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{DESASTRE APOCALIPTICO O ESPERANZA PARA

EL COSMOS ENTERO?

Reflexiones teologicas acerca del fin del mundo

Es como un axioma del cristianismo que el mundo se acabara. Sin em-
bargo, una lectura de las afirmaciones biblicas sobre el cielo nuevo y
la tierra nueva del fin de los tiempos que tenga en cuenta el género
literario al que pertenecen (apocaliptica) mueve a revisar el concepto
de final del mundo. La fidelidad de Dios, el sentido de la creacién y la
relevancia césmica de la resurreccién de Cristo apuntan a un final de
plenitud también para el cosmos, para el mundo creado. La escatolo-
gia césmica no es sélo una proyeccion imaginativa: afirma una reali-
zacion plena también de toda la creacion.

Apokalyptischer Weltenbrand oder Hoffnung fiir den ganzen Kosmos?
Theologische Quartalschrift 188 (2008) 50-68

ESCATOLOGIA COSMICA

Un concepto exotico y su
significado

Es una afirmacién bésica de la
vision cristiana del mundo que es-
te mundo es finito y acabara. Pe-
ro, al mismo tiempo, segliin nues-
tra fe, tiene la promesa de un
nuevo comienzo y de un futuro de-
finitivo dentro del reino de Dios.

El 4drea que se ocupa de estas
cuestiones en el marco de la teo-
logia se denomina escatologia cds-
mica. ;Qué significa esta formula-
cién? Escatologia significa,
traducido literalmente, el discurso
o la ensefianza de las dltimas co-
sas, de lo definitivo. En la teolo-
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gia sistematica este concepto, que
ha sustituido la expresién “doctri-
na de las dltimas cosas (novisi-
mos)”, sirve tradicionalmente co-
mo titulo para la parte final de la
teologia dogmadtica y caracteriza
los cuatro tépicos cldsicos de esta
doctrina: la muerte, la resurrec-
cion, el juicio y la plena realiza-
cion. Desde una visién teoldgica
mds amplia, significa la doctrina
sobre la esperanza cristiana y ex-
presa el estado de la dltima segu-
ridad, la realizacion definitiva de
la persona, de nuestra historia'y de
toda la creacion en Dios. O, si usa-
mos las palabras de Kant: la esca-
tologfa cristiana intenta la respues-
ta fundamentada metddicamente



de la fe cristiana a la pregunta
6, 4 d b f)“ L _
(qué debemos esperar? La esca
tologia césmica, por su parte, am-
plia la interpretacion de la espe-
ranza cristiana al cosmos entero y
a todos los seres finitos en el futu-
ro definitivo del reino de Dios.

Con estas aclaraciones se insi-
ndan algunos matices. En primer
lugar, podemos decir que la esca-
tologia cdsmica en teologia es un
concepto lleno de contenido y cua-
litativamente bien definido. No se
trata de un prondstico cuantitativo
de futuros eventos, sino que aqui
entra en juego la meta y la plena
realizacién de la creacion y de la
historia de la salvacién. El concep-
to de realizacion que hemos des-
crito antes lo indica: es mas que
un tema temporal y va mds alld de
conseguir una meta. Si bien el fi-
nal es la l6gica condicion de posi-
bilidad de tal finitud, no obstante
predomina la esperanza de que to-
do lo que Dios ha creado llegard a
la plenitud de su ser y participara
en la vida eterna de Dios. También
la escatologia cosmica realmente
pretende dar testimonio acerca de
la esperanza que se basa en la pro-
mesa divina, por lo que se refiere
a la salvacion, a ser salvado, a ser
uno con Dios. Esto es vélido para
todos los ambitos de la escatolo-
gia cristiana, naturalmente tam-
bién para aquella relacion entre
Dios y su creacién llamada, en la
metafora tradicional, el juicio fi-
nal. Cualquier escatologia cristia-
na es soterioldgica y se refiere a la
esperanza de una salvacién y de
un nuevo comienzo.

El fundamento de esta cualidad
soterioldgica se basa en la relacion
especifica con Dios inherente a to-
do ser finito como creacién de
Dios y que es constitutiva para la
escatologia. En la escatologia cris-
tiana no se trata en primer lugar de
una verdad objetiva sino de una
verdad relacional: Dios va al en-
cuentro de su criatura en un plan
salvador y liberador, haciendo jus-
ticia y perfeccionando a cada ser.
Con esto se va invirtiendo la direc-
cién de la mirada y en vez de un
“futuro” pronosticado del cosmos
adquiere importancia la “venida”
anticipada de Dios en su creacion.
Por lo tanto, la escatologia cristia-
na no ha de disefiar ninguna cro-
nologia y topografia del mas alld
como tampoco ha de elaborar nin-
gln “horario de las dltimas esta-
ciones del viaje en el proceso
mundial”. La escatologia césmica
tampoco es la doctrina de los ulti-
mos estados o eventos, sino un dis-
curso sobre aquél que, en Jesucris-
to, se ha convertido en el dltimo
fin del hombre y del mundo, la
doctrina sobre aquél que abarca
comienzo y final, precisamente
aquél que perfecciona todo ser, la
doctrina sobre Dios.

Campo de tensiones entre
ciencias naturales y teologia

. Son la escatologia césmica,
por un lado, y las reflexiones de
las ciencias naturales para el futu-
ro de nuestro cosmos, por otro, dos
magnitudes inconmensurables y
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totalmente incomparables, con
campos materiales totalmente di-
ferentes que no tienen nada que
decirse? Por ejemplo, jtiene razén
Karl Barth, cuando aboga por una
separacion pacifica de estas dos
disciplinas? ; Van las ciencias na-
turales més alld de lo que la teolo-
gia describe como obra del crea-
dor?

