente cristiano ha llevado a cabo un «giro
teoldgico» del pensamiento escatoldgico.

Todas estas ideas podemos considerarlas comunes, en lineas generales, a
occidentales y orientales. Pero los tedlogos rusos han propuesto varias matizaciones:

— La visién teoldgica oriental de la justificacion como ascensio in Deum en un
proceso de maduracion espiritual de la fe y de acercamiento a Dios difiere de la vi-
sién latina que subraya més bien el coeficiente de sufrimiento como pena; para la
teologia rusa se tratara sobre todo de una kénosis de esperanza y de vaciamiento
para llenarse de Dios bajo la energia compasiva del Espiritu.

— En su vida terrena, Jesus de Nazaret concreta este acto de comunicacion
de amor con el Padre y con los hombres en su «corporeidad», vivida hasta el mo-
mento culminante de la muerte como «don de si», como «cuerpo que se da» por no-
sotros (Lc, 22, 19), que encarna su «proexistencia». El «cuerpo traspasado» de Jesus
crucificado es el signo y sacramento comunicativo del amor trinitario. En él ha em-
pezado el éschaton kendtico de Dios.

2§, BuLeakov: Lepouse de I’Agneau. Lausanne, 1984, 45.
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— Si el abrazo definitivo de Dios con la criatura es un acto kendtico por parte
de Dios, lo habra de ser también para el hombre. Sélo vaciandose de Dios, solo «pro-
existiendo», podra el hombre alcanzar su éschaton.

— La kénosis no tiene nada que ver con la evolucion del Espiritu Absoluto; es
ante todo un acto de amor y generosidad divina: «L.a obra de Cristo no puede redu-
cirse efectivamente a una nocién juridica de sacrificio, concebido como intercambio
(antallaghe o antallagma); se trata realmente de una reconciliacion (katallaghe), de un
acto de perdén divino; Dios «no tenia nada que recibir de nosotros»; no fuimos
nosotros los que caminamos hacia él (para hacerle una ofrenda), sino que fue él el
que descendid a nosotros y asumié nuestra naturaleza, no como una condicion para
la reconciliacion, sino para encontrarnos abiertamente en la carne»™.

— La interpretacién teoldgica del dolor de Dios de K. Kitamori' es criticada por
N. Staniloae': para la ortodoxia, «Dios sufre por nuestra negativa, pero no vive esa
negativa como una falta de amor en su intimidad intratrinitaria...; el amor de los cre-
yentes ni aumenta ni disminuye el amor interior de Dios... (p. 85). En el caso de que
una criatura rechace eternamente el amor divino, ¢no se encontrara Dios en un esta-
do de sufrimiento eterno?» (p. 66). No obstante, «Dios puede sufrir nuestro propio su-
frimiento, debido a la imperfeccién del amor que ofrecemos nosotros en cuanto com-
paneros de didlogo» (p. 70). Es el amor de Dios, el que hace al hombre mas hombre.
No hay ninguna contradiccion entre lo divino y lo humano. «Lo humano es lo divino
bajo su forma creada; esta ligado a lo divino increado, es lo divino en si» (p. 70). El
fracaso del hombre que se niega a amar y ser amado podriamos decir entonces que .
es un fracaso existencial de Dios.

Temas Puntuales

A) Tiempo y eternidad

Ha habido sobre todo dos tedlogos que se han ocupado de matizar las dife-
rencias entre el tiempo y la eternidad: Berdiaeff y Staniloae. Para Berdiaeff'® hay en
este mundo acciones humanas realizadas en el tiempo que alcanzan realmente la
eternidad; en la creacion (también en la creacion artistica) y en la historia hay mo-
mentos en que el hombre dirige una respuesta personal a la persona, mas o menos
confusamente entrevista, del Creador, momentos en que el hombre sale de si mismo,
responde a la exigencia de la llamada divina y alcanza la plenitud. Lo intolerable es la
inercia, la inaccién, la nostalgia, el miedo, la angustia, la desaparicién de la persona

' J. MevenDoRFF: Le Christ dans la théologie byzantrine, Paris, 1969, 274.
4 K. KitamoRt: Teologia del dolor de Dios, Salamanca, 1975.
®*  D. S1aNILOAE: Dios es amor, Salamanca 1994, 65-66; citamos las paginas correspondientes de esta
obra tras el parrafo respectivo.
] *®  Cf. sobre todo su obra De /a destination de 'homme, Paris, 1935, 327-347; J. L. SEGUNDO, Berdiaeff,
o.c., 177-226.
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humana, la muerte: «la vida eterna no es la vida del futuro, sino la vida del presente,
la vida en la profundidad del instante». «En el futuro la eternidad no se establecera ja-
mas», «la eternidad es el triunfo sobre el tiempo; por tanto ha de adquirirse antes de/
fin de los tiempos». La negativa a llenar el tiempo es un rechazo del amor y recha-
zando el amor se rechaza la eternidad.

