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Proseguimos en este articulo' la investigación de la inlluencia de la teología 
de Karl Rahner en la de Ignacio Ellacuría, teniendo en cuenta, sobre todo, las 
innovaciones teológicas de Rahner en el contexto del Concilio Vaticano 11. En 
una primera parte analizaremos la teorla de Rahner sobre la evolución del dog­
ma, la cual -tomando como punto de partida el discurso de Juan XXIII en la 
apertura del concilio--- abrió nuevos horizontes. Con la teorla rahneriana, en 
efecto, están dadas las condiciones para comprender los signos de los tiempos 
como manifestaciones de la presencia y de la acción de Dios en la historia y en 
el mundo, a partir de lo cual Ellacurla llegará a hablar de una "historia de la 
revelación". En una segunda parte analizaremos el giro antropocéntrico de la 
teología rahneriana. cuyo fundamento teológico es una nueva concepción de la 
relación entre naturaleza y gracia, tal como la elabora en su doctrina sobre el 
existencial sobrenatural. Esta nueva concepción será determinante también para 
cqmprender la relación entre historia del mundo e historia de la salvación y la 
relación entre amor a Dios y amor al prójimo, todo lo cual asumirá y superará 
Ellacuría en su comprensión de la transcendencia histórica. Por último, en una 
tercera parte haremos una breve mención de la cristología de Rahner y su im­
pacto en la de Ellacuría. 

l. Hacia una teología de los signos de los tiempos 

En la base de la renovación pastoral del Vaticano n estuvo presente una gran 
renovación teológica, y Karl Rahner fue uno de los teólogos que, antes y duran­
te el concilio, introdujo importantes novedades teológicas. Lo fundamental de 

1. La primera pane fue publicada en Revista LAtinoamericana de Teología 39, 1996. 
pp. 233-255. 
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esa novedad consisli6 en superar la teología neoescolástica que todavía predo­
minaba en los esquemas preparatorios del concilio. Para esta teología 
neoescolática el punto de partida era el magisterio. Y su método, puramente 
deductivo, hacía uso de la Escritura, la doctrina de los Padres y la enseñanza de 
los teólogos solamente para justificar las tesis del magisterio. Por todo ello era 
una teología fundamentalmente ahistórica, a la defensiva y apologética. 

En este transfondo fue fundamental la atirmación de Juan XXIII: Dios no se 
ha comunicado s610 en el pasado, sino que sigue manifestándose en el presente. 
Veamos en este apartado cómo Rahner ya había preparado teológicamente esta 
nueva visión, que será de importancia capital en el concilio, y cómo Ignacio 
Ellacuría la hi7.o fructffera en la teología de la liberación. 

I,\. Aires frescos: el discurso de aperlura de Juan XXIII 

Los teólogos conservadores alrededor del cardenal OUavi.ni hahían prepara­
do esquemas previos, que, en lo esencial, repetían simplemente la doctrina del 
magisterio. No esperaban nada nuevo del concilio y presuponían que éste termi­
naría pronto. Juan XXIII, sin emhargo, ya cn su discurso de inauguración -
escrito por él mismo de la primera hasta la última palabra- dió un gran viraje. 
Según Peter Hehblethwaite2, autor de la hiografía hasta ahora más completa de 
Juan XXIII, el discurso vino a ser como la síntesis de su vida. Y para el teólogo 
alemán Elmar KlingerJ el discurso fue, a la vez, un programa para el concilio y 
una de sus claves hermenéuticas. Aquí nos limitaremos al tratamiento que hace 
de la transmisión del depositumfidei. 

Juan XXIII, después de disentir de los "profetas de calamidades", que "en 
los tiempos modernos no ven olra cosa que prevaricación y ruina"4. aborda el 
tema de los diversos modos de transmisión de la doctrina sagrada, y, en nuestra 
opinión, abre así los caminos para un nuevo paradigma teológico. Claramente 
dirigido contra los grupos conservadores que querían que el concilio mantuviese 
simplemente las verdades del depo,.itum fidei, dice el papa: "Nuestro deber no 
es sólo custodiar ese tesoro precioso. como si únicamente nos ocupasemos de la 
an[igüedad, sino también dedicamos con voluntad diligente, sin temores, a la 
labor que exige nuestro tiempo, prosiguiendo el camino que la Iglesia recorre 
desde hace veinte siglos"\ Al hacer mención de "la labor que e<ige nuestro 
tiempo" el papa habla ya indirectamente de los signos de los tiempos, los cuales, 
en cuanto manifestaciones de la presencia de Dios en la historia actual, son de 

2. Johallnes XXI1/. Das Leben des Angelo Roncalli, ZOrich, 1986. 
3. Armul: eine Herawforderung Gones. Der Glaube des Konzils und die Befreiung des 

Menschen. Zürich. 1990. 
4. Conci[;o Vaticano JI. Constituciones. Decretos. DeÚJraciones. Madrid. 1965, p. 747. 
5. Ibid., p. 749. 
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imporlancia capilal para poner la Iglesia a la allura de los liempos (aggiorna­
mentol, inlerés fundamenlal de Juan XXIII al convocar el concilio. 

De esta forma el Papa abrió un nuevo horizonte al concilio. Manteniendo 
siempre la fidelidad a la doctrina fundamental y a la Iradición de la Iglesia, Juan 
XXIII espera que en el concilio "se dé un paso adelanle hacia una penelración 
doclrinal y formación de las conciencias que esté en correspondencia más per­
fecla con la fidelidad a la auténtica doclrina, eSludiando éSla y poniéndola en 
conformidad con los mélodos de la invesligación y con la expresión Iileraria que 
ex ¡gen los métodos ac(uales"6. 

Este es el núcleo teológico del discurso. El papa quiere que se dé un "balzo 
innanzi", un saho hacia adelante, como dice el texto original ilaliano7. Y para 
que no hubiera dudas, Juan XXIII afirma todavía más explícilamenle: "Una cosa 
es el depósito mismo de la re, es decir las verdades que contiene nuestra venera­
da doctrina, y aira la manera como se expresa; y de ello ha de tenerse gran 
cuenta. con paciencia, si fuese necesario, ateniéndose a las normas y exigencias 
de un magisterio de carácter prevalentemenle pastoral"8. 

