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H ablar de resurrección es
hablar de tradición bíblica, y muy especialmente de la cristiana.
Cristo es el Resucitado por excelencia. Hasta el punto de que no es
infrecuente encontrar en esta proclamación la marca más específica
del cristianismo. La resurrección es, en efecto, su manera de afrontar
una de las grandes preguntas de la humanidad, acaso la pregunta:
¿qué será de nosotros tras la muerte, qué nos espera o qué esperamos
tras ese oscuro e inexorable abismo? Y ¿qué consecuencias tiene
para nuestra vida presente el responder de una manera o de otra?

Se comprende que la resurrección se haya convertido en una de
las grandes tareas de la teología actual. De ocupar unos párrafos, o
con mucho unas breves páginas, en los manuales, su estudio se ha
multiplicado en número y extensión. De estar reducida a un “mila-
gro”, acaso el más grande y espectacular, pero en definitiva un acon-
tecimiento en el mundo usado como un “motivo apologético”, ha
pasado al centro de la Cristología y ha empezado a ser considerada
verdaderamente en sí misma, en su significado intrínseco y en su
potencialidad renovadora de la vida y de la historia. En consecuen-
cia, se han multiplicado los artículos, las monografías y los congresos
que tratan de renovar y enriquecer su comprensión. Un cambio que
conviene saludar con gozo y esperanza.

Sin embargo, no cabe considerar acabada la tarea. Ha habido un
gran avance tanto en el enfoque general y en la conciencia de su
importancia como, sobre todo, en el estudio de los detalles históricos
y exegéticos. Pero, vista con cierta perspectiva histórica, la transfor-
mación es todavía muy reciente y, encima, ha sido lastrada con fuer-

EDITORIAL
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tes resistencias, temerosas de que la renovación en el modo de com-
prender acabase con el contenido mismo de la verdad: que la teolo-
gía se convirtiese en una amenaza para la fe. El peso mismo de una
tradición venerable y a veces incluso la inercia de las rutinas teológi-
cas han hecho que no se hayan aprovechado todavía con suficiente
profundidad y consecuencia ni las contribuciones de los estudios
exegéticos e históricos ni los avances de una hermenéutica profunda-
mente renovada. 

En consecuencia, queda todavía abierto un amplio espacio para la
reestructuración de los esquemas imaginarios y de las formulaciones
conceptuales dentro de la presente configuración cultural, teniendo
sobre todo en cuenta tanto la profunda ruptura de la Modernidad
como el encuentro, cada vez más intenso y efectivo, con las demás
tradiciones religiosas. Este número de Concilium –igual que lo habían
hecho otros, como el 249 (1993/5), editado por Hermann Häring y
Johann-Baptist Metz, y el 236 (1991/4), editado por Johan B. Metz y
Edward Schillebeeckx– intenta contribuir a esa tarea, común y
abierta, de auténtica actualización.

Urge, en primer lugar, aprovechar la superación del fundamenta-
lismo bíblico, vencido en principio tras una larga y dura resistencia
desde sus tímidos comienzos en el siglo XVII, pero que en la práctica
teológica no ha dado todavía todos sus frutos. El carácter de las narra-
ciones, escritas por testigos que no presenciaron los primeros aconte-
cimientos ni llevaron a cabo las primeras reflexiones; su elaboración
tardía y geográficamente alejada; su interés no directamente histó-
rico, sino kerygmático y catequético para alimento de la fe; su len-
guaje simbólico, unido a la inconciliable discrepancia en los tiem-
pos, personas y lugares, obligan a una relectura que más allá de la
letra intente recuperar el espíritu, la intención profunda que las
anima. Se trata, en definitiva, de narraciones teológicas que testimo-
nian una honda experiencia de fe, expresada con los recursos lingüís-
ticos, imaginarios y conceptuales de que disponían en su tiempo.

No se trata, pues, de sentirse prisioneros de una letra que merece
toda nuestra atención y respeto, pero cuyo mensaje auténtico no
puede ser salvado basándose en acomodaciones formales o retoques
superficiales. Lo que se pide es un decidido vuelco hermenéutico, que
intente rescatar el “mundo” (Ricoeur) abierto por los textos, abando-
nando la fascinación de seguir tomándolos como “narraciones” de
episodios reales. Esto, que deberá reconfigurar un imaginario larga-
mente educado y modelado por narraciones literarias y representacio-
nes iconográficas, ayudará a liberar la reflexión para que pueda con-
centrarse en los problemas y las consecuencias fundamentales.

658 Concilium 5/8
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De ahí que el número se inicie con un encuadramiento de la resu-
rrección en el marco general de la historia religiosa y aun cultural de
la humanidad. Hoy sería imperdonable descuidar la preocupación por
el diálogo con las demás religiones. La nueva receptividad para sus
tradiciones (y sus culturas) mantiene viva la necesidad de incluir la
resurrección en el humus de lo “común religioso” de la humanidad,
evitando el peligro de considerarla como una especie de “aerolito”,
que carecería de inteligibilidad por falta de verdadero enraizamiento
en lo humanum. Además, de ese modo el diálogo se hace realmente
fraterno y constitutivamente abierto, tratando no sólo de conocerlas,
sino también de aprender de ellas aquellos aspectos que sólo desde su
cultura y su tradición resultan captables en ese hondo misterio que
Dios está desde siempre tratando de revelar a todos. En este número
de Concilium sólo será posible estudiar unas pocas, pero podrán servir
de muestra y modelo para ulteriores estudios. En cualquier caso, se ha
estimado conveniente no reducirse únicamente al diálogo con Grecia,
pues hoy el diálogo no sólo con Oriente, sino también con las ances-
trales tradiciones de África y América Latina, la única que aquí ha
podido tomarse en cuenta, se ha hecho indispensable.

Dentro de lo común religioso, la visión específicamente cristiana,
teniendo muy en cuenta los resultados de la exégesis actual, se centra
en aclarar las líneas de fondo que marcaron el avance de la reflexión
bíblica en su paso del Primer al Segundo Testamento. Se nos ha
hecho cada vez más claro que en puntos cruciales la discusión exe-
gética deja la cuestión de la facticidad histórica en un non liquet, que
sólo podrá ser verdaderamente discutido teniendo muy en cuenta las
opciones hermenéuticas de fondo, que a su vez remiten a la nueva
situación cultural. 

Por todo esto, tomar en serio la radical profundidad del cambio
cultural se ha convertido en una preocupación principal. La reflexión
teológica debe mantener hoy muy alta la alerta contra no sólo una
visión ingenuamente biologista de la resurrección (por fortuna, casi
unánimemente superada), sino sobre todo contra una concepción no
suficientemente precavida frente a la tentación positivista, que tiende
a interpretar como pruebas en definitiva “físicas” los relatos de apari-
ción o del sepulcro vacío. 

Lejos de poner en peligro la realidad de la resurrección, esta cau-
tela subraya el carácter trascendente de la resurrección, que no
rebaja, sino que subraya y confiesa la glorificación del Resucitado, su
“exaltación”, que le eleva por encima de las limitaciones de las leyes
empíricas, que lo aprisionarían en los estrechos límites del espacio y
el tiempo. Justamente en ese carácter se funda la realidad y efectivi-

659Concilium 5/9
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dad de su presencia universal, desde su identificación con el Padre en
la fuerza de su Espíritu. 

De paso, el problema de la “verificación” de la resurrección se
sitúa en su verdadero plano, más exigente tanto epistemológica como
religiosamente; pero libre de las trampas empiristas que, como en el
caso del “jardinero invisible”, hace imposible la fe, al exigir injusta-
mente pruebas físicas para una realidad trascendente.

Sólo así resulta posible un diálogo real y actualizado con una cul-
tura que, con razón, considera irreversible el descubrimiento de la
autonomía de las leyes naturales. Se comprende que tenerlo en
cuenta constituye un presupuesto decisivo a la hora de estudiar el
problema y delimitar el sentido de las narraciones acerca de las apari-
ciones y del sepulcro vacío. 

De ahí que la posibilidad misma del concepto de resurrección deba
ser sometida a un cuidadoso examen, dada su íntima implicación en
los problemas metafísicos y lingüísticos cuya dilucidación preocupa
de manera intensa al pensamiento de nuestros días. Algo que, a un
nivel más vital y primario, se refleja igualmente en la preocupación
por descubrir –por decirlo así, sub contrario– nuevos modos y figuras
de vivir la resurrección que se expresan en manifestaciones como las
crucifixiones de protesta: más allá de posibles ambigüedades, ayudan
a comprender el profundo realismo de la resurrección, tal como se ha
manifestado en el destino del Crucificado-Resucitado.

Con esto converge la indispensable atención al aspecto práxico,
que llama a insistir en la necesidad perentoria de situar a las víctimas
en el centro de toda interpretación cristiana de la resurrección. Ante
todo, para la verdadera y real esperanza en aquellos y aquellas a
quienes la injusticia humana o incluso las circunstancias naturales
unen más directa y dolorosamente al destino del Crucificado. Pero
también para todos los demás, que sólo de este modo podrán creer
sin mentira en la resurrección, iniciando ya en la historia una vida
que, haciéndose comprometidamente solidaria de las víctimas, no
desmienta sino que adelante en la vida presente la fuerza resucita-
dora del Señor. Ahí radica todo auténtico sentido crístico y cristiano
que no quiera ser infiel a la decisiva lección del Nazareno. Al mismo
tiempo, volviendo a las raíces, sintoniza con una de las más nobles
preocupaciones de la reflexión actual sobre el sentido de la historia:
“la nostalgia de que el verdugo no triunfe sobre la víctima”.

La dimensión práxica remite por sí misma a la preocupación ecoló-
gica y al alcance cósmico, tan presente en la insistencia cristiana en
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la resurrección de la carne. Seres corpóreos y no angélicos, el hom-
bre y la mujer viven y se realizan en estricta solidaridad con la natu-
raleza. La esperanza escatológica debe incluir de alguna manera mis-
teriosa a la creación material, de suerte que la resurrección, lejos de
todo escapismo, se convierte en dinamismo renovador y reconcilia-
dor de una tierra que a través del hombre participa también en “los
dolores de parto” hacia la plenitud definitiva.

Plenitud cuya esperanza la Iglesia celebra de manera intensa y
constante en cada muerte individual, que aparece iluminada por la
resurrección de Cristo e indisolublemente unida a su destino. Libe-
rada de la preocupación por lo milagroso y exclusivo, la resurrección
presenta a Jesús como verdadero “primogénito de los muertos”, no en
un mero sentido cronológico, sino en el más universal y profundo de
revelación definitiva; es decir, de aquello que, en el fondo, “muchas
veces y de muchos modos” el Dios de vivos estaba tratando de reve-
lar desde el principio a través de la esperanza escatológica que, con
mayor o menor claridad, se ha dejado y se deja sentir en todas las
religiones. 

Lejos de aguar o desdibujar la riqueza y aun la originalidad del
concepto bíblico y cristiano de resurrección, los nuevos enfoques las
confirman, iluminándolas desde las diferentes perspectivas que ani-
man el trabajo de la teología actual. Trabajo solidario y no concu-
rrente ni exclusivista, sino en intercambio fraternal con los aportes de
las demás religiones y con lo más hondo de aquellas preocupaciones
culturales que buscan nuevos caminos para el futuro de la humani-
dad. Una vez más, como en tantas ocasiones de la historia, el desafío
del cambio, afrontado con honestidad y preocupado por la lucidez,
no ahorra el esfuerzo y acaso la vacilación, pero puede convertirse en
un auténtico kairós, que haga brillar con nuevos matices el luminoso
misterio de la Pascua del resucitado.
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I. El final inevitable

E l ser humano es el único ser
vivo que sabe de su muerte. Más aún: la muerte es para él la perspec-
tiva mejor sabida de todas. Verdad es que somos perfectamente
capaces de cerrar los ojos temporalmente, en determinadas fases de
la vida, a este hecho, o de dejarlo un poco en segundo plano. Pero el
pensamiento de la muerte, y el miedo por ella provocado, nos
alcanza una y otra vez, y puede poner en cuestión la vida entera con
sus compromisos y relaciones. [En esta medida es justificada la
caracterización del ser humano como “ser para la muerte” (Martin
Heidegger), ciertamente no como descripción de los procesos de la
vida, pero sí de su estructura fundamental.]

La historia de la humanidad muestra que la muerte nunca fue un
hecho que simplemente fuera sabido y aceptado. Siempre fue perci-
bida como una amenaza total, porque trae consigo la separación
definitiva respecto a las personas amadas o el final de la propia vida.
Con ella queda puesto en cuestión el sentido de la existencia
humana.

LA MUERTE Y SU “SUPERACIÓN” RELIGIOSA
EN LA HISTORIA DE LA HUMANIDAD

* KARL-HEINZ OHLIG, doctor en Teología, nació el 15 de septiembre de
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[Verdad es que hay ciertamente situaciones de apuro en las cuales
la muerte es esperada como una “liberación”. Pero esto es sólo en el
caso de que unos sufrimientos presentes, por ejemplo torturas o
enfermedades físicas o psíquicas, hagan que la muerte aparezca
como una salida salvadora. En estos casos, el aprieto del momento
“recubre” la percepción de la muerte como amenaza, sin llegar a eli-
minar esta peculiaridad fundamental.]

En las religiones, no importa de qué tipo sean, el punto central es
una interpretación global con sentido de la existencia humana, por
consiguiente también de la historia y del “mundo”, o bien de aque-
llo que se percibe parcialmente en ellos. En todas las religiones, por
tanto, la perspectiva de la muerte desempeña un papel fundamen-
tal; no se puede formular sentido alguno del ser humano si en dicho
sentido la muerte no queda integrada y de alguna manera “supe-
rada”.

Casi todas las religiones, salvo algunas semíticas, transmiten a sus
fieles una esperanza más allá de la muerte y aceptan una “vida des-
pués de la muerte”. Dicha esperanza la expresan en sus mitos y en el
acompañamiento ritual del entierro de los muertos, y también, en
religiones más detalladas, mediante normas éticas para la vida de
cara a la muerte.

Esta esperanza en una “vida después de la muerte” aparece en la
historia de las religiones en formas y cosmovisiones sumamente dife-
rentes y también con una intensidad distinta en cada caso. Pero es
una constante que sólo en tiempos recientes se ha visto cuestionada
por individuos o grupos minoritarios que (supuestamente) se confor-
man con la –inexplicada– condición fragmentaria de la vida.

II. Los testimonios de la historia de las religiones 1

1. Sobre la época prehistórica

La especie humana salió del “ámbito de transición entre la bestia y
el ser humano” hace alrededor de 2,6 millones de años. Más de dos
millones de años de esta historia yacen en las tinieblas; no sabemos
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1 Cf. a este propósito, K.-H. Ohlig, Religion in der Geschichte der Mensch-
heit. Die Entwicklung des religiösen Bewusstseins, Darmstadt 12002, 22006
(trad. esp.: La evolución de la conciencia religiosa: la religión en la historia
de la humanidad, trad. Marciano Villanueva, Herder, Barcelona 2004).
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(¿todavía?) nada sobre sus concepciones religiosas, y por consi-
guiente tampoco acerca de su actitud frente a la muerte. En los prime-
ros tiempos, la religión sólo pudo expresarse con prácticas rudimen-
tarias (ritos, danzas, comportamientos) que a través de los largos
lapsos de tiempo no dejaron huella alguna tras de sí. Únicamente se
puede aceptar en un plano puramente abstracto que los seres vivos
que empezaron a desarrollar una “cultura” –aun cuando con pasos
pequeños que se dilataban durante cientos de miles de años– cono-
cían la preocupación por sí mismos e igualmente el “final”, la
muerte. [En ocasiones se manifiesta además la conjetura de que los
hallazgos de cráneos que se remontan a los primeros cientos de miles
de años puedan (también) deberse a que fueron tratados aparte en el
entierro, lo cual podría ser un indicio de concepciones religiosas;
pero no existe certeza a este respecto.]

Sólo desde hace alrededor de medio millón de años se encuentran
–al principio, no obstante, (todavía) con bastante escasez– hallazgos
de cráneos que muestran en parte huellas de elaboración ritual (aper-
tura del agujero de la nuca) y también de huesos largos que están
rajados, cosas ambas que probablemente iban encaminadas a comer
el cerebro y la médula (canibalismo ritual). Estos hallazgos dejan
claro como mínimo que los seres humanos muertos –a diferencia de
los animales– eran tratados y enterrados de manera especial; su
muerte era percibida también como un problema que hacía necesa-
rios un manejo ritual del cadáver e interpretaciones vinculadas con
ello acerca de la “superación” de la muerte. Hallazgos ocasionales de
ocre, que más tarde constituirá claramente el símbolo de la sangre y
por consiguiente de la (nueva) vida, remiten probablemente ya en
este momento a que se esperaba vida para los muertos y ésta se debía
proporcionar ritualmente.

A partir de mediados de la edad de Piedra, desde hace unos
100.000 años, existen numerosos hallazgos funerarios procedentes
de todo el mundo que muestran claramente que el entierro de seres
humanos se realizaba según reglas rituales que al mismo tiempo pre-
tendían expresar la esperanza en una continuación de la vida: los
muertos eran enterrados en la mayoría de los casos en dirección este-
oeste (el “eje de la vida”), con frecuencia en posición fetal (¿regreso
al numinoso seno materno de la tierra para un nuevo nacimiento?),
en ocasiones con otros restos rituales (huellas de polen de coronas de
flores, círculos de piedras o de huesos, y cosas semejantes, con fre-
cuencia huellas de ocre; quizá las herramientas de piedra deposita-
das al lado, sobre todo pedernales, fueran una ayuda para la vida
futura de los muertos.
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Nada sabemos de las concepciones vinculadas con una vida ulte-
rior. Cabe suponer que el cambio observado en la Naturaleza, del
nacimiento y puesta del sol, del nacimiento, muerte y nueva vida
del seno materno de la tierra, ofreciera el modelo para imaginarse una
vida después de la muerte. Pero, debido a que esta perspectiva se vin-
culaba en cada caso con muertos concretos, se añade probablemente
un elemento que remite más allá de la interpretación puramente vege-
tativa de la muerte: se espera una continuación de la vida para cada
uno de estos muertos, no sólo para algunos descendientes posteriores.

Desde el Paleolítico inferior, en Europa a partir del 40.000 a. C., se
conocen numerosos enterramientos que pueden dar informaciones
más exactas. Los muertos eran enterrados con su ropa sobre una capa
de ocre o espolvoreados con ocre y enterrados en distintas posturas
corporales, con frecuencia con una orientación escogida consciente-
mente; los cráneos son a menudo tratados aparte. Por primera vez se
encuentran ofrendas funerarias claras, en la mayoría de los casos
joyas y utensilios de piedra. Seguramente por aquel entonces había,
difundidos por todo el mundo, concepciones y mitos sobre la muerte
y su significado, pero no los conocemos (una reconstrucción basada
en una comparación con culturas recientes de cazadores y recolecto-
res sería incierta desde un punto de vista histórico-crítico, dada la
enorme distancia temporal). La índole de los restos rituales, sobre
todo las ofrendas de ocre, remiten, sin embargo, a una fe en una
“vida después de la muerte”, en la cual evidentemente se requerían
además ropa, joyas y herramientas. La veneración, por aquel enton-
ces extendida por todo el mundo, del seno materno de la tierra, como
se muestra sobre todo en la decoración de cuevas y en las numerosas
estatuillas de mujeres esteatopígicas, hace pensar que se suponía una
especie de renacimiento. Estas formas de enterramiento se encuen-
tran también en el Mesolítico, a partir del 12.000 a. C. [(denominado
“Epipaleolítico” en culturas de fuera de Europa).]

El Neolítico, a partir del 9000 a. C., representa una cesura decisiva
en la evolución humana y es la base de la posterior aparición de
grandes civilizaciones. El paso a la agricultura y la ganadería (“revo-
lución neolítica”) posibilitó una mayor densidad de la población, una
diferenciación social (nobleza guerrera/sacerdotes, artesanos, agricul-
tores, pastoras nómadas), y la vida en aldeas y ciudades. El ser
humano se convierte en este momento definitivamente en homo
faber y ya no depende pasivamente tan sólo de lo que la Naturaleza
le ofrece para recolectar y cazar.

A partir de este momento empieza una diferenciación cultural de
ámbito regional. Pero sigue habiendo, no obstante, constantes que con-
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tinúan influyendo en todo el mundo: lo numinoso se piensa cada vez
más materialmente, a partir de este momento en la línea de los proce-
sos naturales fructíferos y también amenazadores, al mismo tiempo,
aun cuando los rasgos antropomórficos, por ejemplo de las estatuillas
de mujeres, se marcan más acusadamente y las fuerzas numinosas se
veneran a menudo en santuarios erigidos por manos humanas.

Los ritos de enterramiento varían a partir de este momento en las
distintas culturas. Pero todos dejan traslucir que se acepta una conti-
nuación de la vida de los muertos; lo mismo que en la vegetación
están activas las fuerzas fecundas, también lo están en la muerte. La
interpretación de la muerte y el renacimiento según los modelos de
los procesos de la vegetación parece ser, sin embargo, sólo la base
para poder aceptar precisamente una continuación de la vida de los
difuntos concretos; no rara vez son reconocibles también rasgos
“individuales” (por ejemplo, enterramiento específico según el sexo,
modelado de las facciones del rostro, enterramiento debajo del lugar
donde se habita; en muchas culturas se practicaba un culto a los
antepasados). Las ofrendas funerarias (recipientes con comida, ofren-
das de ocre, joyas para las mujeres y armas para los hombres) sólo
tienen sentido si la vida nueva se concebía como semejante a la pre-
cedente. No obstante, en algunas culturas neolíticas se encuentran en
las tumbas “agujeros del alma”, que tenían como función permitir a
las almas de los muertos moverse libremente.

2. Digresión: la función de las nociones sobre el alma
en relación con la “superación” de la muerte

La ocasional aparición de “agujeros del alma” en los enterramien-
tos de las culturas de finales de la edad de Piedra, sobre todo en la
cultura megalítica, demuestra que al parecer había surgido una
noción que luego había de tener mucha influencia en las grandes
civilizaciones posteriores y hasta en las religiones mundiales actua-
les: la aceptación de un alma humana. En conexión con los enterra-
mientos, esto significa que se tenía conciencia de la distinta condi-
ción de una “vida después de la muerte”. El cuerpo, evidentemente,
se desintegra, de manera que la “identidad” que sobrevivía a la
muerte de un ser humano sólo podía quedar garantizada por otra rea-
lidad, una realidad incorpórea.

No sabemos qué nociones concretas estaban asociadas con los
“agujeros del alma”; pero, de todas maneras, los exiguos diámetros
de dichos agujeros demuestran que aquello que del ser humano vive
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todavía –o de nuevo– no tiene nada que ver con su tamaño corporal.
En una dirección parecida apuntan también las representaciones de
dones funerarios a veces colocadas en las paredes de la tumba: “En
ello podemos ver un abandono de concepciones puramente materia-
les, tal como se da... en la transición que va de las ofrendas funera-
rias... a su mera reproducción en la pared de la tumba” 2. A razona-
mientos semejantes podría apuntar la circunstancia de que en
muchas culturas neolíticas las ofrendas funerarias que se hacían se
destruían previamente, de manera que ya no pudieran utilizarse
“realmente”. Si las incineraciones de muertos, en esta época practica-
das con más frecuencia, y el entierro de sus cenizas guardan o no
conexión con esto resulta imposible de aclarar de manera inequí-
voca, porque también más tarde se da una y otra vez una oscilación
entre enterramiento del cuerpo e incineración cuyas causas respecti-
vas no conocemos.

El alma, sea cual sea el nombre por el que se le llame, caracteriza
siempre a una realidad del ser humano que no es visible, y por tanto
tampoco corpórea en el sentido normal de la palabra. Su aceptación
facilita la idea de que “algo en el ser humano” permanece en el cam-
bio a una nueva vida. Verdad es que, en la mayoría de los casos, las
estructuras de pensamiento de este tránsito se pensaban de acuerdo
con los períodos sucesivos y siempre nuevos que se producían en la
Naturaleza, que traían consigo una constante “modificación de las
formas”; en ese punto estaban en primer plano los procesos siempre
nuevos de nacimiento, muerte y nuevo nacimiento en la vegetación,
en plantas y animales. La vida nueva que surge en este caso se apoya
ciertamente en su origen en procesos de procreación, o brota de
semillas; pero en la naturaleza surgen, sin embargo, seres vivos nue-
vos que no guardan “identidad” alguna con las formas de origen; la
semilla muere para que pueda crecer una vida nueva. La noción de
alma aparece, por consiguiente, como una construcción auxiliar por
medio de la cual, más allá del proceso natural en el que también
están insertos el ser humano y su muerte, se puede pensar una vida
continuada del ser humano concreto allende la muerte; la noción de
alma pretende decir que la semilla no sólo muere, sencillamente,
sino que sigue viviendo, en una forma modificada.

Las nociones de alma documentadas más tarde, en las grandes civi-
lizaciones, son sumamente variadas. Se encuentran nociones de sólo
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2 J. Maringer, Vorgeschichtliche Religion, Benziger, Colonia 1956, p. 270
(trad. esp.: Los dioses de la prehistoria, trad. Jaime Gascón, Destino, Barce-
lona 31989).
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un alma –a veces fundadas únicamente en la sencillez de una cultura,
a veces en reflexiones sumamente detalladas– o de varias almas, en las
cuales, o bien quedan hipostasiadas en forma de almas funciones
humanas diferentes (alma espiritual, corporal y psíquica), o bien dife-
rentes relaciones causan la pluralidad: en un alma siguen viviendo los
antepasados, otra pasa a los descendientes, otra más hace referencia a
la “individualidad” de un ser humano, y así sucesivamente.

Es común la idea de que esta(s) realidad(es) humana(s) no es (son)
sencillamente corpórea(s). Pero permanece(n) con frecuencia
ligada(s) al cadáver, lo mismo que sucedía con los “agujeros del
alma”, que no sólo sirven para posibilitar que el alma se mueva, sino
también para que regrese una y otra vez al cuerpo. De manera pare-
cida, la continuada vida anímica, por ejemplo en la religión egipcia
antigua, está ligada a la perduración del cadáver, que por esa razón
es momificado con gran pompa. Esta relación con la realidad otrora
corporal de un muerto se mantiene también en la posterior teología
cristiana influida por el helenismo; pese a su inmortalidad natural, el
alma es la forma del cuerpo, es decir, su realidad más íntima, y existe
hasta la “resurrección” en una relación con su cuerpo.

Sólo más tarde, y en pocas culturas, fue pensada la alteridad del
alma como inmaterialidad fundamental, como “espíritu”. El alma se
imagina con frecuencia como una “materialidad sutilizada”, de
manera que las almas necesitan “agujeros” para poder abandonar
una tumba; todavía el teólogo norteafricano Tertuliano (muerto hacia
el 220) se imaginaba incluso a Dios con una especie de corporalidad
gaseiforme 3. Ésta es también la razón por la que incluso nociones
comúnmente aceptadas de alma no siempre llevaban aparejado el
prescindir de ofrendas funerarias reales, como demuestra, por ejem-
plo, la presencia en las tumbas romanas de conductos para libaciones
a través de los cuales eran alimentados los muertos.

Vistas en conjunto, las nociones de alma tienen en cuenta el hecho
que se impone de que los muertos se descomponen (o son quema-
dos) y con frecuencia tras un poco más de tiempo no queda ya nada
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3 Tertuliano se imaginaba la sustancia espiritual de Dios y también del
alma “como una materia invisible, por tanto no totalmente inmaterial” (K.-H.
Ohlig, Fundamentalchristologie. Im Spannungsfeld von Christentum und Kul-
ture, Múnich 1986, p. 194; cf. también Aloys Grillmeier, Jesus Christus im
Glauben der Kirche, Bd. 1, Von der Apostolischen Zeit bis zum Konzil von
Chalkedon [451], Friburgo – Basilea – Viena 1979, 243.255 [trad. esp.: Cristo
en la tradición cristiana: desde el tiempo apostólico hasta el Concilio de Cal-
cedonia (451), trad. Manuel Olasagasti, Sígueme, Salamanca 1997]).
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de ellos; desde esta perspectiva, dichas nociones ofrecen, por diferen-
tes y difusas que sean en sus detalles, un punto de partida o un
modelo de representación para poder declarar, pese a todo, que el ser
humano concreto continúa viviendo más allá de la muerte.

3. En las grandes religiones

En las grandes civilizaciones y religiones, desde el 3000 a. C., apa-
recen por primera vez testimonios literarios acerca de la muerte y su
interpretación. Éstos no atañen sólo a las descripciones explícitas de
una “vida después de la muerte”, sino que se encuentran también en
los –numerosos– mitos de creación que contienen afirmaciones
directa o indirectamente antropológicas.

El importantísimo cambio respecto a la época anterior trajo con-
sigo la personalización de las fuerzas numinosas en forma de dioses y
diosas. Los panteones creados en este momento, en su mayoría con
jefatura patriarcal, son muy distintos según la cultura; varían tanto el
número y funciones de los dioses como su grado de individualiza-
ción. La nueva orientación a divinidades personales, sin embargo,
hace que la peculiaridad personal de los seres humanos se destaque
más intensamente, y –en muchas grandes religiones, no en todas–
éstos tienen que responder de su vida desde un punto de vista cultual
y ético ante una instancia personal, en la mayoría de los casos un
dios juez. En estas religiones, la vida histórica actual tiene también
importancia para el más allá (juicio a los muertos), esporádicamente,
como entre los aztecas, sólo con respecto al tipo de muerte.

Sin embargo, como demuestran los mitos de creación procedentes
de todo el mundo, las fuerzas de la naturaleza siguen estando por
delante o por encima de los dioses: éstos surgieron de las fuerzas caó-
ticas de la naturaleza que se pusieron en movimiento (el “primer ini-
cio”) –probablemente una herencia de concepciones de la época
prehistórica acerca de la creación–, y su actuación sigue estando
subordinada a una férrea ley natural.

De este campo de tensión surgen perspectivas distintas en cada
caso acerca del más allá de la muerte. Todas las grandes religiones,
salvo algunas semíticas, “superan” la amenaza que supone la muerte
por medio de las nociones de alma: la muerte no es definitiva, es sólo
un tránsito a una vida nueva en forma modificada.

En algunas grandes religiones, la alteridad de la vida anímica se ve
un poco arrumbada o, como en el Rigveda, se asume un cuerpo
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nuevo para el alma, y se aguarda –aun cuando no siempre para
todos– una vida bienaventurada que se imagina de manera análoga a
la vida presente, por ejemplo en una “isla de los bienaventurados”
(religión celta), en un cielo para los guerreros (religión germánica) o
en todo caso en un encuentro pacífico con los antepasados (concep-
ciones védicas más antiguas).

En no pocas de las grandes religiones, sin embargo, la existencia
continuada (“puramente”) anímica –en un “reino de las sombras”–
hace parecer las perspectivas un poco sombrías. Es frecuente que no
se diga cuánto ha de durar esta “vida después de la muerte”, y uno se
contenta con la aceptación de una larga duración. En otras culturas,
sin embargo, la continuada existencia individual queda ligada a su
vez al recuerdo de los descendientes o a los dones (ofrendas) ofreci-
dos por éstos a los antepasados; así, su existencia individual va men-
guando, por ejemplo, tras tres generaciones en el ámbito cultural
chino, tras cinco generaciones en África (excepto en el caso de reyes
o héroes).

En algunas religiones, por ejemplo en la celta, en la védica más tar-
día o en la griega, se encuentra la idea de un renacimiento del alma
(en otro ser humano) o de una transmigración de las almas, pensa-
miento que probablemente se apoya en la observación del ciclo de la
vegetación y al mismo tiempo en la constatación de que la vida
humana se ve a menudo interrumpida bruscamente por la muerte sin
que todavía se haya “vivido hasta el final”.

Sólo algunas religiones semíticas desconocen una “superación” de
la muerte mediante la noción de una vida continuada; por el contra-
rio, en ellas la muerte termina definitivamente la vida humana. Esto
guarda relación con el hecho de que en estas culturas la mirada se
dirige enteramente a la historia, no a los procesos naturales, y el “ser
humano” no se interpreta de manera “casi organológica”; ahora bien,
considerada desde un punto de vista histórico, la muerte trae consigo
el final. Sin embargo, también en este caso hay “intentos de supera-
ción”; por ejemplo, en los escritos protocanónicos del Antiguo Testa-
mento, la esperanza se dirige a una abundante descendencia, a la
posesión de tierras o al futuro del pueblo –una versión que sólo
ayuda en la medida en que el individuo se entiende aún de manera
principalmente “colectiva”, como parte del grupo étnico–; en la epo-
peya asirio-babilónica de Gilgamés, el héroe, tras tomar conciencia
del carácter definitivo de la muerte, se dedica a llevar a cabo grandes
obras y realizaciones culturales, en las cuales puede “seguir vivo”.
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4. En las religiones mundiales

Sobre la base del desarrollo de grandes religiones surgieron, a par-
tir del 3000 a. C., en regiones de gran dinamismo, concepciones que
ofrecen un sentido religioso universal –por tanto, en principio, para
todo ser humano–. Las dos grandes variantes, diametralmente opues-
tas entre sí, las presentan las religiones monistas y las monoteístas.

Las religiones monistas tienen como horizonte la idea de una divi-
nidad material y tienen como meta suprimir la separación del ser
humano respecto a este “dios”, debida a la existencia histórica aparte
(“dualidad”); se pretende la supresión del yo en la unidad de lo
divino. A esa meta aspiran concepciones universales presentes en el
helenismo (cultos mistéricos, escuelas “filosóficas”), así como en
modelos chinos (taoísmo, más o menos también en el confucia-
nismo). Las teorías universales del hinduismo basadas en la tradición
védica (teología de los Upanishad, escuelas Vedanta) y del budismo
adoptan la opinión transmitida de una cadena de renacimientos y
aspiran a su terminación y por consiguiente a la supresión del yo en
“lo Uno” mediante la supresión del karma, y por tanto de toda vincu-
lación existencial con la historia, de manera que quede eliminado
todo fundamento para un renacimiento.

Las religiones monoteístas (judaísmo, cristianismo, islam) se
asientan, por el contrario, sobre la eterna permanencia de todo
individuo junto a Dios. La religión judía, de la que el cristianismo y
el islam tomaron esta fe, necesitó mucho tiempo para llegar a desa-
rrollar la idea de “revivificación”/“resurrección”. Este tema no se
encuentra hasta el judaísmo primitivo, en tiempos de los Macabeos.
Al principio –en los libros deuterocanónicos del Antiguo Testa-
mento (llamados “apócrifos” por los protestantes)– se habla única-
mente de resurrección de los justos; sólo en la literatura intertesta-
mentaria y en el Nuevo Testamento llega esta perspectiva a
ampliarse a “todos”.

III. Resumen

Hasta donde tenemos acceso a los testimonios de la historia de las
religiones, la atemorizadora perspectiva de la muerte fue “superada”
mediante la esperanza de una continuación de la vida, como quiera
que ésta se imaginara; dicha esperanza se hace visible en ritos de
enterramiento y, desde los comienzos de las grandes civilizaciones,
también en mitos documentados literariamente; además, en las dis-
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tintas religiones, mediante la configuración ética de la vida con rela-
ción a la muerte.

El recurso a la noción de alma facilita el trato con la muerte. El
alma se entiende como algo “ontológico” o “natural” que sobrevive a
la muerte. Con el recurso al “cambio de formas” observable con fre-
cuencia en la naturaleza, dicha noción ofrece una ayuda para qui-
tarle a la muerte su horror. Ésta no es entonces “el final por antono-
masia”, sino “únicamente” un paso, transitus, de un estado a otro de
la misma alma.

La noción de resurrección surgida en el judaísmo primitivo y con-
firmada en el Nuevo Testamento no ofrece ninguna construcción
auxiliar “natural”. La muerte sigue siendo el final por explicar de una
existencia histórica y no pierde su carácter aterrador. Sin embargo,
más allá de la frontera de la muerte se expresa una esperanza para la
cual sólo se dispone de un lenguaje de imágenes: de un muerto que
yace allí como durmiendo, que es “despertado” y “se pone en pie” de
nuevo. Este lenguaje de imágenes se fundamenta en la esperanza de
una actuación de Dios y carece de sostén ontológico.

Sin embargo, esta concepción, que toma en serio la muerte y al
mismo tiempo renuncia a argumentaciones míticas, dejó pronto de
ser mantenida en el cristianismo, y a partir de él en el islam. Ya desde
antes de la época posterior al Nuevo Testamento, esta esperanza en la
resurrección se unió con las nociones helenísticas tradicionales de un
alma inmortal por naturaleza, y por consiguiente, como en otras reli-
giones, quedó despachada la amenaza de la muerte y se convirtió en
“racionalmente plausible” una continuación de la vida, aunque con
una plausibilidad basada en un pensamiento mítico.

(Traducido del alemán por José Pedro Tosaus Abadía)
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A sí como el morir es ador-
nado y ocultado en sociedades desarrolladas, de modo similar es
escamoteado el resucitar. Ir a un funeral es visto como una pérdida de
tiempo. Es devaluado el hecho de que uno ¡muere y resucita! Muchas
personas acumulan diversiones veloces y superficiales, y desconocen
celebraciones pausadas y solidarias. Esta devastadora deshumaniza-
ción ha sido difundida y en parte asimilada en todo el planeta.

Sin embargo, en las Américas y en otros continentes persisten bue-
nas tradiciones que reconstruyen la modernidad. El contacto con
“difuntos vivientes” es un denominador común en pequeñas y gran-
des civilizaciones del mundo. La población latinoamericana y en
especial la indígena encara bien la muerte y también visualiza –a su
modo– la nueva vida. 

En general, con los difuntos se desarrollan ritos y festejos humani-
zantes. Además, existen muchas señales de plenitud en el compartir
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con amistades y familiares y con el vecindario. En cuanto a la espiri-
tualidad cristiana, ella incluye el sentir al Crucificado que empodera
al humilde, y el sentir a Dios en sus fiestas. Desde éstas y otras viven-
cias de cada día es reapreciada la resurrección de Jesucristo y de la
humanidad. Además, al dialogar con “otras” culturas y con formas
religiosas autónomas y sincréticas, las teologías latinoamericanas van
replanteando la comprensión de la salvación en Cristo 1.

La perspectiva latinoamericana no es ingenua ni desapasionada.
“La pregunta que lanza la resurrección es si participamos nosotros
también en el escándalo de dar muerte al justo, si estamos del lado
de los que le asesinan o del lado de Dios que le da vida”; vale decir,
la resurrección es entendida a partir de gente crucificada, como lo ha
recalcado Jon Sobrino 2. Esto atañe a todos, ya que no sólo el pudiente
aplasta al pequeño, también entre sí los pobres se discriminan. Cada
persona puede optar por el Dios que da Vida.

Pongo mayor atención a una tradición autóctona cristiana en los
Andes. Aquí llegué en 1981; de inmediato me fascinaron las comple-
jas ceremonias con los muertos. He avisado, en parte en broma y en
parte en serio, de que en mi funeral (¡con fecha incierta!) se serviría
chicharrón de chancho preparado de modo aymara, acompañado de
vino chileno. Estoy convencido de que la tradición indígena permite
morir de verdad, y renacer corporal y espiritualmente. 

En mis oídos resuena la pregunta paulina: “¿cómo resucitarán los
muertos?”, y la lúcida paradoja: “se siembra debilidad, resucita forta-
leza, se siembra un cuerpo mortal, resucita un cuerpo espiritual” (1
Cor 15; 35,43-44). La enseñanza católica reconoce que el Espíritu de
Dios ofrece a toda persona (y no sólo a quien cree igual que uno) la
posibilidad de estar asociada al misterio pascual (GS 22) y por la gra-
cia de Dios llamado a la salvación (LG 13). Es un bello Misterio que
transforma a la población andina. 

