LA ASUNCION DE MARIA
COMO “ANTICIPACION”
DE LA RESURRECCION FINAL

AnTONIO DUCcay
Pontificia Universita della Santa Croce, Roma

ResumeN: La Iglesia Catolica interpreta el
dogma de la Asuncién en el contexto de una
escatologia de dos etapas, que implica la
existencia de un “estado intermedio” antes
de la resurreccion final y la parusia. Algu-
nos te6logos han criticado recientemente la
doctrina del estado intermedio. Este articu-
lo explora algunas de estas criticas y presta
especial atencién al concepto del tiempo
después de la muerte y el significado del “es-
tado intermedio”. Desde estas perspectivas,
se muestra la conveniencia de que la glorifi-
caciéon de Maria preceda en el tiempo a la
resurreccion final de la humanidad.
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ABSTRACT: The Catholic Church interprets
the dogma of the Assumption within the
framework of a two-stage eschatology, which
posits the existence of an “intermediate state”
before the final resurrection and the parousia.
Some theologians have recently criticized the
doctrine of the intermediate state. This arti-
cle explores some of these criticisms and pays
special attention to the concept of the time
after death and the significance of the “inter-
mediate state”. From these perspectives, the
suitability of Mary’s glorification preceding
in time the final resurrection of humanity is
shown.

KEeyworps: Assumption of Mary, intermedi-
ate state, separated soul, time in the afterlife.

ANNALES THEOLOGICI 2 (2023), voL. 37, 507-531

ISSN 0394-8226
DOI10.17421/ATH372202305



508 ANTONIO DUCAY

SUMARIO: 1. La cuestion de la anticipacion de la glorificacion corpdrea de la Virgen Maria sobre
el género humano en su conjunto. 1. El “estado intermedio” y el cardcter temporal del hombre. 1.
Atemporalismo, tiempo intensivo, tiempo antropologico. 2. Tiempo del alma, tiempo
de comunioén. HI. El “estado intermedio™ y el cardcter social del hombre. IV. Madre gloriosa.

Al interrogante que se plante6 desde los primeros tiempos acerca de
cémo concluyé Maria su existencia terrenal, el Papa Pio XII brind6 una
respuesta definitiva el 1 de noviembre de 1950. «Proclamamos, decla-
ramos y definimos como dogma revelado por Dios que la Inmaculada
Madre de Dios, siempre virgen Maria, habiendo completado el curso
de su vida terrena, fue asunta a la gloria celestial en cuerpo y alma».'
El Papa no pretendia abordar la cuestion debatida entre los tedlogos
acerca de st Maria habia muerto o no, ni déonde ocurri6 su muerte. El
objetivo principal de la definicién era afirmar que Maria entr6 en la
gloria con la integridad de su ser humano, es decir, en cuerpo y alma.
El sentido fundamental de este dogma esta profundamente relacio-
nado con la realidad de la salvaciéon como fruto de la obra de Ciristo.
Nos revela uno de los elementos de la superior forma de Redencién
que Maria alcanz6 por la obra de su Hijo. Del mismo modo que en su
origen habia resplandecido totalmente la gracia sobre el pecado, asi al
término de su vida resplandece en ella la plenitud del triunfo de Cristo
sobre el pecado y la muerte. Maria es la Panaghia, la completamente
Santa, la primicia de la redencion y de la salvacion plena. En este senti-
do, ella no solo es el modelo mas perfecto de lo que debe ser la criatura
humana, sino también el paradigma de lo que debe ser la Iglesia, a la
que Maria precede en la gracia, en el camino de fe y en la glorificacion.
El dogma de la Asuncion presupone una concreta comprension de
la escatologia: una escatologia de “doble fase”. Supone que, inmediata-
mente después de la muerte, cada persona es juzgada segtin sus obras y
recibe una justa retribucién. El sujeto de esta retribucion es la persona
en su nucleo espiritual (o alma), mientras que el cuerpo se descompone,
sujeto, como estd, a la caducidad y a la corrupcion. Este estado de la
persona persiste hasta el fin de los tiempos, cuando, con la segunda ve-
nida de Cristo y la resurrecciéon de los cuerpos, la persona recupera su
integridad. En este momento, se confirma el juicio divino en Jesucristo

' Pro X1I, Const. Ap. Munificentissimus Deus, 1-X1-1950. Si no se especifica lo contrario,
los textos del Magisterio los tomamos del website del Vaticano: www.vatican.va.
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que cada individuo sostuvo después de su muerte, y se revela el significado
de las acciones de cada uno en el contexto de la humanidad en su con-
junto. Por lo tanto, después de la muerte, cada individuo entra en primer
lugar en una condicién provisoria de naturaleza espiritual hasta el final
de los tiempos, donde alcanza su condicién tltima y definitiva, espiritual
y corpérea. En este sentido, hablamos de una “doble fase” en la escatolo-
gia, es decir, una “escatologia intermedia” y una “escatologia final”.

I. LA CUESTION DE LA ANTICIPACION DE LA GLORIFICACION CORPOREA
DE LA VIRGEN MARIA SOBRE EL GENERO HUMANO EN SU CONJUNTO

En tiempos recientes, esta doctrina del “estado intermedio” ha sido ob-
jeto de cuestionamiento por algunos teblogos, tanto en el ambito catoli-
co como reformado.? Este rechazo se fundamenta en motivos culturales
y en argumentos biblico-teologicos.

Desde una perspectiva cultural, varias influencias han contribuido
a cambiar la tradicional prioridad del alma sobre el cuerpo,’ otorgan-
do a este ultimo un papel predominante e incluso exclusivo. Tanto las
corrientes filosoficas de corte materialista como el pensamiento pos-
moderno han influido en la creaciéon de una mentalidad en la que el
alma tiene un papel marginal. Las primeras simplemente suprimen el
alma, las segundas privan a la razén de su lugar rector y colocan en
su lugar “lo vivido™: la emotividad y las sensaciones. Otras corrientes
influyen en este proceso no tanto por desacreditar el alma cuanto per la

? Cfr. G. GozzELINO, Nell’attesa della beata speranza. Saggio di escatologia cristiana, Elledici,
Leumann 1993, 465-478; G. FrOSINI, Risurrezione alla fine det tempt o subito dopo la morte?,
«Vivens Homo» 9 (1998) 119-135; O.F. P1azza, Escatologia indwiduale e comunitana: tra
storia e altualita, «Annales theologici» 22 (2008) 177-176-182; P. MASSET, Immortalité
de Udme, résurrection des corps, «Nouvelle Revue Théologique» 105 (1983) 331-334; P.
O’CALLAGHAN, Christ our hope. An introduction to eschatology, Catholic University of
America Press, Washington 2011, 309-326. Una perspectiva diacrénica de los cambios
de planteamiento en la escatologia de la segunda mitad el siglo XX, centrada en el
ambito espanol se puede encontrar en J.I. SARANYANA, Sobre la muerte y el mds alld: medio
siglo de debate escatoldgico, Funsa, Pamplona 2010, parte II.

? Clada ser se ordena a su propia perfeccién por el principio mas elevado que tiene en
si mismo, y el principio mas elevado en el hombre es su alma racional. Por lo tanto, la
perfeccion del hombre se relaciona con su alma mas que con su cuerpo. Cfr. ToMAS
DE AQUINO, Suma de Teologia, 1, q. 76, a.1.
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revalorizacion del cuerpo que obran.” Asi la fenomenologia y la filosofia
personalista enfatizan la intrinseca pertenencia del cuerpo al individuo,
del que configura la identidad. Segtin Gabriel Marcel, el «cuerpo no es
ni puede ser objeto en el sentido en que lo es un aparato exterior a mi»;’
no se posee el cuerpo, se es cuerpo. Las ciencias contemporaneas subrayan
también ese proceso al entender al hombre desde su naturaleza material
y biologica. Se pone de manifiesto que el hombre piensa y decide sobre si
mismo mediante procesos neuronales, esenciales para explicar sus actos.’
Mis atn, esos procesos se pueden reproducir en cierta medida a través
de algoritmos, redes neuronales y procesamiento de datos, por lo que las
capacidades cognitivas humanas, como el aprendizaje, el razonamiento y
la toma de decisiones, parecen quedar cada vez mas como fruto de pro-
cesos materiales.

Todo esto hace dificil concebir la supervivencia sin aspectos corpé-
reos, de modo que la idea de un “alma separada”, carente de procesos
materiales o biologicos e incapaz de percibir sentimientos y emociones,
parezca poco plausible en la actualidad. Un alma sin cuerpo seria, en al-
tima instancia, algo cruel e inaudito, la reduccion del hombre a un estado
de incapacidad total. De aqui el malestar ante la idea de un alma separa-
da y la tendencia a cuestionar la posibilidad de una existencia puramente
espiritual.