ESle discurso de Juan XXIII fue recibido como un soplo de aire fresco. 
Abrió las puertas y las venlanas para poder descubrir en el mundo de hoy la 
presencia y las acciones de Dios. Invitaba también a los teólogos a estar atentos 
a los signos de los tiempos y a valorarlos sistemáticamente. El papa del concilio 
acababa así con una fonna de deísmo de la revelación, según el cual Dios habría 
hablado sólo en el pasado, y la tarea de la Iglesia consisliría únicamenle en 
cuslodiar el lesoro de la revelación. Esta inluición del Papa es lo que, tanlo 
Rahner como Ellacuría, fundamenlarán leológicamenle al afirmar la posibilidad 
de una evolución del dogma y de una progresiva historia de la revelación en los 
signos de los tiempos. 

1.2_ Rahner: la evolución del dogma 

El problema del deposirumfidei y. especialmente. de los dogmas fue Iralado 
por Rahner en un le,lo del año 1954 litulado "Sobre el problema de la evolu­
ción del dogma"9. La tesis principal del artículo es que. de hecho, hay evolución 
en la explicitación dogmálica de la re. y Rahner menciona como ejemplo el 
dogma de la Asunción de Maria al cielo, proclamado el año 1950. Por un lado, 
este dogma es nuevo, pero, por otro lado, tiene que estar contenido ya, en cierta 

6. Ibid. 
7. Sobre las alteraciones que aparecieron en el Icxlo oficial latino en comparación con 

el origin31 i13liano, cfr. L. KaufmannJN. Klein, )olllllllle.'i XXIII. Pmp"~,i(' ¡m 
VermOch/nis. FribourglBrig, 1990. pp. 74s. 

8. Concilio Varicano 11. p. 749. 
9. En Eser;/os ele Teología 1, Madrid. 1961. pp. 51-92. 
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forma, en el depositum fidei. Para mantener el equilibrio entre la novedad y la 
tradición Rahner alirma que "la historia de la evolución del dogma es ella mis­
ma desvelamiento progresivo de su mislerio"Jo. con lo cual afinna que también 
hay evolución en la fe y en la teología, 

En cierta manera hay aquí una aplicación de la "lógica del conocimiento 
existencial" a la teología dogmática. Como vimos en la primera parte de este 
artículo, el presupuesto de la teología rahneriana de los ejercicios es que Dios 
puede comunicar su voluntad al ejercitante. Esta voluntad no se deja deducir ni 
de la revelación ya acontecida ni tampoco de principios éticos universales: Dios 
dice a un individuo algo nuevo e ¡ndeducible. De la misma manera, Rahner 
presupone en su tesis sobre la evolución del dogma que Dios puede comunicar a 
la Iglesia algo nuevo que todavía no ha sido dicho o reconocido como tal. 

En otra línea de argumentación recalca Rahner que la intelección humana de 
la revelación está condicionada por el tiempo y la situación. En conceptualiza­
ción más actual podríamos hablar de la contextualidad de todo discurso teológi­
co, lo que también recalcará Ellacuría en sus "Tesis sobre posibilidad, necesidad 
y sentido de una teología latinoamericana", "La teología ha sido históricamente 
reflexión sobre la fe, pero desde una situación determinada social y 
cuhuralmenlc (aunque sin percalación refleja de los condicionamientos que esta 
situación imponía)"II. Para Ellacuría esta renexión situada y temporalizada con­
duce a un nuevo senlido de lo revelado. Al hablar de "una historia de los dog­
mas", Ellacuría parece referirse a Rahner, pero va más lejos y habla de "una 
historia de la revelación" 12. 

La idea de la evolución del dogma, tal como la plantea Rahner, y la de la 
historicidad de la revelación, tal como la plantea Ellacuría, presentan un prohle­
ma difícil. Es doctrina de la Iglesia que la revelación "quedó concluida con la 
muerte del último apóstol" (DZ 2020s). ¿Cómo admitir, entonces, que puede 
haber manirestacioncs de Dios también en el presente'! Y si se dan, ¿pueden 
estas manifestaciones añadir algo a la revelación ya concluida o darle un nuevo 
sentido, como afirma ElJacuría? 

Para comprender cómo una revelación que, por una parte, ha quedado con­
cluida y que, por otra, puede dar de sí algo nuevo Rahner concibe la revelación 
como "un diálogo histórico entre Dios y el hombre en el que acaece algo"13 
-recordando que el "aca~cer de la historia de la sal vación ha alcanzado en 

10. Ibid. p. 53. 
11. "Tesis sobre posibilidad, necesidad y sentido de una teología latinoamericana", en 

A. Vargas-Machuca (ed.), Teología y I1Im.do L'0IIlempor611t!o: Iwmellaje a Karl 
Rallllel'. Madrid. 1975, Tesis 2.2. 

12. Teología política, San Salvador, 1973. p. 74. 
13. Sobre> el "roblemll .... p. 61. 
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Cristo su punto máximo, incapaz de ser superado"'4. Pero la "clausura" de la 
revelación es al mismo tiempo apertura "a la plenitud de Dios, ocultamente presen­
te en Cristo"'S. Según esto, para Rahner hay "una evolución progresiva del depósi­
to originario de la fe bajo el innujo positivo de su luz donada a la Iglesia"'6. 

Para comprender cómo las proposiciones dogmáticas formuladas ulterior­
mente están contenidas en una forma anterior del saber consciente de la fe 17. 

Rahner recurre al concepto de "explicación" de un conocimiento implícilo en 
otro explícito. Rahner cree que "también tales explicaciones de lo contenido 
sólo 'virtualmente' en las proposiciones inmediatas de la revelación pueden y 
deben ser llamadas 'revelación', y en cuanto tales, pueden ser enseñadas por la 
Iglesia como objeto de la específica fe divina"". La explicitación de lo implíci­
to se hace, en este caso, mediante operaciones lógicas bajo el apoyo y la luz del 
Espíritu divino. En otras palabras, "entre lo dicho formalmente y lo que, estando 
más allá, está. no obstante, re~lmenle comunicado. ( ... ) También lo virtualmente 
revelado puede ser creido y definido con fe divina"". De esta forma puede 
darse un verdadero progreso de la revelación. 