I. Pueblo originario que muere y resucita

A pesar de la discriminación y fragmentación, pueblos indígenas
de América Latina (aproximadamente 50 millones de personas, con
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1 Véase VV.AA., Por los muchos caminos de Dios, vols. I, II, III, IV, Abya
Yala, Quito 2003, 2004, 2005, 2006.

2 Jon Sobrino, Jesús en América Latina, Sal Terrae, Santander 1982, p. 238.
Ver también Leonardo Boff, La resurrección de Cristo. Nuestra resurrección
en la muerte, Sal Terrae, Santander 1986; M. Fraijó, X. Alegre y A. Tornos, La
fe cristiana en la resurrección, Sal Terrae, Santander 1998.
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diversas culturas y contextos) explicitan su pasión por la vida en ple-
nitud. La realidad de cada día –que es condensada por la tradición
oral y ritual– ofrece muchos signos de resurrección. Una lectura
superficial dice que estas culturas locales tienen espiritualidad pero
carecerían de soteriología, y que su religiosidad tendría más de vier-
nes santo que de evangelio pascual. 

Un buen punto de partida es reconocer señales –de fe en la Resu-
rrección– en el cotidiano amor al prójimo, en el venerar la Tierra, en
el vivenciar la muerte. En Bolivia y Perú existe un millón y medio de
aymaras andinos modernos, e incontable gente amestizada; estas
comunidades estan reconfigurando lo indígena. Retomo lo explicado
por varios autores, y lo que me ha tocado sopesar y celebrar 3. 

Vale considerar tanto los orígenes prehispánicos, como la pervivencia
a lo largo de siglos. En 1621 Pablo Joseph de Aliaga anotaba lo siguiente:
“en la muerte y entierro de sus difuntos tienen grandes abusos y supersti-
ciones; debajo de la mortaja les suelen vestir vestidos nuevos... y ponen,
cuando les hacen las honras, comidas cocidas y asadas sobre la sepul-
tura para que coman, y así está prohibido... y dicen que los muertos
están en la iglesia con mucha pena apretados con tierra, y que en el
campo, como están al aire y no enterrados, están con más descanso”4.
En la actualidad se constata cómo la gente aymara (y asimismo que-
chuas, mayas y otros) dan comida a sus difuntos-vivos. Los siguen ente-
rrando en los terrenos de cultivo donde descansan los antepasados que
hoy cuidan la vida. Hay pues una comprensión cósmica del vivir-morir. 

Para nuestra temática de la resurrección, es significativa la práctica
generalizada de comensalidad en torno a personas recientemente
fallecidas. Al inicio de noviembre (día de los muertos y fiesta de
“todolosantos”) familiares y amistades se reúnen para consolidar
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3 Véase V. Ochoa, Entierro y ritos a los difuntos, Boletín IDEA, Chucuito
1975; W. Carter y M. Mamani, Irpa chico, Individuo y comunidad en la cul-
tura aymara, Juventud, La Paz 1982, pp. 329-369; D. Llanque, La cultura
aymara, Tarea, Lima 1990, pp. 109-110; X. Albó, “La experiencia religiosa
aymara”, en VV.AA., Rostros indios de Dios, Abya Yala, Quito 1991, pp. 232-
235; J. van Kessel, Los vivos y los muertos, duelo y ritual mortuorio en los
Andes, IECTA, Iquique 1999; J. Estermann, Filosofía Andina, ISEAT, La Paz
2006, pp. 231-236; J. Quispe, Hacia una ecoteología, ILM-UCB, Co-
chabamba 2006. En otras culturas: M. S. Cipolletti y E. J. Langdon, La muer-
te y el más allá en las culturas indígenas latinoamericanas, Abya Yala, Quito
1992; H.-C. Puech, “Almas de los muertos y mundo de los vivos”, Las reli-
giones en los pueblos sin tradición escrita, Siglo XXI, México 1982.

4 J. J. de Arriaga, La extirpación de la idolatría en el Perú, 1621, CBC,
Cuzco 1999, pp. 66-67.
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vínculos. Preparan y ofrecen ritualmente alimentos y bebidas preferi-
das por cada difunto. Hay una secuencia de homenajes, diálogos,
banquetes, oraciones, ritos de bienvenida y de despedida del “alma”
(que llega el día primero y se retira el segundo día de noviembre).
También hay una comensalidad humana y sagrada en los primeros
aniversarios –al mes, al año, a los tres años de fallecido–. Estas cos-
tumbres están cambiando, según sean las circunstancias y lugares, y
han ido surgiendo sustitutos (un rápido y moderno funeral).

En cuanto a creencias, sobresalen las actitudes hacia personas ancianas
y hacia criaturas pequeñas. Alguien que ha vivido bien y largo tiempo
muere “como Dios quiere” y es un alma bien celebrada (a diferencia de
quienes fallecen “castigados” por una maldad cometida, y quienes son
sancionados por su irresponsabilidad social y moral). Por otra parte, las
criaturas son consideradas “angelitos”; se confía en que Dios se las lleva y
hace felices, y su muerte es encarada de forma mesurada.

Existe, pues, una serie de acciones que de modo simbólico conjugan
muerte con vida. Al acercarse el deceso, la persona aymara da consejos a
sus sobrevivientes, y ello marca el comportamiento de las nuevas genera-
ciones (“hago lo encargado por” el abuelo, esposa, esposo, etc). Las preo-
cupaciones de quien fallece pasan a ser orientaciones para vivir bien. 

El ciclo de fallecimiento, velorio, entierro, tiene hondos lenguajes con
signos de resurrección. Hay velas encendidas y flores en torno al cadá-
ver, a quien se reza porque allí está presente. Personas escogidas lavan y
preparan el cuerpo para su “viaje” al descanso. Durante noches y días
intensos, la persona difunta y quienes le sobreviven son bien “acompa-
ñadas” (ya que dejarlas solas sería como un crimen). En torno a la
muerte, hay alimentos y bebidas que son compartidos generosamente.

Otros signos de vida son hacer la señal de la cruz, rezar el padre
nuestro y el ave maría, emplear agua bendita, himnos, rezo del rosa-
rio, y otros gestos católicos inculturados en el morir aymara. Poner
una cruz en el ataúd y en la tumba. Encima y dentro del ataud, ofren-
das rituales de tierra, flores y otros elementos vitales. Saludo ceremo-
nial hacia el cadáver que escucha y recibe varios signos de conviven-
cia. Saludo ceremonial entre las personas presentes, que también
comparten bebidas y a veces alimentos. 

Luego viene el ciclo de conmemoración. A los ocho o nueve días
del fallecimiento se hace un nuevo velorio toda la noche. Hay un
lavado de la ropa, y ceremonias en el hogar y en el lugar del entierro.
La creencia es que la persona finada inicia un viaje hacia donde resi-
den personas difuntas junto a Dios. Ya que viaja, en el ataúd se le
ponen objetos que le sean útiles, y se le encarga dar avisos y saludos a

680 Concilium 5/30

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 680



MORIR Y RESUCITAR EN UNA TRADICIÓN POPULAR

quienes han muerto anteriormente. Al conmemorar un mes, y tres y
seis meses, y luego un año (algo que depende de factores familiares y
sociales), se llevan a cabo reuniones de carácter social. Hay ritos en el
templo y en el lugar del entierro (ya sea un lugar importante del terreno
agrícola o bien un cementerio cercano). La persona fallecida está pre-
sente y se habla con ella y de ella. Se rezan “responsos” y se preparan
y comparten alimentos (en especial al inicio de noviembre, como ya se
ha anotado). Las “almas” se retiran satisfechas, y la familia también se
siente tranquila y protegida por los antepasados y por cada difunto
renombrado. Sin embargo, también se manifiesta recelo y temor. Per-
sonas difuntas envían señales cuando uno les sueña; a veces castigan y
causan desgracias; y es necesario aplacarlas mediante ritos. 

Estas prácticas y creencias indígenas persisten hoy, y son modifica-
das y amestizadas. Así pues, tienen que ser interpretadas tanto desde
la sensibilidad y sabiduría de los pequeños de la tierra (una primera
vía), como desde las ciencias humanas (una segunda vía). Aquella
primera vía entiende las costumbres desde dentro, con su espirituali-
dad cósmica e histórica, y con su lógica no occidental. La segunda
vía (un conocimiento científico) suele dejar a un lado lo espiritual,
que en la vivencia indígena es inseparable de todo lo mundano; pero
ella ofrece explicaciones analíticas, y conjuga varios factores, como
los familiares, económicos, sico-sociales, y lo demás. Todo esto inter-
pela a la reflexión creyente y pasa a formar parte de ella. Lo teológico
no vuela por encima de procesos históricos; más bien se desenvuelve
al interior del morir y vivir de cada pueblo.

II. Vivencia policromática: interpretaciones

A fin de entender la vivencia andina en torno a la muerte, vale la
inmersión en esta realidad no occidental. Cuando lo vivido por la po-
blación es interpretado por quienes somos acompañantes no indígenas5,
nuestras categorías culturales y espirituales tienen que ser empleadas
con mucho cuidado; puede hacerse con empatía y con sentido crítico; y
hay que evitar presupuestos unilaterales de una filosofía o una ciencia o
una teología. Además, la población indígena de hoy se mueve entre
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5 Retomo interpretaciones de J. van Kessel, op. cit.; J. Estermann, op. cit.;
E. Jordá, Cristo en el Titikaka, Cochabamba 2006 (inédito), p. 82. Otros uni-
versos indígenas: S. Aldana, D. Bruno, Cruz y resurrección para una teología
desde el pueblo Qom, ISEDET, Buenos Aires2005; VV.AA., Pastoral indígena
y teología india, Memoria del III encuentro regional México y Centroamérica,
CELAM, Bogotá 2005, pp. 98, 100, 110, 133 y 144.
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varios mundos y es mayormente pluricultural. Todo esto dificulta y tam-
bién hace apasionante el esfuerzo por entender vivencias policromáti-
cas de aymaras en particular y de gente autóctona en general.

Permítanme recalcar que lo autóctono no es algo arcaico y exótico
en América Latina, ya que las comunidades originarias se amestizan y
ellas reconstruyen lo moderno según el paradigma autóctono de la
relacionalidad. Se trata pues de estudiar y sintonizar con vivencias
interculturales y polisémicas.

Una primera pista hermenéutica: la cosmovisión indígena está
orientada fundamentalmente hacia la vida que engloba a la muerte.
La vivacidad del universo es expresada en aymara por el concepto de
jakaña y en quechua por kawsay. Se trataría pues de un panzoísmo,
en que vida y muerte son aspectos “complementarios, metaindividua-
les, cósmicos” (José Estermann). Siguiendo esta pista, la resurrección
puede ser visualizada no como lo que ocurre al individuo post-defun-
ción, sino más bien como la plenitud personal en una realidad cós-
mica, colectiva, trascendente. Esto conlleva apreciar la humanidad y
la creación que forman parte del cuerpo resucitado de Cristo.

Una segunda línea de interpretación. La perspectiva autóctona
“adopta elementos culturales y religiosos, amestizándolos y sincreti-
zándolos pero sin diluir su identidad” (como dice J. van Kessel). En la
familia y la comunidad la nueva vida procede de la muerte, en vez de
una visión secular del ciclo del nacer que termina en el morir. Uno se
pregunta si la reflexión cristiana asume y plenifica tal fe autóctona.
Lamentablemente ella suele ser descalificada desde la filosofía de
carácter personalista, o desde el dualismo en que una realidad no
incluye a la que es diferente. 

Otra pista de interpretación: reconocer a Cristo en el caminar de
un pueblo, y así su Mensaje es relevante para la cultura originaria. En
Bolivia se plantea que la cruz cósmica de Tiwanaku (con sus 20
lados, o bien sus 28 lados) y en Centroamérica la cruz panamerindia
tienen como centro y corazón a Cristo. Enrique Jordá entiende la
experiencia aymara y también la mesoamericana como Alianza de
Dios con la humanidad; y ve la resurrección de Jesús muerto en la
cruz como centro del universo que une a Dios con la nueva huma-
nidad, como origen de nuestra esperanza y como colaboración al
parto que anhela toda la Creación. 

Recientemente (en encuentros eclesiales impulsados por el CELAM
en México, Mesoamérica y otras partes del continente), se ha pregun-
tado a representantes indígenas cómo ven a Cristo. Es como “buar”,
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la viga central de la habitación del pueblo Kuna de Panamá; o como
el liberador “Bagará” del pueblo Embera; o como salvador personal
en la cultura Ngobe; o como resucitado según lo entienden los pue-
blos Bribris y Cabécares en Costa Rica; o como sufriente y resucitado
en pueblos indígenas de El Salvador; o como “Palabra de Dios hecha
carne que está creciendo con vigor y expresión propia en el mundo
maya” (como lo indican obispos católicos de Guatemala).

Hasta aquí se han anotado interpretaciones actuales de carácter
inculturado. Sin embargo, durante los siglos de colonialismo, y luego
en el adoctrinamiento moderno y en las versiones fundamentalistas,
han sido descartadas la espiritualidad y sabiduría autóctona y mestiza.

Un caso controversial es la campaña evangelística entre los
Qom/Tobas de Argentina (que ha sido examinada por Almada y Bruno).
“La crucifixión de la cosmogonía Qom fue la muerte de la cultura... y la
resurrección fue predicada como la capacidad de comprender y adap-
tarse a la cultura de la misión cristiana (la occidental)”. Similares críme-
nes culturales y espirituales han sido cometidos por otras misiones cris-
tianas (a veces en formas sutiles, pero igualmente aniquiladoras del
alma indígena). Esto merece ser sopesado eclesial y teológicamente. 

Los trabajos en torno a las vivencias indígenas muestran que son
sumamente complejas y policromáticas. En las experiencias indígenas
contemporaneas, que están asediadas por el empobrecimiento y la dis-
criminación, lo medular es afirmar la Vida desde el marco de la familia
y la comunidad, el cosmos y la historia. En pocas palabras: la relacio-
nalidad es lo que “salva” las frágiles entidades del universo. Esto puede
ser interpretado en términos de un panzoísmo, del factor comunitario
que incluye lo personal, y también de lo cósmico que forma parte de la
historia de Salvación.

III. Resucitar-al-morir y la salvación en Cristo

La elaboración teológica presupone que las vivencias humanas (y
en este caso las indígenas) son interpeladas por la revelación cristiana
y que ésta es aprehendida por el sensus fidei del pueblo. Lo que
sobresale es la comprensión indígena de resucitar-al-morir. Al res-
pecto, hago cuatro anotaciones.

Un primer comentario se refiere a la fidelidad a la revelación.
Según el Nuevo Testamento, resucitar en Cristo tiene sentido durante
la existencia terrenal y después de la muerte. “Al igual que Cristo...
vivamos una vida nueva” (Rom 6,4); “aquel que resucitó a Cristo
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Jesús de entre los muertos dará también la vida a sus cuerpos morta-
les por su Espíritu que habita en ustedes” (Rom 8,11). Por consi-
guiente, la comunidad indígena se pregunta sobre su convivir con el
Resucitado, y sobre el paso de la muerte física a la vida en plenitud.
Esto atañe a toda la existencia humana y su trascendencia y también
atañe al cosmos que clama por su liberación.

Cuando la comunidad indígena se autodefine como cristiana, ella
se pregunta sobre su relación con los difuntos en base a su relación
con Cristo. La persona cristiana cultiva la relación con Jesucristo, que
murió crucificado pero que vive porque Dios no ha permitido que el
mal triunfe sobre la vida. Pues bien, esta “relación real y única”,
como la califica Andres Torres Queiruga, es el modelo fundante para
“la relación con los difuntos... también con ellos existe una relación
de presencia real y actual, de comunión e intercambio” 6. Esto es veri-
ficable en la población indígena y mestiza de América.

Una segunda anotación es el modo latinoamericano de entender al
crucificado. La reflexión ha puesto el acento en el Reino de Dios que
es vida para el pobre. Jesus de Nazaret proclamó y llevó a cabo el
Reino de Dios para gente marginada. El pobre es el crucificado/resuci-
tado de ayer y de hoy. De aquí brota una lectura no universalizante
sino encarnada de la temática de la resurrección. De modo análogo a
como el Reino está destinado al pobre, la Resurrección es entendida
en correlación concretamente con los crucificados. Quienes hoy están
crucificados ofrecen la “óptica privilegiada para captar cristianamente
la resurrección de Jesús” 7. Por lo tanto, en su vivencia de fe, la comu-
nidad indígena no espiritualiza ni el Reino ni la Resurrección. 

Una tercera anotación: testimonios que alimentan la fe. La exégesis
y teología contemporánea ha estado releyendo los relatos de aparicio-
nes y el tema de la tumba. Estos asuntos, al dialogar filosóficamente
con la cultura moderna, son vistos de modo no empirista ni como
demostración de una verdad vía un milagro. Más bien es valorado el
testimonio de quienes creen que el amor de Dios ha resucitado al cru-
cificado. Es decir, se reconoce al Resucitado debido a una experiencia
de fe y no porque serían superadas leyes del espacio y el tiempo.

Esto es relevante para creencias de cualquier época y cultura. Por
ejemplo, es relevante para las creencias indígenas de comensalidad
con los difuntos (en los primeros días de noviembre de cada año).
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6 Andres Torres Queiruga, Repensar la resurrección, Trotta, Madrid 2005, pp.
284 y 328. 

7 Jon Sobrino, Jesús en América Latina, Sal Terrae, Santander 1982, p. 236.

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 684



MORIR Y RESUCITAR EN UNA TRADICIÓN POPULAR

Una lectura empirista diría que eso es falso o pura fantasía. Otra lec-
tura de tal testimonio de fe puede admirar la sensibilidad humana, el
sensus fidei, y la teología andina que allí se manifiesta, lo cual no
conlleva sacralizar cualquier comportamiento indígena.

La comunidad siempre pregunta cuánto en estas creencias manifiesta
una evangélica adhesión al Resucitado. La adhesión es evangélica
cuando va acompañada de signos de amor al prójimo y de genuina con-
fianza en Dios que da vida. Con estos criterios es evaluado lo ritual (cere-
monias entre familiares y visitantes, ofrendas al difunto, etc.). De modo
ritual es dado el testimonio de fe en el Resucitado, en el marco del paso
indígena de la muerte a la vida, o mejor dicho, del resucitar-al-morir.

Una cuarta anotación: elaboración teológica indígena. Mi primer
comentario ha sido sobre la fidelidad a la Revelación. Pues bien, ella
tiene rasgos inculturados. Ser discípulo hoy implica un amor servicial en
el transcurso de la vida y cuando ésta atraviesa la muerte. En el caso de
comunidades indígenas y mestizas, ellas no suelen explicar verbalmente
la fe en el Resucitado, pero sí lo hacen ritual y simbólicamente con ricas
expresiones no verbales. La comunidad y la creación gimen por su salva-
ción. Estoy, pues, recalcando que el acontecimiento cristiano es rele-
vante para este pueblo en toda su vivencia personal, cósmica, histórica. 

Uno se pregunta: ¿con qué criterios puede verificarse si de hecho es
transformada la existencia de la gente crucificada? El Nuevo Testamento
explica la experiencia de fe en términos de liberación y alegría. Esto
caracteriza la experiencia de los/las discípulos/as. Ser libre “se justifica
desde la resurrección” y, “a pesar de todo y en contra de todo, el segui-
miento del crucificado produce su propio gozo”8. ¿Es así en las comuni-
dades aymaras? La gente crucificada ¿cuánto cultiva la esperanza, en
vez de asimilar la discriminación racial y cultural y la violencia de cada
día? En contextos donde hay tanto machismo y subordinación de la
mujer, hay que verificar cuánto hay de hombre nuevo y mujer nueva.

Un quinto y último punto. Al emplear el concepto de resucitar-al-
morir, me motivan tanto los símbolos indígenas en América Latina
como también la concepción de living-dead en sociedades africanas.
Son distintas vivencias que tienen en común inculturar la fe en el Dios
de la Vida, y manifiestar aspectos de la salvación en Cristo. “El Espíritu
Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la forma de sólo Dios
conocida, se asocien a su misterio pascual” (GS 22; recalcado por
Juan Pablo II en RM 10). Puede, pues, decirse que, además de incultu-
raciones con sellos culturales cristianos, existen modos “no occidenta-
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les” de vivenciar la resurrección. Los comportamientos y conocimien-
tos aymaras (condensados en ritos en torno a la muerte) pueden ser
entendidos como un resucitar-al-morir. Es una soteriología que encara
la crucifixión de cada día, y que afianza modos de amor servicial. 

En varias regiones del mundo se explicitan itinerarios de salvación
que conjugan muerte y vida9. En México y a lo largo del continente hay
una “intensa red de relaciones que amarran a la comunidad de los vivos
con sus muertos... en los medios populares latinoamericanos cada
muerte implica una reactivación especial de la comunidad en torno a la
familia del difunto”. En sociedades de África es también cálida la rela-
ción con vivientes-difuntos (the living-dead) que, según J. Mbiti, “conti-
núan siendo personas” y son los “mejores intermediarios entre la huma-
nidad y Dios”. Según M. Kirwen, los vivientes difuntos muestran que “la
muerte es pasar a la vida del más allá, ya que los espíritus de los muertos
continúan viviendo”. En Asia se complementan las creencias cósmicas y
meta-cósmicas, al decir de A. Pieris. Este autor reconoce como “nueva
fuente de revelación para la Iglesia de Asia” no sólo lo conocido
mediante categorías cristianas, sino también “la religiosidad de los
pobres de Asia que son en su mayoría no-cristianos”. Cabe, pues, apre-
ciar lo existente en cada universo simbólico donde la muerte no es la
última palabra, sino más bien es una crisis radical que afianza la vida.

Concluyo. Una población cuyo paradigma vital es indígena y mes-
tizo (y que tiene cierta autonomía con respecto a cristianismos de
Occidente) nos invita a releer hoy de modo cósmico e histórico el mis-
terio de la Resurrección. Esta relectura proviene de un paradigma rela-
cional en que el morir va de la mano con el resucitar, en que la rela-
ción con difuntos suscita símbolos de plenitud cósmica, y en que cada
comunidad concreta es reactivada en torno a la muerte. La población
en América Latina y en otras regiones del mundo es portadora de sus
propios ritos y significados de Resurrección. El Salvador de la humani-
dad es primogénito de cada persona que muere (ver Ap 1,15). Lo es de
modo preferencial de los crucificados de hoy: muchedumbres empo-
brecidas y migrantes en las ciudades, pueblos originarios, minorías
discriminadas. Así como Dios resucitó a su Hijo crucificado, asimismo
ocurre con personas hoy violentadas. No nos aplasta la maldad.
Vence la Vida en las personas y en la creación que nos envuelve. 
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9 Véase José Luis González, Fuerza y sentido, el catolicismo popular al
comienzo del siglo XXI, Dabar, México 2002, p. 119; John Mbiti, African reli-
gions and philosophy, Heineman, Nairobi 1969, p. 83; Michael Kirwen, African
cultural knowledge, MIAS, Nairobi 2005, p. 39; A. Pieris, El rostro asiático de
Cristo, Sígueme, Salamanca 1991, S. Croatto, “La esperanza de la inmortalidad
en las grandes cosmovisiones de Oriente”, Concilium 60 (1970) 17-29.
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“La cruz es símbolo de redención y de vida. Por consiguiente, no
puede presentarse como una forma de protesta popular... la crucifi-
xión del pueblo es ética y religiosamente cuestionable” (Documento
de la Conferencia Episcopal de Paraguay, 2004).

“Los de abajo han decidido escucharse a sí mismos” (Colectivo La
Tribu 1).

Comencemos estas reflexiones
con una escena de lo que podríamos denominar “el otro evangelio”,
es decir, una escena de la vida, la crucifixión y la resurrección del
pueblo y sus ideas sobre una economía justa y la paz en medio de la
actual crisis caótica producida por la expansión del capitalismo en
Iberoamérica. El texto sobre el que vamos a centrar nuestro estudio
apareció en un periódico argentino 2. Trata de una escena de crucifi-

DURO DE MORIR
Lecciones procedentes de las crucifixiones populares
y las resurrecciones indisciplinadas en Iberoamérica

* MARCELLA ALTHAUS-REID, teóloga argentina, es profesora adjunta de Ética y
Teología cristiana en la Facultad de Teología de la Universidad de Edimburgo
(Escocia). Entre sus numerosas publicaciones destacamos: Indecent Theology.
Theological perversions in Sex, Gender and Politics (2001); The Queer God
(2003); From Feminist Theology to Indecent Theology (2005) y Liberation
Theology and Sexuality (2006). 

Dirección: Faculty of Divinity, New College, The University of Edinburgh,
Mound Place EH1 2LX, Edimburgo (Escocia). Correo electrónico:
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1 La Tribu es una emisora de radio alternativa que emite desde Buenos
Aires (Argentina). Su dial es el 88,7 FM (www.podcast.fmlatribu.com).

2 Se trata del artículo de Marta Dillon titulado “Simplemente Sangre” que
se publicó en Página 12 el 27 de junio de 2004. Las acciones de protesta se
dirigían contra el Instituto de Previsión Social de Paraguay (IPS). 
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xión. Comienza describiendo a un grupo de quince mujeres medio
muertas de hambre, algunas de las cuales están acompañadas por sus
hijos, arrodilladas al pie de una cruz. Se dice que sus desgarradores
gritos podían oírse a distancia. Todas ellas suplicaban a favor de la
vida de un joven que, con apenas trece años, iba a ser crucificado.
Por lo visto, según afirma la periodista, este joven les pedía que deja-
ran las cosas tal como estaban: la justicia y el amor, después de todo,
prevalecerían sobre esta tierra. ¿Qué importaba la crucifixión de un
hombre, decía el joven, cuando existen comunidades enteras que ya
no pueden permitirse el mínimo necesario para vivir con dignidad? Al
final, se llamó a la policía para que interviniera y todos los que parti-
cipaban en aquella escena fueron metidos en la cárcel para después
comparecer ante un juez llamado, paradójicamente, Sr. Centurión. 

¿No resulta familiar a los lectores cristianos esta escena que acaba-
mos de describir? Es evidente que sí. El artículo del periódico puede
leerse casi como una de las escenas del Evangelio, excepto por el
hecho de que procede del Paraguay de hace dos años, cuando un
grupo de personas protestaron contra la pérdida de puestos de trabajo
y la indiferencia del Estado respecto a la vida de los pacientes de un
hospital local atrapado en la pobreza. Yo pienso que este texto refleja
una experiencia de vida, casi canónica, situada en los márgenes de
una economía globalizada. Dado que este texto sobre el sufrimiento
y la privación económica está mezclado con tintes religiosos y senti-
mientos de compasión, podemos percibir que se trata de una reescri-
tura de un nuevo capítulo del Otro Evangelio. Si la teología (y la her-
menéutica) es contextual, las crucifixiones populares constituyen el
suplemento del Evangelio en la Iberoamérica del siglo XXI. Es más,
parece que una hermenéutica de la crucifixión vicaria y los actos
sacrificiales, entre el silencio de Dios y los piadosos gestos de solida-
ridad de los pobres, estructura el texto popular de las crucifixiones de
los excluidos. El misterio y el horror de la crucifixión no disminuye,
pero el Gólgota o lugar de muerte y desesperación está mucho más
cerca de nosotros 3. 

El contexto de esta lectura del Otro Evangelio es el siguiente. Un
grupo de mujeres iniciaron una huelga de hambre para exigir que el
hospital no recortara más puestos de trabajo y recursos para atender a
los pacientes. De repente, uno de los que allí trabajaban, desespe-
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3 Para un reflexión sobre la violencia del paradigma económico de la cruz
como acontecimiento redentor (vinculado de este modo a una economía
basada en la deuda), véase mi capítulo “Lunch Time Crucifixions” en R. Rad-
ford Ruether y L. Isherwood (eds.), Weep not for your Children. Essays on
Religion and Violence, Equinox, Londres 2007. 
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rado por la falta de respuesta a sus reivindicaciones, decidió crucifi-
carse voluntariamente. Las mujeres intentaron pararlo en vano. Para
añadir más surrealismo a la escena, también uno de los médicos del
hospital se ofreció para que lo crucificaran. Habría dos cruces en las
que dos hombres se desangrarían durante unos días, no en las afueras
de Jerusalén y bajo la ocupación del ejército romano, sino en Para-
guay y bajo la expansión del capitalismo global. Vuelven de nuevo
las crucifixiones, pero esta vez como una forma radical de protesta
popular entre las masas de desempleados y de la gente empobrecida
del continente. Podría sostenerse que estas crucifixiones, en cuanto
forma de la protesta popular en Iberoamérica, reflejan el hecho, no
por más sutil menos dramático, de las muertes ejemplares producidas
por la expansión del neoliberalismo. En este sentido, la famosa metá-
fora que Jon Sobrino aplicó a El Salvador (“el pueblo crucificado”) se
ha hecho perversamente real. Fueron los pueblos indígenas los que
iniciaron la práctica de las crucifixiones como medio para luchar por
sus derechos, pero esta práctica se ha ido extendiendo progresiva-
mente. Desde los conductores de autobús hasta los trabajadores de
hospital, gente que ha perdido toda esperanza, en definitiva, han
tomado la decisión de cargar cada uno con su cruz. Por ejemplo, los
datos estadísticos muestran que ya en 1999 más del 8% de todos
los actos de protesta en la ciudad de Quito (Ecuador) se realizaron
mediante crucifixiones públicas voluntarias y sangrados (incisiones
para hacerse sangre) 4. En cuanto la sangre del justo, que clama a
Dios, se convierte en una realidad tangible, aparece repentinamente
la idea de una crucifixión desconectada de la piedad; un símbolo
tenebroso y no precisamente para cristianos de corazón débil.

La Iglesia y las crucifixiones populares

Las crucifixiones populares y otras prácticas de incisiones para
hacerse sangre, como, por ejemplo, cortarse partes de la piel para escri-
bir tarjetas de protesta o coserse los labios en las huelgas de hambre,
nos causan verdadero horror al tiempo que constituyen un desafío
que requiere una respuesta teológica inmediata. Dado que los que se
crucifican lo hacen con clavos de veinte centímetros, son muchos
los que sufren infecciones realmente graves que, en algunos casos,
los dejan en una situación de minusvalía. Sin embargo, tal como se
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4 Cf. el artículo de Luís Ángel Saavedra de la Fundación Regional de Ase-
soría en Derechos Humanos “Medidas de Hecho y Control Social en el Ecua-
dor durante 1999”. Disponible en línea.
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esperaba, la Iglesia católica de Paraguay reaccionó con prontitud ante
estas manifestaciones condenándolas severamente. Así, en la época
en que se realizaban las crucifixiones en el hospital, la Conferencia
Episcopal publicó un documento en el que afirmaba el carácter
sagrado del cuerpo humano y condenaba como un pecado el hecho
de torturarse a uno mismo como medio de protesta. La cruz, tal como
afirma el documento eclesial, es un símbolo de vida, no de protesta
popular 5. ¿O sí lo es? ¿Cómo entienden los excluidos de Iberoamérica
a Jesús crucificado tras cuarenta años de representarlo en el arte
popular como un compañero solidario que lucha contra la destruc-
ción sistemática de la vida en el continente? 

La cuestión es que, más allá del complejo debate sobre los dina-
mismos de la voluntariedad o no en la crucifixión de Cristo, es decir,
el sacrificio vicario versus la muerte lógica de un luchador religioso,
en el hecho de la crucifixión se percibe algo más que la mera muerte.
En el paradigma cristiano, la crucifixión de Cristo funciona, desde un
punto de vista hermenéutico, como la clave de una dialéctica, for-
mada de signos polisémicos, que está concebida para hacer significa-
tiva la vida cotidiana y no necesaria ni únicamente la problemática
de la muerte. Por consiguiente, desde esta perspectiva, el relato de la
resurrección se convierte en el tema más pertinente de la teología de
la lucha por la vida, al igual que el género literario iberoamericano
del realismo mágico juega una parte importante en el “texto” de las
crucifixiones entendidas como protesta popular.

Siguiendo el principio de la sospecha hermenéutica elaborado por
la teología de la liberación, podemos sostener el argumento de que
nuestra comprensión de la vida (a partir de la resurrección) depende,
de hecho, de una hermenéutica de la crucifixión. Parafraseando a J.
Severino Croatto podríamos decir: “dime cómo entiendes la cruz y te
diré qué es lo que entiendes por resurrección”6. Lamentablemente, en
la teología de la liberación se ha producido un amansamiento y una
sistematización de la resurrección que están estrechamente relaciona-
das con la domesticación de la metáfora. Las metáforas no proceden
del espacio exterior, ni siquiera de los espacios sagrados, sino de nues-
tra experiencias históricas y culturales de vida. El problema es que ten-
demos a olvidar que la cruz y la resurrección de Cristo son metáforas

690 Concilium 5/40

5 El documento completo se encuentra en http://episcopal.org.py/comuni-
cados/oladecrufixiones.htm.

6 Croatto solía decir a sus estudiantes en Buenos Aires: “Decidme cuál es
vuestro método hermenéutico y os diré qué tipo de exégesis hacéis sobre un
determinado texto”. 
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que nos remiten a una semejanza que no siempre es necesariamente
aplicable. El dar sentido a la cruz y la resurrección reside en la comu-
nidad de los lectores, no sólo siguiendo una tradición, sino con la posi-
bilidad de introducir un sentido de desorden o de “revelación” en la
lectura. Las crucifixiones necesitan recuperar su novedad en la vida:
deben repensarse como alternativa a la proclamación del Reino de
Dios. Si las crucifixiones recuperan su novedad y transgresión, entonces
la resurrección tendrá la posibilidad de anunciar la vida nueva. Desgra-
ciadamente, el relato de la resurrección que hallamos en los evangelios
ha sido reificado. La cruz y la resurrección requieren ser pensados no
tanto como hechos históricos, sino, más bien, como órdenes concep-
tuales, unos órdenes que sólo pueden formar parte de una tradición
continuada de una comunidad de intérpretes si se abre el espacio para
nuevas revelaciones. Las nuevas aperturas necesitan nuevos cierres.
Curiosamente, la liberación o la práctica efectiva de una teología de la
resurrección depende del dinamismo de nuevas crucifixiones.

Aquellos que se crucifican en Iberoamérica llevan a cabo algo más
que una mera protesta social. El hecho de que nos perturbe profunda-
mente es un signo del desorden que introducen en el domesticado
sentido de la cruz. La indisciplinada imaginación del pobre produce
teologías impredecibles que nos ayudan a darnos cuenta de que en
nuestros días no existe una hermenéutica de los acontecimientos de
la pasión de Cristo que sea evidente por sí misma o que goce de una
total estabilidad.

En estas crucifixiones de los excluidos y marginados de Iberoamé-
rica se da una función hermenéutica que nos ayuda no sólo a releer
el acontecimiento de la muerte y la resurrección de Cristo, sino a
reorganizar una hermenéutica provisional de liberación para el siglo
XXI sobre las cuestiones de la lucha por la vida y de los cambios en
los paradigmas políticos y religiosos. 

Afrontar la escena de las crucifixiones populares en Iberoamérica
nos confronta con algo más que con una teología de la cruz y de la
resurrección, es decir, nos confronta con todo un círculo hermenéu-
tico de revelaciones. En teología, ni siquiera en la teología de la libe-
ración, no se dan triunfos fáciles o respuestas teológicas a cada situa-
ción concreta. Al leer los textos de las protestas populares podemos
tomar conciencia de que existen diferentes tipos de muerte que aún
siguen ocultos en la teología de la crucifixión en tanto en cuanto se
está produciendo la eliminación de vidas humanas que reclaman una
resurrección. Se trata de un importante punto de partida sobre el que
una teología política tiene que reflexionar con toda seriedad. Sin
embargo, una resurrección desde los márgenes (o de los márgenes)
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no puede consistir en una mera adopción de aquellos sistemas teoló-
gicos elitistas que funcionan produciendo universos paralelos de
interpretación. La hermenéutica de las relaciones, defendida por Clo-
dovis Boff cuando era estudiante de posgrado, requiere que sea leída
en el contexto crítico en que se produjo (Boff 1980). La globalización
no es el Imperio romano, ni tampoco los médicos que se crucificaron
en Paraguay son Cristo. Sin embargo, existen importante claves her-
menéuticas que hemos de analizar en sus representaciones y en el
acto de fortalecimiento que les permitió hacerse cargo de la estética
de la pasión de los evangelios. 

Procedamos ahora a analizar estas crucifixiones populares más
profundamente con el objetivo de re-configurar (y des-objetivar) al
menos un sentido de la resurrección para los pobres de la actual Ibe-
roamérica. Lo que tenemos ante nosotros son escenas diarias de cru-
cifixión que entendemos como textos. En cuanto tales, pueden leerse
o escucharse en periódicos y emisiones de radio, o verse directa-
mente en las noticias de televisión o en fotografías. Incluso podemos
ser testigos presenciales y estar, literalmente, al pie de las cruces. En
sí misma, esa imagen constituye un texto que ha de ser interpretado.
Sin embargo, también poseemos otra dimensión sobre las escenas de
crucifixión: son textos que están teologizados, es decir, existe una
comunidad de intérpretes que, mediante un proceso de intertextuali-
dad cultural, han introducido ya cierto significado en la lectura. En
este sentido, la hermenéutica de las escenas es claramente bíblica,
pues también las Escrituras son experiencias de vida teologizadas. Lo
que las diferencia son los universos metafóricos implicados en los dos
textos: en el texto del Evangelio y en el del Otro Evangelio. Dejando
de lado las tradiciones y el significado de la cruz en las diferentes
naciones de Iberoamérica, el hecho es que el cristianismo de este
continente no posee un imaginario de la resurrección. Con otras pala-
bras, no existe una teología de la liberación de la resurrección en Ibe-
roamérica y mucho menos experiencias de resurrecciones populares.
Este dato constituye, por sí mismo, una importante clave que abre los
horizontes para comprender la resurrección desde la lectura del
Evangelio a partir de los excluidos en la Iberoamérica del siglo XXI. 

Reflexiones sobre las personas crucificadas

En contra de lo que piensan los teólogos de la liberación, el inter-
texto cultural iberoamericano desde el que se lee la Biblia (o el acon-
tecimiento de la cruz, en nuestro caso) no está formado a partir de
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una experiencia de éxodo, sino de la experiencia de Canaán. En todo
caso, podemos decir que, de haber existido la intencionalidad de un
éxodo en el imaginario iberoamericano, se trataría de un éxodo sin
dioses. Más aún. Podríamos decir, extendiendo la imagen religiosa,
que fue un éxodo en el que los dioses murieron o agonizaron con su
pueblo. Los nativos de estas naciones no tuvieron una respuesta al
genocidio sufrido, pero tampoco tuvieron a sus dioses. Aunque se ha
considerado la cruz como parte del adoctrinamiento ideológico de
sometimiento utilizado contra los pueblos indígenas 7, más podría
decirse de la adhesión a una teología de la cruz sin resurrección por
parte de los habitantes de Iberoamérica. La crucifixión podría inter-
pretarse intertextualmente como la experiencia existencial original
del continente, es decir, pereció el sentido de lo sagrado o, al menos,
fue fuertemente devaluado y demonizado durante los siglos posterio-
res. Cuando José María Arguedas escribió en su novela Los Ríos Pro-
fundos (1987) acerca de las celebraciones que en torno a la cruz rea-
lizaba la población indígena de Perú, puso de manifiesto no
solamente su sentido de alienación ideológica, sino, también, su pro-
funda identificación con la experiencia de la cruz. Durante la Pascua
(pascuas, lit. ‘pascua’ en español), la población indígena lleva una
gran cruz de madera al centro de la ciudad y pasa todo el mes sentán-
dose y llorando junto a ella. Para la cultura peruana toda la natura-
leza es sagrada; por ejemplo, las montañas “se casan” y tienen fami-
lia, mientras que los animales y los ríos poseen una personalidad
propia. En esta cultura, el duelo ante la cruz debe consistir en algo
más que en un simple elemento de alienación ideológica. Puede con-
templarse como sede de otro tipo de duelo, como el lugar donde su
experiencia de lo sagrado perdió su sentido o se experimentó un
pachacuti 8. El desorden primordial del universo peruano coincide
con, y puede expresarse en, el desorden de la cruz. 

