Reflexiones sobre Karl Rahner
desde América Latina.
En el XX aniversario de su muerte*

Jon Sobrino,
Centro de Reflexién Teolégica,
San Salvador.

En este artfculo, quiero hacer algunas reflexiones sobre lo que Karl Rahner
significé para mi, cuando en los afios setenta surgfa en América Latina una nueva
Iglesia y una nueva teologfa Mis reflexiones son, pues, personales y, por lo tanto,
limitadas, pero espero que puedan aplicarse de alguna forma al fendmeno més
universal de la teologfa de la liberacidn, tal como me lo han pedido.

En el transfondo de estas reflexiones estd la experiencia salvadoreiia, desde
la cual me tocd releer la teclogia, que antes habfa estudiado, incluida de manera
muy importante, la de Rahner. También estd mi estrecha relacién, personal y
teolégica, con Ignacio Ellacuria, discipulo suyo, en Innsbruck (1958-1962), quien
fue asesinado, junto con otros cinco jesuitas y dos trabajadoras de la universidad, el
16 de noviembre de 1989, por su defensa de la fe y de la justicia'. Ellacurfa, sin
embargo, no sélo fue discipulo, sino que puso a producir, historizdndolos debi-
damente para el mundo de los pobres, elementos importantes de la teologia de
Rahner.

* El presente lexto es la versidn castellana, ligeramente reclaborada, de mi artfculo “Ge-
danken aus Lateinamerika”, publicado en Stimmen der Zeiv, Spezial 1 - 2004, pp. 43 - 56.
El mimero est4 dedicado a Karl Rahner a los cien afios de su nacimiento y veinte de su
muerte, el 30 de marzo de 1984. Los escritos de Rahner estdn citados en su traduccién
espaflola, cuando ésta exisle. Si no, estdn citados en la versién alemana original.

1. Véase “Compafieros de Jesds. El asesinato martirio de los jesuitas salvadorefios”™,
493494, ECA (1989) 1041-1074.

2. Cfr. 1. Ellacurfa, “Tesis sobre posibilidad, necesidad y sentido de una teologfa lat-
noamericana”, en Teclogfa y mundo contempordneo: homenaje a Karl Rahner, edita-
do por A. Vargas Machuca, Madrid, 1975, pp. 325-350.
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4 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

Dos cosas queremos hacer en este articulo. La primera, en forma mds des-
criptiva, es ofrecer la vision que tuvo Rahner de la novedad eclesial y teoldgica,
en América Latina, en los dltimos afios de su vida. La segunda, en forma mds
analftica, aunque breve, es su influjo sobre la teologia de la liberacién.

1. Ante la novedad eclesial y teoldgica latinoamericanas

1.1, Invierno eclesial y renovacién en América Latina

En la entrevista que concedié a Vida Nueva pocos dias antes de su muerte,
cuando le preguntaron qué pensaba sobre la sitnacién de la Iglesia, Rahner con-
testd unas palabras que resultaron muy verdaderas: “en general, vivimos actual-
mente una etapa invernal”, palabras que se siguen citando hasta el dfa de hoy como
lamento y protesta. Pero aiiadié algo que, desgraciadamente, ha cafdo en el olvido:
“sin embargo, hay algunas regiones en la Iglesia, donde se da una vida carismética
muy viva, que produce esperanza™. Con ello se referfa a la novedad de iglesias
como las de América Latina, su testimonio, su praxis, su teologfa y también sus
mdrtires. Al llamarlas carismdticas no las equiparaba a los movimientos
carismdricos que hoy proliferan, sino a iglesias donde florecfa el seguimiento de
Jesus, la vida de comunidad y la libertad del evangelio —cristianamente mds pri-
migenia que la de la ilustracién. En ellas afloraba un cristianismo libre, no anquilo-
sado, animado y movido por el espiritu de Jesds. Y, por cierto, hay que preguntarse
por qué en los pafses ¢ iglesias de abundancia, estas palabras de Rahner, llenas de
esperanza de lo nuevo, han quedado ignoradas, mientras se recuerda e insiste en
“el invierno eclesial”. De esa forma, no creo que se hace justicia a Rahner, ni a
las iglesias del tercer mundo.

Esa esperanza que le producfan las iglesias latinoamericanas la pude consta-
tar personalmente. En marzo de 1979, en la Universidad de Marquette, Milwau-
kee, me preguntd con gran interés y carifio cudl habfa sido el resultado de Pue-
bla, si habfa mantenido vivo a Medellin, o si reforzaba una marcha atréds, promo-
vida ya en varias curias. En 1982, en la feria del iibro de Franckfurt, le agradect
lo que habfa hecho por nosotros, y me contestd con modesta satisfaccién que eso
era lo menos que €] podfa hacer. Y es bien sabido que el 16 de marzo de 1984, dos
semanas antes de su muerte, escribié una carta al arzobispo de Lima, Cardenal
Landézuri, en defensa de Gustavo Gutiérrez, de su ortodoxia y de su teologia, la
cual, precisaba, ofrecfa una gran novedad, pues estaba “al servicio de la evange-
lizacién concreta™.

Algo hubo, pues, en las iglesias de América Latina que atrajo al Rahner,
humano y cristiano. Creo que le atrajo una generacién de obispos, sélo compara-

3. Entrevista reproducida en Diakonta 30 (1984) 159.
4. Carta publicada en Diakonta 30 (1984) 168.
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REFLEXIONES SOBRE KARL RAHNER 5

ble a la de los primeros siglos de la Iglesia y a los del siglo XVI, en América
Latina. *Obispos al estilo de un Helder Camara podéis serlo hoy con toda tran-
quilidad, porque arriesgarfais la cabeza y el cuello por los pobres™, escribia en
Palabras de san Ignacio a un jesuita de hoy, en el apartado “Servir desde la falta
de poder”, presentindolo como obispo modelo, precisamente, para superar la letra
de las normas de san Ignacio. No hay que desdefiar que, para interpretar actua-
lizadamente €] pensamniento de san Ignacio, recurtiese a un ejemplo latinoamericano.