1.3. Ellacuría: una historia de la revelación 

Ellacuría, por su parte, elabora una hermenéutica histórica de la palabra de 
Dios. Su presupuesto es que la palabra se actualiza en el aconlecer histórico. 
Dicho de otra forma, la palabra de Dios "contiene posibilidades reales que sólo 
pueden actualizarse según las distintas necesidades nuevas del acontecer históri­
co"20. A través de la realidad histórica la palabra de Dios va dando de sí lo que 
contiene realmente. En ese sentido la palabra de Dios es viva y creadora, y es 
capaz de decir cosas nuevas en situaciones históricamente nuevas. Y es que "si 
la re no consistiera más que en la aceptación por un hombre universal de un 
depósito dogmático fijo, la única acomodación consistiría en la correcta traduc­
ción de unos textos, de los que se ha olvidado previamente que tienen su lengua 
y su hisloria propias"21. Pero "la revelación misma es hisl6rica en su misma 
estruclUra de modo que no puede tener un único sentido unívoco para situacio­
nes realmente distintas"22. 

14. ¡bUi. 
1 5. ¡bid .. p. 62. 
'6. ¡bid .. p. 65. 
17. Cfr. ibid .• p. 69. 
18. ¡bid .• p. 77. 
19. ¡bid., p. 76. 
20. Conversión de la Iglesin al reino de Dios para anunciarl{} y realizarlo el/ 111 

flistoria, San Salvador. 1985. p. 266. 
21. Teología polílica ...• p. 78. 
22. "La leología como momento ideológico de la praxis eclesial". Eslud;o~' 

Ec/esias/icos 207. 1978, p. 459. 
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Para manlener. simull~neamenle. la clausura y la apenura del depósilo de la 
fe Ellacurra recurre a Zubiri: "Se puede admitir que el depósilo de la fe es~ 
concluso. pero como muy bien ha nOlado Zubiri esl~ concluso como sislema de 
posibilidades; ahora bien la hisloria es precisamenle la aClualización de posibili­
dades"2l. El depósilo de la revelación. como sislema cerrado de posibilidades. 
va a dar de sí todo lo que contiene en su realización hisLÓrica24• 

1.4. Una teología de los signos de los tiempos 

Elemenlo clave en esle diálogo hermenéulico enlre revelación e hisloria son 
los signos de los tiempos. Como hemos vislo. Juan XXlII IUvo la fe y la con­
fianza de que Dios habla hoy lambién a los hombres en los aconlecimienlos 
hislóricos. Nueslra lesis es que la leología realiza el "sallo hacia adelanle" que 
exigió Juan xxm en su discurso de apertura precisamente en la inlegración 
sistemática de los signos de los tiempos en su quehacer. Queremos mostrar. 
además. que la leología de la liberación es la que lomó y sigue lomando espe­
cialmenle en serio los signos de los tiempos. En esle senlido. la leología de la 
liberación es lambién la leología que ha sacado las consecuencias más profundas 
del concilio por lo que loca a la nueva poslura de la Iglesia frenle al mundo y a 
la nueva relación entre fe e historia25 . 

Los dos enunciados más imponanles del concilio sobre los signos de los 
liempos se encuenlran en la conslilución pasloral sobre la Iglesia en el mundo 
aClual. la Gaudium el Spes. El número 4 afirma que "la Iglesia debe escrular a 
fondo los signos de la época e inlerprelarlos a la luz del evangelio. de forma 
que. acomodándose a cada generación. pueda la Iglesia responder a los perennes 
inlerroganles de la humanidad sobre el senlido de la vida presenle y fUlura y 
sobre la mutua relación de ambas cosas. Es necesario, por ello, conocer y com­
prender el mundo en que vivimos. sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo 
drámatico que con frecuencia lo caracteriza". Con Jan Sobrino vamos a llamar a 
esta comprensión de los signos de los tiempos hisrórictrpastoral26• 

Pero la G"udium el Spes ofrece otro significado leológicamente más profun· 
do de los signos de los tiempos en el número 1 1: "El pueblo de Dios ... procura 
discernir en los acontecimientos, exigencias y deseos. de los cuales participa 
juntamente con sus contemporáneos. los signos verdaderos de la presencia o de 
los planes de Dios". La historia es vista aquí en una dimensión sacramental. en 

23. Teología poIÍlica .... p. 7. 
24. Cfr. Conversión de la Iglesia .... p. 234. 
25. Esto lo hemos desarrollado mois ampliamente en nuestro artCculo ''Teología de la 

liberación en Latinoamérica", Raz611 y Fe 236, 1997, pp. 281-296. 
26. Cfr. J. Sobrino. "Los "signos de los tiempos" en la teología de la liberación". en J. 

M. Lera (ed.). Fides quae per caritalem opera/uro Home,ruje al P. Juan Alfaro S.J. 
en sus 75 años. Bilbao. 1989. pp. 249·269. 
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su capacidad de manifestar a Dios en el presente. De nuevo con Sobrino llama­
mos a esta acepción de los signos de los tiempos hi.\"lórico-teologal. 

Lo novedoso de la acepción leologal de los signos de los liempos en la 
leología de la liberación es que se loman en serio como lugar leológico. Dice 
Ellacurla: "En los lan Iraídos y llevado. signos de los licmpos aconlcee la reve· 
Jación de Dios en la hisloria"27. Escrutar los signos de los tiempos signilica. 
entonces, poner en relación la revelación de Dios con la historia real. Al hacerlo, 
la tcología no desearla la Escritura como fuente más importante de lodo conoci­
miento teológico y lampoco menosprecia la tradición y el magisterio eclesial. 
Pero sí inlenta poner en relación los signos de los [icmpas con el depositllm 
fidei, ponerlos en diálogo, inlerprelar los signos de los licOlpos a la luz de la 
Escritura. 

ESle eonceplo de signos de los liempos en su acepción hislórico-Ieologal 
pre.~upone la unidad de la historia, como analizaremos más adelante: no hay 
separación entre historia profana e historia sí:lgrada. sino que la primera es me­
diación de la segunda. A eso corresponde también la interacción de la historÍil 
de la salvación y de la salvación de la historia. como lo recalca axiomálicamenlc 
Ignacio Ellacuría: "Los 'signos <.le los tiempos' son también comprobación dl: 
esta necesaria referencia a la historia. cuando se quiere descubrir la presencia 
histórica de Dios entre los hombres; los signos de los tiempos percibidos son 
una de las mediaciones indispensables para enlender y hacer la novedad de la 
historia de la salvación"28. 