Si los pueblos nativos leen e interpretan los sucesos de la Semana
Santa desde la perspectiva de su propia experiencia de crucifixión es
porque Iberoamérica es, en muchos aspectos, Canaán. Ahora bien,
Canaán es aquí algo más que un lugar geográfico o una metáfora del
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7 La utilización de la cruz para inculcar el sometimiento y el hecho de que
la Iglesia haya ignorado prácticamente la resurrección, han sido temas estu-
diados por varios autores iberoamericanos, sobre todo por Juan Mackay con
su libro pionero titulado El Otro Cristo Español, CUPSA, México 1950.

8 Pachacuti o pachakutiq significa en quechua literalmente ‘vuelco del
mundo’. Los incas utilizaban este término para expresar la idea de que con la
llegada de los invasores europeos el mundo se había convertido en un caos
ininteligible, es decir, se había puesto del revés o patas arriba.
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genocidio. Es cierto que las tierras calcinadas, el sudor de los cuerpos de
los esclavos trabajando bajo la opresión y la demonización de la memo-
ria colectiva pueden interpretarse a partir de la lucha contra la privatiza-
ción de los recursos hídricos y de gas. Incluso con respecto a este punto
se está produciendo en este siglo XXI un claro discurso imperialista de
índole religiosa que sacraliza la causa de la expansión militar y la lucha
por el control político absoluto de las naciones poderosas. Sin embargo,
las crucifixiones de los excluidos, los más pobres entre los pobres o el
otro, nos sale al frente como uno de los fantasmas más poderosos de la
fe cristiana: los cananeos crucificados. Es a partir de ellos desde donde
tenemos que aprender a esbozar una teología de la resurrección.

Jesús/Canaán

El hecho es que el suceso de Canaán y la histórica destrucción de los
cananeos que nos narra la Biblia requieren que los interpretemos como
algo más que una metáfora o un verbo teológico. Ya sabemos que el
acontecimiento de la destrucción de Canaán es un acto performativo
en el cristianismo colonial que ha sido responsable de los dinamismos
y la movilización de las identidades teologizadas. Sin embargo, en
cuanto verbo, Canaán representa un dinámica de pérdida, de lamenta-
ción, y la fuerza o el valor de una reinscripción teológica. Canaán es el
nombre del movimiento de la reinscripción de lo divino bajo la opre-
sión, ex nihilo y en contra de su voluntad. En Canaán se ven amenaza-
das las tres paradojas de la hermenéutica, a saber, la memoria, el sen-
tido de los otros y la pertenencia a una comunidad (Valdés 1998). ¿De
qué modo? Sobre todo, la memoria narrativa de la comunidad corre el
riesgo de fragmentarse por la interrupción de las posibilidades de la tra-
dición. Pero Canaán es algo más que un verbo de victimización; tam-
bién da sentido al cristianismo. Curiosamente, la resurrección es un
tema religioso más propio de Canaán que de Israel. Canaán es un acon-
tecimiento de dioses sucedáneos y, en cuanto tal, el tenebroso origen
de los sacrificios piadosos y de la necesidad de lo vicarial. La dinámica
de Canaán, que nutrió a Iberoamérica, desembocó en una estética dife-
rente producida por una memoria colectiva de la cruz. Con otras pala-
bras, la memoria narrativizada de algunas partes de Iberoamérica está
interconectada con las crucifixiones. El profundo sentido de la identifi-
cación con Cristo puede indicar que la gente se ha visto perfectamente
reflejada en los dioses que mueren.

En segundo lugar, en la perspectiva de la necesidad que tenemos de
los otros para definir nuestra identidad, la cruz entendida como el sen-
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tido último de ser otro se convierte también en una forma de comuni-
cación, es decir, en una forma de entender la identidad colectiva como
una realidad en diálogo. Por consiguiente, la imagen de los trabajado-
res crucificándose a sí mismos o cortándose las venas de sus brazos
para utilizar la sangre como tinta y escribir documentos de protesta
dirigidos al gobierno nos llena de un intenso horror. Precisamente, esto
es lo que la Iglesia católica de Paraguay condena. Las crucifixiones
populares como actos de protesta parecen violar algo preestablecido
en la comunidad lingüística de la Iglesia, una comunidad habituada a
un sentido apropiado de autoridad basado en el logocentrismo. La inte-
rrupción de la comunicación procede ahora de la propia mutilación de
los cuerpos. En esta ocasión es voluntaria, pero no era éste el caso
durante los años de la dictadura militar en los que la Iglesia no siempre
condenó la mutilación. Parece como si el aspecto de voluntariedad
(vinculado a un sentido de otorgamiento de un poder) es el que consti-
tuyera el carácter escandaloso y perturbador de la acción. La reinscrip-
ción de la cruz en medio de la protesta contra la globalización re-
actualiza las aristas pervertidas de la cruz que la teología ha estado
practicando durante siglos. Ahora, entre quienes protestan crucificán-
dose en Iberoamérica, la cruz viene a ser no un contraste sino la misma
justicia, precisamente por el carácter irregular de estas cruces (y las
posibles resurrecciones). Nos hallamos en presencia de un tipo no
lineal del acontecimiento de la resurrección: las crucifixiones popula-
res representan un gran paso adelante en una posible teología de la
resurrección elaborada desde los desposeídos. En esta ocasión, el
acontecimiento no es la resurrección de Cristo, sino la resurrección del
mismo Canaán. El mismo Jesús se ha convertido en el máximo cana-
neo, pero la resurrección de Canaán es también un verbo: anuncia una
dinámica y unos gestos anteriormente desconocidos. Los excluidos
están asumiendo en sí mismos todo esto de Dios. Como el “podcast”
[programa de radio emitido vía Ipod en internet] del colectivo argen-
tino La Tribu dice “los de abajo han decidido escucharse a sí mismos”.

He comentado al comienzo de este artículo que ya no existe más
la posibilidad de escribir teologías triunfales, ni siquiera entre los teó-
logos de la liberación. Las crucifixiones populares son relatos herme-
néuticamente opacos, donde las metáforas y las configuraciones se
han visto profundamente alteradas. Hace ya muchos años, cuando
Jürgen Moltmann hablaba de la resurrección en su Teología de la
esperanza, afirmaba que la muerte ya no volvería a ser una frontera,
sino un lugar de revelación. Sin embargo, nosotros percibimos lo
contrario: es necesario que la muerte (en tanto que se refiere a las
estructuras mortíferas que existen entre nosotros, como las políticas
imperialistas y neoliberales) vuelva a convertirse en una frontera,

695Concilium 5/45

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 695



MARCELLA MARIA ALTHAUS-REID

696 Concilium 5/46

pues de lo contrario perderemos nuestra capacidad de acción e inter-
vención. ¿Por qué? Porque las fronteras pueden reinscribirse y
deconstruirse, y esto es lo que, en cierto modo, están haciendo las
crucifixiones populares. Sin la muerte como frontera nos hallamos en
el dominio de los absolutos. De algún modo, las revelaciones mani-
festadas en las crucifixiones populares nos muestran la necesidad de
encontrar un práctica teológica de la resurrección, en lugar de un
aceptado capítulo de la reificación del significado teologizado de la
muerte, y unas formas alternativas de vida social.

En el contexto particular de la Iberoamérica del siglo XXI el autori-
tarismo militar parece haberse alejado, pero el neoliberalismo ha des-
truido el sistema de relaciones democrático al desintegrar el Estado.
Pero no es sólo el Estado el que ha dejado un vacío en la mediación
de los procesos de la justicia social; otros espacios simbólicos de los
pobres, como las escuelas rurales, también se han hundido. Durante
los regímenes militares, la Iglesia produjo fuentes alternativas de
mediaciones cristianas, como, por ejemplo, las comunidades de base
y las redes parroquiales. Curiosamente, las mediaciones cristianas
lograron mantener la identidad y el protagonismo de la ciudadanía
como elemento para el cambio social. Sin embargo, es posible que el
neoliberalismo haya ya desorganizado el locus de las iglesias como
centro donde se gestan redes ciudadanas. Podría ser que las crucifi-
xiones populares nos estuvieran diciendo que Canaán es duro de
morir y que ahí está también nuestra esperanza. Es en la posibilidad
del desorden de la teología elaborada desde los pobres, que desesta-
biliza héroes y paradigmas, y que, opacamente, está indicando el
final de una era teológica y el comienzo de otra, donde la memoria
cristiana del misterio de la cruz y la resurrección se construirá en
torno al contexto presente de desesperación y desafío.
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S on realmente sorprendentes
las divergencias de la investigación en la interpretación de los datos
del Antiguo Testamento y del judaísmo antiguo sobre la resurrección
de los muertos 1. Eso se debe, evidentemente, a la falta de claridad de
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1 El estudio más significativo de la investigación reciente es el de É. Puech,
La croyance des esséniens en la vie future: Immortalité, résurrection, vie éter-
nelle? Histoire d’une croyance dans le joudaïsme ancien I. La résurrection
des morts et le contexte scripturaire; II. Les données qumraniennes et classi-
ques (EtB 21-22), París 1993; además del análisis detenido de los textos y de
los datos arqueológicos de Qumrán y de los testimonios antiguos sobre los
esenios (tomo II), presenta un buen compendio de la investigación sobre
los textos del Antiguo Testamento, del judaísmo y del cristianismo antiguo
(tomo I). De los estudios a partir de esa fecha, reseño: M. É. Boismard, ¿Es
necesario aún hablar de “resurrección”? Los datos bíblicos, Desclée de Brou-
wer, Bilbao 1996; A. Chester, Resurrection and Transformation, en F. Avemarie
y H. Lichtenberger (eds.), Auferstehung - Resurrection (WUNT 135), Tubinga
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los mismos textos, que contienen una amplia variedad de representa-
ciones, algunas de ellas aparentemente contradictorias. Ciertamente,
se presenta como una labor muy difícil, por no decir imposible, deli-
near una secuencia concatenada, y mucho menos genealógica, de
ellas. Con todo, pienso que una causa importante de la confusión es
la falta de precisión del escenario o marco general en el que encua-
drar los diversos datos. En ese escenario centra su atención el pre-
sente artículo, que quiere ser así una pequeña contribución dentro de
la perspectiva fijada por los editores de este número de la revista 2. 

I. La comunión con los muertos

a) El escenario de la tradición israelita se basaba en una visión
antropológica y cosmológica que el pueblo de Israel compartía en
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2001, pp. 47-77; J. J. Collins, Daniel. A Commentary on the Book of Daniel,
Fortress, Minneapolis 1993, pp. 390-398; J. Day, “The Development of Belief
in Life after Death in Ancient Israel”, en J. Barton y D. Reimer (eds.), After the
Exile. Essays in Honor of Rex Mason, Mercer University, Macon 1996, pp.
231-257; A. A. Fischer, Tod und Jenseits im Alten Orient und im Alten Testa-
ment, Neukirchener, Neukirchen/Vluyn 2005; Ch. Grappe, “Naissance de
l’idée de la résurrection dans le judaïsme”, en O. Mainville y D. Marguerat
(eds.), Résurrection. L’apprès-mort dans le monde ancien et le Nouveau Testa-
ment, Labor et Fides - Médiaspaul, Ginebra - Montreal 2001, pp. 45-72; E.
Haag, Das hellenistische Zeitalter. Israel und die Bibel im 4. bis 1. Jahrhundert
v. Chr. (Biblische Enzyklopädie 9), Kohlhammer, Stuttgart 2003, pp. 245-252;
M. Hengel, Das Begräbnis Jesu bei Paulus und die leibliche Auferstehung aus
dem Grabe, en F. Avemarie y H. Lichtenberger (eds.), Auferstehung - Resurrec-
tion (WUNT 135), Tubinga 2001, pp. 119-183 (pp. 150-172); B. Janowski,
“Die Toten Loben JHWH nicht. Psalm 88 und das alttestamentliche Todes-
verständnis”, en Der Gott des Lebens. Beiträge zur Theologie des Alten Testa-
ments 3, Neukirchen/Vluyn 2003, pp. 201-243; H. Lichtenberger, “La resu-
rrección en la literatura intertestamentaria y en la teología rabínica”,
Concilium 29 (1993) 809-819; É. Puech, “Mesianismo, escatología y resurrec-
ción en los manuscritos del Mar Muerto”, en J. Trebolle Barrera (ed.), Paganos,
judíos y cristianos en los textos de Qumrán, Trotta, Madrid 1999, pp. 245-
286; N. T. Wright, The Resurrection of the Son of God. Christian Origins and
The Question of God III, Fortress, Minneapolis 2003, pp. 85-206. 

2 Es importante indicar que el escenario de la resurrección en la tradi-
ción de Jesús y del cristianismo antiguo continuó y desarrolló el de la tradición
israelita: S. Vidal, Los tres proyectos de Jesús y el cristianismo naciente. Un
ensayo de reconstrucción histórica, Sígueme, Salamanca 2003, pp. 187,
259-260, 273-276 y 290-304; íd., El proyecto mesiánico de Pablo,
Sígueme, Salamanca 2005, pp. 215-234.
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gran medida con los pueblos antiguos de su medio ambiente, según
la cual toda la realidad está asentada en una misteriosa comunión 3.
Comunión en la vida integral de la persona, sin la dicotomía de ámbi-
tos disgregados. Comunión del individuo con el grupo social –fami-
lia, clan, tribu, pueblo–, en cuyo seno se desenvuelve toda su exis-
tencia, en un mutuo flujo y reflujo de vida. Comunión del grupo
humano con su entorno ecológico, en una profunda interconexión e
interdependencia. Y toda esa compleja comunión, sostenida de con-
tinuo por el misterio de la comunión de Dios con su creación. Porque
en la base de toda la realidad está la acción creadora de la “justicia”
(sedeq) del Dios soberano, que funda, mantiene y restaura el orden
creacional y salutífero, en el que puede florecer y fructificar la vida
de la comunidad humana en sus múltiples manifestaciones, alcan-
zando incluso a su relación con el entorno animal y con la tierra que
cultiva y habita. La existencia humana adquiere así un carácter emi-
nentemente dinámico y relacional. 

Ese marco general es decisivo, a mi entender, para la cuestión del
destino de los muertos en la tradición israelita. Quizá nuestra mayor
dificultad en comprenderla se debe precisamente a nuestra propia
visión de la realidad humana, bastante alejada de la israelita. Ya que,
en contraste con aquella, nuestra visión es más bien de carácter enti-
tativo y disgregador, separando en elementos dispares las diversas
manifestaciones de la vida del hombre, y de tipo fundamentalmente
individualista, con su foco de atención en el individuo aislado y en su
propio destino particular. 

b) Es evidente que la religiosidad israelita estaba centrada en la
fidelidad del Dios de la alianza para con su pueblo histórico elegido.
Era precisamente en el acontecer de la historia de ese pueblo, con
todos sus avatares, en donde se descubría la presencia y la acción
liberadora de ese Dios. Es natural, entonces, que el interés de la
vivencia religiosa israelita estuviera en el mundo histórico real de los
vivos, y no en el mundo de los muertos. Ya que eran efectivamente
los vivos, y no los muertos, los actores del camino histórico del pue-
blo. Ese talante realista y de concreción histórica es algo bien patente
en la tradición israelita más antigua, y así permaneció, en definitiva, a
lo largo de toda su evolución posterior. Pero eso no excluía, sino que
incluía, una misteriosa comunión de los muertos con el pueblo de los
vivos. Eso sí, era éste, y no aquéllos, el centro referencial de esa
comunión. Los muertos estaban misteriosamente integrados en el
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3 S. Vidal, Proyectos, pp. 65-66; íd., Mesiánico, pp. 80-84; y los buenos
estudios de B. Janowski, Der Gott des Lebens. Beiträge zur Theologie des
Alten Testaments 3, Neukirchen/Vluyn 2003, pp. 75-133 y 157-195. 
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destino del pueblo histórico de los vivos, por medio de su descenden-
cia y de las acciones realizadas durante su vida. Permanecían en
comunión incluso con la tierra en la que habitaron, ya que era la tie-
rra del camino histórico del pueblo vivo (Gn 23). 

La muerte en cuanto conclusión de una vida plena se consideraba
totalmente integrada, sin fricción alguna, dentro de ese escenario,
pues encajaba en el orden creacional establecido por Dios. En con-
trapartida, la muerte prematura, que implicaba una vida malograda,
apuntaba a un castigo divino. El problema surgía en los casos de
muerte prematura sin aparente justificación. Una voz de protesta
frente a ese tipo de muerte se descubre en las resurrecciones de
muertos prematuros que la tradición israelita narra para las figuras
proféticas de Elías (1 Re 17,17-24) y de Eliseo (2 Re 4,18-37; 13,20-
21). En esos casos, se trata de la vuelta a esta vida de unos muertos
recientes, que reciben una especie de curación especial, y no aún de
la resurrección de los muertos y de su transformación definitiva para
una vida plena en la época de la liberación final del pueblo. Pero ya
aparece ahí la fe en el poder del Señor de la vida y de la muerte, en
cuyo nombre actúan las figuras proféticas, y también la rebeldía
frente a la potencia destructiva de la muerte, motivos clave que confi-
gurarán más tarde la esperanza en la resurrección y en la transforma-
ción definitiva de los muertos.

c) La coordenada decisiva del escenario israelita era la comunión
con Dios, ya que ésta fundaba la comunión dentro del pueblo y den-
tro de la creación. Si es que Dios era en verdad el Señor de vivos y de
muertos, esa comunión con él tenía que superar la misma barrera de
la muerte. Ese centro fundamental de la vivencia religiosa israelita
maduró en dos tipos de representaciones sobre el destino de los jus-
tos al concluir su vida.

1) La primera representación fue la ascensión al ámbito de Dios sin
experimentar la muerte. La antigua tradición israelita aplicó esa cate-
goría a dos figuras especiales: al patriarca Henoc (Gn 5,24) y al pro-
feta Elías (2 Re 2,1-18). Pero la tradición posterior del judaísmo la
amplió y la aplicó a otros personajes: Melquisedec, Moisés, Pinjás,
Baruc, Esdras 4. Conviene señalar un rasgo muy significativo de esa
representación. Su destino especial de comunión con Dios, lejos de
alejar a esos personajes de la comunión con el pueblo histórico, lo
que hizo fue fundar su especial ligazón con la esperanza en la libera-
ción definitiva de ese pueblo. Porque fueron esas figuras ascendidas
al ámbito de Dios las que jugaron en la tradición una función espe-
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4 Textos en Ch. Grappe, Naissance, pp. 60-63. 
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cial en el destino del pueblo, en cuanto reveladores y agentes de los
acontecimientos salvadores de la época final. 

2) Sin embargo, la representación más ordinaria sobre el destino de
los justos fue la afirmación de la permanencia de su comunión con
Dios después de su muerte. Las especificaciones concretas fueron
muy variadas. Pero lo que encendió esa esperanza fue, probable-
mente, la experiencia de la opresión y violencia sufridas por los jus-
tos. Se trató, entonces, de una consecuencia de la fe en la fidelidad o
justicia liberadora de Dios para con sus fieles oprimidos. Ésa es, con-
cretamente, la esperanza expresada veladamente en algunos textos,
en los que se escucha el clamor de los justos violentados (Sal 49,15-
16; Sal 73,23-28). Después, aparece expresada con toda claridad en
Sab 3,1-10 y en numerosos textos del judaísmo 5. 

Al igual que en la anterior, también en este tipo de representación
la comunión de los justos muertos con Dios funda su comunión con
el destino del pueblo histórico, ya que garantiza su participación en
la liberación definitiva del pueblo. Esto se indica en ocasiones seña-
lando expresamente que esos justos muertos participarán de la resu-
rrección futura, aunque en otras no aparece explícitamente ese
motivo. Éste es el caso del tan discutido texto de Sab 3,1-10, en
donde la comunión actual del justo muerto con Dios (vv. 1-6) desem-
bocará en su futuro triunfo esplendoroso sobre sus opresores en el
tiempo de la manifestación definitiva del reinado de Dios (vv. 7-10) 6.
En este sentido, se puede hablar de un “estado intermedio” de los
muertos, en espera de su plenitud final. Pero, a pesar de las escenifi-
caciones un tanto confusas de algunos textos, pienso que la perspec-
tiva ahí no es la antropológica del estado imperfecto de los muertos,
que aún no tienen el cuerpo, o la de la imperfección de su comunión
con Dios, sino precisamente la de su comunión en la futura libera-
ción histórica del pueblo. En ese sentido, sí se puede decir que la
situación de los muertos encontrará su plenitud en la salvación final
de todo el pueblo. 

d) Con todo, no es de extrañar que a esta última representación
sobre la comunión de los justos muertos con Dios se le aplicara en
algunos textos del judaísmo helenista el típico dualismo antropológico
del helenismo, y así se hable en ellos del alma inmortal, que en la
muerte se libera de la cárcel del cuerpo, para entrar en la plena comu-
nión con Dios. Representantes significativos de esta concepción son

703Concilium 5/53

5 A. A. Fischer, Tod, pp. 158-165; Ch. Grappe, Naissance, pp. 63-69; B.
Janowski, Toten, pp. 35-45; N. T. Wright, Resurrection, pp. 103-108. 

6 É. Puech, Croyance I, pp. 92-98; N. T. Wright, Resurrection, pp. 162-175. 
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Filón de Alejandría y 4 Macabeos, un escrito que interpreta de ese
modo el motivo de la resurrección de los mártires de la rebelión maca-
bea de la que hablaba 2 Mac. También en esa dirección se expresan
algunos textos de Flavio Josefo, al intentar explicar en un lenguaje
helenista la tradición israelita 7. Estos documentos del judaísmo son
ciertamente muy significativos, ya que testifican una conjunción de la
típica tradición israelita con la helenista. No se puede obviar, sin
embargo, el talante individualista, desmundanizado y ahistórico de la
concepción dualista del helenismo, que está bastante alejado del
escenario de la tradición israelita delineado anteriormente 8. 

II. La esperanza de la resurrección

a) El horizonte de esperanza del escenario israelita era la renova-
ción definitiva de la historia del pueblo de Israel en una tierra trans-
formada y, por su medio, la renovación de la historia del resto de
pueblos de la tierra. Ése fue el horizonte permanente de la esperanza
de Israel. Éste lo expresó frecuentemente con el poderoso símbolo del
reinado o soberanía de Dios, cuya manifestación futura definitiva
esperó de continuo a partir de la época del exilio, normalmente en
conexión con la esperanza de la época mesiánica 9. El carácter de ese
símbolo israelita, que Jesús asumió como centro de su proclamación
y actuación, era esencialmente creacional e histórico 10. Con él, Israel
expresaba su esperanza en la actuación definitiva de la justicia libera-
dora de Dios, que transformaría la situación calamitosa del pueblo,
por medio de la liberación de todo tipo de esclavitud y opresión, y
cuyo final sería el disfrute del estado de paz total y de plenitud de
vida. Ése sería el momento de la manifestación efectiva de la sobera-
nía de Dios sobre esta historia y esta tierra. Esto quiere decir que
Israel no esperaba, de ningún modo, otro mundo, metahistórico y
trascendente, sino exactamente la transformación de la situación de
este mundo histórico, comenzando por la renovación histórica del
pueblo de Israel y culminando en la renovación de todos los pueblos
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7 M. Hengel, Begräbnis, pp. 161-165; N. T. Wright, Resurrection, pp. 140-
146 y 175-181. 

8 Son interesantes a este respecto las reflexiones de A. Torres Queiruga,
Repensar la resurrección. La diferencia cristiana en la continuidad de las reli-
giones y la cultura, Trotta, Madrid 2003, pp. 138-143.

9 S. Vidal, Proyectos, pp. 38-54. 
10 S. Vidal, Proyectos, pp. 139-175; íd., Jesús el Galileo, Sal Terrae, Santan-

der 2006, pp. 107-140. 
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de la tierra. Ése es el tono de todo el Antiguo Testamento y de la lite-
ratura del judaísmo antiguo, cuyas imágenes bien materialistas y con-
cretas no apuntan para nada a un mundo espiritual, sino a este
mundo histórico y terreno. La base última de ello hay que buscarla en
la fe en el Dios creador y liberador, indefectiblemente fiel a su crea-
ción y a su pueblo.

A este respecto, conviene señalar, frente a una interpretación muy
extendida, que también la esperanza de la corriente apocalíptica
tenía ese mismo carácter creacional e histórico, porque lo que la apo-
calíptica aportó no fue una nueva esperanza, sino un nuevo talante
radical de la esperanza tradicional israelita 11. También en la base de
la esperanza apocalíptica estaba la fe en el Dios creador y de la libe-
ración histórica. La función de la visión apocalíptica era reavivar la
esperanza ancestral en una situación de crisis, desvelando la gran
seriedad del momento histórico y animando a afrontarlo con valentía.
La visión apocalíptica representaba así un intento vigoroso de res-
puesta activa ante la experiencia de alienación y opresión extremas,
convocando a la constancia y a la radicalidad en la lucha, con la
esperanza puesta en la gran transformación que se avecinaba. 

b) En ese horizonte se enmarca la esperanza de la resurrección de
los muertos, un motivo desarrollado en la apocalíptica, pero no
exclusivo de ella ni tampoco originario de ella. Porque a lo que
apunta este motivo es exactamente a la renovación de la existencia
histórica completa del pueblo, dentro de una creación renovada (cf.
Is 11,6-9; 32,15-20; 35,1-10; 65,17-25; 66,22). Señalan bien esa
perspectiva los textos en donde el motivo de la resurrección de los
muertos se emplea precisamente como una imagen poderosa para la
restauración del pueblo destrozado, en el estado de “muerte” 12. El
desarrollo más amplio de la imagen se da en la impresionante visión
profética de Ez 37,1-14, que presenta la renovación del pueblo exi-
liado “muerto” como una auténtica nueva creación por parte del
espíritu de vida del Dios creador. En un sentido semejante aparece la
imagen en Os 6,1-3 (y 13,14), en referencia a la sanación del pueblo
devastado por la opresión extranjera. Y quizá al mismo contexto de
Ez 37 haría referencia Is 52,13-53,12, al hablar de la restauración del
siervo de Yahvé, representante del pueblo de Israel en la situación de
exilio, después de haber sido triturado hasta la muerte 13. La imagen
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11 S. Vidal, Proyectos, pp. 55-60. 
12 Cf. especialmente A. Chester, Resurrection, pp. 47-59.
13 R. Albertz, Die Exilszeit. 6. Jahrhundert v. Chr. (Biblische Enzyklopädie
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de resurrección empleada en esos textos describe con especial plasti-
cidad la renovación futura del pueblo como una auténtica nueva
creación efectuada por el Dios de la vida. Evidentemente, eso implica
una profunda transformación de la existencia histórica del pueblo en
todo el tejido de su vida. 

c) Esa renovación final de la historia del pueblo es el marco de la
resurrección real de los miembros muertos de ese pueblo. La resu-
rrección tiene aquí la función de hacer justicia a los fieles caídos por
su fidelidad a Dios, para que puedan participar de la liberación defi-
nitiva de todo el pueblo. Su perspectiva, entonces, no es la antropoló-
gica individualista, sino la comunal de la renovación del pueblo en
su conjunto, en la que los individuos están incluidos como miembros
de él. La resurrección no se entiende sin esa dimensión comunitaria,
ya que la existencia de los resucitados, al igual que la vida actual de
los vivos, está inmersa en un misterio de comunión, fundada en la
comunión con el Dios creador y liberador. Y eso implica que la resu-
rrección tiene que incluir una renovación de la existencia completa
del hombre, criatura del Dios creador, y de toda su historia, con todo
lo que ha vivido con manos y con corazón, y en comunión con el
grupo humano y con la creación en la que ha estado asentada su
existencia. La resurrección, entonces, no puede caer en el reduccio-
nismo de una representación antropológica de tipo individual, entita-
tivo y estático, como frecuentemente sucede, sino que debe conser-
var siempre la perspectiva global y dinámica de la vivificación
integral de la existencia humana, en su completa dimensión histórica
y creacional. 

Los testimonios de resurrección más claros son los referidos a la
situación de resistencia contra el programa de helenización promo-
vido por Antíoco IV. En ese contexto está Dn 12,1-3 (y 12,13), que
habla de la resurrección y transformación gloriosa de los fieles caí-
dos, en contraste con el destino ignominioso de sus opositores, para
poder participar así de la salvación del pueblo, cuando en él se
implante el añorado reino de Dios, que eliminará los dominios opre-
sores extranjeros (Dn 2 y 7) 14. A ese mismo contexto se refiere poste-
riormente 2 Mac (7; 14,37-46; y 12,38-46), al hablar de la resurrec-
ción de los muertos en la resistencia macabea por parte del Dios
creador y liberador 15. 
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14 A. Chester, Resurrection, pp. 59-64; E. Haag, Zeitalter; pp. 248-250; É.
Puech, Croyance I, pp. 79-85; N. T. Wright, Resurrection, pp. 109-115.

15 M. Hengel, Begräbnis, pp. 159-161; É. Puech, Croyance I, pp. 85-92; N.
T. Wright, Resurrection, pp. 150-153.
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Pero esa esperanza de la resurrección es más antigua dentro de la
tradición israelita. Muy probablemente, está ya testificada en la sec-
ción especial de Is 24-27, que habría que remontar a la época persa,
quizá a una situación de persecución dentro de ella 16. En ese con-
texto, muy semejante al de Dn y 2 Mac, se declara la esperanza de
que el Dios de la justicia resucitará a los fieles martirizados en la per-
secución (Is 26,19 y 25,8), para que puedan participar de la libera-
ción del pueblo humillado, cuando se manifieste el reino esplen-
doroso de Dios sobre él (Is 24,23). Esa misma esperanza de la
resurrección de los fieles oprimidos figura también en las partes anti-
guas de 1 Henoc (22-27; 91-105), algunas de las cuales son anterio-
res a Daniel 17. 

d) El motivo de la resurrección se desarrolló grandemente en la tra-
dición israelita posterior 18. Está ampliamente testificado en la literatura
apocalíptica (así las Parábolas de 1 Henoc 37-71; Vida de Adán y Eva;
4 Esdras, 2 Baruc) y extraapocalíptica (así Salmos de Salomón, Anti-
güedades Bíblicas, Testamentos de los Patriarcas), en los escritos pro-
pios de la comunidad de Qumrán (así 4Q 521; 4Q 385; 1QH 14) 19, en
textos litúrgicos (segunda bendición de la Shemone Esre) y en la litera-
tura rabínica. Un medio importante de ese desarrollo, asumido tam-
bién por el cristianismo antiguo, fue interpretar en el sentido de resu-
rrección numerosos textos de la Escritura que originalmente no tenían
ese sentido. Es normal, entonces, que ese tipo de interpretación influ-
yera decisivamente en las traducciones griegas de la Escritura, comen-
zando por la antigua de los LXX, y en las arameas (targumim). 

Conviene reseñar dos aspectos significativos de ese desarrollo de la
tradición. El primero se refiere a la variada especulación sobre el
tiempo, lugar y modo del acontecimiento de la resurrección. Espe-
cialmente en el tema sobre el modo aparecen las más curiosas y
variopintas representaciones y escenificaciones, que nada tienen que
ver con la sobriedad de la tradición antigua. La especulación de
muchas de ellas, centrada en una mecánica burda sobre el organismo
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16 H. D. Preuss, Teología del Antiguo Testamento II. El camino de Israel con
Yahvé, Desclée de Brouwer, Bilbao 1999, p. 258.

17 É. Puech, Croyance I, pp. 105-116; N. T. Wright, Resurrection, pp. 154-
157.

18 Para el análisis de esta amplísima tradición, cf. P. Billerbeck, Kommentar
zum Neuen Testaments aus Talmud und Midrasch IV/2, Munich 61975, 1166-
1198; Ch. Grappe, Naissance, pp. 50-60; M. Hengel, Begräbnis, pp. 150-172; É.
Puech, Croyance I, pp. 99-242 y II; N. T. Wright, Resurrection, pp. 129-206. 

19 Ése es el resultado del estudio fundamental de É. Puech, Croyance II.
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humano, no refleja ciertamente el profundo sentido de la resurrec-
ción como una nueva creación del Dios de la vida. El segundo
aspecto es la generalización de la resurrección a toda la humanidad,
para garantizar así el juicio universal de Dios. Consiguientemente, se
distingue un doble tipo de resurrección: una para la salvación, y otra
para la condena. Y eso implica un doble tipo de transformación para
los resucitados: una de esplendor y otra de ignominia. Con ello, se
especifica el motivo de la justicia de Dios en una dimensión univer-
sal, pero, al mismo tiempo, queda un tanto diluido el tono esencial-
mente liberador de la resurrección y transformación que marcaba la
tradición antigua. 

e) Como conclusión de la exposición anterior, creo que un buen
compendio del sentido de la esperanza israelita en la resurrección de
los muertos se da en la fórmula tradicional judía que Pablo cita en
Rom 4,17, para definir la fe de Abrahán, el padre de todos los creyen-
tes en el Dios que ha inaugurado la época mesiánica 20. La acción
liberadora del Dios “vivificador de los muertos” es la última manifes-
tación del Dios creador, de aquel “que llama lo no existente a la exis-
tencia”. De este modo, el Dios creador se muestra como el Dios fiel a
su creación hasta el final. La resurrección se convierte así en la nueva
creación definitiva, que desvela el sentido más profundo del reino de
Dios sobre su creación, al convertirse él de verdad en aquel que “es
todo en todas las cosas” (1 Cor 15,28) 21. 
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20 Análisis de la fórmula en S. Vidal, La resurrección de Jesús en las cartas
de Pablo. Análisis de las tradiciones, Sígueme, Salamanca 1982, pp. 17-30.

21 S. Vidal, Mesiánico, pp. 232-234.
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Una lectura no ingenua de los
textos neotestamentarios exige que comprendamos el lenguaje meta-
fórico y nos familiaricemos concretamente con las siguientes metáfo-
ras: despertarse del sueño de la muerte y levantar/alzar del suelo, ele-
var/ascender a quien había descendido a lo profundo, ascensión al
cielo, aparición, tumba vacía. Su función consiste en comunicar una
realidad y una experiencia que sobrepasan los confines de nuestro
mundo humano y expresan acontecimientos de la esfera divina que
sólo son alcanzables con los ojos de la fe. No encontramos ninguna
descripción de lo que sucedió a Jesús; solamente lo hará el evangelio
apócrifo de Pedro en el siglo II (9,34ss). En realidad nos encontramos
ante lo que no puede describirse, ante lo inenarrable. No nos sor-
prende lo que Kessler afirma: “Si se hubiera instalado una videocá-
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mara en el sepulcro no habría grabado nada” (Hans Kessler, La resu-
rrección de Jesucristo, Salamanca 1999). En los escritos canónicos
hallamos los testimonios de Pedro y sus compañeros, sin excluir a
Pablo, que proceden de su experiencia: han encontrado en su vida al
crucificado como una presencia operante –las apariciones– y han
intuido que Dios lo había resucitado, exaltado y glorificado. A lo
largo de los siglos, los lectores se ven confrontados directamente con
su confesión de fe que surge de unas vivencias del resucitado y pue-
den así verse implicados y comprometidos, compartiendo al mismo
tiempo la experiencia histórica de la resurrección y la confesión de
Cristo resucitado.

El núcleo central comunicado por los escritos del Nuevo Testa-
mento nos es dado por los acontecimientos de pascua recogidos, sin
embargo, no tanto en cuanto hechos en sí mismos, sino como testi-
monio vivido por los primeros creyentes. Partiendo de éste podemos
captar el sentido oculto. El credo de los orígenes reza así: “Resucitó al
tercer día según las escrituras y se apareció a Cefas y a los doce” (1
Cor 15,4-5.6), o bien “El Señor ha resucitado y se ha aparecido a
Simón” (Lc 24,34). La resurrección y las apariciones son los dos
acontecimientos esenciales de la pascua. El primero atañe a Jesús, a
su metamorfosis de divinización, como comentaremos posterior-
mente; el segundo remite a la experiencia de encuentro de Pedro y
sus compañeros con el Cristo que salió al encuentro de ellos. Y es de
esta experiencia de la que ellos “deducen” que el crucificado ha sido
resucitado por Dios. 

I. Las apariciones

Parece oportuno que partamos de estas apariciones atestiguadas en
las confesiones de fe y también en algunos relatos más o menos colo-
ristas de los tres evangelios (cf. Mt 28, Lc 24 y Jn 20-21). La catástrofe
del viernes santo había provocado el colapso de la fe prepascual de
Pedro y los demás, un hecho simbolizado en la huida a Galilea;
habían regresado al pasado remoto cancelando así la anterior comu-
nión de vida con Jesús. Pero un poco después confiesan que Dios ha
resucitado al crucificado, haciéndolo el primero de los resucitados y
el principio de resurrección para el mundo y la humanidad. Han lle-
gado a esta fe porque “se les ha aparecido” (ôphthê). El verbo griego
que traduce el hebreo correspondiente en forma reflexiva se utilizaba
para indicar las teofanías de Dios, quien se apareció a Abrahán (Gn
17,1), a Moisés (Ex 3,2), etc. De igual modo, el “hacerse ver a” de
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Jesús no expresa una visión ocular, sino una cristofanía: él ha salido
al encuentro de Pedro y los demás compañeros. No son éstos los que
lo “ven”, los que salen al encuentro de él, sino al contrario. Él es
quien sale a su encuentro manifestándose con una potencia divina
que es capaz de transformar sus corazones y su vida. Resumiendo, lo
que ha ocurrido es que de una catástrofe psicológica ha nacido una
“resurrección” personal: han resucitado a una experiencia nueva de
confianza en Jesús. 

¿Cómo ha podido suceder algo así? Se han preguntado, han regre-
sado con los recuerdos a las palabras y a la vida del maestro, han
meditado, suponemos, las Escrituras y han llegado a la conclusión de
que esta resurrección espiritual que han experimentado no ha sido
una empresa autónoma, es decir, no ha sido un proceso psicológico
de elaboración del dolor por la pérdida, sino un don gratuito del
mismo Jesús; la han interpretado como “aparición”, como un nuevo
modo de relacionarse con Pedro y los demás diferente de la comu-
nión de vida durante la experiencia terrenal y semejante al modo en
que Dios se comunica con los seres humanos.

Y como meta de un proceso de interpretación, no mejor detallado,
han reconocido y afirmado que había sido resucitado por Dios, con-
virtiéndose en el Señor, el principio capaz de vivificar a los muertos,
el mismo que los había vivificado a ellos sacándolos de la desespera-
ción y llevándolos a una nueva fe y a una nueva vida. En suma, si ha
venido a nuestro encuentro –en las apariciones pascuales–, como
afirman, entonces es el resucitado y, al mismo tiempo, el que resu-
cita.

II. La resurrección

Con esta metáfora Pedro y los demás interpretaron el encuentro
extraordinario que experimentaron, la “aparición” de Cristo, no ante
sus ojos sino en su vida. Se trata de una categoría teológica sugerida
por la tradición hebrea que expresa un acontecimiento propio de
Jesús, pero que afecta también al destino del mundo y de la humani-
dad. Por tanto, no es un acontecimiento privado, ni tampoco un
meteorito que de forma inesperada ha aparecido y también inespera-
damente ha desaparecido, sino un evento que se ubica tras las espal-
das, pero que también abarca el presente y promete el futuro. 

