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    Prefacio


    Todo hombre es consciente del paso del tiempo y de que él mismo envejece. Ve nacer y morir a otros seres humanos. Sabe que la humanidad existía antes que él y que existirá después de él, cuando él mismo ya no esté. Esta conciencia de la caducidad de la vida debe afectar a la comprensión que uno tiene de sí mismo, a no ser que no quiera darse cuenta de estos hechos. ¿No se pone en peligro con la muerte el sentido de toda nuestra existencia y de todo lo que parece ser importante en la vida: éxito, buena reputación, carrera, calidad de vida, familia y toda la vida social que disfrutamos junto con los demás? Durante la vida, estos bienes son, sin duda, importantes, son incluso de un interés vital. Pero cuando llegue la muerte, todo habrá perdido su sentido y su importancia.


    En este pequeño libro, que nació de las clases que impartí en Austria sobre cuestiones de Escatología, quisiera, en primer lugar, demostrar por qué es difícil para el hombre de hoy hablar sobre el más allá y ver en la doctrina del más allá una parte esencial de la fe católica.


    Hoy los hombres suelen sustituir la doctrina católica sobre la escatología por utopías secularizadas, basadas en supuestos futuros desarrollos de la técnica o en ideologías que prometen crear una humanidad mejor, libre de las limitaciones actuales. La raíz de estas utopías está en la doctrina de Joaquín de Fiore sobre el reino de los mil años. Además, muchos hombres de hoy se olvidan del carácter personal de cada ser humano. Consecuencia de este olvido es la negación de la supervivencia personal del hombre tras la muerte. Por eso, después de considerar en general algunas dificultades para la comprensión de la doctrina sobre el más allá, voy a tratar algunos temas de escatología individual.


    Mis agradecimientos al Padre Oliver Schnitzler, que ha traducido el texto del alemán, y a José Antonio Santiago por sus advertencias sobre el texto. La idea de publicar la obra en castellano nació durante mis clases sobre Escatología en la Facultad de Teología Pontificia y Civil de Lima.

  


  
    I. Manifestaciones seculares de la escatología hoy: expectativas terrenales del futuro


    1. La técnica y sus mundos virtuales


    La vida con la técnica es para nosotros algo normal. La técnica nos ofrece una maravillosa ayuda para el transporte, para la grabación y el manejo de información y para los experimentos en el campo de la medicina y en las ciencias naturales en general. No queremos prescindir de esta ayuda. Nuestro mundo de hoy es un entramado cada vez más complejo, producido y mantenido por técnicos.


    En tiempos pasados la técnica, que en el fondo es tan antigua como el hombre mismo, servía para hacer más fácil la vida del hombre y para contrarrestar sus limitaciones naturales. Pero hoy ya no se puede decir que la técnica esté orientada únicamente a la satisfacción de las necesidades inmediatas del hombre, porque la técnica crea poco a poco nuevas necesidades, hasta convertirse ella misma en una necesidad. El problema de una vida dominada radicalmente por la técnica es que todas las relaciones con nuestro entorno están sometidas a criterios técnicos. La filosofía antigua conocía, aparte de la artesanía técnica, la «teoría» y la «praxis». Con «teoría» se referían los antiguos filósofos al conocimiento de las cosas sin una utilidad concreta. En cambio, la «praxis» era un saber con fines de producción, orientado hacia las relaciones interhumanas. Hoy, sin embargo, el hombre está en peligro de desaparecer tras la técnica.


    Todo lo que rodea hoy al hombre es parte de un mundo creado por el hombre mismo, es resultado de su actividad técnica. El hombre se relaciona con las cosas que son «por naturaleza» solo para cambiarlas y domesticarlas por medio de la técnica. Se olvida de la naturaleza de las cosas. En consecuencia, el hombre no ve, como antes, en la naturaleza, la obra de un Creador trascendente que se da a conocer a través de las cosas creadas por Él y que, al crearlas, les dio su ser y su orden. Y también en su entorno el hombre se encuentra únicamente con su obra.