Parece evidente que, mds alld
de todas las determinaciones rela-
cionales y los problemas que de
ahi van derivando, Barth se equi-
vocé. Hablando de la creacién en
el dmbito de una reflexion teold-
gica, no se expresa otra cosa que
lo que, por parte del cientifico, es
denominado mundo, naturaleza,
universo o cosmos. La teologia, al
hablar del cosmos, quiere expre-
sar este mundo categorial y empi-
rico, teniendo en cuenta el hecho
de que ha sido creado por Dios de
una manera no empirica, y que no
puede ser mesurado ni comproba-
do. La palabra creacion es un con-
cepto relacional que se comporta
en cuanto al concepto mundo o
cosmos, naturaleza, universo, de
una manera no sinénima ni incon-
mensurable; mas bien indica una
cualidad especial de esta realidad.
Quien habla de la creacion no se
refiere a ningiin mundo opuesto a
las ciencias naturales; sin embar-
go incluye a Dios en su vision del
mundo de una manera explicita y
relaciona el mundo, que puede ser
descrito y explorado cientifica-
mente, con Dios. Esta relacion no
estd restringida a un acto Unico en
el principio, sino que expresa una
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determinacién permanente de
nuestro cosmos. El concepto crea-
cién marca una determinacién
“trascendental del mundo”, depen-
diendo totalmente de Dios, siendo
totalmente diferente de Dios y, sin
embargo, siempre en permanente
relacion con €l. Por tanto, la esca-
tologia césmica trata de la realiza-
cién de este cosmos material y em-
pirico. No Unicamente la imagen
biblica del cielo nuevo y de la tie-
rra nueva nos habla de la resurrec-
cién del cuerpo: la escatologia
cristiana no trata de obtener una
esperanza al margen de esta tierra,
sino también una esperanza para
este mundo. No espera un mundo
eterno en el mas alld sino la plena
realizacion de este mundo nues-
tro.

Considerando la relacion con
las ciencias naturales se nos da un
primer aspecto hermenéutico cen-
tral: hay que rechazar la mezcla de
ambitos de competencia teoldgica
y de las ciencias naturales, tam-
bién desde el punto de vista lin-
giifstico (con el peligro de la equi-
vocidad). Hay que respetar los
intereses fundamentales entre am-
bas ciencias que difieren entre si.
Las preguntas de la fe no pueden
ser contestadas simplemente por
los descubrimientos de las ciencias
naturales, como tampoco la elabo-
racién de modelos para la explo-
racién cientifica podréd alcanzar
ninguna relevancia normativa. La
escatologia cristiana del cosmos
no nos trae la “fisica de los ulti-
mos eventos”, sino que hace justi-
cia al territorio ilimitable del Dios



uno que a la vez es creador, recon-
ciliador y salvador. Asi da testimo-
nio del significado universal de la
esperanza cristiana.

No obstante, el analisis del con-
cepto de la creacion muestra cla-
ramente que la relacién entre las
ciencias naturales y la teologia de
ninguna manera podra ser deter-
minada limitando cuestiones esca-
tolégicas. Habrd que cuestionar la
tesis que afirma que la escatologia
biblica de los cristianos tiene “sen-
tido dnicamente secundario” ya
que su objeto y su enfoque son dis-
tintos. De hecho, son distintos la
intencién de la pregunta y su en-
foque; sin embargo, el objetivo no
puede ser tan totalmente incon-
mensurable, teniendo en cuenta
que la escatologia cristiana abarca
en su esperanza este mundo empi-
rico que los cientificos intentan in-
terpretar cada vez mejor. En caso
contrario, la esperanza cristiana
sobre el mundo se reduciria a una
mera férmula vacfia, sin contenido
real y tampoco tendria relacion al-
guna con la experiencia. Con ello,
el Dios biblico que es a la vez crea-
dor y salvador, se convertiria en
una magnitud irreal. Por esta raz6n
tampoco basta insistir como mini-
ma exigencia hermenéutica en la
no contradiccién con los resulta-
dos cientificos. Yendo mds alld de
la exigencia por la coherencia ha-
bra que partir con W. Pannenberg
de una “convergencia” y con J. Po-
lIkinghorne de una “consonancia”
entre escenarios cientificos que de-
baten sobre el futuro del cosmos y
la escatologia teoldgica.

Dificultades de la teologia con
la escatologia c6smica

Alateologia, catélica o protes-
tante, le cuesta reconocer esta es-
peranza para el cosmos. Consul-
tando los manuales sobre este
tema, nos damos cuenta de que la
esperanza en un cielo nuevo y una
tierra nueva es dejada de lado en
la discusion escatoldgica y este
‘hijo sobrevenido’ es interpretado
como un existencial humano, o
bien queda relegado a un segundo
término. El diagndstico de G. Ba-
chl es concluyente: “la dimensién
cosmica desde tiempos antiguos
yace en la sombra del interés es-
catoldégico.” Su colega protestan-
te, J. Hiibnert, se expresa ain mas
agudamente: “la escatologia ha
abandonado el terreno de la cos-
mologia”.