Para nuestro término “resurrección” el griego utiliza dos verbos
(egeirô y anìstemî) que significan ‘despertarse’ y ‘levantarse del suelo’,
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interpretados metafóricamente en los testimonios del Nuevo Testa-
mento: Jesús crucificado ha sido despertado por Dios del sueño de su
muerte; Dios ha levantado a Jesús, que había caído muerto en el
suelo. No carece de relevancia que en los textos cristianos más anti-
guos se hable de “resurrección del reino de los muertos” (ek ton
nekron) (Rom 10,7; Col 1,18). A Jesús se le ha hecho salir del antro
tenebroso del sheol o del hades, o de los infiernos. Las fórmulas de fe
más antiguas indican que Dios es el sujeto activo de la resurrección:
Él es quien ha resucitado al crucificado con su potencia creadora de
vida. Clavado en la cruz y habiendo bajado al reino de los muertos,
Jesús no tenía ya ninguna posibilidad por sí mismo de salir de allí.
Todo ha sucedido por una iniciativa liberadora de su Dios.

Quienes utilizaron esta metáfora eran personas de cultura hebrea.
En el mundo griego nadie habría dicho jamás que Jesús había resuci-
tado, si es cierto cuanto afirman, por ejemplo, Esquilo: “mas no existe
la resurrección” (Las Euménides 647s) y Plotino: “el auténtico desper-
tar es una resurrección del cuerpo, no con el cuerpo” (Ennéadas
3.6.6.70-72). Esta metáfora estaba presente en algunos sectores del
judaísmo de aquella época, por ejemplo, entre los fariseos, tal como
atestiguan Flavio Josefo (2.163-165) y el NT (Mc 12,18-27; Hch 23,6-
9): se esperaba la resurrección final, sobre todo de los justos (cf. tam-
bién Dn 12,12 y 1 Hen 51,1-5). Pero en el caso de Jesús se registran
elementos originales importantes: no se trata de la resurrección de
todos, o de todos los justos, sino de una sola persona, y es un aconte-
cimiento que ya ha sucedido. Además, no ha sido resucitado un glo-
rioso mártir, semejante a los macabeos (cf. 2 Mac 7), sino un crucifi-
cado, un maldito de Dios según el famoso dicho de Dt 21, que es
retomado por Pablo en Gal 3,13. Por consiguiente, no es inevitable
permanecer para siempre clavados al madero de la cruz: en Jesús cru-
cificado, clavado por Dios, se encuentra una promesa para los innu-
merables crucificados de la historia.

Ante todo, “Cristo ha sido resucitado por Dios como primicia” (1 Cor
15,20-21), “prímula” del florecimiento primaveral, como dice el
poeta Testori. Las primicias eran los primeros frutos del campo que
se ofrecían al templo en señal de agradecimiento al Dios que había
dado la tierra y había hecho germinar sus frutos. Con esta metáfora
afirma Pablo que no se trata de la resurrección de un individuo sepa-
rado o independiente: es el primero de los recluidos en el reino de la
muerte que ha sido liberado por Dios; después le seguirán “aquellos
que pertenecen a Cristo”. Jesús resucitado es “el primer nacido del
reino de los muertos” (prôtotokos ek tôn nekrôn) (Col 1,18; cf. Ap
1,5). Resulta paradójico que se halla producido un nacimiento preci-
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samente del tenebroso dominio de la muerte. Es el primero, por
tanto no es el único. Ahora bien, no se trata de una simple relación
entre un primero y un después, sino, al contrario, de un vínculo
intrínseco: la resurrección de Jesús implica la resurrección de otros,
porque ha resucitado como aquel que resucita. Pablo lo precisa
mediante el paralelismo entre Adán y Cristo, un modo cultural de
expresar la capacidad creativa de vida del crucificado. “Porque lo
mismo que por un hombre vino la muerte, también por un hombre
ha venido la resurrección de los muertos. Y como por su unión con
Adán todos los hombres mueren, así también por su unión con Cristo
todos retornarán a la vida” (1 Cor 15,21-22). No de forma diversa se
expresa un poco después: “Adán, el primer hombre, fue creado
como un ser de vida natural (psychê zôsa), el último Adán –el de los
tiempos finales introducidos por él en el mundo– es espíritu creador
de vida (pneuma zôopoiun) (1 Cor 15,45). En la tradición hebrea el
espíritu significa la potencia de vida de Dios, “el que da la vida a los
muertos” (zôopoiountos tous nekrous) (Rom 4,17). Podríamos decir
que Cristo se ha convertido en la concentración de la potencia
divina vivificante: el beneficiario de la liberación del reino de los
muertos por la intervención de su Dios se ha convertido, a su vez, en
aquel que es capaz de dar la vida a los muertos, en el campo magné-
tico, podríamos decir utilizando esta imagen, de las fuerzas espiri-
tuales del mundo nuevo. Se trata de una clara referencia a su acción
final como resucitador, pero ya en el presente está “espiritualmente
activo”, es decir, actúa e interviene con la potencia del Espíritu de
Dios. 

En el título “señor” (kyrios) se expresa una elevada síntesis de la
metamorfosis experimentada por Jesús resucitado. En Rom 10,9 dice
el apóstol: “Porque si proclamas con tu boca que Jesús es el Señor y
crees con tu corazón que Dios lo ha resucitado de entre los muertos,
te salvarás”. Nótese el paralelismo existente entre confesar, una fe
socializada en la fórmula del credo, y fe interior, la del corazón. Pero
también es paralelo el objeto del acto de confesar y de creer: el resu-
citado se ha convertido en el Señor. Este ser el Señor no quiere decir
autoridad normativa, sino poder salvífico, el poder divino que le ha
sido otorgado graciosamente por Aquel que en la biblia hebrea era
precisamente llamado “el Señor”, Adonay, Kyrios. “Todo el que invo-
que el nombre del Señor se salvará” (Rom 10,13): se aplica a Jesús
cuanto antes se decía de Adonay (Jl 3,5).

Por tanto, en el acontecimiento de la resurrección, atestiguado por
Pedro y los primeros creyentes, Jesús se ha transformado en un nuevo
ser, en un ser divino. Es el mismo crucificado el que ahora existe “en
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otra forma” (Mc 16,12). Por forma (morphê) no se entiende aquí algo
externo y secundario, sino que toca en profundidad a la persona,
determinando su condición esencial de vida. Jesús ha sufrido un pro-
ceso de profunda metamorfosis mediante el que se convertido en el
Señor, el Espíritu que crea vida allí donde hay muerte, el primero que
arrastrará tras de sí a todos los demás sacándolos del reino de los
muertos. Todo esto es lo que se sintetiza en la metáfora “Dios lo ha
resucitado/él ha sido resucitado por Dios”. Por esto es un evento que
no podemos captar con los ojos de nuestro cuerpo o con la razón,
sino que sólo puede confesarse mediante la experiencia de fe, tal
como lo fue en el caso de Pedro y sus compañeros.

III. Polifonía de lenguajes

El acontecimiento se confiesa de un modo variado y rico. El len-
guaje metafórico de la resurrección no es el único, aunque es el más
atestiguado en la tradición. Efectivamente, en los testimonios neotes-
tamentarios se habla de glorificación, exaltación y ascensión al cielo,
como también de la reivindicación de la causa del crucificado. Len-
guajes diversos para referirse a una realidad tan densa que requiere
numerosas expresiones que sean capaz de reflejar las diversas face-
tas. Una segunda metáfora que es paralela a la primera, la que nos es
comunicada por Pedro y sus compañeros, es la de la elevación. En
ella se expresa el esquema antitético entre lo alto y lo bajo. Jesús cru-
cificado ha sido ex-altado, es decir, elevado, aquel que precisamente
se había bajado en la terrible humillación de la cruz. Así lo canta el
himno cristológico, probablemente prepaulino, de Flp 2,6-11: “El
cual, siendo de condición divina (en morphê-i theou)... se despojó de
su grandeza asumiendo la condición humana servil (morphên dou-
lou)...se humilló sometiéndose al destino de los mortales, más aún, a
una muerte de cruz”. Ante tan gran abajamiento respondió la inicia-
tiva de su Dios que “lo super-exaltó (hyperypsoun) y le dio el nombre
que está por encima de todo nombre”, el nombre de Señor. Si la
encarnación es un descenso (catabasi), la resurrección es anabasi, es
decir, la elevación a la esfera divina. La metáfora espacial resume la
experiencia histórica y metahistórica: estaba arriba y vino abajo, al
mundo humano, un descenso con el que tocó el fondo de la realidad.
Pero Dios lo ha vuelto a poner en lo alto, no sólo donde estaba antes,
sino en un escalón mucho más elevado, nombrándolo y constituyén-
dolo en Señor universal de los seres celestiales, terrestres e “inferna-
les”, nos dice el texto. 
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Esta misma metáfora espacial aparece de nuevo en el cuarto evan-
gelio: “Lo mismo que Moisés levantó la serpiente de bronce en el
desierto, el Hijo del hombre tiene que ser levantado en alto (hypoun)”
en la gloria de la cruz para que se salven cuantos crean en él (3,14-
15); “Nadie ha subido al cielo, a no ser el que descendió de él (ana-
bebêken, ho katabas)” (3,13). Una variante del binomio abaja-
miento/elevación es la antítesis humillación/glorificación, que se
encuentra especialmente en Juan: Dios ha honrado al crucificado
revistiéndolo de su esplendor divino (gloria). Así rezó Jesús en la hora
de su elevación sobre la cruz, que para Juan constituye la glorifica-
ción del elevado: “Ahora, pues, Padre, glorifícame con aquella gloria
que ya compartía contigo antes de que el mundo existiera” (17,5).

También es de signo espacial la metáfora de la ascensión al cielo
(analêmpsis/analambanein). “Fue elevado en la gloria (divina)”, canta
el himno de 1 Tim 3,16. Por su parte, Lucas, en 24,50-51, nos ofrece
un relato que no carece de datos cronológicos y topográficos: “Des-
pués los llevó fuera de la ciudad hasta un lugar cercano a Betania y,
alzando las manos, los bendijo. Y mientras los bendecía se separó de
ellos y fue llevado al cielo”. Lo mismo encontramos en Hch 1, donde
la subida al cielo de Cristo resucitado se conecta con su venida final:
“Este Jesús que acaba de subir de vuestro lado al cielo vendrá como
lo habéis visto marcharse”. Se trata, en realidad, del paso de la esfera
humana a la divina.

Otra metáfora, en este caso de tipo jurídico, aparece en el himno cris-
tológico de 1 Tim 3,16: “Ha sido justificado en el Espíritu”, es decir, Dios
le ha hecho justicia. Una vez terminada su vida en la cruz, sin que su
Dios hubiera movido un dedo, todas sus reivindicaciones de ser el evan-
gelista, con palabras y hechos, de la realeza divina que irrumpía en la
historia de la salvación, de ser el enviado definitivo de Dios al mundo,
quedaban desmentidas no sólo a los ojos de los que estaban a su favor y
de sus adversarios, sino también del mismo Dios. Haber acabado en la
cruz equivalía a decir que Dios lo había rechazado, dado que la cruz era
además un hecho teológico en la cultura religiosa hebrea de la época:
Dios no podía estar de parte del crucificado, que era considerado un
maldito (cf. Dt 21). Con su terrible muerte, Jesús había sido desautori-
zado por Dios; al menos esto era lo que todos pensaban, incluidos los
discípulos que habían huido a Galilea. Ahora bien, el acontecimiento de
la pascua, expresado en términos judiciales, demuestra que Dios le ha
hecho justicia, legitimándolo, dándole la razón. En él se puede confiar;
su experiencia terrenal es una revelación divina. 

Queda claro, por tanto, que la resurrección de Jesús no equivale a
la vivificación de su cadáver. Así es como se había contado en los
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evangelios la resurrección de Lázaro, como también la de la hija de
Jairo. Reales o presuntas, estas acciones habían consistido en la ani-
mación de un cadáver: los sujetos recuperan la vida anterior que
posteriormente terminaría con la muerte. Por el contrario, Jesús no
ha retornado a la vida, sino que ha sido resucitado por Dios como el
viviente (Ap 1,18), como el que ya no muere más (Rom 6,9). Ha reci-
bido una vida nueva rebosante de una novedad vital para los seres
humanos. Su resurrección no parece tener nada que ver con su
cadáver, al igual que la futura resurrección de los que son de Cristo.
No sin motivo, Pablo, experto teólogo, habla de la corporeidad dis-
tinguiendo entre cuerpo psíquico, animado por la vida natural, y
cuerpo espiritual –una contradicción en la cultura griega–, es decir,
el cuerpo animado totalmente por el Espíritu (1 Cor 15,42ss). Y el
cuerpo no es una parte del hombre, sino todo el hombre entendido
como un ser esencialmente dialogal con Dios, con los otros y con el
mundo. Porque para Pablo no tenemos un cuerpo, sino que somos
cuerpo (R. Bultmann). En cuanto resucitado, Cristo es cuerpo “espiri-
tual” en su máxima potencia, un concentrado de las energías vitales
del Espíritu de Dios. Por esto, el apóstol se horrorizaría de nuestro
credo cuando afirmamos “creo en la resurrección de la carne”; para
él ésta es la dimensión caduca del hombre e incluso una dimensión
pecaminosa. 

IV. Los relatos evangélicos de la tumba vacía

En las confesiones de fe de los primeros treinta años no se habla de
la tumba vacía. Un relato sobre el descubrimiento de la tumba vacía
aparece por primera vez en Mc 16,1-8: las mujeres, testigos a los pies
de la cruz de su muerte y sepultura, que es sello de muerte, van al
sepulcro de Jesús la mañana siguiente al sábado y se percataron de
que la enorme piedra que obstaculizaba la entrada había sido qui-
tada: lo herméticamente cerrado había sido abierto. Según Ez 37,12,
al pueblo encerrado en la tierra del exilio le llega la palabra que le
comunica la decisión que Dios ha tomado de “resucitar” al pueblo
exiliado: “Abriré vuestras tumbas y os haré salir de vuestros sepulcros
y os llevaré a la tierra de Israel”. Henos aquí con la fuerza expresiva
del símbolo: del encierro en el mundo de la muerte a la apertura a la
nueva vida. Después se dan cuenta de que la tumba de Jesús está
vacía, lo que quiere decir que el reino de la muerte ya no contiene a
Jesús crucificado, está vacío de aquel al que se le ha hecho salir.
Finalmente, las mujeres escuchan el anuncio –verdadero centro del
relato– que les comunica un mensajero celestial: “¿Buscáis a Jesús el
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Nazareno, el crucificado? Ha sido resucitado por Dios; no está aquí”.
El significado metafórico de la tumba vacía es aún más claro en el
relato paralelo de Lc 24,5, donde los mensajeros celestiales –dos, no
sólo uno– dicen a las perplejas mujeres: “¿Por qué buscáis al viviente
entre los muertos?”. Jesús ha dejado de ser uno de ellos; se ha esca-
pado, se ha fugado, por la potencia de Dios. La tumba vacía simbo-
liza precisamente esta salida del reino de los muertos, que a su vez es
simbolizado por la tumba llena. 

V. No ha sido un milagro de índole apologética

Con demasiada frecuencia se ha entendido la resurrección de Jesús
como un milagro que justifica la fe; pero no es así, sino al contrario:
ella constituye el núcleo central de la fe cristiana. “Si Cristo no es el
resucitado –y no es el resucitador, añadiríamos en sintonía con el
pensamiento del apóstol– nuestra fe está vacía de contenido salví-
fico” (1 Cor 15,14), es decir, la experiencia de creer en él no tendría
ningún valor de salvación; y “seguís aún hundidos en vuestros peca-
dos”, prosigue el apóstol (v. 17). Otro tanto podría decirse del anun-
cio evangélico: no sería el portador de una noticia veraz de alegría de
parte de Dios (ibíd.). 

En la misma línea se mueven todos aquellos que se sirven de los
relatos evangélicos tardíos, es decir, de Lc y Jn, que, a primera vista,
parecen consentir una verificación material del resucitado: se le toca
(Tomás: Jn 20,24ss), come con los suyos (Lc 24,43). En realidad se
trata de relatos apologéticos. En un cierto momento, las comunidades
cristianas del siglo primero se vieron incitadas por las negaciones de
la parte judía a bajar al plano de la confrontación dialéctica para
hacer valer su propia fe frente a los adversarios. Y no procedieron
precisamente con sutileza: estos relatos, no carentes de ingenuidad,
defienden, en tono de diatriba, la realidad de la resurrección de
Cristo, no su materialidad. No sin motivo, el mismo Juan nos cuenta
que la Magdalena fue al sepulcro y encontró en el jardín a una per-
sona que confundió con el jardinero –sus ojos no estaban preparados
para ver la realidad, sino únicamente las apariencias–; sólo reconoció
al Señor cuando éste la llamó por su nombre (Jn 20,11ss). Tampoco lo
reconocen los discípulos de Emaús en el viajero que se les une en el
camino; a simple vista no era reconocido con certeza; sólo con los
ojos de la fe reconocen al Señor en el signo eucarístico de partir el
pan (Lc 24,13ss).
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VI. El resucitado vive el hoy de la humanidad

La experiencia de Pedro y sus compañeros es muy semejante a la
experiencia de todos los creyentes, con una diferencia que, no obs-
tante, no cambia el contenido de la escena: aquéllos vivieron con
Jesús y pudieron ver en aquel espíritu que los animó tras la catástrofe
del viernes santo el Espíritu de Jesús. Pudieron explicarlo uniendo los
recuerdos del Jesús terreno con su nueva experiencia pascual, verda-
dera experiencia de gracia. Una experiencia abierta como posibilidad
real y no ilusoria a todos los hombres; una experiencia que, de
hecho, la tienen todos los que, mediante la gracia, anticipan en su
existencia la resurrección final. Resurrección no sólo de individuos,
sino también de grupos y de pueblos, que son capaces, por la gracia
del Resucitado, de desclavarse del madero de la cruz y de crear vida
incluso allí donde reina la muerte, pues Jesús permanece en el
tiempo como el resucitado que resucita.

El mismo horizonte de “actualidad” se abre para el señorío de
Cristo resucitado, su señorío sobre el mundo (cf. el himno de Flp 2) y,
más directamente, en la vida de las personas. Un señorío exclusivo,
liberador y aceptado. “Hay muchos dioses y muchos señores en este
mundo”, afirma Pablo refiriéndose a su presencia en la vida de los
idólatras postrados de rodillas ante el mundo y los poderosos de la
tierra. En un mundo lleno, en este sentido, de dioses y señores, se dis-
tancia con toda determinación el nosotros de los creyentes: “Sin
embargo, para nosotros no hay más que un Dios, el Padre..., y un solo
Señor, Jesucristo” (1 Cor 8,4-8). Al monoteísmo de tradición hebrea
Pablo le une el monoseñorío de Jesús, capaz de desterrar de la vida
de las personas todo señorío alternativo. En la misma carta a los
Corintios el apóstol exhorta con estas palabras: “Habéis sido compra-
dos a buen precio; no os hagáis esclavos de hombres” (1 Cor 7,23).
Incluso la afirmación de Cristo como “el Señor” encuentra su sentido
no en lo abstracto de la vida de quien lo afirma, sino en la experien-
cia de quien, utilizando una fuerte expresión paulina, se hace esclavo
del Señor (1 Cor 7,22), como Pablo dice reiteradamente sobre sí
mismo. 

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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Q uizá resulte ingenuo o
propio del pasado confrontar las cuestiones teológicas, que se sitúan
en torno al problema de la resurrección de Jesús y en torno a los
temas de escatología individual, con cuestiones metafísicas. Pero
estas últimas se desprenden de una perspectiva hermenéutica muy
sencilla. Quien pregunta: “¿Qué es la resurrección?” y no espera que
se le responda sólo con un recitado de relatos bíblicos, quien todavía
está interesado desde el punto de vista de la Teología sistemática en
la posibilidad de la resurrección y pregunta por lo que “pasó
realmente” el día de Pascua, se verá conducido antes o después a
la senda de interrogantes metafísicos. Es la expresión “realmente” la
que hace esto, en tanto que nos lleva a armonizar el concepto de
resurrección con nuestra comprensión de la realidad.

PENSAR EN LA RESURRECCIÓN
Cuestiones metafísicas de fondo

* THOMAS SCHÄRTL nació el 6 de junio de 1969 en Vohenstrauss (Baviera).
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Su investigación se mueve en torno a los siguientes centros de interés: teo-
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I. El problema de la pensabilidad

Pero precisamente el tópico de la comprensión de la realidad hace
extraordinariamente precario el acceso al significado de “resurrec-
ción”, pues si se busca un término que sirva de encabezamiento a la
cosmovisión metafísica fundamental del momento actual, dicho tér-
mino no podrá ser otro que “naturalista”. ¿Qué significa “naturalista”?
Un catálogo de axiomas que el crítico canadiense de la religión Kai
Nielsen ha reunido 1 puede ayudar a captar un barrunto de lo que
constituye una cosmovisión naturalista. Los principios más importan-
tes rezan así:

1) No hay nada fuera de la naturaleza física.

2) Todo cuanto hay es naturaleza física o es al menos de tal índole
que está estrechamente conectado con la naturaleza física.

3) No hay ninguna realidad sobrenatural, ningún ser etéreo-espiritual
ni ningún tipo de realidades puramente mentales e independientes.

4) Todos los objetos son objetos físicos.

5) Los actos humanos son acontecimientos singulares. La razón por
la cual se realizan dichos actos es, sin embargo, desde otro punto de
vista, la causa de que se produzcan.

A primera vista, algunas de estas tesis básicas parecen susceptibles
de aprobación incluso para un teísta; otras requieren una precisión.
Otras más tropezarán con una crítica abierta –como por ejemplo la
primera–. Pero el problema que el naturalismo plantea consiste preci-
samente en esta multiplicidad de estratos que cabe adoptar a la hora
de explicar sus principios fundamentales. Pues, hasta cierto punto,
una cosmovisión naturalista es compatible con el teísmo. En el fondo,
los puntos de contacto realmente problemáticos del catálogo
expuesto son los principios 1) y 5): puesto que para un teísta Dios es
una realidad extrafísica, el principio 1) no es aceptable para el
teísmo. Por otro lado, una pregunta aparte y distinta es la de si la dis-
tinción entre causa y razón, eliminada en el principio 5), y que en
cierto sentido es lo que mueve a describir al ser humano por igual
como ser personal-espiritual y corporal, como sujeto y objeto, con-
duce o no a consecuencias sumamente problemáticas.

La auténtica problemática del naturalismo se pone de manifiesto
únicamente cuando se sale de su papel como paradigma de orienta-

1 Cf. sobre esto Kai Nielsen, Naturalism without Foundations, Amhers-
Nueva York 1996, p. 35.
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ción científico-práctico, que dentro de determinados límites tiene un
sentido muy determinado. Éste es el caso, por ejemplo, cuando Kai
Nielsen emite el siguiente juicio con respecto a las “nociones de más
allá” teístas –especialmente con respecto a la esperanza en la resu-
rrección–:

“Such stories depend for their intelligibility on being underdescri-
bed. The more we, remaining stubbornly literal, try to fill them in, the
more problematical they become, less coherent they seem.
(Philosophers talk of the ‘limits of intelligibility’ but we have no clear
idea of what we are talking about here.) Still, perhaps no contradic-
tions are involved in their characterizations: problematicity and
doubtful coherence yes, inconsistency no, or at least perhaps no.
(Still, what is or isn’t consistent is not easy to ascertain.) Where no
disembodiment assumptions sneak in by the back door to carry the
self from one body to the next, bodily resurrection seems at least to
some kind of obscure logical possibility. Still, that is not saying very
much at all” [“La inteligibilidad de tales historias depende de que
sean insuficientemente descritas. Cuanto más intentemos completar-
las, permaneciendo tercamente literales, más problemáticas resultan,
menos coherentes parecen. (Los filósofos hablan de los ‘límites de la
inteligibilidad’, pero en esta ocasión no tenemos idea clara de qué es
aquello de lo que estamos hablando.) Sin embargo, quizá sus carac-
terizaciones no lleven aparejadas contradicciones: índole problemá-
tica y dudosa coherencia sí, incongruencia no, o al menos quizá no.
(Sin embargo, no es fácil establecer qué es o qué no es congruente.)
Donde no se introducen subrepticiamente por la puerta de atrás pre-
supuestos de descorporalización para llevar al yo de un cuerpo al
siguiente, la resurrección corporal parece al menos una especie de
oscura posibilidad lógica. Sin embargo, eso no es decir en absoluto
gran cosa”] 2.

Pero ¿por qué ha de ser el pensamiento de la resurrección única-
mente una oscura posibilidad lógica? ¿No se ha ganado ya mucho
cuando podemos constatar que la resurrección es por lo menos “pen-
sable”? El veredicto de Nielsen se apoya en una interpretación con-
creta que atribuye falsamente al concepto de resurrección una espe-
cie de dualismo: para colmar el vacío de identidad y de continuidad
que separa la muerte de una vida posmortal, se debe tomar en cuenta
una alma incorpórea o una persona descorporeizada que pueda
garantizar precisamente esta conexión. Como no podía ser de otro
modo, Nielsen abriga importantes reservas respecto a esta
concepción 3.

2 Nielsen, Naturalism and Religion, Amherst-Nueva York 1981, p. 81.
3 Ibíd., p. 93.
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Nielsen dice que el concepto de “disembodied person” [persona
descorporalizada] es lógicamente posible, pero metafísicamente
imposible. Con ello toca el punto decisivo –y no obstante vehemente-
mente discutido también– del presente análisis filosófico del natura-
lismo: el concepto de lo “metafísicamente posible” se desarrolla en el
naturalismo a partir de las leyes estructurales de nuestro mundo –y
éstas son en primer lugar las leyes estructurales que se pueden extra-
polar sobre el trasfondo de la explicación científica del mundo–. Pero
limitarse a hacer referencia a la explicación científica del mundo a la
hora de determinar lo posible supone una restricción extremada-
mente fuerte. Lo que Nielsen entiende por “posibilidad metafísica” es
ante todo sencilla y únicamente lo “posible según las leyes natura-
les”. Una tradición mucho más vieja del continente europeo –a veces
tachada de racionalista– (en la línea de Leibniz, por ejemplo) equipa-
raba lo metafísicamente posible con lo conceptualmente posible, y
sólo se interponía un veto filosófico allí donde una concepción trope-
zaba con imposibilidades conceptuales. Esta perspectiva se aferra a la
opinión de que la descripción científica del mundo no nos dice todo
acerca de nuestro mundo y nuestra realidad, y de que dicha descrip-
ción descansa sobre un acto de restricción metódica que posee su
derecho y sus privilegios mientras sea útil a nuestra razón con res-
pecto a una manera determinada de orientación en el mundo.

Frente a todas las objeciones naturalistas, las reflexiones siguientes
pretenden dejar constancia de que a) la resurrección representa una
posibilidad metafísica y de que b) el concepto de resurrección no
tiene por qué estar ligado necesariamente al concepto de persona
descorporeizada, si no entendemos desde el principio las expresiones
“persona” y “existencia corpórea” en un sentido restringido.

II. El problema de las pruebas

Pero quizá la pregunta escueta por la pensabilidad de la resurrec-
ción sea demasiado superficial, demasiado poco interesante desde el
punto de vista teológico. ¿No debiéramos –si estamos interesados
precisamente desde un punto de vista de teología fundamental–
encontrar razones por las cuales queremos aferrarnos al pensamiento
de la resurrección? Pero ¿de qué tipo deben ser estas pruebas? Por
ejemplo, la estrategia de argumentación probabilista ideada por
Richard Swinburne 4, ¿se adecua a la pregunta que acabamos de for-

4 Cf. Richard Swinburne, The Resurrection of God Incarnate, Oxford-
Nueva York 2003, pp. 9-31, 201-203.

722 Concilium 5/72

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 722



PENSAR EN LA RESURRECCIÓN. CUESTIONES METAFÍSICAS DE FONDO

mular por un lado y al contenido de la fe en la resurrección? ¿Basta
con decir que la resurrección de Jesús es muy verosímil si es verosí-
mil la existencia de un Dios bondadoso y que se revela al ser humano
en figura humana? Pero los argumentos de verosimilitud no garanti-
zan esa seguridad a la que aspiramos precisamente en el horizonte de
la fe religiosa dentro de la categoría “certidumbre”.

Una fundamentación meramente filosófica de la fe en la resurrec-
ción, como la propuesta por Hansjürgen Verweyen, ofrece una estra-
tegia mejor –expone que quedamos cautivados por la fe en la resu-
rrección cuando aprendemos a someter el concepto mismo de
resurrección a una relectura y a ver en el destino y en la cruz de Jesús
aquello que la fe en la resurrección quiere decirnos 5, a saber, que allí
en medio de la multiplicidad de imágenes falsas fue erigida una ima-
gen verdadera del Absoluto, que al borrar todas las imágenes muestra
la única imagen verdadera y auténtica del Absoluto–. Pero también el
planteamiento de Verweyen es caprichoso al menos en dos sentidos:
a) en cuanto no sólo sustituye hermenéuticamente el concepto de
resurrección por otro concepto completamente diferente (“ser imagen
del Absoluto”), y además b) exige a la cruz una evidencia inequívoca
y objetiva capaz de transmitir también una certidumbre a los creyen-
tes de generaciones posteriores. En su planteamiento no se tiene en
cuenta que entre cruz y resurrección se abre un foso hermenéutico y
también estético-probatorio, por decirlo así, ni que la cruz por sí sola
es demasiado ambivalente para garantizar esa evidencia objetiva.

Si, por tanto, aquello en lo que podemos apoyarnos no es una
argumentación probabilista que parece manejar la fe en la resurrec-
ción como una hipótesis científica, ni será el descubrimiento de prue-
bas objetivas, ¿qué dirección hemos de tomar? Quizá sea útil, a pro-
pósito de la cuestión que vamos a tratar aquí, retomar una
observación de Ludwig Wittgenstein:

“¿Qué me inclina también a mí hacia la fe en la resurrección de
Cristo? Yo juego, por decirlo así, con esa idea... Si no resucitó, se des-
compuso en la tumba como cualquier ser humano. Está muerto y des-
compuesto. Entonces es un maestro como cualquier otro y ya no
puede ayudarme; y nosotros estamos de nuevo relegados y solos. Y tal
vez nos conformemos con la sabiduría y la especulación. Estamos en
un infierno, por decirlo así, donde sólo podemos soñar y nos vemos
separados del cielo como por un techo. Pero si REALMENTE he de ser
redimido, necesito certidumbre –no sabiduría, sueños, especulación–,

5 Cf. Hansjürgen Verweyen, Gottes letztes Wort. Grundriss der Fundamen-
taltheologie, 3ª ed. corregida y aumentada, Ratisbona 2000, aquí especial-
mente las “tesis pascuales”: pp. 341-347.
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y esta certidumbre es la fe, y la fe en lo que necesita mi corazón, mi
alma, no mi razón especulativa. Pues es mi alma, con sus pasiones,
con su carne y su sangre, por decirlo así, la que debe ser redimida, no
mi espíritu abstracto. Quizá se pueda decir: sólo el amor puede creer
en la resurrección. O: es el amor lo que cree en la resurrección. Se
podría decir: el amor redentor cree también en la resurrección; se afe-
rra también a la resurrección. Lo que combate a la duda es la reden-
ción, por decirlo así. Aferrarse a ella ha de ser aferrarse a esta fe. Esto
significa también: sólo si estás redimido y te aferras a tu redención
(aferras tu redención), verás que te aferras a esta fe” 6.

Este razonamiento tan denso nos remite desde el principio a un
terreno existencial: si sabes lo que significa redención, podrás enten-
der lo que significa resurrección. La dimensión de certidumbre sólo
queda abierta mediante el amor. El amor, que proporciona paz al
corazón inquieto –en este punto, Wittgenstein conecta con san Agus-
tín–, es en última instancia el que puede concebir como creíble y
cierta la fe en la resurrección. Esta formulación que recuerda algo el
lenguaje poético quizá se pueda hacer fructífera incluso desde un
punto de vista hermenéutico: la fe en la resurrección es perspecti-
vista; quizá para el concepto del que hablamos no haya ninguna
comprensión directamente realista, ninguna traducción satisfactoria.
Lo que se quiere decir se abre a una precomprensión desde la pers-
pectiva de la esperanza de redención. Y dicha precomprensión abre
los ojos a las pruebas de la fe en la resurrección: el amor sabe tomar
la diferencia entre vida y muerte como fundamento de su certidum-
bre. Debido a que desea la vida y le dice que sí, encuentra su prueba
en la frase “Jesús vive” precisamente porque en su condición de amor
debe querer y quiere incondicionalmente que Jesús viva. Esta lógica
del amor es una lógica de afirmación absoluta que encuentra el crite-
rio decisivo de confirmación de su incondicionalidad en la codifica-
ción “existencial” básica del par de opuestos “muerte” y “vida”: el
amor que se permite mirar a la imaginación de la redención “sabe”
de la incondicionalidad de la vida y de la evidencia de un mensaje
que versa sobre la vida. Lo que el Nuevo Testamento presenta con
múltiples voces como “pascua” es la forma narrativa-confesional de
expresar la frase “Jesús vive”. La diferencia entre muerte y vida puede
ser difícil de detallar en un nivel conceptual plano; pero desde la
perspectiva del amor que se extiende hacia la redención es perfecta-
mente comprensible: vida significa ser destinatario del amor de una
persona y al mismo tiempo poseer la facultad de amar a su vez al otro
o bien de reconocerlo con amor. El sentido entero del mensaje de la

6 Ludwig Wittgenstein, Vermischte Bemerkungen, en Werausgabe, vol. 8,
Francfort del Meno 41990, pp. 445-573, aquí pp. 495s.
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resurrección depende de la vida de Jesús. Si Jesús ha de ser anun-
ciado como el Cristo, no puede haber permanecido en la muerte.

El concepto de “vida” es ciertamente difícil de comprender, quizá
incluso sea imposible de determinar exhaustivamente. Desde una
perspectiva de esperanza de redención, este concepto es básico, per-
fectamente comprensible por sí mismo e inequívocamente determi-
nado en su contraposición a la muerte: el muerto ya no puede ser
auténtico destinatario de mi amor, y tampoco puede ya decidirse o
haberse decidido a amarme. Cuando, por tanto, el amor vive más allá
de la muerte, “sabe” más, testimonia la vida.

No obstante, no será convincente –por razones de teología funda-
mental– contentarse tan sólo con esta perspectiva a partir de la cual
cabe desarrollar un pensamiento trascendental, digámoslo así, de la
resurrección. Y es que la cuestión –surgida de un punto de vista con-
ceptual, de una lógica conceptual, por decirlo así– sigue en pie: ¿se
puede pensar también lo que la perspectiva de la redención espera y
lo que la lógica del amor entiende como incondicionalmente cierto?
Únicamente si lo esperado no sólo no es incomprensible, sino tam-
bién pensable, si lo entendido como cierto es además posible en el
auténtico sentido de la palabra, no le irá mal a la credibilidad del
mensaje de la resurrección. La pensabilidad no aporta prueba alguna;
sólo indica que lo esperado es también una auténtica posibilidad.

La pensabilidad es, pese a todo, un criterio importante. Abandonar
la pensabilidad como criterio de credibilidad equivale a allanar el
camino a los reparos de los críticos de la religión que parten de cos-
movisiones naturalistas. Sin embargo, el significado de “resurrec-
ción”, por más que carezca hasta cierto punto de dimensión plástica,
pondría punto final al trabajo de la teología fundamental, aun antes
de empezarlo, si la resurrección demostrara ser “inconcebible”.

Pero ¿qué significa “resurrección”? ¿Qué “sabe” una lógica del amor,
un “saber” que además ha de demostrar que es pensable? Una pro-
puesta formal que explicite el concepto de vida podría rezar así: resu-
rrección denota la existencia real de una persona pese a la ruptura que
representa la muerte; hablar de “existencia” incluye también, yendo más
allá de un significado ontológico fundamental, que la persona en cues-
tión puede estar en relación con otras personas y posee todas aquellas
características que constituyen la condición personal de alguien. Deter-
minar exactamente cuáles puedan ser dichas características requeriría
ulteriores análisis que en el presente trabajo apenas cabe esbozar. Pero
–y esta insinuación e contrario puede bastar– ¿cabe denominar vivo a
algo que no posee capacidades cognitivas, activas e interactivas?
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III. El problema metafísico: restitución, transformación,
realización material

De ahí que, no sin razón, la teología clásica supiera y procurara
desglosar el contenido de “resurrección” mediante conceptos metafí-
sicos. Un destacado eco de esos esfuerzos lo encontramos en los
manuales escolásticos de Teología sistemática. Aun cuando la clari-
dad de los conceptos pueda hoy parecernos demasiado clara (y tam-
bién demasiado árida), y aun cuando lo definido con aparente clari-
dad no parezca ya tan inequívoco con relación a nuestra pregunta, la
clásica “traducción metafísica”, precisamente convertida en tema, se
ofrece como punto de partida de las laboriosas reflexiones:

“La resurrección de Cristo encierra en sí en una unidad indivisible
un doble aspecto: el restablecimiento de su vida corporal mediante
la reunificación del cuerpo con el alma, y la transfiguración del cuer-
po y de su vida, de manera que ciertamente aquello aparece en vir-
tud de esto como un segundo nacimiento más alto de Cristo, es decir,
como el comienzo de una vida nueva más alta” 7.

Esta definición procedente de Matthias J. Scheeben rechaza enérgica-
mente reflexiones medievales en favor de concepciones de la resu-
rrección que encontramos ya esbozadas en los Padre latinos de la
Iglesia. Sin embargo, esta definición intenta compendiar en un único
concepto las múltiples voces 8 de la Tradición –y con ello tiene que
soportar una enorme inconsistencia–. Pues Scheeben intenta (como
muchos exponentes de la Tradición antes que él) mantener en tensión
los conceptos de restitución y de transformación: en el modelo de la
reunificación de cuerpo y alma se encuentra el eco del concepto de
restitución de la resurrección; en el concepto de modificación cabe
descubrir el concepto de transformación de la resurrección. El pri-
mero juega con la idea de la integridad recuperada; el segundo, con
la idea del tránsito a un plano superior. Resulta comprensible que se
insista en un concepto de integridad cuando detrás de él se puede
descubrir el aferramiento a la corporalidad de la resurrección (por
tanto, una tendencia antignóstica y antiespiritualista). Pero el con-
cepto como tal es terriblemente impreciso y corregir esto quizá
requiera grandes esfuerzos 9.

7 Matthias J. Scheeben, Handbuch der katholischen Dogmatik, vol. 3, Fri-
burgo de Brisgovia 1882 (reimpr. 1925), p. 303.

8 Sobre la multiplicidad de voces, cf. las instructivas descripciones de
Caroline W. Bynum, The Resurrection of the Body in Western Christianity
(200-1336), Nueva York 1995.

9 Peter Simons, Parts. A Study in Ontology, Oxford 1987, pp. 326-335.
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El trabajoso “esquema de reunificación de cuerpo y alma” aban-
dona enigmas aún mayores: quien defiende una “concepción de
anima separata” tiene que argumentar en uno u otro punto de manera
dualista (o sea, en el fondo, desde una perspectiva de dualidad de
sustancias) 10, y con ello tiene que afrontar problemas que culminan
en una sencilla pregunta que es anterior aún a todos los interrogantes
habituales sobre el dualismo cuerpo-alma (como el de la interacción
y el de la causalidad ascendente o descendente): ¿por qué tras la
muerte no permanece una sustancia anímica sencillamente en un
estado incorpóreo?, ¿por qué, en definitiva, esta realidad ha de existir
en o con un cuerpo?, o (más incisivamente aún) ¿por qué, en defini-
tiva, esta realidad ha tenido que existir en un estado corpóreo? Las
respuestas tradicionales a estas preguntas se esforzaban por catalogar
el estado incorpóreo del alma como deficitario 11. Pero ¿qué propieda-
des sustanciales gana un alma “incorporada” si como anima separata
debía disponer ya de facultades cognitivas y de capacidad de acción?