Y lo mismo hizo para ilustrar c6mo habia que comprender hoy el martinio.
Se remitio a otro obispo latinoamericano:

jPor qué no habia de ser mdrtir un monsefior Romero, por ejemplo, caido en
la lucha por la justicia en la sociedad, en una lucha que él hizo desde sus
mds profundas convicciones cristianas?.

Indudablemente, una lglesia con esos obispos le atrafa mucho. Y también,
aunque fuera menos conocido para €l, con sus agentes de pastoral, movimientos
de sacerdotes, religiosos y religiosas. No sé cudnto conocié o intuyd Rahner la
realidad de las comunidades eclesiales de base, pero pienso que captarfa muy
bien que lo mds importante de ellas, como decfa Ellacuria, es que son de base,
estdn en la base de la realidad, con lo cual superaban el docetismo —ahora a
nivel eclesial— al que tanto habfa combatido Rahner a nivel cristolégico. Y
pienso que hubiese aplaudido lo que, desde la realidad latinoamericana, decia 1.
Ellacuria sobre lo decisivamente cristiano en una Iglesia que es también institu-
cién. “La Iglesia es madre y maestra, pero lo es por distintas razones. M4s ain,
hay prioridad de su cardcter maternal sobre el cardcter magisterial; es més im-
portante su misién de dar vida o de transmitir vida que la de sancionar autoritati-
vamente determinadas ensefianzas™.

1.2. Ante la teologia de la liberacién

Pues bien, como es sabido, parte importante de esa novedad eclesial fue su
momento teérico: la teologia de la liberacién. No creo que Rahner llegase a
conocerla en detalle, pero sf intuyd lo fundamental y la apoyd. Y eso no hay que
darlo por supuesto, pues otros grandes de su generacién, Maritain, de Lubac,
Urs von Balthasar, por ejemplo, no supieron qué hacer con lo nuevo que iba sur-
giendo. La teologia de la liberacién, en efecto, era un movimiento teolégico nuevo,
balbuciente y sin la profundidad conceptual de otras teologfas postconciliares. Pro-
cedia de lugares lejanos y desconocidos para €l, y su futuro era incierto. Era abra-
zada con entusiasmo por unos y criticada y perseguida por otros. Y se constituia
también, en s{ misma, con su insistencia en la praxis, los pobres y su liberacién,

5. Publicado en Sal Terrae, Santander, 1979, p. 16.
6. “Dimensiones del martirio”, Concilium 183 (1983) 323.
7. “Liberacién”, Revista Latinoamericana de Teologia 30 (1993) 228.
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6 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

en pregunta critica a las teologfas europeas, incluso a las progresistas y postcon-
ciliares.

Qué Rahner estuviese seriamente atento a esa teologia, muestra una excep-
cional apertura, sobre todo si se tiene en cuenta que ya rondaba los setenta y
tantos anos, cuando ya han fraguado las estructuras psicolSgicas de la mente y el
corazdn, lo cual suele llevar més a preservar 1o conseguide o a aceptar de forma
reposada el nikil novum sub sole, que a la audacia de aceptar lo nuevo. Pero Rahner
se decidié por lo segundo, como un Juan XXIII, quien cerca de los 80, convocd un
concilio, y como un Monsefior Romero, quien a los sesenta afios llevé a cabo una
revolucidn personal e institucional sin precedentes, en nuestros dfas®.

Rahner no ignord la novedad de esa teologfa, sino que la enfrentd, y en 1977
escribid el prélogo al libro Befreiende Theologie®. En €l la defendfa, pero no sélo
como teologia regional, concentrada en y reducida al tratamiento de problemnas
éticos y sociales, sino como estricta teologia. Le concedfa, asf, carta de ciudadania.

La posibilidad para ello la vefa en el pluralismo, que le es esencial a la
teologia, como repetia en sus \iltimos afios. Y la necesidad se le fue imponiendo,
al conocer cada vez mds la realidad de injusticia y opresién como algo escandaloso,
en el mundo, a pesar de la ilustracién, en el mundo del saber, y de la democracia,
en el mundo del poder politico. Asumia también la dosis de “sana inseguridad”,
que esa teologfa podfa producir en las teologfas europeas, deseaba que se entablara
un serio didlogo entre ambas, y le exigfa, por supuesto, que procediese como verda-
dera teologia.

Por esas razones tedricas, defendié a la naciente teologia de la liberacién,
pero quizis lo hizo también por la responsabilidad que sintié, en sus iltimos
afios, de apoyar “causas perdidas” dentro de la Iglesia, y de ejercitarse en la vejez
—con entusiasmo “juvenil”—, en lo que confesd que echaba de menos al volver
su mirada a lo que habia sido su vida, como dijo en la entrevista citada:

Me hubiera gustado que en mi vida hubiese habido mds amor, mds valentfa,
especialmente respecto a los que tienen autoridad en la Iglesia'®.

Y recuérdese que Rahner lanzé un grito profético: Ich protestiere, “protesto™,
cuando el entonces arzobispo de Miinich, Joseph Ratzinger, no permitié que J.
B. Metz ocupase la cdtedra de teologfa fundamental, en la facultad de teologia
catdlica. Y Rahner fue también uno de los pocos jesuitas que protestd cuando Juan
Pablo [ intervino la Compaiifa de Jesis, en 1982'"".

8. Cfr. Martin Maier, Oscar Romero, Meister des Spiritualitdt, Fnburgo, 2001.

9. Befreiende Theologie. Der Beitrag Lateinamerikas zur Theologie der Gegenwart,
editado por K. Rahner er al, Stottgant, 1977, pp. 6-8.

10. Diakenta 30 (1984) 159.

11. Cfr. K. Rahner, “Zur Situation des Jesuitenordens nach den Schwierigkeiten mit dem
Vatikan”, en Schriften zur Theologie, Bd. 15, pp. 355-372.
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REFLEXIONES SOBRE KARL RAHNER 7

Rahner, pues, tuvo un talante de apertura teoldgica y eclesial. Pero en lo que
quiero insistir es en que esa apertura se expresaba no sélo en relacién a temas “maés
europeos”, por asi decirlo, la evolucidn, las relaciones entre marxismo y cnistianis-
mo, el didlogo ecuménico, el desamrollo del concilio, etc., sino también en rela-
cién a algo mds radicalmente novedoso, en ¢l espacio y en el tiempo: lo que
estaba ocurriendo en un continente lejano, tenido por subdesarrollado, en mu-
chos aspectos, también en lo eclesial y teoldgico.