En este contexto Ellacuría introduce una distinción rundamental entre lugar y 
fuenles de la leología. Las fuenles corre.ponderían al deposilum fidei, y el lugar 
sería el desde dónde se hace Icología. Ellacuría describe la il1leracción de ambos 
de la manera siguiente: "La distinción no es estricta ni, menos aún, excluyente. 
porque de algún modo el lugar es fueme en cuan lo que aquél hace que éSla dé 
de sí eslo o lo Olro, de modo que, gracias al lugar y en virlud de él, se aClu.lizan 
y se hacen realmente presentes unos determinados conlcnidos"29. En olras pala­
hras. lo que las mismas fuentcs <.Ian de sí depende <.Icl lugar. Y como lugar más 
propicio para "leer" las fuenles Ellaeuría propone -desde la perspecliva 
espccírcamcnte latinoumericana- el mundo de los pobres. En ese sentido la 
opción por los pohres tiene tamhién una fundarnCnlal función hermenéuticaJu. 

27. COIlI'ers;cíll de le, Iglesia .... p. 2)3. 
2H. "Fe y juslicia", en Varios. Fe. juslidll.v oJ'áó" 1'01'10.\' oprimillu.\·. Bilbao, 1980. p. 

24. 
29. COllversión ele lu Iglesia .... p. 268. 
JO. Cf,.. también J. L. Segundo. "La opción por Jos pobres como clave hermenéUli<.·¡1 

para entender el Evangelio", S"I Terrae 74. 1986. pp. 473-482. 
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La calegoría de los signos de los tiempos rue asumida en su densidad teolo­
gal por Medellín. Los ohispos latinoamericanos allí reunidos reconocieron como 
el signo de los tiempos más importante para América Latina la irrupción de los 
pobres. Para Ellacuría los pobres son signos de la presencia de Dios y continua­
ción histórica del Cristo crucificado. Los designa como el signo de los tiempos: 
"Ese signo es siempre el pueblo históricamente crucilicado, que junta a su per­
manencia la siempre distinta rorma histórica de crucifixión")I. 

Jon Sobrino ha resumido la importancia fundamental de los signos de los 
tiempos para la teología de la manera siguiente: "Al nombrar esos signos de los 
tiempos -la injusta y colectiva miseria que clama al cielo y los anhelos de 
libcración- (Medellfn) apuntó a aquel lugar histórico y teológico desde el que 
se debe hacer teología y desde el que se debe integrar todo lo que la teología 
elabora a partir de sus fuentes, "evelación, tradición y magisterio: el mundo de 
los pohres")2. 

2. La unidad de naturaleza y de gracia 

La relación entre naturaleza y gracia es un problema fundamental para la 
tcología. muy debatido en los años anleriores al concilio y es determinante en el 
enfoque de muchos otros problemas, tales como: la relación entre la libertad de 
Dios y la libertad del hombre, entre historia del mundo e historia de la salva­
ción. entre razón y fe, entre filosoffa y teología, entre reino de Dios y mundo. 
En este apartado vamos a analizar la contribución de Rahner a superar el 
eXlrinsccismo de la gracia divina con relación a la naturaleza humana y la de 
Ellacuría a superar el extrinsecismo con relación a la historia. 

2.1. Rahner: el existencial sobrenatural 

Rahner hizo una importante contribución a la famosa controversia sobre na­
turaleza y gracia que se desarrolló en los años 50. Henri de Lubac resumió 
entonces la cuestión de rondo de la siguiente manera. "Somos criaturas y vere­
mos a Dios. El deseo de verle está en nosotros, pero solamente será cumplido 
por un puro don")). Rahner, en su método transcendental, se pregunta por las 
condiciones de posibilidad en el ser humano para recibir ese don gratuito de la 
gracia divina. Como vimos en el apartado sobre su filosofía. el hombre en cuan­
to esplritu está abierto al horizonte infinito del ser. Ahora bien, teológicamente 
hablando. esta apertura a la transcendencia es la capacidad rundamental del 
hombre para recibir una posihle autocomunicación de Dios. A esta capacidad es 

31. "Discernir el signo de los tiempos", Dia/wllía 18, 1981, p. 58. 
32. "La teología en América Lalina", en I"iciacüín ell la práctica de la teología. 

¡IIrrod"cción, Madrid. 1984, p. 368. 
33. "Le mysl~re du surnalurel", Recllerches de Scrence Religieuse 36. 1949. p. J l. 

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J." 
Universidad Centroamericana "José Simeón Cañas"



LA INFLUENCIA DE KARL RAHNER EN LA TEOLOGIA 171 

a lo que Rahner la llama porenria oboediemialis: "La ""Iuraleza abierla del 
hombre es, por razón de su Iranscendencia (polencia obediencial), un posible 
destinatario de la aULocomunicación libre del mismo Dios en la gracia y en la 
visón de Dios inluitiva"34. 

2,1.1. Superación del exlrinsedsmo de la grada 

La poren/ia oboediell/ialis, en cuanlo posibilidad en el hombre de recibir una 
eventual aUlocomunicación divina, preserva la dimensión de la libertad en el 
acontecimiento de la relevación. Dios se comunica libremente al hombre. y el 
hombre recibe libremente la gracia divina. El acontecimiento de la revelación es 
el encuenlro de la libenad humana y la libertad divina. Pero hemos recalcado 
lambién que, en la leología de Rahner, la aUlocomunicación de Dios ya acaecida 
es un presupuesto fundamental, tanto a nivel existencial como metodológico. 
AsI de hecho, la porenria oboedienrialis ya eslá siempre aClualizada. Esla aclua­
Iización de la porentia oboedienrialis es lo que Rahner designa con su famoso 
concepto de "existencial sobrenatural", 

En su Diccionario teológico, escrilo juntamente con Herherl Vorgrimler en 
1961, Rahner describe así los presupueslos onlológicos del exislencial sobrena­
lural. "Este concepto está basado ontológicamente en las siguientes proposicio­
nes: el hombre, previamenle a la juslilicación por la recepción sacramenlal o 
extrasacramental de la gracia, se encuentra incluido en la voluntad salvífica 
universal de Dios: el hombre se encuentra ya siempre como redimido y absolu­
tamente obligado al fin sobrenatural. Esta situación es ya determinación 
onlológico--real del hombre que adviene graluilamenle a su naluraleza y. por 
lanlO, es sobrenalural, aunque nunca falte de hecho en el arde" real"J5. 

En un lexlo de 1950, "Sobre la relación enlre la naluraleza y la gracia", 
Rahner inlervino directamenle en el debale sobre naluraleza y gracia, que habían 
comenzado los represenlanles más deslacados de la "nouvelle Ihéologic" en 
Francia. Rahner loma como punlo de partida la crílica quc la nouvelle Ihéologie 
habla hecho a la doclrina e..coláslica "de que la gracia aparece como un mero 
añadido o segundo piso, muy bello en 51, que Dios, por su librc disposición, 
coloca sobre la naluraleza"36. 

