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El fundamento de la dignidad humana

e habla mucho de dignidad humana. No siempre se indican
cudles serian los fundamentos o presupuestos que permitan
exponer adecuadamente lo que se refiere a esa dignidad.

La dignidad humana no puede basarse en consensos, que se fra-
guan en un momento y se destruyen al poco tiempo, ni en votacio-
nes de los sistemas considerados democraticos.

Tampoco puede basarse en las decisiones de gobiernos de tipo
autoritario: un tema tan importante no deberia elaborarse desde los
criterios de quienes asumen un poder excesivo sobre la sociedad.

Tampoco puede construirse desde opiniones subjetivas. Aunque
un gran nimero de personas reconocen su propia dignidad y la de
otros seres humanos, han existido y existen miles de personas que
niegan la dignidad de sus semejantes.

La dignidad humana surge desde una reflexion seria y completa
sobre lo que significa existir como seres humanos, sobre la com-
prension del puesto del hombre en el universo, y sobre las relacio-
nes que existen entre el hombre y Dios en cuanto Creador y origen
de todo lo creado.

Esa reflexion hace evidente que la dignidad surge desde la con-
dicién espiritual que caracteriza al hombre en cuanto hombre, y
que diversos filésofos han identificado, sobre todo, en el alma, sin
excluir su rica e irrenunciable relaciéon con el cuerpo.

Esa reflexion se hace mas completa en la Revelacion cristiana,
que desvela como el universo tiene un sentido, como Dios ha crea-
do a los humanos a su imagen y semejanza (cf. Gn 1,26-27), y
cémo la plenitud se alcanza en Cristo, Hijo del Padre e Hijo de la
Virgen Maria.

Para profundizar en este tema, contamos con un reciente do-
cumento de la Iglesia catdlica, que presenta la importancia de la
dignidad humana en un doble acercamiento: cémo comprenderla
y fundamentarla, y cudles sean aquellos dambitos en los que resulta
urgente reconocer y defender a cada ser humano en su dignidad.

Ese documento, una declaracion titulada Dignitas infinita, fue
publicada el 8 de abril de 2024 por el prefecto del Dicasterio para
la Doctrina de la fe. La declaracion expone algunos fundamentos
solidos para hablar sobre la dignidad de cada ser humano; es decir,
sobre la dignidad de uno mismo y de todos aquellos que com-
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260 Editorial

parten el gran misterio de haber sido creados directamente por un
Dios que nos ama.

Dignitas infinita subraya el origen divino de nuestra dignidad
desde su introduccién (n. 1), y en la primera seccién (nn. 11-13).
Esa dignidad, que radica en la misma condicién humana, se da en
todos, «por ejemplo, en un nino no nacido, en una persona incons-
ciente, en un anciano en agonia» (n. 9).

El documento, después de la parte introductoria, se divide en 4
secciones. La primera presenta el camino que ha seguido la huma-
nidad para tomar conciencia de la dignidad que es igual en cada
uno. La segunda explica como la Iglesia anuncia y promueve la dig-
nidad humana. La tercera evidencia cémo la dignidad humana esta
a la base de todo derecho humano. Y la dltima, la cuarta, denuncia
diversos atentados y peligros que van contra la dignidad humana.

Un punto clave para comprender la dignidad humana se en-
cuentra en el n. 15 de la primera seccion. En ese niimero podemos
leer lo siguiente:

Para aclarar atin mas el concepto de dignidad, es importante sefialar
que la dignidad no es concedida a la persona por otros seres huma-
nos, sobre la base de determinados dones y cualidades, de modo
que podria ser eventualmente retirada. Si la dignidad le fuese con-
cedida a la persona por otros seres humanos, entonces se daria de
manera condicional y alienable, y el significado mismo de la digni-
dad (por muy digno de gran respeto que sea) quedaria expuesto al
riesgo de ser abolido. En realidad, la dignidad es intrinseca a la per-
sona, no conferida a posteriori, previa a todo reconocimiento y no
puede perderse. Por consiguiente, todos los seres humanos poseen
la misma e intrinseca dignidad, independientemente del hecho de
que sean o no capaces de expresarla adecuadamente.

Reconocer que la dignidad es algo que pertenece a cada uno y
que no depende (ni se adquiere ni se pierde) de lo que piensen o
digan los demas, solo resulta posible desde una perspectiva de tipo
ontologico, en la que tal dignidad tenga un fundamento estable e
inamovible. A esa perspectiva (o fundamento) se alude en varios
momentos de Dignitas infinita, por ejemplo, en los niimeros 8, 9,
13, 22, 24.

Alaluz de una visién que declare la dignidad intrinseca, ontol6-
gicamente fundada en la relacién que une a cada ser humano con
su Creador, se comprende el deber de ayudar al otro en cualquier
situacion de vulnerabilidad, y la urgencia de condenar los diferen-
tes atentados contra esa dignidad, como se expone a lo largo de la
seccion cuarta.



Editorial 261

En aquellos ambitos culturales en los que se pierde el horizonte
ontoldgico (metafisico) y se olvida la relacién que existe entre el
hombre y Dios, se abre la posibilidad de herir al otro en su digni-
dad. Al revés, cuando se avanza hacia una correcta fundamenta-
cién ontoldgica de la dignidad humana, desde el reconocimiento
de nuestra relacion intrinseca con Dios, tiene sentido todo esfuerzo
orientado a tutelar y defender a cada uno, desde su concepcion
hasta el momento de su muerte.

Ecclesia*

* El presente editorial ha sido preparado por el P. Fernando Pascual, L.C., profesor
de filosofia del Ateneo Pontificio Regina Apostolorum y director de Ecclesia.
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n un primer articulo sobre la imago Dei, en el contexto de la

Teologia del Cuerpo de Juan Pablo I1?, se ha visto que la imago

Dei creada tiene su fundamento en el ser personal del hombre
que, en cuanto varon y mujer, es llamado a la comunién de perso-
nas. La imago Dei en el hombre originario era una realidad lumino-
sa, plena, potente. El hombre se encontraba en plena armonia con
Dios, con el mundo y con los demas, consciente y responsable de si
mismo, correspondiendo al Amor con amor. Sin embargo, después
del pecado, en el estado actual de “hombre histérico”?, la realidad
antropolodgica se presenta de manera confusa y compleja. La pre-
gunta es ;qué pasa con la imago Dei tras el pecado? O, dicho de otra
forma, ;qué sucede tras el pecado con esa llamada a la comunién
de personas?

En este segundo articulo se afronta, en las dos primeras seccio-
nes, esta situacion histérica del hombre. En primer lugar, se con-
sidera como la imago Dei es deformada por el pecado y qué con-
secuencias tienen el pecado en el modo como el hombre vive su
estructura personal. En segundo lugar, se afronta el modo en que la
redencion de Jesucristo actiia sobre esta realidad caida restaurando
la imago Deiy poniéndola en camino hacia la plenitud del eschaton.

! Como verbos portantes de este apartado se ha elegido deformar y restaurar. Son
dos verbos que pueden aplicarse bien a la palabra imagen. Se puede decir que una
imagen es deformada cuando una imagen ha dejado su forma original para venir
a menos. Después de que una imagen ha sido deformada, es posible restaurarla o
reformarla para devolverla a su estado original o para mejorarla de alguna manera.
En las obras de arte es mds usado el término restauracion que reforma; la reforma
se aplica mads en las instituciones o en los proyectos, tiene un uso mds pragma-
tico. El verbo “rehacer” viene excluido como opcién porque implica hacer algo
nuevamente desde cero o desde su punto inicial y esto no es lo que sucede con la
redencion de Jesucristo respecto de la imago Dei. En el caso de una teologia lute-
rana radical los verbos usados serian, por el contrario, destruir y rehacer. Con lo
cual, no es indiferente desde el punto de vista teoldgico la eleccion de los verbos.

2 Cf. EJ. DELGADO CERVANTES, «La imago Dei en el hombre en cuanto varén y mujer
(primera parte)», Ecclesia. Revista de cultura catdlica 38 (2024), 105-137.

3 Las catequesis de teologia del cuerpo de “hombre histérico” son las del segundo
ciclo, que abarca de la 24 a la 63 y fueron pronunciadas del 16 de abril de 1980 al
6 de mayo de 1981, la semana anterior al atentado del 13 de mayo.

Ecclesia 38 (2024), 263-300
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Por dltimo, se presenta lo que seria la imago Dei llevada a su pleni-
tud y cumplimiento, mas alla de la historicidad.

I. La imago Dei deformada

Antes de entrar en la deformacion de la imago Dei, es impor-
tante apuntar a la causa de esta: el pecado. Es importante definir
el pecado porque la definicién expresa la esencia de las cosas y
tiene relacion directa con la causa de esta misma. Al respecto del
pecado existen diversos reduccionismos racionalistas, naturalistas
o moralistas que ponen como causa muchas veces aquello que teo-
légicamente es consecuencia. «Se siente la tentacién de explicarlo
Unicamente como un defecto de crecimiento, como una debilidad
psicolégica, un error, la consecuencia necesaria de una estructura
social inadecuada, etc.»*. Existe también una reduccion del pecado
a mera transgresion de la ley de Dios, poniendo asi la moral en el
acto externo y no en el acto interior del hombre.

El pecado es, seglin San Juan Pablo II, «la ruptura de la Alianza
con Dios en el corazén humano»®. La Alianza en términos biblicos
indica precisamente la llamada a la comunién de personas. El ana-
lisis del pecado, segin Génesis 3, se hace desde esta perspectiva®. La
observacion del Papa al afirmar que la ruptura de la Alianza ocurre
«en el corazén del hombre» no debe pasarse por alto. Esta precisa-
cién apunta al motivo de la ruptura que es la duda del don. Esta
duda del don es el ntcleo del pecado, lo cual concuerda totalmen-
te con la hermenéutica del don, explicada previamente. La duda del
Amor pone en tela de juicio el fundamento mismo del ser, que es el
Amor divino. El ser queda desarraigado del Amory, a partir de esto,
toda la realidad del hombre queda trastocada.

* Catecismo de la Iglesia Catolica (CCC), n. 387.

5 JuaN PaBLo II, Hombre y mujer los cred: el amor humano en el plano divino, Ediciones
Cristiandad, Madrid 20107 26,2. Al citar esta obra la abreviaré de la siguiente ma-
nera: Hombre y mujer... A continuacién incluiré el nimero de la Audiencia General
seguin la versién espanola de Ediciones Cristiandad y, seguido por una coma, el
nimero de pdrrafo.

¢ Se deja de lado un analisis pormenorizado de Génesis 3 porque Juan Pablo II
tampoco lo hace, sino que lo da por supuesto (no asi en el hombre originario que
se ha visto en el analisis de Gn 2). Dice: «Aqui seria necesario hacer un anlisis cui-
dadoso de los acontecimientos descritos en Gn 3,1-6. Sin embargo, nos referimos
solo en general al misterio del pecado, en los inicios de la historia humana» (Juan
PaBLo II, Hombre y mujer..., 26,2).Y también mas adelante: «No pretendemos aqui
hacer un anadlisis completo de la tentacién o del pecado, estudiando ese mismo
texto del Gn 3,1-5, y ademas la correspondiente doctrina de la Iglesia y la teologfa.
Conviene solamente observar que la misma descripcién biblica parece poner par-
ticularmente en evidencia el momento-clave, en el que en el corazéon del hombre
se puso en duda el don» (Ibid., 26,4).
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La duda en el corazén del hombre no nace de la nada; tampoco
surge de un principio maligno en el corazén del hombre. La duda
del Amor es una sugerencia que llega al hombre proveniente del
padre de la mentira, un veneno que se inocula en el corazén. El
mentiroso tienta, y el hombre peca ddndole crédito a esa mentira
en su corazén, dudando del Amor de Dios.

«Seréis como dioses, conocedores del bien y del mal». En esta
motivacién se encierra claramente la puesta en duda del Don y del
Amor, en quien tiene su origen la creacién como donacién. Por lo
que se refiere al hombre, él recibe en don el «<mundo» y al mismo
tiempo «la imagen de Dios», es decir, la humanidad misma en toda
la verdad de su duplicidad masculina y femenina’.

El relato del Génesis dice que «entonces se les abrieron los ojos»
(Gn 3,6). Lo que senala la Palabra en este caso no es un paso de la
ceguera a la vision, efectivamente el hombre no estaba ciego antes
del pecado?; sino que sefiala un cambio en la vision, un cambio de
perspectiva respecto de la realidad. No es que el pecado se reduzca
a un mero cambio de perspectiva, de lo contrario bastaria un acto
de “iluminacién” para remediarlo (gnosticismo)®. El pecado es una
ruptura en la relaciéon con Dios que origina una alteracion en la re-
lacion del hombre con toda la realidad. La separacién del Creador
es un desgarron en el corazéon del hombre que distorsiona su iden-
tidad y perturba su relaciéon con la realidad, con la creacién. Una
vez perdida la relacion con la Fuente no es posible que el rio lleve
agua, aunque el cauce siga existiendo.

La ruptura de la Alianza con Dios hace que el hombre comience

a ver a Dios no solo como un extrafio, sino como un competidor
de su propia felicidad, y un antagonista de su supremacia®. Deja de

7 Ibid., 26,4.

8 Las reflexiones de Cristo sobre la ceguera de los fariseos tienen relacion directa
con esta “nueva vision” que es fruto del pecado. «Porque decis: “vemos”, por ello
permanecéis en el pecado» (Jn 9,41); lo que nos dice que el pecado tiene que ver
con este tipo de vision de la realidad desarraigada del Creador.

% La fe efectivamente no es solo ni principalmente un acto de comprensién, sino
un acto de Alianza. Se estudia en el apartado sobre la imago Dei restaurada.

1o Cf. BenepICTO XVI, Homilia (8 de diciembre de 2005) AAS 98 (2006), 15-16.
«;Cudl es el cuadro que se nos presenta en esta pdgina? El hombre no se fia de
Dios. Tentado por las palabras de la serpiente, abriga la sospecha de que Dios, en
definitiva, le quita algo de su vida, que Dios es un competidor que limita nuestra
libertad, y que solo seremos plenamente seres humanos cuando lo dejemos de
lado; es decir, que solo de este modo podemos realizar plenamente nuestra liber-
tad. El hombre vive con la sospecha de que el amor de Dios crea una dependencia
y que necesita desembarazarse de esta dependencia para ser plenamente él mismo.
El hombre no quiere recibir de Dios su existencia y la plenitud de su vida. El quiere
tomar por si mismo del drbol del conocimiento el poder de plasmar el mundo, de
hacerse dios, elevindose a su nivel, y de vencer con sus fuerzas a la muerte y las tinieblas.
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ser un Dios con el cual se puede pasear por el jardin a la hora de
la brisa (cf. Gn 3,8). La percepcion interior-espiritual de la Imagen
de Dios en si mismo (in se) queda deformada; cudnto mas quedara
deformada en el hombre (quoad nos) que es imago Dei de manera
participada. El concepto de Dios queda deformado y por eso en vez
de causar confianza filial, causa miedo servil.

Es suficiente leer cuidadosamente todo el fragmento de Gn 3,1-5,
para individuar en él el misterio del hombre que vuelve la espalda
al «Padre» (aun cuando en el relato no encontremos tal apelativo
de Dios). Poniendo en duda, en su corazon, el significado mds pro-
fundo de la donacién, es decir, el amor como motivo especifico de
la creacién y de la Alianza originaria (cf. en particular Gn 3,5), el
hombre vuelve la espalda al Dios-Amor, al «Padre». En cierto senti-
do lo expulsa de su corazén. Y simultdneamente aleja su corazon,
casi como desgajandolo, de lo que «viene del Padre»: de este modo
queda en él lo que «viene del mundo»'.

Por el pecado entra la vergiienza en el corazén del hombre. Esta
verglienza del origen es una «vergiienza césmica»'?> porque no es
una vergiienza solo del cuerpo sino de toda la persona; una ver-
glienza que sefnala no solo la desnudez fisica sino el estado de vul-
nerabilidad y una conciencia de indignidad. La vergiienza no es el
motivo por el cual el hombre se esconde de Dios y de los demas,
sino que es el efecto: «<el hombre trata de cubrir con la vergiienza de
la propia desnudez el auténtico origen del miedo, indicando mas
bien su efecto, para no llamar por su nombre a la causa. Y enton-
ces Dios-Yahvé lo hace en su lugar: “;quién te ha hecho saber que
estabas desnudo? jes que has comido del arbol del que te prohibi
comer?” (Gn 3,11)»'; el origen del miedo a Dios y de esta vergiien-
za cosmica es, por tanto, el pecado.

Las consecuencias del pecado van siendo evidentes: el pecado
altera todas las dimensiones de la existencia humana y sus relacio-
nes. Tras el pecado, Dios ya no es Padre amoroso, dador de todo
bien. El mundo, la creacion, la existencia misma ya no son conside-
rados como un don originario. El prdjimo se vuelve una amenaza,
un competidor, como se muestra en la historia de Cain y Abel (cf.

No quiere contar con el amor que no le parece fiable; cuenta tinicamente con el
conocimiento, puesto que le confiere el poder. Mds que el amor, busca el poder,
con el que quiere dirigir de modo auténomo su vida. Al hacer esto, se fia de la
mentira mas que de la verdad, y asi se hunde con su vida en el vacio, en la muerte».
I JuaN Pasro II, Hombre y mujer..., 26,4.

12 Ibid., 27,4.

3 Ibid., 27,1.
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Gn 4,1-16). Y el hombre se convierte en un enigma para si mismo:
«Factus eram ipse mihi magna quaestio»'.

A continuacién, se presenta un analisis de estas consecuencias,
siguiendo el esquema de las experiencias originarias de soledad y
unidad. Esto se hace con el propdsito de seguir la l6gica del andlisis
previo de la imago Dei en el anterior articulo. Aunque en las cate-
quesis no se utilizan los términos “soledad histérica” y “unidad
historica”, su uso en este contexto no distorsiona el pensamiento
del Papa, sino que se ajusta a la estructura del triptico que presen-
ta primero el hombre originario con sus experiencias originarias y
presenta después el hombre histérico en su experiencia historica.

1. Soledad historica

La autoconciencia del hombre después del pecado queda suma-
mente comprometida. Dudando del Amor, el hombre pone en tela
de juicio su propio origen, no ve su existencia como don de Dios.
Esta duda empobrece su autocomprension y hace que se desen-
cadene en su interior un proceso de sospecha sobre si mismo. El
hombre percibe en si mismo la concupiscencia como si fuese su
estado natural u originario lo que realmente es secundario y pos-
terior, fruto del pecado. Al hablar de la sospecha, el Papa toma un
andlisis cultural hecho por Paul Ricoeur que es bastante ilumina-
dor para la época en la que fueron publicadas las catequesis y tam-
bién hoy en dia. Dice lo siguiente:

Ricoeur ha calificado a Freud, Marx y Nietzsche como “maestros de
la sospecha” («maitres du soupgon»), teniendo presente el conjunto
de sistemas que cada uno de ellos representa, y quizas sobre todo
la base oculta y la orientacién de cada uno de ellos al entender
e interpretar lo humanum mismo. [...] En la hermenéutica nietzs-
cheana el juicio y la acusacion al corazon humano corresponden,
en cierto sentido, a lo que en el lenguaje biblico se llama «soberbia
de la vida»; en la hermenéutica marxista, a lo que se ha denomina-
do «concupiscencia de los ojos»; en la hermenéutica freudiana, en
cambio, a lo que se llama «concupiscencia de la carne».'®

Esta concepcion del hombre, privada de la fuente de su digni-
dad, provoca que éste proyecte su valor en lo que hace, en lo que
puede o en lo que tiene, pero no en lo que es y esta llamado a ser.
Asi el hombre empieza a actuar en base a unos deseos y proyeccio-

4 AcusTiN DE HiroNa, Confessiones, IV, 4,9.

1> JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 46,1-2. Mas adelante en las catequesis precisa
lo siguiente: «Aqui se da una firme divergencia entre la antropologia (o la herme-
néutica antropoldgica) del Evangelio y algunos influyentes representantes de la
hermenéutica contemporanea del hombre (los cominmente denominados maes-
tros de la sospecha)» (Ibid., 108,1).
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nes desorientados. La falta de autoconciencia condiciona por tanto
la estructura de la autodeterminacion.

La libertad se tiende a reducir al libre albedrio y la opcién por
algo malo se ve como algo “licito”, cuando en realidad es algo con-
trario a la estructura de la persona y por tanto destructivo del hom-
bre. Cuando el Amor desaparece del horizonte de la conciencia,
los pardmetros de bien y mal quedan desdibujados y, sobre todo
cuando las decisiones son mds complejas porque requieren un ma-
yor discernimiento y una mayor prudencia, la conciencia queda
perpleja o desorientada, carente de la ley del amor y del principio
personalista de la accion. A causa de esto, el hombre buscara otras
éticas'®, es decir, otras medidas para la bondad o maldad de sus
actos como “marco provisional” a sus comportamientos.

La relacion del ser humano con la creacion queda marcada también
por un cierto temor y conflicto. La creacion deja de resonar con el
gozo expresado en pasaje biblico: «vio Dios que era bueno» (Gn
1,10.12.18.21.25.31); se pierde en la conciencia del hombre la co-
nexion con el Creador. Esto provoca que la creacion, sin relacién al

16 Dejo como oportunidad de reflexién y desarrollo ulterior la pregunta sobre la
radicacion en el estado de naturaleza caida de las éticas racionalistas, utilitaris-
tas, proporcionalistas, hedonistas, etc. Juan Pablo II tampoco profundiza en este
tema en las catequesis, porque se dedica especificamente a la revision del ethos
del antiguo testamento. Sin embargo, los analisis hechos sobre el ethos vetero-
testamentario son andlogamente validos para estas otras éticas. La analogia estd
en que la diversa vinculacién que tienen con el pecado (el ethos del pueblo de la
Promesa estd claramente en vias de redencién). «Esto es igualmente valido para la
mentalidad contemporanea, asi como lo era, aunque de diverso modo, para los
interlocutores de Cristo. Somos, en efecto, hijos de una época en la que, por el de-
sarrollo de varias disciplinas, esta vision integral del hombre puede ser ficilmente
rechazada y sustituida por mdltiples concepciones parciales, las cuales, deteniéndose
sobre uno u otro aspecto del compositum humanum, no alcanzan al integrum del
hombre, o lo dejan fuera del propio campo visual. Se introducen, ademas, diversas
tendencias culturales, que —en base a estas verdades parciales- formulan sus pro-
puestas e indicaciones practicas sobre el comportamiento humano y, todavia mas
a menudo, sobre cémo comportarse con el «<hombre». El hombre se convierte enton-
ces mds en un objeto de determinadas técnicas que en el sujeto responsable de la
propia accién. La respuesta dada por Cristo a los fariseos requiere también que el
hombre, varén y mujer, sea este sujeto, es decir, un sujeto que decida las propias
acciones a la luz de la verdad integral sobre si mismo, en cuanto verdad originaria,
es decir, fundamento de las experiencias auténticamente humanas» (Juan PaBLO
I, Hombre y mujer..., 23,3). Al respecto de los limites del ethos veterotestamentario
en esta concepcion antropoldgica que integra el significado esponsal del cuerpo
dice: «Toda la tradicién de la Antigua Alianza indica que en la conciencia de las
generaciones que se sucedian en el pueblo elegido, a su ethos no fue anadida jamds
la exigencia efectiva de la monogamia, como implicacién esencial e indispensable
del mandamiento «no cometer adulterio» (Ibid., 35,3). De alguna manera, lo que
Juan Pablo II percibe es que la ley del antiguo testamento trata de poner orden
social pero no llega a poner orden en el corazén; en cambio, Cristo busca especi-
ficamente una reconstrucciéon del sentido ético del pueblo.
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Creador, sea vista simplemente como “mundo”, es decir, como una
realidad auténoma o cuasi-auténoma en la que Dios es concebido
como el gran arquitecto del universo o un mero relojero, o incluso
como algo innecesario o inexistente.

En lugar del fundamento divino de la realidad, sostenido no
solo por la fe cristiana desde la perspectiva de la Revelacion, sino
también por la filosofia griega y escolastica desde un punto de vis-
ta metafisico, se encuentran intentos de sustituir, separar o negar
no solo el ambito religioso, sino también la base metafisica del
ser-creado.

Ante este mundo que ya no es considerado bueno, sino titil en
todo caso, aparece en el corazén del hombre una logica de pose-
sién y de dominio que reemplaza la l6gica de donacién y libertad.
Se pierde la vision teologal de la existencia y se adopta una vision
meramente mundana, sujeta a los parametros del poder, el tenery
el haber, la 16gica de la triple concupiscencia'.

El ejercicio del dominio al cual el hombre, como lugarteniente
de Dios, estaba llamado desde el Principio («dominad la tierra» Gn
1,28), no implicaba un autoridad despética sobre el mundo crea-
do. Lamentablemente, por el pecado, ha surgido un uso abusivo de
los bienes de la Creacion. En siglos anteriores este abuso no era tan
evidente, los recursos técnicos eran mas limitados en comparacion
a los actuales, lo que imponia ciertas restricciones al ser humano
en su capacidad de manipulacién de lo natural, lo que resultaba
en una explotacién menor debida a la falta de medios. Hoy en dia,
la relacion con la naturaleza experimenta una significativa disocia-
cién con el establecimiento de lo artificial en grandes esferas de
la vida humana. Esto conlleva tensiones considerables respecto al
cuidado de la “casa comiin”"®. Por consiguiente, se hace imperativo
un discernimiento mas profundo sobre la moralidad de los medios
empleados para alcanzar ciertos fines econémicos y sociales.

Las palabras de Dios-Yahvé preanuncian la hostilidad del mundo,
la resistencia de la naturaleza con respecto al hombre y a sus tareas;
preanuncian la fatiga que el cuerpo humano sentiria después, al

17 La concupiscencia es este desorden que se instala en el corazén del hombre y
que afecta todas sus relaciones. Es una palabra que indica el deseo torcido o de-
formado en el corazén que ya no es capaz de sentir segtin Dios, sino que siente
segtn el mundo. Juan Pablo II tiene diversas catequesis en las que profundiza en
este concepto de la triple concupiscencia (en base a 1Jn 2,16-17) centrdindose mas
especificamente en la concupiscencia de la carne.

8 De ahi la evolucion de las enciclicas sociales del dmbito laboral al ecoldgico
que refleja la preocupacion de la Iglesia en respuesta a los desafios que enfrenta la
humanidad en este cambio de paradigma tecnocéntrico. Cf. Francisco, Laudato si’
(24 de mayo de 2015).
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contacto con la tierra por él sometida: «jmaldita sea la tierra por tu
causa! Con fatigas sacards de ella el alimento todos los dias de tu
vida. Espinas y abrojos te producird y comeras hierba silvestre. Con
el sudor de tu frente comerds el pan; hasta que vuelvas a la tierra,
pues de ella has sido tomado» (Gn 3,17-19). El final de esa fatiga,
de esa lucha del hombre con Ia tierra, es la muerte: «tu eres polvo y
polvo te volverds» (Gn 3,19)".

El hombre experimenta este conflicto con el mundo especial-
mente en su propio cuerpo. Los dinamismos propios de la vida
son vividos y percibidos como restricciones que «operan con un de-
terminismo inevitable»®, limitando la libertad personal. Esta situa-
cioén representa una amenaza especialmente para la estructura de la
autoposesion y del autodominio, a través de los cuales la persona
humana se forma y desarrolla®.

A causa de esta disociacion entre persona y cuerpo, el ser huma-
no establece una relacion de objetivacién con su propio cuerpo. En
nuestros dias crece la asi denominada cultura cyborg que se caracte-
riza por la voluntad de dominar el cuerpo a través de la tecnologia.
En el fondo de esta tension subyace una vision dualista del hombre
que divide lo corpéreo y lo espiritual, el cuerpo y la mente??. Una
visién unitaria y armonica del hombre no razonaria sobre esque-
mas dualistas.

La ruptura interior fruto del pecado afecta al ser humano tam-
bién de esta manera: o bien reduciéndolo al mundo material, que-
dando todo su ser regido por un determinismo, o bien dividién-
dolo internamente, reduciendo el cuerpo y el mundo a una carcel,
y postulando su plenitud por medio de una liberacion del cuerpo,
lo que San Juan Pablo II llama, prejuicio maniqueo®. El Papa destaca
que «La concupiscencia lleva en si una dificultad casi constitutiva de
identificacion con el propio cuerpo; y no solo en el ambito de la propia

19 JuaN PaBro I, Hombre y mujer..., 27,4.
20 Ibid., 27,4.
2 Cf. Ibid., 28,3

22 En la cultura cyborg no se usa la palabra alma; la dimension espiritual se reduce
a la neurociencia y por tanto se usa el término mente.

2 «Es conocido que, en su forma originaria, el maniqueismo, surgido en el Oriente
fuera del ambiente biblico y originado por el dualismo mazdeista, individuaba la
fuente del mal en la materia, en el cuerpo, y en consecuencia proclamaba la condena
de todo lo que en el hombre es corpéreo. Y ya que en el hombre la corporeidad se
manifiesta sobre todo a través del sexo, la condena era extendida al matrimonio y
a la convivencia conyugal, ademds de a las otras esferas del ser y del actuar en las
que se expresaba la corporeidad» (Juan PasLo II, Hombre y mujer..., 44,5).
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subjetividad, sino todavia mas respecto a la subjetividad del otro ser
humano: de la mujer para el hombre, del hombre para la mujer»*.

El ser humano se avergiienza de su cuerpo a causa de la concu-
piscencia, es decir, por ese deseo desordenado, desvinculado del
Espiritu. Dice Juan Pablo II que el hombre «tiene pudor no tan-
to del cuerpo, sino precisamente de la concupiscencia»®. Porque,
cuando el cuerpo se desvincula del valor personal y de su conexién
con la dignidad de la persona, pierde su belleza y trascendencia,
reduciéndose a mero objeto. «El cuerpo que no esta sometido al
espiritu como en el estado de la inocencia originaria lleva en si un
constante foco de resistencia al espiritu»®®. Este fendmeno constitu-
ye una «fractura de la integridad personal del propio cuerpo, parti-
cularmente en lo que determina la sexualidad y estd directamente
unido con la llamada a esa unidad»?".

Volviendo sobre la prohibicién de comer del arbol de la ciencia
del bien y del mal, es necesario abordar ahora las consecuencias
del pecado sobre el ethos humano. El sentido ético sufre una tras-
formacion tan profunda que, en palabras de San Pablo, hace vanos
los razonamientos y necio el corazén, llenandolo de tinieblas (cf.
Rm 1,18). La conciencia moral queda trastocada a tal punto que
la percepcion del bien y del mal se difumina en la mente de los
individuos. Esta confusion da origen a desviaciones socioculturales
que, a lo largo de la historia, se han manifestado en perversiones,
como los sacrificios humanos ofrecidos a las deidades. En nuestros
dias, el establecimiento del aborto en las legislaciones de casi todas
las naciones refleja también una grave graves distorsién en el ethos
humano.

En las catequesis sobre el hombre historico, el Papa sigue el ca-
mino que Dios siguié con el pueblo de Israel para reestablecer el
sentido moral en los corazones, un trayecto arduo que no estuvo
exento de errores. Cristo mismo busca corregir las distorsiones del
Antiguo Testamento en el Sermoén de la Montafia, abordando las
deficiencias éticas de la ley antigua siguiendo el esquema de «ha-
béis oido que se dijo en el pasado... pues yo ahora os digo...».

24 Ibid., 29,2. Hoy en dia, es posible que el Papa Juan Pablo II cambiase o acotase
mejor esta afirmacion, ya que es evidente que la falta de identificacién con el pro-
pio cuerpo se ha potenciado en las tiltimas décadas, pasa del ambito intersubjetivo
al subjetivo, del relacional al individual.

% Ibid., 28,5.
26 Ibid., 28,3.
7 Ibid., 28,4. Se puede profundizar en este tema en Persona y accién, cuando se
afronta el tema de “La revelacion de la integracién de la persona en la accién

mediante el fenémeno de la desintegracion”. Cf. K. WojrtyLa, Persona y accion,
279-284.
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Cristo habla de una interpretaciéon humana de esa Ley, en que se
cancela y desaparece el justo significado del bien y del mal, especifi-
camente querido por el Legislador Divino. En efecto, la ley es, sobre
todo, un medio indispensable para que «sobreabunde la justicia»
(palabras de Mt 5,20, en la antigua traduccion). Cristo quiere que
esta justicia «supere la de los escribas y fariseos». No acepta la in-
terpretacion que ellos han dado a lo largo de los siglos al auténtico
contenido de la Ley, en cuanto que han sometido en cierta medida
ese contenido -o sea, el designio y la voluntad del Legislador-, a
las mudltiples debilidades y a los limites de la voluntad humana,
derivados precisamente de la triple concupiscencia. Se trataba de
una interpretacién casuistica, que se habia superpuesto a la visién
originaria del bien y del mal, vinculada con la Ley del Decalogo. Si
Cristo tiende a la transformacion del ethos, 1o hace sobre todo para
recuperar la claridad fundamental de la interpretacién: «<no penséis
que he venido a abolir la Ley o los Profetas; no he venido a abolir,
sino a dar cumplimiento» (Mt 5,17). Condicion del cumplimiento
es la justa comprensién?.

En resumen, la experiencia de soledad originaria, alterada por
el pecado sufre una profunda deformacion. La autoconciencia del
hombre se debilita y se empobrece, perdiendo la conciencia de ser
imago Dei. Su capacidad de autodeterminacion se ve condicionada
por la falta de referencia al Amor, lo que difumina la distincion en-
tre el bien y el mal, afectando sus elecciones y sus acciones. Por ulti-
mo, la relaciéon del ser humano con la creacion entra en una légica
de objetivacion, lo cual dificulta particularmente la comprensién
de su propio cuerpo como parte esencial de su ser. Esto afectara su
relacion con los demds seres humanos, especialmente entre varén y
mujer, como se verd a continuacion.

2. Unidad historica®

Después de la caida, la unidad originaria sufre también profun-
das alteraciones. Si la unidad era el fruto cumplido de las dos sole-

28 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 35,1.

2 La teologia del cuerpo no aborda el tema de la fraternidad, en cuanto relaciéon
entre los seres humanos independientemente de su ser varén o mujer, sino que
se enfoca en la relacion entre varén y mujer; por esto se pasa directamente a ver las
consecuencias del pecado en este ambito. Una de las criticas que se pueden hacer
a la Teologia del Cuerpo es que se centra en la relacion varén y mujer, desde la
perspectiva del significado esponsal del cuerpo, y no trata el tema de la fraterni-
dad universal y de la amistad. Sin embargo, queda claro que la relacién varén y
mujer, sobre todo a la luz del anilisis del Cantar de los cantares, cuando reflexiona
sobre las expresiones “hermana mia” y “amiga mia”, no es algo exclusivamente
esponsal. De hecho, en esas reflexiones queda claro que el fundamento de la es-
ponsalidad estd en la fraternidad y que, sin la conciencia de la fraternidad, que es
conciencia del comtn origen, no es posible una relacién conyugal que respete el
significado esponsal de sus cuerpos.
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dades, después del pecado la unidad sera una realidad en tension.
La communio personarum, después del pecado, estd condicionada
por la incapacidad del ser humano de saber que ha sido creado
para la comunién y, aun sabiéndolo, por su incapacidad, como
dice San Pablo, de hacer lo que quiere (cf. Rm 7,19-20) y corres-
ponder al amor con amor.

Se ha mencionado previamente la “vergiienza césmica” por la
cual varén y mujer se ocultaron de la presencia de Dios. Sin em-
bargo, Génesis 3,7 dice especificamente que «entrelazaron hojas de
higuera y se hicieron unos ceftidores», lo cual sefiala que se escon-
dieron no solo de Dios, sino que también ocultaron sus cuerpos.
Esto indica que la masculinidad y la feminidad dejaron de ser esos
signos luminosos que llevan a la comunién de personas. El cuerpo
humano, con todo lo que significa, quedé sometido a la 16gica del
dominio y cubierto de vergiienza, también de una vergiienza cor-
poral. El Papa explica que «las palabras “he tenido miedo, porque
estoy desnudo, me he escondido” (Gn 3,10) testimonian un cambio
radical de esa relacion. El hombre pierde, de algiin modo, la certeza
originaria de la “imagen de Dios”, expresada en su cuerpo»®. La
pérdida de la certeza originaria de ser imago Dei se nota, por tanto,
especialmente en lo que se refiere al ambito sexual, como lo anun-
cia la Palabra con el término: «estaban desnudos» (Gn 3,6).

Aquella reciproca comunion en la humanidad misma mediante el cuerpo
y mediante la masculinidad y feminidad, que tan fuerte resonancia
tenia en la precedente pasaje del relato yahvista (cf. Gn 2,23-25),
queda en este momento perturbada: como si el cuerpo en su mascu-
linidad y feminidad, dejase de constituir el sustrato «fuera de toda
sospecha» de la comunion de las personas, como si su funcién ori-
ginaria fuera «puesta en duda» en la conciencia del hombre y de la
mujer>.

En el Principio el cuerpo sexuado expresaba nitidamente su sig-
nificado esponsal, la llamada a la comunién de personas. Ahora,
tras el pecado, «la diversidad, o sea, la diferencia del sexo, mas-
culino y femenino, es bruscamente sentida y comprendida como
elemento de reciproca contraposicion de personas»®?. La diversi-
dad que es para la comunion se transforma en motivo de divisién y
contienda.

Esta l6égica de dominio establecida en las relaciones interper-
sonales, especificamente entre varon y mujer, se ha manifestado
histéricamente tanto en sociedades machistas, mas facilmente

30 JuaN Pasro II, Hombre y mujer..., 27,4.
3 Ibid., 29,2.
32 Ibid.
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identificable en culturas pasadas en las que la mujer carecia de de-
rechos, como en sociedades feministas mas contemporaneas. El do-
minio del hombre sobre la mujer, asi como el de la mujer sobre el
hombre, no corresponde a la llamada a la comunién de personas
a imagen de la Trinidad. Asimismo, la légica de la lucha de clases,
asi como cualquier filosofia politica fundada en una dialéctica mar-
xista, postula que el progreso viene del conflicto. Son légicas que
ponen como principio antropolégico la guerra, lo que claramente
es herencia de la concupiscencia.

Por esta contraposicion que genera conflicto, la uniéon conyugal
cae también bajo la légica del dominio, de la apetencia y del ins-
tinto: «La mujer, cuyo “instinto ird hacia el (propio) marido” (cf.
Gn 3,16), y el hombre que responde a este instinto, segiin leemos:
“te dominara”»*. La Palabra que anuncia «hacia él ira tu apetencia»
(Gn 3,16) indica que la esfera de la sexualidad queda dominada
por el dinamismo de los instintos y los apetitos desordenados. En
el Principio varén y mujer estaban desnudos sin sentir vergiienza
(cf. Gn 2,25), lo que reflejaba una libertad interior respecto a la
constriccién del cuerpo y la sexualidad. Sin embargo, con la pre-
dominancia de los instintos, las relaciones entre varén y mujer se
ven reducidas a «objeto de atraccién, de modo semejante, en cierto
sentido, a como sucede en “el mundo” de los seres vivientes. |...] El
sustrato natural y somatico de la sexualidad humana se manifesté
(a partir del pecado) con una fuerza casi autégena, marcada por
una cierta “constriccion del cuerpo”, operante segtin una dinamica
propia que limita la expresion del espiritu y la experiencia del in-
tercambio del don de la persona»**. La concupiscencia transforma
el sexo en un absoluto, en un idolo, que oculta y anula a la persona
e incapacita por tanto el amor.

El caracter inexorable del instinto sexual, propio del mundo ani-
mal, implica una vision de la sexualidad como una realidad deter-
minada naturalmente, que escapa, por tanto, a la dindmica del acto
humano®. El Papa emplea el término “insaciabilidad” para expre-
sar ese instinto del hombre, residuo deformado de aquel llamado
a la comunion de personas, que, al quedar limitado a la dimension
del instinto sexual, se ve condenado a la frustracion. Sin embargo,
a pesar del pecado, el hombre y la mujer siguen siendo atraidos por

33 Ibid., 30,5.
34 Ibid., 32,2.

35 En el primer capitulo de Amor y responsabilidad, Karol Wojtyla aborda la temdtica
del impulso sexual, distinguiendo entre el impulso sexual presente en los seres
humanos y el instinto que estd presente de manera andloga en los animales, des-
tacando que la sexualidad humana se eleva a un nivel mucho mads alto que es
justamente el de la comunién de personas.
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este deseo de union, que es una verdadera vocacion, pero que estd
en constante amenaza. La tensién establecida por los apetitos des-
ordenados engendra conflictos internos en la persona y dificultades
en las relaciones interpersonales. Por esto dice Juan Pablo II que «el
corazoén se ha convertido en el lugar de combate entre el amory la
concupiscencia».

En conclusion: en este apartado se ha explorado la deformacion
que sufre la imago Dei en el hombre a causa del pecado, lo cual
afecta su identidad, su relaciéon con Dios, consigo mismo, con la
creacioén y con los demads, especialmente entre varon y mujer. Y,
si bien el pecado no destruye la imago Dei, si limita la capacidad
fundamental para la comunién de personas que constituye el fin y
cumplimiento de la imago. Es importante comprender estas impli-
caciones para poder plantear el camino de restauracién de la verda-
dera imagen de Dios en el ser humano y recuperar asi plenamente
la vocacion al Amor que nos ha sido dada desde el Principio.

I1. La imago Dei restaurada

La situacién del hombre después del pecado es clara: si bien
la imago Dei no es aniquilada, si es deformada. Aunque el hom-
bre sigue estando llamado a la comunién de personas, no sabe el
camino, ha perdido el norte y, como dice San Pablo, va como a
tientas (cf. Hch 17,27) buscando a Dios y buscando el sentido de
su existencia.

La redencion es el acto de misericordia de Dios por el cual, reve-
lando al hombre su misterio de amor, le muestra al mismo tiempo
su vocacion al amor. Este acto tinico de la misericordia de Dios se
realiza en Cristo que es la misericordia de Dios encarnada, el Dios
hecho hombre que revela el hombre al hombre y su altisima voca-
cién®*. Por ello es llamado: el Redentor del hombre?’.