2. Elinflujo de Rahner en la teologia de la liberacién

Hemos visto que a Rahner le impacté la novedad latinoamericana. Veamos
ahora el impacto de Rahner en la naciente teologia de la liberacién, en lo que
consiste 1o central de este articulo. Pero antes de analizarlo, quisiera precisar tres
cosas.

La primera es recordar lo que Ellacuria decfa sobre el proceso mental por el
que pasd Rahner: de la postura del fildsofo, presentada en Geist in Welt (1957),
a la postura del te6logo fundamental y, de ésta, a la del tedlogo dogmdtico. Pues
bien, la teologia de la liberacién quedd influenciada por el Rahner de esta iltima
etapa, es decir, por su comprensién —y comunicacién— del acto revelador de
Dios, lo que comprendfa no sélo como lo verdadero —y obligatorio para la
teologia—, sino también como lo sumamente bueno para el ser humano. Si se me
permile usar una expresién que suelo repetir, Rahner comunicaba que Dios es
bueno y que es bueno que haya Dios. En ese sentido, pienso que su mejor teologfa
fundamental fue su teologia dogmdtica. Y junto con ésta, a América Latina llegd
su teologfa y su talante espiritual (su librito Palabras al silencio lo he lefdo innu-
merables veces), y llegd también Ignacio de Loyola y sus ejercicios espirifuales —
no como si Rahner fuera un propagandista ignaciano, peligro actual no del todo
superado, sino como un convencido de lo benéfico de su experiencia espiri-
tual —, de modo que uno de sus textos més logrados, en su época de madurez, es
el ya citado Palabras de Ignacio de Loyola a un jesuita de hoy. Su influjo llegé6,
pues, a nosotros, a través de diversas dimensiones de su pensamiento y de su
personalidad.

La segunda precisidn es que lo que en los afios setenta y ochenta se entendfa
por teologia de la liberacion, aun leniendo una importante base comin, no era
algo absolutamente homogéneo, y por eso, habria que analizar el influjo de Rahner,
en Gustavo Gutiérrez y en Hugo Assmann, en Juan Luis Segundo y en Leonardo
Boff. Nosotros vamos a generalizar su influjo, pero teniendo en cuenta que se trata
de una generalizacién, y, como dije al principio, dejdndome guiar con frecuencia
por la recepcidn latinoamericana que de Rahner hizo Ignacio Ellacurfa.

La tercera precisién es que, en general, Rahner desbloqued el camino a los
tedlogos de la liberacién, lo cual fue un aporte importante, pero ademds les
ayudd, de forma objetiva, probablemente sin saberlo, ni pretenderlo, a recorrer
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8 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

caminos nuevos, propios, latinoamericanos. De eso estoy convencido, pero no es
tarea fdcil para mi precisar con rigor en qué consistié ese aporte. Pienso que lo
hizo sebre todo —ademds de a través de los contenidos fundamentales de su
teologia— a través de lo que podemos llamar el talante con que llevé a cabo el
quehacer teolSgico, es decir, a través de una disposicién existencial y mental de
cémo abordar teolégicamente la realidad. Rahner no fue maestro en cosas tan
centrales para la nueva teologia como la liberacién o los pobres, pero su modo de
abordar a Dios, desde el ser hurnano, y al ser humano, desde Dios, fue beneficioso
para la naciente teologia.

Lo que voy a hacer a continuacidn es simplemente mencionar, con un mini-
mo de andlisis, algunos elementos importantes de la teologia de Rahner y de la
liberacidn, en los que se aprecia en varias cosas un talante convergente.

2.1. La teologia ante la realidad

2.1.1. El primado de la realidad

De la teologia de Rahner me impresioné que, aunque conocia bien cémo
teologfas y filosofias conceptualizaban la realidad, en lo fundamental era la
realidad misma la que le movia a pensar y dirigfa su pensamiento, conceptua-
lizando después lo pensado con ayuda de las tradiciones teoldgicas y filoséficas.
Esto puede parece obvio, pero no se suele notar con frecuencia en teologfas que
parecen conceptualizar méas desde conceptos previos que desde la realidad. En
cualquier caso, Rahner fue eximio en ello.

No sé si exagero, pero su teologia puede ser comprendida como servicio a
algo importante que escribid, en su conocido articulo sobre la teologia del sim-
bolo: *la realidad quiere tomar la palabra™'?. Pienso que, para él, hacer teologia
no era otra cosa que “elevar la realidad a concepto”, aunque necesitase de con-
ceptos para que se diese dicha elevacién. Recuerdo que sobre eso soliamos
hablar Ellacurfa y yo. Por ello, en medio de hondas especulaciones, Rahner tenfa
la virtud de comunicar el sabor a realidad, un sapere que es sapiencial, pero no
s6lo eso, sino que es el gusto que tiene la realidad, cuando uno se enfrenta con
ella, se encarga de ella y carga con ella, como decfa Ellacuria —a lo que afiadi-
mos nosotros y se dejar cargar por ella.

Desde esta perspectiva, quisiera ahora simplemente recordar, sin analizar,
algunas frases de Rahner, producto de mucho pensamiento tedrico, si, pero que
no parecen ser conclusién de un proceso meramente tedrico, sino puesta en
palabra de lo mds hondo de una realidad confrontada. Son frases lapidarias, no

12. Cfr. “Para una teologfa del simbolo”, en Escritos de teologfa IV, Madrid, 1964, pp.
283-321.

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana José Simeoén Cafas



REFLEXIONES SOBRE KARL RAHNER 9

por el artificio que puede haber en su formulacién, sino porque parecen extrai-
das de la roca de la realidad.