Desde una perspectiva mas teolodgica, algunos argumentan que la
nociéon de un “alma separada” carece de fundamentos biblicos y la con-
sideran una idea influenciada por el platonismo en los primeros siglos.
Sostienen que esta comprension no es la que transmite la Biblia, ya que,
aunque esta reconoce una dualidad entre espiritu y materia, no propone
que uno de estos elementos pueda subsistir sin el otro. Tampoco, parece
estar en linea con la idea tomista de la unidad sustancial de alma y cuer-
po.” Ademas, los dos, alma y cuerpo, en todo caso deberian recibir el

* Cfr. P. DESEILLE, ].-Y. LACOSTE, voz Alma-Corazén-Cuerpo, 2. Historia, en J.-Y. LACOSTE
(ed.), Diccionario critico de teologia, Akal, Madrid 2007, 70-75.

> G. MARCEL, Diario metafisico, Ediciones Guadarrama, Madrid 1969, 132.

® Una panoramica histdrica de la neurociencia desde la perspectiva filoséfica en J.J.
SANGUINETL, Neurociencia y filosofia del hombre, Palabra, Madrid 2014, II.

7 «Una inmortalidad del alma desencarnada a lo largo de un eventual estado intermedio
es dificilmente compatible con el dato dogmatico de la unidad sustancial alma-cuer-
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mismo destino, de modo que, tras la muerte, el cuerpo no se corrompa en
la tumba mientras el alma recibe el premio de la vida eterna. Se anade
también que la Escritura no conoce un modelo escatolégico tnico, no
tiene una sistematica, y en todo caso no enfatiza la existencia de un hipo-
tético “estado intermedio”, sino que otorga primordial importancia a la
resurreccion final de los muertos.

Estas consideraciones criticas sobre el estado intermedio se presentan
con frecuencia de manera demasiado radical, por lo que acaban siendo
unilaterales. Esta claro que el Nuevo Testamento pone el énfasis en lo
esencial: permanecer con Cristo tras la muerte, resucitar con Ciristo, etc.,
porque eso significa salvacién.® Pero es inevitable que esa reflexion sobre
la salvacion estructure de algin modo los datos evidentes (p. ej., que el
cuerpo de los difuntos yace en la tumba, excepto el de Cristo) y los datos
de fe (la vida eterna, la resurreccion de los muertos), y es ahi donde se
filtran conceptos que muestran la presencia de la escatologia interme-
dia. Se reconoce, al menos implicitamente, la existencia de un principio
espiritual en el ser humano que proviene de Dios y que pervive después
de la muerte, como lo testimonia Jesus cuando dice al Buen Ladrén que
enseguida iba a estar con El en el Paraiso (Lc 23,43). Aqui el Sefior supo-
ne la pervivencia de algo del hombre, del alma, a la que Jests también se
reflere al mencionar que no debemos temer «a los que pueden matar el
cuerpo, pero no pueden matar el alma» (Mt 10,28).° S. Pablo entiende la
resurrecciéon como algo futuro que sucedera también a los muertos."” En

po», dice J.L.. Ruiz DE LA PENA, Sobre el alma. Introduccion, cuatro tesis y epilogo, «Estudios
Eclesiasticos» 64 (1989) 399.

8 «Los muertos en Cristo viven. Esta es la certeza fundamental que pudo enlazar obje-
tivamente con la conciencia judia contemporanea (a Pablo)» (J. RATZINGER, Escatologia.
La muerte y la vida eterna, Herder, Barcelona 1980, 128).

? Anédlogamente, cuando Marta dice a Jests ante la tumba de su hermano muerto que
sabe que resucitard en la resurreccion del altimo dia (cfr. Jn 11,25), esta suponiendo
una forma de pervivencia espiritual del hermano hasta que llegue esa hora. Ideas
semejantes se encuentran con toda probabilidad detras de la parabola del rico Epulén
y el pobre Lazaro (cfr. Lc 16,19-31). Estos pasajes sugieren una continuidad de la
existencia de un nucleo personal humano después de la muerte, mientras aguarda el
evento de la resurreccion final.

10 «LLos muertos en Cristo resucitaran en primer lugar; después nosotros, los que viva-
mos, los que quedemos, seremos llevados con ellos entre nubes al encuentro del Sefior,
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cambio, cuando a los Filipenses les dice que desea morir “para estar con
Cristo” (cfr. Flp 1,23), indica que esa situacion, que ya posee por la fe y
el bautismo,'" llenara completamente su vida tras la muerte. Muestra asi
que concibe un estado intermedio, en espera de la Parusia.'

El rechazo de la doctrina de un “estado intermedio” en el que sub-
siste solo el alma ha dado lugar a diversas propuestas que intentan ex-
plicar la situacién del ser humano después de la muerte. En general,
se ha caminado hacia la idea de que la resurrecciéon ocurre de manera
inmediata tras el fallecimiento."” Segin esta perspectiva, al cruzar el
umbral de la muerte, cada individuo experimenta una resurreccién ins-
tantanea, viviendo en un estado de integridad espiritual y corporal, al
que llega directamente por don de Dios y como realizaciéon ultima de
su libertad. Ante la objecion de que es dificil concebir que una persona
esté ya resucitada mientras sus seres queridos contemplan su cuerpo
sin vida, se sostiene que el cadaver en realidad representa solo una for-

por los aires. Y asi estaremos siempre con el Sefior» (1Tes 4,16-17). La resurreccion
como algo futuro estd también presente en 1Co 15,22-23: sucedera por fases, lo que
implica tiempos distintos: «Asi como en Adan todos mueren, también en Cristo todos
seran vivificados. Pero cada uno en su debido orden: Ciristo, las primicias; luego los
que son de Ciristo, en su venida».

' Cfr. Rm 6,8; Col 3,1.3.

'2 La escatologia intermedia aparece también el Apocalipsis. A las almas de los muer-
tos che claman justicia se les dice que esperen todavia a que se complete el nimero de
los hermanos que tienen que ser inmolados como ellos (cfr. Ap 6,9-11). Son lugares
clasicos de una condicién intermedia, sobre la que no se especula, pero en la que des-
taca la idea de “estar con Cristo”, que precede a la consumacion final.

' Las propuestas se han difundido en dmbito catélico implicando a un buen niimero
de tedlogos, sobre todo a partir de G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten. Eine Beitrag zur
gegenwdartigen theologischen Diskussion iiber die ukunft der Geschichte, Wingen, Essen 1969,
e G. LonriNk, Sur Moglichkeit christlicher Naherwartung, en G. GRESHAKE, G. LOHFINK,
Naherwartung, Auferstehung, Unsterblichkeit: Untersuchungen zur christlichen Eschatologie, Her-
der, Freiburg 1982, 38-81. La reaccion critica mas importante a esas propuestas fue la
de J. RATZINGER, Escatologia. La muerte y la vida eterna, Herder, Barcelona 1979, 105-112
(orig. en IDEM, Eschatologie. Tod und ewigen Leben, Verlag Friedrich Putset, Regensburg
1977). Un buen resumen de la controversia en G. CANOBBIO, I/ destino dell’anima. Ele-
menti per una teologia, Morcelliana, Brescia 2009, 107-135. Una sintesis de las distintas
corrientes en Piazza, Escatologia individuale e comunitaria, 179-181; MASSET, Immorilalité de
Udme, résurrection des corps, 331-334.
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ma transitoria de materia bioldgica.'* Por lo tanto, no puede considerarse
como un elemento fundamental para definir la naturaleza del “cuerpo”."

De esta manera, el cuerpo con el cual resucitamos no guarda una
relacion directa con el cadaver que fue colocado en el sepulcro. El cuer-
po que se experimenta después de la muerte es diferente. Aunque esté
vinculado al alma, esta desvinculado de la materialidad concreta, es
decir, de la carne que conformaba el cuerpo terrenal. Esto presenta el
inconveniente, entre otros, de que no responde al modelo de la Resu-
rreccion de Jesucristo, la cual implicé una misteriosa glorificacion de su
propio cuerpo terrenal, donde la resurreccion revirti6 el proceso desin-
tegrador de la muerte y lo superd.'® (No deberia ser asi una verdadera
victoria sobre la muerte? Una victoria en la que el cadaver queda para
siempre en la tumba hasta experimentar una completa disoluciéon no
es del todo victoriosa.'” Dios, en cambio, puede con su omnipotencia
revertir el proceso disgregador del cadaver, devolverlo a su corporeidad
y transformarlo segtin la nueva condiciéon de vida en la gloria divina.
De este modo la resurreccién “deshace” verdaderamente la muerte e
inmortaliza la vida. Eso ocurrié con Ciristo.