Habra que distinguir entonces el tiempo objetivado, horizontal, césmico-histo-
rico, como serie de actos, del tiempo existencial, vertical, unificado, intensificado, en
el que asumo libre y responsablemente mi vida, en el que dejo actuar sobre mi el Es-
piritu, y que se muestra a mi experiencia interna como infinito. Eso es precisamente
para Berdiaeff la eternidad.

D. Staniloae'” piensa que hay dos «falsas eternidades», la de una substancia in-
mutable (Parménides) y la de un continuo devenir (Hegel); la verdadera eternidad es la
de la vida trinitaria, que permanece eternamente inalterada en el amor, pero que no
puede considerarse como irreconciliable con el tiempo, pues lleva en si la posibilidad
del mismo, lo mismo que el tiempo lleva a su vez la posibilidad de la participacion en
la eternidad, en el didlogo interno y consumado con los sujetos trinitarios. El tiempo
entonces no es lo opuesto a la eternidad, ni ésta es su cumplimiento, sino que en-
cuentra su fuente en el movimiento que vive la Trinidad en la eternidad de su perfecto
amor. Por ser criatura de Dios, el tiempo es en donde se realiza la actividad del hom-
bre para ganar la eternidad. El ser humano necesita del tiempo para inscribir en él el
camino de su respuesta al ofrecimiento de Dios, en el respeto total a la alteridad de las
dos partes. En esta perspectiva el tiempo no es el transcurrir monotono y a veces ame-
nazante de los dias y de las horas, sino el lugar del crecimiento del amor humano a
Dios y el de la manifestacion a los hombres del amor divino. Dios acepta ese tiempo,
ya que ama a las criaturas tal como son. La eternidad esté entonces tanto en el tiem-
po como fuera de él. El porvenir no es ya ese desconocido contra el que intentamos,
en vano, protegernos: es esperanza del encuentro. El presente es el lugar donde se
juegan el ofrecimiento de Dios y la respuesta humana (un momento de eternidad).
Sélo asi es posible pensar en una relacion real con las criaturas temporales y superar
la impotencia occidental para explicar la paradoja «entre la inmutabilidad y la relacién
real de Dios con las criaturas cambiantes»; pero hay que evitar la trampa de hacer una
esencia de Dios eternamente cambiante, ya que eso seria una atrofia de Dios.

De este modo, sin que haya confusion, el «eispanenteismo» de la creacion
bajo el dinamismo del Espiritu hace que la eternidad sea solidaria del tiempo, el ori-
gen y la perspectiva del tiempo y la fuerza que lo atrae a si. Al final, la eternidad su-
perara definitivamente al tiempo y le dara su calidad.

B) Escatologia intermedia

La cuestiéon de la escatologia intermedia ha sido un motivo crucial y critico de
replanteamiento en la reflexion catdlica y se ha resuelto muchas veces en el sentido

7 D. STANILOAE: Dios es amor, 0. c., 38-41 y 105-116.
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de una identificacién con una escatologia individualista y una escatologia del alma
separada. Las Iglesias ortodoxas (también los coptos, los etiopes, los jacobitas, los
armenios) afirmaban cominmente que en el intervalo entre la muerte y la parusia las
almas se encuentran en un estado de «inconsciencia» (hipnopsiquismo), de «letargo»,
esperando una retribucion. El problema ha vuelto a plantearse entre los tedlogos
rusos contemporaneos.

Evdokimov considera que la inmortalidad del ser humano debe concebirse
como una «gracia» de Dios concedida a los justos en el mismo momento de morir;
por eso mismo, después de la destruccién por obra de Cristo de las fuerzas de la
muerte, el ser humano queda penetrado de las energias vivificantes del Pneuma divi-
no'®. Este estado es llamado liturgicamente «dormicion»; en efecto, hay una parte del
ser humano que duerme, pero otra parte que permanece consciente. En este estado
particular el ser humano pierde las facultades psiquicas ligadas al cuerpo, junto con
el aparato sensorial, asi como las actividades temporales y espaciales; en otras pa-
labras, se realiza la separacién entre el espiritu y el cuerpo. Pero en cuanto «6rgano
de la conciencia», el alma permanece, y se lleva a cabo entonces una recapitulacion,
una reintegracién del pleroma'™.