Esta constatacion merece ser
mencionada ya que la humildad
escatoldgica de las confesiones no
ha de ser objeto de lamentacién si-
no que debe ser objeto de reflexién
teoldgica y tiene que dar sus fru-
tos en la hermenéutica. En el fon-
do, a menudo no hay falta de in-
terés en la temdtica cosmoldgica,
sino que hay razones serias que ha-
cen crecer una pobreza en el len-
guaje y en las imdgenes (todo lo
contrario de los mundos opulen-
tos de las imagenes que nos da la
escatologia tradicional), y estas
razones podran actuar como ma-
terial de limitaciones que la esca-
tologia cdsmica no podrd rebasar,
si no quiere precipitarse en gran-
des abismos.
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La razén mds obvia para esta
discrecion teoldgica en cuestiones
cosmoldgicas tiene que ver con el
modelo de la resurreccidon perso-
nal que ha cambiado. Tradicional-
mente, se argumentaba sobre la se-
paracién del cuerpo y del alma en
el momento de la muerte del indi-
viduo. Mientras el cuerpo mortal
yace en la tumba, el alma esta es-
perando en el més alld el dltimo
dia en que Cristo volverd. Enton-
ces, se abriran las tumbas, las al-
mas se uniran con sus respectivos
cuerpos y tendrd lugar el juicio
universal En este modelo escato-
16gico hace falta mantener la es-
peranza en un cielo nuevo y un
mundo nuevo como base, es de-
cir, como condicién de posibili-
dad para una resurreccion de la
carne tal como se ha venido for-
mulando siempre. Pero la teologia
ha aprendido a decir adids a la vi-
sién anticuada del mundo que pre-
senta este modelo. Se ha aprendi-
do a distinguir entre cuerpos y
condicién corporal. Ya no se iden-
tifica la persona con el metabolis-
mo que tiene lugar en la tumba, en
el proceso de desintegracion. Por
varias razones teoldgicas y filos6-
ficas, se ha abierto camino un nue-
vo modelo que generalmente se
denomina resurreccion dentro de

la muerte: en ella no solamente se
encuentra una parte del hombre de-
lante de su creador, sino la perso-
na entera, con su forma y su vida
Unicas. Con la teoria de una resu-
rreccion en la muerte, sin embar-
go, es superflua la esperanza en el
futuro escatoldgico del cosmos co-
mo razén que posibilita una resu-
rreccion corporal del individuo en
los ultimos tiempos.

Ya hemos hecho referencia a
una segunda raz6n de la humildad
cosmoldgica: se trata de la preocu-
pacion justificada de que la teolo-
gia no invada las competencias
propias de las ciencias naturales.
Y unido a todo esto hay una terce-
rarazén, el miedo por una especu-
lacién sin freno en cuestiones de
escatologia césmica, que tiene an-
tecedentes en los siglos XVIII y
XIX. Con todo, conviene subrayar
que pueden ser nocivas tanto una
sed teoldgica excesiva en saber co-
mo una sed muy escasa. Sin em-
bargo, siempre existird la obliga-
cién de buscar un fundamento
vélido y unas figuras estables que
abarquen la esperanza para el cos-
mos entero, asi como el recurso a
los textos biblicos, constatando de
una forma sensata los resultados
de la exégesis histdrico-critica.

LA BIBLIAY LA HERENCIA DEL APOCALIPSIS

Yaen el ano 1970 A.Vogtle pu-
blicé una investigacion sobre la
ensefanza del Nuevo Testamento
respecto al futuro del cosmos que
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se basa en la tesis central: “En el
aspecto puramente cosmoldgico,
el Nuevo Testamento renuncia a
una formulacién didactica”. En el



centro de la buena noticia del Nue-
vo Testamento sobre la salvacidn,
estd la accién salvadora de Dios
para el hombre y con esto la co-
munidad de salvacidn de los ulti-
mos tiempos. Esta tesis ha conse-
guido en los tltimos afios una gran
difusién y se cita hasta nuestros
dias para afirmarla. Para poder cla-
rificar la tesis de Vogtle, como mi-
nimo en sus inicios, tratamos de
acercarnos a continuacién por lo
menos a una de las afirmaciones
clésicas de la Biblia que habla de
la escatologia césmica, analizan-
do su intencién. El texto que he-
mos escogido es bien conocido:
Ap 21,1-5.

Cosmologia y soteriologia

(Como hay que entender este
texto? ;Se podré basar aqui real-
mente una esperanza en un cielo
nuevo y una tierra nueva? ;Hay
que interpretarlo como una afirma-
cién cosmoldgica? En primer lu-
gar, nos damos cuenta de que el
cielo nuevo y la tierra nueva estan
meramente enunciados, sin ador-
nos ni mas aclaraciones. Forman
el marco exterior de presentacion
para el hecho en si, es decir, la ve-
nida de la Jerusalén celestial. Sim-
bolizan toda la comunidad salva-
da que se prepara para acoger a
Dios, tal como da a entender la pa-
rabola de la novia preparada y en-
galanada para las nupcias. EI es-
cenario estd enfocado totalmente
a este hecho: la estancia de Dios
entre los hombres. Este hecho por