Anteriormente se dijo que el pecado no se limita a una distorsion
en la percepcién de la realidad, sino que, ante todo, es una ruptura
de la Alianza con Dios. Por consiguiente, el remedio al pecado no
consiste en un mero cambio de perspectiva o “iluminacién”, sino
en reestablecer la relacion del hombre con Dios. La Redencién es
fruto de la Encarnacién, es decir, se realiza en la carne; es fruto de
la unién de Dios con el hombre en Cristo. Esta union restaura la
Alianza, de modo que el hombre recupera todo lo que habia que-

36 Cf. Gaudium et spes, 22.

37 En alusion clara a la primera enciclica de San Juan Pablo II: Redemptor hominis
(4 de marzo de 1979).
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dado perdido por el pecado, muy especialmente su capacidad de
amar, restaurandose asi la imago Dei.

En esta seccidn, se evita repetir el mismo esquema de la anterior,
ya que es evidente que la accion salvadora de Cristo incide positi-
vamente en todas las relaciones del hombre con Dios, el mundo,
los demas y consigo mismo. En lugar de esto, se pone el enfoque en
describir, a partir de las catequesis, el proceso de redencion porque,
como bien dice el Papa, «la redencién es la via a la resurrecciéon»®®, y
por tanto no es algo que sucede de un dia para otro. Primero Cristo
hace una llamada exterior, por asi decirlo, a través de sus palabras
en el Sermoén de la montana; y posteriormente lo hace de manera
interior a través del don del Espiritu que permite al hombre vivir
segun el ethos del evangelio.

El Papa presenta a Cristo en esta parte central del triptico an-
tropolégico como «Aquel que conoce el corazén del hombre» (Jn
2,25). En el Sermo6n de la montaia, Jesucristo se presenta como
un nuevo Moisés que lleva a cumplimiento la ley antigua, como el
nuevo Legislador y Maestro que explica «la necesidad del “cumpli-
miento” de la ley para realizar el Reino de Dios»*. Efectivamente,
en el sermon de las bienaventuranzas «Jesucristo realiza una revi-
sion fundamental del modo de comprender y cumplir la ley moral
de la Antigua Alianza»*.

Cristo habla al corazén del hombre con autoridad* porque co-
noce lo que hay en el corazén del hombre, «no puede hablar de
otro modo, sino con semejante conocimiento de causa»*?. Ese co-
nocimiento interior es lo que hacia que la gente dijese: «nadie ha
hablado jamas como El» (Jn 7,46). Jesucristo se presenta, por tanto,
como el Senor de lo que hay en lo intimo del hombre y el tinico
por tanto capaz de reformar esa imago Dei que habia sido deforma-
da por el pecado.

Cristo es el inico capaz de entender al hombre en profundidad
y de llamarlo, por tanto, a la autenticidad. Desde el conocimiento
de nuestras conciencias, El habla al hombre desde lo intimo, no
como un legislador externo que impone nuevas normas, sino que
revela al corazon el verdadero significado de la norma y aquello

38 JuaN PaBLo 11, Hombre y mujer..., 70,8.
* Ibid., 24,1.
% Ibid.

4 La divinidad de Jesucristo, y por tanto su autoridad como reformador de la ley
antigua, estd implicita en aquel «Pero Yo os digo» a través del cual el Senor profun-
diza en el sentido del Decilogo.

2 Ibid., 34,2.
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por lo cual el mandamiento es palabra de vida y camino seguro de
salvacion.

El Papa insiste en estas catequesis en que Cristo no acusa al hom-
bre, sino que apela a su corazén, es decir, le hace un llamamiento.
Bajo este aspecto, estas catequesis iluminan directamente aquella
maxima del Concilio que insiste en que el hombre es llamado por
Cristo a descubrir esa altisima vocacion®* para la cual fue creado.

Sobre las palabras de Cristo en Mt 5,28 que dice «Todo el que
mira a una mujer deseindola, ya ha cometido adulterio con ella
en su corazén», que parece que contienen una acusacion, el Papa
explica:

Con estas palabras no se acusa al corazén, sino que se le somete a
un juicio, o mejor, se le llama a un examen critico, mas atin, auto-
critico: ceda o no a la concupiscencia de la carne. [...] El juicio que
alli se encierra acerca del «deseo», como acto de concupiscencia de
la carne, contiene en si no la negacion, sino mas bien la afirma-
cion del cuerpo, como elemento que juntamente con el espiritu
determina la subjetividad ontolégica del hombre y participa en su
dignidad de persona*!.

Por tanto, lo que hace Cristo es una invitacién al hombre a ser
sincero consigo mismo, a superar la ceguera interior de la concu-
piscencia, y no enganarse culpando al cuerpo de lo que en reali-
dad es un desorden de sus deseos y costumbres, de su ethos. Es una
invitaciéon de ir del fenémeno, que seria en este caso el adulterio,
al fundamento, que es lo que llama Jesucristo el adulterio en el co-
razon, el deseo desordenado que reduce a la calidad de objeto, en
este caso, a la mujer.

El adulterio cometido «en el corazén» no se circunscribe a los 1imi-
tes de la relacién interpersonal, que permiten individuar el adulte-
rio cometido «en el cuerpo». No son estos limites los que deciden
exclusiva y esencialmente el adulterio cometido «en el corazén»,
sino la naturaleza misma de la concupiscencia, expresada en este
caso a través de la mirada, esto es, por el hecho de que el hombre
-del que, a modo de ejemplo, habla Cristo- «mira para desear»*.

En este sentido, Jesucristo es capaz de dar luz interior a la con-
ciencia llamandola para que discierna los movimientos interiores
y distinga entre lo que viene de Dios y lo que viene de la concu-
piscencia o del mundo. Cristo es aquél que es capaz, a través de la
redencion, de volver al hombre al camino querido por Dios desde
el inicio de la Creacién: «En el ethos de la redencion del cuerpo

3 Gaudium et spes, 3.
* JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 34,2.
5 Ibid., 43,2.
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deberd reanudarse de nuevo el ethos originario de la creacién»*. El
nuevo ethos revela, por tanto, la profundidad del corazén y busca
liberarlo de la concupiscencia para que «pueda resplandecer mas
plenamente el hombre: varén y mujer en toda la verdad interior
del reciproco “para”»¥. Cristo hace que el hombre pueda vislum-
brar la plenitud perdida y quiera reconquistarla®®. La llamada de
Cristo encuentra en el corazén del hombre que lo escucha un “eco
del principio” *, de manera que su llamada le recuerda al hombre
«quién es el varén, quién es la mujer y quiénes son el uno para el
otro reciprocamente»>’.

La redencion de Jesucristo actiia en todo el hombre. La reden-
cién no es solo un formalismo que adjudica al hombre pecador los
méritos de la redencién de Jesucristo, el inico justo, sino que viene
a hacer justos y santos desde lo profundo del corazén a los hom-
bres pecadores. Esta es la radicalidad de la Redencién que se funda-
menta en la radicalidad de la Encarnacién, porque Cristo asumi6
toda nuestra naturaleza humana para redimirla en su totalidad.

Sobre el fundamento de este misterio, al que San Pablo (Rom 8,23)
define «redencién del cuerpo», sobre el fundamento de la realidad
llamada «redencién» y, en consecuencia, sobre el fundamento del
ethos de la redencion del cuerpo, no podemos detenernos solamen-
te en la acusacion al corazén humano, basindonos en el deseo y
en la concupiscencia de la carne. [...] La redencion es una verdad,
una realidad, en cuyo nombre debe sentirse llamado el hombre, y
«llamado con eficacia». Debe darse cuenta de esta llamada también
mediante las palabras de Cristo segin Mateo 5,27-28, leidas de
nuevo en el contexto pleno de la revelacién del cuerpo. El hombre
debe sentirse llamado a descubrir, mds atin, a realizar el significado
esponsalicio del cuerpo y a expresar de este modo la libertad inte-
rior del don, es decir, de ese estado y de esa fuerza espirituales, que
se derivan del dominio de la concupiscencia de la carne™.

Aclara por ello el Papa que Ciristo se coloca ante los que le escu-
chan en el Sermon de la montana desde la perspectiva de la reden-
cién y es capaz de llamar al hombre a vivir segtn la plenitud del
misterio de la creacion porque en él y por medio de él se realiza el
misterio de la redencién. La llamada de Cristo es una llamada efi-
caz y esto es asi por dos motivos: primero, porque es una llamada
que no cae en el vacio, en cuanto que el hombre tiene un corazén

%6 Ibid., 49,4.
47 Ibid., 43,6.
8 Cf. Ibid., 43,7.
 Cf. Ibid., 46,5.
>0 Ibid., 46,5.
5! Ibid., 46,4.
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capaz de escucharla y ha sido justamente creado para responder a
esa llamada; y segundo, porque la redencion tiene la fuerza capaz
de reestablecer en el hombre el orden de la creacién.

La eficacia del llamamiento de Cristo, su potencia regeneradora,
revela que el Senor no es solo un “sabio” que conoce lo que hay
en el corazén del hombre, como Sécrates, por ejemplo, sino que es
el Redentor del hombre porque es capaz de sacar al hombre de su
pecado. No solo le da consejos prudentes, sino que su Palabra tiene
un efecto eficaz en el corazén. Es decir, la llamada de Ciristo, «sig-
nifica también la posibilidad y la necesidad de transformar aquello
sobre lo cual ha pesado fuertemente la concupiscencia de la car-
ne»2 que es la imago Dei. Por tanto, la invitacién no es a «temer la
severidad de estas palabras sino tener confianza en su contenido
salvifico, en su potencia»*’.

Esta transformacién en el corazon del hombre se puede explicar
en dos aspectos: el combate espiritual y la vida segin el Espiritu,
que en palabras de la teologia espiritual tradicional serian la ascéti-
cay la mistica. Dos aspectos de la vida espiritual que no pueden ni
deben separarse, sino integrarse, so pena de atrofia espiritual.

1. El combate espiritual

El camino a la plenitud de vida al que el Sefior llama en el
Sermon de la montana implica el ejercicio del sefiorio de si mis-
mos** o autodominio. El prefijo auto de autodominio no significa
autonomia del sujeto e independencia. El autodominio, como se
ha visto, refleja la estructura de la persona humana que, en cuanto
persona, existe como sujeto libre y consciente de si mismo, pero
no independientemente de los demads, sino justamente “con” los
demads y “para” los demas. El autodominio, por tanto, lejos de la
autonomia, es mas bien capacidad de donacién.

El autodominio es un camino, es verdaderamente un combate
espiritual que se juega en el plano del discernimiento de los afectos
y deseos del corazon. Justamente Cristo llama al corazon porque es
ahi donde esta la batalla. El discernimiento de los deseos requiere
que el hombre esté sobre si mismo, que ejerza sefiorio, mantenien-
do la conciencia de si mismo y disponiéndose a seguir a Cristo y
llegar a ser aquello que esta llamado a ser. Este discernimiento es
aquello que permite al hombre conocerse a si mismo desde Dios
y le capacita para el autodominio, para tener ese senorio sobre si
mismo que le dignifica en cuanto hombre.

52 Ibid., 47,5.
>3 Ibid., 43,7.
4 Cf. Ibid., 49,4.
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Esta es una «ciencia» que de hecho no puede aprenderse solo en
los libros, porque se trata aqui en primer lugar del «conocimiento»
profundo de la interioridad humana. En el dambito de este conoci-
miento, el hombre aprende a discernir entre lo que, por una parte,
compone la multiforme riqueza de la masculinidad y feminidad en
los signos que provienen de su perenne llamada y atraccién creado-
ra, y lo que, por otra parte, lleva solo el signo de la concupiscencia.
[...] El hombre interior ha sido llamado por Cristo a adquirir una
valoracién madura y perfecta, que lo lleve a discernir y juzgar los
varios motivos de su mismo corazén. Y es necesario afiadir que esta
tarea se puede realizar y es verdaderamente digna del hombre®.

Juan Pablo II, con el realismo antropolégico que le es carac-
teristico, aborda el tema de la espontaneidad, que es una de las
grandes objeciones que presenta el mundo contemporaneo al ethos
del Evangelio. Para quien lleva una vida segin sus instintos y ape-
titos, el estilo de vida del Evangelio no le parece algo espontaneo
ni auténtico. Queda claro que cuando hay desorden en la vida y las
pasiones e instintos dominan la sensibilidad de la persona, el au-
todominio da la impresion inicial de coartar los deseos del sujeto
y hacerle caer en una especie de vacio del sentido. «Sin embargo,
incluso ya la primera vez, y mucho mas si se adquiere después el
hébito, el hombre realiza la gradual experiencia de la propia dig-
nidad y, mediante la templanza, atestigua el propio autodominio
y demuestra que realiza lo que en él es esencialmente personal»*°.

Cristo llama, por tanto, al hombre a una «plena y profunda con-
ciencia de los propios actos, de los impulsos internos de su “cora-
zon” de manera que sea capaz de individuarlos y calificarlos con
madurez. [...] y que sepa sacar de todos esos impulsos lo que es
conveniente para la “pureza del corazon”»¥. El Papa demuestra que
el camino de la autoconciencia y del autodominio es el tnico ver-
daderamente digno y propio de la persona. El camino contrario,
que es el de las apetencias y de los instintos desordenados, mantie-
ne al hombre sujeto a esa l6gica de la concupiscencia que contradi-
ce constantemente la comunién de personas y deforma por tanto
la imago Dei, como se ha visto.

2. La vida en el Espiritu

Ahora bien, el camino de autodominio es evidente que el hom-
bre no lo realiza con las solas fuerzas humanas. «En esta lucha entre
el bien y el mal, el hombre se demuestra mas fuerte gracias a la po-
tencia del Espiritu Santo que, actuando dentro del espiritu huma-

%5 Ibid., 48,4.
>¢ Ibid., 49,6.
57 Ibid., 48,3.
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no, hace realmente que sus deseos fructifiquen en bien. Por tanto,
éstas son no solo -y no tanto- “obras” del hombre, cuanto “fruto”,
esto es, efecto de la accion del “Espiritu” en el hombre»®,

Dice el Papa que «el misterio de la redencion fructifica en el
hombre también de modo carismatico», es decir, que llega a su
plenitud de expresion por medio de los dones del Espiritu, de sus
carismas. En la lista de los frutos del Espiritu que hace San Pablo
en Gdlatas 5,22-23 pone justamente el dominio de si, y es que efec-
tivamente la virtud humana se perfecciona por el don mismo del
Espiritu que permite al hombre realizar ese autodominio segun la
medida de Cristo y, por tanto, como una elevacién de sus deseos
a la perfeccién mas alta que es fruto del amor humano y no como
una represion de los instintos desordenados. Es el Espiritu que
Cristo dona a sus discipulos el que les permite cumplir su man-
damiento «Amaos los unos a los otros, como Yo os he amado» (Jn
13,34-35). El «como Yo os he amado» es posible cumplirlo gracias
al don del Espiritu.

La vida segtin el Espiritu es, por ello, el fruto maduro de la obra
de la redencion en el corazon del hombre. La eficacia de la reden-
cion se evidencia en la liberacién de las obras de la carne, lo que
habilita la vida en conformidad con el Espiritu, como se expone
en Gdlatas 5,16-25. El cuerpo del hombre es llamado a ser mani-
festacion del espiritu®, es decir, signo sacramental de la redencion
de Jesucristo, presencia y testimonio en este mundo del poder del
Evangelio.

La vida segun el Espiritu es garantia de esa liberacién de la cons-
triccién de la concupiscencia, del vivir para nosotros mismos, y
permite al hombre vivir para Dios y para los demads, realizando en
el amor el significado esponsal de nuestro cuerpo. «Cristo nos ha
liberado. De hecho, Cristo ha realizado y manifestado la libertad
que alcanza su plenitud en la caridad, la libertad gracias a la cual
nos servimos “los unos a los otros”; en otras palabras: la libertad
que se convierte en fuente de “obras” nuevas y de “vida” segtn el
Espiritu»®.

Aplicando el principio de la vida en el Espiritu a la virtud de la
pureza, el Papa considera cémo frecuentemente se malinterpreta
la pureza reduciéndola al control de las pasiones y, por ende, err6-
neamente se asocia con el don de fortaleza, en cuanto que perfec-
ciona la virtud de la templanza. Sin embargo, el Papa sefiala que la
capacidad de mantenerse libre de impureza y mantener el cuerpo

%8 Ibid., 51,6.
> Ibid., 45,2.
60 Ibid., 53,2.
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en santidad no llega a su plenitud en el mero dominio de las pasio-
nes, sino especialmente por el don de piedad (donum pietatis) que
permite reconocer en el préjimo su dignidad mas profunda que es
la de ser templum Dei. La virtud de la pureza, perfeccionada por el
don de piedad, da al hombre la capacidad de ver a los demas como
Dios los ve, sin la distorsién de la concupiscencia. En este sentido,
el don de piedad es una participacion en la mirada originaria que
reconoce la bondad, la belleza y la pureza de toda la creacion y
muy especialmente del cuerpo humano de varén y mujer®.

En conclusion, en esta seccion se ha explorado la realidad de la
imago Dei en el ser humano, observando cémo esta imagen divina ha
sufrido deformaciones debido al pecado y cémo ha sido restaurada
por la accién redentora de Cristo. Se ha mostrado cémo la duda del
don y la ruptura de la Alianza con Dios afectan a la autoconciencia,
la autocomprensién del hombre y sus relaciones con Dios, consigo
mismo, con los demds y con la creacién, quedando comprometida
toda la estructura de autodominio y responsabilidad.

Anticipando la proxima seccion, en la cual se examinara la ple-
na realizacion de la imago Dei en el contexto escatologico, es per-
tinente reconocer que la vida en el Espiritu y la vida de gracia son
una especie de preludio y anticipo de la vida eterna. Atin no se ha
revelado aquello que seremos (cf. 1Jn 3,2), sin embargo, la imago
Dei restaurada por Cristo y en Cristo prepara al hombre para entrar
en el misterio de la Resurreccion, donde la imagen divina encontra-
ra su plena realizacion.

¢ «El Espiritu Santo que, segtin las palabras del Apdstol, entra en el cuerpo huma-
no como en el propio “templo”, habita en él y actda con sus dones espirituales.
Entre estos dones, conocidos en la historia de la espiritualidad como los siete
dones del Espiritu Santo (cf. Is 11,2 segtn los Setenta y la Vulgata), el mds cercano
a la virtud de la pureza parece ser el don de la “piedad” (eusebeia, donum pietatis). Si
la pureza dispone al hombre para “mantener el propio cuerpo en santidad y res-
peto”, como leemos en 17es 4,3-5, la piedad, que es don del Espiritu Santo, parece
servir de modo particular a la pureza, sensibilizando al sujeto humano sobre esa
dignidad que es propia del cuerpo humano en virtud del misterio de la creaciény
de la redencion. Gracias al don de la piedad, las palabras de Pablo: «;O no sabéis
que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, que estd en vosotros... y que no
os pertenecéis?», adquieren la elocuencia de la experiencia y se hacen verdad viva
y vivida en las acciones. Esas palabras, por lo tanto, dejan plenamente abierto el
acceso a la experiencia del significado esponsal del cuerpo y de la libertad del don
que va unida con él y en la cual se revela el rostro profundo de la pureza y su vin-
culo organico con el amor» (Ibid., 57,2).
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I1I. La imago Dei llevada a plenitud y cumplimiento

En esta seccion se profundiza en el misterio del “hombre esca-
tologico”®?, en el cual la imago Dei alcanza su maxima plenitud y
cumplimiento por el poder de la Resurreccion de Cristo, que ac-
tda en toda la creacién y muy especialmente en el hombre. Esta
restauracion del hombre se realiza gracias a la definitiva participa-
cién de la vida divina y en la perfecta comunién de personas en la
Trinidad. «De este modo, esta realidad significa el verdadero y defi-
nitivo cumplimiento de la subjetividad humana y, sobre esta base,
la definitiva realizacion del significado “esponsal” del cuerpo»®.

Dice el Papa que «debemos pensar en la realidad del “otro mun-
do” con las categorias del redescubrimiento de una nueva y per-
fecta subjetividad de cada uno y, a la vez, del redescubrimiento de
una nueva y perfecta intersubjetividad de todos»*. Siguiendo esta
pauta, nuestro andlisis del misterio de la resurreccién procedera si-
guiendo el esquema de la subjetividad a la intersubjetividad. Es el
mismo esquema de las experiencias de soledad y unidad, pero aho-
ra en perspectiva escatolégica: la soledad originaria, en su plenitud,
se transforma en una perfecta subjetividad: y, por su parte, la unidad
originaria se desarrolla en una perfecta intersubjetividad.

En contraste con la perspectiva original, donde los momentos
de soledad y unidad se pueden contemplar de manera separada
y de hecho asi se presentan en el relato del Génesis, en el contexto
escatologico esta distincion se vuelve un tanto artificiosa. En el es-
catologico, la plenitud de la naturaleza humana repele a una sepa-
racion entre lo subjetivo y lo intersubjetivo; es inconcebible un es-
tado del hombre aislado de la comunién de personas. Cuanto mas
si se considera en relacién con el estado del hombre en la historia:
«Soledad y comunion, identidad y relacién, subjetividad e inter-
subjetividad, son binomios que viven en una relacién conflictiva
en la historia por efecto del pecado, pero no sera asi en la comu-
nion de los santos»®.

Antes de entrar en el tema de la experiencia escatolégica es ne-
cesario aclarar el concepto de escatologia del cual partimos y la po-
sibilidad que tenemos de hablar de una experiencia escatologica.

%2 Las catequesis de Teologia del cuerpo de “hombre escatolégico” son las del ter-
cer ciclo, que abarca de la 64 a la 72 y fueron pronunciadas del 11 de noviembre
de 1981 al 10 de febrero de 1982.

3 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 68,4.
% Ibid., 68,4.

% J. RODRIGUEZ, El varén padre y la mujer madre, plenitud de la imagen de Dios, Ateneo
Pontificio Regina Apostolorum, Roma 2022, 250.
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1. Concepto de escatologia cristiana

Lo primero que hay que afirmar es la posibilidad de la resurrec-
cion de la carne. Mas alla de los materialismos que afirman que la
existencia del hombre termina con la muerte corporal, existen di-
versas “teorias” que postulan la subsistencia de algtin principio es-
piritual después de la muerte. En el ambito filoséfico, la raiz plato-
nica ha sido la pionera de esta reflexion idealista. Sin embargo, sin
la unién del alma con el cuerpo, es imposible que se dé una expe-
riencia escatoldgica verdaderamente humana. De alguna manera,
filos6ficamente hablando, se cae en una petitio principii, cuando se
postula la supervivencia de un principio espiritual, pero se niega
la posibilidad de la Resurreccion. Desde el punto de vista de la ex-
periencia escatologica, Juan Pablo II considera que, efectivamente,
«la perfeccion escatoldgica y la felicidad del hombre no pueden ser
entendidas como un estado del alma sola, separada (segtin Platon:
liberada) del cuerpo, sino que es necesario entenderlas como el
estado del hombre definitiva y perfectamente “integrado”»*°.

Es verdad que la idea de la Resurreccion repele a la razén, como
le dijeron los atenienses a San Pablo: «sobre esto ya te escucharemos
en otra ocasion» (Hch 17,32). Es el evento mismo de la Resurreccion
de Jesucristo el que fundamenta nuestra fe en la resurrecciéon de la
carne. «Dios en su omnipotencia dard definitivamente a nuestros
cuerpos la vida incorruptible uniéndolos a nuestras almas, por la
virtud de la Resurreccion de Jestis»*”. También entre los judios exis-
tia el grupo de los saduceos que negaban la Resurreccion de los
muertos y a los que Jesus dijo: «estdis muy equivocados porque
desconocéis las Escrituras y el poder de Dios» (Mt 22,29).

Por lo que respecta a la posibilidad de la resurreccion, Cristo se re-
mite precisamente a ese poder que va unido con el testimonio del
Dios vivo, que es el Dios de Abraham, de Isaac, de Jacob, y el Dios
de Moisés. El Dios a quien los saduceos «privan» de ese poder no es
ya el Dios verdadero de sus padres, sino el Dios de sus hipétesis e
interpretaciones. Cristo, en cambio, ha venido para dar testimonio
del Dios de la Vida en toda la verdad de su poder, que se despliega
sobre la vida del hombre®®.

Por tanto, lo que Cristo argumenta ante los saduceos y ante
cualquiera que niegue la posibilidad de la Resurreccion es que el
Dios que tiene el Poder para crear todo de la nada, tiene ese mis-
mo Poder para resucitar de los muertos. Y asi como el motivo de
la creacién es el Amor, el motivo de la Resurreccion es el mismo

¢ JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 66,6.
¢ CCC, n. 997.
% JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 65,7.
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Amor. Dios da la vida porque ama y la restaura porque ama. «El
hombre no puede, por tanto, perecer totalmente, porque es conoci-
do y amado por Dios»®.

Por ultimo, acerca de la posibilidad de la resurreccion del cuer-
po, es necesario afirmar también que ésta se realizard en el cuerpo
sexuado de varén y mujer. El andlisis de la “experiencia escatolo-
gica” subraya el aspecto subjetivo y personal de la resurreccion de
la carne: no es solo la “naturaleza humana” la que resucita sino la
persona humana concreta, varén o mujer, en su integridad psico-
somadtica. La persona humana desde su creacion lleva en su sexua-
lidad el signo de su vocacién al amor, que no desaparecerd en la
resurreccion futura. «Cristo dice: “no tomaran mujer ni marido”,
pero no afirma que este hombre del «<mundo futuro» no sera ya va-
rén ni mujer, como lo fue “desde el principio”»”. Sin embargo, «el
significado de ser, en cuanto al cuerpo, varén o mujer en el “mun-
do futuro”, hay que buscarlo fuera del matrimonio y de la pro-
creacion, pero no hay razén alguna para buscarlo fuera de lo que
(independientemente de la bendicion de la procreacién) se deriva
del misterio mismo de la creacién»”. Este tema serd profundizado
en el apartado sobre la perfecta intersubjetividad, que incluye la
temporalidad del matrimonio.

La escatologia cristiana no se limita tinicamente al futuro des-
pués de la muerte y al final de los tiempos, sino que posee una
dimension intrahistérica, ya que el evento escatolégico ha ingre-
sado en el tiempo por medio de Cristo que ejerce una atraccién
sobre nosotros: «cuando yo sea levantado de la tierra, atraeré a to-
dos hacia mi» (Jn 12,32). De ahi que la expresion tradicional “ya
pero todavia no”? sea utilizada ampliamente en el ambito escato-

¢ J. RATZINGER. «Resurreccion de la carne - aspecto teoldgico», en Sacramentum
Mundi, vol. VI, Herder, Barcelona 1976, 74-75. Citado en Juan PaBro II, Hombre y
mujer..., 68, nota 1.

7 JuaN Pasro II, Hombre y mujer..., 69,3.
7 Ibid., 69,3.

2 En la teologia cristiana, especialmente en la tradiciéon catdlica, se destaca que
los creyentes participan de la vida divina mediante la gracia, incluso antes de la
consumacion final. La expresién “ya pero todavia no” puede causar tension si se
interpreta que el “todavia no” niega completamente la participacién presente en la
vida divina a través de la gracia. Algunos te6logos prefieren hablar de un “ya pero
todavia mas” para enfatizar que, aunque la realizacién completa de la vida divina
ocurrird en el futuro, los creyentes ya experimentan auténticamente esa vida divina
en el presente por medio de la gracia, que es real participacion de la vida divina. El
proceso de theosis o divinizacion lleva a los creyentes, mediante la gracia, a trans-
formarse en Cristo. Aunque esta divinizacién se cumplird plenamente en el futuro,
existe una experiencia genuina de comunion con Dios en el presente.
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l6gico para indicar este modo incoado” de la escatologia. Por ello,
aunque la experiencia escatolégica se encuentra mayormente en el
ambito del mads alla, es importante destacar que, por medio de la
Redencidn, es posible acceder ya en cierta medida a esa realidad.
A este respecto, el Papa dice que la realidad escatoldgica «es ya, en
cierto modo, una realidad de este mundo, dado que ha sido reve-
lada en él mediante la resurreccion de Cristo. Es una realidad injer-
tada en el hombre de “este mundo”, realidad que estd madurando
en él hacia el cumplimiento final»”*. En 1Cor 15 dice San Pablo
que el segundo Adén, Cristo resucitado, no es antitesis del hombre
histérico, sino su cumplimiento. Con la imagen de la semilla del
cuerpo corruptible, se evidencia que el hombre histérico tiene cier-
ta potencialidad para la Resurreccion, es decir, que ha sido hecho
para resucitar, que lleva en si la «imagen del Resucitado»™.

Hablar de experiencia escatoldgica, de perfecta subjetividad e
intersubjetividad, tiene el reto teoldgico de acceder a dicha expe-
riencia. El problema se pone en via de solucién cuando partimos
de un concepto de eschaton que pone en relacion la experiencia de
la gracia con lo que sera la experiencia de la gloria™.

Se tratard de una experiencia completamente nueva, pero que al
mismo tiempo no estard en modo alguno al margen de aquello en
lo que el hombre ha tenido parte «desde el principio». Y ni siquiera
de aquello que ha constituido en él, en la dimensién histérica de
su existencia [...]. El hombre del mundo futuro encontrara en esa
nueva experiencia del propio cuerpo, precisamente el cumplimiento
de lo que ha llevado en si, perenne e histéricamente en cierto sen-
tido como herencia y ain mds como tarea y objetivo como conte-
nido de ethos.”

73 Algunos reducen la escatologia incoada al estado del alma después de la muerte
en espera de la resurreccién del cuerpo. Sin embargo, dado que el concepto de
gracia incluye la participacién en la vida divina, es una semilla de eternidad en
el corazon del hombre que inicia ya en esta vida lo que se cumplird en la gloria.
Gracia y gloria, en este sentido, se refieren a la misma realidad in se, si bien difieren
en el quoad nos.

74 JuaN PaBro II, Hombre y mujer..., 71,4.
5 Cf. Ibid.

76 En la Teologia del Cuerpo se presenta la dimensién de la gloria a partir de la
doctrina paulina de la redencion del cuerpo, que es el fruto escatolégico de la
redencion de Cristo. Desde el Principio, el plan divino apunta hacia la gloria;
toda la creacion anhela «ser liberada de la corrupcién para entrar en la libertad y
la gloria de los hijos de Dios» (Rm 8,19-21). La salvacién del cuerpo se realiza en
Cristo y la revelacion de los hijos de Dios anticipa la libertad futura y gloria que
experimentaran.

77 JuaN PaBro 11, Hombre y mujer..., 69,5.
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La experiencia escatologica es el cuamplimiento de lo que en esta
vida es deseo, promesa y anticipo. En el corazén del hombre hay
anhelos que apuntan a este cumplimiento: el hombre desea co-
nocer a Dios, el hombre desea ser amado por si mismo y desea
poder donar a otros su vida como acto de amor. Cristo ha venido
a mostrarle el camino de realizacion de estos anhelos. Vincular los
deseos del corazon con la promesa de Cristo es lo que hace posible
una “reconstrucciéon teologica””® de las experiencias originarias vy,
por asi decirlo una “proyeccion teolégica” de la experiencia escato-
légica. Por la redencién el hombre puede descubrir que «lleva estas
dos dimensiones en lo profundo de la experiencia del propio ser»™.

La revelacion del cuerpo penetra en el corazén de la realidad que
experimentamos, y esta realidad es sobre todo el hombre, su cuer-
po, el cuerpo del hombre “histérico”. Al mismo tiempo, esta reve-
lacion nos permite sobrepasar el radio de alcance de la experiencia
histérica en dos direcciones. Ante todo en la direccién de ese “prin-
cipio” al que Cristo hace referencia en su didlogo con los fariseos
respecto a la indisolubilidad del matrimonio (cf. Mt 19,3-9); en
segundo lugar, en la direcciéon del “otro mundo” sobre el que el
Maestro llama la atencién de sus oyentes en presencia de los sa-
duceos que “niegan la resurreccion” (Mt 22,3). Estas dos “amplia-
ciones del radio de alcance” de la experiencia del cuerpo (si asi se
puede decir) no son del todo inalcanzables para nuestra compren-
sion, (obviamente teoldgica) del cuerpo. Lo que el cuerpo humano es
en el dmbito de la experiencia historica del hombre, no estd totalmente
desligado de esas dos dimensiones de su existencia, reveladas mediante
la palabra de Cristo®.

El acceso a la experiencia escatolégica no se da por medio de
métodos empiricos y meramente racionales®, sino que se da por
medio de una “fenomenologia teolégica”, es decir, a través de la
experiencia humana redimida, a través de la vida espiritual de los
santos y de quien camina en pos de Cristo.

Una vez afirmada la posibilidad de la resurreccién de la carne,
y visto que es posible un acceso a la experiencia escatoldgica, se
estudia ahora en qué consiste ésta.

2. Soledad escatoldgica: perfecta subjetividad

La soledad originaria, seglin se dijo en el articulo precedente,
incluye la dimensién de la autoconciencia y la de la autodetermi-

78 Ibid., 68,6.
7 Ibid., 69,2.
8 Ibid., 68,5.
8L Cf. Ibid., 69,2.
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nacion. En este apartado se explora, a la luz de las catequesis, el
modo en que estas dimensiones son llevadas a plenitud. El Papa
presenta en este ciclo algunos términos nuevos que sirven de marco
para la exposicion de esta perfecta subjetividad; son los siguien-
tes: la espiritualizacion, la divinizacién y la vision beatifica, que
representan la cispide de la experiencia humana en este contexto
escatolégico. Es importante destacar que tanto la espiritualizacién
como la divinizacién escatoldgicas pertenecen a otro género y no
solo a un grado superior del alcanzado en esta vida®. Esto quiere
decir que en la resurreccion se dara una transformaciéon de la natu-
raleza humana que, aun conservando su esencia, serda asumida por
y en la naturaleza divina. Un paralelismo con lo que sucede en la
Encarnacion del Verbo que, asumiendo una naturaleza humana, la
espiritualiza y la diviniza.

La espiritualizacion significa la integracion perfecta entre alma
y cuerpo, la armonia entre todas las facultades y potencias del
hombre por medio del Espiritu. La espiritualizacion es el cumpli-
miento definitivo del camino de “autodominio” y de “vida en el
Espiritu” que se comento en el apartado de la imago Dei restaurada.
Especifica Juan Pablo II que «se trata, pues, de una espiritualizacién
perfecta, en la que queda completamente eliminada la posibilidad
de que “otra ley luche contra la ley de la... mente” (cf. Rom 7,23)»%.
Comentando 1Cor 15, «se puede decir que San Pablo ve la realidad
de la futura resurreccion como una cierta restitutio in integrum, es
decir, como la reintegracion y, a la vez, el logro de la plenitud de la
humanidad»®*. El establecimiento del dominio del Espiritu sobre
toda carne hace que el hombre pueda vivir en la libertad de los
hijos de Dios.

Esta integracion en el hombre de todo su ser no tiene otro fin que
disponer a la persona para la divinizacion. Sin la espiritualizacion el
hombre es incapaz de acoger en plenitud el don de Dios, es como
un cantaro roto incapaz de retener el agua de vida (cf. Jr 2,13). Es
necesaria una espiritualizacion total para asi entrar en la comunion
divina de personas sin ningun limite y ser asi divinizado. Al mismo
tiempo, hay que decir que la espiritualizacion, si bien prepara para
la plena divinizacion, es a la vez fruto de esta divinizacion. «Esta
nueva espiritualizacion serd, pues, fruto de la gracia, esto es, de la
comunicacion de Dios, en su misma divinidad, no solo al alma,
sino a toda la subjetividad psicosomatica del hombre»®”.

8 Cf. Ibid., 67,3.
8 Ibid., 67,2.
8 Ibid., 72,3.
8 Ibid., 67,3.
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Dice el Senor que «los hijos de la resurreccion son hijos de Dios»
(Lc 20,36); esto quiere decir que la fuerza de la resurreccion estable-
ce en el hombre esa especial disposicion para recibir en si mismo
el don de la filiacion divina, el don de la plena insercién en Cristo,
y esto es obra del Espiritu. La divinizacién que transformara al ser
humano, varén y mujer, en la vida eterna es la plenitud de lo que
en esta vida es la gracia, en cuanto participacioén en la vida divina.

La participacién en la naturaleza divina, la participacién en la vida
intima de Dios mismo, penetracion e impregnacion de lo que es
esencialmente humano por parte de lo que es esencialmente di-
vino, alcanzara entonces su vértice, por lo cual la vida del espiritu
humano llegara a una plenitud tal, que antes le era absolutamente
inaccesible®.

La divinizaciéon no implica que la persona humana desaparezca
en Dios, como si la humanidad fuese absorbida y anulada por la
divinidad. Por el contrario, es una afirmaciéon en plenitud de la
esencia de la persona humana, destinada desde su creacion a la
comunion con Dios. «Esta intimidad -con toda su intensidad sub-
jetiva— no absorbera la subjetividad personal del hombre, sino, al
contrario, la hara resaltar en medida incomparablemente mayor y
mas plena»¥. «La total concentraciéon en Dios mismo de la subjeti-
vidad creada, redimida y glorificada, no alejara al hombre de este
cumplimiento, mds bien -al contrario- lo introducird en él y lo
consolidara»®.

Profundizar y sopesar debidamente esto es practicamente im-
posible. El misterio, por su propia naturaleza, permanece inson-
dable a la comprensién humana. No obstante, al respecto de esta
union, es posible expresar un aspecto que se anadira en el final de
los tiempos: el misterio insondable del Dios Amor se revelara en su
totalidad no solo en la Trinidad de las Personas Divinas, sino que
se anadird la entrada de todos los redimidos, cada hombre y cada
mujer salvados por la Sangre del Cordero, en el seno mismo de la
Trinidad. La realizacion del mysterion mega del que habla San Pablo
en Efesios.

Asi, pues, en el «otro mundo» el objeto de la «vision» serd ese mis-
terio escondido desde la eternidad en el Padre, misterio que en el
tiempo ha sido revelado en Cristo, para realizarse incesantemente
por obra del Espiritu Santo; ese misterio se convertirg, si nos pode-
mos expresar asi, en el contenido de la experiencia escatoldgica y

8 Ibid., 67,3.
87 Ibid., 67,3.
8 Ibid., 68,4.
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en la «forma» de toda la existencia humana en las dimensiones del
«otro mundo»®°.

Juan Pablo II distingue dos dimensiones en la experiencia es-
catologica, una subjetiva y otra objetiva: la subjetiva es la plenitud
de todos los anhelos y capacidades del hombre; y la objetiva es el
objeto de la bienaventuranza: el “comunicarse” de Dios, o el “do-
narse” de Dios, a todo lo creado y en especial al hombre®. La vi-
sion beatifica aina sintéticamente ese aspecto subjetivo y objetivo
de la experiencia escatologica en cuanto que la beatitud indica la
saciedad de los anhelos y la visién indica la presencia del “objeto
deseado”. La vision beatifica corresponde con el desiderium naturalis
videndi Deum como su momento de satisfaccion.

Esta «experiencia escatolégica» del Dios viviente concentrard en
si no solo todas las energias espirituales del hombre, sino que, al
mismo tiempo, le descubrird, de modo vivo y experimental, la «co-
municacion» de Dios a toda la creacion y, en particular, al hombre;
lo cual es el «don» mads personal de Dios, en su misma divinidad,
al hombre: a ese ser, que desde el principio lleva en si la imagen y
semejanza de EI”.

La vision beatifica, en cuanto expresion y concepto teolégico, se
basa en pasajes biblicos como 1Cor 13,12: «Ahora vemos como en
un espejo, oscuramente; pero entonces veremos cara a cara» y 1jn
3,2 «sabemos que cuando El se manifieste, seremos semejantes a
El, porque le veremos tal cual es». La vision beatifica integra toda la
realidad psicosomatica del hombre y por tanto «en esta experiencia
escatolégica de la verdad y del amor, unida a la vision de Dios “cara
a cara”, participara también, a su modo; el cuerpo humano»’?. Es
posible afirmar que, en la visién beatifica, todos los sentidos del
hombre, interiores y exteriores, todas sus capacidades cognosciti-
vas, sensitivas y emocionales, quedaran saciadas con sobreabun-
dancia sea por la donacién de Dios, sea por la plena capacidad que
tendra de acoger el don divino; «aportara al espiritu humano una
tal “gama de experiencias” de la verdad y del amor, que el hombre
nunca habria podido alcanzar en la vida terrena. Cuando Cristo
habla de la resurreccién, demuestra al mismo tiempo que en esta
experiencia escatolégica de la verdad y del amor, unida a la visién
de Dios “cara a cara”, participara también, a su modo, el cuerpo
humano»’.

 Ibid., 67,5.
° Cf. Ibid., 67, 1y 2.
% Ibid., 67,5.
2 Ibid., 67,4.
% Ibid., 67,4.
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En resumen, la exploracién de la soledad escatolégica o perfecta
subjetividad puede delinearse a través del estudio de las dimensio-
nes de la espiritualizacién, la divinizacion y la visién beatifica. A
través de la armonizacién de alma y cuerpo, la participacion en la
vida divina y la contemplaciéon de Dios cara a cara, el ser humano
entra en ese estado de felicidad plena y realizacién que supera todo
deseo y expectativa de este mundo.

3. Unidad escatologica: perfecta intersubjetividad

Ya se ha comentado que la divisién entre la soledad y la uni-
dad en la escatologia es artificiosa porque, de hecho, se daran si-
multdnea y no separadamente como en Génesis 2. Efectivamente,
los conceptos de espiritualizacion, divinizacion y vision beatifica
convergen en una unién total de lo humano con lo divino que
lleva también a la unidad universal entre los seres humanos como
miembros de “un mismo cuerpo”. Esta perfecta intersubjetividad
apunta de hecho a la realizacion del misterio de la Iglesia, esposa'y
cuerpo de Ciristo.