Segun Evdokimov, «el tiempo intermedio no esta vacio»: el relato de la trans-
figuracién que nos muestra a Moisés y a Elias, la parabola de Lazaro y del rico epu-
16n, demuestran suficientemente que los muertos poseen una conciencia perfecta.
La vida continta y, segun las palabras de Pablo (1 Cor 3, 22), también la muerte del
hombre es un don de Dios puesto a disposicion de la criatura®.

En uno de sus excelentes trabajos sobre el Espiritu, Bulgakov se pregunta si
Pentecostés se cumplid so6lo en la tierra o si va mds alla de las puertas del infierno y
de la muerte. Pues bien, si éstas no se cerraron para Cristo (en su bajada a los in-
fiernos), tenemos que postular la accién de Pentecostés y de los dones del Espiritu
més alla del sepulcro antes de la parusia. «En particular, el perdén del pecado de los
difuntos, don obtenido por las oraciones de la Iglesia y en el que la misma Iglesia nos
ha impulsado a creer, ¢no es una operacién del Espiritu Santo y una especie del sa-
cramento del mas all4? Este perdon no es una amnistia juridica, seguida de una su-
presion de la pena; es una cierta curacion que da la facultad de vivir una vida nueva
y un nacimiento a esta vida®'. Esta perspectiva puede ser que choque en algunos as-
pectos con el dogma catdlico de la inmediata y plena retribucion mox post mortem;
pero la perspectiva ortodoxa no deja de tener aspectos positivos:

— adquiere un nuevo sentido la muerte, no ya como pérdida y rompimiento, sino
como ocasién para que el Espiritu siga dinamizando al hombre en orden a su petfeccion
final, en respuesta a la espera anhelante y laboriosa del que ya ha muerto en Cristo;

¥ P EvpokiMov ilustra su pensamiento escatolégico en su obra clasica, L'Ortodossia, Bologna, 1981,
*  Ibid., 474.

2 Ipid., 477.

2 S. BULGAKOV: Le Paracléte, Paris, 1944, 338.
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— se subraya el valor santificador y purificador de la obra humana en el mundo;

— cabe presentar el purgatorio como proceso que dirige la fuerza del Espiritu
hacia el abrazo definitivo con Dios;

— la comunién de los santos, concretada en el sufragio por los difuntos y en la
intercesién de los mismos por los cristianos que van haciendo historia, recibe una ex-
plicacién consonante en el dinamismo de la vida después de la muerte;

— todavia apunta la posibilidad de una apokatdstasis en la que finalmente el
hombre acabe abriéndose a la salvacion.

C) El purgatorio

En la mentalidad occidental una idea muy difundida es la del purgatorio como
un «infierno abreviado», en donde las almas de los difuntos sufren penas indecibles.
Reina cierta confusion en torno a la idea de purificacion, de su naturaleza y duracion,
que a veces se confunde con los dias de indulgencia. Pero sobre todo impera la idea
escolastica de la permanencia de un reato de pena temporal que es preciso satisfa-
cer para poder ingresar limpio de pecado en el cielo. Como ya habia hecho el conci-
lio de Florencia (afio 1438: decretum pro graecis), Trento afirma la purificaciéon a tra-
vés de unas categorias eminentemente penales, propias de la concepcion
soteriolégica latina que, desde la Baja Edad Media, domino continuamente en el pen-
samiento teoldgico y singularmente en el escatolégico (1549: canon 30 de justifica-
tione): perdén del reatus poenae y del reatus poenae, la satispassio y la satisfactio, la
expiatio culpae, las indulgencias como mérito de la Iglesia peregrinante para com-
pensar el demérito de los difuntos.

Los orientales prefieren hablar de purificacion mistica y espera, de anhelo sus-
citado por el Espiritu: el verdadero fuego del purgatorio seria el afan ardiente por el
encuentro con Dios.