    Desde hace tiempo, los aparatos técnicos que debían hacer más fácil la vida, han desarrollado una dinámica propia incontrolable. Amenazan con apropiarse por completo del hombre. No es el hombre el que sostiene los instrumentos artesanales en sus manos; es más bien la técnica la que domina al hombre, porque éste se hace parte integrante del funcionamiento de los procesos técnicos. Se hace parte de la máquina. Con su conciencia encarcelada en este mundo virtual de la técnica, el hombre se ve confrontado con su incapacidad de hacer uso de su facultad de trascenderse a sí mismo y de elevarse con su razón más allá del mundo que capta por la experiencia. «La amenaza del mundo de las máquinas es la inmanencia total. Todo está aquí, y porque nada deja de estar presente, todo ha dejado de ser: la amenaza del mundo de la máquina es la de una irrealidad causada por una positividad excesiva» (Peter Strasser, Journal, pág 68). Por eso, el mundo del misterio desaparece por completo del ámbito de la experiencia. Nuevas creaciones técnicas, que gozan de una variedad muy rica, son sumamente fascinantes para las jóvenes generaciones y absorben totalmente su atención. El medio técnico determina cada vez más nuestra percepción interior y exterior. Los símbolos de este medio y lo que representan desafían la inteligencia de los jóvenes, por ejemplo por medio del lenguaje informático. Así se pierde el interés por una religión que se presenta con afirmaciones intelectuales y espirituales vinculantes y requiere una decisión interior que se toma independientemente de ideas técnicas o sociales.


    2. Mundos ilusorios


    Esta tendencia del hombre a encerrarse cada vez más en su propio mundo, se agudiza todavía más por la omnipresencia de los medios de comunicación, que modelan el ambiente inmediato en el que se desarrolla la vida y el pensar de hoy. Es incuestionable el papel que el mundo artificial de los medios de comunicación, especialmente la televisión, ha tenido en el distanciamiento del mundo natural. La presencia permanente de los medios de comunicación crea distancia e impide una experiencia directa, inmediata, del mundo por medio de los sentidos. También la relación con el prójimo está mediada por un medio técnico. Instancias técnicas intermedias hacen imposible el contacto directo. Lo que percibe el usuario de un teléfono o de un móvil no es la voz de la persona que conoce, sino señales técnicas, ondas acústicas moduladas que interpreta como si «escuchara» la voz de una determinada persona. Algo similar vale para otros medios: proporcionan señales que el usuario ha aprendido a utilizar. No representan el acceso a la realidad del mundo, sino que llevan al hombre a un mundo virtual que solo con dificultad puede ser detectado como «apariencia». Peter Strasser habla de una «apariencia falsa de trascendencia», que «resplandece en las cosas finitas y en las personas, en los aromas, en los aparatos, en la carne. La apariencia es falsa, no se trata de la apariencia de algo que conduce fuera de la cárcel del mundo. Después del placer ésta permanece aún cerrada con más fuerza» (Journal, p. 144).


    La televisión es hoy para muchos un sustituto de una experiencia directa y activa del mundo. La corriente de imágenes móviles es un potencial de manipulación muchísimo más grande que la palabra hablada o escrita, porque ver televisión es algo sumamente pasivo. Los televidentes ven sin el menor esfuerzo por su parte una gran cantidad de imágenes. Habiéndose acostumbrado a esta actitud pasiva, ya no ponen ningún empeño en desarrollar activamente una actitud crítica frente a la opinión del periodista o de los directores del canal, que han compuesto la secuencia de imágenes precisamente para transmitir y favorecer con esta composición una cierta opinión. En una cultura en que la formación de la opinión y de la voluntad es dominada por los medios de comunicación solo encuentran interés los temas que se tratan en estos medios. Y el ciudadano obtiene la información sobre estos temas casi exclusivamente de ellos. Los medios de comunicación suministran la información y toman posición con respecto a ella y actúan como instancias de orientación. Normalmente el individuo está desamparado frente a las informaciones que se le proporcionan. Crean un mundo aparente del cual el espectador apenas puede escaparse. No dispone de posibilidades de verificar las «informaciones» dadas. Y parece que en una democracia de los medios la política corre el peligro de evitar las decisiones necesarias y, en lugar de tomarlas, crea problemas aparentes para ofrecer soluciones aparentes. Hace ya tiempo que los medios de comunicación asumieron el rol de modeladores de la política. Quien busca una salida de los mundos virtuales de apariencia, que son el resultado de la técnica y de los medios de comunicación, no puede evitar insistir en la separación de ser y apariencia. La mezcla de ser y apariencia no solo significa una confusión política trágica y dañina para una cultura democrática, sino que, además, hace que el observador viva en una ilusión que le impide la perspectiva de la vida real, que está amenazada por la muerte y la contingencia y lleva a la pregunta por el totalmente Otro.