Esla doctrina propone un eXlrinsecismo de la gracia divina, y para superarlo 
Rahner inlroduce su idea del "exislencial sobrenalural": la ordenación del hom­
bre en lo más prorundo de su existencia hacia la aulocomunicación de Dios 
como puro don de su gracia. La esencia de la gracia es. entonces. paro Rahner In 

34. K. Rahner y H. Vorgrimler, Diccionario Teológico. Barcelona. 1970.1'1.475. 
35. Ibid., p. 245. 
36. "Sobre la relación entre la naturaleza y la gracia". en Esc,.itos de Teologícj l. 

Madrid, 1963, p. 326. 
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autocomunicación de Dios en el amor. Pues bien, esa autocomunicación amoro­
sa de Dios ya ha acaecido. Lo que hace Rahner con su método transcendental es 
preguntarse por las condiciones de posibilidad en el hombre para recibir esta 
aUlocomunicaci6n de Dios. La conclusión es que "esta capacidad para el Dios 
del amor personal, que se entrega a sí mismo, es el existencial central y perma­
nente del hombre en su realidad concreta"3? En airas palabras, la gracia no es 
sino la radicalización de la esencia de) hombre y no constituye un piso adicional 
que se superponga a la naturaleza humana. Asr, la naturaleza pura en sentido 
estricto no existe porque siempre está ya transformada por la gracia divina. Por 
eso Rahner dice que la naturaleza, en sentido teológico y como contra-concepLo 
de lo sobrenatural, es conceptualmente un "resto"38. Lo mismo vale para la 
pOlentia oboedielllialis que, de hecho, siempre está elevada a existencial sobre­
natural. 

En s(ntesis, podemos decir que el existencial sobrenatural es un libre don de 
la gracia divina, pero, de hecho, es un elemento constitutivo y ontológico de la 
existencia humana, y así siempre está dado bajo la forma de la oFerta de una 
autocomunicación de Dios. De esta forma Rahner puede mantener el equilibrio 
entre el deseo en nOSOlras de ver a Dios y la pura gratuidad de la 
autocomunicación divina. 

2.1.2. Antropocentrismo y teocentrismo 

El existencial sobrenatural está también en el centro de la anlropolog(a 
teológica de Rahner. El ser humano para Rahner es el acontecimiento de la 
absoluta e indulgente autocomunicación de Dios. "La esencia y el sentido de la 
autocomunicación de Dios al sujeto espiritual así entendida consisten en el con­
tacto inmediato de Dios con el sujeto espiritual, es decir, en la unión básica del 
conocer y el amar. La autocomunicación entitativa ha de interpretarse de ante­
mano como condición de posibilidad del conocimiento y del amor personal 
inmediato a Dios"3". En esta perspectiva antropológica aparece el existencial 
sobrenatural como la posibilidad en cada hombre de hacer una experiencia de 
Dios: "el hombre como el existente que siempre y en todas parles se halla 
dotado -al menos bajo la modalidad de oferta- de la autocomunicación de 
Dios, y, por eso, experimenta el acontecimiento fundamental de lo que. en ter­
minologCa cristiana, recibe el nombre de revelación"4o. 

En la historia de la teologra moderna Rahner es quizás el teólogo más impor­
tante de lo que se ha llamado el cambio o el giro antropocéntrico. Así, Johann 

37. Ibid .• p. 341. 
38. Cfr. ibid., p. 342. 
39. "Antropología y leologra", en Fe cristiana y sociedad moderna XXIV, Madrid. 1987. 

p.46. 
40. Ibid .• p. 63. 
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B. Melz ha caracterizado con acierto la teología de Rahner como teología 
antropológica, lo que confirma el mismo Rahner. "¿Cómo puede un cristiano 
hoblor adecuadomenle de Dios, si no habla al mismo liempo del hombre? La 
palobro hecho carne es y sigue siendo el hombre elerno e ilimilado. No se puede 
conocer a Dios tal como es si no se piensa al mismo tiempo en él como el Dios 
que creó al hombre. Por consiguiente, no se dispone de una teología completa si 
no se tienen presenles sus aspectos antropológicos. Si se quiere hablar con acier­
lo de Dios. es preciso hablar del hombre".'. 

Pero al mismo tiempo Rahner siempre se preocupó por un reclo equilibrio 
entre anlropocenlrismo y teocentrismo. "El cristianismo se considera como un 
mensaje sobre la salvación del hombre. Culmina en que Dios, tal como es con 
su soheranía y su gloria absolutas, puede ser el contenido y el CCnlm de la 
existencia humana y quiere serlo de hecho por pura gracia; por tanto. no nos 
hallamos ante un Dios que 'de suyo' no nos afecta en absoluto; el 'teoccntris­
mo' -rectamente entendido-- se transforma, pues, en un 'antropocentrismo'. Y 
a la inversa. según la enseñanza cristiana. el hombre sólo puede encontrarse a sí 
mismo cuando se abandona a la libre incomprensibilidad de Dios orando y 
amando, y, así. transfonna él mismo su 'antropocentrismo' en 'teocentrismo·"42. 

Resumiendo. podemos decir que Rahner supera lodo dualismo y eXlrinsecis­
mo entre naluraleza y gracia. La gracia detennina la naturaleza humana en su 
esencia y la ordena internamente a la visión de Dios en Cristo. La compenetra­
ción de naluraleza y gracia corresponde lanlo a la compenelración de filosofía y 
leología como o lo de leología y anlropología, hisloria de la salvación e historia 
del mundo, amor a Dios y amor al prójimo. 