— De esta manera la concepcion del purgatorio se mueve sobre todo para la
lglesia latina en una linea «retrospectiva», es decir, se trata Unicamente de reparar los
defectos, las imperfecciones y las escorias de la vida anterior. Los orientales, por el
contrario, rechazan el lenguaje de la satisfaccion penal y el de las penas expiatorias
para adoptar la idea de una purificacion progresiva, «prospectiva».

— Se trata, por consiguiente, en la perspectiva ortodoxa, no de una pena que
haya que pagar, sino de un proceso de perfeccionamiento del espiritu a través del ca-
mino de purificacion que se lleva a cabo en una ascension progresiva mistica del es-
piritu hacia Dios, en una obra divinizante y liberadora.

— EI purgatorio sera entonces un camino ascendente del espiritu a través de
una serie de «aduanas», a lo largo de las cuales las potencias demoniacas retiran del
equipaje de cada individuo lo que les pertenece y de esta manera el alma se va ali-
gerando progresivamente, conservando tan sélo lo que le pertenece al Sefior.

— Mientras que en Occidente la purificacion se vincula a la Iglesia, asentando
la doctrina de los méritos —el mérito de los unos contribuye al perdon de los otros y
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las obras buenas de los unos son provechosas para los otros—, en Oriente se vincu-
la a la obra del Espiritu Santo. Es la extensién de la comunion eucaristica en donde el
Espiritu Santo tiene una funcién muy especial: la de unir y la de hacer de esta unidad
no un beneficio de pura supererogacién, sino una necesidad interna del cuerpo —la
expresion «naturalmente-sobrenatural» de la caridad reciproca y césmica, la santi-
dad—»?,

‘

— También la espiritualidad occidental y la oriental son diversas: «la ascesis
oriental no es expiacion, sino espiritualizacion deificante; y cuando los griegos hablan
de sufrimientos purificadores no se refieren a la satisfaccion penal: es absolutamen-
te imposible usar el término mismo de «expiacion purificatoria». Cuando hablan de
penas, rechazan el aspecto concreto de «satisfaccion», desechan la pena del fuego
antes del juicio y niegan por tanto formalmente el ignis purgatorius y toda la doctrina
romana del purgatorio en su aspecto juridico.

— Al excluir la satisfaccién penal, el Oriente ensefia la purificacion después de
la muerte, no ya como pena que purgar, sino como continuacion del destino, como
purificacion y liberacién progresiva, como curacion. Entre ia muerte y el juicio hay una
espera creadora: la oracion de los vivos, las ofrendas que hacen por los difuntos, los
sacramentos de la Iglesia intervienen y contintian la obra del Sefior»®.

— Por lo que se refiere al estado intermedio entre la muerte y el juicio, tanto
Evdokimov como Bulgakov utilizan el término «purgatorio», segun la tradicién orto-
doxa, pero no ya como un /ugar especial distinto de la condicion definitiva de conde-
nacion o de salvacion inmediata, con anterioridad al juicio Unico final. El estado in-
termedio es sélo e intrinsecamente purgativo, en el que todavia no hay nada
adquirido absolutamente y de forma definitiva, sino que continta la obra de la reden-
cién, de la deificacion del universo.

— Pero la doctrina del purgatorio, vista en esta clave de comunién y de pro-
fundizacion en la amistad «con Cristo», destaca ademas, como ya hemos indicado,
la perspectiva comunitaria de solidaridad eclesial entre los muertos en Cristo y los
hermanos que peregrinan en la condiciéon de vida terrena. La praxis litUrgica de las
plegarias-sufragios por los difuntos, interpretada en este sentido, es plenamente
aceptada por la teologia rusa de nuestros dias en linea con su larga tradicién.

D) Elinfierno

En el periodo contemporaneo la posicion de la teologia ortodoxa, aunque sigue
conservando la concepcion del infierno como separacién de Dios, mas que como
castigo infligido por Dios, se ha distanciado en algunos puntos de su propia tradicién.
Asi por ejemplo, S. Bulgakov parece referirse a la doctrina origeniana de la apokatds-
tasis para sostener la apertura a un purgatorio universal, en donde sigue actuando

2 P, Evbokimov: L'Ortodossia, Bologna, 1981, 475.

2 bid. El Vaticano I (LG 49) se muestra sensible al lenguaje preferido por los orientales de «purifica-
cién» (purificantur en lugar de purgantur).
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para todos en un periodo intermedio el dinamismo sin limites del Espiritu y la eficacia
de los sufragios. «El verdadero problema, nos dice Bulgakov consiste en preguntar-
se, no ya si existe el purgatorio, sino si existe un infierno definitivo. En efecto, el in-
fierno es un purgatorio»?*. Una vez mas ha jugado en este sentido el «giro teoldgico»
de una escatologia del amor divino.