    ¿Hay una salida a la inmanencia de los mundos virtuales de apariencia? Aunque ya no tiene el eje vertical por la pérdida de la orientación hacia un Dios trascendente, el hombre sigue siendo un ser que se hace preguntas. El hombre pregunta por lo que vendrá «después», porque experimenta el mundo como un ámbito de vida en el que un día él mismo ya no estará. Allí donde se impide la mirada hacia lo alto, el hombre va hacia adelante, hacia un futuro mejor, hacia la utopía de una sociedad mejor que podrá satisfacer todas sus necesidades, en la que sus descendientes tendrán una vida mejor. O él mismo va hacia la utopía de un hombre «mejor», que se habrá perfeccionado a sí mismo. Entonces el progreso debe ser el futuro hecho por el mismo hombre.


    3. La utopía de una humanidad mejor


    En los últimos tiempos puede apreciarse un nuevo interés por la pregunta sobre la supervivencia de la humanidad y las postrimerías. En primer lugar hay un gran interés en el futuro de la humanidad en general, pasando la escatología individual a segundo lugar. ¿Cómo sobrevivirá la humanidad frente al desarrollo técnico y, sobre todo, frente a la crisis ecológica? Las esperanzas y temores se dirigen hacia ese futuro cercano que es incierto. Estamos aquí frente a una forma secularizada de la escatología, que no pregunta por una existencia individual distinta de esta vida en la tierra.


    Las formas secularizadas de escatología no son nuevas. Su primer representante fue Joaquín de Fiore (ca. 1130-1202) con su doctrina sobre el «reino de los mil años», una de las fuentes ocultas de la Europa moderna. Joaquín decía que el nuevo eón empezaría ya en esta tierra, sin tener que esperar hasta el fin del mundo. Después del tiempo del Padre y del tiempo del Hijo nacería un tercer reino del Espíritu –algo sin precedentes, una Iglesia totalmente nueva, que estaría desprendida de todo lo terreno y fortalecida por el Espíritu.


    Aquí se ignora que, según el Nuevo Testamento, la plenitud de los tiempos ya ha llegado con Cristo (cf. Gál 4,4): La venida del Espíritu se considera superior a la venida de Cristo. Joaquín, que sufría por la secularización de la Iglesia, se encontraba en su tiempo con una tradición fuerte que decía que el final de la historia ya había llegado con la caída de Jerusalén. El tiempo avanzaría solo exteriormente. En contra de este tiempo exterior, Joaquín hizo su propio cálculo del tiempo, que partía de la supuesta existencia de ocho épocas: distinguía una segunda y última venida de Cristo, con la cual amanecería el glorioso día octavo. Con esta segunda venida se refería a un tiempo de florecimiento sin precedentes para la Iglesia –el «séptimo día»– provocado por un acontecimiento interno a la historia, un nuevo derramamiento del Espíritu Santo, una transformación radical, pero todavía no el fin. Este «séptimo día» tendría una duración de mil años.


    Para Joaquín, la consumación definitiva tendría lugar no dentro de este mundo, sino una vez comenzado el octavo día. Los sucesores de Joaquín, en cambio, que propagaban también la idea de un reino de los mil años, del cual habla el libro de Apocalipsis, sacaron de su doctrina varias utopías que coincidían con la expectativa de un nuevo orden mundial dentro de la historia, que sería un orden mundial realizable como resultado de un programa humano. Así, la doctrina de Joaquín de Fiore se convirtió en la cuna de la religión optimista del progreso de los tiempos modernos. La esperanza de los seguidores de esta religión ya no está puesta en una iglesia del Espíritu, sino en el hombre liberado de toda alienación causada por el capital y el trabajo. Ponen sus espe­ranzas en la realización de una sociedad sin clases o en una nueva raza humana.


    Pero cuando se espera como consumación solo la mejora de la situación histórica, social y política, las expectativas finales se secularizan pronto. Esta secularización de las expectativas finales tendría como resultado la crítica de la religión del siglo XIX, que en la actualidad muchos han asumido inconscientemente. Se decía que el cristianismo se despreocupaba de la tierra al ocuparse del cielo. Se acusaba al cristianismo de apartar a los hombres de buscar una solución a los problemas urgentes de esta vida, de descuidar la mejora de la situación social, económica y política, al poner las esperanzas humanas exclusivamente en un futuro mejor después de la muerte.


    La doctrina de Nietzsche sobre el superhombre, en la que el hombre solo evoluciona si ya no pasa a la trascendencia de Dios, era, a su modo, una visión grandiosa de la existencia humana. Nietzsche llamaba decisión suprema, «voluntad de poder», de deseo y de amor hacia la fatalidad del ser, al acto por medio del cual el hombre interioriza el proceso de la vida que ayuda al impulso oprimido de poder y llega espiritualmente a la libertad. En su obra Ecce homo decía que los hombres habían buscado la grandeza y la divinidad de la naturaleza humana en los términos «Dios», «alma», «virtud», «pecado», «más allá», «vida eterna».