Al respecto de esta intersubjetividad escatolégica es importante
tomar en cuenta algunos temas que describen de alguna manera
esta realidad: la comunion de los santos y las bodas del Cordero
con su esposa la Iglesia. Sin embargo, antes es necesario estudiar la
transformacion del significado esponsal del cuerpo en la eternidad
y la temporalidad del matrimonio.

Este ciclo de catequesis comienza con un comentario exegéti-
co al dialogo con Jests con los saduceos que, como es sabido, no
crefan en la resurreccion de los muertos (Mt 22, Mc 12, Lc 20). Los
saduceos le preguntan a Jests por la realidad del matrimonio en la
Resurreccion poniendo en duda la realidad del mundo futuro en
base a la ley del levirato y el caso concreto de la viuda que tuvo siete
maridos*. La respuesta del Sefnor senala los errores que contiene,
el de la no creencia en la resurreccion ya se ha visto anteriormente,
pero, sobre la realidad del matrimonio en el mas alla; Jesucristo
les hace ver que en el mas alla varén y mujer «ni se casaran ni se-
ran dados en matrimonio», es decir que, aunque en sus cuerpos se
mantendrd la identidad masculina y femenina, el estado del cuerpo
en la resurreccion sera como el de la virginidad por el Reino, a lo
que se refiere la expresion de «serdan como dangeles»®.

Esto senala un cambio profundo en la manera de comprender
y vivir el significado esponsal del cuerpo en la eternidad porque
en el principio Dios habia creado al hombre, varén y mujer, para

% Cf. Ibid., 64.
%5 Cf. Ibid., 64.
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que fuesen una sola carne, con lo cual la vocacién al matrimonio
era un principio universal. En esos primeros capitulos del Génesis
es practicamente imposible encontrar sugerencias que apunten a
la virginidad. Dice el papa que, «cuando Cristo dice que los que
participen en la resurreccién futura “ni se casaran ni seran dadas en
matrimonio” (Mc 12, 25), sus palabras [...] afirman no solo el final
de la historia terrena, vinculada al matrimonio y a la procreacion,
sino también parecen descubrir el nuevo significado del cuerpo»*.

Se entrevé la dificultad de comprensién que esto plantea para
los hombres de todo tiempo pues, mientras en esta vida es ya una
lucha comprender el matrimonio y vivirlo segtn el significado es-
ponsal del cuerpo, llegar a distinguir la dimensién esponsal de la
dimensién matrimonial comporta una lucha de titanes. Es necesa-
rio comprender que la esponsalidad puede realizarse también vir-
ginalmente. Por eso la virginidad por el Reino de los Cielos ilumina
tanto este «no se casaran». Por eso el Papa se hace esa pregunta
provocativa: «;es posible quiza pensar -a nivel de escatologia bi-
blica- en el descubrimiento del significado «esponsal» del cuerpo,
sobre todo como significado «virginal» de ser, en cuanto al cuerpo,
varén y mujer?» 7.

Quizés al “cara a cara” de la visién beatifica le hace falta estre-
char la relacion conceptual con la imagen evangélica del “banquete
de bodas” y el signo apocaliptico de las “bodas del Cordero”. De
otra manera, la vision beatifica parece quedar reducida a una con-
templacion gozosa de la belleza, grandeza y sublimidad de Dios,
pero desatiende la dimensién comunional del don reciproco.

El reciproco don de si mismo a Dios, don en el que el hombre
concentrard y expresara todas las energias de la propia subjetividad
personal y psicosomatica, serd la respuesta al don de si mismo por
parte de Dios al hombre. En este reciproco don de si por parte del
hombre, don que serd hasta el fondo y definitivamente beatificante
como respuesta digna de un sujeto personal al don de si por parte
de Dios, la virginidad, o mas bien el Estado virginal del cuerpo,
se manifestard plenamente como cumplimiento escatolégico del
significado esponsal del cuerpo, como el signo especifico y la expre-
sién auténtica de toda la subjetividad personal?®

Por ello, las palabras del Sefior «no tomardn marido ni mujer»
(Mc 12,25), «son como un nuevo umbral de la verdad integral so-
bre el hombre»*. El umbral es el acceso a una casa, en este caso, re-

% Ibid., 67,4.
7 Ibid., 67,4.
%8 Ibid., 68,3.
% Ibid., 69,8.
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ferida al “otro mundo”, es «la definitiva y eterna “patria” del hom-
bre (cf. Flp 3,20), es la “casa del Padre” (Jn 14,2)»'.

Es necesario acoger la ensenanza de Cristo sobre la temporali-
dad y sacramentalidad del matrimonio para acceder al significado
del cuerpo en la vida eterna y con ello a la comprensién de la imago
Dei glorificada.

Temporalidad del matrimonio quiere decir que tanto el matri-
monio como la procreacién, «pertenecen exclusivamente “a este
mundo”. [...] En la resurreccién pierden, por asi decirlo, su razén
de ser»". Por tanto, el significado del ser varon y mujer debe bus-
carse fuera del matrimonio y de la procreacion, pero no fuera de
aquello que ha estado presente desde el misterio de la creacion y ha
sido renovado por el misterio de la redencion'®?. La Palabra dice: “no
tomaran varén ni mujer”, pero no dice: “no seran varéon y mujer”,
con lo cual, permanece la identidad, aunque cambia el tipo de re-
lacién. El “no tomaran varén ni mujer” hace posible la deduccién
de que «aquel significado “esponsal” del cuerpo se realizara, por lo
tanto, conjuntamente como significado perfectamente personal y
comunitario a la vez»'®.

La sacramentalidad del matrimonio' significa que esta reali-
dad, creada y deseada por Dios, remite como un signo a una reali-
dad divinay, al mismo tiempo, tiene el poder de conferir la gracia a
la cual se refiere. Es presencia de esa realidad, pero no es la realidad
en si, sino que conduce hacia ella. En los siete sacramentos esto
sucede asi porque han sido instituidos por Cristo para la vida de la
Iglesia, es decir, para que la gracia se haga vida de la Iglesia. Sin em-
bargo, con el sacramento del matrimonio sucede que es asi desde el
Principio, por lo cual, Juan Pablo II lo denomina “sacramento del
principio” o “sacramento primordial”. Esta realidad de la unién del
varon y la mujer en una sola carne qued6 deformada después del
pecado: «el matrimonio en cuanto sacramento primordial ha sido
privado de esa eficacia sobrenatural. No obstante, [...] no se ceso

10 Ibid., 66,3.
11 Ibid., 66,2.
192 Cf. Ibid., 69,3.
193 Tbid., 69,4.

104 Quizés este tema de la sacramentalidad del matrimonio hubiese sido interesan-
te afrontarlo de manera transversal primero en originario, después en histérico y
ahora en escatoldgico; sin embargo, he preferido dejar el tema para este momento
puesto que, si se aborda antes, también hay que afrontarlo en perspectiva escato-
légica, lo que hace complicado el discurso al inicio. De hecho, en las catequesis
no se presenta propiamente esta dimensién sacramental del matrimonio hasta
el quinto ciclo, si bien se usa el término “sacramento” u otras expresiones como
“sacramento primordial” desde el primer ciclo.
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jamas de ser la figura de ese sacramento»'*. Por ello, «Cristo confir-
ma [...] al matrimonio como sacramento, instituido por el Creador
“al principio” [...]; de este modo abre el matrimonio a la accién
salvifica de Dios, a las fuerzas que brotan “de la redencion del cuerpo”
y que ayudan a superar las consecuencias del pecado y a consti-
tuir la unidad del hombre y de la mujer segtin el plan eterno del
Creador»'. «De este modo, el sacramento de la redencién reviste,
en cierto sentido la figura y la forma del sacramento primordial»*’.

Ahora bien, visto que el matrimonio es un sacramento ;a qué
realidad remite? La respuesta la extrae Juan Pablo II de la exégesis
de la carta a los Efesios que, desde el capitulo 1 muestra el plan divi-
no de salvacién como un misterio escondido en Dios desde toda la
eternidad que se ha revelado tltima y definitivamente en Cristo (cf.
Ef 1,3.10). Esta revelacién del misterio de Dios es precisamente la
revelacion de su Amor a través de la anchura, la longitud, la altura
y la profundidad del Amor de Cristo (cf. Ef 3,9-18) que se revela
como el Esposo de la Iglesia que se entrega a si mismo por ella (cf.
Ef 5,22-33), lo que San Pablo define como “gran misterio”. De tal
manera que el “gran misterio” se revela con un caracter esponsal'®®,
a través de la entrega de Cristo mismo a la Iglesia.

El «<segundo Adan», Cristo, unido con la Iglesia a través del sacra-
mento de la redencién, con un vinculo indisoluble, andlogo a la
indisoluble alianza de los cényuges, es signo definitivo del mismo
misterio eterno. Al hablar, por tanto, del realizarse del eterno misterio,
hablamos también del hecho de que éste se hace visible mediante la vi-
sibilidad del signo. Y, en consecuencia, hablamos también de la sa-
cramentalidad de toda la herencia del sacramento de la redencién,
refiriéndonos a toda la obra de la creacién y de la redencién y to-
davia mas al matrimonio instituido en el contexto del sacramento
de la creacién, asi como también a la iglesia como esposa de Cristo,
dotada de una alianza casi conyugal con EI'®.

El Papa es también cuidadoso con sus afirmaciones y acota por
ello sus reflexiones explicando que San Pablo utiliza una analo-
gia que, de alguna manera, desvela algo del misterio, pero no la
totalidad del misterio, siguiendo aquella mdxima de San Agustin:
si comprehendis non est deus™. «El misterio permanece trascendente
respecto a esta analogia, como respecto a cualquier otra con la que

105 JuaN PaBLo II, Hombre y mujer..., 98,1.
196 Ibid., 101,2.

7 Ibid., 98,2.

198 Cf. Ibid., 93,1.

19 Tbid., 98,5.

0 AqusTiN DE HIPONA, Sermdn 117.3.5.
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intentemos expresarlo en lenguaje humano»™, como puede ser la
analogia con el amor “paterno” o el amor “misericordioso”"?. Por
ello, en el andlisis exegético de la Carta a los Efesios distingue entre
«la dimensién eterna del misterio en cuanto escondido en Diosy la
dimension de su realizacion histérica segin su dimension cristolé-
gica y al mismo tiempo eclesiolégica»'. Ahora bien, ;qué es lo que
revela del misterio de Dios esta analogia del amor esponsal? «La
analogia del amor de los esposos (0 amor esponsal) parece poner
de relieve sobre todo el momento del don de si mismo por parte
de Dios al hombre»"“. «La analogia del amor esponsal indica el ca-
racter “radical” de la gracia: de todo el orden de la gracia creada»">.

Esta realidad de la esponsalidad de Cristo con la Iglesia, de algu-
na manera, abre el significado esponsal del cuerpo a la perspectiva
de su realizacién escatolégica de una manera virginal. Cristo mis-
mo se revel6 como el Esposo y en sus pardbolas hablé repetidas ve-
ces de esta realidad nupcial en perspectiva escatologica. Asi mismo,
el Senor llevé una vida célibe en la que manifestd, con ternura y
misericordia, el inmenso amor que llevaba en su corazén por cada
personay a la vez permaneci6 abierto por igual a todos, realmente
sin exclusion alguna. Este tipo de vida que llevd, asi como el ma-
trimonio virginal de la Santisima Virgen con San José"¢, son signo
escatolégico de esa plenitud a la que todo hombre esta llamado.

El misterio de la redencion sobrepasa el circulo de los destinatarios de la
carta comprendidos en las analogia del matrimonio. [...] Abarca a cada
hombrey, en cierto sentido, a todo lo creado. [...] El «<sacramentum
magnumy, en este sentido, es incluso un nuevo sacramento del hom-
bre en Cristo y en la Iglesia: sacramento «del hombre y del mundo»"’.

De esta manera, los célibes por el Reino de los Cielos no niegan
el significado esponsal de sus cuerpos, sino que lo realizan a imita-
cién de Cristo como signo de esperanza en la vida eterna. Valdria
la pena aqui una profundizacion sobre la vocacién al amor de los
consagrados, pero se deja para otro estudio especifico. Baste recor-

' TuaN Pasro II, Hombre y mujer, 96,1.
12 Cf. Ibid., 96,3.

3 Ibid., 95,7.

114 Ibid., 96,4.

5 Ibid., 96,4.

116 «<El matrimonio de Maria con José (en el que la Iglesia honra a José como espo-
so de Maria y a Maria como de él), encierra en si, al mismo tiempo, el misterio de
la perfecta comunién de las personas, del hombre y de la mujer en el pacto con-
yugal, y a la vez el misterio de esa singular “continencia por el reino de los cielos”:
continencia que servia, en la historia de la salvacién, a la perfecta “fecundidad del
Espiritu Santo”» (Ibid., 75,2).

7 Ibid., 103,7.
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dar la invitacion que hace el Papa a «penetrar mds a fondo en la
esencia misma de lo que sera la vision beatifica del Ser Divino, vi-
sion de Dios “cara a cara” en la vida futura. [...] Y también dejarse
guiar por esa “gama de experiencias” de la verdad y del amor, que
sobrepasa los limites de las posibilidades cognoscitivas y espiritua-
les del hombre en la temporalidad, y de la que sera participe en el
“otro mundo”» "8,

Descubrimos por tanto que en el estado del hombre escatolégi-
co las caracteristicas del significado esponsal del cuerpo se encuen-
tran totalmente desveladas y realizadas. El hombre, creado como
don y para donarse, realizard su vocacion al entrar en el eterno do-
narse de Dios al hombre y del hombre a Dios™.

La Iglesia se presenta por tanto como el objeto del amor de Dios.
La Iglesia es un sujeto colectivo; como en el Antiguo Testamento
lo era “Israel” para Yahvé ahora es la Iglesia, el nuevo Israel para
Cristo. «Cada “yo” concreto debe encontrarse a si mismo en ese
biblico “nosotros”»'?°. La perfecta intersubjetividad pasa por com-
prender este “nosotros” de la Iglesia como realizacion de la comu-
nion de amor de los hombres en el misterio de la Trinidad.

La Iglesia es conducida, como esposa, a las bodas. La Iglesia,
como cuerpo, recibe de Cristo, su cabeza, el don de la salvacién
como un acto de amor nupcial. «<De este modo, el misterio de la
redencién del cuerpo lleva en si, de alguna manera, el misterio de
“las bodas del Cordero” (Ap 19,7)»''.

Como sintesis de esta seccion, la imago Dei glorificada consiste
en que el hombre, varéon y mujer, en cuerpo y alma contemplara
a Dios cara a cara, serd llenado del gozo de su Senor y en ese esta-
do vivirad eternamente en la comunién de los santos. Lo que en su
cuerpo en esta vida ha sido signo de su llamada a la comuni6n de
personas, en la eternidad se realizara virginalmente, y esto no sera
para ninguno una limitacién en el amor, sino que sera «la fuente
de la perfecta realizacion del “orden trinitario” en el mundo creado
de las personas»'?2.

IV. Conclusion

Esta conclusion consta de tres apartados. En el primero haré una
sintesis del trabajo hecho a la luz de los objetivos que nos habia-

18 Ibid., 67,4.
9 Cf. Ibid., 68.
120 Ibid., 96,2.
2 Ibid., 90,6.
122 Ibid., 68,4.
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mos planteado al inicio del estudio; después, haré una breve critica
del trabajo hecho; y, por ultimo, haré un cierre recapitulando la
importancia y actualidad del tema.

1. Un primer resumen

Al concluir este trabajo, es importante recapitular los objetivos
que se establecieron en la introduccién (recogida en el primer ar-
ticulo publicado) y evaluar el alcance y la contribucién de la in-
vestigacion realizada. Los objetivos iniciales eran, en sintesis, los
siguientes:

a. Rescatar la dimension relacional y familiar de la persona huma-
na en contraposicién con el individualismo contempordneo y con
una interpretacion reductiva de la imago solo a la luz de la analogia
psicolégica.

b. Profundizar en el concepto de la imago Dei en la Teologia del
Cuerpo de San Juan Pablo II y examinar cémo esta teologia enri-
quece la antropologia teoldgica al incorporar la dimensién inter-
personal y una interpretacion renovada de la “analogia familiar” a
la luz del misterio trinitario.

¢. Resaltar la relevancia de la corporeidad y de la diferencia sexual
entre varon y mujer como fundamento antropolégico clave para
la comunién de personas, asi como su intrinseca relacién con la
imago Dei.

Sobre el primer objetivo, se estudio la evolucién histérica de
la comprension de la imago Dei. Esto implicé analizar diversas in-
terpretaciones de los relatos de Génesis 1y 2, pasando por distin-
tas perspectivas teologicas que han surgido en la Iglesia hasta el
Concilio Vaticano II. Esta vision sintética proporcioné un marco
general para comprender la situacion de la antropologia teologica
en el momento en que San Juan Pablo II entreg6 sus catequesis
sobre la Teologia del Cuerpo a la Iglesia.

En relacion con el segundo objetivo, hemos examinado cémo
las catequesis de Teologia del Cuerpo enriquecen la antropologia
teoldgica al incorporar la dimensién interpersonal. Hemos tomado
como punto de partida la frase programatica que afirma que «el
hombre se convierte en imagen de Dios no tanto en el momento
de la soledad, cuanto en el momento de la comunién»'?*. Este en-
foque, que traza un camino desde la soledad hacia la unidad, nos
ha permitido llevar el concepto de la imago Dei desde la individua-

123 Ibid., 9,3. Con el fin de no caer en contraposiciones desde el inicio, aporto una
frase del Papa que sirve de contrapunto a otro texto ya citado: «En uno o en otro
estado, el ser humano se constituye como imagen y semejanza de Dios» (Ibid.,
69,4).
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lidad de la persona hasta la realidad de la comunién de personas.
Ademas, para lograr este objetivo, se ha considerado la importan-
cia de incorporar una reinterpretacion renovada de la “analogia fa-
miliar” a la luz del misterio trinitario: la analogia familiar, como
hemos explorado, posee una dimension ascendente y una descen-
dente, donde el principio de comparaciéon o analogia es el amor
entre las personas, divino en la Trinidad y humano en la familia.
De manera analoga a como el Padre ama al Hijo y el Hijo corres-
ponde al amor del Padre amandole, de tal manera que ambos ex-
piran el Amor divino, el amor reciproco entre el varén y la mujer
participa de ese Amor y es fecundo. Esta aporte de San Juan Pablo
II contribuye a una comprension mas profunda y enriquecedora de
la antropologia teolégica.

En relacion con el tercer objetivo, hemos resaltado la impor-
tancia fundamental de la corporeidad y la diferencia sexual entre
varén la mujer como base antropolégica para la comunién de per-
sonas. El cuerpo sexuado se revela como portador de un significa-
do esponsal inherente, que contiene en si mismo la llamada a la
comunion de personas. Asi, la sexualidad establece una conexién
intrinseca con la esponsalidad, y cuando el Génesis proclama que «a
imagen de Dios lo cred, varén y mujer los creé» (Gn 1,27), se ilumi-
na el horizonte de la antropologia con la luz divina de la Trinidad.

Este misterio trinitario se ha revelado en y a través de Cristo. En
El, Dios no solo se acerca al ser humano como un emisario que trae
un mensaje o un embajador que representa a otro. En Cristo, Dios
se encarnd no solo para comunicar algo al ser humano, sino para
comunicarse a si mismo y, ain mads, para entrar en una comunion
de amor con él. Por lo tanto, el punto de analogia intermedia entre
el amor de los conyuges en la familia y el amor de la Trinidad se
encuentra verdaderamente en el amor de Cristo por su Esposa, que
es su Cuerpo, es decir, la Iglesia.

Es importante sefialar que, aunque queda pendiente para un es-
tudio y desarrollo posterior, esta realidad de la Iglesia como sacra-
mento, la Iglesia como Esposa y la Iglesia como Cuerpo de Ciristo,
es un hallazgo relevante. Queda claro, por udltimo, que el cuerpo
humano sexuado de varéon y mujer tiene una relevancia tanto en la
protohistoria como en la historia y en la escatologia; sin embargo,
el significado esponsal del cuerpo se realiza de diferente manera en
cada estado teoldgico, como se ha evidenciado en el estudio de las
palabras de Cristo sobre el matrimonio en la vida futura y en sus
palabras sobre la virginidad por el Reino de los Cielos. Concluimos
subrayando, por tanto, el fundamento trinitario y cristologico del
significado esponsal del cuerpo, que se realizara escatolégicamente
de una manera virginal.
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2. Critica del estudio

El presente estudio ofrece una profunda exploracion de la imago
Dei en el ser humano desde la perspectiva de la Teologia del Cuerpo
de San Juan Pablo II; sin embargo, podria desarrollarse a partir de
un analisis mas amplio del contexto teolégico contemporaneo. En
la actualidad, este trabajo entra en didlogo con diversas posturas
teologicas que, o bien desarrollan de alguna manera el mensaje wo-
jtyliano, o bien estin en discrepancia con el mismo y lo critican.
Seria enriquecedor, a nivel de desarrollo, llevar a cabo una com-
paracién critica con otros enfoques teoldgicos contemporaneos,
como la teologia de la liberacion, la teologia feminista, la teologia
de la cultura o la teologia ecolégica.

El desarrollo de la analogia familiar en la tesis es importante,
pero podria haberse profundizado atin mas. Se destaca la relevan-
cia de esta analogia, pero falta una exploracién mas amplia de su
relacion con otras perspectivas teologicas, especialmente la “ana-
logia filial” y la mencionada “analogia psicologica”. Estos temas
trascienden los limites de este estudio, ya que en la misma Teologia
del Cuerpo se dan por supuestos sin una exploracion exhaustiva.
San Juan Pablo II se centra en el significado esponsal del cuerpo y
su significado generador o fecundo; por lo mismo, si bien la her-
menéutica del don apunta en tdltimo término a la paternidad de
Dios como dador de todo bien, atn es posible profundizar feno-
menolégicamente en el significado filial del cuerpo. A partir de este
desarrollo se podria exponer de manera mas clara la dimension de
la fraternidad y, en un sentido mas amplio, la de la amistad. Estas
son areas importantes que podrian trazar incluso un vinculo con la
teologia de Fratelli tutti del Papa Francisco, por ejemplo.

Otro de los posibles desarrollos es la sacramentalidad del matri-
monio y el significado escatolégico de la virginidad por el Reino de
los Cielos. Es algo que Juan Pablo II si afronta en profundidad en
las catequesis pero que por los limites de esta investigacién no ha
sido posible estudiar en profundidad, si bien ha quedado expuesto
sintéticamente en una de las secciones.

Por ultimo, el método fenomenoldgico usado por San Juan
Pablo II ha abierto un vasto horizonte de exploracion en diversos
aspectos relacionados con la antropologia cristiana y el cuerpo hu-
mano, por ejemplo: la masculinidad y la feminidad en si mismas
-objeto esta ultima de la carta apostédlica Mulieris dignitatem— la
ancianidad, la enfermedad, asi como cuestiones éticas contempo-
raneas, los momentos relacionados con el inicio y fin de la vida.
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3. Importancia y actualidad de este estudio

En el contexto actual, abordar la imagen de Dios en el ser huma-
no adquiere una importancia critica. La comprension de la imago
Dei, especialmente desde la perspectiva de la Teologia del Cuerpo de
San Juan Pablo II, ofrece la oportunidad de contrarrestar la deriva
individualista y la fragmentacién social actual. Al destacar que el
ser humano se convierte en imagen de Dios en el momento de la
comunion, se enfatiza la relevancia y dignidad de las relaciones
familiares e interpersonales.

Ademads, es importante vincular esta ensefianza magisterial con
las ensenanzas del Papa Francisco en Amoris Laetitia y el Sinodo de
la Familia de 2015. Es necesario enfatizar la continuidad y com-
plementariedad de las ensenanzas del magisterio de la Iglesia en
diferentes contextos histéricos. El Sinodo y Amoris Laetitia, espe-
cialmente en el capitulo VIII, apuntan a la realidad de fragilidad de
la persona humana especialmente cuando las estructuras familiares
y sociales estan fracturadas. La fragilidad humana requiere la for-
taleza del Evangelio para encontrar solidez y sanacion. La Teologia
del Cuerpo, en este contexto, emerge como una respuesta valiosa,
capaz de construir sobre roca la casa comtin de la tinica familia de
los hijos de Dios, y contribuir asi a la reconstruccion del entramado
social que es fundamentalmente un entramado eclesial.
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Introduccion

tema de primera importancia: el relativo a la conexién entre
dos fenédmenos que afectan particularmente a la realidad so-
cioeconémica y ambiental actual, la globalizacion y los residuos.

Antes de detenernos en la investigaciéon de las consecuencias
derivadas de su interaccion, mencionadas por el Papa Francisco
cuando se refiere a la globalizacion de la indiferencia y a la cultura del
descarte, es preciso encuadrar brevemente estos dos conceptos, para
luego razonar juntos sobre cudles podrian ser los “antidotos” a sus
nefastas consecuencias sobre la humanidad, y sobre lo que la Santa
Sede propone a través de su accion diplomatica multilateral en el
seno de la Familia de las Naciones para asegurar la salvaguarda de
la convivencia pacifica entre los pueblos y las personas'.

I :stas reflexiones buscan ser un modesto acercamiento a un

1. Larealidad de la globalizacién

El fenémeno de la globalizacion es, en si mismo, relativamente
reciente, ya que comenzd a gestarse en las dltimas décadas del siglo
XX, cobrando luego una importancia primordial con la caida del
Muro de Berlin, cuando experimenté una aceleracién vertiginosa y
puso de manifiesto toda su virulencia en los anos de los pontifica-
dos de Juan Pablo II, primero, y, después, de Benedicto XVI.

! Estas reflexiones forman parte de la leccién impartida por el autor, el 5 de mayo
de 2023, a los alumnos del Magister en Doctrina Social de la Iglesia. Reflexion y
Vida patrocinado por la Universidad Finis Terrae (Santiago de Chile), Universidad
Andhuac (México), Ateneo Pontificio Regina Apostolorum (Roma), y la Universidad
Francisco de Vitoria (Madrid).

Ecclesia 38 (2024), 301-327
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Los estudiosos han tratado de ilustrar este proceso con multiples
definiciones. Algunas de estas son de caracter general?, otras desta-
caron su vertiente econdmico-financiera primaria’®, otras el efecto
de caracter sociocultural* y el impacto en los estilos de vida de las
personas’. En todo caso, se trata de un fenémeno muy complejo,
que ha influido fuertemente en la vida y la identidad de las perso-
nas. Fue implicitamente identificado por Pablo VI, posteriormente
mencionado y desarrollado en numerosos discursos y documentos
de Juan Pablo II7, recogido magistralmente en el Compendio de la

2 La globalizacién ha sido definida como el estrechamiento de distancias a gran esca-
la, implicando la existencia de redes de interdependencia a nivel global y refiriénd-
ose a los lazos e interconexiones que progresivamente se han ido creando entre
Estados y sociedades de la economia mundial (cf. C. Esrosito, Istituzioni econo-
miche internazionali e governance globale, Giappichelli, Torino 2009, 32). Keohane
la entendi6 como «el proceso por el cual el globalismo (es decir, un estado del
mundo que implica redes de interdependencia a distancias multicontinentales) se
vuelve cada vez mas intenso» (R.O. KEHOANE - J.S. NYE Jr., Introduction, in J.S. NYE
JR. - ].D. DONAHUE (eds.), Governance in a Globalizing World, Brookings Institution
Press, Washington D.C. 2000, 7). Mientras que segiin Tabb es «el proceso por el
cual los eventos, decisiones y actividades en una parte del mundo tienen con-
secuencias significativas para individuos y comunidades en lugares fisicamente
distantes» (W.K. TaBB, Economic Governance in the Age of Globalization, Columbia
University Press, New York 2004, 41).

3 Entendieron la globalizacién como la «integracion de las economias nacionales
a la economia internacional a través del comercio, la inversién extranjera directa
(por corporaciones y multinacionales), flujos de capital a corto plazo, flujos inter-
nacionales de trabajadores y personas en general, y de tecnologia» (J. BHAGWATI,
In Defence of Globalization, Oxford University Press, Oxford 2004, 3). Fazio la reco-
noce centrada en la capacidad de extender el capitalismo, apoydndose en el libre
mercado, es decir, en la posibilidad de emprender, fundar nuevos negocios, co-
mercializar libremente productos. Cf. A. Fazio, Globalizzazione. Politica economica e
Dottrina sociale, TAU, Todi 2008, 53-61.

* Para un analisis en profundidad de las consecuencias que la globalizacién ha pro-
ducido sobre la cultura, véase Z. BAUMAN, Globalization. The Human Consequences,
Polity Press-Blackwell Publishers Ltd., Cambridge-Oxford 1998. El autor repasa la
polarizacién de las experiencias humanas derivadas de la globalizacién, que ha
generado una situacién homogénea de agudas incertidumbres, angustias y miedos
existenciales.

5> Piénsese en Held y McGrew, quienes destacan la dimension social de la globali-
zacion, precisando que es el proceso en el que se transforma la organizacion espa-
cial de las relaciones y transiciones sociales, generando redes transcontinentales
o interregionales de interaccién y ejercicio del poder. Cf. D. HELD — A. MCGREw,
Introduction, in D. HELD - A. MCGREw (eds.), Governing Globalization, Polity Press,
Cambridge - Oxford - New York 2002, 1-2.

¢ Cf. PaBLo VI, carta enciclica Populorum progressio (26 de marzo de 1967), n. 61.

7 JuaN PaBro I, carta enciclica Sollicitudo rei socialis (30 de dicembre de 1987), n.
43; Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 1998, n. 3; Discurso a los miembros de
la Fundacion «Centesimus Annus» (9 de mayo de 1998), n. 2; exhortacién apostélica
Ecclesia in America, n. 20; Discurso en la Audiencia de la ACLI (27 de abril de 2002),
n. 4; Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 2003, n. 5; Discurso a la Academia
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Doctrina Social de la Iglesia®, profundizado, también en sus implica-
ciones antropoloégicas, por Benedicto XVI°, especialmente en la car-
ta enciclica Caritas in veritate®, y luego usado por el Papa Francisco
muchas veces.

La complejidad de la globalizacién también puede verse en la
dificultad de su evaluacién completa, ya que numerosos juicios
emitidos en su favor son a veces muy divergentes, cuando no fuer-
temente opuestos.

De hecho, hubo quien valoré este proceso muy positivamente'?,
creyendo que, gracias a una mayor integracion econémica mun-
dial, los paises en desarrollo podrian beneficiarse de él, utilizando

Pontificia de las Ciencias Sociales (27 de abril de 2001), n. 4; Discurso a la Academia
Pontificia de las Ciencias Sociales (11 de abril de 2002), n. 3.

8 Cf. Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, nn. 361-367.

° Cf. BeNepicto XVI, Homilia en la Solemnidad de la Epifania del Sefior (6 de enero
de 2008); Mensaje para la XLII Jornada Mundial de la Paz (1 de enero de 2009).

1o Cf. BENEDICTO XV, carta enciclica Caritas in veritate (29 de junio de 2009), n. 42.

" En la enciclica Fratelli tutti aborda este tema en repetidas ocasiones con gran
altura de miras. Por ejemplo, en el n. 100, dice el Papa: «Hay un modelo de globa-
lizacién que “conscientemente apunta a la uniformidad unidimensional y busca
eliminar todas las diferencias y tradiciones en una bisqueda superficial de la uni-
dad. [...] Si una globalizacién pretende igualar a todos, como si fuera una esfera,
esa globalizacion destruye la riqueza y la particularidad de cada personay de cada
pueblo”. Ese falso suefio universalista termina quitando al mundo su variado co-
lorido, su belleza y en definitiva su humanidad. Porque “el futuro no es mono-
cromatico, sino que es posible si nos animamos a mirarlo en la variedad y en la
diversidad de lo que cada uno puede aportar. Cudnto necesita aprender nuestra fa-
milia humana a vivir juntos en armonia y paz sin necesidad de que tengamos que
ser todos igualitos”». Y en ese mismo documento apunta también: «Necesitamos
desarrollar esta consciencia de que hoy o nos salvamos todos o no se salva nadie.
La pobreza, la decadencia, los sufrimientos de un lugar de la tierra son un silen-
cioso caldo de cultivo de problemas que finalmente afectardn a todo el planeta.
Si nos preocupa la desapariciéon de algunas especies, deberia obsesionarnos que
en cualquier lugar haya personas y pueblos que no desarrollen su potencial y su
belleza propia a causa de la pobreza o de otros limites estructurales. Porque eso
termina empobreciéndonos a todos. Si esto fue siempre cierto, hoy lo es mas que
nunca debido a la realidad de un mundo tan conectado por la globalizacién.
Necesitamos que un ordenamiento mundial juridico, politico y econémico “in-
cremente y oriente la colaboracién internacional hacia el desarrollo solidario de
todos los pueblos”. Esto finalmente beneficiara a todo el planeta, porque “la ayuda
al desarrollo de los paises pobres” implica “creacion de riqueza para todos”. Desde
el punto de vista del desarrollo integral, esto supone que se conceda “también una
voz eficaz en las decisiones comunes a las naciones mds pobres”» y que se procure
“incentivar el acceso al mercado internacional de los paises marcados por la po-
breza y el subdesarrollo”» (FraNcisco, carta enciclica Fratelli tutti, nn. 137-138).
Sobre el tema puede consultarse: A.M. CACERES ROLDAN, «La globalizacién segiin
el pensamiento de Papa Francisco», Moralia 39 (2016), 161-180.

12 Cf. R.H. WaDE, «Is Globalization Reducing Poverty and Inequality?», International
Journal of Health Services 34 (2004), 381-414.
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sus recursos de manera mas eficaz y generando mayor riqueza®.
Los paises pobres, por su parte, gracias a los mayores ingresos po-
drian importar mas productos terminados en los paises desarrolla-
dos y este libre comercio habria beneficiado a toda la economia
mundial*.

La globalizacién también se abord6 desde el flanco del sector
agricola. Las organizaciones intergubernamentales respaldaron
los efectos positivos que habria producido la globalizacién en la
seguridad alimentaria: habria reducido el riesgo de un shock de
oferta global'®, el precio real de los alimentos habria bajado'® y
se veria frenada la volatilidad de los precios'. El Fondo Monetario
Internacional habia destacado que la interdependencia planetaria
que se ha creado con la globalizacion habria llevado, en el sector
agricola, a quintuplicar el volumen del comercio internacional de
materias primas, pasando de unos 200 mil millones de délares en
1980 a casi USD 1,1 billones en 2010, el mayor crecimiento de cual-
quier industria'®. Esto también se debi6 a la accion llevada a cabo
a nivel internacional, en particular por la Organizacion Mundial del
Comercio 'y su Agenda de Desarrollo de Doha (concluida en Bali en
2013), que se habia fijado el objetivo de promover la implementa-
cién del Acuerdo sobre Agricultura concluido en la ronda Uruguay
del GATT en 1994, que preveia, entre otras medidas, la reduccién
de las formas de proteccionismo y el apoyo a las exportaciones que
producian distorsiones comerciales garantizando asi un beneficio
tanto para los consumidores de los paises ricos, a través de una
reduccion significativa de los precios de los alimentos, como para

13 Cf. R.C. FEENSTRA — A.M. TAYLOR, International trade, Macmillan Learning eds.,
New York 20174,

14 Cf. D. SALVATORE, International economics, Wiley, New Jersey 2013,

15 F.C. RUNGE - B. SENAUER - P.G. PARDEY — M.W. ROSEGRANT, Ending Hunger in Our
Lifetime: Food Security and Globalization, The Johns Hopkins Press, Baltimore 2003.

16 FAQ, The State of Agricultural Commodity Markets 2004, FAO, Roma 2004.

7 WorLD BANK, Dealing with Commodity Price Volatility in Developing Countries: A
Proposal for a Market-Based Approach, The World Bank, Washington D.C. 2003.

18 Cf. C. BocgmaNs, «Seven Questions on the Globalization of Farmland», IMF
Research Bulletin (november 2017), n. 003.

Y Como las contribuciones que en su momento otorgaron a sus actividades
agricolas y ganaderas Estados Unidos, la Union Europea, Australia, Brasil, India 'y
Japon, impidiendo la importacién de productos agricolas y alimenticios de mu-
chos paises en desarrollo que les habrian abastecido en condiciones mds conve-
nientes. Para mds informacion, cf. M. ALABRESE, Il regime della food security nel com-
mercio agricolo internazionale. Dall'Havana Charter al processo di riforma dell’Accordo
agricolo WTO, Giappichelli Editore, Torino 2018.
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los de los paises exportadores de los mismos bienes, que se habrian
beneficiado en términos de ingresos y desarrollo econémico?.

Sin embargo, también ha habido quienes han destacado los
limites y riesgos que desencadena esta nueva dindmica, incisiva-
mente radicada en el panorama internacional®. Pensemos en lo
que acertadamente escribi6 el Profesor Zamagni: «La globalizacion
[...] es un proceso que aumenta la riqueza general (y por lo tanto
representa un juego de suma positiva), pero al mismo tiempo de-
termina ganadores y perdedores. En otras palabras, la globalizacién
en si misma tiende a reducir la pobreza en un sentido absoluto y
a aumentarla en un sentido relativo»?. Esto es también lo que ha
mantenido el Magisterio social de la Iglesia en los tltimos tiempos.
En particular, Benedicto XVI no dudé en indicar que «no se puede
decir que globalizacién sea sinénimo de orden mundial, ni mucho
menos»?*. También manifesté que, con la globalizacion, «la riqueza
global estd creciendo en términos absolutos, pero las disparidades

20 Cf. T. Mass - A. BANNON, «Africa and the Battle over Agricultural Protectionism»,
World Policy Journal 21, n. 2 (2004), 53-61.

2 Cf. A. Scortr, The Limits of Globalization. Cases and Arguments, Routledge, London
- New York 1997; G. SHANGQUAN, Economic Globalization: Trends, Risks and Risk
Prevention, CDP Background Paper No. 1, 2000, ST/ESA/2000/CDP/1; O.N.
YaniTsky, «Challenges and Risks of Globalization», Sotsiologicheskie issledovani-
ya 1 (2019), 29-39; E. SHEPPARD, Limits to Globalization. Disruptive Geographies of
Capitalist Development, Oxford University Press, Oxford 2016 (quien, analizando
el capitalismo globalizador desde una perspectiva geografica, destaca que el capi-
talismo globalizador tiende a reproducir la desigualdad social y territorial y que
la persistencia de la pobreza se debe a la forma en que la creacion de riqueza en
algunos lugares conduce al empobrecimiento en otros).

22 Cf. S. ZAMAGNI, Disuguaglianze e giustizia benevolente, in Associazione Italiana per
la Promozione della Cultura della Cooperazione e del Non Profit (Aiccon) ricerca, 7.
Este trabajo puede encontrarse en este enlace: https://www.aiccon.it/wp-content/
uploads/2017/01/Diseguaglianze_e_giustizia_benevolente_ZAMAGNI_20123.pdf
Sobre estas tematicas pueden consultarse también los interesantes estudios de B.
MiraNovic, Desigualdad mundial: un nuevo enfoque para la era de la globalizacion,
Fondo de Cultura Econémica, México 2017; J. StiGLITZ, La gran brecha: qué hacer
con las sociedades desiguales, Debolsillo, Barcelona 2017.

23 BENEDICTO XVI, Homilia en la Solemnidad de la Epifania del Sefior (6 de enero de
2008).
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estin aumentando»*, perpetuando de este modo lo que Pablo VI
habia definido como «el escindalo de las disparidades hirientes»*°.

Vivimos en una coyuntura en la que

la vision que consolida la arbitrariedad del mas fuerte ha propicia-
do inmensas desigualdades, injusticias y violencia para la mayoria
de la humanidad, porque los recursos pasan a ser del primero que
llega o del que tiene mds poder: el ganador se lleva todo. El ideal
de armonia, de justicia, de fraternidad y de paz que propone Jests
estd en las antipodas de semejante modelo, y asi lo expresaba con
respecto a los poderes de su época: «L.os poderosos de las naciones
las dominan como sefiores absolutos, y los grandes las oprimen
con su poder. Que no sea asi entre vosotros, sino que el que quiera
ser grande sea el servidor» (Mt 20,25-26)%.

Lejos de esta perspectiva evangélica, la tasa de pobreza ha creci-
do en el mundo en desarrollo, con el riesgo de hacer mas estructu-
rales y perversamente irreversibles los fenémenos de marginacion y
abandono de los paises mas pobres y, dentro de ellos, de los grupos
socialmente mas vulnerables. Ademas, en los paises industrializa-
dos, el fenémeno vinculado a la deslocalizacion de los complejos

24 BENEDICTO XVI, carta enciclica Caritas in veritate, n. 22. Y agregd, volviendo a
referirse a ese fenémeno social, tan complejo y cruel, que en la hora presente sigue
causando dolor como resultado de perversos dinamismos econémicos, procesos
politicos injustos, 16gicas sociales nocivas y erradas decisiones personales: «En los
paises ricos, nuevas categorias sociales se empobrecen y nacen nuevas pobrezas.
En las zonas mads pobres, algunos grupos gozan de un tipo de superdesarrollo der-
rochador y consumista, que contrasta de modo inaceptable con situaciones per-
sistentes de miseria deshumanizadora. Se sigue produciendo «el escindalo de las
disparidades hirientes». Lamentablemente, hay corrupcion e ilegalidad tanto en el
comportamiento de sujetos econémicos y politicos de los paises ricos, nuevos y an-
tiguos, como en los paises pobres. La falta de respeto de los derechos humanos de
los trabajadores es provocada a veces por grandes empresas multinacionales y tam-
bién por grupos de produccion local. Las ayudas internacionales se han desviado
con frecuencia de su finalidad por irresponsabilidades tanto en los donantes como
en los beneficiarios. Podemos encontrar la misma articulacion de responsabilida-
des también en el ambito de las causas inmateriales o culturales del desarrollo y el
subdesarrollo. Hay formas excesivas de proteccion de los conocimientos por parte
de los paises ricos, a través de un empleo demasiado rigido del derecho a la propie-
dad intelectual, especialmente en el campo sanitario. Al mismo tiempo, en algunos
paises pobres perduran modelos culturales y normas sociales de comportamiento
que frenan el proceso de desarrollo» (Caritas in veritate, n. 22).