" Para evitar identificar ¢l cuerpo con el cadaver, de modo que se pueda seguir
hablando de cuerpo, aun cuando el cadaver esta presente, es frecuente servirse de la
distincion entre Leib (el cuerpo sentido y vivido, de algiin modo espiritualizado, que
consiste en el “yo” con su historia individual, con las relaciones con el mundo y con los
demas) y Rorper (el cuerpo como organismo material). La materialidad estatica (Korper)
que forma el cadaver en la muerte se descompone, la resurreccion en cambio implica
el Leth, que es la corporeidad asumida por el alma durante la vida.

!5 Pero dice justamente Johanna Rahner «;Qué es el ser humano integral, si el Airper
no le pertenece? ;Qué es de la relaciéon con el mundo, si lo que media esta relacion,
es decir, la materia, permanece “fuera”?» (J. RAHNER, Introduzione all’escatologia cristiana,
Queriniana, Brescia 2018, 167; traduccién mia).

'8 Si consideramos la resurreccion desde la perspectiva de lo que sucedié con Jesus,
llegamos a la conclusién que la resurreccion invierte el proceso disgregador del cada-
ver, lo devuelve a su corporeidad y lo trasforma segtin la nueva condicion de vida en
la gloria divina. De este modo la resurrecciéon “deshace” la muerte e inmortaliza la
vida. Por tanto, no va en la linea de poseer un cuerpo diverso (o semejante) mientras
el cadaver esta en la tumba.

'7 Ratzinger nota que «en este modelo el cuerpo se deja a la muerte, afirmandose, al
mismo tiempo, que el hombre sigue viviendo» (RATZINGER, Escatologia, 109). Este tipo
de resurrecciéon no parece que comporte una verdadera victoria sobre la muerte.
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La teoria de la resurreccion en la muerte choca con la comprension
tradicional del misterio de la Asuncién.' Se trat6 entonces de reinter-
pretar el sentido del dogma de modo que pudiera estar en sintonia con
la idea de una resurrecciéon en la muerte. Algunos tedlogos protestantes,
y posteriormente, tras el Concilio Vaticano II, algunos tedlogos catoli-
cos, difundieron la idea de que la Asunciéon no debia entenderse como
una antictpacion cronolédgica de lo que sucederd a todos los fieles al final
de los tiempos, sino mas bien como un paradigma de lo que le ocurre a
cada uno al cruzar la barrera de la muerte. Todos resucitarian por igual
al entrar en la fase metahistorica. En este enfoque, la singularidad de la
Asuncién seria entonces de caracter axioldgico, significando que Maria
seria la primera y el prototipo cualitativo de la resurreccion de la Iglesia,
pero su Asuncion no tendria una dimension estrictamente cronoldgica: no
le habria ocurrido anticipadamente lo que acaecera a todos al final de
la historia."

Pero si todos resucitaran inmediatamente después de la muerte, el
dogma de la Asuncién perderia buena parte de su significado. No iria
mas alla de una confirmacion publica de la santidad de Maria, quien se-
ria premiada, al igual que los demas santos, por su condicién de madre
y de fiel discipula de Cristo. Candido Pozo acertadamente senalé que
«si la resurreccion en el momento de la muerte fuera algo comun a to-
dos los hombres [...], la definicion de la asuncion de Maria habria sido
una simple canonizacién de Maria».” Para evitar reducir de este modo
el significado del dogma, Pablo VI, en el Credo del Pueblo de Dios, agregd

'8 Cfr. J.A. GOENAGA ZUBILLAGA, El misterio de la Asuncion y la escatologia cristiana: a propd-
sito de la carta de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe “Sobre algunas cuestiones de
escatologia” (17-V-1979), «Marianum» 42 (1980) 13-63; PL. Vives PirEZ, La Asunciin
de Maria en la teologia contempordnea, en E.M. TONIOLO (a cura di), 1] dogma dell’Assunzione
di Mana: problemi attuali e tentatw: di ricomprensione, Edizioni Marianum, Roma 2010,
237-258; S.M. PERRELLA, L'Assunzione di Maria nella teologia post-conciliare: contesto — fatto
— “nexus mysteriorum” — significato, en G. CaLvo, S. CECCHIN (a cura di), L'Assunzione di
Maria Madre di Dio. Significato storico-salvifico a 50 anni dalla definizione dogmatica, Pontificia
Accademia Mariana Internationalis, Roma 2001, 71-167.

' Tomo la idea de P. LARGo DOMINGUEZ, Cuerpo de historia y cuerpo de gloria de la Madre del
Serior, «Ephemerides Mariologicae» 49 (2009) 21-22.

2 C. Pozo, El dogma de la Asuncion en la nueva escatologia, «Estudios marianos» 42 (1978)
185-188.
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a la formulacién de Pio XII (la «Beatisima Virgen Maria, Inmaculada,
terminado el curso de la vida terrenal, fue asunta en cuerpo y alma a la
gloria celeste») la frase «y hecha semejante a su Hijo, que resucité de los
muertos, recibi6 anticipadamente la suerte de todos los justos».” Esta idea
se recoge también tanto en un Documento de la Congregacion de la
Doctrina de la Fe (1979) como en el Catecismo de la Iglesia Catélica.?

De este modo no se subraya solo la idea, bien radicada en los Pa-
dres de la Iglesia y destacada en el Concilio Vaticano II, de que Maria
es imagen y “tipo” de la Iglesia,” sino que también se pone de relieve el
estatuto singular de Maria en la Iglesia. Ella no es simplemente la pri-
mera en la serie de los fieles. No es s6lo el miembro mas eminente de la
Iglesia, sino también un miembro enteramente singular pues recibio la
redencién de modo eminente por su vocaciéon de Madre de Dios.?* La
Iglesia desea afirmar esta diferencia cualitativa cuando dice que Maria
«recibi6 anticipadamente la suerte de todos los justos».?

II. EL “ESTADO INTERMEDIO” Y EL CARACTER TEMPORAL DEL HOMBRE

La idea de la “anticipacion” parece requerir un cuadro temporal. Cier-
tamente desde nuestra perspectiva temporal la Virgen ha sido asumida
ya en cuerpo y alma en el cielo, mientras la resurreccion de los muertos

21 PaBLo VI, Credo del Pueblo de Dios, 30-VI-1968, 15.

22 Cfr. CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE 1A Fi, Carta sobre algunas cuestiones referentes
a la escatologia, 17-V-1979. «LLa asuncion de la Santisima Virgen constituye una partici-
pacion singular en la resurreccion de su Hijo y una anticipacion de la resurreccion de

los demas cristianos» (CCC 966).
# Cfr. Conciio Varicano 11, Const. Dogm. Lumen Gentium, 21-X1-1964, 63.

2 Ibidem, 53. He escrito en otro texto: «Hay una diferencia cualitativa entre ella y los
demas cristianos; ella fue redimida en modo superior en vista de la misién singular,
especial, a la que Dios la llamé. En Maria, la Iglesia conoce una relaciéon a Dios que
sin ella no podria tener y recibe un modo de ser salvada que, sin ella, no poseeria.
Maria es Iglesia, pero su vocacién ennoblece a la Iglesia. Por eso recibe de Dios un
trato diverso de los demas» (A. Ducay, La Asuncién de Maria al cielo. Historia, teologia,
éschaton, Eunsa, Pamplona 2022, 158).

» «Lia Iglesia, en su ensefianza sobre la condicién del hombre después de la muerte,
excluye toda explicacién que quite sentido a la Asuncién de la Virgen Maria en lo
que tiene de unico, o sea, el hecho de que la glorificacion corpoérea de la Virgen es la
anticipacion de la glorificacion reservada a todos los elegidos» (CONGREGACION PARA LA
DoctriNa DE 1A FE, Carta sobre algunas cuestiones referentes a la escatologia).

ANNALES THEOLOGICI 2 (2023), voL. 37, 507-531



516 ANTONIO DUCAY

no ha ocurrido todavia. Pero ese esquema temporal ;contintia siendo
valido también cuando se traspasa la barrera de la muerte? O ¢habria
que decir que tras la muerte ya no existe el tiempo? Entre los que sostie-
nen la resurreccién inmediata tras la muerte algunos se apoyan también
en esta idea: no hay tiempo después de la muerte. Y, ciertamente, no
podemos concebir que nuestro tiempo terrenal, fisico, se extienda mas
alla de la muerte. Pero, gsignifica esto que después de la muerte no exis-
te forma alguna de temporalidad? No podemos afirmar que, al morir,
el ser humano ingrese directamente en la eternidad de Dios, ya que la
eternidad es la forma de existir propia y exclusiva de Dios.? Pero ¢como
concebir esa participacion en la eternidad de Dios, propia de quien esta
destinado a una vida inmortal?