Sobre la dltima verdad de la reo-logfa, decia que “la teologfa catélica sélo
dice una cosa: que el misterio permanece misterio etermamente”'*. Sobre el cris-
tianismo decia: “Creo que ser cristiano es la tarea mds sencilla, la m4s simple, y
a la vez, aquella pesada carga ligera de que habla el evangelio. Cuando uno carga
con ella, ella carga con uno, y cuanto mds tiempo viva uno, tanto mds pesada y mds
ligera llegard a ser. Al final, s6lo queda el misterio. Pero es el misterio de Jestis”".
Sobre el futuro del cristianisrno decia: “‘el cristiano del futuro o serd un ‘mistico’, es
decir una persona que ha ‘experimentado’ algo, o no serd mds cristiano™'*, palabras
hoy muy recordadas. Y estas otras no tan recordadas (pues no parece estar de
moda tomar el pecado en serio): “sélo el perdonado se sabe pecador™. Y aunque
no parezca de gran hondura teolégica, también recuerdo el “‘asi no puede
ser”* con que comenzaba su primer gran articulo sobre la Trinidad, ante la ina-
nicién del pensamiento trinitario al uso. Rahner pensaba, rumiaba, argumenta-
ba, pero el final del proceso, no era meramente una conclusién a la cual habia
llegado por pasos ldgicos, ni la coronacién de un discurso racional, sino que era
mds bien una proclamacién de la realidad, que tomaba la palabra.

Mutatis mutandis, creo que ese dar primacia a la realidad dentro del pensar y
del pensar teoldgico también ocurrié en los momentos fundantes de la teologia
de la liberacién. No empezdé con conceptos, ni con las mejores conclusiones
teolégicas adquiridas, sino con la realidad. En formulacidn ignaciana, quizis
pueda decirse que en esa realidad —la irrupcién del pobre— encontré un funda-
mento sobre el cual edificar el pensar teoldgico, que fue fundamento dindmico,
principio, que mantenia el fundamento, a lo largo del proceso tedrico.

Digdmoslo mds en concreto. Decir que los pobres —y Dios en ellos— han
irrumpido en la historia es la afirmacién fundamental de realidad para la
teologia de la liberacién. Y de ahi, las consecuencias: a esta irrupcidn objetiva
debe responder y corresponder el sujeto creyente (y hurnano), liberdndolos, ba-
jdndolos de la cruz", y la teologia no puede ser ideologfa, que favorece a la
opresién. Nada de eso es meramente conclusidn tedrica extrapolada, sino que es

13. Cfr. “Sobre el concepto de misterio en la teologia catélica”, en Escritos de teclogia
IV, pp. 53-101.

14, Karl Rahner y K. H. Weger, ;Qu¢ debemos creer todavia? Propuestas para una
nueva generacidn, Saniander, 1980, p.190.

15. “Espiritualidad antigua y actual”, en Escritos de 1eologia VII, Madrid, 1968, p. 25.

16. “Adverniencias sobre el tratado dogmidtico *de Trinitate’™, en Escritos teoldgicos IV, p.
117.

17. Cfr. L. Ellacurfa, “Las iglesias latinoamericanas interpelan a la Iglesia de Espaiia”, en
Escritos teoldgicos I, San Salvador, 2000, p. 602.
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10 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

dar, indefensa y esperanzadamente, primado a la realidad, dejarla hablar, escu-
char su palabra, dejarse guiar por ella y responder a ella.

Y escandalosa y novedosamente —aunque eso aparezca mds en la teologfa
de la liberacién que en la de Rahner—, también es dar primado a la realidad,
aceptar que en esos pobres hay salvacién, que cargan con nosotros, nos ofrecen
luz sobre nosotros mismos y sobre Dios, y de forma inmerecida e inesperada,
mantienen la esperanza. La teologia de la liberacién no deduce esto de conceptos
previos —aunque los utiliza—, sino que lo produce desde el enfrentariento pri-
mario con la realidad. “La gloria de Dios es el pobre que vive”. “Ustedes —pobres
y victimas— son hoy el siervo doliente de Yahvé, el pueblo crucificado”. *“La
Iglesia es Iglesia de los pobres™. “Los pobres nos evangelizan”. Estas son frases
lapidarias, procfamaciones de la realidad, de Mons. Romero, de Ignacio Ella-
curia, de Puebla. Poseen la radicalidad y la indefensién de las citadas de Rahner.

2.1.2. La realidad como misterio

Esa realidad mentada lleva en su seno un misterio. El misterio por antono-
masia es Dios, y el ser humano es el ser ante el misterio. En Rahner, esto es
evidente y absolutamente central.

En el fondo hay un sélo misterio: que la incomprensibilidad de Dios, en la
que €l es Dios, se nos da no sdlo como la lejania y el horizonte en los que se
mueve nuestra existencia'®.

Rahner insiste en que Dios es el misterio santo, que sin dejar de ser misterio,
se ha acercado absolutamente, rompiendo para siempre la simetria de ser posi-
blemente salvador o posiblemente condenador: Dios es por esencia salvador. Esa
verdad de un Dios salvador esencial est4 presente en toda su teologfa, su con-
cepcidn de Cristo, la Iglesia y los sacramentos, y hasta en detalles en los que
normalmente no se suele reparar, pero que expresan la profundidad y dinarni-
cidad de esa conviccidn. Asf, dice, por ejemplo, que la Iglesia de ese Dios, por
su afinidad con ese Dios, puede canonizar, es decir, puede declarar dénde hay
salvacidn absoluta, pues es lo suyo; pero no puede condenar, es decir, declarar
dénde hay condenacidn absoluta.

Esta centralidad del misterio y de Dios, m4s honda que en las teologias al
uso y en otras progresistas, estd también presente en la teologia de la liberacidn,
la de Gustavo Gutiérrez, ciertamente: pone en su centro el misterio y el misterio
de Dios'®. Sin buscar paralelismos artificiosos, creo que la teologia de la libera-
cién capta al pobre como misterio, de modo que éste aparece como realidad no

18. Karl Rahner, “Misterio™, en Sacramentum Mundi 1V, Barcelona, 1973, p. 715.

19. Cfr. Gustavo Gutiémrez, “Una teclogfa de la liberacién en el contexto del tercer
milenio”, en E! futuro de la reflexidn teoldgica en América Latina, Bogotd, 1996;
Densidad del presente. Seleccion de artfculos, Lima, 1996, p. 350.
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REFLEXIONES SOBRE KARL RAHNER 11

sélo en un dmbito concreto, con exigencias éticas, por ejemplo, ni siquiera sélo
—aunque esto es mas ignorado— con un potencial salvifico, sino que aparece
como realidad misteriosa.