25 PaBLO VI, carta enciclica Populorum progressio, n. 9. Se capta de este modo que,
como persistente estribillo, la doctrina eclesial, con diferentes acentos, ha consi-
derado siempre las desigualdades como enemigas de un desarrollo humano inte-
gral. Sobre esta temdtica es conveniente leer el magnifico estudio de J.M. Aparicio
Maro, «La desigualdad, a la luz de la Populorum Progressio», en J. SoLs Lucia (Eb.),
La humanidad en camino. Medio siglo de la enciclica «Populorum Progressio», Herder,
Barcelona 2019, 109-148.

26 FRANCISCO, carta enciclica Laudato si’ (24 de mayo de 2015), n. 82.
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productivos a otros paises donde el costo de produccion, especial-
mente la mano de obra, es menor, ha generado otras consecuencias
que afectan en gran medida a la vida de las personas, ya que los
trabajadores se encontraban repentinamente sin trabajo, o forza-
dos a formas de empleo caracterizadas por la precariedad y la inse-
guridad que, de hecho, no garantizaban perspectivas de estabilidad
ni para ellos ni para el futuro de sus hijos.

Desde un punto de vista social, por lo tanto, con la globaliza-
cién se ha llevado a cabo «la reduccion de la red de seguridad social
a cambio de la bisqueda de mayores ventajas competitivas en el
mercado global»’ y una descalificaciéon progresiva del trabajo hu-
mano. Al respecto, no son pocos los analistas que dibujan inciertos
horizontes de futuro con una paulatina profundizacion de la pre-
cariedad laboral y crecientes dificultades para la vida misma de los
trabajadores. En opinién de Beck, estamos forjando una economia
politica de la inseguridad que esta convirtiendo en ndmadas labora-
les a gran parte de la humanidad y acabara descargando todos los
riesgos sistémicos a los trabajadores y sus familias?®. No es extraho
entonces que se vislumbren altas tasas de desempleo en paises de-
sarrollados y también en aquellas otras sociedades en vias de desa-
rrollo. La Doctrina Social de la Iglesia, en cambio, bosqueja un pa-
norama laboral diverso, en el que la persona ocupa el centro, de lo
cual nacen metas como el respeto a la dignidad de los trabajadores,
la inherente necesidad de los derechos y deberes, un adecuado sus-
tento familiar y la dimension comunitaria del trabajo. Para lograr
estos propositos, se percibe que queda mucha distancia por cubrir.

Los escenarios actuales de profunda transformacion del trabajo humano
hacen todavia mds urgente un desarrollo auténticamente global y solida-
rio, capaz de alcanzar todas las regiones del mundo, incluyendo las menos
favorecidas. Para estas tltimas, la puesta en marcha de un proceso
de desarrollo solidario de vasto alcance, no solo aparece como una
posibilidad concreta de creacién de nuevos puestos de trabajo, sino
que también representa una verdadera condicién para la supervi-
vencia de pueblos enteros: «Es preciso globalizar la solidaridad»®.

Se entiende de este modo que, hablando de globalizacion, el
Papa Francisco haya puesto de relieve que lamentablemente es la
indiferencia la que se ha globalizado. A este respecto, en Fratelli tutti
afirmé:

27 BENEDICTO XVI, Caritas in veritate, n. 25.

28 Cf. U. Beck, Un nuevo mundo feliz. La precariedad del trabajo en la era de la globali-
zacion, Paidés, Barcelona 2000, 9-15.

2 Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, n. 321.
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En el mundo actual los sentimientos de pertenencia a una misma
humanidad se debilitan, y el suefio de construir juntos la justicia
y la paz parece una utopia de otras épocas. Vemos como impera
una indiferencia cémoda, fria y globalizada, hija de una profunda
desilusion que se esconde detras del engaiio de una ilusion: creer
que podemos ser todopoderosos y olvidar que estamos todos en
la misma barca. Este desengaio que deja atras los grandes valores
fraternos lleva «a una especie de cinismo. Esta es la tentacién que
nosotros tenemos delante, si vamos por este camino de la desilu-
sion o de la decepcion. |[...] El aislamiento y la cerrazén en uno
mismo o en los propios intereses jamds son el camino para devol-
ver esperanza y obrar una renovacion, sino que es la cercania, la
cultura del encuentro. El aislamiento, no; cercania, si. Cultura del
enfrentamiento, no; cultura del encuentro, si*°.

En el sector agricola, los estudiosos han hablado de la asimetria
de la globalizacion, lo que ha producido efectos negativos para la
agricultura en los paises en vias de desarrollo, debido a la falta de
infraestructuras®?, de instituciones® y a la diversidad de monedas
utilizadas para fines transaccionales con sus diferentes tasaciones*.
Progresivamente hemos sido testigos del empeoramiento de las
condiciones comerciales, de la disminucién de los ingresos agri-
colas y del éxodo hacia otros sectores de la economia. Ademas, la
globalizacion ha hecho que las tierras agricolas se hayan vendido o
confiado a inversores internacionales, como gobiernos extranjeros,
multinacionales agroalimentarias, fondos de inversién que, ante la
creciente demanda de alimentos, han comprado los derechos de
propiedad o han arrendado grandes extensiones de terreno, espe-
cialmente en paises pobres, donde las formas de propiedad vy te-
nencia de la tierra son de caracter informal o ancestral. A menudo,
la indeterminacién de los derechos locales sobre las tierras, la difi-
cultad de acceder a los procedimientos de registro, la indefinicién
de los requisitos para el uso productivo, los vacios legales y otros
factores debilitan la situacion de los habitantes locales frente a las

30 FraNcisco, carta enciclica Fratelli tutti (3 de octubre de 2020), n. 30.

3 Cf. P.A. YotorouLos, «<Asymmetric Globalization: Impact on the Third World», in
P.A. YororouLos — D. RomaNo (eds.), The Asymmetries of Globalization, Routledge,
London 2007, 7-27.

32 Tanto de tipo material como carreteras, ferrocarriles y puertos; como lo que es
intangible, como las redes de telecomunicaciones, los sistemas de educacién y
formacién profesional.

33 Provocada por la menor presencia de los mercados de crédito y seguros, bolsas
de materias primas y de valores, etc.

3 Cf. PA. Yororouros, Exchange Rate Parity for Trade and Development: Theory,
Tests, and Case Studies, Cambridge University Press, Cambridge 1996; Ip., «Is There
a Third Way for Mediterranean Agriculture?», Politica Agricola Internazionale 1
(2000), 5-16.
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grandes multinacionales u otras entidades que, con grandes me-
dios financieros y potentes asesores juridicos, adquieren los terre-
nos por diversos medios®. Esto sucedi6, en particular, después de
la crisis financiera de 2007-2008 cuando un aumento sustancial en
los precios de los productos alimenticios hizo que se incrementara
el valor de las tierras agricolas. Lamentablemente, esto mismo se
esta igualmente percibiendo en los tltimos anos, debido a las con-
secuencias econémicas de la pandemia y a la subida de los precios
como consecuencia del conflicto en Ucrania. Para detener la preo-
cupante propagacion de estas acciones ilegitimas de adquisicion de
tierras (que se conocen como land grabbing), el polo romano de las
Naciones Unidas, en particular el Comité de Seguridad Alimentaria
Mundial (CSA), ha desarrollado unas pautas orientativas y politicas
como la Directrices voluntarias sobre la gobernanza responsable de la
tenencia de la tierra, la pesca y los bosques en el contexto de la seguridad
alimentaria nacional (Roma 2012)*¢ y los Principios para la inversion
responsable en la agricultura y los sistemas alimentarios (Roma 2014)%,
para reconocer y proteger los sistemas de propiedad consuetudina-
ria de las tierras agricolas y contribuir asi al logro de medios de vida
sostenibles, la estabilidad social, la seguridad habitacional, el desa-
rrollo rural y la protecciéon del medio ambiente, asi como mejorar
la calidad de las inversiones agricolas, para que vayan en beneficio
de quienes realmente mds lo necesitan.

Lo mencionado anteriormente ha significado que la globaliza-
cién se ha convertido cada vez mas en sinénimo de un alejamiento
de la verdadera justicia social: buscando el desarrollo econémico se
ha deteriorado el auténtico desarrollo de lo que es el «primer capital a
salvaguardar y valorar», es decir, del ser humano en su integridad que,
retomando las palabras de la constitucion pastoral Gaudium et Spes,
«es el autor, el centro y la meta de toda la vida socioeconémica»*.

35 Cf. R. Arezki — C. Bogmans - H. SELoD, The Globalization of Farmland: Theory and
Empirical Evidence, IMF Working Paper n. 2018/145.

3¢ Fl texto puede consultarse en: https://www.fao.org/4/i2801s/i2801s.pdf

37 El texto puede consultarse en: https://openknowledge.fao.org/server/api/core/
bitstreams/a5473764-5e32-4988-a6c4-4383f59a0292/content

38 CoNciLio VaTicano 11, constitucion pastoral Gaudium et Spes, n. 63.
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2. La cultura del descarte

Lamentablemente, la globalizacién sin valores ha llevado a lo
que el Papa Francisco se ha referido repetidamente como una cul-
tura del descarte, que a su vez forma parte de lo que el Obispo de
Roma llama una economia de exclusion®.

El conocido sociélogo Zygmunt Bauman consider6 esta cultura
como consecuencia de la modernidad liquida y como el resultado
de una civilizacién del exceso, la redundancia, el desperdicio y la
eliminacion de desechos®. Para el Papa Francisco, quien aludi6 a
este concepto desde el inicio de su pontificado, la cultura del descarte
se caracteriza por la practica de desechar bienes y relaciones como
una expresion de opulencia y como consecuencia de una inextin-
guible sed de novedades. Por lo tanto, impregna varias dimensio-
nes de la vida humana, a partir de la comida, el vestido, la tecno-
logia y las relaciones, y se concreta en una mentalidad y una vision
del mundo que lleva, e incluso alienta, a deshacerse de las cosas, los
valores, las personas y los lazos comunes, llegando incluso a enten-
der la propia existencia como una carga pesada para uno mismo y
para el entorno familiar que por ello busca liberarse del enfermo o
anciano cuanto antes*.

3 «Asi como el mandamiento de “no matar” pone un limite claro para asegurar
el valor de la vida humana, hoy tenemos que decir “no a una economia de la
exclusion y la inequidad”. Esa economia mata. No puede ser que no sea noticia
que muere de frio un anciano en situacién de calle y que si lo sea una caida de dos
puntos en la bolsa. Eso es exclusion. No se puede tolerar mds que se tire comida
cuando hay gente que pasa hambre. Eso es inequidad. Hoy todo entra dentro del
juego de la competitividad y de la ley del mas fuerte, donde el poderoso se come
al mas débil. Como consecuencia de esta situacion, grandes masas de la poblacién
se ven excluidas y marginadas: sin trabajo, sin horizontes, sin salida. Se considera
al ser humano en si mismo como un bien de consumo, que se puede usar y luego
tirar. Hemos dado inicio a la cultura del “descarte” que, ademads, se promueve. Ya
no se trata simplemente del fenémeno de la explotacion y de la opresion, sino de
algo nuevo: con la exclusién queda afectada en su misma raiz la pertenencia a la
sociedad en la que se vive, pues ya no se estd en ella abajo, en la periferia, o sin
poder, sino que se estd fuera. Los excluidos no son “explotados” sino desechos,
“sobrantes”» (FrRaNcisco, exhortacién apostélica Evangelii gaudium, n. 53).

40 Cf. Z. BAUMAN, Vite di scarto, Laterza, Roma-Bari 2005.

4 «La cultura del descarte, de hecho, no tiene fronteras. Hay quienes presumen de
poder determinar, basindose en criterios utilitarios y funcionales, cudndo una
vida tiene valor y merece la pena ser vivida. Este tipo de mentalidad puede condu-
cir a graves violaciones de los derechos de los mas débiles, a grandes injusticias y
desigualdades cuando uno se guia predominantemente por la ldgica del beneficio,
la eficacia o el éxito. Pero existe también, en la actual cultura del despilfarro, un
aspecto menos visible y muy insidioso que erosiona el valor de la persona disca-
pacitada a los ojos de la sociedad y a sus propios ojos: es la tendencia que lleva a
considerar la propia existencia como una carga para uno mismo y para los seres
queridos. La propagacién de esta mentalidad transforma la cultura del descarte en
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La cultura del descarte puso primero los ojos en las cosas, vol-
viéndolas desechables y arrojandolas a la basura cuando ya no
sirven. En esta corriente se inscribe el desperdicio de alimentos que,
junto a la pérdida de alimentos, se ha convertido en un tema de
extrema actualidad y enormemente alarmante. Por esta razén, la
Asamblea General de las Naciones Unidas, a propuesta de la FAO,
con la Resolucion n. 74/209 del 19 de diciembre de 2019, promovi6
el Dia Internacional de Concienciacion sobre la Pérdida y el Desperdicio
de Alimentos, que se celebra anualmente el 29 de septiembre. Dicha
jornada representa una clara invitacién al sector publico y privado
para que se incrementen los esfuerzos para reducir la pérdida y el
desperdicio de alimentos, a fin de garantizar la seguridad alimen-
taria de todas las personas, en particular de las mas vulnerables,
especialmente afectadas por las consecuencias de la pandemia, el
cambio climdtico y los conflictos*.

Segtin los datos contenidos en el Informe sobre el estado mundial
de la agricultura y la alimentacion de 2019 elaborado por la FAO, el
desperdicio de alimentos es un problema que afecta a la mayoria de
los paises industrializados. En dichas naciones, en el transcurso de
un ano, se tiran a la basura alrededor de 1.300 millones de tonela-
das de alimentos atin comestibles con las que se podrian alimentar
a millones de personas que no tienen acceso a recursos nutriciona-
les adecuados®. Se estima que alrededor del 14 % de los alimentos
en todo el mundo se pierden o desperdician después de la cosecha
y antes de llegar a la venta al por menor, asi como durante las ope-
raciones de almacenamiento y transporte. Esto en un contexto en
el que el niimero de personas afectadas por el hambre en el mundo
ascendi6 a la impresionante cifra de 828 millones en 2021, un au-
mento de alrededor de 46 millones con referencia a 2020y de 150
millones desde 2019, segtin los datos ultimos de la FAO contenidos

una cultura de la muerte. Al fin y al cabo, “las personas ya no se sienten como un
valor primordial que hay que respetar y proteger, sobre todo si son pobres o disca-
pacitadas, si ‘todavia no son ttiles’ ~como los no nacidos- o ‘ya no sirven’ -como
los ancianos-". Esto es muy importante, los dos extremos de la vida: se aborta a
los ninos con discapacidades, y a los ancianos en su fase final se les da la “muerte
dulce”, la eutanasia, una eutanasia disfrazada, pero siempre es eutanasia, al fin y al
cabo» (FraNcisco, Discurso a los participantes en la Asamblea plenaria de la Pontificia
Academia de las Ciencias Sociales, 11 de abril de 2024).

“2El texto de la mencionada Resolucién se puede hallar en: ht-
tps://documents.un.org/doc/undoc/gen/n19/434/75/pdf/n1943475.
pdf?token=197n0VqOPPTARSulz6&fe=true.

3 Cf. FAO, El estado mundial de la agricultura y la alimentacion. Progresos en la lucha
contra la pérdida y el desperdicio de alimentos, Roma 2019. El texto se puede consultar
virtualmente en: https://www.fao.org/3/ca6030es/ca6030es.pdf.
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en el Informe sobre el Estado de la Seguridad Alimentaria y Nutricional
en el mundo 2022,

Ademas, el desperdicio de alimentos es uno de los factores que
contribuye al empobrecimiento ambiental, acelerando el cambio
climatico. Tirar los alimentos también significa desperdiciar y con-
sumir los recursos energéticos utilizados para producirlos, trans-
portarlos, almacenarlos y envasarlos. Y, sin embargo, a pesar de que
el vinculo entre los alimentos no sostenibles y la contaminacion
se conoce desde hace décadas, todos los dias enormes cantidades
de productos totalmente comestibles terminan despilfarrados. El
Informe de 2019 mencionado anteriormente también subraya la
importancia de monitorear las pérdidas en cada etapa de la cadena
alimentaria y la necesidad de reducir el desperdicio de productos
comestibles de breve caducidad, asi como el comportamiento del
consumidor, que a menudo modula su consumo por criterios cues-
tionables, por puro capricho o por una avidez compulsiva.

Las pérdidas alimenticias son mayores en los paises en vias de
desarrollo: en Africa subsahariana ascienden al 14 %, en Asia me-
ridional y Asia central al 20,7 %; en cambio, son menores en los
paises desarrollados: en Australia y Nueva Zelanda, por ejemplo,
alcanzan solo el 5,8 %. Especificamente, en los paises de bajos in-
gresos, las pérdidas de frutas y verduras frescas se atribuyen princi-
palmente a una infraestructura deficiente, mientras que, en la ma-
yoria de los paises de altos ingresos, las pérdidas ocurren durante
el almacenamiento, principalmente debido a fallos técnicos, a un
control inadecuado de la humedad o de las temperaturas o a un
exceso en la acumulacién de existencias.

En mayo de 2015, los ministros de agricultura del G20, cuyo
anfitrion fue Turquia ese ano, definieron las pérdidas y el desper-
dicio de alimentos como un problema global de gran importancia
econémica, ambiental y social, y alentaron a todos los miembros
del G20 a intensificar los esfuerzos para prevenir y reducir el des-
perdicio. Esta recomendacion fue seguida por el acuerdo para es-
tablecer la Plataforma Técnica para Medir y Reducir la Pérdida y el
Desperdicio de Alimentos entre la FAO y el Instituto Internacional
de Investigacion sobre Politicas Alimentarias (IFPRI), que realiza
encuestas para ofrecer soluciones politicas innovadoras para me-
jorar la seguridad alimentaria y combatir la pobreza. Lanzada en
diciembre de 2015, la Plataforma Técnica complementa las inicia-

4 Cf. FAO, FIDA, OMS, PMA y UNICEEF, Version resumida de El estado de la seguri-
dad alimentaria y la nutricion en el mundo 2022. Adaptacion de las politicas alimen-
tarias y agricolas para hacer las dietas saludables mds asequibles, Roma 2022. El texto
puede consultarse en: https://docs.wfp.org/api/documents/WFP-0000141083/
download/?_ga=2.1803577.980720956.1684178755-1873213653.1684178755.
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tivas existentes de la FAO y del Programa del Grupo Asesor sobre
Investigacion Agricola Internacional (CGIAR) sobre politicas, ins-
tituciones y mercados. Junto con iniciativas tales como la creacion
del Indice de pérdida de alimentos (FLI) por parte de la FAO y del
Indice de desperdicio de alimentos (FWI) por parte del Programa
de las Naciones Unidas para el Medio Ambiente (PNUMA), la
Plataforma Técnica contribuye a la implementacion del Objetivo
n. 12 de la Agenda 2030 de las Naciones Unidas, que consiste en
garantizar patrones de consumo y produccién sostenibles a tra-
vés de iniciativas destinadas a reducir a la mitad el desperdicio
de alimentos per cdpita a nivel mundial al por menor y al nivel
del consumidor y a reducir las pérdidas de alimentos a lo largo
de las cadenas de produccién y suministro, incluidas las pérdidas
postcosecha®’. Esto es atin mas importante en el actual contexto de
postpandemia, en el que percibimos que el problema del hambre
y la pobreza va alcanzando cifras escandalosas, incrementando el
nuamero de personas vulnerables y exigiendo sistemas alimentarios
mas resilientes.

La Santa Sede siempre ha mostrado una atencién particular a
este tema, considerandolo no solamente como una cuestién moral,
sino también como un fenémeno nocivo para todo el planeta debi-
do a las emisiones de gases de efecto invernadero, al desperdicio de
agua y a las tierras utilizadas para producir unos alimentos que al
final no han sido aprovechados. Son factores que afectan especial-
mente a las poblaciones mads pobres, cuyo trabajo y medios de vida
se ven comprometidos con el despilfarro y pérdida de alimentos.

La Santa Sede no se cansa de repetir que, hoy en dia, hay alimen-
tos para todos, pero, lamentablemente, no todos pueden comer.
Mientras esto ocurre, cotidianamente asistimos a un despilfarro
continuo de comida, a la proliferacién de un consumismo excesivo
o al uso de alimentos para otros fines. A esta problematica el Papa
Juan Pablo II la calific6 como la paradoja de la abundancia, advir-
tiendo contra sus riesgos de forma clarividente:

Debéis escuchar aqui los gritos de dolor de millones de personas
ante el escindalo provocado por la «paradoja de la abundancia»,
que constituye el obstaculo principal para la solucién de los pro-
blemas de la humanidad que afectan a la nutricién. La produccién
mundial de alimentos, como sabéis bien, es muy abundante y bas-
tarfa para satisfacer con holgura las necesidades de la poblacién,
aunque esté aumentando en ntimero, a condicién de que los re-

5 Cf. L. DELGADO — M. SCHUSTER — M. TorerO, The reality of food losses: A new mea-
surement methodology. IFPRI Discussion Paper 1686. International Food Policy Research
Institute, Washington D.C. 2017. Al texto se puede acceder a través del siguiente
enlace: https://ebrary.ifpri.org/cdm/ref/collection/p15738coll2/id/131530.
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cursos que pueden permitir el acceso a una nutricion conveniente
sean repartidos en funcién de las necesidades reales. No puedo me-
nos de estar de acuerdo con las palabras con que comienza vuestro
proyecto de Declaracion mundial sobre la alimentacion: «El hambre
y la desnutricién son inaceptables en un mundo que dispone de
los conocimientos y los recursos necesarios para acabar con esta
catastrofe humana» (n. 1). Con todo, la paradoja sigue arrastrando
todos los dias consecuencias dramaticas. Por una parte, nos impre-
sionan las imdgenes de una parte de la humanidad condenada a
morir de hambre a causa de calamidades naturales que se agravan,
a causa de desastres provocados por el hombre, a causa de los obs-
taculos puestos a la distribucién de los recursos de alimentacién, y
a causa de las restricciones que se han impuesto al comercio de los
productos locales, privando a los paises mds pobres de los benefi-
cios del mercado. Por otra parte, asistimos a la negacion de la soli-
daridad: la destruccién de cosechas enteras, las exigencias egoistas
que implican los modelos econémicos vigentes, el rechazo de la
transferencia de tecnologia, y las condiciones impuestas a la conce-
sién de ayudas para la alimentacién, incluso en los casos donde es
evidente la urgencia. Las causas y los efectos de esta paradoja, con
sus multiples elementos contradictorios, son objeto una vez mas
de vuestra atencion en el marco de esta Conferencia: basta recordar
aqui algunos hechos inaceptables: el hambre provoca cada dia la
muerte de miles de ninos, ancianos y miembros de los grupos mas
vulnerables; una parte notable de la poblacién mundial no logra
obtener la indispensable racién diaria de alimentos basicos; sobre
multitudes pesan gravemente la pobreza, la ignorancia y condicio-
nes politicas que los obligan a abandonar por millares sus hogares
para ir en bisqueda de una tierra donde puedan encontrar modo
de alimentarse*.

Desafortunadamente, y como se ha indicado anteriormente,
la globalizacién pasé del desperdicio de alimentos al descarte de
personas. La crisis del coronavirus y las dificultades actuales de la
postpandemia, agravadas por la agresion rusa a Ucrania, han pues-
to de manifiesto situaciones realmente complejas y dolorosas. Las
colas en los comedores populares son cada vez mas largas; hay de-
masiados ninos que viven en condiciones precarias, hasta el punto
de que algunos de ellos encuentran en la escuela su tinica comi-
da completa del dia; la pérdida de trabajo de muchos padres esta
influyendo negativamente en muchos hogares, poblados cada vez
mas de personas que han perdido toda certeza y todo punto de
referencia. En un mundo cada vez mas competitivo y feroz, el ries-
go es que demasiados seres humanos no logren hacer frente a los
retos que se presentan y caigan en la depresion y la marginacion.

46 JuaN PaBLo I1, Discurso en la apertura de la Conferencia Internacional sobre Nutricion
(5 de diciembre de 1992).
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La vulnerabilidad no puede ni debe ser nunca estigmatizada o con-
siderada una falta. Viviendo en Italia he leido el Informe de Caritas
Italia 2022. Presenta datos y nimeros alarmantes: en este pais hay
5,6 millones de pobres absolutos, de los cuales 1,4 millones son
ninos. Ademas, el Informe destaca que, para los nacidos en familias
situadas en la parte inferior de la escala social, las posibilidades de
volver a subir en la escala disminuyen seriamente. Se dice también
que en Italia se necesitan cinco generaciones para que una persona
nacida en una familia pobre alcance un nivel medio de ingresos.
Lamentablemente, la experiencia de Caritas en este hermoso pais,
que maneja datos de primera mano, revela que el 54,5% de las per-
sonas que reciben ayuda alimentaria presentan multiples y simulta-
neos elementos de fragilidad: problemas econémicos, laborales, de
vivienda, familiares, de salud y relacionados con la inmigracion®’.

Estos hechos nos recuerdan cudn injusta es la condicién en la
que muchas personas se ven obligadas a vivir, lo nociva que es la
actual mentalidad consumista, hija del pensamiento tecnocratico,
que ha llevado a mercantilizar el valor de la persona y a herir su
dignidad.

En este contexto son elocuentes las reflexiones del papa Benedicto
XVI al visitar la sede central de la FAO, el 16 de noviembre de 2009,
con motivo de la Cumbre Mundial sobre Seguridad Alimentaria. En esa
ocasion, el Pontifice se expresé en estos términos tan perspicaces:

El hambre es el signo mas cruel y concreto de la pobreza. No es
posible continuar aceptando la opulencia y el derroche, cuando
el drama del hambre adquiere cada vez mayores dimensiones. La
Iglesia Catdlica estard atenta siempre a los esfuerzos para vencer el
hambre; trabajara por sostener, con la palabra y con las obras, la
accion solidaria —-programada, responsable y regulada- que los dis-
tintos componentes de la Comunidad internacional estén llama-
dos a emprender. La Iglesia no pretende interferir en las acciones
politicas; ella, respetuosa del saber y de los resultados de las cien-
cias, asi como de las decisiones determinadas por la razén cuando
son responsablemente iluminadas por valores auténticamente hu-
manos, se une al esfuerzo por eliminar el hambre. Es este el signo
mds inmediato y concreto de la solidaridad animada por la cari-
dad, signo que no deja margen a retrasos y compromisos. Dicha so-
lidaridad se confia a la técnica, a las leyes y a las instituciones para
salir al encuentro de las aspiraciones de las personas, comunidades
y Pueblos enteros, pero no debe excluir la dimension religiosa, con
su poderosa fuerza espiritual y de promocién de la persona huma-
na. Reconocer el valor transcendente de cada hombre y mujer es el
primer paso para favorecer la conversion del corazén que pueda

47 Cf. CARiTAS ITALIANA, L'anello debole. Rapporto 2022 su poverta ed esclusione sociale
in Italia, Palumbi, Teramo 2022.
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sostener el esfuerzo para erradicar la miseria, el hambre y la pobre-
za en todas sus formas.

Por su parte, el Papa Francisco, a lo largo de su pontificado, ha
denunciado sin cansarse la cultura del derroche que margina, dis-
crimina y explota. Una cultura que atenta contra la dignidad de las
personas Yy las arroja despiadadamente a la cuneta de la sociedad.
Desde estos postulados ha lanzado en reiteradas ocasiones nume-
rosos llamamientos, pidiendo que se tome en serio el compromiso
para eliminar el flagelo del hambre e instaurar una auténtica eco-
logia, que tenga en cuenta el bien de la persona. En este sentido,
las advertencias del Sucesor de Pedro son realmente significativas:

Luchar contra la terrible plaga del hambre también significa
combatir el desperdicio. El desperdicio manifiesta desinterés por
las cosas e indiferencia por los que carecen de ellas. El desperdi-
cio es la expresion mads cruda del descarte. Me viene a la mente
cuando Jesus, después de distribuir los panes a la multitud, pi-
di6 que se recogiesen los pedazos que sobraban para que no se
perdiera nada (cf. Jn 6,12). Recoger para redistribuir, no producir
para desperdiciar. Descartar los alimentos significa descartar a las
personas. Y hoy es escandaloso no darse cuenta de que el alimento
es un bien preciado y de cuanto se tira*.

Con dolor he de decir que atin no ha sido posible adoptar un
modelo de productividad circular a gran escala que garantice todos
los recursos necesarios limitando el uso de recursos no renovables.
Solamente la implementaciéon del enfoque de reducir, reutilizar,
reciclar, junto con la difusion de un estilo de vida ético, sobrio y
responsable, permitiria alcanzar la meta del auténtico desarrollo
humano, sostenible e integral. Por lo tanto,

;qué podemos hacer? Frente a un contexto econémico enfermo, no
se puede intervenir brutalmente, con el riesgo de matar, sino que
se debe prestar atencién: no se resuelven las cosas desestabilizando
o soniando con un retorno al pasado, sino alimentando el bien,
emprendiendo caminos sanos y solidarios, siendo constructivos.
Necesitamos unirnos para relanzar el bien, sabiendo que, si el mal
es habitual en el mundo, con la ayuda de Dios y con la buena vo-
luntad de muchos como vosotros, la realidad puede mejorar [...]
Hay que apoyar a aquellos que quieren cambiar para mejorar, para
fomentar modelos de crecimiento basados en la equidad social, la
dignidad de las personas, las familias, el futuro de los jévenes, el
respeto por el medio ambiente. No se puede aplazar una econo-
mia circular. El desperdicio no puede ser la tiltima palabra dejada

8 FraNciIsco, Discurso a los miembros de la Federacion Europea de Bancos de Alimentos
(18 de mayo de 2019).
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en herencia por unos cuantos ricos, mientras que la mayoria de la
humanidad permanece en silencio®.

Finalmente, parece de suma importancia resaltar como la lucha
contra el hambre no terminara hasta que, acabando con la logica
del lucro imperante, los alimentos se valoren realmente y no se
reduzcan exclusivamente a un producto comercial. Por lo tanto,
la primera preocupacién debe seguir siendo la persona humana,
especialmente aquellas que se ven privadas del alimento diario, sin
olvidar nunca que «lo que atesoramos y derrochamos es el pan de
los pobres»®.

3. Qué solucion propone la Santa Sede: el camino de la frater-
nidad y el fomento de la cultura del cuidado

Ante la crisis que nos azota y que, antes que econémica y social,
es de naturaleza humana y ética, la Santa Sede propone un cami-
no a seguir. Se trata de poner en practica la vocaciéon hermosa que
tiene el ser humano de ser constructor de la fraternidad, por un
lado®'. Por otro, la cultura de la indiferencia y el descarte ha de ser
contrarrestada por el fomento de la cultura del cuidado.

Por su importancia, creo de especial relieve retomar fielmente
el discurso que el Cardenal Pietro Parolin, Secretario de Estado de
Su Santidad, pronuncié durante el Evento Virtual de Alto Nivel so-
bre “Fraternidad, Multilateralismo y Paz: una presentacion de la Carta
Enciclica Fratelli Tutti del Papa Francisco”, celebrado en Ginebra el 15
de abril de 2021°2. En aquel marco, el Purpurado afirmaba sin tibie-
za alguna que la clave para erradicar la indiferencia es la fraterni-
dad. Esta certeza ha sido sefialada reiteradamente como el camino
a seguir por el Papa Francisco desde el inicio de su Pontificado. De
hecho, el dia de su eleccién, en 2013, expres6 este deseo: «Oremos
siempre por nosotros: los unos por los otros. Oremos por el mundo
entero, para que haya una gran fraternidad»*. Todas las acciones

* Ibid.

0 FRANCISCO, Mensaje para la Jornada Mundial de la Alimentacion (16 de octubre de
2019).

51 Sobre esta cuestién el Papa Francisco ha escrito su tercera enciclica, titulada
Fratelli tutti. El mejor y mds completo comentario a este importante texto magi-
sterial pontificio, a mi modo de ver, se puede encontrar en la magnifica obra: E.
MARTINEZ ALBESA Y OTROS, Estudios y reflexiones en torno a Fratelli tutti, enciclica del
papa Francisco, Ideas y Libros Ediciones, Madrid 2023.

52 Fl texto integro de este discurso del Purpurado se puede consultar en: https://
press.vatican.va/content/salastampa/es/bollettino/pubblico/2021/04/15/discur.
html.

53 FraNcisco, Primer saludo (13 de marzo de 2013).
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y actividades posteriores de su servicio a la Catedra de san Pedro
han sido consecuencia natural y coherente de un camino orientado
hacia ese fin.

Este criterio programadtico no ha perdido vigencia. Sigue siendo
determinante y decisivo también en la hora presente, mientras te-
nemos que hacer frente a las consecuencias negativas generadas por
la pandemia, por los numerosos conflictos en curso en el mundo y
por los efectos devastadores del cambio climatico en muchas zonas
del planeta. Vivir como hermanos exige que superemos la dicoto-
mia actual entre el cddigo de la eficiencia 'y el codigo de la solidaridad>*.
De hecho, la fraternidad nos empuja hacia un “c6digo” atn mas
exigente e inclusivo:

Mientras que la solidaridad es el principio de planificacién social
que permite que los desiguales se conviertan en iguales, la frater-
nidad es lo que permite que los iguales sean personas diferentes.
La fraternidad permite a personas iguales en su esencia, dignidad,
libertad y en sus derechos fundamentales, participar de manera di-
ferente del bien com1iin segin su capacidad, su proyecto de vida, su
vocacion, su trabajo o su carisma de servicio®.

En la acciéon multilateral, la fraternidad se traduce en la valen-
tia y la generosidad de establecer libremente determinados obje-
tivos comunes y de asegurar el cumplimiento en todo el mundo
de algunas normas esenciales, en virtud de la locucién latina pacta
sunt servanda, por la que se quiere cumplir con la voluntad, legiti-
mamente manifestada, de resolver las controversias a través de los
medios que ofrecen la diplomacia, la negociacion, las instituciones
multilaterales y el deseo mdas amplio de lograr «el cuidado de un
bien comiin verdaderamente universal y la proteccion de los Estados mds
débiles»°.

El Secretario de Estado, al respecto, no dejo de subrayar en
Ginebra que este tema cobra especial importancia en algunos cam-
pos en los que la Santa Sede ofrece a la comunidad internacional
sus reflexiones con caridad, pero con determinacién, para promo-
ver eficazmente la realizacion del bien comin de toda la familia
humana. Las prioridades en las que la Santa Sede esta mads interesa-
da son: el acceso a la salud, refugiados, trabajo, derecho internacio-
nal humanitario y desarme y, por tltimo, pero no menos impor-
tante, me permito anadir lo fundamental que es la lucha contra el
hambre.

54 Cf. FraNCISCO, Mensaje a la profesora Margaret Archer, presidenta de la Pontificia
Academia de Ciencias Sociales, con motivo de la sesion plenaria (24 de abril de 2017).

55 Ibid.
¢ FraNcisco, Fratelli tutti, n. 174.
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En el drea de la salud, la emergencia del Covid-19 ha demos-
trado que cada uno de nosotros establece un vinculo indisoluble
con el otro. Desde la pandemia, la familia humana ha avivado «la
conciencia de ser una comunidad mundial navegando en el mismo
barco, donde el mal de uno perjudica a todos»”. Este sentimien-
to humano ante lo desconocido ha cedido rdpidamente el paso a
una carrera por las vacunas y los tratamientos a nivel nacional, lo
que dejo en evidencia la brecha en el acceso a tratamientos basicos
entre los paises desarrollados y el resto del mundo®. Ante un pro-
blema sistémico, como el de las barreras de acceso a la asistencia
y al tratamiento, la Santa Sede no se ha cansado de proponer para
su solucién la conviccién de la importancia de la fraternidad. En
todo momento debemos centrarnos en el principio subyacente del
servicio al bien comtn. Este enfoque esta bien ejemplificado por
San Juan Pablo I y su insistencia en la hipoteca social, que insiste en
el principio del destino universal de los bienes*. Teniendo esto en
cuenta, la comunidad internacional tiene la obligacién de garan-
tizar que las vacunas y los tratamientos contra las pandemias sean
seguros, estén disponibles, sean accesibles y asequibles para todos
los que los necesiten.

La atencién a los mds necesitados y a quienes se encuentran en
situacion de vulnerabilidad, especialmente refugiados, migrantes
y desplazados internos, no es solamente un testimonio de frater-
nidad, sino un reconocimiento de atenciéon a la necesidad real
de nuestras hermanas y nuestros hermanos. Los incesantes llama-
mientos del Papa a los lideres y organismos internacionales a una
nueva globalizacién de la solidaridad capaz de sustituir a la de la
indiferencia son una constante de su magisterio, recogidos siste-
maticamente en la enciclica Fratelli tutti. Los refugiados siempre
han formado parte de la historia. Lamentablemente, incluso hoy
en dia, su ndimero y su sufrimiento siguen siendo una herida en el
tejido social de la comunidad internacional, ya que el nimero de
personas que buscan proteccion sigue aumentando dolorosamen-

57 Ibid., n. 32.

58 T. ADHANOM GHEBREYESUS, Address to the 148th meeting of the WHO Executive
Board (18 January 2021): «The world is on the brink of a catastrophic moral failure
—and the price of this failure will be paid with lives and livelihoods in the world’s
poorest countries».

% «Los bienes de este mundo estdn originalmente destinados a todos. El derecho a
la propiedad privada es vélido y necesario, pero no anula el valor de este principio:
de hecho, sobre él descansa una “hipoteca social”, es decir, se reconoce una fun-
cién social como cualidad intrinseca, fundada y justificada precisamente sobre
el principio del destino universal de los bienes» (Juan PasLo II, carta enciclica
Sollicitudo rei socialis, n. 42).



320 Mons. Fernando Chica Arellano

te. Esto implica profundos problemas humanitarios y sociales®.
En este sentido, el Cardenal Parolin no vacilaba en aseverar que la
Santa Sede acoge la vision basica del Pacto Mundial sobre refugia-
dos, que pretende fortalecer la cooperacion internacional a través
de un reparto de responsabilidades mas equitativo y predecible, re-
cordando al mismo tiempo que la solucién ideal y mas completa'y
duradera es garantizar los derechos de todos a vivir y prosperar con
dignidad, paz y seguridad en sus paises de origen.

En los dltimos anos, las consecuencias globales de la pandemia
han danado la dignidad humana de muchas personas y han tenido
un impacto significativo en los trabajadores, incluidos los trabaja-
dores informales, los pequenios empresarios y comerciantes, que
han visto mermados sus ahorros y tuvieron que enfrentarse a me-
nudo a grandes obstdculos para acceder a la atencién sanitaria ba-
sica. En el mundo actual, en aras de los procesos de consolidacién
de la paz, el formato tradicional del didlogo social debe ampliarse
y volverse mas inclusivo. La participacién de las organizaciones de
trabajadores y empresarios es esencial, pero debe complementarse
con actores que representen la economia informal y las preocupa-
ciones ambientales. Como recuerda el Santo Padre en su enciclica
Fratelli tutti,

hace falta pensar en la participacién social, politica y econémica
de tal manera «que incluya a los movimientos populares y anime
las estructuras de gobierno locales, nacionales e internacionales
con ese torrente de energia moral que surge de la incorporacién
de los excluidos en la construccién del destino comin» y a su vez
es bueno promover que «estos movimientos, estas experiencias de
solidaridad que crecen desde abajo, desde el subsuelo del planeta,
confluyan, estén mds coordinadas, se vayan encontrando»®'.

El Secretario de Estado, en la mencionada conferencia de
Ginebra, indicaba que tal vez no fuera del conocimiento de muchos
que el Sr. Henry Dunant (1828 - 1910), fundador de la Cruz Roja,
fuertemente impresionado por la violencia perpetrada y por la des-
organizacion de la ayuda a los heridos, adopto6 el grito de “todos
hermanos” para convencer a la poblacion local y a los voluntarios
para que brindasen ayuda independientemente de su pertenencia

¢ El purpurado indic6é que la Santa Sede, Estado miembro del Comité Ejecutivo
del ACNUR, fue uno de los primeros 26 paises que participaron en la Conferencia
de Plenipotenciarios de julio de 1951, que dio origen a uno de los Convenios mas
importantes para la comunidad internacional: el Convenio relativo al Estatuto de
refugiados. Esta Convencién ha ayudado a proteger y dar esperanza a muchas per-
sonas victimas de conflictos o persecuciones. En cierto sentido, el reconocimiento
y otorgamiento de proteccion internacional implica un reconocimiento implicito
de que somos hermanos y hermanas, miembros de una misma familia humana.

! FrRaNciIsco, Fratelli tutti, n. 169.
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a las partes en conflicto®. Fue a partir de estas dramaticas experien-
cias que el Sr. Dunant concibi6 la Cruz Roja. Hoy, lamentablemen-
te, urge fortalecer la difusion y promocién del respeto al derecho
humanitario que pretende salvaguardar los principios esenciales de
humanidad en un contexto, el de la guerra, en si mismo inhumano
y deshumanizante, protegiendo a la poblacién civil y prohibiendo
armas que infligen sufrimientos tan atroces como indtiles. También
se podria decir que la universalidad de los Convenios de Ginebra
de 1949 representa un reconocimiento implicito de ese vinculo de
hermandad que une a los pueblos, y al menos de la necesidad de
poner limites a los conflictos. Por otra parte, la Santa Sede, cons-
ciente de las omisiones y vacilaciones, espera que los Estados pue-
dan lograr nuevos enfoques del derecho internacional humanita-
rio, a fin de tener adecuadamente en cuenta las caracteristicas de los
conflictos armados contemporaneos y el sufrimiento fisico, moral
y espiritual que provocan®, con el objetivo de eliminar los conflic-
tos por completo.