Varias son, por consiguiente, las ideas que han invitado a algunos tedlogos ru-
sos (especialmente a Bulgakov y Evdokimov) a replantearse el tema del infierno.

— En primer lugar, el tema de la eternidad de la condenacion. Evdokimov, en
consonancia con Bulgakov, tienden a ver la exclusion de la salvacion tan sélo como
un momento transitorio, no definitivo. Evdokimov observa que es inaceptable un len-
guaje empefiado en hablar de la «eternidad del infierno». «La eternidad no es la me-
dida del tiempo y no es sobre todo el infinito malvado, la ausencia de fin. La eterni-
dad es el tiempo divino. Es una determinacién cualitativa». La eternidad no puede
concebirse como una forma vacia independiente de todo contenido, a la que pueda
aplicarse cualquier objeto. Segun Evdokimov, por este motivo «la concepcidn co-
rriente de las penas eternas es solamente una opinién escolastica, fruto de una te-
ologia simplista (de naturaleza penitencial). Podria decirse quizas que el infierno
no esta en la eternidad, ni siquiera en el tiempo, en cuanto medida objetiva, sino en
su subjetividad que lo priva de fundamento y lo convierte en un fantasma, en una
forma de la inexistencia subjetiva»?*. De este modo la «eternidad» seria inicamente
la duracién del mundo transfigurado y divinizado, no la de un mundo roto y sin sen-
tido, como seria una vida lejos de Dios.

— Por otra parte es imposible pensar que Dios prepare junto a la eternidad del
reino de Dios, otra eternidad del infierno; eso seria en cierto sentido un fracaso del
plan divino, una victoria aunque solo fuera parcial del mal contra el proyecto de Dios.

— La creencia en el infierno entre el pueblo creyente se ha debido en gran par-
te a la preocupacién eclesiastica de evitar el libertinaje y estimular el sentimentalismo;
pero el argumento pedagdgico del miedo no actlia ya en el mundo actual, sino que co-
rre incluso el peligro de acercar el cristianismo al Islam. El temor ante las cosas santas
salva al mundo de su insipiencia; el amor perfecto destierra el miedo (7 Jn, 4, 18).

— Esta finalmente la necesidad se superar la idea de un Dios justiciero, inqui-
sidor y verdugo, que en el mundo occidental ha impuesto su mentalidad juridicista. El
infierno no es creacion de Dios; no se deriva directamente de la obra positiva de Dios,
como si la condenacion fuese infligida por él como un castigo intransigente, como un
tormento eterno con que aplacar su justicia. Semejante imagen de Dios no corres-
ponde a la de la revelacién del Padre de Jesucristo. Las afirmaciones evangélicas so-
bre las penas eternas van en el sentido de una severa advertencia para que el hom-

2§ BuLeakov: L’Orthodoxie, Paris 1932, 255-256. Sobre todo este tema, véase (en ruso) Zuzek R.: La
transfiguracion escatolégica del mundo visible en Teologia Rusa. Estudio de la doctrina corriente entre 1836 y
1917, Pontificio Istituto Orientale, Roma, 1980.

% P Evpokimov: L'Ortodossia, o. c., 475.
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bre no traicione el amor de Dios, destruyendo de este modo por si mismo el sentido
de su propia vida?.

— Para Berdiaeff, el infierno, como resultado real y objetivo, no es el puro no
ser, sino la nada personal, la cosificacién absoluta de la inercia, la objetivacion de si,
la negativa voluntaria a vivir el reino de Dios, que es la Unica vida de la criatura. Mas,
por otro lado, el infierno personal eterno tampoco existe: «el infierno esta aqui abajo
y no en el otro mundo; es fenomenal y no noumenal, estd en el tiempo y no en la eter-
nidad. Es en este nivel donde la vida se vive como incapacidad de amar, como in-
fierno, como fallo en la realizacion del ser?.

E) ¢Consumacion del mundo inmanente o transcendente?