    En la primera mitad del siglo XIX, Feuerbach intentaba delinear los esbozos de una humanidad reconciliada con su disolución. También Marx ofrecía con su utopía política un diseño escatológico del futuro; según él, se deben superar las oposiciones que nacieron de la voluntad egoísta de autoafirmarse. Marx prometió un futuro que amanecería después de la última crisis escatológica –de la revolución: al final, la alienación causada por el capital y el trabajo habría desaparecido, el hombre como individuo sería aceptado en la colectividad, los deseos serían satisfechos. Se trataba siempre aquí de perspectivas utópicas del futuro de índole secular: la vida actual del hombre es solamente prehistoria. Lo que debe venir todavía no ha acontecido. La superación de la prehistoria lleva a la liberación de lo que caracteriza lo propio del hombre, lleva de la alienación hacia un nuevo espacio de libertad en el cual estarán superadas todas las oposiciones.


    Con razón debe ser rechazada esta posición. El sentido y la salvación de la existencia están, para el marxista, en un futuro que está separado de la actualidad por una brecha insalvable –comparable con aquella brecha entre el abismo de la muerte y el cielo–, con la diferencia de que ninguno de los que actualmente están vivos entrará en el paraíso de la sociedad sin clases. Esta sustitución perfecta de la religión prohibió la religión y destruyó los lugares del culto religioso para quitar al hombre la idea de un mundo de Dios que es totalmente diferente del mundo actual. Sin embargo, aunque ya no vivimos en esa época de la crítica de la religión, no ha desaparecido en muchos la desconfianza hacia las respuestas del cristianismo.


    Desde la revolución industrial, la posibilidad de poder cambiar la naturaleza con la ayuda de una tecnología en rápido desarrollo ha logrado una gran mejora en las condiciones de vida. Pero al hombre no le basta eso. Más bien, quiere mejorarse a sí mismo, quiere mejorar su propia raza, quiere redefinirse a sí mismo.


    Para la idea de un ser que se redefine a sí mismo, el «Hombre Nuevo» de Nietzsche es el modelo. Se ha convertido en la visión de los «transhumanistas», de un grupo organizado a nivel internacional de filósofos, informáticos y biólogos que piensan que el envejecimiento y la muerte son evitables, que el hombre, tal como está, es solamente una etapa de transición. De los procesos de la evolución saldrá un día una inteligencia mayor que el hombre actual. Los transhumanistas abogan por el uso de la tecnología para acelerar la transición del estado humano hacia el mejor estado post-humano.


    Así, la ciencia moderna presenta una promesa mundana de salvación, que preten­­de sustituir las promesas de la vieja religión. La ciencia y la tecnología representan para esta religión secular el deseo de salvación intramundana. Detrás de la pretensión de no ser ninguna religión se oculta una pretensión religiosa: la de haber establecido con la abolición de la religión la verdadera y definitiva religión, y haber heredado el legado de la «vieja» religión. La ciencia misma, como parte de la moderna «historia de fe», quiere ser religión. Su escatología secularizada quiere cumplir con sus promesas ya aquí en la tierra. Sin embargo, estas promesas no se han hecho realidad, más bien fracasaron. Por eso hay que preguntarse no solo si la ciencia y la tecnología deben hacer todo lo que pueden hacer; más bien se debe constatar que ni siquiera pueden hacer lo que dicen que pueden hacer.


    Cuando el hombre no se comprende a sí mismo como ser creado, debe definir él mismo lo que es. Ya en la filosofía de Jean-Paul Sartre, la existencia precede a la esencia. Es decir, la existencia debe diseñarse a sí misma tal como ella quiera ser. El hombre está condenado a esta libertad sin fundamento. Como producto sin contornos debe inventarse a sí mismo, debe decidir lo que quiere conformar de sí mismo y de los demás. Este concepto filosófico parece haber llegado a lo factible mediante la biotecnología moderna. La ciencia tiene desde el siglo XX la visión de un hombre nuevo más feliz y más inteligente, que sufre menos y que es más perfecto. Ya los comunistas de Trotski y los nacionalsocialistas querían crear una nueva raza. No querían aceptar más lo imperfecto en el hombre. Hacían experimentos con el hombre como materia con vistas a un supuesto verdadero progreso –mediante «purgas», eugenesia y eutanasia. Nunca debe olvidarse que los actores de estos crímenes se justificaban con la «ciencia».