1. Atemporalismo, tiempo intensivo, tiempo antropoldgico

Entre los partidarios de la “resurrecciéon inmediata” se encuentra a ve-
ces la idea de que, al abandonar el mundo y la historia, se trasciende
el tiempo y se entra en un estado atemporal. Por lo tanto, no existe
correlaciéon entre la historia humana y la realidad de aquellos que ya
no forman parte de ella. Aunque en la perspectiva de este mundo, las
muertes y los nacimientos ocurren sucesivamente en el tiempo, desde la
perspectiva del mas alla, esto no es asi: todos resucitan simultaneamen-
te, ya que una vez que se cruza el umbral de la muerte, el tiempo deja
de tener relevancia. La Parusia, en este sentido, coincide con el juicio
individual de cada persona, que al mismo tiempo es el juicio de todos (el
juicio final o universal). Todo se consuma en el momento de la muerte.”’

% «En el sentido propio del término, la eternidad excluye toda sucesién, todo inicio,
todo cambio. No se entra en la eternidad, no se empieza a ser eternos. Con la muerte,
el hombre no se hace Dios. La existencia creada esta siempre medida por una duracién
que, puesto que es limitada, fluye y no se vive toda entera de una sola vez» (M.]. Nico-
LAS, Teologia della risurrezione, LEV, Citta del Vaticano 1989, 259-260; traduccién mia).

77 K. Rahner, por ejemplo, escribe: «Quien sostiene que la tnica vy total realizaciéon
del hombre en cuanto a “cuerpo” y en cuanto a “alma” tiene lugar inmediatamente
con la muerte, que la “resurreccion de la carne” y el “juicio universal” tienen lugar “a
lo largo” de la historia temporal del mundo, y que ambos coinciden con la suma de
los juicios particulares de los hombres individuales, no corre peligro de sostener una
herejia» (K. RAHNER, Uber den “Zwischenzustand”, en IpEM, Schiiften zur Theologie, X1,
Benziger Verlag, Einsiedeln 1975, 456; traducciéon propia). En esta tendencia se en-
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Un inconveniente de esta perspectiva, de raices protestantes, es que
introduce una brecha en la conciencia del difunto. Como afirmé Rat-
zinger:

si se sigue estrictamente el pensamiento de que mas alla de la muerte reina el
puro hoy, que la resurreccion, el fin del mundo vy el juicio siempre han estado
presentes alli porque no hay tiempo, entonces esto significaria que alli se entra
en la historia ya realizada, en la completa atemporalidad, y por lo tanto ya se

encontrarian todos aquellos que creen vivir todavia en la linea del tiempo o que
todavia pertenecen al futuro.”

El difunto no tendria con estos (los vivos o los que viviran después a
lo largo del tiempo) relacion alguna, no podria conocer ni influir en el
curso de la historia sucesiva y quedaria sin responsabilidad respecto a
las personas y las relaciones que formaron parte de su vida terrenal, y
respecto a la historia misma. Desde esta perspectiva individualista del
final, entraria en una historia global completamente realizada, lejana de
la que conoci6é mientras vivia en el mundo.

La solucién atemporalista despoja al dogma de la Asuncion de gran
parte de su significado. La idea de que Maria en su Asuncion «recibio
antictpadamente la suerte de todos los justos», tendria relevancia unica-
mente en el contexto de la historia, es decir, cuando se contempla desde
nuestra perspectiva temporal. Significaria que su cuerpo ya no esta pre-
sente en nuestro mundo, a diferencia de los cuerpos de los demas, que
aun permanecen en sus sepulturas. La distinciéon escatologica de Maria
en comparacion con los demas se detiene ahi; no aporta nada en rela-
ci6n con su condiciéon post-mortem, ya que en ese estado no existe forma
alguna de tiempo y todos se encontrarian en su estado final resucitado
al atravesar el umbral de la muerte.”

cuentran autores come G. GRESHAKE, Auferstehung der Toten. Ein Beitrag zur gegenwdirtigen
theologischen Diskussion iiber die Sukunft der Geschichte, Ludgerus-Verlag Hubert Wingen,
Essen 1969; H. KESSLER, Die Auferstehung Jesu Christi und unsere Auferstehung, en J. PEAMMA-
TER, E. CHRISTEN (eds.), Hoffnung iiber den ‘lod hinaus. Antworten auf Fragen der Eschatologie,
Benziger Verlag, Ziirich 1990, 65-94, y otros.

% J. RATZINGER, Al di la della morte, «Communio» 3 (1972) 13.

2" A una solucién de este estilo se acerca Ruiz de la Pefia cuando escribe: «La fractura
que produce la muerte y que constituye el presupuesto de la resurrecciéon comporta la
idea de alma separada. Ahora bien, no se ve por qué la duracion de ese status critico
haya de tener mas extension que la necesaria y suficiente para que se dé la secuencia
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Para evitar tanto la solucién atemporalista, que normalmente con-
lleva la propuesta de una escatologia de fase tinica, como la necesidad de
introducir esquemas de tiempo terrenal en la vida después de la muerte,
algunos sugieren que el alma podria tener una existencia similar a la de
los angeles, quienes no son seres temporales. Rechazando la “duraciéon
mexistente” del atemporalismo, el cardenal Ruini la distingue de la ‘du-
racion inextensa’, que ¢l sostiene.

Esta duracion —explica— ciertamente no es ya el tiempo de nuestro mundo,
pues hemos dejado de pertenecerle con la muerte para entrar en la dimensiéon
radicalmente nueva y misteriosa del eschaton: no hay por tanto motivo para atri-

buirle a esa duracion aquellos aspectos de extension y continuidad que carac-
terizan nuestro tiempo vy estan ligadas a la transformacion del mundo fisico.”

En resumen, aqui se aplica al alma la nocion de “aevum™ que se habia
utilizado previamente para explicar la duraciéon de los angeles. El “ae-
vum’ no se refiere a una duracién cronoldgica, sino mas bien a una serie
de actos puntuales (juicio, purificaciéon, vision o condenacién eterna),
que son «distintos pero no distantes»,’' ya que no hay tiempo entre ellos.
El tiempo se concentra en una serie de “kawrds”, intensificandose en ins-
tantes discontinuos.*?

muerte-resurreccion. No es obligado distender muerte y resurreccion en un intervalo
cuantitativamente mensurable». Y en nota a pie de pagina indica: «La “unicidad”, de
la Asuncion de Maria, recordada por el documento de la Congregacion, estaria a sal-
vo, en todo caso, porque en ella se da una auténtica «resurrecciéon inmediata», incluso
para el punto de vista de quienes la contemplan aun desde la historia; la Asuncién
sustrae a la corporeidad de Maria de las leyes del tiempo y de la muerte» (J.L.. Ruiz b
LA PENA, La muerte, destino humano y esperanza cristiana, Fundacion Santa Maria, Madrid
1983, 73-74).

0. RUINL, Immortalita e resurrezione nel Magistero e nella teologia oggi, «Rassegna di Teolo-

gia» 21 (1980) 203-204.
I Como se expresa RUIZ DE LA PEXA, La muerte, destino humano y esperanza cristiana, 74.

32 Cfr. RuiNt, Immortalita e resurrezione nel Magistero, 203-204. Esta solucién también la
admite Ruiz de la Pena: «lLa duracion propia del muerto no es, pues, ni el tiempo del
hombre mortal ni la eternidad del Dios inmortal. Para designarla (lo que apenas es
algo mas que poner sobre ella un punto de interrogacion), los antiguos hablaban de
“evo”. Acaso sea preferible la expresion “eternidad participada”; eternidad, porque
se trata de un estado definitivo, irrevocable, y por ende de una duracién interminable
o ilimitada; eternidad participada porque, a diferencia de la eternidad estricta, ha de
darse en ella una cierta sucesividad, aunque no necesariamente continua». La muerte,
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Esta idea, aunque no entra en conflicto con lo que la Iglesia cree
sobre la Asuncién de la Virgen, parece asimilar el alma humana al es-
piritu puro, lo que responderia mas bien a una concepciéon del alma
y del cuerpo como dos realidades unidas de manera accidental, y por
tanto separables, en la linea de la propuesta cartesiana de la res cogitans
y la res extensa. Es importante tener en cuenta que hombre no es un
espiritu puro, sino un espiritu encarnado, cuya identidad se forja en el
tiempo y en la historia. El nacleo espiritual y personal que subsiste en
el ser humano es diferente del de un espiritu puro, ya que esta intrinse-
camente vinculado a la corporeidad y a la experiencia temporal de la
vida humana.