No es ésta precisamente la formulacion rahneriana de este problema, que les
gustaria utilizar a los tedlogos rusos en su valoracién de las realidades terrenas. Ellos
aceptan sin vacilar la necesidad de la Energia divina y la responsabilidad del cristia-
no en la consecucion de una sociedad de hermanos. Hablar de consumacion inma-
nente o transcendente, de manera antindmica, les parece a priori una formulacion
sesgada y prefieren hablar de la synergia Dios-hombre en la realizacion de la creacion
y de la historia.

Algunos de los tedlogos fueron fervientes seguidores del marxismo en su ju-
ventud (Berdiaeff, Bulgakov) y sofiaron con la utopia del reino de la humanidad; todos
ellos y muchos de los que no abandonaron su fe cristiana, sobre todo tras la revolu-
cion de 1917, experimentaron la desilusién y alimentaron el pesimismo ante un mun-
do irrealizable por el esfuerzo humano. Sélo cabia aguardar la solucién apocaliptica
de Dios. En su destierro de la URSS fue preciso mantener los animos y seguir espe-
rando sin dejar caer los brazos: sus ideales cristianos de un Dios enamorado del mun-
do y su insercion activa en la vida histérica y social, como seres humanos responsa-
bles del proceso histérico, les ayudaron a buscar soluciones al problema tedrico y
préactico del compromiso por el mundo de Dios. En esta vision recogieron las instan-
cias del movimiento eslavéfilo, iniciado a mediados del siglo XIX por los cristianos lai-
cos Khomiakov (1804-1860) e |. Kerenski (1806-1865), con su concepcidn de un cris-
tianismo ruso (el Gnico realmente valido), que en la aceptacion de la cruz y del
sufrimiento podria solucionar los problemas sociales e historicos de un pueblo opri-
mido por la tirania zarista, pero en el que ardia lo mejor del «alma rusa», devolvién-
dole su auténtico sentimiento religioso para cumplir con su destino de ser testigo de
Cristo en el mundo de hoy. Siguid estas ideas Soloviev (1853-1900). En literatura es-
tas ideas fueron recogidas por Fedor Dostoyevski (1821-1881) y Leodn Tolstoi (1829-
1910). Era una vision espiritualista, que facilmente podria caer en la «evasion» o «des-
compromiso»: el principe Michki, E/ idiota de Dostoyevski (1868), no logré mejorar a
la sociedad ni pacificarla y necesit6 el correctivo de la locura para poder sacudir a la

% |bid., 476-481.

27 N. BERDIAEFF: Essai de metaphysique eschatologique, Paris, 1946, 265-266. Cf. también Ip., «La
théorie du progrés et la fin de I'histoire», en Le sens de I'histoire, Paris, 1948, 168-169.
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gente. Para otros, antiguos marxistas, Ernst Bloch (1 885-1977) y su enfrentamiento
critico con las utopias sociales, constituyo la fuente de inspiracion. Y no faltaron los
que insistieron en la necesidad de una revolucion desde abajo por el establecimien-
to de los valores humanos (que ha de reconocer y animar el cristiano) para el cumpli-
miento del proyecto de Dios.

A priori, el espiritu ortodoxo los orientaba hacia una vision positiva e ilusiona-
da de un mundo que acabaria «deificandose», evidentemente por obra del dinamis-
mo de Dios, sin cataclismos destructores, sino en una totalizacién de todos en el To-
do, y una personalizacién de cada uno en su abrazo con el Amante.

Pero esto no eximia al hombre de su obra terrena, especialmente en el mundo
convulsionado que nos ha tocado vivir. El mundo habia de tener en este sentido una
consumacion inmanente, obra del esfuerzo humano. Pero esta inmanencia es tam-
bién obra de la «Energia transcendente de Dios». Resumimos en este aspecto algu-
nas ideas de Berdiaeff, alla por el afio 1934, que sirvieron de inspiracion, como he-
mos dicho, a la Teologia de la liberacion de Juan Luis Segundo.

a) El esfuerzo humano, kerigma del Reino venidero

El hombre, imagen del Padre Creador, redentor con Cristo de un mundo por
hacer, promotor con el Espiritu del Reino definitivo, no puede eximirse de su respon-
sabilidad con el mundo y con la historia, pregonando en el tiempo el cumplimiento del
proyecto de Dios. Dios le dio por vocacion al ser humano la libre creacion y no la su-
misién formal a su fuerza. Esta creacion es la respuesta que da la criatura a la llama-
da dinamica del Creador. <El cristianismo se reconoce en el camino de la prueba, o
es a priori un sistema estatico que se aparta de este camino, es decir, del desarrollo
creador. En la historia del cristianismo se ha abusado demasiado del método que
consiste en preservar a «los pequefios» de este mundo de toda tentacion. Se rehu-
saba el movimiento creador en nombre de esos pequefios®.