La irrupcidn del pobre —y de Dios en é]1— tiene muchas de las caracteristi-
cas con que Rahner describe el misterio. Digdmoslo muy brevemente: el pobre
es ¢l otro lejano, inmanipulable, y es, ademds, el diferente, por estar oprimido y
es el interpelante, por lo tanto. Pero es también el otro cercano, salvador, el
misterio santo —como Dios—, con todas las analogfas del caso. De ahf que
Ellacurfa escribiese sobre el pueblo crucificado como la presencia del misterio
de Dios, pero, ademds, comprendiese esa presencia como salvifica. Hablaba, en
forma desconocida, de soteriologia hist6rica®,

2.1.3. Lo sacramental de lo real

En ello insistia Karl Rahner. La realidad es de suyo simbélica. Busca expre-
sarse y tomar la palabra. Es conocido el avance esencial que Rahner, con otros
como O. Semmelroth, dio a la concepcidn de la Iglesia como sacramento y a los
sacramentos concretos como expresion de esa sacramentalidad primigenia. Pero
con anterioridad 16gica y metafisica estd la sacramentalidad de Jesiis de Nazaret.
Baste recordar la genial interpretacién de la encarnacidn, insistiendo en que Dios
“devino hombre™, que la sarx de Cristo no era ropaje, sino el modo que tiene lo
divino para aparecer, en nuestro mundo?', a lo que Ellacurfa affadfa, al comentar
la frase de Rahner, en nuestro mundo “de pecado”, es decir, un devenir sarx, no
s6lo como abajamiento metafisico, sino como abajamiento a la realidad histdri-
ca, que da muerte.

Sobre este Jesiis, sacramento del Padre, concrecién y manifestacién del mis-
terio de Dios, escribié probablemente sus pdginas mds bellas. En sus Palabras
al silencio asi expresaba Rahner, poéticamente, la sacramentalidad de Cristo al
hablar de Dios:

De tu mar solamente debfa venir el rocfo de tu suavidad sobre mi exiguo
campo. En palabras humanas viniste a mi, porque td, infinito, eres el Dios de
Nuestro Sefior Jesucristo. El nos habld en palabras humanas, y ya no habrd
de significar la palabra del amor lo que yo pudiera temer, porque cuando ¢l
dice que €l, y ti en €], nos amas, entonces proviene esta palabra de un

20. Cfr. 1. Ellacurfa, Conversidn de la Iglesia al reino de Dios para anunciario y reali-
zarlo en la historia, San Salvador, 1984, especialmente pp. 25-63; “El pueblo cruci-
ficado”, en Mysteriwn Liberationis. Conceptos fundamentales de la Teologia de la
liberacidn I1, editado por L. Ellacurfa y J. Sobrino, San Salvador, 1991, pp. 189 - 216.

21. Cfr. Karl Rahner, “Para una teologfa del simbolo™, en Escritos de teologia IV, pp.
303.
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12 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGiA

corazén de hombre. Y en un corazén de hombre, tal palabra sélo tiene un
significado, sélo un significado bienhechor®.

De ahi que hablase también de “la eterna significacién de la humanidad de
Jestis para nuestra relacién con Dios™?, es decir, de la importancia de lo sacra-
mental para que la realidad pueda ser mediacién de nuestra relacién con el
misterio dltimo.

Se ha hecho notar que la teologia de la liberacién no ha elaborado una
sacramentologfa, como lo advierte V. Codina y J. M. Castillo. Sin embargo, la
idea de la sacramentalidad fontanal de la realidad estd presente. Leonardo Boff
hablé de la sacramentalidad de Cristo, en palabras igualmente bellas: “Asi de
humano sélo puede ser Dios™*. Y el énfasis y el modo de explicar cémo la
humanidad de Jesds es sacramental llevé a la idea, muy querida por Ellacuria,
de la transcendencia en la historia.

Central en la teologfa de la liberacién es la presencia de Dios en los pobres,
lo que implica también la posibilidad y necesidad de hacer convergir, por ejem-
plo, mistica y politica, transcendencia e historia. De esta forma, la teologia de la
liberacién pueda tomar absolutamente en serio la historia, en diferenciacién,
pero no en distanciamiento y menos en oposicion, a lo teclogal. Los slogans
contra la teologfa de la liberacién —la mayor parte de las veces sin fundamen-
to— de que es sociologfa y no teologia deben ser revisados, a partir de lo dicho:
la historia puede ser sacramento de Dios. M4s en concreto y cristolégicamente,
el pueblo crucificado es, a la manera de siervo, el sacramento de Dios, como
repitieron Monsefior Romero e Ignacio Ellacurfa.

La visién sacramental de la realidad ayudé también a la concepcién de la
relacién entre transcendencia e historia, una transcendencia no mds alld de la
historia, sino en la historia. De esa forma, la historia, la de Dios y la de los hu-
manos, se convierte en una tnica “gran historia de Dios™®,

Rahner abordé el tema, en un articulo importante “Historia del mundo ¢
historia de la salvacién"?, buscando su relacién y su unidad. Y tambi¢n ayudé a
esta intuicién, aunque fuese indirectamente, su feologoumenon del “existencial
sobrenatural”. En directo, el problema trata de la relacién entre gracia y natura-
leza, pero en el fondo, toca el problema de si existe una inica realidad, siempre
agraciada, desde la perspectiva de Dios, aunque siempre pueda ser rechazada,
desde la libertad humana. La teologia de la liberacidén insiste en que hay una

22. Karl Rahner, Palabras al silencio, Estella, 1991, p. 29.

23. En Escritos de teologfa IIl, Madrid, 1961, pp-47-59.

24. Jesucristo el Liberador, Buenos Aires, 1976, p. 187.

25. Cfr. 1. Ellacurfa, "Historicidad de la salvacidn cristiana”, en Revista Latinoamericana
de Teologta 1 (1984) 5-45.

26. En Escritos de teologia V, pp. 115-134.
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REFLEXIONES SOBRE KARL RAHNER 13

sola historia, cuyas dos dimensiones no estdn adecuadamente descritas como
naturaleza y gracia, historia profana e historia de salvacién, sino como historia
de gracia e historia de pecado.