2.1.3. Historia del mundo e historia de la salvación 

Rohner lronspone la idea del exislencial sobrenalural lambién al plano de lo 
historia en el sentido que la historia ya está siempre transida de la graciíl divina 
y orienlada hacia la salvación, de lal manera que no hay una hislorio puramente 
natural. profana. sino una unidad diferenciada entre historia de la salvación e 
historia del mundo. Eso lo explica en tres tesis en su texto "Historia del mundo 
e hisloria de la salvación", publicodo en el año 1962 (y, por cieno, es éSle olro 
de los pocos lexlos de Rahner que aparecen explícilamenle cilados en los escri­
lOS leológicos de Ignacio Ellacuría). Reproducimos lexlualmenle el resumen 
muy denso y acerlado que hace Ellacuría de las lesis de Rahner en su escrilo 
"Historicidad de la salvación crisliana": 

1) la hisloria de la salvación acaece y se compenetra con la hisloria del 
mundo, porque la salvación acaece ahora, es aceplada Iibremenle por el hom-

41. P. Imhof y H. Biallowons. Karl Rahner ¡m Gespriich l. München. 1982, p. 40. 
42. ..Anlropología ...... p. 17. 
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bre y permanece escondida en la historia profana en la dualidad de su posibi­
lidad de salvación y de condenación; 2) la historia de la salvación es distinta 
de la historia profana, ya que la historia profana no permite dar una interpre­
tación unívoca respecto de la salvación y de la condenación, aunque ha de 
hablarse de una constante jnterferencia y coexistencia entre la historia profa­
na y la historia de la salvación y de la revelación, no obstante que Dios por 
su palabra. que es un elemento constitutivo de la historia de la salvación, ha 
segregado una parte de la hisloria para consliluir esa parte como la historia 
de la salvación expresa, oficial y propia; 3) la historia de la salvación explica 
la historia profana en cuanto desmitologiza y desnuminiza. en cuanto la ve 
como antagónica y oscurecida, en cuanto la interprcLa como existencialmente 
despolenciada y en cuanto la explica crislocéntricamenle. En última inslan­
cia, la historia profana es la condición de posibilidad de la historia de Cristo 
que es (ambién la historia de Dios semejanlemenle a como la historia nalural 
en su materialidad y vitalidad es la condición de posibilidad del surgimiento 
del espíritu finito·n . 

Ellacuría no cnlr'" aquí a discutir la concepción de Rahner, algo desunificada 
todavía por lo que toca a la relación enlre la historia del mundo y la historia de 
la salvación, aunque sí alude a que las tesis de Rahner en este ensayo pertenecen 
a un período de su pensamienLo menos inLeresado en la proyección política. Pero 
este resumen de la posición de Rahner ---como también el de la de Pannen­
llerg- a propósito de la revelación en su relación con la historia le sirve para 
presentar el problema al cual Ellacuría va a dar su propia solución. Veámoslo. 

2.2. Ellacuría: de la naturaleza a la transcendencia histórica 

Ignacio Ellacuría, por razones de edad. no pudo intervenir en la controversia 
sobre naluraleza y gracia de los años 50. Sin embargo la problemática de fondo 
está muy presente en varios de sus escritos. De nuevo. Ellacuría tomará como 
punto de pan ida la concepción rahneriana, pero superándola por medio de una 
adecuada histori7.aci6n. 

2.2.1. Historización del existencial sobrenatural 

En sus ''Tesis sobre la posibilidad, necesidad y sentido de una leología lali­
noamericana", dedicadas a Karl Rahner, Ellacuría, Dun sin mencionarlo explíci­
tamente, acepta plenamente el existencial sobrenatural como disposición inlerna 
del hombre para recibir la autocomunicación de Dios: "La tesis clásica de que la 
plenitud del hombre concreto requiere históricamente la comunicación de Dios y 

4J. "Historicidad de la salvación cristiana", Rel'isln UJlillOlIll,,!ricalla ele Teología I 
(1984) p. 26. 
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que la plenitud de la comunicación de Dios lleva a la plenitud del hombre 
histórico es una hipotésis basica de la teología latinoamericana"44. 

Sin embargo, en la matización de esta tesis Ellacuría va más lejos que 
Rahner: solamente en la experiencia hist6rica del cristianismo se sabe cuál es la 
plenitud del hombre y la plenitud de Dios, que no es una plentilud idealisla y 
ahistórica. Estas plenitudes "pasan" por la lucha y por la muerte y llevan de la 
opresión a la liberación. Asimismo ElIacuría insiste en la dimensión social e 
histórica del acontecimiento de la autodonación de Dios -dimensiones no sufi­
cientemente presentes en el pensamiento de Rahner45. 

En su texto "Historia de la salvación" ElIacuría hace suyo explicitamente la 
doctrina rahneriana del existencial sobrenatural pero. de nuevo. integrándola en 
el contextu de su teología de la hisloria. Toma como punto de partida no la 
apertura del sujeto hacia una posible autocomunicación divina, sino la apertura 
transcendental de la historia que "engloba en sí la apertura de la realidad y la 
doble apertura unificada de la inteligencia y de la voluntad, de la aprehensión y 
de la opción"46. Sigue entonces la frase en que Ellacuría menciona a Rahner. 
"Esta apertura que en cada hombre es la apertura transcendental elevada de un 
'existencial sobrenatural' (Rahner), es en la totalidad de la historia la apertura 
transcendental elevada de una historicidad gratuita." 

Ellacuría traspone, pues, al nivel de la realidad histórica lo que para Rahner 
es el existencial sobrenatural al nivel de la subjetividad humana. Así transciende 
el subjetivismo transcendental de Rahner en la dirección de la objetividad y de 
la realidad de lo histórico. En rorma análoga a como el espíritu humano está 
abierto a la revelación gratuita de Dios, así la historia está abierta a su elevación 
gratuita a Dios. Del mismo modo supera el extrinsecismo en la concepción de la 
elevación salvítica de la historia a Dios. "La historia es de suyo transcendental­
mente ahierta y en esa lranscendenlalidad está ya la presencia, al menos 
incoada. de Dios"47. 

2.2.2. Crítica al planteamiento natural-sobrenatural 

Ellucuría sitúa la discusión naturaleza y gracia en el campo de la historia. y 
--en ello--- critica también el planleamiento de lo natural y lo sobrenatural 
como tal. Así comienza su libro Teología política: "durante siglos y debido a 
una mentalidad filosófica griega. ajena a la orientación bfblica, ha sido el tema 
rundamental el de la relación de lo sobrenatural con lo natural"48. Eso ha tenido 

44. Te.l'ü 9.6. 
45. En este sentido Johann R. MelZ. critica a su maestro Rahner. Cfr. lA fe en la 

"istoria y la sociedad, Madrid. t 979. pp. 164- t 77. 
46. "Historia de la salvación", Revista úlli"oamer;culla de Te%gía 28. 1993. p. 8. 
47. Ibid. 
48. Teología poIÍlu:a. p. l. 
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consecuencias negativas tanto para la teología como para la praxis cristiana: se 
diluyó la historicidad en favor de una esencialidad estática debido al peso de la 
filosofía platónica y aristotélica". Este modo de pensar estaba configurado por 
las caLegorías de materia y fonna, de sustancia y accidentes. lo cual lIev6 a una 
oposición entre la naturaleza, como lo permanente e inmovible, y la historia, 
como lo no pennanente ni repetible. En este marco 1iI0sófico Dios aparece 
como el ser absoluto e inmovible que no puede tener una historia. Las conse­
cuencias para la antropología son las siguientes: 

Se ve al hombre como parte del cosmos, como ente natural, sólo que con una 
naturaleza más elevada, o, si se prefiere. con una pertenencia a la naturaleza 
más libre. El ser es la naturaleza y la naturaleza es el ser idéntico a sr mismo 
a pesar de sus accidentales y transitorias mutaciones. En el fondo no ocurre 
nada, y si algo ocurre es siempre lo mismo. Se comete así una doble reduc­
ción: interpretación estática de la naturaleza, e interpretación naturalista del 
hombreSO. 