En efecto, el deseo de paz, seguridad y estabilidad es uno de
los anhelos mas profundos del corazén humano, ya que tiene
sus raices en el Creador, que hace a todos los pueblos miembros
de la familia humana. Esta aspiracion nunca podra ser satisfecha
Unicamente por medios militares y menos por la posesién de ar-
mas nucleares y otras armas de destruccién masiva®. Los conflic-
tos siempre causan sufrimiento, ciertamente en quienes los sufren,
pero también en quienes los combaten. No es retorico decir que la
guerra es la antitesis de la fraternidad. Es en esta perspectiva que la
Santa Sede alienta fuertemente el compromiso de los Estados en el
area del desarme y el control de armamentos hacia acuerdos dura-
deros en el camino hacia la paz y, de manera particular, en el frente
del desarme nuclear. Si es valida la afirmacion de que todos somos
hermanos, ;cémo puede la disuasion nuclear ser la base de una éti-
ca de la fraternidad y la convivencia pacifica entre los pueblos? Se
aprecian algunos signos alentadores, pero las circunstancias actua-
les estan oscureciendo los logros alcanzados. El incremento en nu-
merosas naciones del gasto en armamento es realmente inquietan-
te. Las enormes sumas de dinero y recursos humanos destinados al
armamento no pueden dejarnos tranquilos. Vincular la seguridad
nacional al almacenamiento de armas es una légica contraprodu-
cente. La desproporcion entre los recursos materiales y los talentos

2 Cf. H. DuNANT, Un recuerdo de Solferino (1859).

¢ Cf. Francisco, Discurso a los participantes en la Conferencia sobre Derecho
Internacional Humanitario (28 de octubre de 2017).

¢ Cf. FrRaNcisco, Mensaje a la Conferencia de Viena sobre el Impacto Humanitario de
las Armas Nucleares (7 de diciembre de 2014).
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humanos dedicados al servicio de la muerte y los recursos dedi-
cados al servicio de la vida es motivo de escandalo. Los retos que
aquejan a la comunidad internacional son diversos y precisamente
estos deberian ser las prioridades de los Estados®.

A lo anteriormente afirmado por el Cardenal Pietro Parolin, me
permito senalar que la lucha contra el hambre se ha convertido
recientemente en una batalla contra la crisis alimentaria mundial
generada por la invasién rusa de Ucrania. La dramdtica situacion
que vivimos hoy a nivel mundial, debido a los conflictos, el cam-
bio climdtico y las consecuencias provocadas por la pandemia del
Covid-19, corre el riesgo de volverse atin mads triste ante la ola de
especulaciones sobre las necesidades bdsicas y los alimentos. Ante
este preocupante riesgo, fuerte, sacrosanto y digno de eco fue el lla-
mamiento del Papa Francisco para que la comida, que es un bien
primordial, no fuera tratada como moneda de cambio comun para
unos pocos®. De hecho, es necesario reconocer la singularidad de
la alimentacién como un bien fundamental para todos, del que
depende la existencia misma de las personas y no como una mer-
cancia mads con la que se puede especular. Ademas, el Santo Padre
nos invita a ir mas alld y a reconocer la sacralidad de los alimentos,
como «signo concreto de la bondad del Creador»®. Es una sacrali-
dad que se acentda por la evocadora imagen de nuestros abuelos
que besan el pan antes de ponerlo sobre la mesa y por la conciencia
de que el mismo Cristo, hijo de Dios, se hizo «pan vivo para la vida
del mundo» (cf. Jn 6,51).

iOh, como cambiaria el mundo si todos reconociéramos el

valor auténtico e intrinseco de la comida! Comprender plenamente
su sacralidad nos llevaria a adoptar una percepcién correcta de las

% En este sentido, como afirmé el Obispo de Roma, «el estado actual de nuestro
planeta reclama, por su parte, una reflexion seria sobre cémo todos estos recursos
podrian ser utilizados, con referencia a la compleja y dificil implementacién de
la Agenda 2030 para el Desarrollo Sostenible, y alcanzar asi objetivos como el de-
sarrollo humano integral. Asi lo sugiri6 ya, en 1964, el Papa san Pablo VI, cuando
propuso ayudar a los mds desheredados a través de un Fondo Mundial, alimentado
con una parte de los gastos militares. Por todo esto, resulta crucial crear herramien-
tas que aseguren la confianza y el desarrollo mutuo, y contar con lideres que estén
a la altura de las circunstancias. Tarea que, a su vez, nos involucra y nos reclama a
todos. Nadie puede ser indiferente ante el dolor sufriente de millones de hombres
y mujeres que hoy siguen golpeando a nuestras conciencias; nadie puede ser sordo
ante el grito del hermano que desde su herida llama; nadie puede ser ciego ante
las ruinas de una cultura incapaz de dialogar» (FrRaNCISCO, Discurso sobre las armas
nucleares, Nagasaki, 24 de noviembre de 2019).

¢ Cf. FrRaNcISCO, Mensaje con motivo del Dia Internacional de Concienciacion sobre la
Pérdida y el Desperdicio de Alimentos (29 de septiembre de 2022).

7 FRANCISCO, Mensaje con ocasion del I Foro Mundial de la Alimentacion 2022 (17
de octubre de 2022).
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estrategias de implementacion de las cuatro mejoras de la FAO y nos
salvaria de incurrir en la peligrosa deriva del pensamiento tecnocrd-
tico. De esta forma, en efecto, la produccion no tenderia a una in-
tensificaciéon encaminada al mero beneficio; la técnica no correria
el riesgo de absolutizarse para lograr la nutricién a toda costa y
olvidar que el alimento es ante todo un fruto de la tierra; el medio
ambiente no seria entendido como un ecosistema para ser explota-
do y degradado irrespetuosamente; la vida humana se confirmaria
como el principal faro de accién para que ninguna persona se que-
dara atras®.

La sacralidad de la comida nos permite pasar a otra considera-
cién ineludible: es sagrada porque es la persona la que es sagra-
da. Nunca debemos olvidar esto. Cada persona, en su totalidad,
debe estar en el centro de nuestras estrategias, como dice el Papa
Francisco, «con historias y rostros concretos, que habitan en un

8 Hablando a agricultores espanoles, el Papa dijo lo siguiente: «Si lo piensan bien,
la vocacién a la que Dios les ha llamado, los hace testigos de la ecologia integral
que el mundo hoy necesita. Una vocacién primigenia pues enraiza con las pala-
bras de Dios en el Génesis cuando llamé a la humanidad a colaborar en la tarea de
la creacién por medio de su trabajo (cf. Gn 1,28-31). Una vocacién multidiscipli-
nar, conjuga el trato directo con la tierra, su cuidado y su cultivo, y el servicio que
esta presta a la sociedad. ;Qué les pide entonces Dios a ustedes en este trabajo, en
esta labor? Les pide que piensen en el campo como un don, como algo que les fue
dado y dejardn a sus hijos como legado; que piensen en la producciéon como un
regalo que el Sefor, por su medio, y por medio del trabajo de ustedes, envia a su
pueblo para saciar su hambre y su sed. Un hambre que no es solo de pan, sino de
Dios, pero que, para saciarla, El no rehus6 hacerse alimento, hacerse carne, llegan-
do de ese modo al corazén del hombre (cf. Mt 4,3-4; Jn 6,55-57). De este valor
fundamental, por el que les expreso mi agradecimiento, nace la responsabilidad
que se les encomienda a ustedes, en primera persona, pero también a todos los
que, de alguna manera, participan en la produccion, elaboracién y distribuciéon
alimentaria. Es necesario trabajar para que este inmenso bien que Dios nos re-
gala, no se convierta en arma —por ejemplo, limitando la llegada de alimentos a
las poblaciones en conflicto-; o no se convierta en mecanismo de especulacién,
manipulando el precio y la comercializacién de los productos con el tinico fin de
conseguir mayor beneficio. Esto es lo que debemos denunciar, lo que nos debe
hacer doler el corazén, no lo merecen los animales que ustedes cuidan con tanta
dedicacién, no lo merecen las personas para las que trabajan con ilusién, no lo
merece Dios. Les ofende a ellos y les ofenderia a ustedes. Pero no se desanimen,
toda vocacién conlleva la cruz, uno asume el esfuerzo de trabajar duro, de que
con los animales no se tienen dias festivos, ni huelgas. Ain mads dificil es acep-
tar la incomprension de quienes no valoran algo tan esencial para la vida como
es la produccién de alimento, o prefieren buscar culpables en vez de soluciones.
Encomiendo a la Santisima Virgen el trabajo que ustedes hacen, para que siem-
pre sientan cercano a Jesuds, que en la cruz ofrecié su sangre, se hizo alimento, se
hizo vida para darnosla en abundancia. Vayan adelante y sean poetas de la tierra»
(Francisco, Discurso a una delegacion de la Asociacion Agraria de Jovenes Agricultores
(ASAJA), 13 de mayo de 2023).
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lugar determinado»®. Los datos y las estadisticas deben ser auxi-
liares y funcionales para comprender las necesidades concretas de
las personas y saber intervenir de la forma mas adecuada en cada
contexto local. Ademds, hay que reafirmar que toda vida humana
es sagrada, porque todos somos imagen y semejanza de Dios. Esta
es la condicién previa para no dejar a nadie atras: solamente si res-
petamos y reconocemos el valor de toda vida humana, podemos
verdaderamente colaborar y caminar juntos, nos sentiremos con-
cretamente parte de la misma familia humana, como hermanos
y hermanas, «cuyos sufrimientos y necesidades nos conciernen a
todos, porque “si un miembro sufre, todos los demads sufren con
él” (cf. 1Cor 12,26)»™.

Por otra parte, y como indicado mas arriba, para contrarrestar
la cultura del descarte es primordial promover la cultura del cui-
dado y la inclusion™. Se trata de crear y reforzar la conciencia de
que cada uno de nosotros ha de interesarse por su semejante, cui-
dandolo y saliendo al encuentro de sus necesidades, de modo que
nadie quede rezagado. Los protagonistas de esta accién solidaria
son quienes, abandonando la autorreferencialidad y el egoismo,
imperantes en tantos dmbitos, se sienten responsables del bien de
cada persona, se esfuerzan por una mayor justicia social y trabajan
denodadamente por abatir las barreras de diversa indole que impi-
den a muchos seres humanos disfrutar de los derechos y libertades
fundamentales. Los resultados de estas acciones son mas visibles en
los paises econdmicamente mas desarrollados. En estos paises, las
personas con discapacidad suelen disfrutar de servicios sociales y
sanitarios y, aunque a menudo han de sortear contrariedades y es-
collos, suelen acceder a diversos espacios de la vida social, como el
deporte, la educacion, las manifestaciones artisticas o cierto tipo de
empleos. En las naciones mds pobres, esto todavia se ve no pocas
veces como un horizonte lejano. Por lo tanto, los gobiernos que se
comprometan a alcanzar estas metas deben ser alentados y apoya-
dos por la comunidad internacional™.

En la senda de anteriores ensenanzas magisteriales, el Obispo
de Roma asevera que hoy mas que nunca se requieren «profetas y
testigos de la cultura del cuidado, para superar tantas desigualdades

¢ FrANCISCO, Mensaje con motivo del Dia Mundial de la Alimentacion 2022 (14 de
octubre de 2022).

7 Ibid.

7 Cf. F. TORRALBA 1 ROSELLO, Etica del cuidar: fundamentos, contextos y problemas,
Mapfre, Madrid 2002; M. Lorez ALONSO, El cuidado: un imperativo para la bioética,
Universidad Pontificia Comillas, Madrid 2011.

72 Cf. Francisco, Discurso a los participantes en la Asamblea plenaria de la Pontificia
Academia de las Ciencias Sociales (11 de abril de 2024).
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sociales. Y esto serd posible solo con un fuerte y amplio protago-
nismo de las mujeres, en la familia y en todos los dambitos sociales,
politicos e institucionales»”. Estos testigos hay que prepararlos es-
meradamente a través de un proceso educativo valido para diferentes
contextos relacionados entre si. El Papa los desglosa con claridad:

La educacion para el cuidado nace en la familia, ntcleo natural y
fundamental de la sociedad, donde se aprende a vivir en relacién
y en respeto mutuo. Sin embargo, es necesario poner a la familia
en condiciones de cumplir esta tarea vital e indispensable. Siempre
en colaboracién con la familia, otros sujetos encargados de la edu-
cacion son la escuela y la universidad y, de igual manera, en ciertos
aspectos, los agentes de la comunicacion social. Dichos sujetos estan
llamados a transmitir un sistema de valores basado en el recono-
cimiento de la dignidad de cada persona, de cada comunidad lin-
glifstica, étnica y religiosa, de cada pueblo y de los derechos fun-
damentales que derivan de estos. La educacién constituye uno de
los pilares mds justos y solidarios de la sociedad. Las religiones en
general, y los lideres religiosos en particular, pueden desempenar
un papel insustituible en la transmisién a los fieles y a la sociedad
de los valores de la solidaridad, el respeto a las diferencias, la
acogida y el cuidado de los hermanos y hermanas mds fragiles. A
este respecto, recuerdo las palabras del Papa Pablo VI dirigidas al
Parlamento ugandés en 1969: «No temais a la Iglesia. Ella os honra,
os forma ciudadanos honrados y leales, no fomenta rivalidades ni
divisiones, trata de promover la sana libertad, la justicia social, la
paz; si tiene alguna preferencia es para los pobres, para la educa-
cién de los pequenios y del pueblo, para la asistencia a los abando-
nados y a cuantos sufren». A todos los que estin comprometidos al
servicio de las poblaciones, en las organizaciones internacionales
gubernamentales y no gubernamentales, que desempefan una mi-
sion educativa, y a todos los que, de diversas maneras, trabajan en
el campo de la educacién y la investigacion, los animo nuevamen-
te, para que se logre el objetivo de una educacién «mds abierta e
incluyente, capaz de la escucha paciente, del didlogo constructivo y
de la mutua comprensién»’*.

En definitiva, en el hogar familiar, en las instituciones escolares y
universitarias, asi como en otros escenarios locales y globales, es de
vital significado que se fomente aquella tendencia por la cual cada
uno de nosotros nos hemos de convertir en el guardian de nuestro
hermano (cf. Gén 4,9), lo cual nos llevara a preocuparnos del bien
comun, a aliviar a los que sufren a causa de la pobreza, la enfer-
medad, la esclavitud, la discriminacién y los conflictos. Sacaremos
fuerzas para ello nutriéndonos de la Palabra de Cristo, que en el
evangelio nos invita a que nuestras relaciones se vertebren y rijan

73 FRANCISCO, Mensaje para la LIV Jornada Mundial de la Paz 2021, n. 7.
74 Ibid., n. 8.
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por el cuidado mutuo: «<Amaos los unos a los otros como yo os he
amado» (Jn 13,34).

Conclusion

Las reflexiones precedentes invitan a reforzar el multilateralismo
como una de las mejores formas de tutelar la entera familia humana.
Esta manera de proceder potencia en la comunidad internacional
el ahinco por cuidar la dimensién universal. Sin embargo, la diplo-
macia multilateral pasa por momentos de zozobra que deben ser
superados inyectando un nuevo entusiasmo en las Organizaciones
Intergubernamentales y las Agencias Internacionales Especializadas,
de modo que sus iniciativas alcancen una mayor efectividad en co-
herencia con su mandato. ;C6mo, entonces, aplicar el respeto a
todos, la promocién de la fraternidad universal, el fomento de la
amistad social, la colaboracién fecunda entre los Miembros de la
Familia de las Naciones? Siempre debemos buscar lo que el Papa
Francisco recuerda como la auténtica naturaleza de la diplomacia
multilateral””, donde esté siempre presente la construccion de la
paz, la bisqueda del bien de todos, la atencién a las especificidades
locales, la lucha contra la cultura del derroche y la indiferencia, la
puesta en practica de la solidaridad, el didlogo como forma de for-
talecer el entendimiento entre los pueblos, de tal manera que todos
percibamos que pertenecemos a una sola familia, la de los hijos de
Dios que buscan que nuestra casa comun sea un verdadero espacio
de comunién y no un campo de entrenamiento para la enemistad
y la confrontacién amarga.

Ha llegado la hora de actuar, de aunarnos con un pensamiento
concorde, para que reine en el mundo la justiciay la caridad, que el
Papa sigue recordando como el auténtico motor de una civilizacion
del amor «a la que todos podemos sentirnos llamados. La caridad,
con su dinamismo universal, puede construir un mundo nuevo,
porque no es un sentimiento estéril, sino el mejor camino para al-
canzar caminos efectivos de desarrollo para todos. El amor social es
una fuerza capaz de inspirar nuevas formas de abordar los proble-
mas del mundo actual y de renovar profundamente las estructuras,
las organizaciones sociales, los sistemas juridicos desde dentro».

Creo que en esto la Doctrina Social de la Iglesia y las interven-
ciones de la Santa Sede en los foros internacionales brindan un

5 Cf. FraNcisco, Discurso a los miembros del Cuerpo Diplomdtico acreditado ante la
Santa Sede (10 de enero de 2022).

76 FraNcisco, Fratelli tutti, n. 183.
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aporte importante con el conocido principio de subsidiaridad’”:
para alcanzar el objetivo global de solucionar el hambre en el mun-
do y hacer frente a la actual emergencia es imprescindible mover
la mirada a partir de las comunidades locales. Solo protegiendo el
pluralismo y teniendo en cuenta las necesidades identificadas te-
rritorialmente, sin la presunciéon de poder adoptar soluciones uni-
vocas desde arriba, serd posible alcanzar el bien comin. Apuntarlo,
como el bien de todos y cada uno, que debe incluir a todos, comen-
zando por los excluidos, los mas fragiles y los pobres, nos permitira
realmente no dejar a nadie atras. Para que todos sean uno (cf. Jn
17,20), como uno es el inico Pan que desde Galilea sigue multipli-
candose y repartiéndose por los caminos del mundo, haciéndonos
parte de un solo cuerpo (cf. 1Cor 10,17).

7 Cf. I. CamacHo, «Subsidiaridad y comunidad mundial (ODS 16, 17)», en J. M.
LARRU (COORD.), Desarrollo humano integral y Agenda 2030. Aportaciones del pensa-
miento social cristiano a los Objetivos de Desarrollo Sostenible, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid 2020, 296-328.
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Introduccion

lo largo de los siglos no han faltado estudios e interés por
la cuestion escatoldgica. Las realidades tdltimas del alma

umana siempre han tenido una perspectiva cada vez mas
elaborada a la luz de la revelacion divina. En este breve ensayo pre-
sentamos al obispo espanol, San Julian de Toledo, que se ocup6 de
esta tematica escatolégica, al punto de dejarnos una obra interesan-
te, no tanto por lo novedoso de la doctrina, sino por el ingenioso
método de presentacion de los principales argumentos escatologic-
os. Entre sus obras la que se destaca en esta tematica es el Prondstico
del mundo futuro, obra de la que nos ocuparemos en este ensayo.

La primera parte de este estudio procura encuadrar la figura de
San Julidan de Toledo dentro de la tarda patristica en el territorio
ibérico visigodo, juntamente con su aportacioén teoldgica y pastoral
a la Iglesia espanola. Por ello, este marco es importante, dado que la
figura de San Julian de Toledo puede tomar una mayor importancia
y conocimiento especialmente en los ambientes de investigacion a
nivel escatolégico. Siendo asi, este ensayo puede recuperar de algin
modo su figuray generar el interés de investigadores, ademas de los
ya existentes en el tema.

La segunda parte presenta de modo sintético los argumentos
centrales de su Prondstico del mundo futuro, que pueden servir para
una mayor comprension sintética de la escatologia con base en la
Sagrada Escritura. Se sabe que la escatologia no es una ciencia fa-
cil, pues trata sobre verdades de fe que retan a nuestras categorias
de razén, puesto que ésta es limitada y no todo se comprende de
inmediato. No nos extranemos que, al estudiar teologia, siempre
nos quedemos con un «no sé qué que queda balbuciendo», pues es
parte del método teoldgico el hecho de que Dios permanezca Dios,
y el hombre, hombre.

Ecclesia 38 (2024), 329-362
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En la tercera parte tratamos de comparar los puntos presenta-
dos por San Julidn de Toledo a la perspectiva sapiencial de Joseph
Ratzinger en su libro Escatologia. Se trata de un intento de mostrar
la actualidad y la repercusion de un autor de finales de época pa-
tristica tardia ante la consideracion de uno de los mayores te6logos
del siglo XX dentro del estudio de la escatologia.

La finalidad de este breve estudio no es cerrar puertas, sino abrir-
las para que investigadores en el tema profundicen y sepan que
en San Julidn de Toledo pueden encontrar una perspectiva valida
y un método inteligente para hacer ciencia teolégica, basados en
la Sagrada Escritura. Si por un lado queremos mostrar esta figura
de la Espaifa visigoda del siglo VII, quizds un poco olvidada en
nuestros dias, por otro intentamos subrayar su perenne novedad al
concatenar su obra con el resultado teoldgico de un gran tedlogo
de nuestra época, Joseph Ratzinger.

I. Breves pinceladas sobre San Julian de Toledo, obispo

Ante todo, no tenemos la pretensién de ahondar en la figura de
San Julidn de Toledo, sino adentrarnos un poco en su escatologia
dentro del Prognosticum futuri saeculi'. Sin embargo, es importan-
te objetivar la figura de Julian de Toledo y de su obra teoldgica,
mostrando al mismo tiempo el progreso cientifico teolégico de este
autor de época visigoda.

Los dos principales estudiosos pioneros en San Julian de Toledo
estdn uno en el mundo angléfono y otro en el italiano. En el mundo
angléfono esta Jocelyn Nigel Hillgarth, que fue editor de la edicién
critica del PFS (1976) después de haber realizado su doctorado.
En Italia esta Sergio Tommaso Stancati, O.P., que hizo la primera
traduccion del PFS. al inglés, que luego se tradujo al italiano. Los
comentarios de Stancati al PFS son innumerables como se puede
apreciar en diversas ediciones?. Puesta esta premisa, presentemos
brevemente la vida, la obra y las caracteristicas mds importantes de
la teologia y la pastoral de San Julidn de Toledo.

San Julidn nacié en Toledo el 642. Venia de una familia de ju-
dios conversos al cristianismo. Si por una parte su mentalidad, al
escribir, se dirigia a su pasado originario, por otro tenia el don de

! De ahora en adelante la obra serd citada con la abreviatura PFS, segtin su titulo
en latin.

2 Cf. JuLIAN DE TOLEDO, Prognosticum futuri saeculi. Foreknowledge of the world to
come, translated, edited, and introduced by T. Stancari, foreword by A. CARIZARES
LLovera, Newman Press, New York, NJ 2010 (ACW 63); GiuLiaNno b1 TOLEDO,
Prognosticum futuri saeculi, Il praennuncio del mondo che verra, introduzione, tradu-
zione dal latino, commento teologico da T. Stancati, traduzione dall'inglese di S.
Stancati, Napoli 2012.
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especular el futuro, basado en la autoridad de Sagrada Escritura. Su
especulacion es genial porque sabia formular las preguntas adecua-
das delante del misterio del mundo futuro. Educado en la escue-
la catedral de Toledo, se mostr6 muy temprano con capacidades
intelectuales y especulativas extraordinarias. Aunque vivié poco,
solamente cuarenta y nueve anos, tuvo una vida intensa a nivel teo-
légico como produccion personal y a nivel pastoral como obispo
de Toledo. Fue ordenado diacono el 667 y luego presbitero el 672.
Por designacion del rey Wamba fue consagrado obispo de Toledo
el 29 de enero del 680. Su fructifero episcopado dur6 exactamente
diez anos, hasta su muerte el 6 de marzo del 690.

Las noticias que nos llegan de Julidn y sobre todo de su obra teo-
logica son debidas a su bidgrafo y sucesor en la catedra de Toledo,
Félix, que también dio un orden a las obras dejadas por el autor,
identificando diecisiete obras, unas de San Julidn? unas atribuidas
a él, otras perdidas, y otras contestadas*. Muchas de sus obras na-
cen de la exigencia pastoral como es comun en la época patristica,
cuando los obispos escribian tratados sélidos de teologia a partir
de las circunstancias pastorales en que vivian.

San Julidn era firme y decidido como pastor. Presidié cuatro
asambleas episcopales que dejaron una huella profunda en la doc-
trina, en la disciplina y en la sociedad espanola. Ademas, el episco-
pado de San Julian se caracterizé por su polémica con Roma, espe-
cialmente en temas de doctrina teoldgica®. Estuvo inmerso también
en las vicisitudes politicas, especialmente con el rey Wamba®.

Al mismo tiempo San Julidn fue un obispo sumamente culto e
inteligente. Sabia de historia, filosofia, poesia, teologia, tradicién
patristica. Basta ver, por ejemplo, la cantidad de veces en que en el

3 Obras que, con certeza, son de Julian de Toledo: Elogium beati Ildephonsi (667);
Historia Wambae regis (672-673); Ars grammatica (680-687); De comprobatio-
ne sextae aetatis libri (686); Avtikeiuevavwv libri, seu antikeimenon libri, seu liber
de diversis (680-690); Apologeticum fidei (683-684); Epistula ad Idalium episcopum
Barcinonesem; Oratio Deum ante libros prognosticorum (687-688); Liber prognostico-
rum futuri saeculi (1ibri tres) (687-688).

* Para una seria profundizacién del tema acerca de las obras de San Julidn de
Toledo remito a Felice Toletano Auctore, S. Iuliani Toletani Episcopi uita seu elogium,
ed. J. P. Migne, Paris 1851 (PL 96, 444-452); Index Scriptorum Latinorum Hispanorum
Medii Aeui Hispanorum, ed. M. C. Diaz y Diaz, Madrid 1959, 457, que usé también
Stancati.

5> El espiritu polémico de Julidan de Toledo y del episcopado espanol con la sede
de Roma se ve en el Apologeticum de Julidn, obra crucial para el cuarto Concilio di
Toledo.

¢ Para una mayor profundizacién remito a G. Garcia HERRERO, «Julidn de Toledo
y la realeza visigoda», Antigiiedad y cristianismo: revista de estudios sobre antigiiedad
tardia 8 (1991), 201-255.
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PFS cita a los Padres precedentes a é17. Ciertamente que su obra en
cuanto cantidad no se compara con la de San Isidoro de Sevilla,
pero destaca sobremanera la profundidad teoldgica reflejada en sus
escritos y, como ya hemos dicho, la capacidad de plantear las pre-
guntas o las inquietudes adecuadas acerca de los misterios divinos
y, en este caso, del misterio de la Vida después de esta vida.

La obra de la que nos ocupamos tiene su origen en un intercam-
bio que San Julidn tuvo con un obispo catalan, Idalio. Después de
predicar durante los oficios de Semana Santa, ambos se pusieron a
dialogar sobre las verdades tltimas y de ahi surgi6 el interés de San
Julian por profundizar en un tratado de escatologia que se ocupase
sobre todo de la escatologia intermedia, basado en la Escritura y la
tradicion de los Padres de la Iglesia. La finalidad del PFS es espiri-
tual y pastoral, pues la exhortacién del obispo toledano es clara y
apunta a esta finalidad: «Si nosotros, de hecho, recordiramos con
profunda meditacién lo que seremos en el futuro, creo que rara-
mente, 0 jamas, pecariamos»®.

Por tanto, el PFS de Julian no tiene solo la finalidad de pensar en
el futuro, sino también, invitando a la memoria de lo que seremos,
evitar en el presente el pecado y asi colaborar con la gracia para
alcanzar el cielo, para el que fuimos creados.

II. El Prondstico del mundo futuro, puntos clave de una escato-
logia perenne

Seguimos naturalmente el orden tematico de los tres libros® que
componen el PFS™: sobre el origen de la muerte, el estado del alma

7 Solo en el PFS encontramos AMBROSIUS, Expositio Evangelii Lucae (citado una
vez); AuGusTiNus, De ciuitate Dei (setenta veces), De cura pro mortuis gerenda (ca-
torce veces), De Trinitate (una vez); In Iohannis Euangelium tractatus (diez veces); De
genesi ad litteram (nueve veces); Sermones (nueve veces); Enarratio in Psalmum (nue-
ve veces); Retractationum liber 11 (una vez); Enchridion (dieciséis veces); De diversis
quaestionibus ad Simplicianum (una vez); De doctrina christiana (una vez); Epistola
CLIX ad Euodium (una vez); CYPRIANUS, De mortalitate (nueve veces); Ad Fortunatum
de exhortatione martyrii (una vez); GREGORIUS MAGNUS, Moralia in Iob (siete veces);
Dialogi (trece veces); Homiliarum in Euangelia libri II (cuatro veces); Homiliarum in
Ezechielem libri II (una vez).

8 JuLIAN DE ToLEDO, Carta a Idalio: CCL 115, 14.

> Recordemos que en la antigiiedad las obras eran divididas en libros, no en capi-
tulos. La costumbre de una divisién de las obras en capitulos surge con el auge de
la época bizantina.

10 Para este articulo utilizamos JuLlIAN DE ToLEDO, Prondstico del mundo futuro,
Ciudad Nueva, Madrid 2013. Algunas colecciones: Corpus Christianorum. Series
Latina, edd. Jocqué - T. Denecker - B. Janssens, Turnhout 1954. Patrologia Latina,
ed. J.P. Migne, 1844-1855. Hay inntmeras traducciones de esta obra, he aqui dos
referencias: GruLiaNo b1 ToLepo, Conoscere le ultime realta, introduzione e tradu-
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antes de la resurreccion final de los cuerpos, y la tdltima resurrec-
cién de los muertos.

Antes de nuestra consideracion de los argumentos principales
encontrados en el texto de San Julidn de Toledo tengamos en cuen-
ta dos elementos distintivos de este te6logo. El primero es su capa-
cidad de evocar de manera puntual y sintética la tradicion patristica
precedente sobre el argumento tratado. El segundo elemento es la
capacidad de hacer preguntas inteligentes como preambulo de la
fe, para luego exponer la fe en su pureza y contenido esencial.

Dicho esto, el método de exposicién de la obra posee la caracte-
ristica propia de quien hace patrologia. La patrologia no tiene que
inventar cosa alguna. Ante todo, debe presentar la fuente y luego
interpretar con fidelidad el contenido implicito o explicito, dejan-
do hablar al autor y no enfatizando lo que creemos que podria
haber dicho el autor. Con esta premisa procedamos con el texto de
San Julidn de Toledo.

A. Libro I: Sobre el origen de la muerte"

La muerte es ese “mordisco” amargo que, por un lado, el hom-
bre dio al fruto prohibido, desobedeciendo a Dios, y por otro es
el “mordisco” que esta realidad nefasta le da a la vida humana*.
Claramente el origen de la muerte no es otro que el evidenciado
por el apéstol San Pablo: «por un hombre entré el pecado en el

zione a cura di O.F. Piazza, Palermo 2005; J.E. OvarzuN, El Prognosticon Futuri
Saeculi de San Julidn de Toledo. Estudio histérico-dogmdtico de la primera sintesis
cristiana, Instituto Teolégico “San Ildefonso”, Toledo 2013. Algunos estudios: J.
Camros, «San Agustin y la escatologia de san Julian de Toledo», Augustinus 25
(1980), 107-115; J.H. HiLLcarTH, «Julian of Toledo in the Liber Floridus», Journal
of the Warburg and Courtauld Institutes 26 (1963), 192-196; J.H. HILLGARTH, «St.
Julian of Toledo in the Middle Ages», Journal of the Warburg and Courtauld Institutes
21 (1958), 7-26; EX. Murpny, «Julian of Toledo and the Fall of the Visigothic
Kingdom in Spain», Speculum 27 (1957), 1-27; J. OrLANDIS, «La escatologia in-
termedia en el Prognosticum futuri saeculi de S. Julidan de Toledo», Escatologia y
vida cristiana: XXII Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de Navarra
(2001), edicion dirigida por César Izquierdo e al., Servicio de Publicaciones de
la Universidad de Navarra, Pamplona 2002, 419-424; T. StancaTi, «Alle origini
dell’Escatologia cristiana sistematica: Il Prognosticon Futuri Saeculi di San Giuliano
di Toledo (sec. VII)», Angelicum 73 (1996), 401-433; T. Stancari, «The Eschatology
of the “De Sacramentis Christianae Fidei” of Hugh of St. Victor (12 C.) (Liber II,
Partes XVII-XVIII: De fine saeculi. De statu futuri saeculi): Part II», Angelicum 88
(2011), 93-122.

I Las citaciones de los Padres que ponemos de aqui en adelante y que son evoca-
dos por San Julidn se indicardn con referencia a la pagina en la que se encuentran
en la edicion que hemos usado.

12 PFS, 1, 4; 55. Véase la citacién de Isiporus HispaLensts, Etymologiae, X1, 11, 31 en
la pagina indicada.
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mundo y por el pecado la muerte, y asi la muerte alcanzé a todos
los hombres, en el que todos pecaron»'®. Ante el dilema de inmor-
talidad y mortalidad, de vida y de muerte, San Julidn de Toledo,
evocando el pensamiento de San Gregorio Magno, escribe:

El primer hombre fue creado con una naturaleza plenamente capaz
de la muerte y de la inmortalidad. No era tan inmortal que no pu-
diera morir si pecaba; ni tampoco tan mortal que muriera, aunque
no hubiera querido pecar. Le fue concedido el libre albedrio para
que justamente fuera feliz quien, aun pudiendo pecar, rechazara
el pecado; y para que fuera justamente miserable quien, habiendo
podido evitar el pecado, pecara sin ninguna necesidad y por propia
libertad. Y como no se puede obrar rectamente ni se puede decir
que hay pecado si no existe la posibilidad de respetar o de desobe-
decer una orden, en el paraiso se le dio un mandamiento'.

Como leemos, dentro del misterio de la muerte esta no solo el
pecado del hombre al desobedecer a Dios, sino también el don de
la libertad humana. Desde la revelacion divina, el te6logo com-
prende que no se puede concebir la muerte aislada de una conca-
tenacion misteriosa dentro del designio divino. La muerte es fruto
del pecado y el pecado es la eleccion libre del hombre, no es fruto
de la voluntad de Dios. En cambio, fruto de la voluntad de Dios es
el hombre creado libre. De todos modos, la muerte no es un bien,
sino una consecuencia nefasta para el hombre. Sigue asi una pers-
pectiva, casi de esperanza, en lo que escribe San Julian:

La muerte, por la que se separa el cuerpo del alma, generalmente es
buena para los buenos, porque a través de ella se pasa a la inmorta-
lidad futura. «No porque la muerte sea un bien, que de hecho antes
fue un mal, sino porque Dios concedié una gracia tan grande a la
fe, que la muerte, evidentemente contraria a la vida, se transformé
en un instrumento a través del cual se pasa a la vida»'®.

En este punto encontramos la genialidad de Julian por encua-
drar bien dentro del argumento tratado las inquietudes debidas del
intelecto humano. Siempre enraizado en la tradicién de los Padres,
se pregunta por qué padecen la muerte los que han sido absuel-
tos de su culpa por el bautismo'®. La respuesta presentada es la del
Hiponense, y hace ver sobre todo que la fe es un camino que debe
ser recorrido con lucha y constancia para recibir el premio de la
vida eterna. Por ello, aunque el bautismo elimina la culpa, ello no

13 Rm 5,12.
14 PES, 1, 3; 54.

5 PFS, 1, 8; 58. También aqui evoca un pensamiento de San Agustin, De ciuitate
Dei, X111, 4.

16 Cf. PFS, 1, 9; 58.
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quita que Dios cuente con el hombre y sus facultades para lograr la
vida eterna a la que estd llamado y para la cual tiene que pasar por
la muerte como participacién también en el misterio del cual Dios
quiso participar y santificar con su presencia. Dice el Hiponense,
citado por San Julian:

Para esto permanece la experiencia de la separacién del alma del
cuerpo, aunque ya haya sido cortado por el vinculo con el delito;
si la resurreccion de los cuerpos siguiera inmediatamente al bautis-
mo, la misma fe se debilitaria, pues ésta es fe porque espera en si lo
que no ve en la realidad. Ahora bien, gracias al vigor y al combate
de la fe, al menos en la edad avanzada, también el temor de la
muerte puede ser superado; lo que en los santos martires desta-
c6 excelsamente. De esta lucha ciertamente no habria ni victoria
ni gloria, porque la misma lucha no seria posible si después del
bautismo los santos y no pudieran padecer la muerte corporal.
Ademds, ;quién no correria a bautizar a los nifos con la gracia de
Cristo para librarse de la muerte? De este modo, no seria probada
la fe con el premio invisible; mas atin, no existiria la fe, pues busca-
ria y recibiria el premio de su esfuerzo inmediatamente. Ahora, sin
embargo, con una gracia del Sefior mds grande y admirable, la pena
del pecado se transformo en instrumento de justicia’.

La respuesta entrana el valor sublime de la fe y de una fe que
implica lucha y constancia en el camino de la vida, puesto que la
fe es esperar y creer en lo que alin no se ve ni se posee. Por tanto,
permanece la experiencia de la muerte, condicion sin la cual no se
llega a gozar del premio eterno. Lo cierto es que juntamente con la
muerte la fe hace posible que la travesia de esta vida hacia la Vida
para quienes aceptan la gracia del Sefior no sea en soledad, sino en
compania de los dngeles, pues esto nos lo asegura el mismo Cristo
como recuerda San Julidn:

Creemos que en el momento en que llega la muerte, cuando las
almas se separan del cuerpo, los dngeles estan alli presentes. Ellos
reciben las almas de los justos que salen de los cuerpos y las in-
troducen en los recintos de los santos. De ahi que, cuando en el
Evangelio se hace mencién del rico y del pobre Lazaro, asi esta es-
crito: Sucedié que murid aquel pobre y fue llevado por los dngeles al seno
de Abrahdn (Lc 16,22). Con esta frase se confirma que las almas
santas siempre son vigiladas por los dngeles en el momento de la
separacion y de la partida de su cuerpo’®.

7 AucustiNus, De peccatorum meritis et remissione, 11, 30, 49-31; 33, 53-34, 54.
Citado en PFS, 1, 9; 58-59.

8 PFS, 1, 10; 60. Véase también el respaldo que estd al pie de pagina de la
mencionada referencia, desde un argumento de San Agustin, De cura pro mortuis
gerenda, XV, 18; De Trinitate, XIV, 17, 23.
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La muerte es la espada de Damocles que estd sobre la cabeza de
todos los seres humanos. Por eso, todo hombre, en menor o mayor
grado, tiene miedo de la muerte. A San Julidn no se le escapa este
temor de la muerte, que es evidente. La genialidad del autor no es
evidenciar el temor de la muerte corporal, sino exhortar a que nos
preocupemos por la vida del alma, no simplemente por la del cuer-
po. Dejemos hablar al autor:

Todo hombre teme la muerte de la carne, y pocos la muerte del
alma. A causa de la muerte de la carne, que, sin lugar a dudas, lle-
gard en cualquier momento, todos toman precauciones para que
no llegue: por eso se esfuerzan. El hombre que estd destinado a la
muerte se esfuerza para no morir; pero el que estd llamado a vivir
eternamente no hace nada para evitar el pecado. Y cuando se afana
para no morir, se estd esforzando sin causa; lo que hace, como mu-
cho, diferird la muerte, pero no la evitard. Sin embargo, si desprecia
el pecado no se fatigard y vivira para siempre. jOh! jsi pudiésemos
despertar a los hombres, y junto con ellos despertar (nosotros),
para que seamos tan amantes de la vida que permanece cuanto
lo son los hombres amantes de la vida que pasa! ;Qué no hace el
hombre que estd en peligro de muerte? Con la espada suspendida
sobre sus cabezas, los hombres entregaron todo lo que tenian con
tal de vivir. ;Quién no lo haria a fin de no ser golpeado? Y después
de perder todo, quiza también fue golpeado por la espada®.

Con la afirmacién realista «el hombre esta destinado a la muer-
te», que suena mucho a una entonacion filoséfica heideggeriana,
el resultado de la reflexion de San Julian no es pesimista, sino po-
sitiva. Hay una «llamada a vivir eternamente», es decir, hay una
llamada de Dios al hombre para no separarse de El y gozar de El
para siempre. A esta llamada el hombre debe responder y hacer lo
posible en esta vida, incluso evitar el pecado, para alcanzar aquella
Vida que no termina. Por tanto, San Julian, desde la perspectiva de
la fe, exhorta a los cristianos a una confianza en la vida eterna inclu-
so cuando el miedo a la muerte se agudice en el animo del que cree.

San Julidn fue un obispo, un pastor, y como todo pastor de al-
mas su preocupacién primaria no era otra que la salvacion de las
almas. Pero siempre son almas que temen la muerte de modo natu-
ral, pues, claro estd, a nadie le gusta la muerte. Antropolégicamente
el hombre aspira siempre a la vida, siempre al existir en plenitud,
que no termine lo que inevitablemente es terminable. Pero he aqui
estas palabras certeras del autor del siglo VII que son de una actua-
lidad permanente:

No nos asustemos, pues, por esta muerte (la del cuerpo) sino que
temamos aquella (la eterna). Lo que es grave es que muchos, te-

Y PFS, 1, 11; 61.
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miendo equivocadamente esta muerte, cayeron en aquella [...]
Muchos temieron y adoraron a los idolos: no queriendo morir,
murieron; temiendo la muerte que no puede ser evitada, cayeron
en la muerte que felizmente podrian haber evitado si no hubie-
ran temido inutilmente la muerte que no puede evitarse. Naciste
hombre; has de morir. ;jAdénde irds para no morir? ;Qué haras
para no morir? Tu Sefior, para consolarte en tu condicién mortal,
quiso morir por propia voluntad. Cuando ves a Cristo muerto,
;menosprecias la muerte? De seguro morirds, pues no tienes don-
de huir. Serd hoy, serd manana, tendrds que pagar la deuda. ;Qué
hace, pues, el hombre que teme, que huye y se oculta para que no
lo encuentre el enemigo? ;acaso puede hacer algo para no morir
sino solo morir un poco mas tarde? No recibe la condonacién de
la deuda, sino que pide una dilacion®.