    Los que hoy están en primera línea de la ciencia de la biología molecular piensan que el hombre debe perfeccionarse a sí mismo y a sus propios hijos, que el futuro del hombre está en sus propias manos y no en las de un Dios del más allá. La perspectiva que se presenta: «El hombre mejor y más fuerte» justifica el derecho de acabar con la vida de fetos con taras hereditarias. La llamada «medicina de reproducción» es la técnica auxiliar de la evolución: la reproducción se saca del contexto del encuentro amoroso de dos personas y se tecnifica. Óvulos y células espermáticas se juntan en la probeta, a continuación los embriones que se han formado son sometidos a un «control de calidad»; los que por supuestos defectos no parecen ser dignos de vivir son aniquilados. Los ingenieros del nuevo hombre han inventado una expresión para este procedimiento: es el «Diagnóstico genético preimplantatorio». Si se producen varios embarazos después de la implantación de los embriones en el útero, se procede a la eliminación de uno o de varios embriones. El cuerpo humano, que es el portador de una nueva vida, es para los técnicos de la reproducción solo un «envase de reproducción». De esta forma, el hombre se convierte cada vez más en su propio experimento, en su propio producto. El precio que se paga al pretender la producción de un superhombre es el suicidio moral del hombre como ser que existe por sí mismo y merece como tal respeto incondicional.


    4. La posmodernidad: la desaparición del yo


    El pensamiento posmoderno rompe con la obsesión de unidad de los tiempos modernos. Se dirige contra el sujeto autónomo de la era moderna. Esto tiene consecuencias para la doctrina sobre las postrimerías que pregunta por el estado del sujeto después de la muerte. La posmodernidad dice que el hombre debe abandonar definitivamente su yo egocéntrico, soberbio y violento como punto central de referencia. La destrucción del sujeto ha comenzado con el psicoanálisis, que ha rehabilitado los niveles desordenados de la conciencia que preceden a la razón; con la lingüística, que ha encontrado estructuras lingüísticas que preceden al hombre; y con los hallazgos etnológicos que demuestran las estructuras que condicionan las culturas. La destrucción posmoderna de lo personal está avanzando cada vez más. François Lyotard, un representante distinguido de la posmodernidad francesa, señala que para la descripción de la realidad no es necesario el concepto de un yo y la experiencia que le está unida. Más bien es un prejuicio suponer la existencia del hombre y del lenguaje; y el hecho de que el hombre se sirva del lenguaje para sus propias finalidades.


    Pero llama la atención que en la posmodernidad se habla constantemente del «saber» sin señalar al portador de este saber. La persona que tiene el saber y sabe actuar responsablemente se disuelve en el lenguaje. El hombre posmoderno es una personalidad múltiple en la que compiten diferentes modelos de vida. Por eso hay una preocupación por la cohesión de esta personalidad –una preocupación expresada por Wilhelm Schmid de esta manera: «Yo soy este yo, y a la vez no lo soy». ¿Es posible que este sujeto «frágil» tenga menos dificultades para superar el problema de la muerte que el antiguo y moderno estoicismo? En esta cuestión, Schmid acepta la posición de Montaigne, para quien era importante vivir serena y soberanamente teniendo conciencia del límite que constituye la muerte. Continúa así la senda de la posterior filosofía alemana que quería disolver la muerte en la vida, es decir, que quería reflexionar sobre la presencia de la muerte en la vida.


    Es cierto que disminuye un poco la preocupación por la propia existencia cuando uno se está acercando constantemente a la muerte, cuando uno se ha despedido de una fuerte identidad del propio yo. Esto demuestra la nueva tranquilidad con la que se maneja el problema de la muerte en la cultura posmoderna.


    La tradición, en cambio, siempre ha concebido la «persona» de otra manera. ¡Persona no es lo mismo que conciencia! La definición de la persona según Boecio, un filósofo romano, es: «Persona est rationalis naturae individua substantia». En esta definición, los momentos de la identidad sustancial y de la individualidad de una naturaleza son los pilares fundamentales. Pero para la crítica posmoderna es imposible conservar el carácter personal del hombre y su individualidad.


    Está claro que la declaración de la muerte del sujeto afecta profundamente a la fe cristiana y a la comprensión cristiana de Dios, de la creación y de la persona. Para el cristianismo las personas son, de forma incomparable, individuales. El hombre como portador y origen de sus actos, que está dotado de una personalidad no deducible, no puede ser puesto a disposición.
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