su parte tiene connotaciones sote-
riolégicas. Con respecto a la pre-
gunta de la salvacién del hombre,
llena de esperanza: no habra due-
lo, ni pena, ni tristeza; lo viejo ya
no existe; Dios lo hace todo nue-
vo. La intencién del vidente no es-
td en la afirmacién objetiva de una
realidad fisico-cosmoldgica, con
respeto al futuro del universo, si-
no en la acentuacién del “territo-
rio escatoldgico de Dios “. No le
importa la lectura literal del nue-
vo cielo ni de la nueva tierra, y por
lo tanto no tiene que preocuparse
por las contradicciones inmanen-
tes al texto. ;Por qué otra razén
podria hacer bajar la nueva Jeru-
salén de aquel cielo (viejo) que
acaba de hacer desaparecer, si-
guiendo las esperanzas judias de
antafio? Esta interpretacion estd
fundamentada en el andlisis de las
fuentes, ya que el relato de Ap
21,1-5 depende de Is 65,17 y
66,23. Aqui tampoco el cielo nue-
voy latierra nueva no estdn al ser-
vicio de una cosmologia fisica. La
realidad nueva, profetizada en
Isafas 65/66 mas bien representa
unas palabras consoladoras en
contra de todos los hechos, dirigi-
das a los israelitas de vuelta del
exilio babilénico, y les quiere dar
animo teniendo en cuenta la patria
destrozada y yerma, a pesar de to-
da la realidad deprimente. Siglos
mds tarde, el Apocalipsis, en sus
revelaciones, no solamente saca
provecho de la imagen de Isaias
sino también de su significado re-
ligioso-politico. Dicho con otras
palabras: las imagenes cosmoldgi-
cas del Apocalipsis sirven para un
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relato en el sentido de la historia
de la salvacién. Como subraya
Giesen en su comentario, el viden-
te no pretende hacer afirmaciones
cosmoldgicas sino hablar ilustra-
tivamente sobre la plena realiza-
cion de la salvacion cristiana. Hay
que distinguir entre la forma de
manifestacion cosmoldgica y el
contenido soterioldgico. Una lec-
tura demasiada literal de este pa-
saje hace malinterpretar la inten-
cidn real del autor.

Literatura de crisis

La clave para la comprension
del texto es el andlisis del género
literario. El Apocalipsis pertenece
alaliteratura apocaliptica. Este gé-
nero literario es predominante en
tiempo del Nuevo Testamento. El
pensamiento apocaliptico se ca-
racteriza por una percepcion agu-
da del presente como situacion cri-
tica; y de ahf viene la esperanza de
un nuevo Eon, de una nueva era.
El mundo presente es corrupto,
predestinado definitivamente al
ocaso. Dios le deparard un fin y
creard un nuevo mundo, tiempos
nuevos. Los escenarios cdsmicos
que se nos presentan en los dife-
rentes textos naturalmente no son
la intencién primaria de la expre-
sidn, sino que tienen un significa-
do funcional y estdn al servicio de
un anuncio histérico universal.
Los que aqui y ahora han de sufrir
por su fe, aquellos fieles y tortura-
dos seguidores de Yahvé no serdn
abandonados al azar sino que van
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a encontrar su salvacién en él. A
pesar de las diferencias de matiz,
la interpretacion undnime es que
los textos apocalipticos son litera-
tura de crisis, redactada y propa-
gada en tiempos de tribulacién, de
emergencia y de persecucion. Sea
como sea, si se trata de textos de
mediados del segundo siglo a.C.,
cuando Israel ha tenido que sufrir
persecuciones masivas bajo el po-
der sirio-helenistico, o si se trata
de las revelaciones del Apocalip-
sis, de alrededor del afio 96 des-
pués de Cristo (persecuciones de
Domiciano), la funcion de todos
estos textos es clara: se trata de li-
bros de consuelo que quieren dar
4nimo para soportarlo todo y para
poder resistir ante las adversida-
des, dandole certeza al lector de
que pronto Jahvé va a intervenir
en la historia de los hombres.

Afirmaciones cosmologicas
del NT: 2Pe

Algo parecido es vélido para la
mayoria de las afirmaciones cos-
mologicas del Nuevo Testamento
ya que pueden ser situadas en el
marco de una visién apocaliptica
del mundo. De mucha influencia
ha sido la escena de gran poder
imaginativo de 2Pe 3,10-13, anun-
ciando para la parusia del Sefior,
en el fin de todos los tiempos, una
conflagraciéon mundial: el cielo
desaparecera estrepitosamente y
los elementos serdn quemados y
disueltos (cf. 2Pe 3,10).Y finaliza
con las palabras: “entonces espe-



ramos un cielo nuevo y una tierra
nueva donde reinard la justicia.”
(2Pe 3,13). Seria un sinsentido
hermenéutico crear un concordis-
mo con la hipétesis de las ciencias
naturales que augura para la tierra
la muerte por exceso de calor en
un millar de afios y que el sol va a
convertirse dentro de cinco milla-
res de afos en un gigante rojo. Las
palabras finales del texto lo de-
muestran: aqui no se trata de cos-
mologfia fisica sino de justicia que
se profetiza a los cristianos al ini-
cio del siglo II después de Cristo,
sufriendo bajo el escarnio de sus
contempordneos por la ausencia
de Cristo. Aunque el autor de la
carta esté totalmente convencido
de una quema apocaliptica del
mundo (dato mds que probable
histéricamente ya que concuerda
con la imagen del mundo de aquel
tiempo), su intencién al afirmarlo
en realidad no estd en la formacion
cosmoldgica de la teorfa sino que
se basa en la promesa de la histo-
ria de la salvacion.

Marcos

Igualmente las imdgenes cos-
moldgicas que utiliza Marcos en
el contexto del discurso tan citado
del fin de los tiempos (Mc 13,24-
27), extincién del sol y de la luna,
astros que caen del cielo, no estan
para ilustrar los hechos césmicos,
sino que explican el significado
cosmico del Cristo que ha de ve-
nir. El hecho de que se trate de in-
tenciones cristoldgicas y no cos-

moldgicas, esclarece el tema, por
ello los mismos fenémenos césmi-
cos acompafian a Jesus en la hora
de su muerte. También aqui todo
gira alrededor del significado uni-
versal de esta muerte, que englo-
ba todos los hechos del mundo.