2.2. El quehacer teolégico como accion del sujeto

Hemos visto muy someramente qué es la realidad sobre la que versa el
quehacer teolégico. Veamos ahora algunas dimensiones de ese quehacer.

2.2.1. La légica existencial

Insistia Rahner en que Dios puede dar y darse a conocer, €l y su voluntad, en
lo novedoso y concreto, en lo indeducible a partir de cualquier otro conocimien-
to previo, y eso puede ser captado como proveniente de Dios. La realidad que
toma la palabra puede ser conocida, pues, en su indeducibilidad”, y puede ser
reconocida como de Dios. Es evidente que ambas cosas, indeducibilidad para el
discurso teolégico y de Dios, no solfan ser tenidas en cuenta.

Cierto es que el Concilio apunta a ambas cosas, al hablar de los signos de los
tiempos. Pero hay que recordar que la acepcidn tiene dos sentidos: un sentido
histdrico-pastoral, “como lo que caracteriza a una época” (Gaudium et Spes, 4),
importante por supuesto, pero todavia no decisivo. Y un sentido histdrico-reolo-
gal: como “acontecimientos, exigencias y deseos... los signos verdaderos de la
presencia o de los planes de Dios™ (Gaudium et Spes, 11), lo cual es cominmen-
te mds ignorado. La indeducibilidad para el pensamsiento puede estar presente
en ambos sentidos, pero el ser de Dios, sélo en el segundo.

Pues bien, este modo de reconocer la presencia de Dios en la historia —Idgica
existencial, discernimiento de los signos de los tiempos—, afin al reconcimiento de
la voluntad de Dios de que habla Rahner, no deducible de principios universales,
pertenece también a la esencia de la teologfa de la liberacién. La tesis funda-
mental de Gustavo Gutiérrez ha sido, desde el comienzo, que no sélo hay que
mirar al pobre, hacer una opcidn, etc., sino que en la historia “ha irrumpido” el
pobre, con sus sufrimientos y esperanzas, y, juntamente con €], ha irrumpido
Dios®. Y esa irrupcidn ha sido captada, en su concrecién indeducible. Una vez
captada, la irrupcidn puede y debe ser cotejada con textos previos de la Escritu-
ra, de la tradicién y de las teologfas, y puede y debe ser esclarecida por la
filosoffa y las ciencias sociales. Pero la captacién primordial es otra cosa. Perte-
nece a la Idgica existencial del ser humano: “ha irmumpido el pobre”, y a la
légica existencial del creyente: “y Dios en €1”. Y a esa ldgica existencial, que
puede ser ilustrada por reflexiones sobre la realidad, en la teologfa de la libera-

27. Cfr. “La légica del conocimiento existencial en san Ignacio de Loyola”, en Lo dind-
mico en la Iglesia, Barcelona, 1963, p. 93-181.
28. Cfr. Gustavo Gutiérrez, La fuerza historica de los pobres, Lima, 1979,
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14 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

cidn también pertenece la reaccién primigenia, formulada como esperanza y
praxis, liberacién de los pobres de todo tipo de opresiones, y como la opcién por
los pobres.

La captacién de que “Dios ha irrumpido en el pobre” —!a radical novedad
de la teologia de la liberacién—, bien podia encontrar fundamento y eco a la
vez, sin chirriar, en una teologia como la de Rahner, aunque sf chirriaba estrepi-
tosamente, en lo que entonces se llamaba la teclogia al uso.

2.2.2. La teologia como reductio in mysterium

Por ser Dios misterio, la teologia es siempre para Rahner reductio in mysterium,
lo cual quiere decir, que todas las realidades teolégicas pueden y deben ser remiti-
das a Dios, como al misterio iinico, del cual cobran inteligibilidad y significati-
vidad. Las diferencias entre ellas dependen de su diversa relacién con dicho
misterio (en la Ifnea de lo que dice el Vaticano II de la jerarqufa de verdades,
UR 11). Y esto debe ser tenido en cuenta y convertirse en algo central, en el
quehacer del sujeto teolégico.

Personalmente, pienso que la teologia de la liberacién procede de manera
parecida o andloga en el tratamiento de los pobres. No quisiera caer en ficiles
paralelismos, pero si Dios estd en el pobre, se podrd hablar del pobre con una
légica andloga a como se habla de Dios. Teniendo en cuenta todas las cautelas
necesarias, s/ pienso que se puede hablar —como lo hace la teclogfa de la libe-
racién— de la ultimidad del pobre, de la posibilidad de que la opcién por el
pobre configure la totalidad del ser humano (qué puedo saber, qué tengo que
hacer, qué me es licito esperar y celebrar) y que la teologia pueda operar una
especie de reductio in pauperes.

Asl, sin violentar la fe, ni manipular a los pobres, la teologfa puede hablar de
la Iglesia como esencialmente Iglesia de los pobres, puede hablar del porencial
evangelizador de los pobres, como dice Puebla, puede crear reologoumena como
extra pauperes nulla salus...Y por supuesto, puede ver en el pobre la realidad
ante la cual se decide la humanidad o la inhumanidad de nuestra existencia, la
salvacién o la condenacién eternas.

Lo primero quiere decir que, ante los pobres, vivir como salvados significa
trabajar por su liberacién, “bajar de la cruz a los pueblos crucificados”, que
decfa Ellacurfa. Y lo segundo quiere decir que ellos nos juzgarin, en el dia del
juicio. Juan Pablo II, en su viaje a Canad4d, en septiembre de 1985, lo dijo
grificamente: “los paises pobres juzgardn a los paises ricos”, a lo que hay que
afiadir que, en muchas ocasiones —é&sa es mi experiencia, en El Salvador—, los
pobres también nos otorgan perddn, con lo cual, por cierto, se capta mds ficil-
mente la intuicién de Rahner: “sélo el perdonado se sabe pecador”.
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REFLEXIONES SOBRE KARL RAHNER 15

En los pobres hay ultimidad, no sé si metafisica, pero sf, ciertamente, funcional:
no se puede ir m4s alld de “la autoridad de los que sufren”®, que dice Metz, como
no se puede ir mds alld de la re-accién de la misericordia ante las victimas®.