b) El esfuerzo humano realiza la kénosis de Cristo

En esta lucha del hombre por hacer un mundo nuevo, «Dios aparece no ya
bajo el aspecto de Creador, sino bajo el de Redentor y Salvador, el del Dios su-
friente que toma sobre si los pecados del mundo, que desciende al abismo, a la
nada que ha degenerado en mal, y se manifiesta alli no ya en la fuerza, sino en el
sacrificio... El sacrificio de Dios, la autocrucifixion divina, tiene que vencer a la
mala libertad de la nada, vencerla sin violentarla, sin privar de ella a la criatura,
sino soélo iluminandola»®®.

% |p., Esprit et liberté, Paris, 1933, 326-327.
2 Ip., De la destination de 'homme, Paris, 1935, 42-43.
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Una escatologia pensada sélo en términos gloriosos se resolveria en una vision
triunfalista de la realidad, hecha de vencedores que pasan al lado de los abandona-
dos y de los cadaveres de la historia misma, al lado del sufrimiento de los vencidos.
De aqui entonces la importancia de la «eschatologia crucis» que constituya ante todo
una iluminacion profética de la historia presente: en la cruz, en el esfuerzo laborioso
y solidario de los hombres, Dios juzga al mundo presente, revela su deficiencia, su
precariedad, su injusticia, su incapacidad, su presuncién de salvarse por si solo.

¢) El hombre se hace hombre —se diviniza— en la asuncion de su tarea

Es en su tarea terrena donde el hombre alcanza su plenitud (su theosis). En
ella se supera la fuerza contraria al amor, la «inercia del ser», la objetivacion de esa
inercia. Es alli donde el hombre consigue su libertad. «En la realizacién de su obra,
el hombre se ve ligado por el material del mundo, depende de los demas hombres,
se siente pesado y ha perdido el ardor primitivo. Por eso existe una desproporcién
tragica entre la incandescencia creadora, en la que se engendran los proyectos, las
intuiciones, las formas, y la atmoésfera glacial de la realizacion legalista... Y esta ex-
tincién existe en cada obra, cuadro, estatua, en cada buena accion, en cada institu-
cién social, como en la vida de la Iglesia cuando ésta se organiza en la tierra. Fren-
te a esta pesadez de la materia, el principio que asegura la cohesion mas exterior, la
organizacién mas sumaria y elemental de los cuerpos fisicos, estd la gracia, princi-
pio de libertad, de novedad y de iniciativa interior®. Es que la gracia —la humanidad
consumada— ha de objetivarse en la historia y someterse por asi decirlo a las leyes
de este mundo, encarnandose en sus estructuras®'.

d) La historia demuestra su incapacidad de realizarse sin Dios

La historia presente de la humanidad, a pesar de la resurrecciéon de Jesus, si-
gue siendo una historia que no manifiesta todavia (a no ser de forma anticipada en el
plano del testimonio y de la fe) que se ha cumplido ya el triunfo final de Dios sobre la
injusticia y sobre la muerte. Por eso mismo el anuncio cristiano del Cristo resucitado,
que es ya un acontecimiento de cumplimiento de las promesas, remite sin embargo
ulteriormente a una conclusiéon como acontecimiento global de toda la historia uni-
versal, hasta poder ser verificable para todos. La parusia es ese momento final del
acontecimiento, Cristo como acontecimiento de un cumplimiento que afecta a la to-
talidad del tiempo de los hombres. Entre tanto, bajo la cruz el mundo revela su vejez;
se declara el pasado como ya agotado, acabado; el hombre no puede permanecer
anclado al mismo, so pena de caer en la propia nulidad (condenacién). Al contrario,
como palabra de amor, el trabajo y el esfuerzo abren al hombre una posibilidad nue-
va, una esperanza para el futuro que Dios ofrece a su criatura. La cruz revela al hom-
bre que él es acogido por Dios a pesar de su miseria; de aqui es de donde nace la
esperanza en un futuro nuevo.

% jbid., 171.
% Ip., Essai de metaphysique eschatologique, o. c., 277.