Pablo

No se podrd poner en duda que
el apdstol haya sido apocaliptico
(P. Stuhlmacher). Para Pablo el
pensamiento apocaliptico sola-
mente conforma el horizonte del
mundo, que queda transformado
esencialmente a través de las afir-
maciones cristolégicas. La mayo-
ria de los pasajes donde Pablo ha-
bla de la “creacién nueva” quedan
tefiidos por la doctrina de la justifi-
cacién paulina y hablan del hom-
bre nuevo que mediante el bautis-
mo ha dejado el cuerpo pecamino-
so y se ha transformado ya en la
nueva creacién. Sin embargo, pa-
rece que Pablo contempla también
una consecuencia cosmoldgica del
actuar mesidnico del Cristo exal-
tado. Pablo no solamente se ocu-
p6 de la salvacion de los pecado-
res particulares sino, sobre todo,
del establecimiento del Reino de
Dios de los dltimos tiempos para
los judios, los paganos y para la
creacion entera. Este interés no s6-
lo aparece en 1Co 15, donde Pablo
no hace finalizar la serie de la sal-
vacién con la resurreccion de los
cristianos, sino con la destruccion
definitiva de la muerte y con la es-
peranza universal de que Dios fi-
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nalmente serd “todo en todos” (1Co
15, 28). Y queda bien definido en
el famoso pasaje de Rm 8, donde
Pablo establece un paralelismo en-
tre la esperanza de toda la creacion
en una liberacion escatoldgica de
la nada absoluta y la resurreccién
personal. Se trata aqui probable-
mente de la tnica cita del cuerpo
paulino donde Pablo parece enten-
der el concepto de la creacién en el
sentido que lo engloba todo, o sea
que engloba el cosmos material.

Por un lado, tenemos que dis-
tinguir entre afirmaciones herme-

néuticas de orden secundario, que
corresponden mds a la visién del
mundo de entonces, y las afirma-
ciones teoldgicas de orden prima-
rio: las imagenes y metaforas cos-
moldgicas no podran ser compa-
rados directamente con los
resultados fisico-cosmoldgicos de
afirmaciones teoldgicas; por otro,
los escritos del Nuevo Testamento
se basan de forma totalmente es-
pontdnea en la relevancia univer-
sal del hecho cristiano, partiendo
de la relevancia c6smica del suce-
so Cristo.

LA ESPERANZA EN LA PERFECCION ESCATOLOGICA
DEL COSMOS

La fidelidad de Dios y la
alabanza por su creacién

La buisqueda de una fundamen-
tacion de la esperanza en una rea-
lizacion escatoldgica del cosmos
es inevitable si no queremos que
esta esperanza se vaya por el ca-
mino del sentimentalismo. Si bien
los pasajes cldsicos de la Biblia so-
lamente podran ser aprovechados
de manera limitada para este tra-
bajo de fundamentacidn, jen qué
nos podriamos basar? En princi-
pio, en el concepto de Dios que es
el fundamento de la esperanza.
Con los judios reconocemos: el Se-
fior es un Dios uno, tnico (cf. Dt
6,4). El concepto de Dios no po-
drd ser dividido, primero, en un
Dios que ha creado todo en un prin-
cipio y en un Dios que al final se
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queda indiferente ante todo, y que
deberia preocuparse solamente por
la salvacion de las pobres almas.
La escatologia césmica es necesa-
ria por causa de Dios. No existen
dos dioses, un Dios creador y un
Dios salvador, sino un unico Dios.
Por él hay que pensar y buscar la
unidad de salvacion y creacion. La
fe se basa en la fiabilidad del men-
saje de la salvacion. Dios no deja-
ré caer en la nada lo que ha creado
y afirmado en los inicios. Que es-
te recurso a larazon légica de la fi-
delidad de Dios desde el principio
de toda la historia de salvacion de
Israel engloba también la creacion
fuera del hombre, lo muestra con
toda la claridad la alianza con Noé
(Gn 9,1-17): el arco iris esta insti-
tuido como sefial para la alianza de
Dios no solamente con No€ y sus



descendientes, sino expresamente
con todos los seres vivos (Gn
9,10). Por tanto, quien excluye de
la esperanza de la plena realizacién
al cosmos extrahumano, limita en
realidad el concepto propio de
Dios. S6lo una esperanza de la sal-
vacion total, sin recortes, justifica
los atributos de Dios (la perfec-
cion, la infinitud, la simplicidad y
la unicidad, el poder y la bondad
absolutos). Tal afirmacién es capaz
de traducir la exhortacion de F.
Nietzsche “;hermanos, manteneos
fieles a la tierra!”. Este motivo de
la fidelidad a la tierra es imprescin-
dible para la escatologia porque si
no desembocaria en un mito gnés-
tico de salvacion (Moltmann).

No obstante, ;quién afirma que
esta argumentacion estrictamente
teoldgica se aplica también desde
el punto de vista de una teologia
de la creacion? ;Qué hay de la ca-
pacidad de realizacion del cosmos
material? ;Qué es lo que le hace
capaz de durar en la eternidad? Po-
demos hacer referencia aqui a la
inmanencia del espiritu de Dios en
todo lo creado. Dios estd presente
en todo lo que existe; lo mantiene
con vida. Es su espiritu quien con-
duce no solamente la evolucién de
los seres vivos, sino también la
“autotrascendencia” activa de la
materia y quien la finaliza en cuan-
to a la realizacion escatoldgica. No
obstante, uno corre el peligro de
adquirir el deseado universalismo
escatoldgico mediante un pantefs-
mo encubierto. Esta argumenta-
cién tiene una carga de monismo
y amenaza con desembocar en una

autosalvacion de Dios. Silo que la
hace capaz de eternizarse es el he-
cho de que Dios es el contenido del
mundo, entonces en realidad Dios
se estd salvando a si mismo y no a
la creacién diferente de Dios.