Ellacuría se opone a una interpretación naturalista-sustancialista del ser hu­
mano y de las realidades sociales, pues eso "lleva a hacer extrínsecos entre sí al 
hombre y a Dios y a negar el decurso de Dios en el hombre precisamente en la 
historia y no en la nalUraleza, si no es de un modo muy parcial"sl. Por ello 
sugiere, positivamente, plantear el problema en términos de historia que engloba 
y transciende el de naturaleza: "La historia de la salvación expresaría mucho 
más bíblica y cristianamenle lo que los clásicos llamaban sobrenaturaleza, la 
salvación en la historia expresa mucho más 'actualmente' lo que aquellos mis­
mos clásicos recubrían con el término 'naturaleza"'s1. El esquema montado so­
bre la dual idad natural-sobrenatural es superado por el esquema teológico mon­
tado sobre historia de la salvación-salvación en la historia5;\, planteamiento mu­
cho más conforme a la idea y experiencia de Dios del pueblo de lsrael y de la 
Biblia: "Es en la biografía personal y la historia de los pueblos donde se ha 
hecho realmente presente Dios sin que esto excluya transformaciones ónticas"S4. 
En otras palabras, la revelación acaece más en la historia que en la naturaleza: 
"No la naturaleza y el orden natural, sino más bien la historia y la ordenación 
social son, por lo pronto, el cuerpo mediador de Dios"55. 

EJlacuría supera. pues. una concepción naturalista de la realidad a través de 
una concepción histórica, una concepción individualista del hombre a través de 

49. Cf/'. "Historia de la salvación" .. p. 3. 
50. Teología política, p. l. 
51. ¡bid .. p. 6. 
52. ¡bid .. p. l. 
53. Cjj .. COllversión de la ig/esia .... p. 223. 
54. "Historia de la salvación", p. S. 
SS. Conversión (le /a iglesia .... p. 225. 
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una concepción socio-histórica. La dimensión de lo humano histórico engloba la 
dimensión natural y la dimensión individual: 

El mundo concretamente real es el mundo histórico, donde el sujeto de esa 
historia es la sociedad y el objeto de ella el proceso socio-polftico entero. 
Hay un claro sobrepasamiento de posiciones subjetivistas hacia la objetivi­
dad y realidad de lo histórico. Frente a la coseidad objetiva del mundo natu­
ral se afirma la especilidad de lo humano, pero frente a la subjetividad de lo 
humano-individual se afirma lo humano-histórico. Esta dimensión de lo hu­
mano-histórico engloba la dimensión natural y la dimensión individual. No 
es idealista-subjetivista. pero tampoco materialista-<:olectivista56 . 

Este enfasis en la dimension histórica de la fe y de la salvación cristiana 
tiene también consecuencias importantes para la concepción de la teología. Si 
antes la teología era "un puro saber teórico sobre realidades no cambiables y. 
por tanto, poco tendría que ver con la historia"57, ahora es entendida en su 
con textualidad y densidad histórica. 

2,2,3. La unidad de la historia 

La elaboración sistemática más importante sobre teología de la historia la 
hizo Ellacuría en su texto "Historicidad de la salvación cristiana" en 1984. La 
tesis fundamental del articulo es que no hay dos historias: una historia de Dios y 
una historia de los hombres, una historia sagrada y una historia profana. sino 
que hay una sola historia de salvación. Como ya hemos dicho, en este texto 
aparece el ya citado resumen del texto de Rahner "Welrgeschichre utld 
Hei/sgeschichte" (al parecer, ElIacuría usó en su resumen el texto original en 
alemán). 

Ya hemos dicho que, en general, Ellacuría sustituye el esquema teológico 
montado sobre la dualidad natural-sobrenatural por el esquema teológico mon­
tado sobre historia de la salvación-salvación en la historia. E insiste también, 
más que Rahner. en la unidad de la historia: no se dan dos historias, una historia 
profana y otra sagrada, una historia de los hombres y otra de Dios, sino que se 
da una sola historia de salvación. Así como para Rahner, u nivel personal, la 
naturaleza pura es conceptualmente un "resto" porque eslá siempre elevada por 
la gracia divina a existencial sobrenatural, así para Ellacuría no hay historia pura 
del mundo. porque en ella siempre está actuando la salvación divina. En este 
contexto ElIacuría critica un falso concepto de transcendencia, entendida como 
aquella realidad que estuviera fuera o más allá de lo que se aprehende inmedia­
tamente como real. Propone otro modo de enlender la Iranscendencia "como 
algo que transciende 'en' y no como algo que transciende 'de'. como algo que 

56. Tesis 9.3.2.1. 
57. "La teología como momenlO ideológico ... ", p. 458. 
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impulsa físicamente a 'más', pero no sacando 'fuera de'; como algo que lanza 
pero que al mismo tiempo retiene"58, Ellacuría radicaliza. pues, la compenetra­
ción de transcendencia e historia de Rahner: "La transcendencia ( .. ,) se presenta 
como histórica y la historia se presenta a su vez como transcendente por más 
que resulLe difícil encontrar los conceptos adecuados para mantener esta indivisa 
unidad sin confusión"S9. Al final de la cita ya se vislumbra que la clave para 
pensar esta unidad diferenciada entre transcendencia e historia es el dogma 
cristo lógico de Calcedonia, de lo que trataremos más en adelante. 