Pero el punto débil decisivo del planteamiento dualista estriba pro-
bablemente en el hecho simple de que no hace más que desplazar la
problemática de la integridad: se afirma, es verdad, que el alma
puede garantizar la integridad o el restablecimiento de ésta; pero tan
pronto como el alma es considerada como una realidad aparte (aun-
que sólo sea en determinadas fases), también con respecto al alma se
plantea la problemática de la integridad. El discurso platonizante de
la simplicidad y la inmutabilidad del alma no responde a estas pre-
guntas, sino que las soslaya mediante una estrategia de inmunización
definitoria que al final estiliza la sustancia del alma convirtiéndola en
una realidad bastante misteriosa (y por tanto también inaccesible). A
la vista de estas aporías, no nos queda de momento otro camino que
regresar al concepto de integridad y buscar un nuevo modelo de
determinación de ésta.

10 Una recuperación explícita de modelos dualistas aplicados a cuestiones
escatológicas se encuentra en la filosofía actual de manera especial en
Richard Swinburne y recientemente en Uwe Meixner, que prolonga escatoló-
gicamente las líneas que ya había esbozado en el foro de las reflexiones
puramente metafísicas. Cf. Uwe Meixner, The Two Sides of Being. A Reas-
sessment of Psycho-Physical Dualism, Paderborn 2004; cf. también Richard
Swinburne “Personal Identity: The Dualist Theory”, en Sidney Shoemaker y
Richard Swinburne (eds.), Personal Identity, Oxford 1984, pp. 1-66. Sobre
otras tentativas de adaptación y sobre esta discusión, cf. John W. Cooper,
Body, Soul and Life Everlasting. Biblical Anthropology and the Monism-
Dualism-Debate, Grand Rapids-Cambridge (GB) 1989 (reimpr. 2000).

11 Sobre la retoma de tales categorías, cf. Stephen T. Davis, Risen Indeed.
Making Sense of the Resurrection, Grand Rapids 1993.
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Una alternativa a la creación de modelos que acabamos de esbo-
zar sería adoptar un punto de partida mereológico: una comprensión
de la persona finita como una totalidad constituida por partes. Este
enfoque parte de la consideración del ser humano como un ente
complejo, como un organismo vivo, y desde allí intenta establecer los
criterios de integridad. Pero nada más que intentamos dar los prime-
ros pasos en este campo, aparecen dificultades terriblemente concep-
tuales: bastante problemático resulta ya pretender responder a las
cuestiones de integridad con respecto a objetos inanimados o artifi-
ciales 12; pero resulta realmente inútil pretender determinar la integri-
dad en organismos vivos –que constantemente pierden unas partes y
vuelven a acumular y a asimilar otras– sin buscar con ello refugio en
un concepto de estructura o de forma que más o menos se sitúe en la
tradición de Aristóteles.

Puesto que la integridad de un organismo vivo difícilmente se
puede determinar “desde abajo”, desde la perspectiva de la suma de
las partes, sólo podemos resolver el problema de la integridad –si es
que cabe hacerlo– si admitimos que un organismo sólo dispone de
integridad porque una estructura mantiene unidas las partes “desde
arriba”. Pero entonces lo que pretende la teoría de la restitución –a
saber, la reunión de las partes perdidas, diseminadas o devastadas
con la muerte– se convierte en una exigencia ociosa o sin sentido.
Pues lo que una restitución así produciría sería únicamente la copia
de un estado determinado de un ente vivo anterior.

Las dificultades de pretender determinar sin aporías el concepto de
integridad hacen surgir dudas sobre el concepto de restitución apli-
cado a la resurrección. Quien pretende aferrarse a una pensabilidad
de la resurrección sin absurdo alguno 13 debe sostener antes o después
en relación con ella una teoría de la transformación. Para esta idea de
resurrección, el concepto decisivo no es el de integridad, sino el de
identidad, que –si no se entiende rígidamente 14– posee indudable-

12 Sobre esta discusión, cf. Trenton Merricks, Objects and Persons, Oxford
2001, esp. pp. 2-29. Cf. también sobre esto Peter van Inwagen, Material
Beings, Ithaca-Nueva York 1990, esp. pp. 81-97.

13 Cf. a este respecto John Perry, A Dialogue on Personal Identity and
Immortality, Indianápolis 1978. Además, Ted Peters, “Resurrection”, en Ted
Peters, Robert John Russell y Michael Welker (eds.), Resurrection. Theological
and Scientific Assessments, Grand Rapids-Cambridge (GB) 2002, pp. 297-
321.

14 A mi juicio es una concepción demasiado rígida de la identidad lo que
indujo a Parfit a una eliminación del concepto de identidad. Cf. a este res-
pecto Derek Parfit, Reasons and Persons, Oxford 1984 (reimpr. 1986) esp. pp.
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mente una flexibilidad de criterios mayor que el concepto de integri-
dad. Se debe tener en cuenta, además, que, para ser idóneo, el con-
cepto de identidad se debe envolver en dos criterios que se sustentan
mutuamente: el criterio de continuidad y el criterio de semejanza 15.
Podemos determinar la identidad de una persona en el transcurso del
tiempo aplicando ambos criterios –que se sustentan, o en ocasiones
se sustituyen, mutuamente–.

Pero ¿a qué “campos” estamos obligados a aplicar dichos criterios?
Las discusiones acerca del difícil concepto de la identidad personal han
demostrado que no basta ni una atención especial a propiedades pura-
mente físicas y corporales ni una concentración en propiedades o esta-
dos puramente mentales, y que tal vez la mezcla de ambos criterios
tampoco sea por sí sola suficiente; se pueden pensar casos en los que
también se debe tener en cuenta el testimonio de otros, para supuesta-
mente superar en otro punto las soluciones de continuidad. El dina-
mismo interno del concepto de identidad hace también pensable que
los criterios no sólo pueden cruzarse, sino que en casos extremos tam-
bién pueden sustituirse: aun cuando alguien haya perdido totalmente su
memoria y sus facultades cognitivas, lo identificamos (por ejemplo
mediante criterios corporales); y al revés: atribuimos una identidad a
alguien aunque corporalmente haya cambiado de manera importante.

Una aplicación dinámica del concepto de identidad –dinámica
porque no debemos apoyarnos exclusivamente en un criterio y un
campo– permite pensar sin contradicción el pensamiento de la resu-
rrección como transformación. No obstante, tal aplicación unida al
criterio de continuidad plantea un problema bastante peliagudo:
cuando admitimos una total solución de continuidad en la existencia
de una persona entre la muerte y la nueva vida, el concepto de iden-
tidad se derrumba y nos vemos remitidos de nuevo al concepto, en
última instancia absurdo, de la restitución. Por eso la única respuesta
coherente puede ser solamente pensar la resurrección como una
“transformación” en la muerte 16. En el lenguaje de la ontología

281-306 (trad. esp.: Razones y personas, trad. Mariano Rodríguez, A.
Machado Libros, Boadilla del Monte 2005).

15 Un concepto dinámico de identidad se expone en la teoría de Robert
Nozick, convertida en clásico moderno, del “Closest-continuer”; cf. Ro-
bert Nozick, Philosophical Explanations, Oxford 1981, pp. 43-70. Sobre la
discusión cf. también Harold Noonan, Personal Identity, Londres-Nueva York
1989, pp. 154-162, 233-254.

16 Ulrich Lüke, “Auferstehung am Jüngsten Tag als Auferstehung im Tod”,
StZ 216 (1998) 45-54.
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moderna podemos formularlo así: en el instante de la muerte de una
persona P1 en un mundo M1 “aparece” una persona P2 en un mundo
M2 que se muestra idéntica con P1 a la luz del criterio de semejanza y
de continuidad. Aunque en M1 el cadáver de la persona P1 se des-
compone en la tumba, P2 puede ser idéntico a P1 si admitimos crite-
rios de identidad que –si se considera la cuestión desde un punto de
vista temporal– permitan un salto de identidad: debido a que P2 es
más semejante a la persona P1, y no al cadáver que yace en la tumba,
y a que existe una relación de continuidad (por ejemplo, mental)
entre P1 y P2, el cadáver en la muerte no puede ser ya idéntico a la
persona P1

17.

Hay que reconocerlo: hasta cierto punto, la solución es dualista si
admitimos una distinción ontológica de categoría entre una estructura
o forma y lo estructurado o formado. Pues –y esto lo ha podido demos-
trar el debate sobre la “material constitution” 18– una estructura no es
idéntica a su realización material. La relación entre una estructura y su
sustrato material es la de la realización o la constitución (y ninguna
otra). Decir esto no significa, sin embargo, afirmar que puedan darse
estructuras irrealizadas (en el sentido pleno de “darse”). De hecho, esto
sería una retoma ontológicamente empobrecida de la teoría clásica del
anima separata. El punto decisivo es otro: si es pensable que una
estructura es realizable en distintos sustratos, también es pensable que
la realización material de una persona P2 en M2 es distinta que la de P1

en M1, y que pese a ello P2 es idéntica a P1 porque la estructura, por
decirlo así, permanece “la misma” (por tanto cumple los criterios
correspondiente con respecto a la semejanza y la continuidad)19.

Pero ¿acaso no sigue entonces en pie el problema de que explica-
mos el cadáver como un residuo ontológico? Esta pregunta, si obser-

17 Cf. sobre esto también Hud Hudson, A Materialistic Metaphysics of the
Human Person, Ithaca-Londres 2001, pp. 167-192.

18 Cf. además Lynn Rudder Baker, Persons and Bodies. A Constitution
View, Cambridge 2000. Sobre la discusión, cf. también Christopher M.
Brown, Aquinas and the Ship of Theseus. Solving Puzzles about Material
Objects, Londres-Nueva York 2005, esp. pp. 16-47.

19 Las cuestiones de detalle tocantes a este tema fueron tratadas en la tradi-
ción bajo el epígrafe de “cuerpo resucitado”. Digno de atención en este
punto es el artículo recogido en Lexikon für Theologie und Kirche del joven
Joseph Ratzinger, que se muestra favorable a una comprensión muy abierta
del principio de la realización material y con ello rompe, no sólo con un
tosco materialismo, sino también con una teoría de la realización demasiado
escasa de alientos. Cf. Joseph Ratzinger, art. “Aufertehungsleib”, en LThK1,
vol. 1, cols. 1052s.
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vamos más detenidamente, sólo se puede plantear desde la perspec-
tiva de la teoría de la restitución. La teología sistemática de hoy en
día debiera, sin embargo, dejar de atormentarse con una concepción
que, mirándola bien, resulta bastante absurda o terriblemente compli-
cada. Dado que el cadáver no es ya idéntico a la persona en cuestión,
¿por qué habría de interesarnos, después de todo, más allá de la pie-
dad que distingue todavía en dicho cadáver las huellas del que fue? A
un interés así se le debiera decir: “Buscáis al vivo entre los muertos”.
Y allí ciertamente no lo encontraremos.

Pero ¿acaso no es ésta, entonces, una sutil excusa para una forma
cristianizada de espiritualismo? Tampoco esta pregunta se puede
plantear salvo en el caso de que en el cadáver se distinga el cuerpo
meramente material (Körper) y en éste el cuerpo vivo (Leib). La
supuesta equivalencia de los términos “cadáver” – “cuerpo-Körper” –
“cuerpo-Leib” es, sin embargo, sumamente problemática. Por conclu-
yentes que se hayan mostrado las filosofías de tradición fenomenoló-
gica, la corporalidad viva es una disposición del espíritu finito –es la
exterioridad 20 de éste, su pasividad, su condición de afectable, de
estar llamado y relacionado–; pertenece, por tanto, a ese plano que
antes fue calificado provisionalmente de “forma” y “estructura”.

Así, queda todavía por responder la pregunta por el fundamento
sustentador de la continuidad: podemos ir más allá del campo de una
continuidad meramente mental si tomamos en cuenta una identidad
atestiguada –relacionada con una continuidad y semejanza–. Pero
¿quién podría ser este testigo “escatológicamente fiable”? Aquí entra
en juego un motivo indispensablemente teológico del pensamiento
de la resurrección: la pensabilidad del concepto de resurrección
aumenta considerablemente cuando consentimos designar a Dios
como el testigo privilegiado de nuestra identidad y con ello como el
fundamento sustentador de la continuidad –pero no de manera que
de ahí se derive un argumento de deus ex machina–. Si queremos evi-
tar esto último, Dios ha de estar dado como el fundamento, presente
desde siempre, de la identidad. Pero ¿cómo se ha de pensar esto? La
búsqueda de una respuesta nos vuelve a poner tras las huellas de
transformaciones idealistas de la doctrina clásica de la inmortalidad 21:

20 Cf. sobre esto las reflexiones a propósito de Levinas de Josef Wohlmuth,
Mysterium der Verwandlung. Eine Eschatologie aus katholischer Perspektive
in Gespräch mit jüdischem Denken der Gegenwart, Paderborn y otros 2005,
pp. 183s.

21 Cf. Georg W. F. Hegel, “Die vollendete Religion – nach der Vorlesung
von 1824”, en idem, Vorlesungen über die Philosophie der Religion. Teil 3:
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debido a que los sujetos finitos están desde siempre “inmersos en
Dios”, debido a que participamos desde siempre en su vida absoluta,
cabe pensar que, en el instante de la muerte, se lleva a cabo una
transformación “desde arriba”.

Si juntamos en un todo las partes expuestas hasta ahora, se puede
decir lo siguiente... 1) Cuando pensamos la resurrección como trans-
formación en la muerte, la resurrección es pensable de manera con-
sistente. 2) Cuando nos despedimos definitivamente del tosco con-
cepto de restitución y al mismo tiempo conservamos con sentido
crítico nociones del “debate sobre la material constitution”, la resu-
rrección resulta pensable sin parecer un puro milagro, una pequeña
obra de magia de la omnipotencia de Dios. 3) Y cuando en pos de
una filosofía idealista y fenomenológica nos atrevemos a pensar nues-
tra corporalidad como la pasibilidad de una subjetividad finita, que a
su vez en su identidad se fundamenta desde siempre participativa-
mente en Dios, ya no tenemos que seguir cavilando acerca de lo lle-
nas o vacías que están las tumbas de los resucitados, porque allí de
todos modos encontraríamos sólo cadáveres, pero no personas, no
sujetos dotados de espíritu y abiertos a los demás.

(Traducido del alemán por José Pedro Tosaus Abadía)
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Die vollendete Religion, nueva edición de W. Jaeschke, Hamburgo 1995,
pp. 99-176, aquí p. 140 (trad. esp.: Lecciones sobre filosofía de la religión,
3 vols., trad. Ricardo Ferrara, Alianza Editorial, Madrid 1984). Cf. además,
Johann G. Fichte, “Die Bestimmung des Menschen”, en Fichtes Werke, edita-
das por I. H. Fichte, vol. II: Zur theoretischen Philosophie II, Berlín 1971, pp.
165-319, aquí pp. 317s.
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I. Resurrección de los muertos y aniquilación de la muerte

D esde el comienzo de la
época moderna, la historicidad de la resurrección de Jesús se convir-
tió en el problema central de la teología, porque la “historia” pasó a

RESURRECCIÓN DE LA NATURALEZA
Un capítulo de la Cristología cósmica
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ser el gran paradigma del mundo moderno 1. Pero por “historia” se
entendía sólo el mundo humano en cuanto distinto de la naturaleza,
carente de dimensión histórica. La “historia” era la esfera de la liber-
tad; la naturaleza, la esfera de la necesidad sujeta a leyes. En virtud
de esta distinción, sin embargo, se entendía al espíritu humano como
desnaturalizado, y a la naturaleza, como desespiritualizada. Sólo en
la medicina resultó imposible llevar a cabo esta desintegración de la
realidad.

Toda mujer y todo hombre son una unidad anímico-corpórea, espí-
ritu y naturaleza están inseparablemente unidos en la existencia
humana. El moderno paradigma de la “historia” no valora debida-
mente la existencia corporal, y por tanto natural, del ser humano.
Necesitamos un paradigma nuevo para comprender la totalidad de la
realidad y la unidad de la existencia humana. Este nuevo paradigma
vincula las perspectivas psicosomáticas con las ecológicas y con ello
capta la interacción y mutua impregnación de cultura humana y
naturaleza de la Tierra 2.

Si consideramos hoy desde esta perspectiva el fundamento y la
fuerza de la fe cristiana en la resurrección, debemos convertir la Cris-
tología histórica en una nueva Cristología natural y ecológica, y
entender de manera psicosomática la experiencia personal de la sal-
vación. Recurrimos con ello a la vieja doctrina eclesiástica que en el
ámbito de la Cristología habla de las “dos naturalezas” y vemos en
Cristo la naturaleza humana asumida y penetrada por la naturaleza
divina. “Lo que no es asumido no puede ser redimido”, dice un prin-
cipio fundamental de esa vieja doctrina. La salvación es la sanación
de la creación entera y de todas las criaturas, y no se puede restringir
a la salvación del alma humana o a la bienaventuranza de la existen-
cia humana. Sin la salvación de la naturaleza tampoco puede darse
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Der Geist des Lebens (1991) (trad. esp.: El Espíritu de la vida: una pneumato-
logía integral, trad. Santiago del Cura, Sígueme, Salamanca 1998), Das Kom-
men Gottes (1995) (trad. esp.: La venida de Dios: escatología cristiana, trad.
Constantino Ruiz-Garrido, Sígueme, Salamanca 2004).

Dirección: Prof. Dr. Jürgen Moltmann, Biesinger Strasse 25, D-72070
Tübingen (Alemania).

1 W. Pannenberg, Grundzüge der Christologie, Gütersloh 1964 (trad. esp.:
Fundamentos de Cristología, trad. Juan Leita, Sígueme, Salamanca 1974).

2 J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi. Christologie in messianischen Dimen-
sionen, Múnich 1989 (trad. esp.: El camino de Jesucristo, trad. Manuel Olasa-
gasti, Sígueme, Salamanca 1/21993); “La resurrección: razón, fuerza y meta de
nuestra esperanza”, Concilium 283 (1999) 111-122.
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una salvación definitiva del ser humano, pues los seres humanos son
seres naturales.

Desde la perspectiva de la historia humana, la “resurrección de
Cristo de entre los muertos” significa que en él y con él ha empezado
la resurrección general de los muertos: él es la primicia de los falleci-
dos y el primogénito de entre los muertos. Pero esto es sólo el lado
personal de la resurrección. Desde la perspectiva de la naturaleza, la
resurrección de Cristo de la muerte significa que con él ha comen-
zado la universal “aniquilación de la muerte” (1 Cor 15,26) y se hace
visible el futuro de la nueva creación de todas las cosas, futuro en el
cual “ya no habrá muerte” (Ap 21,4). Éste es el lado cósmico de la
esperanza de la resurrección. Los poderes antidivinos y destructivos
del pecado y de la muerte serán expulsados de la creación buena, y
ésta, en la presencia de Dios, se convertirá en una creación eterna-
mente viva. Dicho en términos filosóficos: sólo de la negación de lo
negativo se desprende la indestructible posición de lo positivo.

Para entender mejor este aspecto cósmico de la resurrección de
Cristo de la muerte, vamos a hacer un breve repaso de los relatos pas-
cuales del Nuevo Testamento 3. Los discípulos de Jesús se asustaron y
huyeron cuando Jesús, en quien habían depositado toda su esperanza
mesiánica, murió impotente y abandonado por Dios en la cruz.
“Nosotros esperábamos que él redimiera a Israel”, dicen los discípu-
los de Emaús (Lc 24,21). La muerte de Jesús les supuso el desengaño
de su vida. Traicionan, niegan y abandonan a aquel por quien se
sienten traicionados y abandonados. Pero las mujeres que habían
seguido a Jesús, sus discípulas por tanto, permanecieron fieles al
moribundo y “miraban desde lejos”. Se les llama separadamente por
su nombre (Mc 15,40). Evidentemente, el acto de morir y la muerte
no les resultaban extraños. Fueron a la tumba de su amigo y maestro
una vez pasado el sábado. Encuentran la tumba vacía y oyen la voz
del ángel: “Ha resucitado” (Mc 16,6). Sólo en este momento se apo-
dera de ellas el horror sin nombre y se atemorizan. ¿Por qué? El naci-
miento y la muerte pertenecen al orden de la vida en esta tierra. Con
la resurrección de Jesús se quiebra este orden cósmico 4.
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3 T. Peters, R. Russell y M. Welcker (eds.), Resurrection. Theological and
Scientific Assessments, Eerdmans, Grand Rapids 2002. H.-J. Eckstein y M.
Welcker, Die Wirklichkeit der Auferstehung, Neukirchen 22004. Th. Loren-
zen, Resurrection – Discipleship – Justice, Smyth & Helwys, Macon Georgia
2003.

4 A ello ha hecho referencia de manera impresionante D. Juel en J. Polking-
horne y M. Welcker (eds.), The End of the World and the Ends of God, Trinity
Press, Harrisburg 2000, p. 181.
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Tampoco la muerte es ya visible. El desengaño de la esperanza vital
de los discípulos y el horror de las mujeres en su confianza con la
muerte quedan sólo superados mediante las apariciones de Jesús
resucitado que llama a unos y a otras a la fe en la nueva realidad que
él encarna (Mc 16,14; Jn 20,27).

La “resurrección” de Jesús, por tanto, no se debe entender sólo
como el primer acto de la nueva creación de este mundo que pasa
hacia su verdadera y eterna figura. La resurrección no es sólo el sen-
tido de la historia, sino también el sentido de la naturaleza. Para la
nueva vida humana vivida en la presencia de Cristo resucitado, de
ahí se sigue la espera de la “resurreción de la carne” 5. Como muestra
la frase hecha de la efusión del Espíritu vivificador sobre “toda carne”
(Jl 3,1; Hch 2,17), por “carne” se entiende, según el uso lingüístico
hebreo (kol basar), todo ser vivo. El Espíritu de la resurrección, “que
vivifica nuestros cuerpos mortales” (Rom 8,11) no queda restringido a
las personas humanas, sino que abarca también todo el entorno vital
en el cual los seres humanos existen corporalmente. “La creación
entera está gimiendo con dolores de parto hasta el presente. Pero no
sólo ella; también nosotros, los que poseemos las primicias del Espí-
ritu, gemimos en nuestro interior suspirando por que Dios nos haga
sus hijos y libere nuestro cuerpo” (Rom 8,22.23).

La espera de la resurrección de la carne nos lleva hasta la vida
plena en este mundo. Podemos vaciarnos y entregarnos completa-
mente al amor a la vida, pues nada es en vano y nada se pierde, todo
nos viene devuelto en la resurrección. Sin fe en la resurrección no es
posible armonizar la vida de amor y la muerte 6. La armonía surge, si
nos atenemos a la imagen de la semilla que queda sola, por tanto
muerta e infecunda, cuando la semilla es plantada en la tierra,
momento en que “muere”, es decir, se transforma en la planta que da
mucho fruto (1 Cor 15,36-44): “se siembra algo corruptible, resucita
incorruptible”. Una vida realmente viva es una simiente de amor con
la fuerza de la esperanza de la resurrección.

738 Concilium 5/88

5 E. Moltmann-Wendel y J. Moltmann, “Mit allen Sinnen glauben: Aufers-
tehung des Fleisches”, en Leidenschaft für Gott. Worauf es uns ankommt, Fri-
burgo 2006, 22-43.

6 N. O. Brown, Life against Death. The Psychoanalytical Meaning of His-
tory, Nueva York 1959, cap. XVI: “The Resurrection of the Body”, pp. 307ss.
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II. La resurrección, sentido de la naturaleza

Por “naturaleza” entendemos el quebrantado estado presente de la
creación, llena de bellezas y de catástrofes. Entendemos, sin
embargo, esta naturaleza como creación de Dios, porque confiamos
en la fidelidad de su creador y al considerar las metas de éste percibi-
mos la capacidad de cambio de aquélla. ¿Qué tiene que ver Cristo
con la naturaleza? Ya Pablo habla de la mediación de Cristo en el
ámbito de la creación: “Para nosotros no hay más que un Dios: el
Padre de quien proceden todas las cosas y para quien nosotros existi-
mos; y un Señor, Jesucristo, por quien han sido creadas todas las
cosas y por quien también nosotros existimos” (1 Cor 8,6). Si todas
las cosas están en la existencia “por Cristo”, en él se revela no sólo el
Mesías de la historia, sino también la Sabiduría de la creación entera,
tal como fue creada en el principio. Esto, sin embargo, significa ni
más ni menos que los primeros cristianos veían a Cristo en todas las
cosas de la naturaleza y que veían todas las cosas de la naturaleza en
Cristo. Para la espiritualidad cósmica que de aquí nace, véase el
famoso logion 77 del apócrifo Evangelio de Tomás. Dice allí Cristo:

“Yo soy la Luz que está sobre todos ellos.
Yo soy el universo; el universo ha surgido de mí
y ha regresado a mí.
Partid un leño y allí estoy yo.
Levantad una piedra y allí me encontraréis” 7.

De ahí se sigue que la adoración de las fuerzas de la naturaleza
está tan fuera de lugar como adorar a los ídolos del mundo humano,
por ejemplo el emperador o el capital (1 Cor 8,1-13). El Sol, la Luna y
las estrellas son criaturas buenas de Dios, pero no son dioses. En el
señorío de Cristo resucitado, los seres humanos quedan liberados de
la divinización de las fuerzas naturales y del miedo a ellas. Cristo
pone a los seres humanos en sintonía con la buena creación de Dios.
Guiarse por las potencias de la naturaleza, que a su vez están necesi-
tadas de redención, no sirve de nada.

La base del conocimiento del Cristo cósmico estriba en las apari-
ciones pascuales de Jesús resucitado. Lo visto en sus apariciones va
más allá de todas las experiencias históricas y se parece a la existen-
cia de la creación misma. El Dios que resucita a los muertos es el

739Concilium 5/89

7 E. Hennecke y W. Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen. I.
Evangelien, Tubinga 41968, p. 213 (trad. esp. del or.: Los Evangelios
Apócrifos, ed. y trad. Aurelio de Santos Otero, BAC 148, Biblioteca de Auto-
res Cristianos, Madrid 81993, p. 701).
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mismo que llamó a todas las cosas del no ser a la existencia (Rom
4,17) y que resucitó a Jesús de entre los muertos, es el creador del
nuevo ser de todas las cosas. Resurrección y creación van juntas,
pues la resurrección de los muertos y la aniquilación de la muerte son
la consumación de la creación originaria. La luz de las apariciones
pascuales se entendió desde muy pronto como la luz matutina del día
primero de la nueva creación. Más tarde, al domingo se le llamó tam-
bién el “octavo día”, porque se celebra como el día de la resurrec-
ción. A la luz de este nuevo día de Dios, Cristo aparece como el pri-
mogénito de la creación entera (Col 1,15), de la cual “reconcilia”
todo lo del cielo y lo de la tierra (Col 1,20) redimiéndolo todo. El “pri-
mogénito de entre los muertos” (Col 1,18) es también el “primogénito
de toda criatura” (Col 1,15), por medio del cual se crea todo.

De esta Cristología cósmica se sigue en la práctica que las comuni-
dades cristianas dentro de las ciudades multirreligiosas del mundo
antiguo no aparecen como una de las numerosas comunidades reli-
giosas de una divinidad hasta entonces desconocida, sino que funcio-
nan como una comunidad pacificadora y unificadora del creador y
redentor de todas las cosas. No pretenden ser una nueva religión,
sino un mundo nuevo. No traen un culto nuevo, sino una nueva vida.
Su tarea misionera no es la de la rivalidad religiosa, sino la de la paz
del cosmos y la reconciliación de la humanidad. El Cristo anunciado
no es adorado sólo como Señor de los creyentes, sino también como
la Sabiduría de la creación entera, y esperado como Redentor de la
naturaleza. La Iglesia se entiende como inicio del cosmos reconci-
liado y como anticipo de la nueva creación de todas las cosas. En
este sentido es un microcosmos para el macrocosmos destinado a ser
el Templo de Dios. Con ello no se pretende la eclesialización del
mundo, sino que se toman en consideración las dimensiones cósmi-
cas de Cristo. En su calidad de cuerpo de Cristo, la Iglesia es desde el
principio representante de la creación entera. “El Altísimo no habita
en templos construidos por la mano del hombre, como dice el pro-
feta: El cielo es mi trono, y la tierra, el estrado de mis pies. ¿Por qué
queréis edificarme una casa o un lugar para que descanse en él? ¿No
he hecho yo todas estas cosas?” (Hch 7,48-50 citando Is 66,1-2). Dios
es adorado en el Templo de su entera creación. A este Templo remite
toda iglesia, toda basílica y toda catedral cristiana. La comunidad
cristiana es algo más que una comunidad religiosa entre otras única-
mente en su calidad de casa de la creación entera. Si Cristo no es
reconocido en todas las cosas de la naturaleza como Sabiduría de la
creación, tampoco es reconocido correctamente en la Iglesia. La cris-
tiandad está destinada a ser un comienzo salvador de la creación
sana en medio de un mundo quebrantado y enfermo. Pues ésta es la
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deleitosa experiencia de los creyentes: “Quien vive en Cristo es una
criatura nueva; lo viejo ha pasado y ha aparecido algo nuevo” (2 Cor
5,17).

III. Materia con futuro

Después de que, en el siglo XVIII, la primera Ilustración enseñara un
materialismo sencillo, concebido mecánicamente, y considerara con
Descartes el mundo objetivo sólo geométricamente como res extensa
y con Lamettrie al ser humano como máquina, surgió en el siglo XIX
un nuevo materialismo dialéctico que intentaba poner en comunica-
ción mutua al sujeto humano y la naturaleza objeto, para entender al
ser humano naturalmente y a la naturaleza humanamente. Es evidente
que el joven Karl Marx se inspira en la imagen paulina del anhelo y el
gemido de la criatura, tal como aparecen en el capítulo 8 de la carta a
los Romanos, cuando escribe: “Entre las propiedades innatas a la
materia, la primera y principal es el movimiento, no sólo como movi-
miento mecánico y matemático, sino más aún como impulsión, espí-
ritu vital, fuerza elástica, como tormento –por utilizar la expresión de
Jakob Böhme– de la materia” 8. Filósofos marxistas del siglo XX como
Ernst Bloch y Robert Havemann desarrollaron aún más este concepto
romántico de materia en la dirección de la teoría de los sistemas abier-
tos y de la filosofía del proceso 9. La materia es una forma acuñada que
se desarrolla viviendo, escribió Goethe en uno de sus poemas. La
materia no es sólo realidad presente, sino también posibilidad de sí
misma. Sus formas no están fijadas, de manera que se puedan investi-
gar sus circunstancias, sino que en los movimientos de los procesos
comunicativos y anticipatorios se encuentra con otras formas materia-
les. Cada investigación de un estado de la materia es una intervención
humana en un proceso abierto. En los procesos de su modificación
constante, la materia se encuentra con un pasado determinado y un
futuro todavía indeterminado. Por eso se puede hablar, como hace
Bloch, de una “materia en proceso”. Toda materia formada –y no
conocemos otra– es materia con futuro. Pero ¿qué futuro?

Las ciencias modernas interpretan la naturaleza desde intereses
antropocéntricos: la Naturaleza de la Tierra ha de convertirse en el
hogar de la humanidad, y los seres humanos, en los habitantes de la
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8 K. Marx, Die Frühschriften, ed. por S. Landshut, Stuttgart 1953, p. 330.
9 E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Francfort 1959, cap. 17: “Die Welt,

worin utopische Phantasie ihr Korrelat hat”, pp. 224-258 (trad. esp.: El princi-
pio esperanza, 3 vols., trad. Felipe González Vicen, Trotta, Madrid 2004-).
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Tierra. La naturaleza ha de encontrar su futuro en la cultura de la
humanidad, que la domina, utiliza y protege. Los símbolos materiales
de la naturaleza, antes llamados signatura rerum, hoy comprendidos y
utilizados como informaciones, se interpretan antropocéntricamente.
Pero ¿puede quedar superada la distancia entre ser humano y natura-
leza cuando los seres humanos actuales están distanciados de sí mis-
mos y en su esencia están ocultos a sí mismos? Los seres humanos ale-
jados de sí mismos no encontrarán armonía alguna con la naturaleza.

La teología natural ha leído siempre el “libro de la naturaleza” de
manera teocéntrica y escatológica. Todas las criaturas remiten a su
creador: “Los cielos cantan la gloria de Dios”. Al mismo tiempo seña-
lan, más allá de sí mismas, al futuro de su redención en la forma ver-
dadera y permanente que ésta adoptará en el reino de Dios. También
los seres humanos son criaturas de Dios y están encaminados al futuro
de su reino como su hogar eterno: “Todavía no se ha manifestado lo
que seremos, pero cuando se manifieste, seremos semejantes a él
(Dios), pues lo veremos tal como es” (1 Jn 3,2). De ahí no se deriva
ninguna comunión históricamente alcanzable y definitiva entre ser
humano y naturaleza, sino una comunión histórica transitoria con vis-
tas a un futuro común en la nueva creación de todas las cosas que
habrá adoptado su verdadera forma en el reino de Dios. Los seres
humanos que anhelan la “redención del cuerpo” entrarán en comu-
nión con la criatura que gime bajo el peso de la transitoriedad y
anhela la gloria de Dios. La signatura rerum se interpreta en cosmolo-
gía y antropología desde una hermenéutica escatológica. Ésta es una
manera de ver la naturaleza a la luz de su resurrección trascendente.

IV. La “resurrección de la naturaleza”

El joven Karl Marx tenía esta visión del sentido y meta de la historia
del mundo: “Por consiguiente, la sociedad es la plena unidad esen-
cial del ser humano con la naturaleza, la verdadera resurrección de la
naturaleza, el naturalismo realizado del ser humano y el humanismo
realizado de la naturaleza” 10. Sólo era capaz de imaginarse una
redención de la naturaleza respecto a su alejamiento como una resu-
rrección de ésta al mundo de los seres humanos. Pero esto no signifi-
caba para él la expansión del señorío del ser humano sobre la natura-
leza y el sometimiento de ésta a la voluntad del ser humano, sino una
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10 K. Marx, op. cit., p. 237. Véase también p. 235: “Este comunismo es... la
verdadera resolución del conflicto entre el ser humano y la naturaleza... Es el
enigma resuelto de la historia y se sabe como tal solución”.
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mutua impregnación de ser humano y naturaleza: sin el naturalismo
del ser humano no cabe humanismo alguno de la naturaleza; y al
revés: sin el humanismo de la naturaleza no cabe naturalización
alguna del ser humano. Pero esta unidad esencial de ser humano y
naturaleza debía tener lugar en la sociedad perfecta, sin clases y libre
de señoríos. El verdadero comunismo no debía superar tan sólo las
contradicciones en la sociedad humana, sino también las contradic-
ciones de los seres humanos con la naturaleza, e incluso las contra-
dicciones dentro de la naturaleza misma. De otro modo, la expresión
“resurrección de la naturaleza” carecería de sentido. El joven Marx,
sin embargo, infravaloraba la fuerza del mal y el poder de la muerte.
Como Ludwig Feuerbach, era un negador idealista del mal y un des-
conocedor de la muerte. Sin embargo, hubiera podido saber, cuando
utilizó la palabra “resurrección”, que ésta presupone la muerte para
superarla. Un “humanismo de la naturaleza” no es una “resurrección
de la naturaleza”, sino sólo la apropiación de la naturaleza por parte
del ser humano. Ésta conduce, como demuestran el fracasado experi-
mento soviético y el experimento global del capitalismo que está fra-
casando ahora mismo, no a la resurrección, sino a la muerte de la
naturaleza. La catástrofe de Chernobil y la progresiva catástrofe cli-
mática son los signos de nuestro tiempo.

Pero si una resurrección de la naturaleza a una sociedad de seres
humanos mortales resulta impensable, ¿adónde puede conducir tal
resurrección del mundo natural? Tradicionalmente pensamos en un
más allá de este mundo en un cielo de los bienaventurados o un elí-
seo de los espíritus puros. Pero esto está más cerca de Platón que de
Jesús y el Nuevo Testamento. La resurrección de los muertos tiene
lugar en esta tierra y conduce a los vivificados a una “nueva tierra,
según la promesa de Dios, en la que habita la justicia” (2 Pe 3,13). El
reino de Dios no es un reino celestial, sino que viene a nosotros “en
la tierra como en el cielo”. La resurrección y la vida eterna son pro-
mesas de Dios para los seres humanos de esta tierra. Por eso tampoco
una resurrección de la naturaleza conducirá al más allá, sino al
nuevo más acá de la nueva creación de todas las cosas. Dios no salva
su creación llevándola al cielo, sino que renueva la tierra. “El reino
de Dios es el reino de la resurrección en la tierra” 11. Esto obliga a
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11 D. Bonhoeffer, Dein Reich komme. Das Gebet der Gemeinde um Gottes
Reich auf Erden (1932), Hamburgo 1958, p. 12 En este punto resulta perfec-
tamente reconocible la influencia de Christoph Blumhardt en Dietrich Bon-
hoeffer. Cf. L. Ragaz, Der Kampf um das Reich Gottes in Blumhardt, Vater
und Sohn – und weiter, Zúrich-Múnich 1922, esp. IV, 1: “Das Reich Gottes
für die Erde”, pp. 44-62.
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todos cuantos esperan la resurrección a permanecer fieles a la tierra,
a cuidarla y a amarla como a sí mismos. La tierra es el escenario del
venidero reino de Dios, por eso la esperanza de esta tierra es resucitar
al reino de Dios. En esta tierra empapada de sangre se irguió la cruz
de Cristo, por eso Dios permanece fiel a ella y alejará de ella el dolor,
el sufrimiento y la muerte, para habitar en ella (Ap 21,3.4).

¿Hay en el mundo social indicios de este futuro de la resurrección?
Creo que todas las criaturas están creadas para este futuro, pues la
consumación de la creación “en el principio” es la fiesta de la crea-
ción celebrada el sábado creador de Dios. Dios bendice a todas sus
criaturas mediante su presencia que descansa. En el sábado está pre-
sente a todas. Es el sábado el que distingue el concepto de creación
del concepto de naturaleza. Una doctrina sabática de la creación está
orientada a la consumación del mundo creado en la presencia eterna
de Dios. La resurrección de los muertos, la aniquilación de la muerte
y la resurrección de la naturaleza son los presupuestos de la creación
eterna, que participa de la inhabitación del Dios eternamente vivo. La
creación “en el principio” está encaminada a este final. Eso “anhela
toda criatura con nosotros” (Rom 8,22), y ésta es la verdadera resu-
rrección de la naturaleza.

(Traducido del alemán por José Pedro Tosaus Abadía)

744 Concilium 5/94
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El concepto de resurrección
incluye distintas vertientes. Además, la reflexión en este sentido se ins-
cribe en un marco más amplio de premisas. En este artículo nos cen-
tramos en un aspecto concreto, que consiste en explorar la dimensión
moral de la resurrección. No se trata simplemente de explicar procedi-
mientos morales acordes con la fe en la resurrección, sino que vamos
a procurar reflexionar sobre la resurrección en sí, como un gran pro-
ceso de transformación moral. Por lo tanto, la moral, en este contexto,
va más allá de la noción de costumbres y comportamientos. Expresa
por el contrario la personalidad ética propia que constituye a las per-
sonas a través de sus opciones libres y responsables. Nos gustaría ins-
cribirla en el proceso de construcción del ser humano, hasta “ alcan-
zar del todo al que es la cabeza, a Cristo”, como dice Pablo (Ef 4,17).

Somos conscientes de que el enfoque escogido para explicar la resu-
rrección es limitado, de modo que hemos optado por situarlo en el
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contexto de otras contribuciones. Habida cuenta de los límites del pre-
sente trabajo, mencionaremos las líneas principales de la cuestión, en
lugar de centrarnos en una argumentación exhaustiva. Nos ha parecido
oportuno ceñirnos a enfoques de la teología bíblica. Sin embargo, el
punto de partida es de carácter antropológico, al situar a la resurrección
en el horizonte de la búsqueda de la supervivencia de la vida humana1.