Serd mejor referirse a la rela-
cioén constitutiva con Dios que el
mundo tiene como creacién per se
y asi, desde la relacion original del
mundo con Dios, alcanzar la con-
clusién en su capacidad de realiza-
cién. No es en su caracter divino,
sino precisamente en la creaturi-
dad del mundo donde se halla su
esperanza de eternidad. Es consti-
tutivo, para la actuacién creadora
de Dios desde el principio, el com-
promiso de Dios de permanecer
unido en fidelidad con su creacién
y de hacer realidad este inicio en
la plena realizacion. Principio y
realizacién plena de la creacion es-
tan pensados como procedimiento
que proviene de Dios y va unido a
El. Con la creacidn, el Dios fiel se
une a este mundo y al mismo tiem-
po varegalando la promesa de que
este inicio no va a quedar sin va-
cio sino que culminard en algtin
momento en su plena realizacion.

La referencia a la fidelidad in-
condicional y permanente de Dios
con todo lo que ha creado no bas-
ta por si sola. La actuacién de Dios
en lo creado nunca serd meramen-
te exterior. Dios actda también me-
diante la realizacion escatolégicay
no solamente en lo creado, sino con
y por todo lo creado. Esto es preci-
samente lo que da la grandeza y la
dignidad de ser creado: satisfacer
a su manera la fidelidad incondi-
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cional de Dios y asi poder respon-
der en tono afirmativo a la llamada
de su creador. Esto no sélo se apli-
ca al hombre: todas las criaturas,
sin excepcidn, estan dotadas de es-
ta capacidad de responder a la pa-
labra de Dios, de una manera pare-
cida. Segun la tesis central de M.
Kehl aqui esta la capacidad de rea-
lizacidn escatoldgica: la capacidad
de adherirse a la existencia es lara-
z6n real de que la creacién en su
totalidad y todos los seres en su in-
dividualidad, cada uno a su mane-
ra, estan capacitados para realizar-
se, para eternizarse. Lo que Kehl
expresa aqui teoldgicamente con
los conceptos adhesion a la exis-
tencia y capacidad de respuesta es,
traducido en el lenguaje biblico, la
alabanza de Dios, a la que esta lla-
mada toda la creacién y que sobre
todo encuentra su resonancia en los
salmos de la creacién (SI 148).

M. Kehl busca un equivalente
funcional para el alma humano es-
piritual, equipado con el don de la
libertad y desplegado dialogal-
mente hacia Dios. ;Significa esto
quizds que tenemos que atribuir al
cosmos entero una forma de ser/
estar en si que andlogamente se po-
dria entender como libertad finita?
0. Bayer hace sus reflexiones pre-
cisamente en este sentido: para no
ablandar innecesariamente el con-
cepto de libertad y no rebajar de
forma antropomoérfica la realidad
de la creacion, serd mejor unirnos
a las afirmaciones de H. Kessler
que unicamente habla de la no de-
terminacion: “cuando todo lo crea-
do quede liberado y haya entrado
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en el estado de su relativa autono-
mia, dinamica y finalidad propias,
entonces lo que ha sido creado es
capaz de expansionarse en terre-
nos que Dios no ha proyectado de
una manera determinista”. El he-
cho de que en el marco de lo crea-
do siempre serdn demostrables las
relaciones causa-efecto, no cam-
bia nada: la existencia de relacio-
nes causales intramundanas (p. ej.,
esquemas estimulo-reaccién) no
permite, estrictamente hablando,
sacar conclusiones.

La relevancia cosmica de la
resurreccion de Cristo

Para una escatologia césmica
hay otra razén no menos central
que la anterior: el derecho a una
tal esperanza contra toda esperan-
za, si se da, es como corolario de
la Pascua. Solamente basdndonos
en la Pascua nos brilla una luz, ba-
jo la cual la esperanza de superar
el limite de la muerte no nos pare-
ce absurda. Quien estd dispuesto a
creer el testimonio de fe de aque-
Ilas mujeres y hombres sobre la re-
surreccién de Jesus crucificado
puede disefiar imdgenes esperan-
zadoras para nosotros y para nues-
tra historia, que no se detienen an-
te la muerte, sino que se proyectan
hacia una patria escatolégica con
Dios. Es aqui donde la esperanza
encuentra su punto de apoyo, ba-
sdndose en la actuacion ya reali-
zada de Dios, fundamentandose
ademds en un actuar realmente fe-
haciente de Dios. “Ahora bien,



Cristo ha resucitado de los muer-
tos y ha sido el primero entre to-
dos los muertos.” Asi habla Pablo
en la 1Co de forma decidida. De
gran importancia es no solamente
el tiempo del perfecto del verbo,
que subraya la realidad y los he-
chos de la resurreccion de Cristo,
sino también la precisiéon de que
se trata del “fruto primerizo”. Por
esto, la resurreccion de Cristo no
solamente constituye la causa, el
contenido y la meta de toda la es-
peranza cristiana en una vida del
hombre con Dios en la muerte y
después de la muerte, sino también
es medida y modelo de la escato-
logia, o sea, de la reflexién sobre
esta esperanza y de las imdgenes
de representacion de la misma. Ya
que este Jests no solamente sufre
la muerte en solidaridad con todos
los sacrificados de nuestra historia
del mundo, sino también como
hombre mortal y finito en solida-
ridad con todo viviente que quie-
re vivir y atn asi ha de morir. Por
eso la superacion definitiva del po-
der de la muerte constituye en su
resurreccion no solamente una es-
peranza para la historia de los
hombres, sino también una prome-
sa para la naturaleza entera: el po-
der de la muerte estd definitiva-
mente aniquilado y la nueva
mafiana de la resurreccién marca
ya el inicio de la nueva creacion,
donde no tiene cabida la muerte.