Claramente es Cristo quien confiere a la muerte humana una
nueva dimension; en este sentido, Julidn, tomando del pensamien-
to de Cipriano de Cartago, pone de relieve la alegria que el cristia-
no deberia experimentar ante la muerte, siguiendo el ejemplo de
Cristo, ademas con el recuerdo de que nuestra verdadera patria es
el cielo?. Pero ya al concluir estas consideraciones del libro I, Julian
usa la imagen de un “viaje” que el hombre tiene que hacer, pasan-
do por la muerte, y sobre todo vinculando este “viaje” a la oracién.
He aqui lo que él mismo escribe:

Cuando es inminente la hora extrema de nuestra vida terrena, nos
debe ayudar la oracién continua. De hecho, cuando en este mun-
do nos disponemos a partir hacia lugares desconocidos y lejanos,
nos encomendamos a las oraciones de nuestros hermanos y, en el
momento de partir, derramamos lagrimas abundantes, pidiendo
al Sefior que tengamos un viaje con compainias agradables. Si ha-
cemos todo esto con tanto interés mientras todavia permanece la
unién del cuerpo y del alma y nos movemos entre las realidades
conocidas de este mundo, con cuinto mayor esmero debemos
hacer lo mismo al final de nuestra vida. En efecto, después de la
separacion del cuerpo y del alma llegamos a una region descono-
cida, pues, mientras vivimos, no tenemos ningtin conocimiento de

20 PFS, 1, 13; 63.

2 PFS, 1, 15; 67-70. Las alusiones a San Cipriano de Cartago son varias. He aqui
las que se encuentran en dicha edicion: De mortalitate, 4, 7; 21-22; 24-25; 26.
Evidentemente el contexto en que San Cipriano de Cartago escribe esta obra es
un contexto de epidemia de peste, de muchas vicisitudes sociales que ponen en
crisis al hombre cartaginés. Pensemos que dentro de este contexto es San Cipriano
quien escribe también el Ad Demetrianum para defender a los cristianos de las
acusaciones falsas hechas contra ellos, como supuestos causantes de la peste y de
las desgracias vigentes. Una de las conclusiones que podemos sacar de esto es que
el lenguaje directo y a veces crudo con relacién a la muerte y la actitud con que se
debe afrontarla se justifica dentro de un contexto concreto como es el de Cipriano.
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si, después de la muerte, nos acogera la vida bienaventurada o los
tormentos®2.

Las postreras consideraciones del libro I versan sobre el trato
cuidadoso que se debe a los cuerpos, las sepulturas, etc. Aunque no
es una idea propiamente de San Julidan de Toledo conviene resaltar
que el respeto a los cadaveres, ademas de la esperanza de que un
dia resucitaran, esta unido al valor que San Agustin a nivel antropo-
légico da al cuerpo como “esposo y amigo”?*. Tratar bien a nuestro
cuerpo en vida 'y también después de esta vida es algo que contiene
en si un sentido sobrenatural. San Agustin, aunque habia sido for-
mado en el neoplatonismo, no concibe el cuerpo como una carcel,
un estorbo del que el alma debe liberarse, sino que cristianamente
lo ama como «esposo y amigo», porque es nuestra carne la que
tomo el Senor para venir a este mundo y redimirnos.

B. Libro II: Sobre el estado de las almas de los difuntos antes de la
resurreccion final de sus cuerpos

Evidentemente el paraiso es el seno de Abrahan al cual fue arre-
batado el apéstol San Pablo, como recuerda Agustin. He aqui lo
que dice Julian:

El mismo doctor declara que el primer cielo es corporal, el segundo
espiritual y el tercero mental, al que asciende el alma por medio de
la contemplacién. Lo hace diciendo: «Si interpretamos el primer
cielo en sentido correcto, a este nombre genérico le corresponde
todo lo que estd sobre las aguas y sobre la tierra; el segundo, sin
embargo, es aquel que contempla el espiritu a través de semejanzas
con las realidades corporales, y lo identificamos con el lugar desde
el que bajo el recipiente que Pedro contemplé en éxtasis (cf. Hch
10,10-12). El tercero, sin embargo, lo contempla el alma una vez
que ha sido de tal modo separada, alejada, totalmente arrancada y
purificada de los sentidos de la carne, que puede ver y oir de modo
inefable, en la caridad del Espiritu Santo, todas las cosas que estan
en aquel cielo y la misma substancia de Dios y el Dios Verbo, por
el que fueron hechas todas las cosas (cf. Jn 1,3). No sin razén pen-
samos que allf fue arrebatado el Apédstol y que quizas sea el mejor
de los paraisos; si se puede decir asi, el paraiso de los paraisos»**.

22 PFS, 1, 18; 73. La idea del viaje es algo que aparece también el contexto mitico
pagano. Pensemos, solo por dar un ejemplo, en el mitico viaje de Er, que Platén
presenta al final de la Reptblica. Allf vemos indicios de una precoz escatologia,
por lo menos desde la realidad de la muerte.

23 AuGusTINuS, Sermo 155, 15. «La muerte, Gltimo enemigo, me quita para siempre
el cuerpo, mi querido amigo». La traduccion del latin al espafol es nuestra.

24 PFS, 11, 2; 80. Aqui se cita AucusTiNus, De Genesi ad litteram, 12, 34.
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Para San Julidn el sublime paraiso es la contemplaciéon del
Verbo, como afirma de la mano de San Agustin. El desprendimien-
to del cuerpo y la purificacién del alma son realidades necesarias
para el gozo de este «paraiso de los paraisos», con lo cual no hay
mayor felicidad que la contemplacion de Dios. Esto es, en definiti-
va, lo que debe anhelar el alma, pues esto es el cielo.

Asi como el Sefior nos prometi6 el Paraiso, también manifestd
la existencia real del infierno. El autor se pregunta por qué se llama
infierno. He aqui la respuesta interesante, evocando la erudicion de
San Isidoro de Sevilla:

En la lengua latina se le llama infierno porque estd debajo. Del mis-
mo modo que en un cuerpo, en el que, si se atiende a su peso, las
cosas que estan abajo son las mas pesadas, sucede con el espirituy,
en el que todas las realidades mas tristes son las inferiores. De don-
de se dice que la etimologia de la palabra con la que en la lengua
griega se denominan los infiernos, expresa el hecho de que en ellos
no hay nada agradable®.

Muy pertinente la evocacion de San Isidoro porque nos ensena
dos cosas oportunas. La primera es el parangén del infierno con la
pesadez del cuerpo, lo que hace que lo mas pesado esté abajo. La
segunda es el término “triste” o la expresién «que alli no hay nada
agradable». La condicion del alma que baja a los infiernos, ademas
del tormento, del fuego que el mismo Cristo sefiald, consiste en
un estado donde no cabe la alegria, donde reina la tristeza eterna
y nada es agradable. Pero San Julidn es inteligente en su método y
sigue con su investigacion sobre el infierno cuando se pregunta por
qué se piensa que los infiernos estin debajo de la tierra. He aqui lo
que responde:

Se dice o se piensa que los infiernos estan bajo tierra, porque cor-
rectamente se demuestran las realidades espirituales por medio de
la similitud con las cosas corporales; asi, a través de la comparacién
con las realidades temporales se dice que a las almas de los difuntos
que se hicieron dignas del infierno al pecar por amor a la carne,
les sucedera como a la carne muerta que suele ser enterrada bajo
tierra®®.

Luego San Julian se plantea cudl seria la naturaleza de los in-
fiernos. En efecto, no se puede pensar en el infierno como materia,
pues es una realidad espiritual?’. Pero esta realidad espiritual se di-

% PFS, 11, 5; 83.

26 PFS, 11, 7; 84. Aqui se cita AuGusTINUS, De genesi ad litteram, 12, 33; cf.
Retractationum libri II, 11, 50.

27 Cf. PFS, 11, 6; 83.
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vide en dos infiernos, como explica San Julidn desde la tradicion
patristica:

Sin embargo, porque la Escritura, que no se puede contradecir,
dice sacaste mi alma del infierno inferior entendemos que hay dos
infiernos, uno superior y otro inferior. Pues ;acaso no se dice un
infierno inferior a no ser que haya uno superior??®. El mismo san-
tisimo doctor afade otra opinién en razén de que «en los mismos
infiernos hay una parte inferior» donde aquel rico era atormentado
atrozmente, y una parte superior, en la que Abraham se alegraba
con Lazaro, donde también se encontraban todos los santos antes
de la venida de Cristo®.

San Julian especifica este infierno superior precisamente antes
de la venida de Cristo como se puede notar en la referencia que
dejo a pie de pagina®. El alma que desciende al infierno inferior
no tiene vuelta atrds, es un viaje sin regreso como el mismo autor
explica:

En el libro de Salomén estd escrito: el arbol quedard en el lugar
que cayere: sea hacia el sur, sea hacia el norte (Qo 11,3). Sin duda,
cuando llega el final de la vida humana, un espiritu, santo o ma-
ligno, recibira el alma que sale de la cércel de la carne y la retendra
consigo para siempre sin posibilidad de cambio alguno. De este
modo, si es exaltada no se arrojara al suplicio, y su estd inmersa en
los suplicios no ascendera al remedio desde el desamparo en el que
se encuentra’.

El obispo de Toledo, hablando del infierno, pregunta si el alma,
que es incorporea, puede sentir el tormento del fuego. Pero ;como
se da esta situacion si el alma no es corporea y el fuego, que es ma-
terial, solo lo puede experimentar el cuerpo con un alma? He aqui
lo que responde:

Si el espiritu incorporeo, mientras el hombre vive, esta recluido en
el cuerpo, ;Por qué después de la muerte no podria ser encerrado
en un fuego corpdreo? Decimos, pues, que el espiritu se encuentra
encerrado en el fuego para que sea atormentado al verlo y sentirlo.
Asi, padece con el fuego que ve; porque al verse a si mismo que-
mandose, se quema. Del mismo modo que una substancia corpé-
rea quema una incorpdrea cuando del fuego visible brota un ardor

28 Aqui se cita AucusTINuS, Enarratio in Psalmum, LXXXV, 8, 5, 13, n. 17, 36-38.

2 PFS, 11, 4; 82.

30 PFS, 11, 12; 87. «Hasta la venida del Sefor, los patriarcas no eran llevados al
Reino, aunque hubieran vivido santamente. Para ser llevados al Reino era nece-
sario que descendiera Aquel que por medio de su muerte abriria las puertas del
Paraiso. Ellos, después de haber actuado con justicia, estaban en ciertos lugares del
infierno, aunque eran lugares tranquilos».

31 PFS, 11, 14; 88. Aqui se cita GREGORIUS MAGNUS, Moralia in Iob, VIII, 15.
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y un dolor invisible, asi el espiritu es atormentado con llama mate-
rial del fuego. [...] Si, pues, la Verdad presenta que el rico pecador
estd condenado en el fuego, ;alglin sabio negard que las almas de
los réprobos estan retenidas en el fuego?*.

El fuego de la gehena no es igual para todos, pues, asi como
en este mundo no todos experimentan el calor del sol de manera
igual, asi también en el infierno no todas las almas sienten la in-
tensidad del fuego interminable de la misma manera. Esto quiere
significar que el fuego eterno quema de acuerdo con la gravedad de
los pecados®.

Pasemos ahora a las consideraciones textuales acerca del pur-
gatorio. Julian afirma que también el purgatorio posee un fuego,
pero es un fuego purificador*. Al mismo tiempo distingue el fuego
del purgatorio del fuego al que seran arrojadas las almas por Cristo
Juez, como se afirma en el Evangelio. Hace referencia a los pasajes
en que se separan los de la derecha y los de la izquierda. Unos aco-
gidos en el Reino, otros, arrojados al fuego eterno*. Sin embargo, la
distincion entre el fuego eterno y el fuego purificador se hace con la
figura insustituible de Cristo. El criterio de distincion es Cristo. He
aqui lo que escribe el obispo de Toledo:

Solo los de la izquierda serdn arrojados al fuego eterno en la con-
denacién ultima y perpetua. Este fuego —~que no es eterno- a los de
la derecha solo los prueba. Pero los prueba asi: a algunos el fuego
no los quemard ni consumiri el edificio que construyeron sobre el
cimiento de Cristo; a otros les sucedera diversamente, es decir, si
arderd y sufrird dano su edificio, aunque se salvardn porque pusie-
ron a Cristo como fundamento estable con una particular caridad.
Si se salvan, van a estar a la derecha y a oir con los demas: Venid,
benditos de mi Padre, poseed el reino que os ha sido preparado (Mt
25,34). No van a estar a la izquierda, donde estan los que no se sal-
van y que por eso mismo oirdn: Apartaos de mi, malditos, al fuego
eterno (Mt 25,41). Sin lugar a dudas, de ese fuego nadie se salvarg,
porque todos aquellas irdn al suplicio eterno, donde el gusano no
muere ni se extingue el fuego (Mc 8,45)3¢.

En el marco del método de formular preguntas el obispo de
Toledo se hace algunas preguntas que presentamos aqui de manera
resumida, remitiendo la referencia a pie de pagina para no agotar
al lector. 1. Si las almas de los muertos pueden reconocerse unas a
otras después de la muerte de la carne. La respuesta es si, como se

32 PFS, 11, 17; 90-91.

33 Cf. PFS, 11, 18; 91.

34 Cf. PFS, 11, 19; 92.

35 Cf. Mt 25,34ss.

36 PFS, 11, 20; 94-95. Aqui se cita AucusTiNus, De ciuitate Dei, XXI, 26.
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lee en el relato del rico y Lazaro*. 2. Si las almas de los bienaventu-
rados se atreven a orar por aquellos a los que consideran destinados
al infierno. La respuesta es que no hay ninguna razén para orar por
los condenados, pues ellos ya no tienen posibilidad de salvacion.
3. Si las almas de los muertos oran por la salvacién de sus seres que-
ridos vivientes. La respuesta es que pueden orar, puesto que la lige-
reza del alma separada del cuerpo hace su sensibilidad mas integra
y pura y, por consiguiente, la dota de memoria para pedir por los
que auin peregrinan aqui*.4. Si se entristecen o se alegran las almas
de los difuntos por la salvacién de los seres queridos que atin viven
o si son inquietadas por cualquier tristeza o afin de los vivos. La
respuesta es que si, pues hay una ligacion fuerte entre los vivos y los
muertos*. Estas cuatro inquietudes explicadas por San Julidn sirven
para ilustrar cémo su obra es de una genialidad sin par al indagar
la situacion de la vida después de la muerte. Pero vamos ahora a
unas cuestiones mds espinosas dentro de este ambito escatolégico
y volvamos a exponer textualmente al autor.

La actualidad de San Julidan de Toledo estd en preguntarse una
vez mas algo que hoy también varios se cuestionan: jtiene el alma
vida después de la muerte? Dejo que hable él mismo cuando, evo-
cando al Hiponense, ilustra la respuesta con una historia interesan-
te y veridica:

Refiere que habia en Cartago cierto hermano de nombre Genadio,
médico muy querido y conocido por él, y asegura que éste, con
gran misericordia y dnimo bien dispuesto, cuidaba de los pobres;
pero «dudaba |...] de la existencia de una vida después de la muer-
te. Dado que Dios no abandonaria de ningtin modo su disposi-
cién de alma y las obras de misericordia, se le apareci6 en suefios
en forma de un joven distinguido y digno que le dijo: “Sigueme”.
Siguiéndolo, llegé a cierta ciudad, donde comenzé a oir desde el
lado derecho la melodia de una suavisima cancién, muy superior
en suavidad a cualquier otra conocida por él. Entonces, al pregun-
tarle Genadio con la mirada qué era aquello, le dijo que eran los
himnos de los bienaventurados y los santos. Sin embargo, no re-
cuerdo mucho su comentario sobre lo que vio en el lado izquier-
do. Cuando despert6 pensé que aquello habia sido solo un sueno.
Pero otra noche he aqui que se le aparecié nuevamente el mismo
joven y le pregunté si lo conocia. El respondié que lo conocia muy
bien. Entonces el joven le inquirié dénde lo habia conocido. No
le fall6 la memoria y le narré todo lo visto y los himnos de los
santos a los que él lo habia conducido. Y recordaba todo esto con

37 Cf. PFS, 11, 24; 98-99.
38 PFS, 11, 25; 100.

3 Cf. PFS, 11, 26; 101-102.
40 Cf. PFS, 11, 27; 102-103.
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tanta facilidad como si hubiera sucedido recientemente. El joven
le pregunté si lo que narr6 lo habia visto en suefios o despierto.
Respondié el médico que en suefios. Y aquel le dijo: “Lo recuerdas
bien. Es verdad: en suefio viste aquellas cosas pero también ahora
sabes que te ves en suefos”. Al escuchar esto el médico creyé que
asi era y reafirmo su respuesta. El que ensefiaba a aquel hombre
anadié: “;Doénde estd ahora tu cuerpo?”. Aquel respondié: “En mi
habitacién y en mi lecho”. “;Sabes -dijo aquel- que ahora tus ojos
estan pegados y cerrados y ociosos en el mismo cuerpo, y que no
ves nada con ellos?”. Respondié: “Lo sé”. Dijo aquel: “Por tanto,
;con qué ojos me estds viendo?”. No sabiendo qué responder, el
hombre callé. El joven, que con estas preguntas queria ensenarle,
abrié nuevamente su boca y dijo al que se encontraba embaraza-
do: “Asi como los ojos de tu carne del todo dormida y yaciente
en la cama ahora estdn ociosos y no realizan ninguna accién, y
sin embargo son éstos con los que me miras y que usas para esta
vision, asi, cuando estés muerto, cuando nada hagan los ojos de tu
carne, tendras vida con la que vivas y sentido con el que sientas. Ten
cuidado de aqui en adelante, no dudes de que permanece la vida
después de la muerte”. Asi, dice, aquel hombre fiel sali6 de la duda
sobre este asunto»?!.

Para concluir la exposicion de los elementos centrales de este se-
gundo libro del PFS. Hay dos preguntas actuales que pone nuestro
autor. 1. ;Pueden los muertos saber lo que hacen los vivos? La res-
puesta es que solo por una mediacion divina, ellos pueden conocer
algunas cosas que suceden aqui, asi como nosotros no podemos
saber todo lo que hacen ellos, a no ser por una revelacion permi-
tida por Dios*?. 2. ;Pueden los muertos aparecerse visiblemente a
los ojos de los vivos? En pocas palabras, seglin ensefia la Sagrada
Escritura, es posible, pues, por ejemplo, ;qué decir de Moisés que,
muerto hacia tiempo, aparece junto con Elias en el Monte Tabor?+

C. Libro III: Sobre la iiltima resurreccion de los cuerpos

Las primeras consideraciones de este libro se enfocan en el Juicio
Final y en la figura de Cristo como Juez Supremo, juntamente con
los que se sentardn a juzgar con El**. Nos limitamos a presentar es-
tos primeros argumentos de manera escueta, puesto que lo mas in-
teresante conforme a la naturaleza de este ensayo es la cuestion de
la resurreccion de los cuerpos, y cémo Julidn indaga cémo sera tal
realidad. He aqui lo que afirma sobre la resurreccion de los cuerpos:

4 PFS, 11, 33; 110-111. Aqui se cita AucusTiNus, Epistula CLIX ad Euodium, 3-4.
42 Cf. PFS, 11, 29; 105-106.

3 Cf. PFS, 11, 30; 106.

4 Cf. PFS, 111,1-12; 117-127.
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Todo el que es verdadero cristiano no debe dudar de ningtin modo
de que va a resucitar el cuerpo de todos los hombres que han na-
cido y naceran, de los que han muerto y moriran*, cuando dice el
Sefior: En verdad os digo que vendrd la hora en que los muertos
que estan en los sepulcros oigan la voz del Hijo de Dios: y los que
hicieron el bien saldran para la resurrecciéon de la vida; y los que
hicieron el mal, para la resurreccién del juicio (Jn 5,25.28-29)%¢.

Aunque todos resucitardn ante la voz del Hijo de Dios, no to-
dos serdn transformados, sino solamente los santos, como afirma
San Julian juntamente con Agustin, San Jeronimo, Julidn Pomerio
y otros*’. Ademas, acerca de la naturaleza de los cuerpos en la resur-
reccién futura sostiene lo siguiente:

Julidn Pomerio afirmé: |...] Por esto debemos creer que todos van
a resucitar al mismo tiempo; solo que los impios lo hardn para el
suplicio, los pecadores para el juicio final, y todos los santos para
recibir el premio. Sin embargo, los cuerpos de los condenados no
serdan de tal modo incorruptibles e inmortales que, al no poder
corromperse y morir, no sientan ningin dolor; sino que, cuando
sean entregados a los suplicios eternos, el sumo dolor del supli-
cio no los corrompera ni los destruird mientras los atormenta. Y
asf la carne inmortal vive con su alma condenada para que sienta;
siente para que sufra, y sufre para recibir lo que corresponda a sus
merecimientos*s.

San Julian de Toledo se pregunta a qué edad o con qué estatura
resucitaremos. Responde con San Agustin:

Queda pues que cada uno reciba su propia medida, bien la que
tuvo en su juventud, aunque haya muerto ya viejo, bien la que
habria de tener si murié antes de ella. Lo que dijo el Apéstol sobre
la medida de la plenitud de Cristo (Ef 4,13) debemos entenderlo en el
sentido de que los cuerpos de los muertos no resucitan por encima
ni por debajo de la edad juvenil, es decir, de la edad y del vigor al
que sabemos que llegé Cristo. En efecto, los sabios de este siglo
han senalado que la juventud llega hasta los treinta afios; y cuando
ésta ha terminado, el hombre va al encuentro de las debilidades de
una edad mas madura y senil. Por eso el Apostol no dijo segtin la
medida del cuerpo, ni de la estatura, sino segiin la medida de la edad
de la plenitud de Cristo®.

4 AucusTINuS, Enchiridion, 84.
46 PFS, 111, 14; 127-128.
47 Cf. PFS, 111, 16; 129.

8 PFS, 111, 19; 130-131. Aqui se cita IuLiaNus POMERIUS, De natura animae uel qua-
litate eius, VIII.

4 PFS, 111, 20; 131-132. Aqui se cita AucusTiNus, De ciuitate Dei, XXII, 15.
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Luego dice que los cuerpos de los santos resucitaran sin defor-

midad alguna®* y pone otra cuestion también muy actual en el de-
bate escatoldgico: ;resucitardn los hombres y las mujeres con su
proprio sexo? En esto San Julidn es practicamente categorico, sin

mucha glosa:

Nosotros, sin embargo, instruidos con las afirmaciones de los maes-
tros catolicos, creemos y confesamos esto: que Dios omnipotente,
que cred, instituyd y redimié a ambos sexos, también en la resur-
reccién restituird ambos sexos. [...] De estas sacratisimas palabras
se deduce claramente (cita antes el pasaje de Mt 22,28-30; Lc 20,33-
35) que alli no termina la condicién sexuada, sino que cesara la
relacién sexual; tampoco cambiard la naturaleza de la carne, sino
que terminara su concupiscencia®.

Con relacion a los fetos abortados Julidn de Toledo sostiene que

ellos también resucitaran, lo cual indica que ellos también son per-
sonas. He aqui que, exponiendo una verdad en dmbito escatologi-
co, desde aquel siglo VII, defiende asimismo la vida humana con

inteligencia argumentativa. He aqui las palabras del obispo:

Si se puede saber con certeza «cuindo el hombre comienza a vivir
en el seno materno»*?, se puede afirmar con verdad que desde ese
momento también puede morir; asi, el que vivié y pudo morir,
en la resurrecciéon podra volver a la vida. [...] «Ahora bien, si los
infantes son privados de la vida sea en el titero o una vez nacidos,
se cree que van a resucitar en la edad a la que hubiesen podido
llegar si hubieran vivido; porque si la resurreccién perfecciona la
naturaleza, no podra faltar algo a la perfeccién de la naturaleza».

Otro problema que se pone San Julidn de Toledo es como sera

posible la resurrecciéon de la persona que ha sido devorada por las
bestias o por cualquier motivo ha tenido su cuerpo mutilado. Cita

a San Gregorio Magno y es interesante la reflexion que hace.

Muchas veces algunos suelen objetar esta débil argumentacién; di-
cen: «El lobo se comié la carne del hombre, el le6n devoré al lobo,
el le6n al morir retorné al polvo. Cuando resucite aquel polvo, ;de
qué modo se dividird la carne en carne de hombre, de lobo y de
le6n?». A éstos ;qué otra cosa debemos responderles, sino que pri-
mero piensen cémo venimos a este mundo y entonces encontraran
de qué modo van a resucitar? Ciertamente, ti, hombre que hablas,
alguna vez fuiste espuma de sangre en el titero de tu madre; alli eras

50 PFS, 111, 22; 134.
5t PFS, 111, 24; 135-136.
52 Aqui se cita AucusTiNus, Enchiridion, 86; cf. ID. De ciuitate Dei, XXII, 13.

3 PFS, 111, 27; 139-140. Aqui se cita [uLiaNus POMERIUS, De natura animae vel qua-

litate eius, VIII.
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ciertamente un pequeno globo liquido fruto del semen de tu padre
y de la sangre de tu madre. Dime, te ruego, si sabes de qué modo
aquel liquido de semen se endureci6 en huesos, de qué modo per-
maneci6 liquido en las médulas, de qué modo se solidificé en ner-
vios, de qué modo se transformé en carne, como se extendié en
piel, se separ6 en cabellos y unas, de tal modo que los cabellos fue-
ran mas suaves que la carne y las unas mas tiernas que los huesos y
mas duras que la carne. Si, pues, tantas y tan grandes cosas vienen
de una semilla y se distinguen en variadas formas, y sin embargo
permanecen unidos en una forma, ;por qué te admiras de que Dios
omnipotente pueda distinguir en la resurreccion de los muertos la
carne del hombre de la carne de las bestias, que aun siendo uno y
el mismo polvo no resucitard en cuanto polvo de lobo o de leodn,
sino que resucitara en cuanto polvo de hombre?.

Luego, es muy profundo y sintético lo que Julidn afirma sobre lo
que se conoce como la “segunda muerte” en el estudio escatologi-
co. Dejamos hablar al autor:

Solo es verdadera la vida que se vive felizmente, y la verdadera
incorruptibilidad la que esta libre de dolor. Cuando el infeliz no
puede morir, o, por decirlo de algin modo, la misma muerte no
muere, y el dolor perpetuo no mata, sino que atormenta, y la mis-
ma corrupcion no acaba, la Sagrada Escritura (cf. Ap 20,6.14) lo
llama segunda muerte>.

Ahora bien, ;cual serd la recompensa de los santos?

La recompensa de los bienaventurados es la vision de Dios, que
nos producird un gozo inefable. De esta recompensa, seglin pienso,
hablaba el profeta al decir que ni ojo vio, ni oido oy9, ni el corazén
de los hombres alcanz6 lo que el Sefnor ha preparado para aquellos
que lo aman (1Col 2,9; Is 64,4).

Noétese de paso el detalle que consiste en considerar al Apéstol
un profeta, en el sentido de que, habiendo visto la gloria ya en esta
vida, nos viene a contar que es algo maravillosamente grande el pa-
raiso. Por eso, de hecho, lo considera un profeta. Pero aqui aparece
otra pregunta interesante: ;entraremos en el cielo con este cuerpo
que tenemos ahora? Responde el autor:

Debatiendo ampliamente contra los platénicos, que dicen que el
cuerpo humano no puede ascender a los cielos, san Agustin afirma
que si, y prueba con ejemplos extraordinarios que nuestros cuerpos

4 PFS, 111, 29; 142-143. Aqui se citan GREGORIUS MaGNus, Homiliarum in Ezechielem
prophetam libri duo, 11, 8, 8; AucustiNus, De ciuitate Dei, XXII, 12.

55 PFS, 1M1, 32; 146. Aqui se citan AucusTiNuUS, Enchiridion, 92; HILDEFONSUS
ToLETANUS, De cognitione baptismi, 88.

¢ PFS, 111, 50; 157-158.
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inmortales después de la resurreccion estaran en un habiticulo en
los cielos. Pues a los santos «les ha sido prometida la ascension a los
cielos en la carne después de la resurreccion, cuando Cristo le dice
al Padre: Quiero que donde yo estoy, estén ellos conmigo (Jn 17,24). Si,
pues, somos miembros de la cabeza y Cristo es uno en si mismo y
en nosotros, donde El ascendié también nosotros ascenderemos»*’.

Al final creemos que veremos a Dios, ésta una verdad de nuestra
fe cristiana. Sin embargo, el obispo se pregunta dentro del contexto
de la resurreccién de la carne si veremos con los ojos corporales.
Nuevamente recoge el parecer de San Agustin, que dice:

Pero la pregunta es si acaso van a ver a Dios a través de estos ojos
del cuerpo cuando los tuvieren abiertos. Si los ojos espirituales en
el cuerpo espiritual van a tener la misma potencia de ver que tie-
nen los ojos que ahora tenemos, no dudo de que Dios no podra
ser visto por medio de ellos. Seran de una potencia muy diversa,
si a través de ellos puede ser vista aquella naturaleza incorpdrea
que no es contenida en ningtn lugar, sino que esta totalmente en
todas partes [...] Entonces, o Dios serd visto a través de aquellos
ojos, en el sentido que tengan una capacidad semejante a la mente,
con la cual se conoce la naturaleza incorpérea, cosa que es dificil o
imposible mostrar con ejemplos o con testimonios de las Sagradas
Escrituras; o mds bien, lo que es mas facil de entender, conocere-
mos y veremos a Dios de modo que cada uno lo vea en espiritu, en
los demads, en si mismo, en el cielo nuevo y en la tierra nueva, y en
toda creatura que entonces exista; por medio del cuerpo lo veremos
también presente en todo cuerpo, dondequiera que se dirija la vista
de los ojos del cuerpo espiritual®®.

Para ser mas especifico esta visién serd como la vision que tie-
nen los dngeles, como lo atestigua el mismo Cristo:

Leemos que Cristo dijo en el evangelio: «Guardaos de menospre-
ciar a uno de estos pequenios. Os digo que sus dngeles que estan en
los cielos siempre ven la faz de mi Padre» (Mt 18,10). Asi como ven
ellos, también nosotros veremos; pero todavia no vemos de este
modo. Por esto dice el Apdstol: «Vemos ahora como en un espejo,
en enigma; entonces veremos cara a cara» (1Cor 13,12). El premio
que estd reservado para nuestra fe es esta visién, de la que también
habla el apéstol Juan: «Cuando aparezca, seremos semejantes a El,
porque lo veremos como es» (1jn 3,2). El rostro debe entenderse
como la manifestacién de Dios, no como el miembro que nosotros
tenemos en el cuerpo, para el que también usamos este nombre.

57 PFS, 11, 52; 159. Aqui se citan AucusTiNus, De ciuitate Dei, XX, 11; IstDORUS
HispALENSIS, Sententiarum libri 111, 1, 30, 4.

58 PFS, 111, 54; 160-161. Aqui se cita AucusTiNus, De ciuitate Dei, XXII, 29.
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Seremos, pues, semejantes a los angeles que, asi como ellos ven
ahora a Dios, lo veremos nosotros después de la resurreccion®.

Finalmente, Julian de Toledo presenta el dpice de este fin que
nos espera, especialmente a los que entren a ver el rostro de Dios.
El serd el fin de nuestros deseos®, el fin sin fin en el que alabaremos
infinitamente a Dios. Este fin, que es escatolégico, solo se com-
prende a nivel teoldgico si esta conectado concretamente con la
cristologia, y es esto precisamente lo que Julidn capta al final de su
obra, cuando culmina su reflexién acerca de las realidades dltimas.

Al perfeccionarnos Cristo, nuestro fin, sera El mismo nuestro re-
poso y nuestra alabanza. Lo alabaremos por los siglos de los siglos
y lo amaremos alabandolo sin fin. «Alli serd - dijo el santisimo
doctor Agustin- el sibado supremo que no tiene ocaso, el que Dios
recomendo al crear el mundo, de acuerdo con lo que se lee en la
Escritura: Y descansé Dios el dia séptimo de todas las obras que
hizo, y bendijo Dios el dia séptimo y lo santific6, porque en él des-
cans6 de todas sus obras (Gn 2,2). Nosotros mismos seremos ese
dia séptimo cuando seamos perfectos y plenos, por la bendicién y
la santificacion». Alli se cumplird el: Descansad y ved que yo soy
Dios (Sal 45,1). Entonces «llegard verdaderamente nuestro sdbado,
cuyo fin no serd el ocaso, sino el dia del Senor o el octavo eterno,
que Cristo consagré con su resurreccion [...] Allf descansaremos y
veremos, veremos y amaremos, amaremos y alabaremos. He aqui
que serd el fin sin fin. ;Qué otro fin tenemos sino el de llegar al
reino que no tiene fin?»°'.

Hasta aqui nuestra exposicion de los argumentos esenciales de
San Julidn de Toledo en su PFS. Hemos evitado realizar muchos co-
mentarios o desarrollar cualquier aspecto teolégico que pudiese ir
mas alld del texto mismo, cumpliendo lo que la patrologia ensefia
en su método: permitir que hable el autor y se manifieste en sus
letras el pensamiento que alli yace. Con lo cual pasamos ahora a la
tercera parte de este ensayo.

III. La actualidad de San Julidn de Toledo en un intento de
comparacion con Joseph Ratzinger

Antes de un intento de comparacién de los principales temas y
argumentos escatologicos de Julian de Toledo con Joseph Ratzinger,
conviene mostrar sintéticamente lo que podemos recoger de la ex-
posicion realizada anteriormente en el PFS.

% PFS, 111, 55; 162. Aqui se cita AucusTINus, De ciuitate Dei, XXII, 29.
0 Cf. PFS, 111, 60; 165.
1 PFS, 111, 62; 166. Aqui se cita AucusTINus, De ciuitate Dei, XXII, 29.
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Por otra parte, tomaremos como referencia para este intento de
comparacion el libro de J. Ratzinger, Escatologia, morte e vita eterna®?.
Hemos usado la version en italiano con una traduccién nuestra
para este ensayo. No queremos presentar ni abarcar toda la obra
ratzingeriana, simplemente vamos a dirigir nuestra atencién a las
conclusiones a las que llega el te6logo aleman sobre todo en lo
que se refiere a la muerte y la vida futura, que son las partes mas
importantes de la obra.

Recojamos ahora sintéticamente los postulados escatologicos de
San Julidn de Toledo a la luz del apartado anterior.

A. Elementos centrales de la escatologia de San Julidn de Toledo

1. Sobre la muerte

1. La muerte es fruto del pecado del primer hombre del cual
participamos. La muerte no es voluntad de Dios para noso-
tros, pero es voluntad de Dios el hecho de crear al hombre
para elegir el bien o el mal.

2. Dios en su omnipotencia ha trastocado la realidad de la
muerte de tal modo que por la fe en Cristo la muerte se
transformé en un instrumento por el que se pasa a la verda-
dera vida que no acaba.

3. Aunque con el bautismo Dios no permite que se le quite al
hombre la experiencia de la muerte corporal, Dios mismo
ha cruzado la muerte humana, cual misterio, de tal modo
que nosotros participemos del misterio de Cristo, y, por tan-
to, del misterio de la muerte del cuerpo.

4. Los angeles nos acompanan en la hora de la muerte y la pre-
ocupacion del hombre en esta vida no debe centrarse en la
muerte corporal que es inevitable, sino en la muerte eterna
que, una vez acaecida, no tiene vuelta atras.

5. Nuestra condicion antropoldgica es de matiz “itinerante”, es
decir, esta vida es un “viaje”, asi como lo es también la ex-
periencia de la muerte. Esto nos conduce a elevar la mirada
a las verdades sobrenaturales que nos conciernen respecto
del futuro.

6. Debemos tratar bien, con respeto, sea nuestro cuerpo sea el
de los demas. Se trata de lo “sagrado”, pues el mismo Verbo
de Dios ha asumido nuestra naturaleza y asi ha elevado tam-
bién nuestra corporeidad. El cuerpo es, segtin el Hiponense,

2 Cf. J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, Cittadella Editrice, Assisi 2005,
terza ristampa.
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“amigo y esposo”, estd destinado a la resurreccion en el ul-
timo dia.
2. Sobre el estado de las almas antes de la resurreccion final

El cielo es la contemplacion eterna del Verbo de Dios. El
«paraiso de los paraisos» es la felicidad que anhelamos des-
de aqui.

El infierno, estado de tristeza profunda, es fuego eterno y
pesadez del alma de acuerdo con la gravedad de los pecados.

Hay fuego que quema el alma de acuerdo con la gravedad de
los pecados cometidos.

El alma no es material, asi que el castigo eterno ardiente por
el que se encuentra el alma es precisamente la visién misma
de un fuego inextinguible.

Hay un fuego que es purificador, necesario para aquellos
que, juzgados por Cristo, ansian el momento de pasar a la
vision eterna del Verbo de Dios.

Si Dios lo permite, las almas de los difuntos pueden saber lo
que hacen los vivos y de algiin modo se relacionan con no-
sotros. Conforme ensena la Sagrada Escritura, con Moisés y
Elias en el Tabor, los muertos pueden aparecerse a los vivos,
si Dios lo permite.

Sobre la iiltima resurreccion de los cuerpos

Todos resucitaran en el tiltimo dia, pero solo los santos se-
ran transformados. Los condenados no.

El criterio hipotético de con cudntos afos resucitaremos es
la medida de Ciristo, por tanto, alrededor de los treinta anos.

Dios restituird en la resurreccion ambos sexos, masculino y
femenino. Alli no habra relaciones sexuales; no habra nin-
guna concupiscencia, pero si permanecerd la condicion se-
xuada de la persona.

Los fetos abortados, que son personas queridas por Dios, y,
por tanto, tienen alma, resucitaran.

Los cuerpos mutilados y con sus partes esparcidas o en condi-
ciones similares no son un problema para la conjuncién de
la persona integra, segtin San Julian y San Gregorio Magno,
pues si pensamos como Dios crea al hombre y la compleji-
dad del nacer, ningtin problema habra en la resurreccion del
dltimo dia, pues Dios, que es omnipotente y omnisciente,
sabrad conjuntarlo todo.
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6. La “segunda muerte” es mds atroz que la primera, pues se
trata de la muerte que no muere y el suplicio que no acaba.

7. Larecompensa de los santos serd la vision de Dios, asi como
lo ven los dngeles, y entrardn en el gozo de Dios también
con el cuerpo, puesto que Cristo ha entrado en la gloria con
su cuerpo glorioso. En El estan todos los santos que se con-
formaron a ElL

8. El fin sin fin serd gozar de la visién de Dios y alabarlo eter-
namente como hacen los angeles. Disfrutaremos del octavo
dia que es Cristo resucitado y en El seremos ese octavo dia.

B. Intento de comparacion de la escatologia de San Julidn de Toledo
con la consideracion escatoldgica de Joseph Ratzinger

Nuestro intento, que no es exhaustivo, mira a dos finalidades. La
primera es mostrar la actualidad de un autor antiguo junto con su
capacidad de plantearse problemas escatolégicos validos en cual-
quier época. La segunda es, al conjugar los postulados centrales de
San Julidn de Toledo con la teologia de J. Ratzinger, favorecer el
interés de quienes se ocupan de teologia, especificamente de esca-
tologia, en ambos autores.

1. Sobre la muerte

La aceptacion de la muerte como una realidad inevitable y un
proceso de maturacion de la persona que se da a lo largo de toda
la vida con respecto a las verdades tdltimas solo se puede vivir den-
tro de la dimension de la presencia de Cristo, Verbo Encarnado. El
hombre halla un sentido a la amargura de la muerte solo si estd con
el alma anclada en Cristo y en su propia muerte y resurreccion. El
problema humanum?®, como lo desarrolla Ratzinger, no es en si la
muerte, sino el modo con el que cada uno afronta esta realidad, es
decir, con Dios o sin Dios. En este denso parrafo Ratzinger ofrece
muchas consonancias con los postulados de San Julian de Toledo.

La muerte, el Ginico enemigo del hombre que quiere sustraerlo
de esta vida, se vence cuando el hombre afronta la aventura de la
muerte con amor confiado y transforma asf tal sustraccién en au-
mento de vida. La muerte como tal se vence en Cristo por la autori-
dad que le es dada del amor infinito; la muerte se vence alli donde
se muere con Cristo y en Cristo. Por eso la actitud cristiana con-
trasta con el deseo moderno de una subitanea mors, que hace que la
muerte sea un momento restringido y asi quiere expulsar de la vida
la metafisica: aceptando la muerte, que durante toda la existencia

%3 Cf. J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 102-103.
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siempre estd presente, el hombre madura para toda la vida, para la
vida eterna®.

Noétese que el “viaje” que implica la experiencia de la muerte
con Cristo se convierte en “aventura”. Con la muerte con Cristo y
en el misterio de la misma muerte de Cristo, el cristiano vence a
la muerte, pues alberga la esperanza cristiana de que su existencia
no termina con ella. Ademas, la serenidad del hombre frente a la
muerte se da cuando puede durante toda la vida ahondar en ese
misterio, cultivando no solo el sentido de una metafisica que abar-
que su existencia y le confiera un sentido, sino que también oriente
su existencia, o sea, su alma, hacia la Vida Eterna.

La dura realidad de la muerte pertenece a la preocupacién de los
hombres de todas las épocas. La diferencia que ha hecho el cristia-
nismo en la historia se produjo cuando redimensioné la muerte
desde la perspectiva del misterio de Cristo muerto y resucitado. No
resucitara solo el alma del ser humano, sino la persona, cuerpo y
alma: el hombre completo. Con Julidn de Toledo, que cree en el
Verbo Encarnado, que ofrece el sentido de tal condicién escatologi-
ca, Ratzinger también afirma:

Se afirma de hecho: la fe en la inmortalidad del alma naci6 del
pensamiento idealista-dualista hostil al cuerpo del platonismo y
no tiene nada en comun con el pensamiento biblico, puesto que
este dltimo, al contrario, considera al hombre en su completa con-
dicién y unidad indivisa como creatura de Dios, la cual no puede
ser dividida en cuerpo y alma. Este el motivo por el cual la muerte
no es transfigurada de modo idealista, sino que se experimenta en
su pleno y crudo realismo como el enemigo que destruye la vida.
Solamente la resurreccién de Cristo trae una nueva esperanza, que
no quita ademds nada a la muerte integral en la que no muere
solamente el cuerpo, sino el hombre; por ello se dice justamente:
“yo muero” y no: “mi cuerpo muere”. No hay duda: la muerte es
total y devora al hombre entero. Ciertamente el hombre entero serd
devuelto a una vida nueva®.