El alma y el cuerpo mantienen una relacion tan estrecha que cada
uno configura internamente al otro. El alma est4 activa y presente en
el mundo a través del cuerpo, el cual, a su vez, proporciona al espiritu
una pluralidad de dimensiones que le permiten comprender intelectual-
mente la realidad (pues el intelecto opera y elabora juicios basandose en
datos sensibles) y ejercer la libertad en relacién con el mundo. El alma se
expresa a si misma mediante la riqueza de elementos que posee el cuer-
po (se piense solo a la cantidad de usos y funciones que tienen las manos
humanas), pero en esta tarea, la plasticidad del cuerpo, va también mo-
delando la potencialidad del alma de interiorizar la realidad. Si el alma
eleva el cuerpo a su nivel espiritual, como ocurre por ejemplo en el arte,
el cuerpo materializa al alma al fundar la experiencia de lo factible.”” En
este sentido, el alma interioriza la materia, por lo que dificilmente se la
puede asimilar a un espiritu puro. Es mas bien el entero “yo humano”,
la persona, en su dimension espiritual.

destino humano y esperanza cristiana, 74. Sin embargo, a diferencia del cardenal Ruini,
Ruiz de la Pena no piensa que exista una escatologia intermedia, pues segun ¢l no
hay distancia alguna entre muerte y resurreccién. Los considera dos acontecimientos
distintos, inmediatamente sucesivos, el segundo de los cuales tiene por sujeto el alma
subsistente. Cfr. J.. Ru1z DE 1A PENA, La otra dimension. Escatologia cristiana, Eapsa, Ma-
drid 1990, 357. Una posicién analoga en G. BIFFL, Linee di escatologia cristiana, Jaca book,
Milano 1990, 86-88.

3 Cfr. J. CHozA, Manual de antropologia filoséfica, Rialp, Madrid 1988, 173. Cfr. también
B. MonDIN, Luomo: chi ¢?, Massimo, Milano 1987, 31-32.
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G. Baget-Bozzo lo explica del modo siguiente:

El alma separada es un alma que ha sido cuerpo y estd marcada para siempre
por la historia de su cuerpo. Todos los actos historicos del alma permanecen
en ella, y permanecen como actos espirituales y corpéreos a la vez. El alma es
también y sobre todo lo que ha llegado a ser a través del cuerpo, es decir, la
historia de todos sus actos. [...] La corporeidad sigue siendo una dimension del
alma incluso cuando el cuerpo ya no existe: el cuerpo esta en el alma a la manera
del alma. Por eso el alma sigue siendo, no como tal, sino como componente de la
naturaleza humana, una unidad de si misma y del cuerpo.*

En este sentido, el alma post mortem representa el nticleo personal, el “yo”
humano, en el que el cuerpo, ausente e, continua presente como un
habito esencial.®

Es precisamente esta estrecha relacién entre alma y cuerpo, y el
mutuo influjo que ejercen entre si, lo que dificulta pensar que el alma en
el estado intermedio pueda entrar en una condicién que no comporte
forma alguna de tiempo. En un documento que trataba cuestiones cen-
trales de la escatologia, la Comisién Teolégica Internacional, tras cons-
tatar que «no se puede declarar a un verdadero cuerpo, ajeno de toda
nocion de tiempo», afirmaba que «las almas de los bienaventurados,
al estar en comunién con Cristo, resucitado de modo verdaderamente
corporeo, no pueden considerarse sin conexion alguna con el tiempo».*

¥ G. BaceT-B0770, La teologia dell’anima, «Renovatio» 9 (1974) 498, cita Piazza, Escato-
logia indwiduale e comunitaria, 178 (traduccidon mia). Bozzo explica a continuacién que en
la resurreccion «el poder divino extrae de la corporeidad del alma el principio del cuerpo
espiritual, como cuerpo de esa alma». En mi opinion el poder divino que resucita no
extrae directamente el principio del cuerpo espiritual de la corporeidad del alma, como
afirma Bozzo; sino, mas bien, del cuerpo fisico que murid, que vuelve a ser co-prin-
cipio del ser humano precisamente porque el alma esta preparada para recibirlo, por
contener ella esa dimensiéon de corporeidad virtual concreta.

¥ Piazza habla de una presencia virtual del cuerpo en el alma: «tras la muerte, el
cuerpo resulta ausente actualmente, pero presente virtualmente. Esta presente en la positivi-
dad del espiritu, completamente marcado y definido por la materialidad del cuerpo
y de la historia, que se cumplié en ¢l y por medio de él. Ademas, el estado del alma
separada no constituye una condicién mutilada del hombre, sino que conlleva que no
se pueda actuar completamente su positividad: falta el cuerpo fisico, aunque no falte
su virtualidad». Piazza, Escatologia indwiduale e comunitaria: tra storia e attualita, 177-178.

3% CoMISTION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Algunas cuestiones actuales de escatologia (1990), 2.2.
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Es una posiciéon razonable. La condicién material del ser humano
esta completamente imbuida de temporalidad. Las particulas elemen-
tales a nivel atbmico y subatomico estan constantemente en movimien-
to; las células que constituyen el cuerpo humano estan continuamen-
te intercambiando elementos quimicos, enviando senales, elaborando
proteinas, etc. Los procesos vitales del metabolismo, el crecimiento, la
reproduccion y la adaptacion al entorno, son todos ellos diferentes for-
mas de movimiento. Todo nuestro organismo esta permanentemente
en un estado de cambio. Lo mismo ocurre en nuestro espiritu, tanto a
niveles psiquicos como intelectuales. Y es asi come el hombre vive pues
la vida es movimiento. En este vasto y continuo complejo vital, el alma
actia como principio formalizador y organizador. Por tanto, tendria
poco sentido que todas estas funciones activas, que revierten en el modo
de ser del alma, no dejaran traza alguna en la fase post mortem. Tratemos
de profundizar en este aspecto.

2. Twempo del alma, tiempo de comunion

El caracter temporal de lo material esta vinculado al proceso de forma-
cion de la materia, como parecen mostrar los resultados cientificos de
la fisica moderna. Si en el mundo subatémico es discutible la presencia
de tiempo, en el paso a niveles supramoleculares la espacialidad y la
temporalidad son patentes. En todo caso, come ya not6 Aristoteles, el
tiempo se refiere a una medida, y por tanto también a alguien que lo
mida: el “numerus motus” requiere un “numerador”. Esta funcién recae
en el ser humano o, de manera mas simple, en el reloj, cuyas manecillas
tienen como objetivo normalizar la medida del tiempo. Sin embargo, el
tiempo existe verdaderamente solo si existe el espiritu, que es capaz de
comparar el mundo exterior con su propia duracion. Fuera del espiritu,
no hay tiempo, sino solo cambio.”” Como mencionamos anteriormente,
el alma actiia como principio organizador y formalizador de la unidad
de vida y movimiento que constituye el ser humano. Por esta razon, el

7 En ausencia de observadores, seguiria habiendo cambios y eventos en el universo,
pero no habria una nocién de tiempo en si misma. Los procesos naturales seguirian
ocurriendo, como los movimientos celestes, el cambio de estaciones y el envejecimien-
to de los objetos, pero estos acontecimientos simplemente sucederian sin ser percibidos
como una secuencia temporal.
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alma enmarca sus actividades dentro de esquemas temporales, y esto es
para ella connatural por su relacion con la materia.

San Agustin relaciona el tiempo con la conciencia. El tiempo es
“distensio amimae”, la tension actual del alma a través de la cual el futu-
ro se precipita en el pasado. Es nuestra mente la que mide el tiempo,
porque puede percibir su flujo en el continuo caminar del presente; el
pasado lo podemos evocar por la memoria vy, de ese modo, lo traemos
al presente, el futuro lo podemos imaginar en base a signos o datos y de
ese modo también lo traemos al presente. Se definen asi concretamente
las tres dimensiones del tiempo en la conciencia: el presente del pasado,
el presente del presente y el presente del futuro.*®

Edmund Husserl ha desarrollado y profundizado esta idea des-
de una perspectiva fenomenolégica, no lejana a la vision de Agustin.
Segun S. Gallagher y D. Zahavi, el filésofo aleman se cuestiona sobre
como captamos la duraciéon de los acontecimientos. Sostiene que «nues-
tra conciencia abarca, de un modo u otro, mucho mas que lo que se da
en el momento presente: debe ser conciencia de lo que ya ha sido y de
lo que esta por suceder».* Por ejemplo, si escuchamos una melodia,
nuestra conciencia no contiene solo la nota que suena en el momento
presente, sino que retiene la melodia completa (o al menos una parte de
ella) en su unidad.