-

2.2.3. Teologia y espiritualidad

Digamos, para terminar, que el quehacer teoldgico debe estar transido no
sélo de saberes y de praxis—, sino de espiritualidad, lo que Rahner dijo con
toda claridad:

En mi teologia es fundamental el hecho de una verdadera y originaria expe-
riencia de Dios y de su espiritu. Esta precede l6gicamente (no necesariamen-
te cronolégicamente) a la reflexién y verbalizacién teolégica y nunca puede
ser alcanzada adecuadamente por la reflexién®.

Esta experiencia personal de Dios es presupuesto existencial de su teologia,
lo que es evidente, en sus palabras, pero es también presupuesto metodoldgico.
Es, si se quiere, punto de partida y de llegada de la teologfa. En ese sentido, la
experiencia de Dios serfa como el método considerado en su acepcién original:
el caminar del ser humano (en este caso, del tedlogo pensante) hacia Dios (el
objeto de la teologfa). Dentro de este método fundamental y m4s abarcador
habrd que comprender los métodos categoriales; en Rahner, el método
transcendental, y el uso ecléctico de otros modos de pensar. Pero en mi opinién,
seglin Rahner, éste vive de aquél, y no a la inversa.

Tamnbién en este doble sentido, existencial y metodolégico, la teologia de la
liberacién presupone una cxperiencia espiritual. Se dijo desde el principio, y
Gustavo Gutiérrez insiste hasta el dfa de hoy: “nuestra teologia es siempre un
acto segundo, a la que precede la experiencia de la fe y la prictica de libera-
cién™2. Con palabras parecidas, los tedlogos de la liberacién han repetido que
“nuestra teologfa es nuestra espiritualidad™. Esto es asf, hasta tal punto que, de
la teologfa de la liberacidn, se ha dicho a veces que abunda en fe (espirituali-
dad), pero no en ciencia, lo cual puede ser mds o menos verdad, segiin los casos.
Pero en principio, pienso que los mejores teSlogos hacen que la experiencia
espiritual, la experiencia de Dios, guie también cientfficamente su quehacer teo-

29. I. B. Metz, “Die Autoritit der Leidenden”, en Prinzip Mitgefiihl, editado por L. Boff,
Friburgo, 1999, pp. 43s.

30. Cfr. J. Scobrino, “Teologla en un mundo sufriente. La teologia de la liberacién como
‘intellectus amoris’™, en Revista Latinoamericana de Teologfa 15 (1988), pp. 243 -
266.

31. Kar! Rahner im Gespréich II: 1978-1982, editado por P. Imhof y H. Biallowons,
Munich, 1983, p. 257.

32. Cfr. G. Gutiérrez, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente, Salamanca,
1988, pp.17-18.

33. Cfr. G. Gutiérrez, “Un lenguaje sobre Dios”, Concilium 191 (1984) 53-61.
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16 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

légico. En este contexto, Ellacuria solia recordar estas palabras de Zubiri: “El
acto o los actos de acceso del hombre a Dios no son los formalmente intelectivos,
sino que son aquellos actos que ffsica y realmente nos llevan efectivamente a El
como realidad absolutamente absoluta™.

2.3, Las diferencias

En lo que acabo de decir, noto el influjo fundamental de Rahner, en la teologia
de la liberacién. No es, la mayorfa de las veces, un influjo en los contenidos,
aunque muchos de ellos fueron aceptados. Tampoco es un influjo directo, en la
tem4tica m4s especifica de la teologfa de la liberacién: pobres y liberacidn, mds
la teo-logfa, la cristo-logia y la eclesio-logfa, que de ahf se deducen. Es, mis
bien, un aporte indirecto, pero eficaz.

La naciente teologfa encontraba inspiracién y justificacién teoldgica en su
modo de proceder, en estas intuiciones de Rahner, aunque €l no hablase de
liberacidén®, y en st modo de proceder con relacién a otras teologfas de su tiempo.
El influjo se dio sobre todo a nivel de lo que he llamado talante teolégico: crea-
tividad, libertad, responsabilidad histérica, en el mundo de hoy, y evangelicidad
—perdéneseme la expresién—, es decir, mantener a Jesds como norma nor-
mans, non normata, ante realidades importantes. Lo que hemos intentado hacer
es mostrar la convergencia de talantes, en dar primado a la realidad, en la ultimi-
dad del misterio, en la Iégica existencial, en la fundamentalidad de la espiritualidad.

Obviamente, hay diferencias. Rahner se movid en el mundo de la ilustracion,
simbolizada en Kant, y la teologfa de la liberacién se movié en el mundo de la
ilustracién, simbolizada en Marx*. Lo comin es que ambas teologfas intentaron
responder con el mdximo de responsabilidad a ambos desaffos.

Y visto desde la de la liberacién, hubo también lagunas importantes, en la
teologla de Rahner, No analizé la praxis como dimensién del conocimiento teo-
I6gico, no historizé la salvacién como liberacidn histérica. Mds sorprendente-
mente, mientras insistié — genialmente— en la encarnacion de Cristo, no insis-
ti6 de igual manera en la cruz de Jesds. Ya vimos al principio cémo, en sus
tltimos afios, le impactaba mds la realidad del mundo, pero sin introducirla en
un esquema teolégico. Honrado con lo real, sin disimular la realidad de la Igle-
sia, sin permitir que su pensamiento fuese ideologizado, tampoco se puede lla-
mar profética a su teologfa, aunque hacia el final, sf expresé la dimensidn utdpi-
ca del cristianismo.

34. Por lo que conozco, este influjo se nota sobre todo en la teologfa de Ignacio Ella-
curfa. Véase el artfculo de Martin Maier, “La influencia de Karl Rehner en la teologfa
de Ignacio Ellacurfa”, Revista Latinoamericana de Teclogla 3% (1996) 233-255 y 44
(1998) 163-187.