Si los postulados hallados en el PFS repercuten implicitamen-
te en Ratzinger, resulta ttil presentar la propuesta esperanzada del
cristianismo al hombre de hoy que muchas veces no sabe vivir, pero
a la vez no quiere y teme morir. Creo que estas consideraciones rat-
zingerianas, con un lenguaje diverso, pero en esencia similares a la
escatologia del siglo VII, ofrecen una esperanza al hombre y son
una joya para las reflexiones sobre la muerte. Dice Ratzinger:

¢ J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 104. Las traducciones del italiano al
espafol son nuestras de aqui en adelante.

% J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 81-82.
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Con esto hemos llegado a una constatacién de la que emerge la
intima unidad y sencillez del cristianismo. De hecho: si queremos
decir que la esencia del cristianismo es tinicamente el misterio pas-
cual de la muerte y la resurreccién, o si decimos que el punto cen-
tral del cristianismo es la justificacion por la fe, incluso si decimos
que el cristianismo se centra esencialmente en Dios Uno y Trino y,
por tanto, sobre el amor cual tinico y verdadero bien, afirmamos
una sola e idéntica cosa: la participacién al martirio de Cristo es el
modo de morir que es la fe y el amor, por lo que acepto mi vida y
la vuelvo aceptacién a Dios, el cual, solo en cuanto Trinidad, pue-
de ser amor, y solo en cuanto amor hace el mundo soportable. Al
final, al meditar sobre cuinto hay de mds personal como la muerte,
emerge que la escatologfa cristiana no es un refugiarse en el mads
alla ante los deberes comunes de este mundo y no significa limitar-
se a una salvacion por asi decir “privada” del alma. El punto de par-
tida de esta escatologia es, al contrario, precisamente la bisqueda
de la justicia para todos, la cual nos ha sido garantizada por El, que
inmol6 la propia vida por la justificaciéon de toda la humanidad®.

La figura de Cristo que ofrece sentido a la muerte humana pasa
en el estudio de Ratzinger por la maduracién de una reflexion se-
ria a lo largo de la historia acerca de tal realidad y también acerca
del hombre. Aqui no pretendemos presentar todo el preimbulo
hecho por Ratzinger para llegar a estas consideraciones conectadas
con el pensamiento de Julian de Toledo. En este sentido, muchas
puertas se abren en este ensamblaje, una de ellas es la elevacién
del argumento escatolégico a una consideracion mas profunda, au-
nado con una cierta antropologia filos6fico-teoldgica. La raiz de
la preocupacién y del miedo de la muerte que es inevitable para
cualquier ser humano, creyente o no, se resuelve no en el andlisis
de la muerte en si, sino en la actitud interior del hombre frente a
esta realidad. Sin duda, esta es una puerta interesante que se abre a
posteriores estudios.

2. Sobre el estado de las almas antes de la resurreccion final

La confrontacion es facil y procedemos por estados:
a. Cielo

Hemos visto que Julian de Toledo considera el cielo como «la
vision eterna del Verbo Encarnado», es decir, el gozo del cielo que
se nos ha abierto en Cristo por la redencion redunda en una cons-
tante vinculacién entre escatologia-cristologia-soteriologia. Esta
misma vision la tiene J. Ratzinger en algunos pasajes que traemos
aqui para ilustrar este nuestro intento de ensamblaje teoldgico:

66 J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 106-107.
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El “cielo” es consecuentemente ante todo determinado por la cris-
tologia. El cielo no es un lugar sin historia, “donde” se llega; la exis-
tencia del “cielo” se funda en el hecho de que Jesucristo en cuanto
Dios y hombre ha dado al ser humano un lugar en el mismo ser de
Dios (cf. Rahner, Schriften, 11, 221). El hombre estd en el cielo cuan-
do y en la medida en que estd con Cristo y, por lo tanto. encuentra
el lugar de su ser hombre en el ser de Dios. Por ello, el cielo es pri-
mariamente una realidad personal, que permanece siempre como
impronta de su origen histdrico, es decir, del misterio pascual de la
Muerte y la Resurreccion®’.

Por decirlo sine glossa, la verdad del cielo nace de la realidad en-
carnada de Dios, en nuestra historia y humanidad fragil. Por ello,
el cielo no entrana un espacio fisico, sino un estado del hombre,
que, unido a Cristo, permanece en la dicha inconmensurable de su
amor por nuestra humanidad. La raiz de nuestra garantia dichosa
del cielo es que el Verbo de Dios se hizo carne, en esto radica la
perenne actualidad de San Julidn y la consideracion acertada de
Ratzinger. Por ello, Ratzinger especifica con mads detalle la impor-
tancia de concebir la realidad del cielo desde Cristo y afiade:

El Cristo glorificado no es “sacado del mundo”, sino que estd
sobre el mundo y asf esta en relacién con el mundo. “Cielo” sig-
nifica participacién a esta forma de existir de Cristo y, por tanto,
junto con el cumplimiento de ello que inicia con el bautismo.
Consecuentemente, no se puede dar al cielo definicién topoldgica
alguna ni lo podemos poner fuera o dentro de nuestra estructura
del espacio; incluso el cielo no puede ser ni siquiera separado, con-
siderdndolo simplemente como “situacion”, por el conjunto del
cosmos. Mds bien, cielo significa aquel poder universal que cor-
responde al nuevo “espacio” del Cuerpo de Cristo —a la communio
de los Santos. Por eso el cielo no se entiende como espacio, sino
esencialmente en el sentido de “elevacion”®s.

b. Infierno

Las nociones predominantes en San Julidn de Toledo acerca del
infierno son: fuego eterno y tristeza del alma que contempla un
fuego que no se acaba. Arde el alma con ese fuego no porque sea
ella material y sienta el fuego, sino que arde por contemplar un
fuego que no se acaba, que destruye.

Las conclusiones de Julian provienen, como ya hemos visto, de
la Sagrada Escritura. Pero en esta comparacion Ratzinger va mas
alld de la mera constatacion de un fuego. San Julidn dice que el in-
fierno es “tristeza”. ;Qué es la tristeza? Es un estado del alma. ;Cual
es la causa profunda de la tristeza de un hombre condenado eterna-

7 J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 233.
%8 J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 235-236.
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mente al infierno? La ausencia de amor. Esta reflexion es la que nos
ofrece Ratzinger y que exponemos aqui sin muchos comentarios,
puesto que es claro en su reflexion.

El amor es un don que el hombre recibe; es la consecuente transfor-
macion de toda miseria humana, de toda insuficiencia humana; ni
siquiera el “si” a tal amor puede salir del mismo hombre, sino que
es provocado por la fuerza de este amor. Pero la libertad de recha-
zar el madurar en este “si”, de no aceptarlo como algo propio, esta
libertad permanece. [...] La particularidad del cristianismo emerge
aqui en la afirmacién de la grandeza del hombre: su vida es un caso
de extrema seriedad; no todo en definitiva puede ser presentado
dvidamente como un momento de los designios de Dios; existe
lo que es irrevocable —también la ruina irrevocable- por lo que el
cristiano debe vivir en esta conciencia®.

Aparece aqui la vinculacién entre el “viaje sin retorno” de Julidn
y el concepto de “ruina irrevocable” dentro de un cuadro antropo-
l6gico y espiritual denso. En una época, como la nuestra, en que es-
casean sermones y claridad sobre el infierno desde el punto de vista
catequético y pastoral, porque el hombre moderno no quiere sufrir
y, por tanto, no pretende tomar conciencia de las consecuencias
de su pecado, que son consecuencias de su libertad, qué oportuno
resulta traer esto a colacion. Traerlo no para generar miedo, sino
para tratar de afianzar mads en la fe y en la caridad a los que se han
propuesto imitar a Cristo en este estado de Iglesia peregrina.

Ante la consideracién del infierno, que no es una fabula, ni un
mito, ni una invencién para asustar, sino para advertir y orientar
a los cristianos, el horizonte que se abre aqui para futuras inves-
tigaciones consiste en concebir la realidad del infierno como la
tristeza mdas honda de la existencia humana que pierde su capa-
cidad de amar y ser amada. Aqui esta la clave de lectura de este
estado escatoldgico, que, yendo mas alla de los elementos cons-
titutivos de su realidad, se radica en el corazén del hombre, que
es libre, y puede elegir amar o no amar a Dios, dejarse amar por
Dios o no. Siempre sera certera la definicion de Dostoievski en los
Hermanos Karamazov acerca del infierno: «;Qué es el infierno? Es
el sufrimiento de no poder amar».

c. Purgatorio

El purgatorio es fuego purificador. Las almas que pasan por esta
purificacion anhelan ver a Dios, pues todavia tienen esta esperanza.
En su libro Ratzinger analiza la problematica histérica y teoldgica
del purgatorio con mucho detalle.

¢ J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 216.
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Podemos objetar que, precisamente, al contrario, el “purgatorio” se
vuelve un concepto especificamente cristiano si lo entendemos en
el sentido cristoldgico, es decir, que el Senior mismo es el fuego que
juzga, que transforma al hombre y lo hace “conforme” a su Cuerpo
glorificado (cf. Rm 8,29; Flp 3,21). ;No resulta quizas la verdadera
cristianizacion de la imagen arcaico-judaica del purgatorio por el
conocimiento de que la purificacién no se da por un hecho cual-
quier, sino mediante la fuerza transformante del Senor, que desata
y funde con su fuego las cadenas de nuestro corazén y lo remodela
para que se vuelva idoneo y sea insertado en el organismo vivo de
su Cuerpo? [...] Con esto que hemos esclarecido la interpretacion
cristiana de la naturaleza del purgatorio es ésta: el purgatorio no es
una especie de campo de concentraciéon del mas alld (como lo es
para Tertuliano), donde el hombre tiene que expiar sus penas que
le son asignadas de un modo mas o menos positivista. Mds bien, al
revés, el purgatorio es aquel proceso de la transformacion espiritual
del hombre que lo hace capaz de estar cerca de Cristo, cerca de
Dios, aunque solo con un minimo de realismo comprendera la ne-
cesidad de un semejante proceso, en el que no es que la gracia sea
sustituida con las obras, sino que la gracia puede vencer plenamen-
te como gracia. Lo que salva es el “si” a la fe. En realidad, empero,
en la mayor parte de nosotros esta eleccién de fondo se percibe
por la gran cantidad de heno, de madera y de paja; solamente con
esfuerzo esta se vuelve guia de la complejidad de los egoismos que
el hombre no ha sido capaz de remover. El recibe, si, misericordia,
pero tiene que ser transformado™.

El punto central aqui, ademas de la hermosa definicién del pur-
gatorio, es que las almas en este estado tienen que purificarse sobre
todo para “transformarse”, lo que implica asemejarse mas a Cristo,
para estar mas cerca de El. En esto coinciden Ratzinger y Julidn,
dado que los santos para este tiltimo son los “transformados” que
gozan de la presencia de Dios.

Por otra parte, estd la consideracién de una cierta relacion entre
las almas del purgatorio y nosotros. San Julidan de Toledo se ponia
la cuestion de si éstas podian aparecerse a los hombres. Esto, en
pocas palabras, entra dentro de la comunién de los santos, pues
en este fendmeno se produce al mismo tiempo la intercesion, es
decir, nosotros estamos llamados a orar por estas almas que de-
ben “transformarse” para alcanzar la beatitud. La raiz de esta rela-
cién de intercesion por las almas del purgatorio es precisamente el
amor, indica el te6logo aleman. La pregunta basica que se hace es:
;en qué sentido se entiende la relacion, y especialmente la oracion
de intercesion, por estas almas? Dice:

7 J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 229-230.
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A esta objecion podemos replicar que el ser del hombre no es una
moénada cerrada, puesto que sea en el amor sea en el odio el hom-
bre esta en relacion con los demads, su ser personal estd presente en
los demds o como culpa o como gracia. El hombre no es jamas so-
lamente él mismo, o mejor, él es él mismo solamente en los demds,
con los demds y mediante los demas. Si los demas lo maldicen o
lo bendicen, o si le perdonan y cambian su culpa en amor, todo
esto hace parte de su destino personal. La afirmacién que también
los Santos “juzgan” significa que el encuentro con Cristo es un
encuentro con todo su Cuerpo, un encuentro de mi culpa ante
los miembros sufrientes de este Cuerpo con su amor, que nace de
Cristo y que perdona. [...] El amor en representacién es un princi-
pio cristiano central y la doctrina del purgatorio confirma que para
este amor no existe la frontera de la muerte. Para el cristiano las
posibilidades de ayudar y de donar no se extinguen con la muerte,
sino que engloban la completa Communio sanctorum, aqui como
mads alld del umbral de la muerte. Desde tiempos remotos, la po-
sibilidad y el deber de un semejante amor mas alld de la tumba
han sido el principio de este ambito de la tradicion, principio que
encontré una primera clara expresion en 2Mac 12,42- 45 (quizas
ya en Sir 7,33)™.

Nuevamente varias puertas se abren con las consideraciones de
Ratzinger junto a los postulados escatoldgicos de Julidan de Toledo.
Mas alld de la evidente relacion que tenemos o debemos tener con
las almas del purgatorio, futuros estudios podran ser realizados,
por ejemplo, incluso desde una perspectiva eclesiologica. Dentro
del misterio de la muerte que nos separa a nosotros de las almas
que se purifican, yace el misterio del amor, Gnica explicacién y sig-
nificacion de “persona”, o sea, verdadera dialogia en la dindmica de
alteridad. Cristo nos regala con su vida, pasién, muerte y resurrec-
cién la pauta a seguir en esta relacién de la Iglesia peregrina con la
Iglesia Purgante, ambas miembros de su tinico Cuerpo Mistico, la
Iglesia.

3. Sobre la dltima resurreccion de los cuerpos

Los puntos que hemos recogido sobre esta temdtica en San
Julidn de Toledo son también varios e interesantes. Pienso que para
una mayor claridad de exposicion conviene que procedamos con
un cierto orden para facilitar no solo la comprensién, sino el inten-
to de comparacion. Por eso, estructuramos nuestra exposiciéon en
estos puntos: a. El cuerpo humano ante la resurreccion definitiva.
b. La “segunda muerte”. c. La recompensa y el fin de la persona hu-
mana ante el misterio de la resurreccion del dltimo dia.
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a. El cuerpo humano ante la resurreccion definitiva

San Julidn entra en detalles sobre como resucitard nuestro cuer-
po en el dltimo dia, con cudntos afios, manteniendo la condicién
sexuada etc. Es interesante afrontar en este sentido la temdtica de
la materia, de nuestro cuerpo, ante esta realidad que vendra. Por
ello, Ratzinger, en su libro, recorre practicamente los puntos clave
del desarrollo filoséfico y doctrinal a lo largo de la historia, recor-
dando a Platén, Aristételes, San Agustin, Santo Tomds de Aquino
etc. En este sentido el argumento va mds hondo y asi lo condensa
Ratzinger en un determinado momento de su obra:

Consecuentemente, a causa de la concreta interdependencia entre
todos los hombres y toda la creacién, para ningin hombre la con-
clusién de la historia es algo puramente exterior que en fondo no
le toca personalmente. A este propdsito la doctrina del Cuerpo de
Cristo formula con aquella tdltima légica consentida por la antro-
pologia: todo hombre existe dentro de si'y a la vez fuera de si; cada
uno existe contemporaneamente en los demads; lo que pasa a un
individuo, repercute sobre toda la humanidad y lo que pasa a la
humanidad, pasa al individuo. Por eso, “Cuerpo de Cristo” signifi-
ca que todos los hombres forman un tnico organismo y, por tanto,
el destino de todos es el destino personal del individuo. Aunque
en la muerte, con el concluirse de su actividad terrena, la vida del
hombre sea decidida en cuanto juzgado y se cumple su destino,
sin embargo, su puesto definitivo podra serle asignado solamente
cuando todo el organismo serd perfeccionado y toda la historia se
vivira y sufrird hasta el fondo. Por eso, la conglobacién del todo
es también acto que toca personalmente y que solo consiente el
definitivo juicio universal, en el que el individuo sera juzgado en el
todo y le serd asignado el justo lugar que puede obtener solamente
en el todo™.

La tension entre el “yo” individual y la comunidad o el cosmos
como un todo redimido por Cristo hace posible una comprensién
mucho mas profunda en el pensamiento ratzingeriano. Solo asi el
te6logo aleman encaja el sentido de la materia y la corporeidad
dentro de un todo, que en Cristo ha sido asumido y redimido una
vez por todas. He aqui lo que anade:

"_z e

Consecuentemente, los términos “dltimo dia”, “fin del mundo”,
“resurreccion de la carne”, serian indicaciones convenientes para
significar la conclusion de este proceso, conclusién que a su vez
puede ocurrir solamente desde lo externo, de lo cualitativamente
nuevo y diverso, que debe corresponder al mds intimo drift de la
vida del cosmos. Esto significaria que el ser, el cual en su devenir
busca la unidad, alcanza su meta que, aunque aspire a ella constan-
temente, no podria lograr por si mismo, es decir, aquella congloba-

72 ]. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 231-232.



La perspectiva escatoldgica de San Julidn de Toledo 359

cion de todo en el todo en el que cada cosa se vuelve enteramente
ella misma precisamente porque estd enteramente en el todo. Una
similar conglobacion significaria, consecuentemente, que la mate-
ria pertenecera al espiritu de una manera totalmente nueva y defi-
nitiva y que esto serd un todo con la materia; por eso aquel modo
de ser universal-cosmico que inicia con la muerte conduciria, a un
trueque universal, a una apertura universal y, por lo tanto, a la su-
peracién de toda extraccion: solamente asi, cuando se establezca
una similar unidad con la creacién, se podrd decir que “Dios es
todo en todos” (1Cor 15, 28)7.

También aqui la vision ratzingeriana parte de la cristologia. La
restauracion de todas las cosas, incluida nuestra corporeidad, se in-
serta en el misterio de Cristo, que inaugur6 en su carne gloriosa el
destino de toda la humanidad.

La pregunta dénde terminard este movimiento en su dilema entre
corrupcién y perfeccionamiento, no puede ser respondida, aunque
parece tratarse de corrupcién mas que de perfeccién. Solo un prin-
cipio que proviene de lo externo puede abrirse aqui la via a nuevas
afirmaciones. El mensaje cristiano espera ambas cosas al mismo
tiempo: la corrupciéon como via propia del cosmos y la perfeccion
obrada por la nueva potencia que viene externamente, que se llama
Cristo. La fe no ve en Cristo nada de simplemente exterior, sino que
El de quien procede todo lo creado y, por tanto, viniendo “desde
fuera”, puede llevar a cumplimiento la intima esencia del cosmos.
La conclusion a que llegamos es ésta: el nuevo mundo no es de
ninglin modo imaginable. Ni siquiera existe algiin género de afir-
maciones sobre el tipo de relacién que reinara en el nuevo mundo
entre los hombres y la materia y ni siquiera sobre “el cuerpo de
resurrecciéon”. Sin embargo, existe la certeza de que la dindmica del
cosmos llevard a una meta, a una situacion, es decir, en que la mate-
ria y el espiritu seran coordinados ambos en un modo nuevo y de-
finitivo. Esta certeza sigue siendo también hoy, es mds, sobre todo
hoy, el contenido concreto de la fe en la resurreccion de la carne’™

b. La “segunda muerte”

Antes vimos claramente lo que San Julidn de Toledo define como
“segunda muerte”. Expongamos brevemente lo que Ratzinger expli-
ca respecto a este concepto. Para Ratzinger el hombre, dentro de su
finitud y de la conciencia de que es contingente puede libremente
elegir morir para siempre, es decir, rechazar la amistad de Dios y
condenar su alma eternamente, no aceptar la misericordia de aquel
“altimo dia”. He aqui la reflexién ratzingeriana.
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El hombre, cual es, quisiera procurarse la inmortalidad por si mis-
mo: non omnis moriar, no todo de mi muere; el monumentum aere
perennius, lo que he hecho debe conservar una parte de mi mis-
mo. Pero en el intento de procurarse por si mismo la eternidad,
el hombre no puede en dltima instancia mdas que fallar, dado que
esto que queda no es él mismo: él se hunde en el no-ser e incluso
entrega ya su vida a la muerte. Por otro lado, este es el contenido
de Gen. 3, 3: la correlacién entre el pecado y la muerte, y significa:
una existencia similar, en el hombre que quiere sustituirse a Dios
y quiere afirmar la propria autonomia, la propia independencia y
ser, por tanto, solo él mismo, “similar a Dios”, se vuelve una exis-
tencia como en el sheol, un ser en el no-ser, una vida de sombras
que estd excluida de la verdadera vida. Pero esto no significa que el
hombre puede revocar o anular por si la creaciéon de Dios. Lo que
resulta no es la pura nada. El hombre, al nivel de cualquier otra
creatura, puede moverse siempre dentro de la creacién, pero no
puede ni producirla por si mismo ni puede precipitarla en la pura
nada. Lo que él obtiene de este modo no es la anulacién del ser,
sino un ser en contradiccién consigo mismo, una potencialidad
que se niega a s{ mismo: el “sheol”. La connatural orientacion a la
verdad, a Dios, la cual excluye el no-ser, subsiste incluso cuando se
niega o se olvida™.

Negar al amor de Dios para autoafirmarse y perpetuarse es esa
“segunda muerte”, que hace posible el hundimiento del ser en
el no-ser, que es el infierno mds absoluto que el hombre experi-
menta. Ratzinger, en pocas palabras, esta diciendo que la negacién
del hombre frente a Dios es la no aceptacion mas radical del ser
humano. Evidentemente detrds de esta reflexion escatoldgica en-
contramos elementos antropolégicos y ejemplos histéricos muy
interesantes.

Recordemos que esto que explaya Ratzinger es «la muerte que no
muere» de San Julian de Toledo, como hemos visto, frente a la pre-
potencia de ese «monumentum aere perennius» de Horacio, aplicado
a un contexto antropoloégico y escatolégico centrado en la falsa pre-
potencia de eternidad frente a la finitud del hombre. Si el hombre
estd hecho para la vida, el rechazo de Dios es el abrazo dado a la
muerte de si mismo, a una muerte que no muere, este es el peor
tormento.

c. La recompensa y el fin de la persona humana en el iiltimo dia

Recordemos que la recompensay el fin que San Julidan de Toledo
ve en el dltimo dia que nos toca es la vision de Dios, donde espe-
cificamente sefiala que nosotros seremos una sola cosa con Cristo,
en el Octavo Dia que no termina. Por su parte Ratzinger, al unir
escatologia y cristologia, anclandose en la tradicion patristica y es-

5> J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 158-159.
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coléstica, San Agustin, Santo Tomads de Aquino y especialmente San
Buenaventura, profundiza mucho en esta temdtica de Cristo como
el Octavo Dia y en la humanidad que es recapitulada en El°.

Sin embargo, acercindonos como hemos hecho hasta ahora a su
obra Escatologia, tenemos que seleccionar el argumento que pueda
servir de concatenacion con este pensamiento de Julian de Toledo.
A nuestro parecer, he aqui el pasaje que podria sintetizar esta re-
compensa que es a la vez el fin del hombre ante la gloria de Ciristo,
el Sol que no conoce ocaso. Hay dos polos que se interconectan en
la reflexién ratzingeriana: por una parte, el hombre con su libertad
que anhela o no a Diosy, por otra, Dios que en la cruz ha mostrado
no solo el camino de la humanidad, sino sobre todo el final, cual
recompensa del corazén humano. Dice:

La respuesta a la pregunta sobre el reino es el Hijo. En El se elimi-
na también la no eliminable didstasis entre el “ya” y el “todavia
no”: en El la muerte y la vida, la destruccién y el ser son una tinica
cosa. La cruz es el perno que cierra la didstasis. Si la respuesta a la
pregunta sobre el reino de Dios es el Hijo, se entiende por si solo
que el mensaje de Jesus tiene que oponerse decididamente a una
escatologia de las situaciones: no se debe proceder por situaciones,
sino desde la persona. [...] De aqui se comprende también que
la salvacién no puede venir al hombre simplemente desde afuera,
como si le fuera entregado una suma de dinero, sino que él pue-
de obtener solamente como sujeto. Lo que nos hace comprender
nuevamente la didstasis entre el final y el cambio. El hombre con
su si y con su no es, en el designio de Dios, sujeto, por lo que
recibe su propio tiempo. Pero repitimoslo: él es sujeto no como
constructor del reino de Dios, sino que es sujeto por causa de su
relacion filial con el Ta de Dios. El ser Dios, el “emanciparse” por el
reino de Dios, que elimina toda extrafieza y toda esclavitud, no es
algo que se pueda “producir”, sino que es un don, analogamente a
un verdadero amor por su naturaleza que solo puede ser un don.
Igualmente, el reino de Dios es “esperanza”. En un laboratorio (al
que Ernest Bloch paragona el mundo) no hay nada por esperar. La
esperanza existe solamente alli donde existe el amor, y el hombre
puede esperar, porque en Cristo Crucificado el amor se ha manifes-
tado mas alla de la muerte”.

Concatenemos brevemente este tltimo punto entre Ratzinger y
Julidn de Toledo.
1. La misma tensién “ya y todavia no” encierra en si misma la

necesidad del hombre de un punto tinico que sea la satisfac-
cioén plena de todos sus deseos.

76 Para ulteriores profundizaciones, cf. J. RATZINGER, San Bonaventura. La Teologia
della Storia, Nardini Editore, Firenze 1991.

77 J. RATZINGER, Escatologia, morte e vita eterna, 74-75.
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2. Aquel dltimo dia en que resucitaremos gloriosos con El ve-
remos no solo como El es, sino como nosotros realmente
somos desde el designio de amor de Dios que unifica lo que
nuestra fragilidad y contingencia humanas fragmentan a lo
largo del tiempo.

3. La realidad de una esperanza insertada en el corazén hu-
mano de que todo, incluso lo mds vulnerable que hay en la
naturaleza humana, serd transfigurado es ya la recompensa
y el fin de nuestra existencia.

4. La consideracién de una escatologia correcta parte y culmi-
na en el hecho de la cruz de Ciristo, en la que se da el signifi-
cado profundo y certero del ser del hombre dentro de Dios
mismo que es el Ser Subsistente.

5. El misterio del Octavo Dia sin término es la alegria de todo
el hombre, no solo de su cuerpo que se transformara, o solo
de su alma, sino de toda la persona, como unidad indivi-
dual trasformada por el toque de la gracia de Cristo muerto
y resucitado.

Conclusion

El intento de conexién entre un autor antiguo y un te6logo de
nuestra época convergen en tantos aspectos, aunque con lenguajes
distintos. La profundizacién de temdticas como ésta hace posible
que la evangelizaciéon de nuestros dias arroje luz tanto a la reali-
dad de esta vida hic et nunc como al deseo innato en el hombre de
perdurarse en la vida del mas alld. Por eso, pensar a fondo en la
escatologia permite ofrecer la posibilidad de creer, de confiar y de
amar en medio de los retos sociales y eclesiales que nos afectan ac-
tualmente y asi elevar la mirada del hombre hacia lo que realmente
no morird jamads: el amor eterno e infinito de Dios por cada uno
de nosotros.
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0 que queremos analizar en este articulo es que el auge de

las peliculas de superhéroes a que asistimos en los tltimos

afios responde a una cuestion cultural: los héroes encarnan un
ideal de vida humana. Sin embargo, este ideal, como ya criticase
Aristoteles, es admirable en ellos, pero inimitable por el resto de
la sociedad. Los héroes, antiguos y modernos, no son ni siquiera
grandes virtuosos en algo, como un pintor, un escritor, un musico,
o incluso un médico o un gobernante. Los héroes han llegado a
serlo en general de un modo Gnico, maravilloso. Frente a ellos, en
la Iglesia, y por ende en la cultura occidental principalmente, nos
encontramos con los santos. Los santos no son héroes, aunque en-
carnan ciertamente un ideal: el ideal cristiano. Pero el ideal cristia-
no no es el del héroe, ni siquiera el del virtuoso, sino Cristo mismo
que se une a cada persona que vive en este mundo. La diferencia,
por lo tanto, no es tan solo moral, o antropolégica, sino que es
metafisica, supone una cosmovision, una comprension de la rea-
lidad distinta. Esta comprension de la realidad genera, finalmente,
sociedades distintas.

1. El retorno de los héroes: ideal de humanidad

Parece que los héroes hayan vuelto, si es que alguna vez se ha-
bian marchado. Desde hace ya afios venimos asistiendo a un au-
mento de peliculas sobre superhéroes, que han dado origen a lo
que se conoce como el “Universo Marvel”. Son ya una larga lista,
y no siempre encajan entre si, de modo que no se trata de una
historia facilmente transmisible. Los mismos fans de estas peliculas
intentan ordenarlas, son numerosas las paginas de internet sobre
el tema. En definitiva, el fendmeno “superhéroes” forma parte de
nuestra cultura actual.

Quiza una de las grandes hazanas de estos superhéroes haya
sido saltar del coémic al cine, pues en verdad que muchos de ellos,
como el Capitan América, Superman, Spiderman, Batman, entre

! El presente trabajo fue publicado en la pagina de Veritas Amoris Project (https://ve-
ritasamoris.org/es/heroes-y-santos) el 15 de octubre de 2022. Agradecemos el permiso
concedido a Ecclesia para publicarlo en nuestra revista (Nota del Director).
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otros, eran ya veteranos cuando aparecieron en la gran pantalla.
Este proceso de salto se conoce como “transmedialidad”, es decir,
el paso de un medio de comunicacion a otro?. Que los superhéroes
hayan logrado dar este salto pone de manifiesto que aquello que
reflejan forma parte de la cultura en que aparecen, y por eso per-
viven en ella, cambiando y adaptdndose a modas y formas varias.

Si lo pensamos brevemente, los héroes no son algo actual, sino
que es un dato que forma parte no solo de la cultura occidental,
sino de todas las culturas humanas. En Occidente podriamos se-
falar como tres grandes periodos heroicos: la antigiiedad griega, la
Edad Media y la actualidad. Los héroes griegos fueron tanto dioses
y semidioses como hombres que realizaron grandes hazanas, que
a menudo se mezclan entre ellos, como vemos en La Iliada y La
Odisea de Homero. En la Edad Media, sobre todo al final de la
misma, tuvo lugar la aparicién de las novelas de caballeria, en las
que se narraban las gestas admirables e increibles de personajes
como Arturo, Amadis, Rolando o Tirant. Estos personajes vivian
a caballo, nunca mejor dicho, entre la realidad y un mundo no
divino, sino madgico. Magos, brujas, dragones, duendes y otras
criaturas vinieron a sustituir a los pobladores del Olimpo griego.
Por dltimo, ha sido desde mediados del siglo XX cuando, primero
desde el comic y luego desde el cine, y ahora ya con las plataformas
digitales, ha surgido una tercera generacién de héroes. Esta nueva
generacién se mueve en un ambiente que no es ni divino ni mdgico,
sino fundamentalmente cientifico-tecnoldgico. A excepcion de
Superman, llegado desde el planeta Krypton, y Thor, deidad nor-
dica, los demas superhéroes han llegado a serlo por mutaciones,
como Spiderman, Lobezno y demds X-men, o por desarrollo tecno-
légico, como Batman o Ironman.

Son tres grandes ciclos de héroes, separados perfectamente en el
tiempo, pero que encarnan aspectos centrales de la cultura occiden-
tal. Cada uno de ellos es una encarnacién de un ideal de excelencia
de humanidad, en todos ellos se encuentra no solo fuerza o auda-
cia, sino también magnanimidad, sentido del deber y de la justicia,
lucha contra el mal, a veces personificado también en antihéroes o
villanos. Pero hay un dato en la cuestién de su aparicién historica
que hemos de tener en cuenta: aparecen en tiempos de cierta de-
cadencia cultural. Asi, Grecia fue sucedida por Roma, que no tuvo
propiamente grandes héroes, sino que los tomo de los griegos; los
caballeros medievales aparecen justo antes de la explosién rena-
centista; y los superhéroes actuales pertenecen a este final de época,

2 Cf. J. MaRrTIN, «Transmedialidad e industria cultural. Del libro de caballerias al
Universo Marvel», en S.A. FLORES — R. PEREZ (coord.), Nuevos retos y perspectivas de la
investigacion en literatura, lingiiistica y traduccion, Dykinson, Madrid 2021, 438-456.
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aunque en este caso no sabemos atin qué nos deparara el futuro.
Tomando este dato, podriamos concluir que los héroes son inten-
tos culturales de remontar una situacién de decadencia, son como
una buisqueda de soluciones para un periodo en el que los habitan-
tes de la sociedad no saben cémo dirigir su vida. Estos héroes son
proyecciones, que intentan suscitar en los ciudadanos lo mejor de
ellos para luchar contra la situacién que atraviesan.

2. La critica de Aristoteles a los héroes

En este sentido que decimos, parece que los héroes cumplen
una funcion socio-cultural. Pero, ;lo hacen verdaderamente?

Algunos creen que los hombres llegan a ser buenos por naturaleza,
otros por el hébito, otros por la ensefianza. Ahora bien, esta claro
que la parte de la naturaleza no estd en nuestras manos, sino que
estd presente en aquellos que son verdaderamente afortunados por
alguna causa divina. El razonamiento y la ensefianza no tienen,
quizd, fuerza en todos los casos, sino que el alma del discipulo,
como tierra que ha de nutrir la semilla, debe primero ser cultivada
por los hibitos para deleitarse u odiar las cosas propiamente, pues
el que vive seglin sus pasiones no escuchara la razén que intente
disuadirlo ni la comprender3, y si él esta asi dispuesto, ;como pue-
de ser persuadido a cambiar? En general, la pasién parece ceder no
al argumento sino a la fuerza; asi el caracter debe estar de alguna
manera predispuesto para la virtud amando lo que es noble y te-
niendo aversién a lo vergonzoso?®.

Este texto pertenece al final de la Etica nicomaquea de Aristételes.
Que sea el final de esta obra, a la que sigue la Politica, es en si mis-
mo ya una ensefianza: AristOteles va a proponer un modelo de ad-
quisicién de la virtud personal que ha de ser desarrollado en la
organizacién y el gobierno de la polis, en la politica.

La primera frase del mismo recoge tres posturas sobre la bondad,
entendida aqui como excelencia del hombre. La primera es “por
naturaleza”, la segunda, “por hdabito”, y la tercera “por ensenanza”.

La primera, tal y como el mismo texto explica, es la de los héroes,
que «son verdaderamente afortunados por alguna causa divina».
Esta excelencia de los héroes es admirable, pero en cuanto escapa
de nuestras manos, es inimitable. Luego, si es inimitable y depende
de un don externo, a juicio de Aristételes, y también al nuestro, no
sirve para hacer buenos a los demds hombres, por mucho que se
puedan beneficiar de la bondad y la excelencia de los héroes. Por
lo tanto, la sociedad heroica no es una sociedad buena, en cuanto
solo algunos de los ciudadanos serian buenos: el resto, aunque los

3 ARISTOTELES, Etica nicomdquea X, 9, 1179 b 21-31.
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admirasen, quedarian sumidos en su mediocridad. De modo que
la sociedad heroica es una sociedad mediocre.

El segundo modo de llegar a ser buenos es el habito. Este es el
modelo que, como vemos en el desarrollo del parrafo, refleja la
propuesta de Aristoteles. La bondad se puede adquirir, no sin di-
ficultad, en la relacion maestro-discipulo. Este caracter relacional
del desarrollo humano es esencial. Aunque Arist6teles lo resalta, ha
sido santo Tomds de Aquino quien ha dado una explicacion mas
perfecta al definir la caridad como una cierta amistad entre Dios y
el hombre*. Esta idea de la relacién en la virtud fue retomada por A.
MaclIntyre en su definicién de practica, como término propio que
él acuno para introducir estos aspectos’®. Su idea ha sido desarrolla-
da también como propuesta para nuestra propia época de cambio®.
Volveremos sobre esta idea mds adelante.

El tercer modo al que Aristételes alude es la ensefianza, con lo
que se refiere a lo que se conoce como intelectualismo ético, de
raiz socratico-platonica. Es evidente que el mero hecho de explicar
lo que hemos de hacer no resuelve el problema de que lo hagamos
bien, tal como dice Medea en la Metamorfosis de Ovidio: «video
meliora proboque, deteriora sequor», es decir, «<veo lo que es mejor
y lo apruebo, pero sigo lo peor»”. Y de igual manera se resentia san
Pablo cuando exclama: «Porque no hago el bien que quiero, sino
el mal que no quiero» (Rm 7,19).

La preocupacion de Aristoteles no era que algunos pudieran ser
buenos, sino si la bondad era algo al alcance de todos. Su teoria de
la virtud como perfeccion de las facultades humanas pone de re-
lieve que si hay una excelencia no solo admirable, sino alcanzable.

Aristoteles se pregunta por el tema de la bondad en el ambito
de la pregunta por la felicidad (gr. eudaimonia). Para que el hombre
llegue a ser feliz, dice el Filésofo, es necesario que ponga en acto
todo su ser, segin sus facultades. Y asi como el caballo corre, o el
aguila vuela con gran perfeccion, el hombre alcanza la perfeccién
que le es propia en la contemplacion de la verdad y en la conviven-
cia con amigos virtuosos. Aristoteles considera que la facultad mas
alta del ser humano es su razén, y entiende que esta tiene una do-
ble dimension, una razén tedrica, contemplativa (gr. theoreo: ver), y
una razon practica, dirigida a la accién (gr. poieo: construir, hacer).

* Sobre la primacia de la caridad entre las virtudes, en perspectiva tomista, cf. D.
GRANADA, El alma de toda virtud, Cantagalli, Siena 2016.

> Cf. A. MACINTYRE, Tras la virtud, Critica, Barcelona 2001.

¢ Cf. L. GrRaNADOS, «Las virtudes de la minoria creativa», en L. GRANADOS — 1. DE
RIBERA, Minorias creativas. El fermento del cristianismo, Didaskalos-Monte Carmelo,
Burgos 2011, 141-169.

? Cf. Ovip1o, Metamorfosis VII.
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Asi distingue Aristételes entre la sabiduria contemplativa, perfec-
cion del entendimiento o razén, facultad propia del ser humano
frente a los animales, y la amistad de los virtuosos, como perfeccion
de la raz6n practica. Aristoteles propone a sus contemporaneos que
la perfeccion del hombre, segiin su modelo de la virtud, se basa
en el habito de hacer cosas buenas, sin requerir la intervencion de
los dioses. Este cultivo de los habitos virtuosos es el fundamen-
to de la vida buena, en cuanto vida feliz, completa, plena, que no
es solo para el virtuoso, sino para toda la polis. De este modo, no
son necesarios los héroes para la construccion de una sociedad
buena, sino los ciudadanos virtuosos. La virtud, a diferencia de los
dones divinos, estd al alcance de todos, basta que se determinen
a cultivarla, aunque esto suponga un esfuerzo real por orientar
nuestra accion al bien.

3. Grandes virtuosos en su campo

El tremendo cambio socio-politico que tuvo lugar con Alejandro
Magno, discipulo de Aristoteles a la sazon, impidio el desarrollo
de las teorias del Filésofo. El paso de las polis al imperio supuso
que el Estagirita quedase arrinconado, mientras se extendian las
propuestas estoicas, como una comprension y una moral mas prac-
ticas y adaptables a la nueva situacion de la vasta extension impe-
rial. No obstante, las teorias aristotélicas quedaron ahi para poder
ser retomadas posteriormente.

En verdad, la idea de virtud impregno la cultura occidental,
aunque no fuera al modo aristotélico. Es asi que hablamos hoy
de virtud como un tipo de excelencia, aunque a veces no de modo
integrado, como propusiera Aristoteles, sino para referirnos a per-
sonas que han desarrollado una gran perfeccion en un area deter-
minada. De este modo, nos referimos a virtuosos de instrumentos
musicales, a pintores, deportistas, novelistas, actores, e incluso po-
liticos. Somos capaces de reconocer la excelencia. Estos virtuosos
son admirados, e incluso es caracteristico de nuestro tiempo que
algunos de estos son propuestos como modelos, pero en tanto en
cuanto solo son virtuosos en un campo, no pueden ser modelos de
vida. De hecho es comin encontrarnos con personas muy virtuosas
en un campo concreto que llevan vidas muy desordenadas, nada
ejemplares. A veces también, precisamente por la falta de virtud, la
fama de estas personas les ha llevado incluso hasta el suicidio. Nos
interesa resaltar aqui que en el fendmeno de la fama se perpetiia
esa busqueda de la excelencia, y hasta de lo sublime, que nos cons-
tata que el hombre esta hecho para una grandeza de vida.
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Pero de nuevo nos encontramos aqui con el mismo problema
de los héroes: los virtuosos son unos pocos, y ademads, la falta de in-
tegracion personal, la falta de una vivencia organica de las virtudes,
no acaba de hacer de ellos personas capaces de una transformacién
social. Estos genios no son la respuesta que necesitamos.

4. Los santos no son héroes ni genios

La irrupcion del cristianismo en la historia supuso un cambio
en el modelo de la virtud que se iria desarrollando con el tiempo.
Evidentemente, también la Biblia presenta un modelo de perfec-
cién humana. Es mas, también en las primeras paginas de la Biblia
aparece una extrana alusién a los nefilim o gigantes (cf. Gn 6,1-4),
que podria ser una referencia a los héroes o semidioses de culturas
vecinas, aunque esta tradicion no entré nunca en la literatura bi-
blica. En la Biblia encontramos varios modelos de perfeccion hu-
mana. En el Antiguo Testamento, el hombre perfecto es el justo,
que guarda la Alianza, que sigue la Ley. En el Nuevo, en cambio,
la perfeccion vendra dada por la vinculacion con Jesucristo, ya sea
mediante el seguimiento (evangelios sindpticos), la permanencia
en El (san Juan) o su imitacién (san Pablo). En todo caso, la per-
feccion del hombre, a diferencia del modelo virtuoso de Aristoteles,
se construye en la relacién con Dios. Puede parecer entonces que
volvemos al modelo heroico griego, en el que los dioses agraciaban
a sus favoritos, pero no al resto. Veamos si es asi.