La inquietante cuestión de la supervivencia

Desde el punto de vista antropológico, la resurrección tiene como
telón de fondo el gran desafío de la supervivencia humana frente a las
amenazas de la vida y ante el innegable hecho de la muerte. Se trata
por lo tanto, de cómo sobrevivir en vida y cómo, en caso de que sea
posible, sobrevivir a la muerte. A grandes rasgos, en la experiencia del
Israel primitivo la respuesta a estas interrogantes está en la descen-
dencia. Por una parte, los hijos constituyen una fuerza de producción
(fundamentalmente agrícola) y un apoyo político que defiende la vida
del grupo y de sus miembros en cuestiones de alimentación, en las
luchas entre clanes y en las disputas sociales del pueblo. El salmo 126
explica sintéticamente: “Dichoso el hombre que tiene la mesa rodea-
da de hijos: son como renuevos de olivo alrededor de su mesa (pro-
ducción), son como las saetas en la aljaba del guerrero (fuerza de
defensa bélica), y no quedará avergonzado a las puertas de la ciudad
(fuerza para defender sus derechos políticos)”. 

Por otra parte, aunque se consiga garantizar la vida frente a con-
flictos, ¿qué decir de la inevitable muerte, pese a que advenga tras
una larga vida? El Israel primitivo no tiene una respuesta de resurrec-
ción para esta pregunta. En general, la vida después de la muerte se
concibe en términos de memoria de la descendencia sobre los ante-
pasados fallecidos. Dicho de otro modo, la vida perdura al ser “recor-
dado de generación en generación”. Es interesante constatar la preo-
cupación por garantizar esquemas para esta memoria en el período
previo al exilio. En Gn 23, por ejemplo, Abrahán compra un pedazo
de tierra para enterrar a Sara, con el fin de garantizar el espacio de la
memoria del antepasado y de lo sagrado, y donde le enterrarán a él
mismo Isaac e Ismael (Gn 25,8s). Este texto es importante para la
construcción del referente de la muerte y de la memoria en los gru-
pos que en el periodo de dominación asiria y babilónica estaban per-
diendo la identidad y sus raíces culturales. Este hecho permite obser-
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1 Agradecemos al profesor Rafael Rodrigues da Silva sus sugerencias, y al
doctorando Rogério Gomes las contribuciones bibliográficas.
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var asimismo que la supervivencia de los antepasados en la memoria
constituye también una cuestión de vida del pueblo, puesto que la
memoria del antepasado forma parte de un gran proyecto de recons-
trucción de la tradición.

La experiencia, real y contundente, de la muerte, que ronda la vida
del pueblo y de las personas, lleva al mismo tiempo a buscar refugio en
la fidelidad de Dios hacia quien le es fiel: Él “no dejará que su fiel vea
la corrupción”2. Este concepto de fidelidad de Dios para garantizar la
supervivencia del pueblo y de las personas atraviesa un periodo con-
creto de crisis en la confrontación de Israel con los grandes imperios,
con invasiones, el exilio y el posexilio. Por un lado, queda de manifiesto
la impotencia del pueblo para garantizar la memoria frente a la depor-
tación y al exterminio de la descendencia, y por otro, surgen, con enor-
me impacto cultural, otras concepciones, debidas al contacto con los
imperios persa, griego y romano. Esa experiencia interfiere en la cultu-
ra y en la forma que tiene el pueblo de entender la vida, la historia y el
mundo. La división entre cuerpo y alma y todo el discurso de la vida
después de la muerte, que son el fruto del contacto con estas culturas,
son objeto de consideraciones críticas en la sabiduría de Qohélet 3.

La referencia a la fidelidad de Dios para con quien Le es fiel se rea-
firma en estos contextos. “El justo vive de la fe” 4, dice Habacuc a las
puertas de las invasiones. El denso contexto en el que este profeta
saca esa conclusión está lejos de afirmar la fe en la fidelidad de Dios
como algo pasivo y acomodaticio. En la búsqueda de su superviven-
cia, el fiel se considera y asume como “la mediación fundamental e
indispensable de esa intervención divina que tanto suplica. Es única-
mente él el que constituye la poderosa mano transformadora de Dios
que se hace presente, visible, palpable y partícipe en la historia” 5. En
la teología del martirio elaborada por los macabeos queda clara la
puerta que la confianza en la fidelidad de Dios abre a la esperanza en
la vida eterna, pese a la inminencia de la muerte. No obstante, dicha
esperanza se convierte también en lugar de resistencia y fortaleci-
miento para las personas y para su grupo. La suerte del injusto es otra,

747Concilium 5/97

2 Sal 16,10; recordado en el discurso de Pedro, en Pentecostés (Hch 2,27).
3 Véase en concreto Ecl 3.
4 Hab 2,4. Cf. Rom 1,17; Gal 3,11; Heb 10,38.
5 Domingos Sávio da Silva. Habacuc e a resistência dos pobres: traducción

crítica del profeta Habacuc. Aparecida: Santuário, 1999, p. 311. (Habacuc y
la resistencia de los pobres).En esta preciosa obra, el autor diverge de las tra-
ducciones de Jörg Jeremias y de Eckart Otto en la interpretación global del
texto y traducción de dicho profeta.
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como se observa en el martirio de la madre y de sus siete hijos maca-
beos, si se compara con la muerte del tirano 6.

En el marco del tema que nos ocupa, y al mismo tiempo en los
límites del presente trabajo, merece la pena introducir aquí una breve
nota sobre la inmortalidad. Como se sabe, este concepto helénico
aparece de forma tardía en el libro de la Sabiduría, y aunque tenga
menos relevancia en la cultura hebraica y en el Nuevo Testamento,
gana importancia en el pensamiento cristiano, en particular por su
uso patrístico a partir del siglo segundo. En resumen, el libro de la
Sabiduría, “sirviéndose de las doctrinas platónicas sobre la distinción
entre cuerpo y alma (cf. 9,15) y sobre la inmortalidad del alma,
afirma que Dios creó al hombre para la incorruptibilidad (2,23), que
la recompensa por la sabiduría es esa incorruptibilidad que asegura
un lugar junto a Dios (6,18-19)” 7. El uso posterior del concepto de
inmortalidad frente a la cuestión de la supervivencia (sobrevivir o no)
desplaza dicha pregunta hacia la calidad de la supervivencia en el
desenlace final (sobrevivir en qué condiciones). Después crea una
necesidad de afirmar el juicio para los impíos, ahora reconocidos
también como ontológicamente imperecibles. 

Obviamente, la inmortalidad en sentido helénico difiere de la pre-
servación de la vida del justo que se verifica en la tradición bíblica.
En pocas palabras, en esta tradición la vida después de la muerte está
íntimamente ligada al compromiso de Dios con la vida del justo. En
el justo, la confianza en esa fidelidad de Dios genera en un primer
momento la expectativa de que su vida quede protegida ante los ene-
migos y las amenazas de muerte. Pero es evidente que la violencia del
injusto mata al fiel y a su pueblo. Así, dicha expectativa desemboca
en la esperanza de la supervivencia después de la muerte. Se trata, sin
embargo, de una esperanza que no es pasiva, puesto que se basa en
la fidelidad de Dios y en la fidelidad a Dios. Por ese mismo motivo es
una esperanza que se vuelve fuerza de resistencia y de compromiso
del fiel para con la justicia. No queda claro cómo se da la supervi-
vencia del justo. Al afirmar la supervivencia a través de la memoria se
entiende que el justo sobrevive en la memoria de Dios 8. La visión
integral del ser humano como ser corpóreo y espiritual conlleva no
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6 Compárese, por ejemplo., 2 Mac 8 y 2 Mac 9.
7 Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouwer, Bilbao 1998. Introducción al

libro de la Sabiduría.
8 Es interesante ver en este sentido el sermón de Pedro (Hch 2,29-35),

donde la supervivencia de David está relacionada con la fidelidad de Dios
que le garantiza el Mesías como su descendiente.
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obstante la esperanza de la supervivencia también integral, y concibe
la supervivencia a la muerte como reconstitución del ser de forma
integral.

De esta forma, de la experiencia de Israel se pueden recoger algu-
nos trazos antropológicos importantes para contextualizar la resurrec-
ción. La cuestión de la supervivencia se mezcla con la expectativa de
la fidelidad de Dios para proteger a sus fieles de la muerte injusta. La
resurrección se esboza como esperanza que influye de forma directa
en las prácticas de resistencia y de fidelidad.

No tengáis miedo: encuentro con la fidelidad de Dios

Habida cuenta de la densidad del tema, esta tradición derivada de la
experiencia de la fe de Israel se encuentra claramente en el Nuevo
Testamento en la afirmación del amor infinito de Dios, que se anticipa a
todas las necesidades humanas y que no abandona a los seres humanos
ni siquiera ante la muerte. Los relatos sobre milagros (semeion: señal) de
resurrección de los Evangelios transmiten fundamentalmente este men-
saje: el amor misericordioso de Dios ofrece vida ante las amenazas evi-
dentes de muerte. El entorno de la fe en la resurrección consiste una vez
más en la fidelidad de Dios, en quien se puede confiar plenamente. En
este sentido, la resurrección de Jesús se presenta como la comprobación
suprema de esa fidelidad de Dios, puesto que su propio Hijo se somete
a la experiencia de la muerte injusta, manteniendo la fidelidad a la jus-
ticia de Dios. El sermón de Pedro (Hch 2,29-35) en el Pentecostés apun-
ta en esta dirección, como ya se ha dicho anteriormente. Él vivió hacien-
do el bien; murió injustamente, pero venció a la muerte, porque ahora
vive. Dicho de otro modo, la experiencia de Jesús, que pasa por la muer-
te y resucita, es la respuesta y la solución para la gran interrogante huma-
na sobre la supervivencia ante la muerte y la violencia que mata.

Al mismo tiempo que se mantiene el interés en analizar el alcance
moral de la resurrección, se debe constatar cómo la experiencia de
Jesús se vuelve una señal que provoca la participación humana en
este su camino de solución al desafío de la supervivencia. Ello impli-
ca hacer hincapié en la fuerza vocativa de la resurrección de Jesús y
en enmarcar de forma general la resurrección en el contexto del dis-
cipulado. De la confianza en la fidelidad de Dios, creada por las
señales y por la señal máxima encarnada en Jesús, se abre el camino
del compromiso con la justicia de Dios, pese a la injusta y mortífera
violencia que se ha constatado en los procesos de la historia. Los dis-
cípulos son llamados a aprender el camino de la resurrección.

749Concilium 5/99
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Aprender a resucitar y actuar 

La resurrección de Lázaro en el evangelio de Juan (Jn 11,1-54) pare-
ce un momento antológico para entender los pasos del discipulado en
este sentido. En los comentarios a este pasaje de J. Mateos y J. Barreto
se explican algunos pasos del camino hacia la resurrección: 

a) El primer desafío de la comunidad (vv. 1-17) es superar el miedo
a la muerte, y, por consiguiente el miedo a la hostilidad del mundo.
“Jesús no elimina la muerte física; pero para quien recibió de él la
vida, la muerte no pasa del sueño” 9. 

b) Enseguida (vv.18-27), se llama a incluir la vida y la muerte en un
contexto más amplio: “el proyecto creador de Dios no es hacer un ser
humano destinado a la muerte, sino a la vida plena y definitiva,
comunicándole su propia vida. Tal es el designio del Padre y la obra
mesiánica de Jesús. Se inaugura así la última etapa, definitiva, de la
creación” 10. 

c) La experiencia de muerte es dolorosa (vv. 28-38a) y por eso exige
compasión y solidaridad. 

d) Sin embargo, la comunicación de la vida definitiva es inminen-
te (vv. 38b-46) a través de la llamada vigorosa para salir de las condi-
ciones de muerte. El desafío del discípulo consiste en “confiar en su
palabra, levantar la losa y deshacer las ataduras antiguas de la muer-
te, que oprimían al hombre, reduciendo su destino a la condición de
cadáver. La muerte como final de la vida constituye el punto máximo
de la debilidad humana, que influye sobre todas las demás debilida-
des y humillaciones. El miedo a la muerte como desaparición defini-
tiva hace al hombre impotente para resistir frente a la opresión y sien-
ta las bases del poder de los opresores. Liberándolo de este miedo
radical, Jesús lo hace radicalmente libre. El hombre no puede estar
dispuesto a dar su vida como Jesús si no está convencido de su indes-
tructibilidad. Sólo la certeza de poseerse plenamente más allá de la
muerte libera en él la capacidad de entrega generosa y total” 11. 

e) Con realismo, se entiende que la vida plena y definitiva surge en
medio de conflictos del poder prepotente y amenazador, que mata
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9 J. Mateos y J. Barretto. O Evangelho de São João: análise lingüística e
comentário exegético. São Paulo: Paulinas, 1989, p. 472. (orig.: El Evangelio
de Juan: análisis lingüístico y comentário exegético. Madrid: Ed. Cristiandad,
1982).

10 Ibíd., p. 479.
11 Ibíd., p. 491.
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(vv. 11,47-53): “el sistema de poder judaico identifica la superviven-
cia del pueblo con la suya propia. Así, justifica su oportunismo polí-
tico y la injusticia que comete” 12.

Resurrección: encuentro con la gratuidad

La resurrección se enmarca, como hemos visto anteriormente, en el
contexto amplio de la creación, en el que el ser humano participa.
Esto permite entenderla como respuesta a la cuestión de la supervi-
vencia humana. Ésta se sitúa en lo cotidiano de la vida y exige ali-
mentación, abrigo y múltiples formas de sustento. Y pese al esfuerzo
humano de buscar garantías de supervivencia, la muerte es una reali-
dad inevitable. Un camino conocido de la humanidad para intentar
garantizar la vida frente a esta precariedad está en el recurso al poder
violento, que explota las fuentes de vida de su alrededor. No duda, a
ese fin, ni siquiera en matar.

En este contexto, en la enseñanza y la práctica de Jesús el camino
apuntado es otro: “quien quiera salvar su vida, la va a perder; pero
quien pierda la vida por mi causa, la encontrará” 13. El proceso de vida
que esto implica es radical, puesto que desplaza el eje de la preocu-
pación por la supervivencia de uno mismo, centrándolo en la preo-
cupación por la supervivencia de todos. La resurrección, de esta
forma, se enfrenta a una mentalidad centrada en el interés propio. Y
surge como conversión (metanoia) a la mentalidad del evangelio que
lleva al reparto de los recursos y de la propia vida. La conversión es
un proceso dirigido hacia la gratuidad. En este proceso hay una expe-
riencia de muerte incluida en el negarse a sí mismo. Y al mismo tiem-
po la experiencia de la vida que se comparte.

La novedad de la propuesta de Jesús no reside únicamente en ser
una solución ética social para el problema de la supervivencia, esto
es, superar la violencia y establecer el acto de compartir. La novedad,
sorprendente, está en mostrar que la supervivencia es problema por-
que la vida no está creada plenamente. Esto queda especialmente
claro en el evangelio de Juan, donde hay dos referencias que se hicie-
ron emblemáticas: “yo vine para que tengan vida, una gran vitalidad”
(Jn 10,10); y “yo soy el camino, la verdad y la vida” (Jn 14,6). Para
alcanzar la plenitud, el camino es aprender de Jesús la gratuidad. El
camino de centrarse en los propios intereses es traicionero y no lleva
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12 Ibíd., p. 497.
13 Mt 16,25. Cf. Mt 10,39; Mc 8,35; Lc 9,24; 14,26; 17,33; Jn 12,25; 15,13.

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 751



MÁRCIO FABRI DOS ANJOS

a una vida plena 14. De esta forma, la resurrección no es únicamente
una solución de supervivencia, ni siquiera una respuesta al inconfor-
mismo ante la muerte injusta. La resurrección es encuentro con la
vida plena, en un proceso de creación que llega a su desenlace. La
resurrección viene a mostrar que la solución a la supervivencia no
está simplemente en sobrevivir, sino que requiere transformación.

Prácticas de resucitados como adhesión a la resurrección

Hay enfoques que contemplan una aproximación de la teología
paulina de la resurrección, pero no caben en este trabajo. De hecho,
tanto los problemas específicos a los que se enfrenta Pablo como los
conceptos con los que desarrolla su reflexión, conllevan una com-
plejidad que no se puede resumir en pocas líneas 15. A continuación
mencionamos algunas anotaciones que pueden enriquecer nuestro
tema.

Llama la atención, en concreto en la carta a los Colosenses 16, la
asociación que hace Pablo entre la resurrección de Jesús y el bautis-
mo de los cristianos. Como apunta J. Comblin, la referencia al bau-
tismo como experiencia de ser sepultado y de resucitar con Cristo,
remite al proceso de cambio de mentalidad y de participación en la
vida nueva de Cristo. Destaca la fe como condición y la acción del
Espíritu como responsable del proceso de transformación de la vida 17.
El bautismo, además de señalar una opción humana, constituye tam-
bién una señal sacramental de un proceso mayor de creación, en el
que Dios actúa con la participación humana. Para Pablo, la resurrec-
ción de Jesús es un acto de Dios 18.

La vida nueva, implicada en este proceso, aparece como creación
de la personalidad moral, que se expresa en nuevas actitudes y prác-
ticas, hasta que alcance una plenitud final. “Si habéis resucitado con
Cristo, buscad lo de arriba, donde Cristo está sentado a la diestra de
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14 Cf. Dt 30,15-20
15 Véase por ejemplo. James D. G. Dunn, A teologia do Apóstolo Paulo,

Paulus, São Paulo 2003.
16 Col 2,12; aparece también en Rom 6,4.
17 José Comblin, Epístola aos Colossenses e Epístola a Filêmon. Petrópolis:

Vozes; São Bernardo do Campo: Imprensa Metodista, 1986, pp. 57s (Epístola
a los Colosenses y Epístolo a Filemón)

18 James D. G. Dunn, A teologia do Apóstolo Paulo. São Paulo: Paulus,
2003, p. 280-283.(La teología del Apóstol Pablo).

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 752



LA RESURRECCIÓN COMO UNA VIDA NUEVA: CONVERSIÓN Y PERDÓN

Dios. (...) cuando se manifieste Cristo, vuestra vida, entonces vosotros
apareceréis gloriosos junto a él” (Col 3,1-3). Esta parénesis de Pablo
resalta por un lado las actitudes morales, derivadas de la condición de
resucitado, pero por otro lado supone que las prácticas confirman la
adhesión al proceso de resurrección que se manifestará en el tiempo
de Dios. Si no fuese así, la parénesis sería inútil. Todo el proceso de
resurrección es obra transformadora de Dios, pero cuenta con la par-
ticipación humana.

Resurrección: la construcción de lo definitivo

La reflexión teológica actual converge en el concepto de resurrec-
ción como proceso. “La resurrección de la carne se enmarca en un
proceso de resurrección (...) y no se puede reducir a un momento cro-
nológico. (...). La resurrección de los muertos, precisamente por ser
escatología, es horizonte que reúne futuro, presente y pasado, y resu-
cita a los que aún van a morir” 19. De forma general, pero significativa
por el alcance moral de la definición, un diccionario bíblico afirma
sintéticamente: “resucitar es descubrir, más allá de la muerte, una
vida nueva, que comporta nuevas relaciones entre los hombres y
entre los hombres y Dios” 20.

Sin embargo, dentro de este marco general, el concepto de resurrec-
ción incluye múltiples aproximaciones que intentan responder a cues-
tiones específicas, como el sentido de la vida después de la muerte, la
corporeidad después del tiempo y del espacio, la fidelidad de Dios
para con quien ha muerto injustamente. Éstas y otras cuestiones seme-
jantes polarizan los tratados sobre esta materia a través de los tiempos.
El término se puede reservar para referirse al final del proceso,
haciendo hincapié en el periodo posterior a la muerte; o puede com-
prender simplemente el proceso de forma global. Además, puede cen-
trarse en la comprensión de la resurrección de Jesús o puede conllevar
cuestiones sobre nuestra propia supervivencia. 

Es interesante observar que, incluso en referencia a Jesús, la resu-
rrección conlleva una connotación moral, que ya quedó implícita al
incluir la resurrección en el seguimiento al Maestro. K. Rahner
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19 Luiz C. Susin, “Ressurreição da carne: ‘Face-a-face’. Brevilóquio sobre esca-
tologia e criação (II)”, en Cadernos da ESTEF (Porto Alegre-RS) 11 (1993) 15. 

20 L. Mouloubou y F. M. Dubuit, “Ressurreição da Carne”, en ídem,
Dicionário Bíblico Universal, Santuário- Vozes, Aparecida-Petrópolis 22003,
p. 681. (orig.: Diccionnaire Biblique Universel, Desclée, París 1984). 

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 753



MÁRCIO FABRI DOS ANJOS

sugiere que el camino recorrido por Jesús lleva a un encuentro con lo
definitivo de la vida: “la resurrección no significa el inicio de un
nuevo periodo en la vida de Jesús, considerado como algo nuevo,
sino que es algo continuo en el tiempo. Es, por el contrario, la defini-
ción permanente y salvada de la única vida singular de Jesús que,
exactamente a través de la muerte enfrentada en la libertad y obe-
diencia, consiguió esa permanente perentoriedad de su vida” 21. Cabe
notar la dimensión ética contenida en “a través de la muerte enfren-
tada en la libertad y obediencia”. El autor entiende la resurrección
como “perentoriedad” (Endgültigkeit), más allá del tiempo. Pero tam-
bién parece clara la mención al proceso al decir que la experiencia
de resurrección de Jesús se abre para nosotros en fe en Su resurrec-
ción y al mismo tiempo en esperanza de nuestra propia resurrección;
y que dirigir la mirada a la resurrección de Jesús nos permite interpre-
tar el alcance de nuestra espera 22.

En este sentido, cabe decir que “la resurrección de Jesús quiere ser
esta utopía realizada dentro de nuestro mundo. Porque la resurrec-
ción significa la escatologización de la realidad humana, la introduc-
ción del hombre cuerpo-alma en el Reino de Dios, la realización total
de las capacidades que Dios incluyó en la existencia humana. Con
eso se aniquilan todos los elementos alienantes que atormentan la
vida, como la muerte, el dolor, el odio y el pecado” 23.

Trasladada a lo cotidiano histórico, la experiencia de nuestra resu-
rrección, vista en el espejo de la fe en la resurrección de Jesús, puede
identificarse en relámpagos y expresiones que demuestran el dina-
mismo importante que guía nuestra vida hacia su dimensión definiti-
va. Leonardo Boff escribe al respecto con vivos colores: “La resurrec-
ción está ocurriendo; es un proceso en curso. ¿Un corazón se abrió a
otro corazón en el amor y en el perdón? ¡Ahí hubo resurrección! ¿han
creado los hombres relaciones más justas y fraternas entre sí? ¡Ahí se
realiza la resurrección! ¿Ha habido algún progreso en la vida, en par-
ticular de los oprimidos y condenados? ¡Ahí se manifiesta la resurrec-
ción! ¿Murió alguien en la bondad de la vida o sacrificado por el bien
de sus hermanos? ¡Ahí se inauguró plenamente la resurrección!” 24.

754 Concilium 5/104

21 Karl Rahner, Grundkursus des Glaubens, Herder, Friburgo de Brisgovia
1977, p. 262 (trad. esp.: Curso fundamental sobre la fe, Herder, Barcelona 2003).

22 Ibíd., p. 269.
23 Leonardo Boff, Jesucristo el Liberador, Sal Terrae, Santander 2000.
24 Leonardo Boff, Via Sacra da Ressurreição, op. cit. Íd., Seleção de Textos

Espirituais, Vozes, Petrópolis 1991, p. 75. (trad. esp.: Una espiritualidad libe-
radora. Selección de textos espirituales, Verbo Divino, Estella 1992). 
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En pocas palabras, y para concluir, la preocupación por la supervi-
vencia continúa presente en la humanidad. Y por este motivo perdu-
ran las distintas tentativas de darle una respuesta. La muerte, sin
embargo, se muestra inexorable en los procesos biológicos. Y se mani-
fiesta con insana violencia para explotar y matar, con la vana ilusión
de garantizar la vida. La sorprendente solución de Dios conduce a la
humanidad por otro camino. Muestra, en Jesús, que la creación aún no
ha acabado. En la etapa final, para vivir es preciso perder el miedo a
morir, y compartir la vida en sus recursos y formas de ser. El encuen-
tro con la gratuidad es, entonces, el largo camino en dirección a lo
definitivo de la vida. A ese concepto, definitivo, se le puede llamar
resurrección. Cada vez que nos acercamos a la gratuidad, la resurrec-
ción late en nosotros con el corazón de Dios. 

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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I. Muertos y víctimas

D e diversas maneras com-
prenden los seres humanos la muerte y lo que ocurre tras ella. Y esa
comprensión puede configurar también sus vidas. 

A veces, han comprendido la muerte como el final de su existen-
cia en paz y con cierta naturalidad, y, así, en culturas en que el pue-
blo era considerado más importante que el individuo, como en el
antiguo Israel, se podía decir “cumplió sus años y fue a reunirse con
sus padres”. A veces, como en el cristianismo, tras la muerte se
afirma vida y plenitud: “dichosos los que mueren en el Señor”.

Con todo, la muerte sigue siendo negatividad. Muchos sienten sin
consuelo el desgarro de la separación o se resisten a pactar con la
nada (Unamuno). Algún alivio para la psicología puede aportar Epi-
curo: “mientras vives no tienes por qué preocuparte, y cuando estás

ANTE LA RESURRECCIÓN DE UN CRUCIFICADO
Una esperanza y un modo de vivir

* JON SOBRINO. Nació en 1938. Reside permanentemente en San Salvador
desde 1974. Profesor de Teología y director del Centro Monseñor Romero,
UCA.

Últimas publicaciones: Monseñor Romero, San Salvador, 1990; Jesucristo
Liberador, San Salvador 41991; El Principio Misericordia, San Salvador 1992;
La fe en Jesucristo. Ensayo desde las víctimas, Madrid y San Salvador 22000;
El Salvador, Nueva York, Afganistán: terremoto, terrorismo, barbarie y utopía,
Madrid 2002. 

Dirección: Centro Monseñor Romero/UCA, apartado 01-106, San Salva-
dor (El Salvador). Correo electrónico: jsobrino@cmr.uca.edu.sv

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 757



JON SOBRINO

muerto ya no puedes preocuparte”. O más sapiencialmente, Sócrates
ante sus jueces: “Ya es hora de partir, yo a la muerte y ustedes a la
vida. ¿Qué es mejor? Eso está escondido a los mortales. Sólo la divini-
dad lo sabe”. 

Hoy, en las sociedades de abundancia, aunque también se la resista,
se está imponiendo la actitud de no tener que enfrentar la muerte con
seriedad. Y se tiende a ocultarla, maquillarla. 

Éstas, y muchas otras, son reacciones, si se me permite hablar así,
ante la muerte de “muertos”.

Pero hay otras muertes que llevan consigo un elemento añadido de
escándalo irrecuperable para la razón y también para la fe. Escándalo
mayor es la muerte de niños, que no han cumplido sus días, y que
incluso, inocentes, han muerto asesinados. Para Ivan Karamazov no
es consuelo que niños destrozados por perros, por orden de un terra-
teniente, puedan ir a un lugar en el que serán integrados en una
armonía universal: “si me invitan a ese cielo desde ahora devuelvo la
entrada”. Es el escándalo que no tiene compostura, y sigue ocu-
rriendo. Niños, y también hombres, mujeres, ancianos, son asesina-
dos inicuamente por regímenes de seguridad nacional, o mueren en
“daños colaterales” o mueren a causa del hambre perfectamente
superable 1. Por eso, digamos desde ahora que hay que tomar en serio
el recuerdo de “los santos inocentes”, y no trivializarlo como ele-
mento decorativo navideño.

Y escándalo es también la muerte por asesinato de los que han tra-
bajado y luchado por la justicia: desde los profetas de Israel, hasta los
innumerables mártires y caídos en los últimos treinta años en Amé-
rica Latina. Algo puede aliviar saber que sus muertes han producido
vida, y que algunos de ellos siguen vivos de alguna forma. Pero ante
la muerte de “víctimas” permanece el escándalo: a los mejores, a
quienes defienden al oprimido, la injusticia les da muerte. 

Lo que acabamos de decir es bien sabido, pero lo recordamos para
encuadrar bien el tema de este artículo. En la tradición cristiana se
comprende el destino de los seres humanos desde el destino de Jesús.
En lo que hay que estar claros es en que Jesús no acabó su vida “cum-
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1 “Cien mil personas mueren de hambre, o de sus consecuencias inmedia-
tas, cada día. Un niño de menos de 10 años muere cada siete segundos y
cada cuatro minutos otro queda ciego por falta de vitamina A. Un niño que
muere de hambre hoy, muere asesinado.” Jean Ziegler, relator de la ONU
para la alimentación. Entrevista en El País, 9 de mayo de 2005.

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 758



ANTE LA RESURRECCIÓN DE UN CRUCIFICADO...

plidos sus años”, sino como una “víctima” 2; y que la resurrección no
consistió en devolver a la vida a un cadáver, sino en hacer justicia a
una víctima. La afirmación central es entonces que “el resucitado es
el crucificado”, en lo cual insiste también el Jesús de Juan, al aparecer
el resucitado mostrando sus llagas. 

Esto tan evidente en el Nuevo Testamento no ha solido serlo sin
embargo. Y, consecuentemente, tampoco lo ha sido poner la muerte
de Jesús en relación con la realidad crucificada de las víctimas de la
historia. Sobre ambas cosas se cierne una ceguera, que es, en parte,
culpable. Es lo que queremos superar para comprender tanto la resu-
rrección de Jesús como su significado para hoy.

A continuación, haremos dos reflexiones. Una, más concreta,
sobre la esperanza de las víctimas. Otra, más global, sobre la existen-
cia cristiana, ya en la historia, a la luz de la resurrección: una vida en
comunidad con los crucificados, para bajarlos de la cruz, viviendo ya
como resucitados, y caminando –con humildad ante el escándalo de
la historia– con el Dios de pobres y de víctimas. Pero antes, una
última observación.

Escribimos en un lugar de víctimas e intentamos reflexionar desde
ellas, como apoyo hermenéutico insustituible para comprender los
textos que hablan de un crucificado resucitado 3. Pero la dificultad es
obvia. Quien esto escribe no es víctima, como lo son las inmensas
mayorías de pobres y oprimidos de la historia. No tenemos experien-
cia primaria de lo que sienten, padecen y esperan. Y es que no es lo
mismo “dar la vida por supuesto”, nuestra situación, que “no dar la
vida por supuesto”, la suya. No quiere esto decir que nada podamos
comprender de su realidad, pero tampoco se puede presuponer que,
desde la nuestra, ya tengamos conceptos adecuados para compren-
derla. Y ése es, pienso yo, problema fundamental para una teología
cuyo Dios es, precisamente, un Dios de pobres y víctimas, problema
que se hace inocultable al hablar de muerte y resurrección. Por ello,
sólo con audacia y a tientas podemos hablar de lo que la resurrec-
ción de Jesús significa para ellos. Y desde ellos quizás podamos
hablar de nuestra esperanza. 
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2 “La afirmación de que la muerte es siempre igual resulta tan abstracta
como falsa”, T. W. Adorno, Dialéctica negativa, Madrid 1975, p. 371.

3 Lo hemos desarrollado en La fe en Jesucristo. Ensayo desde las víctimas,
Madrid 1999.
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II. Un drama en dos actos

Pronto se universalizó el destino de Jesús como muerte y resurrec-
ción. Proclamar la muerte fue importante para evitar el docetismo,
pero con el peligro de dejar en penumbra que Jesús fue dado muerte.
También fue normal encontrar esperanza en su resurrección, pero,
por la naturaleza del asunto, con el peligro de insistir, unilateral-
mente, en el poder –de Dios–, dejando en penumbra la justicia de
Dios. Para evitar esos peligros recordemos la primera predicación
cristiana sobre la resurrección, aunque ésta nos haya llegado en
forma estereotipada y ya teologizada. 

La resurrección de Jesús fue proclamada como un drama en dos
actos: “Ustedes, por mano de los paganos, lo mataron en una cruz.
Pero Dios lo resucitó, rompiendo las ataduras de la muerte” (Hech 2,
24; cf. el mismo esquema en Hch 3,13-15; 4,10; 5,30; 10,39;
13,28ss). La resurrección de Jesús es, pues, presentada como res-
puesta de Dios a la acción injusta y criminal de los seres humanos,
como lo expresa el “pero”. Y, por ser respuesta, para comprenderla
bien hay que tener presente la causa de la cruz de Jesús. No cual-
quiera ha sido resucitado, sino Jesús de Nazaret, el que anunció el
reino de Dios a los pobres y los defendió, el que denunció y desen-
mascaró a los opresores, y por ellos fue perseguido, condenado a
muerte y ejecutado, y quien en todo ello mantuvo confianza en un
Dios que es Padre y disponibilidad a la voluntad de un Padre, que
siempre se le mostró como Dios, inefable, inmanipulable. La conclu-
sión que muy pronto sacaron los primeros cristianos es que Jesús fue
perseguido y ejecutado como lo fueron los profetas (1 Tes 2,15). Tam-
bién lo proclamaron como “el santo”, “el justo”, “el autor de la vida”,
con lo cual acrecienta la “verosimilitud” de un final plenificante, pero
acrecienta también el escándalo: el mundo elimina a los mejores. 

Resurrección dice, pues, antes que nada, hacer justicia a una víc-
tima, no sólo revivir un cadáver, por más que esto sea su presupuesto
lógico. Remite no simplemente a una muerte, sino a una cruz; no
simplemente a muertos, sino a víctimas; no simplemente a un poder,
sino a una justicia.

III. La esperanza de las víctimas 

De la resurrección de un crucificado se desprenden varias cosas
importantes. Y comenzamos el análisis por lo que nos parece más
fundamental: introduce la esperanza en la historia, en los seres huma-
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nos, en la conciencia colectiva, como una especie de existencial his-
tórico que puede configurarlo todo. Pero sin apresurarse. En directo,
se trata de una esperanza para las víctimas. Y entendemos aquí por
víctimas tanto a las grandes masas de pobres y oprimidos que son
dadas muerte lentamente, como a los que son asesinados por denun-
ciar la injusticia y buscar activamente la justicia. 

Es cierto que la resurrección puede ser, y ha sido, usada para
desencadenar esperanza para todos en una vida en el más allá. Pero
si el resucitado es una víctima, la esperanza que desencadena es
esperanza en directo para las víctimas: éstas pueden esperar la justi-
cia y la vida que les ha sido negada de mil maneras. En las conocidas
palabras del Horkheimer entrado ya en años, se puede esperar “que
el verdugo no triunfe sobre la víctima” 4. 

En esto se resume el segundo acto del drama: Dios resucitó a Jesús
y desde entonces hay esperanza para las víctimas. Pero hay que pre-
cisarlo bien, pues la conclusión puede parecer excesivamente litera-
lista, en cuanto al contenido, y excesivamente audaz, en cuanto al
modo de llegar a formularla. 

No es literalista, sin embargo, pues es coherente con la esperanza
desencadenada en Israel desde el principio, expresada en la fe en un
Dios constitutivamente parcial hacia las víctimas. En el éxodo queda
claro. En los profetas, para juzgar con acritud a los opresores, Dios les
apostrofa con el “ustedes”, palabra de distanciamiento a la que
siguen otras de amenaza; mientras que a los oprimidos les llama “mi
pueblo” (Isaías, Amós). Jesús, programáticamente, anuncia la llegada
del reino “únicamente a los pobres”, como dice J. Jeremias; y en con-
creto les dice “ustedes comerán, reirán” (Lc 6,21s); no así los ricos,
que “pasarán hambre y llorarán” (Lc 6,25). Esa parcialidad de la reali-
dad de Dios y de sus promesas, llena de compasión y justicia, res-
plandece, límpidamente, en la resurrección de Jesús. 

Más en serio hay que tomar la segunda objeción: la audacia de
hablar de la esperanza de las víctimas, como ya lo hemos insinuado.
Y especialmente cuando por víctimas entendemos no tanto indivi-
duos que libremente se deciden a luchar por la justicia, sino las
mayorías pobres y oprimidas. El “otro”, esos pobres, introducen una
asimetría (Levinas) en la realidad, no recuperable en el concepto. Y la
conclusión es que los no-pobres no podemos saber con exactitud qué
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4 Entrevista de 1970. Toda la cita es espléndida, hasta el día de hoy. Y es
especialmente iluminadora sobre lo que es la teología. “El mundo es aparien-
cia, el mundo no es la verdad absoluta. La teología es la esperanza de que
esta injusticia que caracteriza al mundo no prevalezca para siempre.”
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es lo que para las víctimas de hoy significa esperanza en general y la
esperanza más específica con relación a la muerte. Tampoco sé si se
aplica de igual modo a pobres y no-pobres la lúcida –y cristiana– afir-
mación de Adorno: “la esperanza vale sólo para los otros, nunca para
uno mismo” 5. No creo que esto puede aplicarse a los pobres. Creo,
más bien, que ellos tienen pleno derecho a esperar para ellos mismos
–y ojalá tengan esperanza también para los demás–. 

Esto no impide que algo podamos decir sobre lo que, ante la resu-
rrección de Jesús, piensan y esperan las víctimas en cuanto son el gran
“otro” para nosotros: los pobres. Pero sin precipitarse. A veces se da
por supuesto que les es fácil tener esperanza en otra vida más allá de
la muerte, porque la vida de aquí les es sumamente hostil, lo cual sería
la condición de posibilidad de la religión, según Marx, y de lo que se
aprovecharían las religiones para medrar. Pero las cosas no son tan
simples. No voy a citar autores, sino a una mujer pobre, casi sin nada,
con hijos vilmente asesinados: “¿Una vida después de la muerte, sin
sufrimientos? Qué galán”. No creo que con ello quería decir: “por fin
habrá plenitud” (aludiendo a la resurrección de Jesús, de lo que no
entiende mucho), sino: “se acabará el sufrimiento en que siempre he
vivido” (de lo cual sí entiende, y un futuro así le produce consuelo). 

Pienso que no podemos penetrar hasta el fondo en el interior de las
víctimas. Es fácil conocer sus esperanzas concretas, pero cuál sea su
esperanza global, en plenitud, ése es su secreto. Desde fuera, pienso
que pueden encontrar esperanza en la resurrección de Jesús, un cru-
cificado como ellos, pero no cuando les es predicada como mera
“doctrina”, sino cuando les es anunciada como “buena noticia”,
acompañada del amor y la credibilidad de un Monseñor Romero. 

IV. La esperanza de las no-víctimas

¿Y la esperanza de los no-pobres, de las no-víctimas? Creo que la
resurrección de Jesús sí puede generar esperanza en ellos, en noso-
tros. Pero con dos condiciones. 

La primera tiene que ver con la propia realidad de las no-víctimas 6.
La condición es participar, de alguna forma, aunque sea análoga-
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5 Gesammelte Schriften 16, Francfort 1995, pp. 34s.
6 El término “víctima” es amplio y complejo. Se puede vivir en abundancia

y ser víctima de un sistema deshumanizante, hasta llegar a la esclavitud de
drogas, por ejemplo… Aquí nos referimos a los seres humanos amenazados
en su vida y dignidad básicas, debido a opresión y represión.
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mente, en la realidad de las víctimas de modo que la muerte sea, de
alguna manera, como la de Jesús, en cruz. Sirva lo siguiente para des-
cribir dicha analogía. Cuando la muerte propia no es sólo producto
de limitaciones biológicas ni del desgaste que produce mantener la
propia vida, sino cuando es producto de entrega por amor a los otros
y a lo que en los otros hay de desvalido, pobre, indefenso, producto
de la injusticia, entonces se da un parecido entre esa vida y esa
muerte, y la vida y la muerte de Jesús. Entonces, y desde un punto de
vista cristiano sólo entonces, se puede participar también en la espe-
ranza de la resurrección. En suma, la comunidad en la vida y destino
de Jesús es lo que da esperanza de que se realice también en nosotros
lo que se realizó en Jesús. 