35. Cfr. 1. Sobrino, “El conocimiento teoldgico en la teologia europea y latinoamerica-
na", ECA 322-323 (1975) 426-445.
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Su gran amigo y discipulo J. B. Metz, cuenta que le reprochaba: “Karl, ;cémo
puedes hacer teologfa sin tener en cuenta a Auschwitz?”. Y pienso también que no
llegé a vislumbrar la utopfa de Ellacurfa de una “civilizacién de la pobreza™,
con fundamentos histéricos y hondamente evangélicos —y también ignacianos,
segun la meditacién de las dos banderas—, contraria a la “civilizacién de la
riqueza”, que ni ha dado vida a las mayorias, ni ha humanizado.

Personalmente, pienso que Rahner hubiese abordado estos o algunos de estos
ternas, pero no fue su época. De todas formas, recuérdese lo que dijimos al prin-
cipio sobre su apoyo a una Iglesia y una forma de ser cristiano que iba surgiendo
en América Latina. En ella eran centrales varios de los temas que aqui hemos
echado de menos, en su teologia. Como en germen, desde su trayectoria y a su
modo, pienso que como persona y, por lo tanto, como teSlogo, pues en €l no se
separaban ficilmente ambas cosas, se encaminaba, dicho sin demagogia, hacia
lo mejor de la teologfa de la liberacién, a la cual también hubiera dirigido su
palabra critica y animante.

3. Sumergirse en el misterio de Dios

Para terminar, ya que estamos recordando el centenario de un nacimiento y
veinte afios de su muerte, es decir, el recuerdo de una persona, no sélo de un
tedlogo, volvamos a lo mds personal de Karl Rahner.

No me atrevo a precisar dénde se encuentra eso “mds personal”, pero quizds se
pueda decir algo a partir de lo que escribid, en sus 1iltimos afios: “El cristiano del
futuro serd mistico o no serd”, decfa, lo cual fue carifiopsamente retocado por Pedro
Casaldéliga: “el cristiano del futuro serd pobre o solidario con los pobres, o no
serd”. Su discipulo Metz afiadfa a la “mistica” la “politica”, y, como es bien sabido,
en América Latina, Gustavo Gutiérrez hablaba de “contemplar” y “practicar” a
Dios. Pero siempre queda en pie el momento “mistico” de la persona de Rahner.

De forma muy personal, solfa escribir dénde estaba “el pozo™ del cual bebia,
en \iltimo término:

La espiritualidad de Ignacio que recibimos por medio de la praxis de la
oracién ha sido mds importante para mf que la filosoffa y la teologfa mds
sublimes, tanto dentro como fuera de la Iglesia®.

Dejemos, pues, a Rahner con el anhelo de “mistica” para ser cristiano y huma-
no. Pero antes de terminar, quisiera afiadir una pequefila nota personal. Mi primer
encuentro con Rahner no fue ni en el aula como alumno suyo, ni en una bibliote-
ca, como estudiante de teologia, que tiene que preparar una tarea. Estudiaba filo-
soffa, en los afios sesenta, en Sant Louis University, y en medio de los avatares

36. Cfr. 1. Ellacurfa, “Utopfa y profetismo”, en Mysterium Liberationis I, San Salvador,
1991, pp. 393442
37. Kar! Rahner im Gesprdch, p. 51.
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existenciales de aquelios afios, dudas, sospechas, amenazas a la fe, me encontré,
por casualidad, con un libro de un tal Karl Rahner, totalmente desconocido para
mi. El libro result$ ser Sentido teoldgico de la muerte®. Me impacté todo €l y me
llevé a leer mas escritos de aquel tedlogo que acababa de conocer. Asi conoci a
Karl Rahner. Después, lei y estudié muchas otras cosas suyas. Pero nunca he olvi-
dado aquel libro suyo sobre la muerte. Por eso, para terminar, quisiera recordar dos
cosas que aqui, en El Salvador —no asi en muchos otros lugares—, son funda-
mentales, artfculos srantis vel cadentis ecclesiae, que se decla antes.

La primera es que Rahner dice, en el libro, que el martirio es “la muerte
cristiana por excelencia” —y cudntas veces he tenido ocasién de enfrentarme
con esa frase aqui, en El Salvador. Por lo que toca al mismo Rahner, no sé
exactamente a qué experiencia suya personal respondia tal afirmacidn, o si era
una de tantas formulaciones dogméticas profundas suyas. Pero quizds fuera algo
mis. En ese sentido, siempre me impresiond, después, cémo hablaba de su amigo y
hermano jesuita Alfred Delp (1907-1945)%, quien firmé su definitiva incorporacién
a la Compaiifa con las manos esposadas, antes de ser ejecutado, por los nazis, por
su cooperacidn en el Kreisauer Kreis. Que Rahner nunca olvidé al padre Delp,
mdrtir de los nazis, es una de las cosas que més aprecio en su persona.

La segunda es su visién de la muerte, y quisiera retomar sus palabras inicia-
les, en la entrevista citada al comienzo de estas lfneas. Dice mucho de su perso-
na y del talante de su teologia:

La auténtica cima de mi vida estd adn por llegar. Es el abismo del misterio
de Dios, en que uno se precipita con la esperanza de ser acogido eternamente
por su amor y su misericordia®.

LT LIITY L LI 1Y

“Cima”, “por llegar”, “misterio de Dios”, “ser acogido eternamente por su
amor y su misericordia”. ;Hay aquf teologfa de la liberacién? Obviamente, el
andlisis de la respuesta no es lo mds importante. Pero me gustan las palabras
con que don Pedro Casalddliga, cristiano, obispo y poeta de la liberacidn, co-
menta la muerte de Rahner:

— (Qué estds haciendo ahora?
Le preguntaba el Papa (;inquisidor? ;benévolo?).
Respondfa el tedlogo (;evasivo? ;maesao?):
— Me preparo a vivir el gran Encuentro.
Y a sus 80 abriles bien pensados,
oyente del Misterio en la Palabra,
se ha zambullido en el total Futuro®'.

38. Barcelona, 1975.

39. &fr. "Karl Rahner Einleitung zu den Texten”, en A. Delp, Gesammelr Schriften I,
editado por R. Bleinstein, Frankfuri, 1982, pp. 43-50.

40. En Diakonfa, p. 158.

41. “Salmo de Brasil en Sao Paulo”, en El fiempo y la espera, Santander, 1986, p. 39.
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