Hemos de tomar dos cosas en consideracién. La primera es que
la Biblia da una explicacion concreta de la dificultad para la con-
secucion de la perfeccion: el pecado. La segunda, la Biblia, tanto
el Antiguo Testamento pero sobre todo el Nuevo Testamento, abre
esta perfeccion a todos los hombres.

La cuestion de la introduccién del pecado en la reflexién no
es baladi. Sin el dato del pecado no se puede explicar por qué el
hombre no ha alcanzado una vida personal y una sociedad mas
perfecta, sino que al contrario, se ve constantemente atacado por
si mismo. El problema del mal y de la libertad humana ha llenado
paginas y paginas®. Si nos fijamos en el modelo de los héroes, tanto
los antiguos como los actuales, todos luchan contra enemigos de la
sociedad humana. El mal ha aparecido por todas la culturas perso-
nificado de formas diversas, como nos muestra la literatura®. Pero
parece que nunca es derrotado definitivamente.

8 Cf. R. SAFRANSKI, El mal o el drama de la libertad, Tusquets, Barcelona 2000.
% Cf. P. GArcia CARCEDO, Entre brujas y dragones, Verbum, Madrid 2020.
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Frente a esta situacion, el cristianismo ofrece una perspectiva to-
talmente distinta. La primera predicacién cristiana es justamente
la Resurreccion de Cristo, entendida como victoria sobre el pecado
y la muerte. Una victoria que es definitiva, si bien no alcanza atn
su plenitud. La predicacion cristiana atrajo a muchos hombres y
mujeres a una vida novedosa cuyo centro era la unién con Cristo.

;Qué diferencia hay entre la unién con el Senor y el modelo
heroico de los dones divinos? ;Se puede integrar en esta perspectiva
la propuesta de la virtud? Son dos preguntas pertinentes que se han
de responder de modo conjunto.

Sin entrar a discutir la existencia de los dioses olimpicos y otras
invenciones humanas, que no creemos, y que no hace al caso, lo
primero que hay que afirmar es el cardcter universal de la salva-
cién ofrecida por Dios, ya desde el Antiguo Testamento: «Al final
de los dias el monte de la Casa del Sefior estara asentado en la cima
de los montes, y se alzara por encima de las colinas. Confluiran a
él todas las naciones y acudirdn pueblos numerosos» (Is 2,2-3), y
sobre todo en el Nuevo: «Dios quiere que todos los hombres se
salven y lleguen al conocimiento de la verdad» (1Tim 2,4-5). Esta
universalidad se recalca en el mandato misionero de los Doce en
el momento de la Ascension, donde el mandato de predicar va
unido al de bautizar (cf. Mt 26,18-20). Justamente este doble as-
pecto de la predicacion y el bautismo es la clave para responder a
las preguntas que tenemos delante. Por la predicacién cristiana el
hombre tiene conocimiento de Dios, la Verdad que Aristételes an-
siaba contemplar, asi como también recibe luz sobre su propio ser.
Pero, a diferencia de la contemplacién aristotélica, la contempla-
cién cristiana es una contemplacion amorosa. Mientras que el dios
aristotélico no establecia ningun tipo de relacién con los hombres,
el Dios cristiano ha establecido una intima relacién con su criatu-
ra”. Esta relacion es el cauce del perfeccionamiento del hombre, el
motor del crecimiento virtuoso, y se inicia mediante el bautismo.
Por medio del bautismo, el creyente recibe las virtudes teologales,
que le capacitan para la relacién con Dios, y por ende también para
perfeccionar sus relaciones con los hombres, dado que las virtudes
teologales perfeccionan las cardinales".

Esta concepcion tan fuerte de la relacion con Dios es lo que ha
llevado a los autores cristianos no solo a valorar las virtudes teo-
logales por encima de las cardinales, sino hasta llegar a explicar
que sin las teologales, las cardinales no alcanzan su plenitud, y que
quienes tienen las virtudes teologales son los mejores ciudadanos.

10 Cf. K. FLANNERY, «Un aristotelico puo considerarsi amico di Dio?», en L. MELINA — J.
NORIEGA, Domanda sul bene, domanda su Dio, PUL, Roma 1999, 131-138.

" Cf. Catecismo de la Iglesia Catolica, nn. 1266 y 1812.
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Asi lo muestra san Agustin: «todos los que poseen la fe verdadera
estan de acuerdo en que, sin verdadera religion o sin la debida
adoracion del verdadero Dios, nadie puede tener verdadera virtud,
y en que ninguna virtud motivada por la gloria humana puede ser
verdadera»'.

Esta bondad de la santidad para la vida de la ciudad la encon-
tramos incluso en autores modernos como William James, funda-
dor de la psicologia moderna en Estados Unidos. En 1902, en unas
conferencias sobre la experiencia religiosa, dice que:

Por lo tanto, de manera general y en conjunto, al margen de los
criterios teoldgicos, nuestro examen de la religion por el sentido co-
mun practico y por el método empirico la deja en su lugar eminen-
te de la historia. A nivel econémico, el conjunto de cualidades san-
tas es indispensable para la riqueza del mundo. Los grandes santos
son positivos de por si; los mads insignificantes son, como minimo,
heraldos o precursores, y también pueden llegar a ser fermentos de
un orden secular mejor".

Esta reflexion de James es muy pertinente hoy dia, cuando nues-
tra cultura pretende hacer desaparecer cualquier referencia a la re-
ligién y a los santos. Asimismo, es una referencia a tener en cuenta
en lo que se refiere a la labor de los psic6logos hoy. Pero retorne-
mos a nuestro tema de la virtud.

En la misma linea de san Agustin va la ensenanza de santo
Tomas sobre la relacién entre virtudes teologales, infusas las llama
él, y cardinales, adquiridas en lenguaje tomista:

Consecuencia clara, por tanto, de todo lo dicho es que solo las vir-
tudes infusas son perfectas, dignas de llamarse virtudes en sentido
pleno, porque ordenan bien al hombre al ltimo fin absolutamen-
te tal. En cambio, las demas virtudes, es decir, las adquiridas, son
virtudes en parte, no en sentido pleno, pues ordenan bien al hom-
bre respecto del fin tiltimo en un género determinado, no respecto
del fin absolutamente dltimo.

Vemos aqui resueltos los problemas que nos quedaban pen-
dientes en la perspectiva heroica o de los virtuosos. Por una parte,
dado que la relaciéon con Dios se ofrece a todos los hombres, no
queda reservada de forma elitista para un grupo de magnificos, sino
que posibilita que todos colaboren eficazmente, como decia James,
en la mejora de la sociedad. Por otra parte, no se niega la bondad

12§ AGUSTIN, De civitate Dei, 5, 19.

13°W. JAMES, Las variedades de la experiencia religiosa, Peninsula, Barcelona 1999°.
La obra recoge el ciclo de conferencias Gifford que James dio en la Universidad de
Edimburgo en 1902.

14 SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma de teologia I-11, q. 65, a. 2, resp.
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de las virtudes cardinales, sino que se las conduce a una perfeccion
ain mayor y de modo integrado, y no como los genios o virtuosos
que no muestran una integraciéon virtuosa. La Gracia consigue lo
que ni los héroes, ni los caballeros, ni los superhéroes conseguian:
la transformacion de la sociedad mediante la conversién del cora-
z6n de cada hombre. Esta es la tarea que llevan a cabo los santos.

Ciertamente, la Iglesia ha venerado desde siempre a sus santos,
aunque es verdad que en ciertas épocas esta veneracién ha sido
desordenada. Ha habido momentos en los que parecieron venir
a suplantar las deidades griegas, y otros en los que parecian ser los
caballeros protectores para distintas situaciones de peligro y nece-
sidad. Ahora, tal vez, corremos el riesgo de verlos como los super-
héroes cristianos. Estas comparaciones nos permiten reconocer el
problema fundamental que hace surgir estos personajes: la incapa-
cidad del hombre para resolver su vida. Esto es muy importante en
el didlogo con la cultura actual y en la catequesis infantil y juvenil.
Pero luego, es necesario comprender que los santos se caracterizan
fundamentalmente por haber vivido una intima relacién con Dios,
y es por medio de esta relacion que han sido capaces de ofrecer so-
luciones adecuadas a problemas multiples. De este modo, la Iglesia
reconoce ante todo la accién divina por medio de esta multitud de
hombres y mujeres, ninos y adultos, que han sido testigos de la fe.
Los santos son quienes han llevado a plenitud aquella idea aristoté-
lica de que la amistad de los virtuosos seria la prosperidad de la po-
lis. En los santos, la amistad entre Dios y ellos, es el fundamento de
la fecunda floracion de su vida, incluso después de su muerte.

Los santos no solo han vivido profundamente las virtudes teolo-
gales como centro de su existir, sino que también han brillado por
otras virtudes. Entre estas otras virtudes se encuentran, obviamente,
las virtudes cardinales. Sin embargo, en la vida de los santos no
son las cardinales las otras virtudes mas reconocidas. Existe lo que
podriamos llamar un pequefo grupo de virtudes cristianas, en
cuanto no aparecen habitualmente en otros elencos de virtudes,
y que no obstante ocupan un lugar central entre las virtudes pro-
pias de los santos. Nos referimos a la humildad, la obediencia,
la paciencia...’”. Son virtudes que han caracterizado a Jesucristo,
y por eso son ensehadas por grandes santos como santo Tomas.
En las Collationes super Credo, en las que el Aquinate comenta los
articulos del Credo apostdlico, encontramos, en el comentario
al cuarto articulo, «padecié bajo el poder de Poncio Pilato», que
Tomas dice que «en la Cruz hallamos ejemplo de todas las virtu-

15 Cf. TERTULIANO — SAN CIPRIANO — SAN AGUSTIN, La paciencia, Rialp, Madrid 2018;
E. PrRzYWARA, Humildad, paciencia, amor: las tres virtudes cristianas, Ediciones del
Instituto Thomas Falkner, Buenos Aires 2015.
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des», y enumera la caridad, la paciencia, la humildad, la obediencia
y el desprecio de las cosas terrenas'. Del mismo modo, cuando
santa Teresa escribe Camino de perfeccion como manual de oracion
para sus carmelitas descalzas, dedica una primera parte del libro al
desprendimiento, la humildad y la obediencia como fundamento
de la vida cristiana'’. Y asi podriamos seguir buscando testimonios
de otros grandes maestros espirituales. No vamos a entrar aqui en la
distinta forma de plantar batalla a la situacion concreta que tienen
los héroes y los santos. Pero si citaremos al menos un parrafo del
sermon de san John Henry Newman sobre «las armas de los san-
tos», en el que refrenda esta idea que venimos desarrollando:

Cuando, al comienzo de su ministerio publico, declara el Senor
los grandes principios y leyes de su Reino, ;como lo expresa? Lo
encontramos en el Sermén de la Montana: «Tomando la palabra les
ensefiaba diciendo: Bienaventurados los pobres de espiritu, bien-
aventurados los que lloran, bienaventurados los mansos, bienaven-
turados los que son perseguidos a causa de la justicia» (Mt 5,2ss).
La pobreza iba a traer a la Iglesia la riqueza de los gentiles; la man-
sedumbre conquistaria la tierra, y el sufrimiento «encadenaria a los
reyes terrenos, y aherrojaria a sus nombres con ataduras de hierro»
(Sal 149,85,

La necesidad actual de desarrollar una adecuada “teologia de
los santos” es importante también como verdadera tarea evange-
lizadora, pues ellos, en cuanto son presencia viva de Cristo, son
los mejores evangelizadores?. Esta teologia de los santos integra
una concepcién antropolégica concreta, asi como también se ve en
ellos una adecuada teologia sacramental y moral®.

Por suerte hoy dia no solo tenemos peliculas de superhéroes,
sino que han ido apareciendo peliculas y libros sobre santos que
nos permiten adentrarnos en el misterio de su relaciéon con Dios 'y
con los hombres, en la capacidad de respuesta que tuvieron para
los problemas de su tiempo, y en la mejora de la vida de quienes
convivian con ellos.

16 Cf. SANTO TOMAS DE AQUINO, In symbolum apostolorum, a. 4. Se puede encontrar el
texto en el oficio de lectura de la fiesta de santo Tomas, el 28 de enero, y la version com-
pleta en espaiiol en: Obras catequéticas, Ediciones Eunate, Pamplona 1995.

17 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Camino de perfeccion, en Ip., Obras completas, Monte
Carmelo, Burgos 1988.

18'S. J.H. NEWMAN, «Las armas de los santos» (sermén 22, 29 de octubre de 1837), en
ID., Sermones parroquiales, Vol. 6, Encuentro, Madrid 2013, 274-283.

19 Cf. G. pEL Pozo0, Hacia una teologia de los santos en J. Ratzinger: Teresa de Lisieux,
Universidad Eclesidstica San Damaso, Madrid 2013; cf. también J.A. MARTINEZ CAMINO
(ed.), Martires y santos, en el centro de la historia, Encuentro, Madrid 2021.

20 Es importante resaltar la cuestion sacramental en este momento. Al respecto, cf. J.
GRANADOS — J.D. LARRU (eds.), La perspectiva sacramental, Didaskalos, Madrid 2017.
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5. Una cuestion socioldgica

A diferencia de los héroes mitolégicos, de los caballeros nove-
lescos o de los superhéroes de comics y peliculas, los santos son per-
sonas reales y no una proyeccion imaginada de lo que querriamos
ser o de como resolver problemas. Este realismo de los santos, asi
como la variedad de lugares, situaciones y condiciones personales
en las que han florecido, nos permite afirmar que no son una élite,
sino la forma de vida propia de los creyentes, tal como reclamaba
el Vaticano II en su llamada universal a la santidad”. Esta llamada
a la santidad ha sido recordada especialmente por Juan Pablo II
en Veritatis Splendor y también por el Papa Francisco en Gaudete et
exultate.

Los santos son asi el fermento de una nueva sociedad que si tiene
capacidad de transformar el mundo. La civilizacion del amor, expre-
sion de san Pablo VI recogida y ampliada por san Juan Pablo II, es
este germen de novedad que se abre camino a través de la historia.
Los santos han sido participes de esas “minorias creativas”, término
difundido por Benedicto XVI, que van cambiando los corazones
de la gente al secundar la accion del Espiritu Santo??. Este modelo
genera una sociedad conjunta, de comunioén amistosa entre todos
los ciudadanos. Esta comunicacién no tiene parangén en el mo-
delo heroico, pues los héroes forman una élite siempre separada
por un abismo infranqueable entre ellos y el resto de la sociedad.
Los héroes ayudan a la sociedad, pero parecen estar al margen de
ella. De hecho, este aspecto de apartamiento por ser “distintos” o
incluso “raros” es una de las caracteristicas de los héroes. No asi los
santos, que han generado a su alrededor una vida cotidiana asom-
brosamente rica. La sociedad heroica deja en manos de un peque-
no grupo la salvacion de todos, como aquel dicho antiguo “ojala
ataquen y ganemos”, mientras que la sociedad de los santos es una
sociedad de comunién en la que todos estan llamados a participar.

Si: como ya hemos indicado, los héroes nos muestran algo bue-
no, son proyecciones de excelencias humanas, pero aparte de ser
proyecciones inventadas, sin carne ni sangre, su modelo no respon-
de plenamente al deseo de una sociedad buena. La irrupcién de
Cristo en la historia, la Encarnaciéon, supone un cambio absolu-
to de perspectiva sobre la sociedad humana, pues desde Cristo, la
sociedad humana es plenamente tedndrica. Esta es la tarea de los
creyentes hoy dia. Acabamos nuestra reflexion con unas bellas pala-
bras de san Juan Pablo II en Veritatis Splendor:

21 Cf. ConciLio Vaticano 11, constitucion pastoral Lumen Gentium, cap. V.
22 Cf. L. GRANADOS — 1. DE RIBERA, Minorias creativas. El fermento del cristianismo.
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La nueva evangelizacién, que propone los fundamentos y conte-
nidos de la moral cristiana, manifiesta su autenticidad y, al mismo
tiempo, difunde toda su fuerza misionera cuando se realiza a través
del don no solo de la palabra anunciada sino también de la pala-
bra vivida. En particular, es la vida de santidad, que resplandece en
tantos miembros del pueblo de Dios frecuentemente humildes y
escondidos a los ojos de los hombres, la que constituye el camino
mas simple y fascinante en el que se nos concede percibir inmedia-
tamente la belleza de la verdad, la fuerza liberadora del amor de
Dios, el valor de la fidelidad incondicional a todas las exigencias de
la ley del Sefior, incluso en las circunstancias mas dificiles. Por esto,
la Iglesia, en su sabia pedagogia moral, ha invitado siempre a los
creyentes a buscar y a encontrar en los santos y santas, y en primer
lugar en la Virgen Madre de Dios llena de gracia y toda santa, el
modelo, la fuerza y la alegria para vivir una vida segtin los manda-
mientos de Dios y las bienaventuranzas del Evangelio®.

23 JuaN PaBro 11, carta enciclica Veritatis Splendor, n. 107.
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LAaurA PALAZZANI, Bioetica e pandemia.
Dilemmi e lezioni da non dimenticare,
Scholé - Morcelliana, Brescia 2022,
208 pp.

La pandemia de COVID-19, inicia-
da a finales de 2019, ha marcado pro-
fundamente la existencia de casi todos
los seres humanos, y ha suscitado una
enorme cantidad de preguntas y re-
flexiones sobre coémo afrontar situacio-
nes sanitarias de emergencia.

Laura Palazzani, profesora de fi-
losoffa del derecho en la Universidad
LUMSA (Roma), y miembro de impor-
tantes asociaciones de bioética, ofrece
en este volumen una mirada amplia so-
bre algunos argumentos que la pande-
mia ha puesto como centro de interés,
desde una perspectiva multidisciplinar,
con especial énfasis en los aspectos
bioéticos que mas relevancia tienen en
este tipo de situaciones.

El volumen estd dividido en cinco
capitulos. El primero tiene como titu-
lo «Politicas sociales y comportamien-
tos individuales». Inicia con una idea
que aparece en diversos momentos: la
falta de preparacion general ante una
pandemia. Luego presenta las diversas
opciones ante el fenémeno, que van
desde promover (o permitir) una in-
munidad de grupo (o de rebafo) con
pocas restricciones sociales, hasta las
medidas de confinamiento (lockdown).
Las diferentes opciones eran defendi-
das por visiones contrapuestas, segin

se diera mds importancia a la libertad
individual, a la salud publica, y a otros
principios en juego.

Palazzani evidencia algunos pro-
blemas surgidos a causa de las decisio-
nes adoptadas por muchos gobiernos,
sobre todo los dafnos (todavia presentes
en no pocas personas, especialmente
ancianos y jovenes) provocados por el
aislamiento colectivo (pp. 19-26). Por
lo mismo, hace notar el importante
papel que algunas medidas de acom-
panamiento pueden tener para mitigar
los dafios de aquellas imposiciones que
limitaron muchas libertades y para te-
ner presente diferentes aspectos de la
vida de las personas (para no centrarse
en exceso en la salud fisica, p. 31). Al
mismo tiempo, da un gran relieve al
tema de la solidaridad (que aparece en
varios lugares del volumen), y sostiene
la importancia de una adecuada pro-
porcionalidad en las medidas adopta-
das (p. 39).

El capitulo primero incluye, ade-
mds, una seccién sobre las complejas
relaciones entre la politica y la ciencia
(pp. 39-43), en la que recuerda como
los cientificos tienen que saber comu-
nicar la «incerteza epistemoldgica», de
modo que sea posible distinguir entre
lo que sea «conocido, parcialmente co-
nocido, desconocido e incognoscible»
(p. 41). Este punto vuelve a aparecer
hacia el final del volumen.

En el siguiente capitulo se toca un
tema cldsico en bioética y en econo-
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mia sanitaria: cémo distribuir recur-
s0s escasos y como determinar quién
accede a los tratamientos. Como en el
capitulo precedente, Palazzani contra-
pone diversas teorias ante este tema: la
libertaria, la utilitarista, el criterio clini-
co (mas atento a la igual dignidad de
todo ser humano). El capitulo incluye,
en sus momentos finales, un resumen
de varios documentos internacionales
y nacionales que establecian criterios
concretos sobre coémo intervenir en los
meses iniciales de la pandemia.

El capitulo tercero profundiza en
el tema de la bisqueda de terapias y
en el modo correcto de promover la
investigacion, sobre todo cuando esta-
mos ante una enfermedad nueva. Para
la Autora, una situacién de emergen-
cia como la vivida con el COVID-19,
no puede ser afrontada segin el para-
digma tradicional de la investigacion,
pues el rigor (que exige estudios que
se prolongan por periodos largos de
tiempo) podria provocar muertes de
vidas humanas, aunque ello habria que
explicarlo adecuadamente a las perso-
nas que deciden participar en ciertas
investigaciones (p. 84, y afirmaciones
del siguiente capitulo, pp. 120-127).
El capitulo incluye reflexiones sobre el
acceso a tratamientos experimentales y
el derecho a la privacy, y recoge el re-
sumen de varias declaraciones y docu-
mentos sobre el tema.

El capitulo cuarto se desprende
en parte del capitulo anterior, y entra
de lleno en uno de los temas que ha
suscitado numerosas discusiones por
su cardcter experimental: las vacunas.
Resulta claro el criterio ético de fondo:
las vacunas serfan un medio apto para
tutelar la salud de la humanidad (p.
120). Tal afirmacién, sin embargo, me-

receria ser ponderada criticamente, por
lo dicho en el mismo volumen sobre el
cardcter provisorio de la investigaciéon
cientifica.

Como en otros momentos de la
obra, Palazzani analiza cémo el utilita-
rismo y el libertarismo (entre otras teo-
rias) han reflexionado sobre el acceso
a las vacunas y sobre la conveniencia
o falta de conveniencia de su obliga-
toriedad. Segtin Palazzani, el criterio
ético y juridico a adoptar, a la hora de
establecer prioridades en el acceso a las
vacunas, seria el de equidad y de igual-
dad: «toda persona debe ser tratada de
modo igual a menos que no haya ra-
zones que justifiquen una diferencia»
(p. 131).

Este capitulo aborda temas espe-
cialmente dificiles, por ejemplo, como
afrontar situaciones en las que un ado-
lescente menor de edad desea recibir la
vacuna en contra de la voluntad de sus
padres, o, al contrario, qué hacer si los
padres quieren imponer la vacuna a un
adolescente se opone. Curiosamente,
frente a este tipo de conflictos, el texto
parece dar mayor peso a la voluntad del
menor de edad que a la de sus padres
(pp. 146-147) lo cual resulta bastante
discutible. Otro tema complejo se re-
fiere a la posibilidad de imponer, por
parte de las autoridades publicas, bajo
la justificacion de una emergencia,
una obligacién de vacunarse a todos
0 a ciertas categorias (por ejemplo, al
personal sanitario), sin olvidar los po-
sibles efectos colaterales que puedan te-
ner vacunas aprobadas de modo excesi-
vamente rapido o basadas en métodos
novedosos (por ejemplo, con modifica-
ciones genéticas, pp. 158-170).

En el momento en el que se estu-
dian los aspectos relativos al «green
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pass» (pase sanitario), el lector encuen-
tra una frase sorprendente: «La vacuna-
cién es el método mds seguro y eficaz
-aprobado por las autoridades regula-
doras- para proteger contra las formas
graves de la enfermedad y la muerte,
tanto al individuo como a la colectivi-
dad» (p. 171). La afirmacién sorprende
precisamente por algo afirmado antes:
el insuficiente conocimiento de los da-
tos sobre un tema tan reciente (p. 19,
nota 20, y p. 41, citada antes).

El dltimo capitulo, que en cierto
modo vuelve sobre ideas del primer
capitulo, evidencia algunas «lecciones»
bioéticas que podemos aprender de
lo vivido en estos anos. Un punto, en
parte afrontado en el capitulo tercero,
se refiere a difundir entre la poblacién
un modo correcto de comprender la
investigacion cientifica, con sus limi-
tes y su provisionalidad (pp. 188-189).
Por lo mismo, Palazzani invita a hacer
«un inventario de los métodos usados
en los diferentes paises para superar la
pandemia, que permitiria determinar
de la manera mads objetiva posible y de
modo comprensible para todos, qué
“funciona” y qué no “funciona” por lo
que se refiere a la estrategia de conten-
cién y restriccién de las libertades» (p.
190). Seria bueno, subrayamos, que tal
inventario incluyese un serio estudio
sobre terapias usadas, sobre decisiones
impuestas a los hospitales, sobre danos
a medio y largo plazo del aislamiento
(cuarentena) masivo, sobre la eficacia
real y los posibles efectos colaterales de
las vacunas.

Un tema importante, entre los
que se aprenderian de la pandemia
de COVID-19, se refiere a la labor de
los medios de comunicacién social, la
cual permita educar y asumir responsa-

bilidades (pp. 192-194). Ello implica
afrontar lo que ha sido calificado como
«fake news», sin olvidar (Palazzani pa-
rece no tener esto presente) el riesgo
de censuras interesadas sobre ciertos
peligros reales o sobre la ineficacia de
imposiciones publicas, riesgo que se
explica por el miedo de las autoridades
a quedar en evidencia en casos de erré-
nea gestién de la pandemia...

Como una apreciacién general, hu-
biera sido ttil elaborar una breve sinte-
sis de la cronologia sobre la pandemia,
en la que se indicasen las diversas hi-
potesis sobre su origen y difusion, las
fases en el conocimiento de la misma,
y las decisiones mds importantes to-
madas por parte algunas naciones mads
representativas y por los organismos
internacionales. Esa cronologia hubie-
ra ilustrado la poca claridad en el cono-
cimiento de los hechos y la existencia
de no pocos intereses cruzados, sobre
todo de las grandes companias farma-
céuticas, que tienen gran relevancia en
las decisiones concretas adoptadas por
los gobiernos y que afectaron, a veces
de modo danino, la vida de millones
de seres humanos.

Otro aspecto que el lector nece-
sita tener presente ante esta publica-
cién surge desde la fecha en la que el
volumen fue publicado, el ano 2022.
Como la misma Palazzani reconoce
(por ejemplo, en la p. 19, nota 20, que
acabamos de recordar anteriormente),
no habria entonces pruebas medibles
sobre la eficacia de las medidas adop-
tadas en estos anos, lo cual implica que
las reflexiones se mueven en un terreno
de contingencia que hubiera merecido
mayor relevancia en todo el volumen.
En otras palabras, y segtin ideas del mis-
mo escrito, la pandemia de COVID-19
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implicé un extrano connubio entre la
fragilidad del saber cientifico y las im-
posiciones absolutas en temas sobre
lo que no habria claridad. Bastaria,
como botén de muestra (no afrontado
como hubiera sido oportuno en este
volumen), recordar la prohibicién en
algunos lugares de hacer autopsias so-
bre los fallecidos por COVID-19 (o con
COVID-19, una distincién que muchas
veces se ha olvidado en las estadisticas
de fallecimientos), prohibicién que,
cuando fue incumplida por algtin equi-
po médico, permitié identificar la ver-
dadera causa de muchas defunciones
y promover métodos alternativos para
tratar, en algunos casos con notable efi-
cacia, a los enfermos mds graves.

Senalar estos puntos que podrian
mejorarse no significa desconocer los
muchos méritos de este volumen, que
muestra la necesidad de un continuo
didlogo entre los saberes humanos, y
que invita a reconocer y aplicar aque-
llos criterios éticos (y bioéticos) en gra-
do de permitir una mejor atencién de
los sanos y de los enfermos, para evitar
imposiciones ineficaces desde el punto
de vista médico y con efectos daninos
en importantes aspectos antropolégi-
cos que pueden tener un impacto rele-
vante en la salud de las personas a las
que se busca proteger.

Fernando Pascual, L.C.

OLwvier HoupE, Imparare a resistere.
Educazione al pensiero, a cura di P1er CE-
SARE RivoLTELLA, Morcelliana, Brescia
2023, 168 pp.

Estamos ante la traduccién italiana
de un volumen publicado inicialmente

en 2014, y que fue actualizado en 2020
por su autor, Olivier Houdé. Nacido
en Bélgica, Houdé es profesor en La
Sorbona desde hace afios, en donde en-
sefa psicologia del desarrollo.

Como explica Pier Cesare Rivoltella
en la introduccion, en esta obra se
aborda el tema de la inhibicion. A través
de la inhibicién se comprende mejor la
naturaleza de la creatividad, la cual no
consiste en crear ideas originales, sino
en «seleccionar las informaciones esen-
ciales (separandolas de las accesorias) y
de individuar entre ellas relaciones que
hasta ese momento permanecian invi-
sibles» (p. 9).

En la premisa, Houdé parte de al-
gunas observaciones sobre el modo de
aprender de los nifos, en parte siguien-
do a Piaget, para luego ofrecer pistas
que ayuden a evitar los bias (prejuicios)
que pueden resultar peligrosos a la
hora de pensar y de actuar (pp. 19-20).

El volumen se divide en 7 partes,
cada una de las cuales contiene peque-
nos capitulos (por ejemplo, la parte
séptima esta dividida en 9 capitulos...).
En la primera parte se describe la «resis-
tencia cognitiva». El Autor sefiala como
gracias a las nuevas tecnologias pode-
mos ver el cerebro mientras pensamos
y decidimos. Al mismo tiempo, explica
mecanismos que permiten inhibir al-
gunas actividades cerebrales para poder
pensar mejor (pp. 23-24). Ofrece, en
ese sentido, la tesis de la existencia en
nuestro cerebro de tres sistemas: el sis-
tema 1 (intuitivo, casi automadtico), el
sistema 2 (mads lento, reflexivo, 16gico)
y el sistema 3 (que haria de mediador
entre los otros dos sistemas, con la po-
sibilidad de bloquear al sistema 1 para
dejar trabajar al sistema 2), lo cual en-
riquece en parte ideas elaboradas ante-
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riormente por Daniel Kahneman (pp.
24-25).

De ahi se comprende una de las te-
sis del volumen: pensar es resistir, es re-
chazar, es ir contra uno mismo (citan-
do a Jean d’Ormesson, p. 27). Resistir,
;a qué o a quiénes? A «nuestras pulsio-
nes, intuiciones, creencias, estereotipos
y errores cognitivos» (p. 33). Todo ello
puede aprenderse, sobre todo, gracias
a la parte anterior del cerebro humano
(p- 33).

Las partes segunda, tercera, cuarta y
quinta, analizan las nociones de obje-
to, nimero, categoria y razonamiento
légico, y los diferentes actos de «re-
sistencia» que ayudan a evitar errores
mientras se desarrolla el conocimiento
desde la infancia hacia la madurez. Al
hablar del objeto (parte segunda), se
exponen diversos experimentos que
evidencian c6mo los nifios, incluso an-
tes de cumplir un ano, ya tienen una
cierta nocién de objeto y de sus carac-
teristicas (unidad, continuidad en el
tiempo...). Se pasa luego a las opera-
ciones que implican contar o numerar
objetos (parte tercera), las que permi-
ten categorizar (parte cuarta), y las que
sostienen los razonamientos o inferen-
cias logicas (parte quinta). Sobre todo
en esta parte quinta se hace evidente la
tesis de Houdé: el acceso a la logica re-
sulta posible gracias al sistema 3 al que
aludimos antes (p. 91).

A través de numerosas observacio-
nes y experimentos, Houdé subraya, en
la parte sexta, la necesidad de describir
mejor el desarrollo del conocimiento,
corrigiendo algunos errores de Piaget y
de otros autores. Tal desarrollo no seria
lineal y progresivo, como habia supues-
to el Iluminismo, sino que procederia
a través de saltos e incluso de errores

(p- 103). A pesar de la ensefanza, el
cerebro estd amenazado por diversos
riesgos, que pueden llevarle hacia lo
irracional, incluso a encadenarlo con
prejuicios mds o menos graves, cOmo
ocurre, por ejemplo, en la radicaliza-
cién que lleva a algunas personas a con-
vertirse en terroristas (p. 107, tesis sobre
la que se vuelve en diversos momentos
de la parte séptima, escrita después de
varios atentados y que constituye la
parte mds novedosa de esta nueva edi-
cién).

En esta dltima parte aparecen va-
rios argumentos relativos a la ética,
entre los que ocupa un lugar de interés
el del remordimiento, que acompana
de modo emotivo nuestras acciones e,
incluso, las previsiones que hacemos
sobre ellas, lo cual permitiria elaborar
mecanismos de inhibicién y autocon-
trol (pp. 149-153). Conocer mejor es-
tos aspectos del ser humano ayudaria
a poner en marcha una educacién que
promueva el respeto al otro, la resilien-
cia y la resistencia a los influjos negati-
vos (de dentro o de fuera). Ello explica
una de las afirmaciones al final del li-
bro: «La tarea principal de la psicolo-
gia experimental y de las neurocien-
cias contemporaneas, desde un punto
de vista educativo y ético, consiste en
ayudar a hacer el cerebro humano mas
robusto» (p. 159).

Como evaluacién de fondo, nota-
mos una gran atencion a las bases neu-
ronales del conocimiento y del actuar
humanos, con interesantes correccio-
nes a teorfas insuficientes. Sin embargo,
Houdé puede quedar encuadrado en
una perspectiva materialista al afirmar
que basta el niimero enorme de neuro-
nasy de conexiones entre ellas para que
surja el pensamiento humano (p. 37),
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al explicar las actividades intelectuales
como realizadas por el cerebro (pp.
42-43), o al proponer que la ética seria
un producto de actividades de control
que el cerebro puede aprender (pp.
133-142). En realidad, el pensamien-
to racional y las decisiones voluntarias
(plenamente humanas) exigen un sal-
to de cualidad que las neuronas y sus
conexiones en las diversas areas del ce-
rebro, en solitario, no pueden explicar
adecuadamente. Por lo mismo, no es
correcto decir que «el si es, sobre todo,
el propio cerebro» (p. 141) pues va mu-
cho mas alla de su soporte bioldgico.

Este defecto de fondo de las pro-
puestas de Houdé no invalida uno de
los principales valores del presente vo-
lumen: promover caminos que superen
aquellos peligros en el pensar, sentir y
actuar que han llevado a tantas formas
de violencia (incluso al terrorismo), lo
cual permite construir un adecuado de-
sarrollo 16gico y ético en los nifios, y no
solo en los nifos, para mejorar el com-
portamiento personal y la convivencia
entre los seres humanos.

Fernando Pascual, L.C.

Rocco DE SteraNoO, Linfluencer di Dio,
Tau, Todi 2023, 212 pp.

El catolicismo vivido como contex-
to social lleva o ha llevado en algunos,
tantos, a la vivencia de una Iglesia que
parece un gran dador de sacramentos.
Nadie duda de que los sacramentos son
la fuente de la gracia, pero cuando la
pastoral se reduce a llevar a las perso-
nas a los grandes momentos de sacra-
mentos (bautismo, primera comunion,

confirmacién, matrimonio) las contra-
dicciones comienzan a aflorar.

El bautismo pasa a ser un momen-
to social de presentacién del recién na-
cido y de darle unos padrinos que ten-
drian que hacerse cargo de todo menos
de su ser cristiano. Tantos padres estin
interesados en que sus hijos hagan la
confirmacién no por el sacramento en
si, sino porque gracias a este podrin
un dia casarse en la Iglesia. Haria falta
pensar en nuevas formas de pastoral, de
acompanamiento y de vivencia o pre-
paracién en tiempos largos de los sacra-
mentos para ir generando los espacios
que impedirian seguir por ese camino
de pura y vacia gestion sacramental.

Cuando la novela L'influencer di Dio
de Rocco De Stefano cayé en mis ma-
nos me di cuenta, a poco leer, de que
habfa alli una propuesta diversa de vi-
vir el cristianismo. Una que ciertamen-
te no te evita las contradicciones, las lu-
chas con el propio caracter y la propia
historia, las conclusiones inesperadas,
la frustracion, la rabia, la extrana sensa-
cién de estar con alguien que es capaz
de cambiarte el ritmo del corazén... el
perdén arrancado con dolor y concien-
cia.

Fabio, un publicista mds o menos
ateo, es contactado por el arcdngel
Gabriel para... jpublicitar el cristianis-
mo! Y asi, tratando de completar este
trabajo, encontrara personas y situacio-
nes que lo llevaran a descubrir la esencia
del ser cristiano. De hecho, cuando uno
de los protagonistas —Fra Francesco- lo
lleva a encontrar a Dios no se traslada,
como piensa inicialmente Fabio, a una
basilica o iglesia, sino con los pobres.
El recorrido del influencer de Dios es,
quizas, el que deberiamos proponer a
todo cristiano: conocer e intentar vivir
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en el amor de Jests, pues a poco andar
se da cuenta de que le hace falta cono-
cer mads y aprender a amar, a ver el ros-
tro del Amado en todos y comportarse
en consecuencia.

Asi, la lectura de esta novela pue-
de ayudar no solo como momento de
entretenimiento o descanso. Esto lo
logra ya muy bien mezclando con arte
momentos cémicos con dramdticos
que mas de una liagrima arrancan al
lector. Lo particular, lo que a mi me lle-
gb mads, es que entreveo una propuesta
de cristianismo atento a no reducirlo a
religion —perdén de los pecados y litur-
gia—, sino que revivifica estos elemen-
tos con lo que Cristo vino a restregar-
nos en la cara: la existencia de un amor
incondicional e infinito que hace falta
experimentar para poder no solo sanar
de todo lo que la vida nos va deparan-
do, sino también entusiasmarse por
replicar en la propia vida esa forma de
amor. Ahi uno se da cuenta de que solo
o con las propias fuerzas no puedey los
sacramentos, todos ellos, encuentran
su lugar que es el de darnos las fuerzas
necesarias para amar como El nos ama.

Rodrigo Ramirez, L.C.

VALERIA CARAGNANO, Errori tra i banchi.
Crescere grazie agli insuccessi, prefazione
di SteranIA SaviNo, Paoline, Milano
2023, 118 pp.

En la tarea educativa saber afron-
tar los errores adecuadamente ayuda
de un modo sorprendente a la hora de
aprender. Porque el error, como indica
Stefania Savino en el prefacio a este li-
bro, tiene que ser visto como «un mo-

mento de crecimiento en el desarrollo
del estudiante» (p. 6).

Esta es la idea ofrecida a lo largo de
este volumen, en linea con aportacio-
nes de pensadores como Karl Popper
y Henry Perkinson, «que subrayaron
la funcién esencial del error, conside-
randolo no como un obsticulo en el
proceso de aprendizaje, sino como un
elemento que lo facilita» (pp. 6-7).

La Autora, Valeria Caragnano, es
madre de familia y maestra; ademads,
participa en actividades de voluntaria-
do en el campo de la «clown-terapia»
(risoterapia). Explica, en la premisa, la
diferencia entre error y fracaso, y seiia-
la su objetivo: ayudar a ver el error y el
fracaso «como un recorrido alternativo
orientado a establecer nuevas oportuni-
dades de crecimiento y nuevos conoci-
mientos» (p. 13). Sigue una introduc-
cién que subraya este objetivo, y en la
que se describen brevemente las dos
partes de este pequeno volumen.

La primera parte lleva un titulo pro-
vocativo: el error como motor de cre-
cimiento. Inicia con lo que la Autora
llama «sindrome del maestro investiga-
dor», que afecta al profesor cuando se
viste como Sherlock Holmes a la caza
de errores cometidos por los alumnos.
La actitud correcta consiste en tomar la
actitud de acompaiar al estudiante en
sus errores para llevarlo serenamente
hacia el aprendizaje. Ello implica ver,
y ensenar a ver, los errores como opor-
tunidades, lo cual seria de gran ayuda
para evitar el miedo a equivocarse (pp.
40-43).

En esa primera parte, organizada en
cuatro capitulos o secciones, destacan
dos capitulos: el tercero, que presenta
un elenco de las emociones que acom-
panan al error; y el cuarto, que provo-
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cativamente indica que el error puede
hacernos felices si nos ayuda a mejorar
conocimientos y nos estimula a apren-
der mejor (con una enumeracién sin-
tética de los beneficios de un modo
correcto de asumir los errores, p. 64).

La segunda parte ofrece indica-
ciones sobre cémo «trabajar sobre el
error», y se divide en cinco capitulos o
secciones. Inicia con una reflexién so-
bre los «pensamientos saboteadores»
(capitulo primero), es decir, sobre mo-
dos de verse a uno mismo o a otros que
distorsionan la realidad e impiden ini-
ciar caminos hacia la mejora (pp. 69-
73). Frente a ese tipo de pensamientos,
hay que promover otros que generen
confianza y orienten hacia objetivos
positivos (pp. 74-79).

En el siguiente capitulo se ofrecen
ideas sobre una «didactica del error»,
en linea con algunas reflexiones de
Karl Popper y de Henry Perkinson. Los
errores pueden convertirse en caminos
concretos para mejorar el saber y para
aprender gracias a un compartir el co-
nocimiento (p. 84). Ello exige evaluar
correctamente los errores, sea en el am-
bito escolar (capitulo tercero), sea fue-
ra de las aulas (capitulo cuarto). Sigue
un capitulo con una palabra inventada,
«refle-accion», que sirve para ofrecer

pistas concretas, como el humorismo,
la creatividad, el estupor y la comuni-
cacién empadtica, en ese continuo es-
fuerzo por aprender, también desde los
errores.

En las conclusiones se subraya la
importancia de no quedar atrapados
por los errores, y de orientarse a apren-
der precisamente desde ellos (p. 105).
De este modo, y asi concluye sus re-
flexiones Valeria Caragnano, conocer y
aliarse con nuestros errores «hace que
se conviertan en companeros de viaje
en la escuela y en la vida, transformén-
dolos desde piedras pesadas insoporta-
bles en granos de arena. Y muchas veces
en algo mucho mejor: en potentes mo-
tores capaces de accionar o reforzar los
delicados engranajes de nuestra madu-
rez y humanidad» (p. 107).

El libro incluye al final una sucinta
bibliografia, los agradecimientos, y un
cuestionario para que sea posible ofre-
cer una retroalimentacion a la Autora
sobre los temas abordados. Temas que,
hay que subrayarlo, tienen un valor
enorme para promover actitudes ade-
cuadas ante los errores, de forma que se
conviertan en verdaderos aliados para
el propio camino hacia el saber.

Fernando Pascual, L.C.
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