Husserl sostiene que las notas que acaban de sonar no las recordamos,
sino que las retenemos. El recuerdo trae al presente acontecimientos del
pasado, los re-presenta, mientras que la retencién mantiene el sentido
de esas notas hasta que se pierden completamente en el pasado. La re-

% «Pero lo que ahora es claro y manifiesto es que no existen los pretéritos ni los fu-
turos, ni se puede decir con propiedad que son tres los tiempos: pretérito, presente y
futuro; sino que tal vez seria mas propio decir que los tiempos son tres: presente de las
cosas pasadas, presente de las cosas presentes y presente de las futuras. Porque éstas
son tres cosas que existen de algiin modo en el alma, y fuera de ella yo no veo que exi-
stan: presente de cosas pasadas (la memoria), presente de cosas presentes (vision) y pre-
sente de cosas futuras (expectacion)» (AGUSTIN DE HIPONA, Las confesiones, X1, 20 [26]).

39 Cfr. S. GALLAGHER, D. ZAHAVI, La mente fenomenologica. Filosofia della mente e scienze cogni-
twe, R. Cortina, Milano 2009, 116-117. Si no lo interpreto mal, Husserl no entiende
la percepcion de los objetos temporales como una continua sucesiéon de momentos
presentes, que pasan, sino mas bien como el continuo pasar del “ahora esto” presente
en la conciencia al “esto ya-no” también presente de la conciencia.
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tencion no es recuerdo, sino una forma peculiar de “intencionalidad”
dirigida al sentido del pasado inmediato. De manera similar, la con-
ciencia también es intencional con respecto al futuro. Siguiendo con el
ejemplo de la melodia, la conciencia anticipa la nota sucesiva a la que
esta sonando (o al menos anticipa un préoximo evento acistico si no se
conoce la melodia), de modo que, si el musico se equivoca en la nota,
experimentamos una sensacion de desilusion.*

Esta estructura [retencion — presente originario — protencion| cons-
tituye una unidad en la que el “ahora”, el “ya no es” y el “todavia no
es” forman una sola figura, una unidad perceptiva, a través de la cual la
conciencia experimenta la duracién de los objetos y, al mismo tiempo,
su propia duraciéon concomitante o prerreflexiva. Es importante desta-
car que el sujeto de esta estructura “intencional” es propiamente la con-
ciencia (que pertenece al ntcleo espiritual del ser humano), lo que im-
plica que podria darse incluso en la condicién de separacion del cuerpo.

Esta reflexion introduce una cierta temporalidad en la esencia del
alma humana. El presente no le es dado como un momento puntual
inextenso y aislado del siguiente; se le da temporalmente estructurado,
abarcando lo que podriamos llamar el “contexto previo retenido”, la
“percepcion actual” y la “expectacion de futuro”. No hay motivo para
creer que esta estructura, intrinsecamente relacionada con la materia,
se pierda en la condicion post-mortem. Si, como afirmamos antes, el cuer-
po esta presente en modo habitual (;o virtual?) en el alma subsistente,
o si, como dice San Agustin, tras la muerte el alma mantiene un apego
natural hacia el cuerpo debido a su familiaridad con é1,*' es lgico pen-

10 E. HUSSERL, On the Phenomenology of the Consciousness of Internal Time, Kluwer Academ-
ic, Dordrecht 1991, 60-64 (orig. aleman: Jur Phanomenologie des inneren Zeitbewufitsems,
Husserliana X, Martinus Nijhoff, Den Haag 1893-1917).

# «La mente del hombre, arrebatada de los sentidos corporales, en esta vida, y des-
pués de la muerte, antes de resucitar, cuando se haya despojado de la carne y abando-
nado las semejanzas corporales, no puede ver la inmutable substancia de Dios de igual
modo que la ven los santos angeles, sea debido a una causa oculta o a que tiene en si
misma una cierta inclinacién natural de gobernar su cuerpo, por la cual se retarda en
cierto modo en poner toda su atencién en aquel supremo cielo, durante el tiempo que
se halla sin su cuerpo; pero una vez que le consiga por la resurreccion, descansara de
este apetito y quedard completamente libre para ver a Dios» (AGUSTIN DE HipoNa, De
Genest ad ltteram 12,35: CSEL 28/1, 432-433 [PL 34, 483]).
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sar que también conserva, de alguna manera, las condiciones de existen-
cia en las que informaba al cuerpo. Incluso en su estado separado de lo
material, podria mantener una especie de reflejo del tiempo fisico que ex-
perimento previamente: la tendencia a enmarcar los objetos inmateriales
del entendimiento (todo lo que llega a conocer en si misma por su nueva
proximidad al Ser y a los seres)* de manera continua y sucesiva en modo
tal de determinar una trama o flujo en la conciencia. De esta manera, el
alma subsistente puede experimentar su propia duraciéon como extensiva:
persiste en el ser: “es” en la continua experiencia de “estar-siendo”.

Esta duracion extensiva debe tener caracter espiritual y no se refiere
a un tiempo objetivo, medido por cualquier tipo de reloj, sino a la expe-
riencia del “yo humano personal” subsistente, la cual esta también deter-
minada por el estado en que se encuentra el alma post mortem, que es, en
todo caso un estado de completa sujeciéon a Dios. Si el alma ha entrado
en el ambito de Dios y de las criaturas que lo aman, la experiencia de
una plena comunion relega la percepcion del tiempo a un segundo plano,
eclipsada por la alegria extatica de la vision de Dios y de su bondad hacia
ellas. La percepcion de duracién extensiva se oculta, pero no llega a desa-
parecer: también el santo es naturalmente consciente de su “persistencia’
en la comunién y en la dicha de la vision.*

En todo caso el “tiempo espiritual” del alma subsistente post mortem no
se refiere a ella misma, pues no hay en ella una razoén para cambiar inter-
namente. Mas bien, se relaciona con la novedad que el Espiritu Santo le
otorga (directamente o través del gran mundo de las creaturas espirituales
en el que el alma entra) cuando la ilumina para que pueda cultivar la
caridad hacia Dios y hacia los demas, especialmente hacia aquellos con

2 Pues como afirma la Comision Teologica Internacional, el alma «también en cuan-
to separada, realiza actos personales de entendimiento y voluntad» (Algunas cuestiones
actuales de escatologia, 5.4).

# (. Pozo habla de la coexistencia en las almas de los bienaventurados de dos planos
de conciencia: el del gozo de la vision beatifica, que €l considera que no admite du-
racion, y el de sus actos psicologicos por el que participan en la historia de la Iglesia:
«Junto con la visién beatifica, que es éxtasis y a través del cual no se podria explicar
una percepcion de duracion, coexiste en las almas de los bienaventurados otro plano
de conciencia por el que son participes del desarrollo sucesivo de la historia de la Igle-
sia» (Pozo, Teologia del mds alld, 322).
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quienes se relacioné durante su vida terrenal.** Estas luces le permiten se-
guir participando activamente en la historia de la salvacion, y continuar,
de alguna manera, siendo parte del tejido de la historia humana, mientras
subsiste en el estado que media entre su muerte y el juicio universal.”

III. EL “ESTADO INTERMEDIO” Y EL CARACTER SOCIAL DEL HOMBRE

La escatologia de “doble fase” se impuso en la iglesia porque se entendi6
que la resurreccion se refiere al cuerpo muerto, al cadaver. La misma
carne que vivio, que peco y fue perdonada, serd la que reciba el premio
de la resurreccion. Este es el sentido de los primeros credos cristianos.*
Dado que el cuerpo descansa en el sepulcro, la recompensa completa no
puede realizarse de inmediato. De esta comprension surge de manera
natural y en concordancia con las Escrituras la doctrina del estado inter-
medio, y la subsistencia del alma. No se debi6, contrariamente a como
sostiene Greshake, a una influencia corruptora de la antropologia judia
tradicional por el pensamiento helenistico,*” ni tampoco fue un producto

" Segun Pozo, «en este aspecto psicoldgico de la comunién de los santos estaria la
percepcion de duracion» (thidem, 322).