Continuidad y discontinuidad

También para la esperanza en

un futuro definitivo del cosmos con
Dios, la resurreccién de aquel Na-
zareno constituye la base, el con-
tenido y la meta final. ; Puede con-
vertirse esta esperanza también en
medida y modelo de una escatolo-
gia césmica? ;Puede la resurrec-
cién de Cristo ser considerada no
solamente como causa eficiente si-
no también causa ejemplar para
aquella salvacion escatoldgica tan
esperada del cosmos? Los testimo-
nios del Nuevo Testamento afirman
que este Jesus ha resucitado. Con
todo, se protegen de un doble mal-
entendido: con un carécter clara-
mente antiespiritualista se mantie-
ne por un lado que el resucitado se
muestra y se da a conocer, que be-
be y come en compaiifa de sus dis-
cipulos y que se deja tocar por
ellos. No solamente los relatos so-
bre la tumba vacia (exegética y teo-
l6gicamente muy discutidos), sino
también la pericopa de Tomas (Jn
20,24-29) o bien la cena del resu-
citado con los discipulos de Emats
(Lc 24,13-35) quieren dejar claro
(independientemente de la pregun-
ta por su nucleo histdrico): no se
les ha aparecido a los discipulos
ninglin fantasma ni una figura mis-
tica astral, sino un hombre de un
cuerpo concreto, una persona que
actuaba y se comunicaba con ellos.
Por otro lado, a pesar de la dureza
antiespiritualista no se ha pensado
en una reanimacion del cuerpo fi-
sico sin vida. Desde el principio se
evita toda forma de fisicismo. No
solamente el hecho de entrar por
las puertas cerradas, sino también
la desaparicion tan repentina y fi-
nalmente la ascension indican que
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lo que ha sucedido no tiene abso-
lutamente nada en comun con una
reactivacion de las células y rami-
ficaciones nerviosas muertas. El
punto central es describir el mila-
gro de la trasformacién (1Co
15,51), con una tension dialéctica
que unifique la continuidad de la
identidad con una creativa discon-
tinuidad: el resucitado es el cruci-
ficado, transfigurado, pero el mis-
mo Jesus que antes ha sido clavado
en la cruz, con las sefales eviden-
tes en los pies, manos y costado. El
crucificado ha resucitado; es el mis-
mo pero incomparablemente nue-
vo, transformado, transfigurado.

Pablo se sirve de la imagen del
grano de trigo sembrado que se
transforma (1 Co 15,35) para su-
brayar que el cuerpo resucitado no
podra ser comparado con el cuer-
po terrenal. En la metéfora del gra-
no de trigo no piensa en una “en-
telequeia inmanente de la creacion,
sino en la actuacién siempre reno-
vada de Dios para con su creacion.”
Y sin embargo el grano de trigo no
queda sin relacién con el futuro
cuerpo resucitado. En el mismo
contexto distingue entre el soma
psychikon, el cuerpo fisico de su
vida terrenal, y el soma pneuma-
tikon, el cuerpo espiritual de la re-
surreccion (1Co 15,44). Este “an-
tagonismo” marcaladiscontinuidad,
la antitesis, y al mismo tiempo ele-
vay destaca la realidad nueva, pro-
piamente incomparable escatol6-
gicamente. Y, alin asi, el muerto, al
dejar de respirar, queda resucitado
en la vida eterna. No hay ningtin
otro en su lugar. Pablo integra tan-
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to la identidad como la no identi-
dad, la continuidad como la discon-
tinuidad. Dialécticamente, afirma
ambas cosas: lo inconmensurable
de lo venidero y su caracter como
novedad radical, asi como su rela-
cioén con lo pasado y lo presente.
Este camino que dialécticamente
esté caracterizado tanto por fisicis-
mo y espiritualismo, como por dis-
continuidad radical y continuidad
sin rupturas, puede servir de hecho
como medida y modelo de una es-
catologia cosmica.

El mismo Pablo propone un pa-
ralelismo entre escatologia perso-
nal y cosmica en Rm 8,19-22. Pa-
blo no presenta solamente una
esperanza escatoldgica para toda la
creacion al margen de los humanos,
sino que la relaciona con la espe-
ranza de una resurreccion personal.
Laliberacion de la creaciéon y lare-
surreccion personal no son dos he-
chos que puedan ser considerados
de manera independiente sino que
estan unidos en un movimiento uni-
ficado. La creacién no llegard a su
realizacién sin el hombre y desen-
tendiéndose de €1, sino en un acon-
tecimiento unificado y en relacién
con larealizacién humana. No obs-
tante, va cambiando la estructura
condicional: la esperanza en un cie-
lo nuevo y una tierra nueva ya no
depende de la esperanza personal
y corporal de la resurreccion como
su condicion de posibilidad, sino
que ambos modelos de esperanza
son consecuencia de la relevancia
universal de la muerte y la resurrec-
cién de Cristo que engloba a todos
los hechos mundanos.