Fuera de esa comunión con el crucificado –y con los crucificados–,
aunque sea muy análogamente, la resurrección sólo dice posibilidad
de supervivencia. Y según la más clásica doctrina, esa posibilidad no
genera necesariamente esperanza, pues puede traer salvación o con-
denación. Para que la resurrección sea salvación, la condición es
morir “en gracia”. Para que genere esperanza, la condición es “morir
en cruz”, reproduciendo –según un más y un menos, por supuesto– la
vida, la misión y el destino de Jesús, en confianza y disponibilidad a
un Padre-Dios hasta el final. 

La segunda tiene que ver con nuestra subjetividad: ¿cómo es posi-
ble superar el escándalo de la muerte que parece poner fin a toda
esperanza, seamos pobres o no-pobres? La respuesta es indeclinable-
mente personal. Pero podemos proponer un camino: ponernos ante
el escándalo mayor de la injusticia que ya da muerte a las víctimas, e
intentar superarla práxicamente.

Lo primero quiere decir que la resurrección de un crucificado nos
debe plantear no sólo cómo podemos habérnoslas nosotros con nues-
tra propia muerte futura, sino cómo habérnoslas ya en el presente con
la muerte y la vida de los otros. Lo segundo es la pregunta de qué
podemos hacer nosotros para que las víctimas tengan esperanza. 

Sobre lo primero, para la esperanza en la propia resurrección
–hablamos ahora de los no-pobres– también vale la fórmula evangé-
lica: olvidarse de uno mismo para recobrarse, así, cristianamente.
Aquel para quien su propia muerte sea el escándalo fundamental y la
esperanza de supervivencia su mayor anhelo, no tendrá una espe-
ranza cristiana ni nacida de la resurrección de Jesús.

Y sobre lo segundo, el olvido de uno mismo debe ir acompañado
del recuerdo de las víctimas, lo que lleva a desvivirse por ellas, hacer
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lo contrario de lo que hacen los victimarios. La lucha decidida, perse-
verante, en favor de las víctimas no genera en nosotros, mecánica-
mente, esperanza, pero puede generarla. Y es verdad que siempre
que hay amor verdadero surge esperanza. “No toda vida es ocasión
de esperanza”, dice Moltmann, “pero sí lo es la vida de Jesús, quien
por amor cargó con la cruz”. Allá donde hay amor, los pobres pueden
tener esperanza, y nosotros con ellos. 

V. Vivir de acuerdo a la resurrección de Jesús

De la resurrección de Jesús se habla en varios contextos en el
Nuevo Testamento. Hasta ahora nos hemos centrado en la esperanza,
que bien puede fungir como un quicio sobre el que gira el ser
humano –algo de eso, pienso, quería decir Bloch en El Principio
Esperanza–. Añadimos ahora, brevemente, otras realidades alrededor
de la resurrección de Jesús, que pueden configurar, junto con la espe-
ranza, un modo de vivir humana y cristianamente. 

“Las llagas del exaltado”. Vivir ya como resucitados en la historia

En la resurrección Jesús es exaltado. Vive en plenitud, pero man-
tiene sus llagas. A la inversa podemos decir, nosotros vivimos en las
llagas de la historia, pero podemos participar también en la plenitud.
Nos preguntamos ahora cómo podemos vivir como resucitados en la
historia. 

La idea no es nueva. Los cristianos de Corinto, entre signos extraor-
dinarios, milagros, don de lenguas, éxtasis, pensaban vivir ya en la
resurrección, y ni siquiera esperaban la resurrección final. Llegaron a
maldecir de Jesús y Pablo tuvo que reprenderles: “nadie en nombre
del Espíritu puede decir ’anatema es Jesús’” (1 Cor 12,3). Otro ejem-
plo no tan lejano: en seminarios y conventos se solía justificar la
superioridad del celibato sobre otros estados de vida en que aquél
hace participar ya en la plenitud de la resurrección, porque aleja de
las condiciones materiales de la existencia y asemeja a las celestiales. 

La idea es equivocada y peligrosa, pero no es totalmente descabe-
llada, pues sería absurdo que Jesús viviese en plenitud y nada de ella
revirtiese en nosotros. Lo importante es saber cómo podemos vivir ya
como resucitados, y bajo qué condiciones. Pensamos que para que
eso ocurra debemos vivir en la historia algo de “plenitud” y de
triunfo”, algo que tenga el sabor de una imposibilidad hecha reali-
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dad. La plenitud siempre consiste en el amor, y el triunfo, en la supe-
ración del egoísmo. Veámoslo en tres formas. 

La primera es una vida en libertad que vence al egocentrismo. La
libertad expresa “plenitud” cuando nos introduce en la historia para
“amar”, y expresa “triunfo” cuando “nada es obstáculo” para ello.
Libertad es, entonces –dicho en forma de paradoja–, atarse a la histo-
ria para salvarla. Es lo que, hablando de sí mismo, como víctima, dice
el Jesús de Juan: “nadie me quita la vida, sino que la doy” (Jn 10,18).
Con esa libertad vivió un Monseñor Romero: amó a los pobres y no
amó a nada por encima de ellos (plenitud). Y no lo paralizó ningún
miedo a ningún riesgo (triunfo). 

La segunda es el gozo que vence a la tristeza. En situaciones de
gran sufrimiento parece necedad hablar de gozo, pero es posible, y
hasta necesario, y se encuentra en comunidades de pobres. Se reúnen
para cantar y celebrar, para expresar el gozo de estar juntos (pleni-
tud). Y lo pueden hacer, pues, como lo oyó decir Gustavo Gutiérrez
en una comunidad de gente pobre: “lo que se opone al gozo no es el
sufrimiento, sino la tristeza. Nosotros sufrimos, pero no estamos
tristes” (el triunfo). En medio de mil problemas, decía Monseñor
Romero: “con este pueblo no cuesta ser buen pastor”. 

La tercera es la justicia y el amor para “bajar de la cruz a los cruci-
ficados”. Estamos aquí ante un caso extremo de analogía: vivir como
resucitados es vivir como resucitantes, “bajar de la cruz a las vícti-
mas”, “resucitarlas”. Es lo que proclama don Pedro Casaldáliga en las
páginas finales de este número: “Porque resucitaré debo ir resuci-
tando y provocando resurrección… a cada acto de fe en la resurrec-
ción debo responder con un acto de justicia, de servicio, de solidari-
dad, de amor”. Es plenitud resucitar a las víctimas, y es triunfo la
superación del egoísmo, y de los riesgos y del miedo que conlleva.

“El primogénito de muchos hermanos”.
En comunidad con las víctimas

La primera generación de cristianos pensó que con la resurrección
de Jesús estaba cerca la resurrección universal (1 Tes 4,15.17; 1 Cor
15,51). No llegaba, pero se mantuvo la intuición: Jesús no resucitó
aisladamente, sino como “el primogénito de muchos hermanos” (cf.
Rom 8,29; 1 Cor15, 3; Col 1,18; Ap 1,5). La resurrección implicaba
comunión de unos con otros, presupuesto lógico en culturas en las
que no había arrasado el individualismo: poco sentido tiene hablar
de “plenitud” de un individuo aislado. 
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Si el primogénito es un crucificado, bien podemos entender la
comunidad escatológica ante todo como comunidad de pobres y víc-
timas –lo que está ya implícito en la tradición de los macabeos–, y
después, por extensión y análogamente, como comunidad universal.
Y también podemos comprender así, ya ahora, la comunidad histó-
rica. En concreto podemos comprender la lglesia como Iglesia de los
pobres. Desde América Latina se afirma que los pobres son “su prin-
cipio de estructuración, organización y misión” 7. Y Moltmann, por su
parte, insiste en que, en definitiva, la verdadera Iglesia está presente
en “la fraternidad latente del juez universal oculto en los pobres” 8. La
vida cristiana es “en comunidad” y en el centro está el primogénito,
“una víctima”. Los pobres y las víctimas no son sólo destinatarios de
la acción ética de la Iglesia, sino su centro. Son el quicio que la hace
girar cristianamente.

“El primogénito en la fe”.
Caminar con Dios humildemente en la historia 

Jesús es el primogénito en llegar a Dios. Pero es también el primo-
génito en caminar hacia Dios. Caminó en la historia practicando la
justicia y amando con ternura, como dice Miqueas. Es el primogénito
en la fe (Heb 12,2). Terminamos con el “humilde caminar con Dios”. 

De Jesús ya lo hemos dicho. Caminó en confianza en un Dios que
es Padre y en disponibilidad a un Padre que es Dios. Caminó descan-
sando en el Padre y abierto a un Dios que no le dejaba descansar. La
resurrección fue el encuentro definitivo con ese Dios Padre.

Nosotros estamos en camino hacia ese mismo Dios, misterioso
como lo fue para Jesús. Y el que el final de ese camino se nos ofrezca
como “resurrección” no priva de misterio al caminar, sino que lo
refuerza. Se puede vislumbrar, esperar, pero hay que seguir caminando. 

Creo que la experiencia del misterio último sucede siempre a tra-
vés de experiencias categoriales. Por los elementos que las compo-
nen, dan que pensar sin que sosiegue la razón ni el corazón, atraen
sin que podamos alcanzar lo que siempre está más adelante –o más
atrás, más arriba o más abajo– de nosotros, iluminan la mirada sin
que quede superada del todo la oscuridad, alegran el corazón sin
silenciar la protesta de Ivan Karamazov . 

766 Concilium 5/116

7 I. Ellacuría, “La Iglesia de los pobres, sacramento histórico de libera-
ción”, ECA 348-349 (1977) 717.

8 La Iglesia, fuerza del Espíritu, Salamanca, 1978, p. 160.
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Pues bien, pienso que tanto la realidad llamada “resurrección”
como la realidad llamada “Dios” están hechas, por así decirlo, de
“material” idóneo para la experiencia del misterio. La “resurrección”
habla de vida y de muerte, de gracia de unos y de pecado de otros,
envuelto todo ello en definitividad –y sin poder “probar” nada–.
“Dios” se nos ofrece como origen de toda vida y como fin que todo
lo atrae a mayor plenitud de vida –en medio de un silencio infinito–.
Ambas realidades son misterio.

Es cierto que siempre se ofrecen apoyaturas: para la resurrección,
los testimonios del Nuevo Testamento, la antigüedad de los relatos, la
honestidad de los testimonios 9. Para Dios, las pruebas filosóficas de
su existencia, las reflexiones seculares, los testimonios de que, en
definitiva, con Dios es más posible la humanización que sin él. Pero
pienso que en ambos casos hay una desmesura y “el misterio perma-
nece misterio”. No creo que una idea de Dios elimine o reduzca lo
que hay de misterio en la resurrección, ni que una idea de resurrec-
ción elimine o reduzca lo que hay de misterio en Dios. Lo que ocurre
es que ambos convergen, se refuerzan mutuamente y conducen a un
misterio último: Dios todo en todos.

Quizás lo podamos formular en las palabras de Miqueas. Si cami-
namos en la historia, intentando bajar de la cruz a los crucificados,
mostrando ternura a las víctimas despreciadas y silenciadas, si cami-
namos con la humildad y el silencio que nos exige el recuerdo de
Ivan Karamazov, quizás, desde dentro, podemos dejar que el misterio
último, Dios, configure nuestra vida. Y quizás tengamos la esperanza
de que al final del caminar nos encontraremos con ese Dios en la
comunidad de los resucitados. De eso no podemos tener una mera
“doctrina”. Pero podemos hacer la experiencia de que la esperanza
es más sabia que el absurdo. 
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9 Para hacerla más aceptable, se dice que la comprensión cristiana de la
resurrección se acredita mejor que otras porque recoge los aspectos corpó-
reos, sociales y aun cósmicos de los seres humanos, a diferencia, por ejem-
plo de los símbolos provenientes de la filosofía griega. 

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 767



Andrés Torres Queiruga *

769Concilium 5/119

El culto funerario es tan antiguo
como la historia. El cristianismo enlaza con ese continuum humano,

RESURRECCIÓN Y LITURGIA FUNERARIA

* ANDRÉS TORRES QUEIRUGA. Nació en 1940 en Aguiño-Ribeira (A Coruña).
Doctor en Filosofía (Universidad de Santiago de Compostela) y Teología
(Univ. Gregoriana). Enseñó Teología fundamental en el Instituto Teológico
Compostelano (1968-1987) y actualmente es profesor de Filosofía de la reli-
gión en la Universidad de Santiago; dirige Encrucillada. Revista Galega de
Pensamento Cristián, es miembro del consejo de redacción de Iglesia Viva,
del comité científico de la Revista Portuguesa de Filosofia y miembro funda-
dor de SECR: Sociedad Española de Ciencias de las Religiones. Ha impartido
cursos en México y Brasil.

Obras: Recuperar la salvación, Santander 21995; Constitución y Evolución
del Dogma. La teoría de Amor Ruibal y su aportación, Madrid 1977; La reve-
lación de Dios en la realización del hombre, Madrid 1987 (orig. gallego, Vigo
1985; trad. it., Roma 1991; port., São Paulo 1995; al., Francfort del Meno-
Berlín-Berna-Nueva York-París-Viena 1996); Creo en Dios Padre, Santander
51998; La constitución moderna de la razón religiosa, Estella 1992; ¿Qué que-
remos decir cuando decimos “infierno”?, Santander 1995; Repensar la Cristo-
logía. Ensayos hacia un nuevo paradigma, Estella 1996; Recuperar la crea-
ción. Por una religión humanizadora, Santander 32001 (orig. gallego, Vigo
1996; trad. port.: São Paulo 1999); El problema de Dios en la modernidad,
Estella 1998; Del Terror de Isaac al Abbá de Jesús. Hacia una nueva imagen
de Dios, Estella 2000; Fin del cristianismo premoderno, Santander 2000;
Repensar la resurrección. La diferencia cristiana en la continuidad de las reli-
giones y la cultura, Madrid 2003; Esperanza a pesar del mal, Santander 2005;
Diálogo de las religiones y autocomprensión cristiana, en prensa.

Dirección: Facultade de Filosofía, Campus Sur, 1784 Santiago de Compos-
tela (España). Correo electrónico: atorres@usc.es

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 769



ANDRÉS TORRES QUEIRUGA

pero lo hace desde su peculiar experiencia de lo divino; de modo defi-
nitivo, desde la fe en la resurrección de Jesús el Cristo. Por eso, la pro-
funda renovación teológica en este punto crucial está pidiendo una
renovación paralela tanto en la comprensión del sentido íntimo de la
celebración cristiana de la muerte como en su configuración ritual. El
Vaticano II enuncia lo fundamental: “el rito de las exequias debe
expresar más claramente el sentido pascual de la muerte cristiana” 1. 

Pero, justo porque es tan importante y toca resortes espirituales tan
hondos, los hábitos ancestrales, las rutinas teológicas y litúrgicas, e
incluso los condicionamientos económicos, hacen que la transforma-
ción no resulte fácil. De ahí la importancia de llevar a toda su conse-
cuencia la nueva teología de la resurrección, pues la renovación ha
sido tal, que a nivel teórico, puestos los principios, no siempre se
sacan las consecuencias; y en la praxis litúrgica perviven muchos res-
tos que sólo tenían sentido desde la visión anterior. Tales son los ejes
fundamentales a que atenderá la reflexión.

I. Cristo, “Primogénito de los muertos”

El imaginario tradicional estuvo muy marcado por una visión “mila-
grosa” de la resurrección, que tendía a interpretarla como “revivifica-
ción”. Las mentes, igual que los museos, estaban llenas de imágenes
en que el Resucitado podía ser visto, escuchado y tocado. Esa visión
ha quebrado radicalmente: hoy comprendemos que la resurrección ni
es milagro 2, ni siquiera “hecho histórico” (real, pero inaccesible a los
métodos históricos). Justo por su misteriosa grandeza, como introdu-
cido en la trascendencia divina, el Resucitado supera las leyes espacio-
temporales. Hoy ni siquiera teólogos serios que afirman la historicidad
del sepulcro vacío hacen depender de él la fe en la resurrección, y,
desde luego, no se consideraría una “prueba” de la resurrección 3. Por
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1 Sacrosantum Concilium, Constitución sobre la Sagrada Liturgia, n. 81.
2 Lo recoge bien la trad. italiana (por F. Sudati) de un trabajo mío: La risu-

rrezione senza miracolo, La Meridiana, Molfeta (BA) 2006.
3 En el campo católico lo asumen las recientes monografías: cf., por ej.: H.

Kessler, Sucht den Lebenden nicht bei den Toten, Düsseldorf 21987; Th.
Lorenzen, Resurrection and Discipleship, Mariknoll 1995; F. G. Brambilla, Il
Crocifisso risorto, Brescia 21999; M. Deneken, La foi pascale, París 1997;
Castellucci, E., Davvero il Signore è risorto, Asís 2005. En el evangélico, lo
reconoce el mismo W. Pannenberg, defensor enérgico del sepulcro vacío
(Systematische Theologie, 2, Gotinga 1991, pp. 395-405; me confirmó perso-
nalmente esta interpretación).
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eso existe una evidente quiebra lógica, cuando esa consecuencia se
niega para las apariciones 4, arguyendo que sin ellas la resurrección se
reduciría a mera ilusión subjetiva. 

Tal insistencia supone un falso objetivismo, caer en una “trampa
empirista”, que la teología debiera evitar con sumo cuidado, pues,
aparentando defender la fe, está haciéndola imposible. Como
demuestra la parábola del “jardinero invisible” (Flew) contra la exis-
tencia de Dios, exigir manifestaciones empíricas para una realidad
trascendente anula a priori toda posibilidad de mostración. Por el
contrario, admitir que “nadie puede ver a Dios” (Éx 33,20) no impide,
sino garantiza, su realidad. “Verlo”, significaría ver algo empírico y
finito: no Dios sino un ídolo 5. Lo mismo: negar la posibilidad de apa-
riciones empíricas es el único modo de garantizar la auténtica reali-
dad del Resucitado: no se puede “ver” a alguien capaz de estar pre-
sente simultáneamente en una eucaristía de Manhattan, de Burundi o
de Camberra; pretenderlo sería no verlo a él, sino a un fantasma, una
creación imaginaria. Hay además un dato fundamental: la revelación
veterotestamentaria muestra que la revelación de la resurrección
–real, no imaginaria– sucedió sin “apariciones” ni “sepulcros vacíos”,
sino apoyada en la fidelidad divina, reforzada por la experiencia del
martirio (cf. Daniel y 2 Macabeos).

En realidad, más allá de posibles discusiones de detalle, esta com-
prensión responde al movimiento irreversible de la Cristología: la
divinidad de Jesús aparece en su humanidad. Rahner insistió con
razón: lejos de oponerse, se refuerzan: cuanto más humano más
divino. Evitar lo “milagroso” no rebaja la resurrección, sino que la
libra del empirismo de la mera “revivificación”. Superado el litera-
lismo cronológico del “tercer día”, la muerte de Cristo es verdadera-
mente “tránsito al Padre”, “morir hacia lo interior de Dios” 6. Es la
hýpsosis joánica: elevación física en la cruz y exaltación en Dios. La
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4 Es significativo que J. M. Dunn se distancia de la opinión más extendida,
considerando más evidente el sepulcro vacío: “It should be noted that I am
reversing the common argument…” (Jesus Reconsidered, Grand Rapids/Cam-
bridge 2003, p. 840 nota 64).

5 Más claro todavía en N. R. Hanson, que sólo admitiría la existencia de
Dios si apareciese como un inmenso Júpiter tonante, registrable en vídeo y
magnetófono (Lo que yo no creo, en Filosofía de la ciencia y religión, Sala-
manca 1976, p. 32).

6 H. Küng, Ser cristiano, Madrid 1977, p. 455; cf. K. Rahner, Grundkurs
des Glaubens, Friburgo 1976, p. 262: “in diese [die Auferstehung] hineins-
tirbt” (“muere hacia la resurrección”) y las consideraciones de H. Kessler, op.
cit., p. 300.
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resurrección acontece en la cruz. Superado el empirismo, aparece la
universalidad, en esa identidad-diferencia que define nuestra relación
con Cristo: también para nosotros morir es ya resucitar. 

Verdaderamente se cumple aquí el principio conciliar: “el misterio
del hombre sólo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado” (GS
22). Para nuestro tema esto resulta decisivo y llama todavía a comple-
tar la universalidad, superando la interpretación cronológica de la
primacía de Cristo, que reduce su resurrección a mero comienzo
temporal –antes Dios no resucitaba–, relegando al futuro la resurrec-
ción general –Dios sólo al final resucitará los muertos–. Esa visión
parecía resaltar la grandeza de Jesús y exaltar la acción divina. En
realidad, aislaba a Jesús, extrañándolo de la historia, y empequeñecía
a Dios, pues, contra lo que dijo el mismo Jesús, sólo en el siglo pri-
mero empezaría a ser “Dios de vivos”. Por el contrario, una interpre-
tación respetuosa con la trascendencia muestra que la resurrección
de Cristo revela en plenitud lo que Dios estaba haciendo con sus
hijos e hijas desde el comienzo del mundo. 

Esta interpretación, descuidada en teología 7, puede extrañar al
principio, pero se comprende bien pensando en la paternidad
divina. Nadie había hablado antes con tanta plenitud de Dios como
Abbá; pero no por eso Dios empezó a ser Abbá a comienzos del
siglo primero: más bien comprendemos que se reveló entonces lo
que Dios era desde siempre. Igualmente, nunca antes de Cristo la
resurrección había aparecido en toda su plenitud –ya, sin esperar al
fin del tiempo, y total, no una alma a la espera de un cuerpo–; pero
tampoco eso implica que Dios sólo resucita a los muertos desde
hace 2.000 años. 

Expresada con tan cruel brevedad, esta reinterpretación global
puede resultar insólita en algunos puntos 8. Pero creo que, sustrayén-
dose al encanto del imaginario tradicional, no es difícil percibir que
responde a las exigencias de nuestra situación cultural y verifica el
principio conciliar: verdaderamente, en la resurrección de Cristo se
revela el misterio de nuestra resurrección 9. Cristo es “primogénito de

772 Concilium 5/122

7 Con claridad, la afirma brevemente R. Haight, Jesus Symbol of God, New
York 1999, p. 147.

8 Una fundamentación amplia y detallada intento ofrecerla en mi obra
Repensar la resurrección. La diferencia cristiana en la continuidad de las reli-
giones y la cultura, Ed. Trotta, Madrid 32003, Madrid 2004 (original gallego,
Vigo 2002; trad. portuguesa, São Paulo 2004).

9 Vale la pena meditar unas palabras de Karl Rahner: “Planteamos falsa-
mente la unicidad (Einmaligkeit) de Jesús cuando le consideramos única-
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los muertos” (Col 1,18; Ap 1,5), como es “primogénito de toda crea-
tura” (Col 1,15); pero no por “una prioridad temporal, sino de rango o
dignidad, de señoría sobre todo cuanto existe” 10.

II. El paradigma fundamental: Cristo, “Primogénito de los difuntos”

Para la comprensión de la liturgia funeraria esta comprensión
resulta decisiva y en ella se apoyará nuestra reflexión. De hecho,
como indica el título del apartado, conviene dar un paso más, atre-
viéndonos a traducir: “Primogénito de los difuntos” 11. Porque las pala-
bras, como la monedas, se desgastan con el uso. Acostumbrados a
escuchar “primogénito de los muertos”, puede ocultársenos el hondo
realismo de la expresión. Jesús murió realmente: muerto entre los
muertos; sin embargo, creemos que vive realmente: “estuve muerto,
pero ahora estoy vivo” (Ap 1,18). Es verdaderamente un difunto, pues
“difunto” –lo sabemos definitivamente gracias a él– es alguien que
murió, pero que vive: murió a un estadio, aspecto o dimensión de su
vida, pero entró en la vida definitiva, identificada con Dios.

Conviene insistir para percibir las consecuencias. Imaginemos que
un sacerdote llega al altar y anuncia: “queridos hermanos, nos hemos
reunido para celebrar, en la fe y la esperanza, la muerte y resurrec-
ción de nuestro hermano difunto Jesús de Nazaret”. Seguramente la
extrañeza sería grande. Sin embargo, eso es lo que poco después
repetirá con toda naturalidad la asamblea: “Anunciamos tu muerte,
proclamamos tu resurrección: ven, Señor Jesús”. 

Por eso, continuando en esta veta realista, resulta ya más compren-
sible afirmar que toda celebración funeraria cristiana consiste en
“celebrar la muerte y resurrección de nuestro hermano o hermana
difunta N.N.” La diferencia con Cristo no debe ocultar la identidad
fundamental, tan acentuada por san Pablo: “si los muertos no resuci-
tan, tampoco Cristo ha resucitado” (1 Cor 15,16); ni debe borrar la
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mente como el Hijo de Dios que sale al encuentro de unos hombres que de
entrada nada tienen que ver con Dios, cuando le vemos simplemente como
un enviado de un más allá divino a un mundo que nada tiene que ver con
Dios.– En realidad somos, sin embargo, hijos de Dios en toda la historia de la
humanidad” (K. Rahner, “Kirchliche Christologie zwischen Exegese und Dog-
matik”, en Schriften zur Theologie 9 [1970] 212).

10 L. F. Ladaria, Antropología teológica, Roma 1983, p. 23; cf. pp. 17-26,
donde analiza además otros textos paralelos: 1 Cor 8,6; Heb 1,2-3; Jn 1,3.10. 

11 [Verstorbenen, défunts, deceased, difunti, defuntos...]
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continuidad radical: es no sólo “primogénito”, sino también “primi-
cia” (aparché: 1 Cor 15,20.23) 12.

Aquí radica, sin duda, el núcleo de la eucaristía funeraria. Desde él
todo lo demás se ilumina en su verdad o se desvela en su falsedad. En
ella celebramos uno de los grandes títulos de Dios: el que salva de la
muerte. Por eso lo glorificamos y por eso celebramos la derrota del
“último enemigo” (1 Cor 15,26). Lo aprendemos en Jesús y lo procla-
mamos para nosotros: “Quien cree en mí, aunque muera, vivirá” (Jn
11,25). Ejemplo, la “resurrección” de Lázaro. Tomada literalmente en
nuestra cultura crítica, aparte de absurda como narración, no conso-
laría como doctrina; más bien supondría un agravio comparativo: los
“amigos” volverían a la vida, pero los demás carecerían del mismo
privilegio. Como símbolo, es la proclamación magnífica de lo funda-
mental. Parafraseando a Crossan, cabría decir: “Lázaro no resucitó
nunca; Lázaro resucita siempre” 13. Lázaro somos todos.

La eucaristía afirma esta fe, consolida esta esperanza, y debe ase-
gurar su realismo. Nada más lejos de la auténtica esperanza cristiana
que pensar en los bienaventurados como seres etéreos, despersonali-
zados, con identidad difusa, ajenos a las relaciones y cariños de su
vida histórica. Sucede exactamente lo contrario: “llegado allí, seré
verdaderamente persona (ánthropos)” 14, dijo magníficamente Ignacio
de Antioquía. Al respecto, demasiadas veces se interpretan mal las
palabras de Jesús: “cuando resuciten (…) serán como ángeles del
cielo” (Mt 22, 30). Esas palabras, lejos de anunciar una vida exangüe
y despersonalizada, anuncian su plenitud insuperable: amor libre de
egoísmo, sin rivalidad ni exclusión, gozo compartido en comunión
infinita. “Semejantes a Dios” (1Jn 3,2). 

Desde este centro fecundo, es preciso organizar la comprensión y
orientar las consecuencias. 
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12 Coinciden en subrayarlo J. D. Crossan: “Jesús y los demás mortales o son
exaltados juntos o caen juntos” (Jesús: biografía revolucionaria, Barcelona
1996, 182, que sintetiza sus obras mayores) y J. D. G. Dunn: “[esta metáfora]
can have been coined only by those who did indeed regard Jesus’ resurrec-
tion as the beginning of the (general) resurrection of (all) mankind (1 Cor
15,21)” (Jesus Reconsidered, cit., 869).

13 “El camino de Emaús no existió nunca. Pero siempre se está camino de
Emaús” (op. cit., p. 213).

14 Carta a los Romanos VI,2.
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III. Celebrar “con” el difunto, no “por” el difunto

Una consecuencia decisiva resulta evidente, y pide sumo cuidado
en el lenguaje: no celebramos la eucaristía por nuestra hermana
difunta, sino con ella (igual que no la celebramos por Jesús, sino con
Jesús). El difunto no es mero recuerdo u objeto pasivo, sordo o ciego
ante nuestra presencia. Como Cristo, desde Dios, aunque invisible
para nosotros, es presencia transfigurada, amor total 15. Celebrar su
muerte y resurrección significa verdaderamente poder hablarle,
sabiendo que escucha; comulgar con él, sabiendo que ama más que
nunca; vivir idéntica vida, la de Dios en todos. 

Y, como sacramento, la Eucaristía es momento privilegiado que
desvela la universalidad de la presencia: no paréntesis aislado, sino
revelación de la realidad verdadera y última: desde Dios, nuestros
muertos-resucitados están siempre y en todas partes con nosotros. No
es artificio hablarles, vivenciar su presencia, gozarse en su felicidad,
saberse acompañados por su amor. De hecho, es lo que la piedad
cristiana ha hecho siempre en su relación con los “santos” canoniza-
dos, y santos son todos los que están con el Señor en la gloria. Dentro
de la sobriedad que piden estas materias y de un pudor inevitable en
el lenguaje, se intuye qué alto y serio resulta lo aquí celebrado. Cier-
tas deformaciones quedan automáticamente desenmascaradas y bas-
tantes prácticas pierden toda legitimidad.

En este punto merecería aquí un mayor y más realista desarrollo el
precioso dogma de la comunión de los santos (de todos, no sólo los
canonizados). Él refleja en todo su realismo, concretez y universali-
dad la realidad de la vida eterna como raíz fundante que, haciéndo-
nos a todos hijas e hijos de Dios, funda la humanidad como verda-
dera familia, convirtiendo en norma suprema la convivencia fraternal,
el “mandamiento nuevo” del amor y el servicio. En cambio, según
diremos, conviene borrar la falsa imagen de los santos como “interce-
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15 Un tema fundamental no suficientemente atendido: cf. H. U. von Baltha-
sar, Kennt uns Jesus – Kennen wir ihn?, Herder 1980; K. Rahner, Was heisst
Jesus lieben?, Herder 1982; íd., Wer ist dein Bruder?, Herder 1991. Nuestra
relación con Cristo aprende del Evangelio, pero no puede ser física como fue
la de sus discípulos. Sin embargo, ni se reduce a mero recuerdo ni es menos
real. Obedece a una especie de dialéctica kantiana, donde el recuerdo ilu-
mina la presencia (que sin él sería ciega) y la presencia llena el recuerdo (que
sin ella sería vacío). Algo he escrito al respecto en Repensar la Cristología,
Estella 3 2001, pp. 291-298 y Repensar la resurrección, op. cit., pp. 285-292).
(El título de la trad. cast. pierde alguna energía: ¿Nos conoce Jesús? ¿Lo cono-
cemos?, Barcelona 1982.) 
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sores” ante Dios, para verlos como espejos múltiples que reflejan, en
su parcialidad, aspectos diversos del infinito misterio divino (“desde
que se ha muerto mi hermana, Dios tiene para mí otro color”, decía
una amiga de profunda sensibilidad religiosa); y, por lo mismo –según
justa insistencia de Von Balthasar–, también como abridores de nue-
vos caminos para la teología y la vida cristiana. Se organiza así el
auténtico espacio de la vivencia, en su doble dirección: hacia Dios (y
los difuntos) y hacia nosotros.

IV. A Dios no necesitamos ni “convencerlo” ni “aplacarlo”

Ante todo, cambia radicalmente el modo de expresar nuestra ora-
ción. La estructura fundamental de la liturgia trata de celebrar la vic-
toria del amor de Dios sobre nuestra muerte. Carece de sentido tratar
de “suplicarle”, y menos aún intentar “aplacarlo” impetrando su pie-
dad para el difunto. Cuando se medita la bondad infinita del “Dios de
la vida”, que hizo y sigue haciendo todo para rescatar de la muerte a
sus hijos e hijas, asombra pensar que intentemos “convencerlo”,
como si nuestro amor por los difuntos fuese mayor que el suyo o más
honda nuestra preocupación. Cierto que nadie lo pretende conscien-
temente, pero la objetividad de las plegarias y de los ritos implica
demasiadas veces que nosotros somos los buenos y misericordiosos,
que nos esforzamos por conmover y “propiciar” a un dios cruel, justi-
ciero y terrible 16.

Una larga tradición hace que la liturgia esté llena de oraciones que,
sin carecer de grandes valores, en su expresión literal hacen depender
de nuestras plegarias la misericordia de Dios, oscureciendo la gloriosa
verdad de su amor primero, gratuito e incondicional. No faltan fórmu-
las de respeto y confianza en el Ritual de Exequias; pero su estructura
más común es: “escucha nuestras oraciones... y haz que nuestro her-
mano...”. El resultado es demasiadas veces chocante: “abre tus oídos al
clamor de nuestra súplica y que tus ojos se compadezcan...”; “ten
misericordia... para que no sufra el castigo”; “no seas severo en tu jui-
cio”... Por otra parte, permanecen oraciones que implican que es Dios
quien manda la muerte, reforzando una visión que, atribuyéndole el
mal, puede resultar hoy insoportable y traumatizante17: “a quien acabas
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16 Esto, que vale de la oración en general (cf. mi trabajo “La oración: más allá
de la petición”, Concilium 314 [2006] 73-86), adquiere aquí especial relieve.

17 Permítaseme remitir a mis trabajos: Del Terror de Isaac al Abbá de Jesús,
Estella 2000; “La inevitable y posible teodicea”, Iglesia Viva 225 (2006) 9-30.
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de llamar de esta vida”, “aunque no comprendemos por qué quisiste
privarnos tan dolorosamente de la presencia de nuestro hermano”...

El respeto por la tradición litúrgica no debe consistir en sacralizar
su letra, sino en recuperar su espíritu. Lo que en épocas pasadas
podía no extrañar, resulta muchas veces intolerable en la actualidad
(¿quien, como Agustín, metería hoy en el infierno a los niños sin bau-
tismo 18 o pensaría, como Tomás de Aquino, que la contemplación de
los tormentos de los condenados aumenta el gozo de los justos en la
gloria?) 19. Mucho más, cuando la letra de muchas oraciones nació
dentro de un literalismo de la revelación que tendía a nivelar los tex-
tos bíblicos, sin atender a la diferencia temporal. Resulta entonces
que pueden adoptarse como válidas ideas del Primer Testamento, sin
las correcciones que está pidiendo el Dios revelado en Jesús. Tal ha
sucedido con el famoso texto del 2 Mac 12,46: “es santo y saludable
el pensamiento de orar por los difuntos, para que queden libres de
sus pecados”. En los tiempos tan ritualizados del segundo templo,
cuando la conciencia expresa de la resurrección estaba todavía en
sus comienzos, esas palabras resultaban comprensibles, e incluso
supusieron un avance magnífico. Pero después del Abbá de Jesús y de
la plenitud revelada en su resurrección, nada obliga a conservar su
sentido literal (aunque algo diremos después de una posible interpre-
tación).

Las consecuencias pastorales de una mala visión resultan sobrada y
tristemente conocidas, sobre todo en ciertos ambientes: la salvación
tiene un precio y ante Dios se mantienen las clases y las rivalidades.
Por fortuna, el escándalo de los entierros de primera o tercera está
casi extinguido, y la visión comercial –cuantas más misas y respon-
sos, más seguridad de salvación– va desapareciendo. Pero no sobra
recordarlo. Primero, porque esos fenómenos estaban en paralelo
estricto con aquellas ideas, que así quedan claramente desenmasca-
radas en su falsedad. Segundo, porque tales ideas no pueden darse
sin más por liquidadas, pues siguen conformando muy profunda-
mente el imaginario colectivo, y además pueden seguir presentes
bajo formas renovadas y sutiles. Las empresas funerarias, por estricta
lógica comercial, luchan contra la gratuidad de la salvación y borran
la absoluta igualdad de los hijos e hijas de Dios. Y una pastoral que
no tenga el coraje de renovarse a fondo, tanto en su predicación
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18 De hecho, el Concilio avisa expresamente: “revísese el rito de la sepul-
tura de los niños, dotándolo de una misa propia” (SC 82). 

19 STh Suppl., q. 94, a.1-3: cf. q. 99, a. 1, ad 4; remite también a san Gre-
gorio Magno, IV Dialog., c. 44 (ML 77, 404).
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como en la reconfiguración de la liturgia –triduos septenarios, grego-
rianas, aniversarios multiplicados...– y en la administración de los
estipendios, puede caer facilísimamente en la trampa y continuar las
viejas rutinas al abrigo de nuevos modos. 

V. Liturgia para nuestra salvación

La reflexión anterior ha insistido sobre todo en el exquisito cuidado
–nunca suficiente– que debemos poner al hablar con Dios, por res-
peto a su altura y bondad infinitas. Además ha partido siempre del
ideal, es decir, de la “esencia” auténtica de la celebración. Llega el
momento de acentuar el realismo, reconociendo la inevitable defi-
ciencia de nuestras realizaciones y la menesterosa oscuridad de nues-
tra fe. Porque la maravilla de lo que celebramos está ahí en su miste-
rio, pero nosotros necesitamos asimilarlo, abriéndonos a la irradiación
de su eficacia. Sobre todo, en tres dimensiones principales. 

Ante todo, celebrar eucarísticamente la muerte de nuestros difun-
tos significa, ciertamente, confesar la fe y vivenciar la esperanza.
Pero, al mismo tiempo, significa alimentar esa fe y afianzar esa espe-
ranza. Porque la terrible oscuridad de la muerte desgasta continua-
mente la certeza de la resurrección, y las evidencias brutas del
mundo palpable ponen a prueba las íntimas y difíciles claridades de
la fe. La celebración –con el recuerdo vivo de la muerte-resurrección
de Cristo, con la fuerza de los textos bíblicos, con la viva luz de su
expresión simbólica y con el calor de la vivencia comunitaria– cons-
tituye un alimento permanente, un viático necesario para el camino
inacabable de asegurar la fe y alimentar la esperanza. (De donde, una
vez más, la necesidad de cuidar las expresiones y de aclarar con jus-
teza los significados.) 

Está luego el cultivo de la solidaridad. Celebrar juntos –lo han
sabido siempre los diversos ritos funerarios– constituye la mejor
forma de acompañar el dolor de los más directamente afectados. Pri-
mero, en el orden más psicológico e inmediatamente humano de la
proximidad física, ayudando a asimilar el trauma que siempre supone
la muerte. Y también, en la vivencia inmediatamente religiosa, en
cuanto esa proximidad se transciende y refuerza mediante la oración
común, la proclamación conjunta de la fe y la celebración de la
misma esperanza. La conciencia cristiana lo proclamó desde el pri-
mer momento: “por lo tanto, consolaos unos a otros con estas pala-
bras” (1 Tes 4,18).
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Solidaridad que no debe quedar reducida al momento de la muerte
ni a la mera celebración litúrgica, sino que debe extenderse sobre la
realidad cotidiana. Siempre la meditatio mortis ha sido luz para la
autenticidad de la vida, e incluso ha cobrado relevancia en nuestro
tiempo. Sucede en el aspecto más íntimamente existencial. Heideg-
ger pone como condición de la autenticidad la asunción del Sein
zum Tode. Por su parte, Franz Rosenzweig empieza así su obra princi-
pal: “Por la muerte, por el miedo de la muerte comienza todo conoci-
miento del Todo”; aunque, a diferencia de Heidegger, la hace desem-
bocar, muy significativamente, en palabras de vida: “¿Hacia dónde se
abren las hojas de esta puerta? ¿No lo sabes? A la vida” 20. Y sucede
también en el aspecto social e histórico, como se muestra en la preo-
cupación por las víctimas en la teología política y de la liberación 21. 