# Esto, sin embargo, no significa que el difunto pueda usar la libertad en el mismo
sentido en que lo hacia cuando estaba en el mundo. Entre vivos y difuntos hay discon-
tinuidad porque el paso a una condicién inmaterial, conlleva la imposibilidad de una
novedad que se funde en el alma del difunto. El ya escribi6 su historia (cuando vivia
en el mundo) y el juicio particular determiné en él, por medio de la misericordia, la
verdad de su condicion post-mortem. St el desenlace del juicio particular fue positivo, su
libertad consiste en su ardiente deseo de abrazar a Dios y a su proyecto salvador en
Jesucristo. Para una introduccion en la discusion actual sobre el juicio particular cfr.
Pozo, Problemdtica reciente sobre el juicio particular en Teologia del mds alld, 512-514; P. O’Ca-
LLAGHAN, Christ our hope. An introduction to eschatology, Catholic University of America
Press, Washington 2011, 280-281.

¥ En su estudio de los primitivos testimonios cristianos y de los credos cristianos de
la iglesia antigua sobre la resurreccion de los muertos O’Callaghan afirma: «Los cri-
stianos no solo confesaban la resurrecciéon de la carne en general sino la resurreccion
de esta carne. Cada uno resucita con su carne y juntamente con ella, con todo el peso y
riqueza de su obrar moral segin la carne, con el premio o castigo que corresponde a la
totalidad de su ser, animico y corporal» (La férmula «Resurrecion de la carne» y su significado
para la moral cristiana, «Scripta Theologica» 21 [1989] 801).

7 Sobre esta cuestién la Comision Teoldgica Internacional advierte: «no puede supo-
nerse que solo las categorias hebreas hayan sido instrumento de la revelacion divina.
Dios ha hablado “muchas veces y de muchos modos” (Heb 1,1). No puede pensarse
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no deseado de la lucha por afirmar la auténtica resurreccion del cuerpo
frente a las doctrinas docetas, platonicas y gnosticas.*® Sin embargo, es
innegable que tales circunstancias pudieron haber contribuido a darle
forma y destacarla. La verdad que desea transmitir esta doctrina es que
el mismo hombre que fue creado por Dios, el concreto ser espiritual y
corpéreo que murio, es el que recibira finalmente la salvacion.

El estado intermedio es correlativo a nuestro tiempo intermedio,
es decir, al tiempo que media entre la primera y la segunda venida de
Jesus (el “tiempo de la Iglesia”), cuyo sentido esta ligado a la extension
del acontecimiento pascual, que debe ser irradiado a toda la realidad,
para alcanzar a las generaciones lejanas en el espacio y en el tiempo. En
nuestro tiempo intermedio coexisten gracia y pecado, trigo y cizaia; es,
por eso, un tiempo “pentltimo” y no “Gltimo”.* Un tiempo, en todo
caso, en el que la gracia de Cristo salva y redime, pero también en el
que la muerte todavia perdura.

La escatologia intermedia sigue una logica analoga. También los
santos forman parte del tiempo intermedio, aunque de un modo pe-
culiar. También para ellos su situacion tiene algo de “pendltima”.” No

que los libros de la Sagrada Escritura en los que la inspiracion se expresa con palabras
y conceptos culturales griegos, tengan, por ello, una autoridad menor que los que han
sido escritos en hebreo o arameo» (Algunas cuestiones actuales de escatologia, 4.5).

% Cfr. G. GRESHAKE, «71 heologiegeschichtliche und systematische Uniersuchungen zum Verstiindnis
der Auferstehung», en G. GRESHAKE, J. KREMER, Resurrectio mortuorum. Jum theologischen Ver-
standnis der Leiblichen Auferstehung, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1986,
253-254.

# Este tiempo tltimo es el del triunfo de Cristo y de la desaparicion del mal: la esca-
tologia definitiva.

* M. Bordoni une, con razén, este “tiempo de la Iglesia” con la temporalidad propia
de los santos que, ya salvados, esperan la resurreccion, de modo que llama “escato-
logia intermedia” a todo lo que media entre las dos venidas de Cristo (encarnacion y
parusia), ya se refiera a la situacion de la Iglesia que peregrina en la historia humana
o a la comunidad de los santos del ciclo que esperan todavia la definitiva consuma-
ci6én parusiaca. La situacion de unos y otros es distinta, pues en el segundo caso ya ha
tenido lugar el juicio particular y la situacion es irrevocable, pero ambos grupos com-
parten el hecho de pertenecer a Cristo (situacion escatologica), existiendo en el espacio
que media entre sus dos venidas (situacién intermedia). Es la Iglesia la que estd en el
estado de “escatologia intermedia”. Cfr. M. BORDONI, Gesi di Nazaret. Signore ¢ Cristo,
III: 77 Cristo annunciato dalla Chiesa, Herder — PUL, Roma 1986, 205 y 584 (nota 367).
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alcanzan la resurreccion hasta el advenimiento del evento parusiaco
porque son solidarios con el resto de la humanidad: forman parte de un
mismo linaje y de una misma historia, de gracia y de pecado, que ellos
contribuyeron a tejer con sus acciones. Los santos fueron también en
su dia pecadores. Cooperaron con sus vidas en la carga de heroismo y
santidad de la historia, pero también, aunque a menudo solo en peque-
na medida, en la carga de negatividad de esa misma historia. Por eso,
solo al final de ésta, la gracia y la misericordia de Cristo resolveran toda
reserva, premiaran todo el bien que promovieron y liberaran, no ya de
la culpa, sino de toda consecuencia culpable. Solo entonces se asignara
a los santos su lugar en el conjunto del proyecto de Dios y de su realiza-
cién histérica.” Y solo entonces la realidad de la muerte desaparecera
completamente de sus vidas por medio de la resurreccion.

La espera de la resurrecciéon ultima es, por tanto, el modo en que
los santos se solidarizan con aquellos que todavia son pecadores en la
tierra. Aunque ellos estan libres de culpas personales (ya sea por haber-
se purificado durante su vida o en el purgatorio después de la muerte),
contribuyeron a forjar una historia humana que no respondi6é plena-
mente al designio amoroso del Creador, dejando presentes en la historia
gérmenes negativos. Sus pecados y faltas en la tierra los insertaron en
la solidaridad activa de los pecadores. Ninguno de ellos, a excepciéon de
Santa Maria, pudo decir que fue totalmente para Dios en todo y por
completo. La novedad de Dios no llegd a penetrar en sus vidas con una
profundidad absoluta, y por eso ninguno de ellos puede presumir de ser
radicalmente “escatologico”. De ahi que, como afirma Bordoni, aun-
que el efecto de la muerte los hizo pasar «de su participaciéon todavia
provisional y revocable en el presente escatologico terreno de la salva-
cién a su participacion ya irrevocable»,” no alcanzaron una salvacion
integra. Todavia estan, en cierta medida, en espera: aguardan el fin de
los tiempos. Viven de ese modo su solidaridad con los demas hombres y

>l «;Puede un hombre adquirir la perfeccion total y hallarse al final del camino,
mientras se siga sufriendo por su causa, mientras que la culpa a ¢l debida siga
influyendo en la tierra y haciendo sufrir a gente?», se pregunta, con animo retorico,
Joseph Ratzinger (Escatologia, 175).

2 M. BorpONI, N. C10LA, Jesiis nuestra esperanza. Ensayo de escatologia en perspectiva trinita-
na, Secretariado Trinitario, Salamanca 2002, 125.

ANNALES THEOLOGICI 2 (2023), voL. 37, 507-531



528 ANTONIO DUCAY

mujeres, que fueron llamados, junto con ellos a la santificacién en modo
personal y en comuniéon con los demas.

Cuando consideramos la situacion del difunto desde la perspectiva
de la solidaridad que une a toda la humanidad, una solidaridad que
abarca la creacion y la historia, la gracia y el pecado, resulta natural
concluir que el alma no queda aislada del resto de la humanidad des-
pués de la muerte. La situacion post-mortem no es de aislamiento. Aunque
no es necesario abrazar la doctrina rahneriana de la “pancosmicidad”
del alma,” es cierto que el alma humana, cuando se aproxima a Dios
tras el juicio particular, se conecta de manera mas profunda con el cos-
mos en su conjunto, especialmente con la porcién del mundo a la que
estaba destinada desde su nacimiento. Adquiere una comprension mas
clara y completa de su papel en relaciéon con aquellos que siguen en la
tierra, esforzandose por alcanzar su destino ultimo. Y, ademas, en la
comunion del amor de Dios, se une también a aquellos que comparten
su misma condicién en el estado intermedio.