Consideraciones finales

(Qué relacion hay entre la nue-
vay la vieja creacién? Ni una dis-
continuidad radical y absoluta ni
una continuidad sin rupturas con
la creacién hacen justicia al grado
de esperanza en un cielo y una tie-
rra nuevos. Tendriamos que preci-
sar lo propiamente indecible y lo
inimaginable, descartando falsas
parcialidades: ninguna destruccién
irrevocable del mundo, como en-
seflaba la ortodoxia luterana entre
1600 y 1700, y ninguna creacién
nueva es imaginable. Tampoco
se trata de una mera restitucion del
principio desde sus origenes. Esto
no seria mas que el eterno retorno
de lo mismo. La meta de toda es-
peranza cristiana no es un “big
crunch’” teoldgicamente embelle-
cido con pulsaciones inacabables,
sino una nueva creacion escatold-
gica de todo lo viejo, una transfor-
macion radical que tocaria los fun-
damentos mdas profundos del
mundo existente, una transforma-
cidén de las condiciones transcen-
dentales del mundo en si y, por lo
tanto, una transformacion también
del fundamento del mundo. Se tra-
ta de un proceso universal y defi-
nitivo de transformacién y no de
una continuacién de la historia del
mundo. No se trata de una anula-
cion de la existencia del mundo,
sino de conferir una nueva forma
a su manera de ser como es (Molt-
mann).

Cristo, salvador de la
evolucion

Si hay que manifestarse en con-
tra de un dualismo no reconcilia-
do de la creacion vieja y nueva, te-
nemos que subrayar con decision
que la idea de un paso sin ruptura
es igualmente inadecuado. Lo nue-
vo tiene que venir a través del fin
de lo viejo; no hay principio de lo
nuevo sin que antes acabe lo vie-
jo. Los conceptos de transforma-
cion y transfiguracion sélo sirven
como imégenes de esta dindmica
de la nueva creacién cuando que-
de claro que no se tiene in mente
un proceso sin ruptura y evoluti-
vo. Por esta razén parece que nos
tenemos que fijar mds en una acep-
tacion simplificadora de la imagen
evolutiva de Teilhard de Chardin
para una escatologia cristiana. La
salvacion no se realiza a través de
laevolucion, y la realizacion no se
consigue por medio de entelequias.
Evolucion también quiere decir se-
leccidn, el principio del “sobrevi-
vird el mas preparado” trae consi-
€o un gran nimero de sacrificados
por la evolucién y cualquier muta-
cion lograda cuesta innumerables
mutantes que no son capaces de vi-
vir. La polémica de Moltmann no
estd del todo fuera de lugar, cuan-
do afirma: “un Cristo en evolucién
sin el Cristo redentor no es otra co-
sa que un Cristo selector, cruel y
sin sentimiento”. Ya que ni un pun-
to lejano Omega podrd justificar
estos sacrificados de la evolucion,
este gemido y sufrimiento de la
creacion. Cristo no solamente es
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el punto culminante, sino también
el salvador de la evolucién. Laen-
telequia y unas reflexiones evolu-
tivas podrian despertar el optimis-
mo para un futuro mejor, pero no
podran fundamentar nunca una es-
peranza para el pasado, para los
muertos y los perdidos, los que re-
presentan a los sacrificados y los
perdedores de este proceso de la
historia del mundo.

Contra modelos y sintesis de-
masiado faciles hay que recordar
la intuicién fundamental de la sen-
sibilidad apocaliptica ante las cri-
sis y el sufrimiento. Precisamente
estos sacrificados y perdedores de
nuestra historia del mundo y de la
historia natural piden un giro en la
percepcién del tiempo: la transfor-
macion de esta tierra inacabada y
destrozada por el sufrimiento en
una creacion nueva no puede ser
extrapolada teolégicamente desde
potencias presentes e inmanentes
a la creacion, sino que solamente
puede ser pensada con sentido si
Dios, partiendo del carécter de fu-
turo que le es propio y de la pleni-
tud de ser, se hace presente a esta
tierra y a sus habitantes de mane-
ra salvadora, reconciliadora y re-
dentora.

Entonces nuestro tiempo y
nuestro mundo seran asumidos, en
sentido hegeliano, por Dios: el pe-
cado, el sufrimiento y la muerte,
todo aquello que es sin importan-
cia ante Dios, lo que nos separa de
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El y lo que duele, se acabara.
Mientras que lo importante para
Dios, lo creado y lo afirmado por
El, no solamente serd salvado y
conservado sino elevado a una par-
ticipacion sin limites y sin ruptu-
ras en su eterna capacidad de vi-
vir, para la comunion completa
con El: sera salvado precisamente
de esta forma plenamente realiza-
da. En la tradicién de las religio-
nes de occidente se hablaba de la
glorificacién del mundo. La tradi-
cion de las iglesias de oriente pre-
fiere hablar de deificacion del
mundo. A pesar de las diferencias,
ambas tradiciones tienen la misma
gran visién de la esperanza: la po-
sesién de Dios para vivir en una
tierra transformada y la penetra-
cién, sin mezcla ni separacion, de
Dios y del mundo por medio de
una glorificacién mutua. No se tra-
ta de un concepto monista o pan-
tefsta: Dios es Dios y el mundo es
el mundo. Se trata de que el mun-
do ya no alcanza su independen-
ciaen separacion y autoafirmacion
contra Dios, sino en la participa-
cién en el ser eterno de Dios. So-
lamente entonces Dios serd real-
mente “todo en todo” (1 Co 15,28),
las lagrimas serdn secadas y con
los ojos limpios vamos a poder
contemplar a Dios, tal como es. No
habra mas muerte, sufrimiento, la-
mentaciones ni pena (Ap214). Y
este estar con Dios y tener su pa-
tria en Dios sera la auténtica liber-
tad para el mundo.
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