En general, para la conciencia religiosa la celebración de la
muerte, con su referencia a los valores últimos y la visión de la exis-
tencia en cuanto englobada en la comunión de los santos y en el
amor insondable y solidario de Dios, constituye sin duda un
momento privilegiado para orientar la vida personal e ir rompiendo
indiferencias, odios o divisiones que paralicen la convivencia comu-
nitaria.

En este sentido, hay todavía un tercer aspecto, más sutil y miste-
rioso: la solidaridad cismundana con los difuntos. Ya queda dicho
que el movimiento de transformación no debe ir hacia arriba, para
“convencer” o “aplacar” a Dios, ni siquiera para “aliviar” al hermano
o hermana difunta, que están ya acogidos y amparados en el amor y
en la vida divina. La transformación sólo tiene sentido hacia “abajo”,
hacia este mundo, hacia la renovación de nuestra vida. De hecho, sin
incurrir en sobrenaturalismos mágicos, podemos ayudar verdadera-
mente a nuestros difuntos. En cuanto, para bien y para mal, el influjo
de su vida y su conducta sigue operante en las personas o las institu-
ciones, permanece abierto a la historia y de algún modo entregado
también a nuestra solidaridad. Una obra empezada y no acabada a
causa de su muerte puede ser una llamada a continuarla por nuestra
cuenta: ése es el realismo verdaderamente carnal de la comunión de
los santos, y puede constituir la mejor muestra de amor, agradeci-
miento y unión con ellos. De igual modo, también deudas no salda-
das, efectos perniciosos de acciones malas o simplemente no acerta-
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20 Der Stern der Erlösung, Francfort del Meno 3 1990, pp. 3 y 472.
21 Acerca de las “víctimas, cf., entre otros, J. B. Metz (ed.), El clamor de la

tierra, Estella 1996; J. B. Metz y E. Wiesel, Esperar a pesar de todo, Madrid
1996; J. Sobrino, La fe en Jesucristo: ensayo desde la víctimas, Madrid 1999.
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das pueden pedir colaboración por nuestra parte: que “ayudemos” a
nuestros difuntos –ahora que ellos ya no intervienen en la facticidad
de la historia– a saldar las deudas, reparar los daños e incluso obtener
el perdón de los ofendidos.

He aquí un significado profundo –posible y legítimo– de la citada
afirmación del libro de los Macabeos, cuando invita a “orar por los
difuntos, para que queden libres de sus pecados”. Una visión literal,
que trate de obtener en su lugar el perdón de Dios, ofrece todos los
agarraderos a la crítica airada de Kant, cuando protestaba con razón
contra una “satisfacción” que sustituyera la libertad del interesado, sin
suponer un cambio interno en él22. Esta interpretación, en cambio,
deja intacta la intimidad moral de la persona difunta, que queda en las
manos amorosas de Dios; pero abre los efectos de su presencia histó-
rica a la solidaridad de los hermanos. La comunión de los santos com-
pleta así su sentido vertical, por así decirlo, con un sentido horizontal,
que opera como una bendición en la vida real de la comunidad. 

780 Concilium 5/130

22 Cf., por ej.: “Pues por la deducción dicha se ve que una absolución ante
la justicia del cielo para el hombre cargado con la culpa sólo puede pensarse
bajo el supuesto del total cambio del corazón, por lo tanto todas las expiacio-
nes, sean de índole penitencial o de índole solemne, todas las invocaciones y
glorificaciones (incluso la del ideal suplente del hijo de Dios) no pueden repa-
rar la ausencia de tal cambio o, si éste está presente, no pueden aumentar ni
en lo mínimo su validez ante aquel tribunal” (La religión dentro de los límites
de la mera razón, Madrid 1969, pp. 79; cf. pp. 69-70, 85-86 y 157).
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R espeto todas las fes que
intentan explicar y aceptar la muerte, a su manera, pero yo creo en la
resurrección. 

Desde mi fe cristiana ésta es la alternativa: vivos, vivas, o resucita-
dos, resucitadas; vivos aquí mortalmente, vivos “allá” resucitadamente. 

No consigo pensar, esperar, acoger la muerte –la mía y la de todas
las personas mortales que vamos caminando por esta tierra del
Tiempo– más que en clave de resurrección.

Para mi fe (con mi teología) los muertos no existen. Pasaron por la
muerte y resucitaron; pasaremos por la muerte y seremos resurrec-
ción, vida plena en el ámbito misterioso de la plenitud de Dios. Todos
los muertos son “aquellos muertos que no mueren”, porque son resu-
citados (en aquel “pasivo divino” de que hablan los biblistas).

La muerte, por la que “pasamos” (toda muerte es pascual), nos es
connatural, ciertamente. Nacemos para vivir y este vivir, tan hermoso
y tan precario, pasa por la muerte; hijos del barro somos, la caduci-

YO CREO EN LA RESURRECCIÓN

* PEDRO CASALDÁLIGA es catalán, nacido en Balsareny en 1928. Fue orde-
nado sacerdote en Barcelona en 1952. Desde 1971 hasta 2004 fue obispo de
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dad nos acompaña como una sombra envolvente. La resurrección no
nos es connatural: es puro don gratuito del Dios de la vida. 

Creyendo en la resurrección, la muerte no deja de ser “el mayor de
los males”, según la confesión del adagio latino. Todos los miedos
humanos se reducen, en última instancia, al miedo de la muerte.
Morir siempre es un misterio de sombras, de ruptura, de trauma exis-
tencial; “una aventura” radical, la más radical de todas, “como un
acantilado del cual hay que lanzarse con los ojos cerrados”, confi-
denciaba el patriarca teólogo Díez-Alegría. Aunque él añadía inme-
diatamente, como cristianísimo confesor que es, “poniendo toda
nuestra confianza en Dios y diciéndole: Tú sabes más que yo” y
caminando “con una humilde esperanza de que abriré los ojos”.

El trágico profeta, admirable en su rebeldía humanísima, Miguel de
Unamuno, no se conformaba. “Si del todo morimos todos –replicaba
angustiado don Miguel–, ¿para qué todo?, ¿para qué? No quiero
morirme, no; no quiero, ni quiero quererlo; quiero vivir siempre y
vivir yo, este pobre yo que me soy y me siento ser ahora y aquí”. Sin
embargo, con permiso del maestro de Salamanca que ahora ya vive
sosegado en la plena luz, lo cierto es que “morimos del todo”; soy yo
el que muero, es mi persona, no es sólo mi cuerpo; yo soy una uni-
dad para la vida y para la muerte. La vida es personal, la muerte es
personal y… es personal la resurrección. “Morimos del todo y resuci-
tamos del todo.” El personalismo cristiano (hasta nuestro Dios es un
misterio de personas relacionándose en plenitud) sólo puede creer en
la muerte de las personas y en la resurrección de las mismas perso-
nas. “Yo mismo Lo veré”, protestaba el viejo probadísimo Job. 

Para gritar esta fe, para afianzarme en esta esperanza, repito y me
repito lo que escribí en un soneto que se titula precisamente “Yo
mismo Lo veré”. Dice así: 

Y seremos nosotros, para siempre,
como eres Tú el que fuiste, en nuestra tierra, 
hijo de la María y de la Muerte, 
compañero de todos los caminos. 

Seremos lo que somos, para siempre,
pero gloriosamente restaurados,
como son tuyas esas cinco llagas,
imprescriptiblemente gloriosas.

Como eres Tú el que fuiste, humano, hermano, 
exactamente igual al que moriste,
Jesús, el mismo y totalmente otro, 
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así seremos para siempre, exactos, 
lo que fuimos y somos y seremos,
¡otros del todo, pero tan nosotros!

Esta mi fe cristiana es pascual, digo; arranca, se fundamenta y se
justifica en la resurrección de Jesús de Nazaret, “el Primogénito de
entre los muertos”. Él es “la Resurrección y la Vida”. Si Cristo resu-
citó, también nosotros resucitamos, es la certeza, lisa y rotunda, de
nuestra fe cristiana. 

Ahora bien, mi fe es tan personal como comunitaria; creo en
Humanidad, creo en Iglesia. Para ser consecuente con esa fe personal-
comunitaria, yo debo vivir la esperanza en la resurrección haciéndola
creíble para mi prójimo, precisamente aquí, hoy, en las vicisitudes de
la historia, en esta amada, violentada Tierra de las preguntas y la
mentira y la muerte. 

El Dios de la Resurrección es el Dios de la Creación y el Dios de la
Redención. No podemos viviseccionar el misterio de Dios, su amor
encarnado en nosotros y “vistiendo de su hermosura” la creación
entera. Nadie puede profesar honestamente su fe en otra vida, resuci-
tada, si no profesa verdad, justicia y libertad en esta vida, dentro del
tiempo convulso de nuestra caducidad. La fe en la resurrección ha de
ser política. Para vivir un día, aquel Día, el don definitivo de la resu-
rrección, debemos vivir denodadamente, en este cada día de la histo-
ria, arriesgando esta vida mortal que también nos es dada por “el
Autor de la vida”. Porque resucitaré debo ir resucitando y provo-
cando resurrección. Sólo quien pierde su vida la salva. Del lado de
allá todo es por cuenta de Dios; podemos esperar confiadamente; del
lado de acá es por nuestra cuenta, con la gracia de Dios. Para llegar a
vivir el Nuevo Cielo y la Tierra Nueva tenemos que ir renovando radi-
calmente este cielo tantas veces opaco y esta tierra tan violada. El
peor servicio que le podemos hacer a la fe en la vida-resurrección,
que nos será dada, es desentendernos irresponsablemente de esta
vida-militancia que nos es confiada. A cada acto de fe en la resurrec-
ción debe responder un acto de justicia, de servicio, de solidaridad,
de amor. 

Yo, pues, creo en la resurrección. Con la jugosa pintada de no sé
qué pared de Nuestra América, confieso apasionadamente: “Puede
costarnos la vida, pero resucitaremos”. 
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P ara concluir, espigando y
recogiendo un poco de todo lo que se ha plantado aquí, podemos
afirmar, en primer lugar, lo más evidente: que la resurrección de los
muertos y, concretamente, la resurrección de Jesús, el crucificado
que fue resucitado –resurrección como horizonte y como evento–,
constituye el corazón de la vida humana y de la fe cristiana: “Si no
hay resurrección de muertos, tampoco Cristo ha resucitado; y si
Cristo no ha resucitado, es vana nuestra proclamación, es vana nues-
tra fe (...) Si hemos puesto nuestra esperanza en Cristo sólo para esta
vida, somos los hombres más dignos de compasión” (1 Cor 15,13-
14; 19). 

La resurrección, como se ha mencionado aquí de diversas formas,
no se refiere en primer lugar a la composición de una doctrina o de
una religión bien fundadas. Atañe en primer lugar a la vida humana.
Y no a una vida general, abstracta, ni a una vida medrosa o lanzada
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al consumismo como quien no tiene esperanza, según la fina obser-
vación de Pablo ante la desesperación disfrazada de proverbio:
“comamos y bebamos, que mañana moriremos” (1 Cor 15,32). Al
contrario, la vida vivida en la alegría y el sufrimiento, compartida en
la compasión y el inconformismo –en la “indisciplina” de la protesta
de las crucifixiones, según la expresión de Marcella Althaus-Reid–
vida donada y perdida: esa vida recibe la “buena noticia” y da frutos
de resurrección. Por lo tanto, la resurrección es el corazón de la vida,
sucede en el corazón de la vida justamente cuando la muerte hiere
mortalmente a la vida. El interés supremo de vivir viene antes de la fe
y de la esperanza, despierta la fe y la esperanza en la resurrección,
aunque con otros nombres. Y, como es obvio, viene antes de la reli-
gión y de la doctrina sobre la vida mayor que la muerte. 

No obstante, ¿la fe en la resurrección de los muertos no sería, al fin
y al cabo, frente a la reserva de misterio del más allá, y de la reserva
de misterio de la creación y del mismo Dios, un mero deseo narci-
sista que burbujea en un corazón mortal, como una burbuja efímera
que se obstina en no desaparecer al primer soplo de viento? Por este
motivo, llegada a este corazón de la vida, la fe busca comprender. La
trayectoria de los diversos autores que han participado en este
número, una trayectoria eminentemente teológica, es la de la fe que
busca comprender la resurrección de los muertos.

La palabra resurrección, elevada a la dignidad de categoría central
de la profesión de fe, resulta pobre para abarcarlo todo. Y, como
sucede en todo lenguaje, puede estar llena de equívocos. Jon
Sobrino, al intentar hablar de la mejor forma posible sobre este
evento, retoma en su libro La fe en Jesucristo 1 las famosas cuestiones
básicas de Kant en torno al ser humano: si la resurrección es real-
mente tan decisiva, más que esta vida mortal, “¿qué podemos saber?,
¿qué debemos hacer?, ¿qué podemos esperar?” Porque se convierte
en una fuente de conocimiento, de práctica y de esperanza, en una
dialéctica circular. Aquí, de forma menos lógica, para recoger y refle-
jar todo lo mencionado, el enfoque se basa en tres ejes: el lenguaje,
la experiencia, la relación.

I. El lenguaje respecto a la resurrección

Recordando a Paul Ricoeur, quizá podamos afirmar que la resu-
rrección de los muertos como horizonte y la resurrección del crucifi-
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cado Jesús como evento forman de manera compacta el mito cris-
tiano por excelencia. Compuesto de metáforas, construido con piezas
simbólicas, “mitologemas” bien ordenados en narrativas llenas de
sentido, contextualizado en un mundo inmerso en dolores de parto,
recurriendo a la tradición y a la renovación, sincretizado con las
narrativas y los símbolos culturales más diversos a lo largo de los
tiempos y de las geografías –basta constatar aquí el caso andino– un
gran mito, bello y fundamental en la existencia humana. 

En la lectura de Ricoeur, el mito “da que pensar”, pues se trata de
un lenguaje que introduce a la comprensión y a la integración de
experiencias que en el día a día se dispersarían en la oscuridad y se
convertirían en antagonismos. ¿Cómo pensar, por ejemplo, en el cla-
mor de justicia en un mundo en el que el verdugo parece triunfar
siempre sobre la víctima? Por eso advertían Oscar Culmann y Paul
Tillich 2, cada uno a su manera, de que la profesión de fe en la resu-
rrección y no únicamente en la inmortalidad no se debió únicamente
a los distintos contextos culturales. La aristocracia espiritual de los
estoicos, sobrevolando el reino de las necesidades vinculadas a los
cuerpos, se contentaba con la pureza de la inmortalidad y utilizaba
con afectación la proclamación de la resurrección del cuerpo. Las
multitudes populares, no obstante, ni siquiera podían darse al lujo
estoico y a la ilusión dualista. La resurrección, esa palabra situada
junto a tantas otras metáforas, como elevación, arrebatamiento, exal-
tación, glorificación, justificación, y toda la poética de las narrativas,
de los diálogos, de los gestos, establecen la esperanza y la fe centra-
das en el cuerpo que sufre y que muere, en la existencia humana
vivida en la mortalidad y en la fragilidad corporal. La profesión de la
fe respecto a la resurrección de los muertos se situaría en la Iglesia
como resurrección de la carne, justamente esa dimensión de corrup-
tibilidad en la que vivimos nuestras experiencias humanas realmente
vitales. 

Y así, el nuevo gran mito, creado con la finura y el realismo de la
época, se transmitiría. El mito, no obstante, constituye asimismo, en
un segundo momento, un pensamiento “acabado” como una ropa
“acabada” un pensamiento prêt a porter: en la homilía, en la pintura,
en el imaginario. Al mismo tiempo simplificado, facilitado y peli-
groso. El peligro radica justamente en su éxito: permite no volver a
pensar, pensar de nuevo. Porque pensar, originariamente, es socorrer
a las heridas de la existencia. Pensar duele como una intervención

789Concilium 5/139

2 Cf., P. Tillich, El coraje de existir, Laia, Barcelona 1973; O. Cullmann, El
rescate del cuerpo y la inmortalidad del alma, Monte Casino, Zamora 2000.

Interior 318  20/11/06  09:41  Página 789



LUIZ CARLOS SUSIN

médica. Y volver a pensar duele una vez más. Bultmann representó el
dolor de la desmitologización y la nueva búsqueda del significado
que se encuentra en el origen de las narrativas: la resurrección es el
sentido, la dignidad, lo que hay de positivo en el sufrimiento de la
vida donada, en la cruz y en la muerte. Es una palabra de vida que
trasciende a la muerte. Y Marxsen, de forma más práctica, contextua-
liza este sentido y esta dignidad en la misión del crucificado que
sigue viva, resucitada en la misión de los que le siguen. No obstante,
el mito de la resurrección no se reduce a la comprensión del sentido
y a la continuidad de la misión. 

Continuando con la lectura de Ricoeur, el mito “da que sentir”:
ayuda a elaborar sentimientos dispersos y en conflicto, sobre todo los
sentimientos abismales. La resurrección integra tanto el sentimiento
de luto como el de sorpresa, una sorpresa tal que el luto, por sí
mismo, no conseguiría integrar. Es un sentimiento que no es el fruto
del luto. Y por ello requiere un lenguaje nuevo, que vaya más allá del
luto. Se trata, en realidad, de una “experiencia” novedosa que
incluye sentimientos nuevos, de los que me ocuparé a continuación.
El mito, no obstante, también “da que hacer”, orienta hacia prácticas
nuevas, que suponen rupturas, alguna forma práctica y actual de
muerte y de vida nueva. Ante la noticia anunciada por Pedro, la pri-
mera reacción de la multitud, que se sintió responsable de la muerte
del justo y se sintió ante el juicio del que lo resucitó – “aquel que
matasteis, Dios lo resucitó”– reaccionó con la pregunta: “¿qué tene-
mos que hacer”? (cf. Hch 2,36-37). Muertos y resucitados para vivir
una vida nueva: aquí, en la tercera parte de este número, se renuevan
las provocaciones de prácticas de vida resucitada y resucitadora. Y,
finalmente, el mito “da que esperar”, abre o refuerza o reforma o
transfigura horizontes y caminos en el paisaje de la existencia
humana. Por eso la insistencia en la dialéctica entre la resurrección
de los muertos y la resurrección de Jesús como horizonte y evento
respectivamente. 

II. La experiencia de la resurrección

Para los andinos retratados aquí, cuya mayor experiencia de vida es
“resucitar al morir” mezclando fiesta y lágrimas, no basta la idea vaga
de la vida después de la muerte: ésta tiene que celebrarse con comi-
das y gestos en torno a los muertos, una experiencia con los sentidos
corporales de comunión en el seno de la vida donde unos son para
los otros senos de vida, médium y mediadores, intercesores de vida.
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La experiencia de la resurrección en la memoria, en la conmemora-
ción colectiva, en la invocación y en la bendición, por último en la
“comunión de los santos” que tiene el poder de vivificar, nos abre los
ojos a ese hecho prácticamente universal cuando se trata de lo
humano: la resurrección no es una doctrina de lo más elevada, ni un
lenguaje de sentido sublime, sino una experiencia.

El lenguaje de los textos nos advierte de que la experiencia de los
discípulos de Jesús fue de absoluta sorpresa: ellos no “descubrieron”
–como ocurre con los descubrimientos científicos– sino que se les
abrieron los ojos, en pasivo, y ellos “sufrieron” una visión, una expe-
riencia. Y pese a que vieron a Jesús en una condición propia de Dios,
no asistieron a un espectáculo de divinidad. Como en la memoria de
Israel, se trata del “pasivo divino”: el Dios bíblico se niega de forma
sistemática a dar espectáculos de sí mismo arrogándose una condición
narcisista de ídolo, y revela, por el contrario, algo más de sí mismo
para bien de los que acogen su don puro. Se trata de la experiencia de
la humanidad de Jesús resplandeciente desde Dios, el humillado en la
cruz ahora erigido en Señor y Primogénito para compartir su camino
de humanidad glorificada con la humanidad de los humillados. La
experiencia está decisivamente en el origen del lenguaje. Sólo así con-
sigue el lenguaje no endurecerse en un mito que ocultaría la realidad
y engañaría a la esperanza. Cuando pasamos del lenguaje y de la noti-
cia a la experiencia, el lenguaje desempeña su verdadero papel
mítico. Y, en nuestro caso, no se trata de una experiencia cualquiera,
sino de la experiencia de muchas relaciones nuevas.

III. Las relaciones de resurrección

Lo más notable en el lenguaje y lo más fácil de captar en la expe-
riencia de la resurrección de Jesús y en la comunión con los muertos
es, sin duda, la existencia de relaciones sorprendentemente nuevas y
más importantes que la muerte. Incluso para el propio Jesús, la resu-
rrección –glorificación, elevación, exaltación– es algo que él “recibe”
como don en respuesta a su obediencia. Ésta empieza en la fuente
escondida que es el seno de Dios, el misterio y el designio de vida en
Dios. En ella se empeña el Padre como fuente primera, el Espíritu
como poder de vida y el propio Hijo como obediencia y continuidad
de la misión, recibiendo para donar: para Jesús, como Señor resuci-
tado, se trata de la continuidad de la misión, de su mesianismo sin
narcisismo, hasta la glorificación de Nuevos Cielos y Nueva Tierra,
glorificación que comporta la plenitud de la resurrección de los
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muertos. Por lo tanto, desde el lenguaje mítico que anuncia, a partir
de Dios, la resurrección de Jesús hasta el lenguaje mítico que anun-
cia, siempre a partir de Dios, los horizontes escatológicos de Nuevos
Cielos y Nueva Tierra con una Nueva Jerusalén habitada por una
humanidad nueva, ciudad de puertas abiertas, de convivencia, hecha
de plazas y no ya de templos y sacrificios; todo lo hace posible un
mundo creativo y contagioso de relaciones nuevas. 

La resurrección es algo que se recibe como don, y que se da con el
mismo altruismo como gratificación. No es conquista, no es mérito,
no constituye derecho; no es natural. Es la experiencia más completa
de la gracia, de la salvación por la gracia. Y es gracia completa por-
que es salvación total y no sólo de una “alma” –que sería la salvación
de lo que no se ha vivido, según una lectura de Moltmann–. No basta
con hablar de resurrección de la carne. Ésta sólo se puede transfigurar
en la transfiguración de cielos y tierra en Nuevos Cielos y Nueva Tie-
rra, en comunión realmente y creaturalmente santa, la Comunión de
los Santos. Ahora bien, el ser humano es, fundamentalmente, un
nudo de relaciones, y la resurrección sucede en esas relaciones que
transfiguran lo humano. Se anticipa en la hospitalidad de Abrahán,
que gana un seno suficientemente grande para hospedar al pobre
Lázaro. Magdalena, recibida con la hospitalidad de maestro, se
vuelve portadora de la noticia, dona lo que recibe. 

Las relaciones son, por lo tanto, el lugar de la posible experiencia
de resurrección, lugar de su anticipación –de la prolepsis– y de su
fuerza de resistencia, de insurrección. Las relaciones desde otros y en
dirección a otros son también el espacio de su reserva escatológica.
Las relaciones constituyen el lugar de la memoria y de la conmemo-
ración colectiva, del frescor juvenil de la sorpresa, de la sedimenta-
ción y de la síntesis de la sabiduría, y de la acción valiente a favor del
futuro. Por último, la resurrección, por la forma en la que recibe y
crea nuevas relaciones, constituye una victoria absoluta, porque es
una victoria sin vencidos, que acoge en su seno, a través del perdón y
de la novedad de las relaciones, al verdugo, al enemigo, a la propia
muerte, haciéndola pasar de gran enemiga a servidora. 

Quizá el mejor lenguaje que tenemos hoy en día, después de la
crítica moderna, y ante los problemas modernos, para experimentar y
hablar de la resurrección de los muertos sea el lenguaje y la experien-
cia de las relaciones nuevas, en múltiples direcciones, con los muer-
tos, con la tierra, con lo extraño y, en última instancia, con el otro. 

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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E n los meses de mayo y junio
ha aumentado la llegada de inmigrantes del África Negra a España.
Como Documentación de este número de Concilium, ofrecemos un
texto analítico sobre la tragedia de la inmigración clandestina y el
Plan África del Gobierno español.

Plan África, Cumbre de Rabat y “crisis” migratoria

El drama migratorio se acentúa. Aproximadamente 3.000 personas
han muerto en los últimos siete meses en la ruta entre África y las
islas Canarias. De forma escalofriante el número de víctimas de la
inmigración clandestina se multiplica.

No se trata de nada casual. Las políticas migratorias de este
Gobierno [español] (control y cierre de fronteras, leyes de extranje-
rías que impiden la inmigración en la práctica, externalización y vin-
culación con la seguridad) conducen por ahora a este resultado.

De forma inexorable se han ido trasladando los escenarios del
drama conforme se iban multiplicando las dificultades para poder
vulnerar los controles fronterizos: de Cádiz a Granada y Almería,
luego a Ceuta, Melilla y Marruecos. Posteriormente desde el Sahara,
Mauritania y ahora Senegal.

Las rutas son ahora mucho mas largas (1.500 kilómetros desde
Mauritania, el doble desde Senegal) y peligrosas, pero al mismo

MIGRACIÓN
DESDE ÁFRICA A ESPAÑA
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tiempo son más baratas por la mayor capacidad de las embarcaciones
(cayucos) y por la menor actuación de las mafias.

Ante el incremento de los flujos el Gobierno ha respondido apre-
tando aún más la tuerca en la misma dirección de los últimos años:
más control y cierre de fronteras, actuaciones fundamentalmente
policiales, incluso con la implicación del ejército, externalización y
presiones sobre los países de origen o en tránsito de la emigración.

Las cifras de la tragedia

Resulta imposible cuantificar la magnitud del drama que asola las
costas africanas en la ruta migratoria hacia las Canarias desde hace
seis meses.

Según el Gobierno, en torno a 8.000 personas han llegado en pate-
ras y cayucos a las Islas Canarias en los primeros cinco meses del año
2006, casi duplicando ya la cifra de personas interceptadas a lo largo
de todo el año 2005. Al mismo tiempo resulta muy difícil saber, ni
siquiera aproximadamente, cuántas personas han perdido la vida
intentado emigrar desde las costas africanas del Sahara, Mauritania o
ahora Senegal.

El 20 de marzo el Gobierno reconoció que el Centro Nacional de
Inteligencia (CNI) había alertado de la muerte masiva de inmigrantes,
entre 1.200 y 1.700, durante los meses de noviembre y diciembre de
2005, un dato que manejaba la Guardia Civil desde diciembre y que,
según el Ministro de Defensa (responsable del CNI), era secreto y
reservado. La Media Luna Roja de Mauritania había manejado ya esa
cifra al informar a comienzos de marzo que entre 1.200 y 1.300 inmi-
grantes habían muerto en los últimos seis meses al intentar alcanzar
las costas canarias desde África. En mayo, la Cruz Roja confirmaba
que en lo que va de año, las aguas atlánticas que separan la costa
oeste africana de Canarias se han tragado a 1.500 subsaharianos.

Según la APDHA (Asociación pro Derechos Humanos de Andalu-
cía), a las aproximadamente 1.200 a 1.700 personas que han perdido
la vida entre noviembre y diciembre del año pasado según el CNI,
habría que sumar al menos otras 1.500 personas durante los cinco
primeros meses del año 2006. Esto eleva el total de personas que han
perdido la vida en la ruta de Canarias en los últimos siete meses apro-
ximadamente a 3.000 personas. Estamos hablando de una catástrofe
humanitaria sin precedentes.
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El Plan África no es para África, está al servicio del interés europeo

El Plan África se ha vendido por el Gobierno como una reorienta-
ción de las prioridades en la política exterior, con el objetivo de esta-
blece un nuevo marco, más profundo y global, de relaciones con el
África Subsahariana.

Es verdad que aporta algunas medidas positivas, pues se empieza a
reconocer las necesidades de todo el continente. Pero verdadera-
mente se trata de un Plan que está pensado sobre todo para abordar
los problemas europeos en relación con las migraciones y muy parti-
cularmente para el control y rechazo de las mismas.

De hecho, los objetivos de afianzamiento de la democracia, la paz
o la promoción de los derechos humanos quedan como simples
vagas intenciones. Por el contrario, son mucho más concretas las
cuestiones relativas a la seguridad o a la lucha contra el terrorismo.

Con respecto a la cooperación, ésta queda vinculada a la globali-
dad del Plan, es decir al control migratorio por parte de los países
emisores. La lucha contra la pobreza que se dice pretender va acom-
pañada de medidas que quedan muy lejos de los requerimientos que
demanda la gravedad de la situación africana. Sirva de ejemplo que
se destinan 400 millones de euros para el 2006, lo que es una gota de
agua, equivalente a lo que cuesta la construcción de un puente en la
Bahía de Cádiz. Muchas de las ayudas que se enumeran van destina-
das a organismos multilaterales (de ámbito mundial, y no específica-
mente africanos, como el Fondo Global de la lucha contra el Sida, la
Malaria y la Tuberculosis, la Iniciativa Vía Rápida educación para
todos, Fondo de las Naciones Unidas para emergencias…) y que esta-
ban ya presupuestadas.

Y, como no podía ser de otra manera, las ayudas se presentan
como cuestiones que están relacionadas con el desarrollo para
África. Pero sólo lo son relativamente, pues en la realidad se trata de
apoyo a la actividad pesquera española o a la seguridad energética de
España, promocionando la participación en las “oportunidades” del
sector de hidrocarburos (sic y sin comentarios).

Por otra parte, el grueso de las medidas propuestas en el Plan
África, las más concretas, van destinadas a reforzar el control migra-
torio y a obligar a los países africanos a controlar su emigración.
Baste citar la lista de objetivos declarados:

a) Reforzar las Agregadurías de Interior en las embajadas y consu-
lados de determinados países.

b) Medidas de control de nuestras fronteras.
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c) Mecanismos de obtención de información acerca de rutas y
medios utilizados por las redes (CNI).

d) Reforzar procedimientos de repatriación inmediata de inmigran-
tes irregulares.

e) Completar la red de acuerdos de cooperación migratoria y read-
misión.

f) Involucrar a organizaciones e instituciones multilaterales en la
labor de la lucha contra la inmigración ilegal, tanto de África como
de la Unión Europea.

Para ser justos, también se incluye una coletilla en el punto b:
impulsar medidas tendentes a la integración de los colectivos de
inmigrantes. Una coletilla, muy poco concreta, que obliga a poco y
que pretende, sin lograrlo, embellecer el conjunto.

La conferencia Euro-Africana de Rabat el 10 de julio

La orientación policial y represiva se ha acentuado además tras el
Plan presentado en Dakar el 7 de junio a propuesta española-
francesa-marroquí. Dicho Plan será aprobado con toda seguridad en
la Conferencia Euro-Africana que se celebrará en Rabat el próximo
10 de julio.

Dicha conferencia tiene como objetivo precisamente el control de
los flujos migratorios. Pese a que el Plan citado está encabezado por
la intención de fomentar el desarrollo de los países emisores o en
tránsito, y se propugnan algunas medidas que en principio pueden
parecer positivas (como abaratar el envío de remesas, promover que
ese ahorro sea productivo o ayudar a crear empresas…), lo cierto es
que esas medidas positivas, como ha dicho el profesor Mehdi Lalou,
no se concretan ni se presupuestan, con lo cual hay que dudar de su
ejecución.

Pero lo fundamental del Plan es el carácter represivo-disuasorio
hacia la inmigración, tal como han señalado todos los medios (El
País, Le Monde) con campañas informativas de disuasión, coopera-
ción policial y judicial, y particularmente la suscripción de acuerdos
de readmisión entre países africanos y la Unión Europea.

Argelia ha criticado con dureza esta Conferencia, postulando que
el interlocutor válido sería la UA (Unión Africana), y no una selec-
ción de países en función de las estrategias europeas. Y, por tanto, no
participará en la misma.
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En suma, con esta importante ofensiva del Gobierno de España, res-
paldado por la Unión Europea, y muy particularmente por Francia, se
vuelve a insistir en más de lo mismo: impedir, como sea, que entren
en nuestro país inmigrantes, devolver a los que lo logren y, muy espe-
cialmente, presionar a los países más pobres de África para que
“impidan la emigración de sus ciudadanos”. De esa forma, les exigen
que cometan una manifiesta violación de la Carta de Derechos
Humanos. ¿O no dice la Declaración Universal en su artículo 13:
“toda persona tiene derecho a salir de su país y a regresar al mismo”?
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E l desplazamiento y la migra-
ción continua de gente entre lo que ha llegado a ser Iberoamérica,
América Central, México y los países del Caribe, y los Estados Uni-
dos, representa una expresión humana integral en la historia de las
Américas. Entre 1990 y 2000, el número de inmigrantes que desde
estos países llegan a los Estados Unidos, la mayor parte de los cuales
proceden de México, se ha incrementado notablemente alcanzando
la impresionante cifra del 130%. De hecho, según algunos estudios,
casi la mitad de las familias del estado de Zacateas (México) tienen
vínculos personales con alguien que vive en los Estados Unidos. En
Iberoamérica la migración se ha incrementado en un 86%, en Amé-
rica Central en un 79% y en el Caribe en un 52%.

Antes de que Europa entrara en contacto con las Américas, los gru-
pos indígenas presentan una historia de desplazamiento y migración
cuyo objetivo era conservar y reproducir sus culturas y tradiciones.
Este dato es bellamente captado por el escritor mexicano contempo-
ráneo Miguel Méndez, que en su novela Peregrinos de Aztlán des-

MIGRACIÓN DESDE LAS AMÉRICAS Y EL CARIBE
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cribe estos desplazamientos como un peregrinaje cíclico en el que
los peregrinos eran ungidos por el espíritu de los antiguos dioses y
guiados a su tierra originaria que hoy día está situada en los desiertos
de los Estados Unidos. Los describe como una raza nómada y orgu-
llosa con sus pies heridos por siglos de peregrinación, verdadero sím-
bolo de los inmigrantes marginados y oprimidos que gracias a sus
vínculos históricos con estas tierras adquieren el derecho de ciudada-
nía y reciben la justicia merecida.

La historia de estas regiones interdependientes pone al descubierto
un pasado histórico de expansionismo e imperialismo dirigido por los
intereses políticos y económicos de Europa y los Estados Unidos. En
consecuencia, estas acciones de migración y desplazamiento repre-
sentan para la mayoría de estas naciones el acto político emblemático
de entrar y violar las fronteras de regiones que están bajo sospecha
política porque una vez formaron parte de la historia y los legados
de estas comunidades. Los desplazamientos actuales son el resultado
de unas estrategias políticas y económicas de la elite que han devas-
tado naciones enteras y pequeñas comunidades por falta de recursos
económicos, o como resultado de la guerra o la persecución, o senci-
llamente se trata de gente que busca asilo. El objetivo principal de
estos peregrinos de nuestra época es idéntico al de sus antepasados:
conservar y reproducir sus tradiciones culturales en un intento por
reafirmar su propia valía y su dignidad humana. Desgraciadamente,
en el mundo contemporáneo estas expresiones humanas han llegado
a ser actos clandestinos en el seno de espacios prohibidos. Lo que
directamente nos remite a la violencia estructural contra los más vul-
nerables que siguen siendo explotados. 

El espacio prohibido de la frontera entre los Estados Unidos y
México se ha convertido en una zona de guerra con unas duras leyes
de control, gubernamentalmente sancionadas, que contemplan pro-
gramas como el Operations Gatekeeper, el despliegue de la Guardia
Nacional y la instalación de un sistema de vigilancia de alta tecnolo-
gía, con el objeto de mantener segura la patria y proteger al país de
los terroristas en un Estados Unidos posterior a los atentados del 11
de septiembre. Todo esto ha tenido un impacto devastador en los
derechos humanos de los inmigrantes. A diferencia de los inmigrantes
europeos, que eran acogidos con los brazos abiertos por el Gobierno
de los Estados Unidos, tenemos que vérnoslas, en cambio, con la
terrible realidad del aumento del número de víctimas mortales entre
los inmigrantes que se ven forzados a dirigirse a los desiertos y las
montañas por el deseo de entrar con éxito en los Estados Unidos
desde México y otros países de América Central o de Iberoamérica.
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La pérdida de vidas humanas como consecuencia de estas políticas
se sitúa aproximadamente en unos 3.600 inmigrantes, sin que apenas
se esté haciendo algo para cambiar esta situación.

Como reacción al esfuerzo coordinado de organizar a miles de
grupos de inmigrantes iberoamericanos que buscan unas políticas
justas y humanas, han surgido grupos de vigilantes en contra de éstos,
tales como los Minutemen o los caza-inmigrantes. Han incorporado
tácticas que pretenden intimidar a las mujeres y los hombres que bus-
can empleo, fotografiando y grabando todos sus movimientos. Sus
tácticas son extremas y contribuyen a avivar la actitud contraria a la
inmigración y la xenofobia hacia los inmigrantes latinos. La respuesta
de la comunidad ha sido crear unas coaliciones pan-latinoamerica-
nas en las principales ciudades de los Estados Unidos para exigir que
se cumplan los derechos humanos de los inmigrantes mediante agen-
cias y funcionarios que apliquen meticulosamente la ley.

Otro tema importante relacionado con la inmigración a los Estados
Unidos desde las Américas es el de los desafíos sociales y culturales
que está originando en ciertos países. La inmigración ha dado como
resultado el desarraigo de miles de varones adultos y de un creciente
número de mujeres que ha causado estragos en muchas familias.
Según la especialista mexicana en antropología social Olivia Ruiz, el
60% de las familias de su país están siendo cuidadas por uno solo de
los cónyuges, la mayoría de los cuales son mujeres. Esto tiene unas
graves implicaciones para la estructura familiar tradicional de
México: la feminización de la pobreza y su impacto en el absentismo
escolar, el uso de drogas, la depresión y el suicidio entre los jóvenes.
Debido a la dificultad de conseguir un permiso de residencia en los
Estados Unidos y al riesgo de cruzar la frontera, la reunificación de
las familias constituye un grave problema para los siguientes años.

La interdependencia económica y política ha sido firmemente esta-
blecida como resultado de los programas políticos y económicos
desarrollados por los Estados Unidos en sus relaciones con Iberoamé-
rica, América Central, los países del Caribe y México. Los mejores
ejemplos actuales se encuentran en la aparición de los envíos, popu-
larmente más conocidos como migradólares, que benefician a las
naciones que reciben los dólares de ciudadanos que viven fuera.
México es el líder en este campo, tras haber recibido unos 20.000
millones de dólares el año pasado, conjuntamente con los demás paí-
ses de esta zona, que reciben unas enormes cantidades de dinero más
o menos similares. Aunque estas cantidades son impresionantes en
cuanto al capital que suministran a estas naciones, en realidad se
trata de soluciones temporales para los graves problemas estructura-
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les que afectan a estos países. Además, cargan el futuro del desarrollo
de estas naciones sobre los hombros de los más vulnerables.

La migración y el desplazamiento no acontecen en el vacío, sino
en el marco de un lugar físico y geográfico. De aquí que una razona-
ble comprensión de la migración en las Américas requiera un rigu-
roso análisis histórico de esta región en permanente cambio. Hemos
de reconocer que la región fronteriza de los Estados Unidos es un
fenómeno reciente dentro de una historia mucho más extensa.
Comenzó como un conjunto de vastos territorios en los que vivían
diferentes comunidades indígenas. Luego se transformó en una pose-
sión colonial del Imperio español durante trescientos años. Esta emer-
gente región de Mestizo se transformaría en México del norte durante
un breve período de tiempo antes de que fuera colonizado por la
expansión hacia el oeste de los Estados Unidos, que tenían intereses
políticos y económicos a lo largo de la costa del Pacífico. La historia
reciente está marcada por el nacimiento del NAFTA y el libre comer-
cio para la elite económica. Es seguro que esta región seguirá cam-
biando con el desplazamiento y la migración del pueblo iberoameri-
cano en su centro.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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