La solidaridad de los que ya murieron con los que atn viven ha sido
siempre muy importante en la oracion de la Iglesia, que esta empapada
de la intercesion de los Santos y de la peticiéon por vivos y difuntos.”* En
este contexto, la temporalidad del alma de la que hablamos antes recibe
su pleno sentido. Es una dimensién fundamental del caracter relacional
del hombre, del juego de mutuas dependencias por el que cada uno re-
cibe su identidad a partir de los otros y éstos forjan su identidad también
en su relacién con él. Como escribe Ratzinger, en referencia al ser hu-
mano, «su modo especial de temporalidad procede no en tltimo lugar
de su relacionalidad, es decir, del hecho de que inicamente se hace él

» Cfr. K. RAHNER, Sentido teoldgico de la muerte, Herder, Barcelona 1965, 17-26. El ca-
racter pancosmico del alma esta ligado en Rahner a la dificultad para aceptar un
alma que no tenga una relacion con el cuerpo. Con la muerte el alma, libre del limite
impuesto por la corporeidad concreta, se liga al cosmos con el que adquiere una re-
lacién en cierto modo real, ontolégica, cosmico-universal. Una presentaciéon y una
exposicion critica de esta linea de pensamiento en J. L. Ruiz DE LA PENA, El hombre y su
muerte. Antropologia teoldgica actual, EA. Aldecoa, Burgos 1971, 163-191; 217-268.

* Esta dimensién estd subrayada con fuerza en el texto de la Comision Teologica
Internacional, Algunas cuestiones actuales de escatologia, 7,1: «La fe da a los cristianos que
viven en la tierra, la posibilidad de comunicar con los queridos hermanos ya arreba-
tados por la muerte. Esta comunicacion se hace por las diversas formas de oracion».
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mismo en virtud de su ser-con-otros y en orden a otros: su embarcarse
en el amor o también su negacion lo vinculan al otro y a su temporali-
dad especial, a su antes y después. La red de co-humanidad representa
al mismo tiempo una red de co-temporalidad».”

Los difuntos que esperan la resurreccion final, incluso aunque dis-
fruten de la vision beatifica, no pierden su contacto con los afanes y
avatares de quienes peregrinan en la tierra.”® Comparten sus gozos y
sus penas, que conocen y valoran bajo el prisma de la bondad de Dios y
de su amorosa providencia hacia cada persona. Desean la salvacion de
cada uno y aguardan que se cumpla el tiempo de cada uno, para poder
entrar todos juntos en la definitiva posesion del Reino.

IV. MADRE GLORIOSA

Pero volvamos ahora al misterio de la Asuncion. La situacién de Maria
es distinta de la de los demas santos puesto que ella no esta en el esta-
do de la escatologia intermedia, sino que ha recibido la plenitud de la
salvacion en toda su integridad: esta en cuerpo y alma en los cielos. Y
la ha recibido porque colaboré con la gracia de modo tal, que todo en
ella fue participacién humana y creatural en la vida de Dios.”” En ella
todo, absolutamente todo, contribuy¢ al plan de Dios, a la construccion
del Reino, y por eso vive su solidaridad con el género humano en modo
distinto de los demas hombres y mujeres: no como solidaridad activa en
el pecado, sino, al igual que Jesus, con solidaridad paswa, pues sus pade-
cimientos y su muerte no fueron consecuencia de sus pecados sino de
su solidaridad con los otros. Al no tener parte alguna en la separacién
universal de Dios, no es necesario que la muerte perdure en ella, pues

» RATZINGER, Escatologta, 172.

% «El que vive en comunién con Dios, que no es un Dios que ha dejado el mundo,
continua cercano a los acontecimientos del mundo» afirma A. ZIEGENAUS, 1] futuro della
creazione in Dio: escatologia, Pontificia Universita Lateranense, Citta del Vaticano 2012,
155; traducciéon mia.

" Lo expresa bien la Const. Dogm. Lumen Gentium al n. 56: «Maria, hija de Adan,
al aceptar el mensaje divino, se convirti6 en Madre de Jesus, y al abrazar de todo
corazon y sin entorpecimiento de pecado alguno la voluntad salvifica de Dios, se con-
sagroé totalmente como esclava del Sefior a la persona y a la obra de su Hijjo, sirviendo
con diligencia al misterio de la redencion con El y bajo El, con la gracia de Dios
omnipotente».
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no debe ser librada por el acontecimiento parusiaco de las consecuen-
cias del mal que obr6. Es, como Jests, radicalmente escatolégica, y por eso
posee una plenitud de vida que le permite colaborar con Ciristo en la
redencion de la humanidad entera.”®

La plenitud de gloria de Maria no la separa del resto del pueblo de
Dios. En primer lugar, porque la gloria es el esplendor de la caridad di-
vina, que tiende a unir y no a separar, pero también porque, a pesar de
que Maria haya alcanzado personalmente su destino final, sigue siendo
parte de la humanidad que atn no ha alcanzado ese destino. Por su
solidaridad con los hombres se puede decir que también Maria vive de
algin modo en la escatologia intermedia, en espera que todos sus hijos
obtengan la felicidad gloriosa con la venida del Senor.

Maria vive en el “tiempo de comunién”, que es la participacion
creada en la eternidad de Dios. Su Asuncién en cuerpo y alma a la
gloria no la convierte en un ser sin tiempo. Mas bien, el tiempo antro-
pologico que las almas experimentan en la escatologia intermedia se
manifiesta de manera tnica cuando se rehace el cuerpo en su transfi-
guracion. El resucitado no esta sujeto a las leyes del tiempo fisico que
rigen la historia, desde el nacimiento hasta la muerte. Tiene dominio
sobre el tiempo,™ pero este permanece de algin modo presente y como
a su serviclo, y esa presencia es parte de la felicidad: saber y sentir que
se permanecera en el gozo del presente, que el amor que se posee ac-
tualmente persistira siempre.*

% Asilo entiende J. Ratzinger: «Desde esta perspectiva, dicho sea de paso, habria que
interpretar el contexto intimo de los dogmas de la preservaciéon inmaculada de Maria
y de su asunciéon corporal al cielo: ha llegado plenamente al hogar, porque no hay cul-
pa que haya salido de ella, que haga sufrir a otros y siga actuando en el padecimiento,
que es el aguijon de la muerte en el mundo» (Escatologia, 176).

» Como en el caso de Jests resucitado: «Sentado a la mesa con ellos, tom6 el pan,
pronuncié la bendicién, lo partié y se lo iba dando. A ellos se les abrieron los ojos y lo
reconocieron. Pero ¢l desaparecié de su vista» (Le 24,30-31).

% M,J. Nicolas muestra su perplejidad sobre una resurrecciéon gloriosa que separara
radicalmente el resucitado del tiempo y del espacio: sen qué sentido una resurreccién
asi seria corpdrea? Un cuerpo necesita “cielos y tierra” para “realizarse” como tal. Cfr.
M_J. Nicoras, Teologia della risurrezione, LEV, Citta del Vaticano 1989, 259. La misma
posicion, como hemos visto en la Comision Teoldgica Internacional (cfr. Algunas cue-
stiones actuales de escatologia, nota 36).
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Asunta en el cielo, la Virgen mantiene su relaciéon con la huma-
nidad entera. Si el ingreso en el “estado intermedio” no destierra la
persona de los acontecimientos historicos ni cercena las relaciones que
mantuvimos en la tierra, mucho menos lo hace el estado definitivo. Si el
cuerpo terreno es la interfaz que nos pone en relaciéon con el mundo y
con los demas, el cuerpo glorioso, mas espiritual, nos permitira con ma-
yor motivo adentramos en el sentido de los nuevos cielos y de la nueva
tierra y conocer con mayor profundidad sus habitantes. Sera también
la mas intima y fiel expresion de nosotros mismos ante Dios y ante los
demas. De este modo, la “anticipacién” de la glorificacién integral de
Maria revierte en beneficio nuestro, pues, asunta en cuerpo y alma a los
cielos, puede realizar su mision materna con mayor facilidad.

Ella es la Madre de Cristo, la Madre de la Iglesia y la Madre de
toda la humanidad. En estas tres esferas, siempre despliega su accién
con un corazén materno, guiando a todos hacia su Hijo. Se acerca a los
vivos con llamadas ardientes llenas de ternura, como lo hizo en Guada-
lupe, Lourdes y Fatima: «asunta a los cielos, no ha dejado esta mision
salvadora, sino que con su multiple intercesién contintia obteniéndonos
los dones de la salvacion eterna. Con su amor materno se cuida de los
hermanos de su Hijo, que todavia peregrinan y se hallan en peligros y
ansiedad hasta que sean conducidos a la patria bienaventurada».®' Ma-
ria comprende los corazones de los vivos y los difuntos, pues su plenitud
de gloria es, de hecho, plenitud de misericordia. Gloriosa en cuerpo y
alma, intercede para que todos puedan alcanzar la misma felicidad que
ella posee como fruto del amor y del sacrificio de su Hijo.

1 Concirio Varicano 11, Const. Dogm. Lumen Gentium, 62.
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