ElJacuría niega, pues, tooa dualidad de la historia en el sentido de que hubie­
ra una historia profana. supuestamente puramente naluTal, y una historia sagra­
da, supuestamente puramente sobrenatural: "No hay sino una sola historia que 
brota de la voluntad amorosa y salvífica del único Dios verdadero, del Dios 
Irinilario como verdadero Dios, por lo que la separación real enlre una historia 
profana y una historia de la salvación debe ser abolida, no obstante las múltiples 
distinciones que deben hacerse dentro de la misma historia de la revelación y de 
la salvación"60. La historia es a la vez el lugar de la realización del hombre y de 
la realización y revelación de lo absoluto. "Es en lo histórico donde convergen 
el polo de lo divino y el polo de lo humano, donde se da el encuentro del 
hombre con Dios"61. 

Hay que recalcar, sin embargo, que no se trata de una simple identilicaci(Sn 
entre Dios e historia, sino de una elevación de la historia a Dios. La historia se 
convierte, enlonces, en historia de salvación sin necesidad de ninguna interven­
ción extrínseca de Dios. Entre una concepción monista y una concepción 
dualista Ellacuría concibe la historia como una unidad estructural "en la que la 
diversidad cualitativa de los elementos es absorbida en la unidad estructural de 
su realidad profunda. Desde una concepción estructural puede salvarse, sin sepa­
ración, la unidad de la historia y la diversidad de sus distintos elementos"6'. 

Como resumen podemos decir que Ellacuría supera una concepción nalUra­
lista de la realidad y una concepción individualista del hombre, avanzando hacia 
una concepción histórica de la realidad y avan7.ando hacia una concepción hu­
mano-hislórica y social. No se trata, sin embargo, de una mera negación. sino 
de una elevación en el sentido hegeliano de Allflrebll1lg: la dimensión de lo 
humano-histórico y social engloba la dimensión natural y la dimensión indivi­
dual6J . "Puede decirse que la historia engloba y supera tanto el ámbito de lo 

58. "Historicidad de la salvación ... ". p. 18. 
59. Ibid .. p. 9. 
60. Ibid. p. 21. 
61. Tesi.,,9.3.1. 
62. "Historia de la salvación". p. 21. 
63. Cfr. Tesis 9.3.2.1. 
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natural COIllO el ámbito de lo subjetivo y personal, y en ese sentido, lejos de 
excluirlos, los enmarca y potencia"64. Así supera Ellacuría la concepción indivi­
dualista-personal iSla e idealista-transcendental de Rahner. 

2.2.4. El planteamiento pecado-gracia 

Otra manera de concebir la relación entre Jo natural y lo sobrenatural es, 
según Ellacuría, pensar la relación entre pecado y gracia: "La diferencia funda­
mental no es entre naturaleza y sobrenaturaleza, una vez entrados en la única 
historia de Dios que en la misma creación del hombre lo ha elevado a panicipar 
personalmente de su propia vida divina, sino entre pecado y gracia"65. Ellacuría 
integra sistemáticamente este planteamiento en su teología de la historia en el 
sentido de que ésta es "el lugar por antonomasia de la revelación y glorificación 
de Dios y es también lugar de ocultamiento y de perdición"66. Aunque Ellacuría 
recalca con vigor la interrelación entre historia y salvación eso no significa que 
pasa por alto la realidad del pecado. La única historia de salvación aparece 
como historia de gracia e historia de pecado67 . Acciones que atentan contra la 
vida son del reino del pecado, y acciones que propician la vida son del reino de 
la gracia. 

De esta unidad de la historia como historia de pecado e historia de gracia 
surgen algunas cuestiones rundamentales para la praxis cristiana. "¿Qué tienen 
que ver los esfuerzos humanos por una liberación histórica. incluso socio-políti­
ca. con la instauración del reino de Dios que predicó Jesús? ¿Qué tiene que '1er 
el anuncio del reino de Dios y su realización con la liberación histórica de las 
mayorías oprimidas?"68, Dicho en otras palabras, la praxis cristiana tiene que 
contribuir a un cambio de la historia en términos de justicia y de liberación. Y 
aquí Ellacuría -esta vez explícitamente- adopta otra intuición importante de 
Rahner: "En definitiva, quien trabaja intramundanamente por el ruturo nuevo de 
la historia. si vive de la promesa y de la esperanza cristiana, trabaja por la 
aparición definitiva de Dios como ruturo absoluto del hombre (Rahner)"69, aun­
que más adelanle señala en qué sentido la idea rahneriana de Dios como futuro 
absoluto del hombre tiene que ser superada: Dios no solamente debe ser afirma­
do como absoluto de la experiencia individual, sino también como absolulO de 
la experiencia histórica: "lo invisible de Dios puede ser reeonocido por el cursO 
de la historia"'o. 

64. "Historicidad de la salvación ...... p. 13. 
65. Ibid .. p. JO. 
66. "Historia de la salvación". p. 12 
67. Cfr. ibid .. p. 22. 
68. "Historicidad de la salvación ... ", p. 7. 
69. Conversión de la iglesia .... p. 245. 
70. Ibid. 
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Ellacuría no identifica. simplemente. historia y salvación, y mantiene la re· 
serva escatológica: "la liberación cristiana es, a la par, salvación en la historia y 
más allá de la historia. ( ... ) La historia y el más allá de la historia no se identili­
can, pero mutuamente se potencian"11 • Igualmente. la evangelización no agota 
su plenitud en la dimensión política: "es obvio que el mensaje revelado, aun 
aceptando que siempre ha de presentarse en términos de salvación histórica, 
(rasciende realmente la salvación histórica, que ya es en sí misma algo que 
trasciende el planteamiento estructuralmente político"72 . 

Para unificar adecuadamente 10 histórico-político y lo trascendente-salvífica 
Ellacuría remitía a Monseñor Osear Romero. Así dice de él que "nunca se cansó 
de repetir que los procesos políticos ( ... ) no bastan para traer a los hombres la 
liberación integrar'73. Monseñor insistía en la transcendencia como un "más" 
que la historia y que 10 puramente humano, pero se tralaba de ··una transcen­
dencia que nunca se presentaba como abandono de lo humano, como huída del 
hombre, sino como su superación y perfeccionamiento. Un más allá que no 
abandona el más acá, sino que lo abría y lo impulsaba hacia adelante"74. En 
conclusión. para ElIacuría Monseñor Romero sabía mantener perfectamente en 
su compromiso el equilibrio entre lo histórico y lo transcendente: "De múltiples 
formas puede mostrarse esta unidad indivisa entre la dimensión histórica y la 
dimensión transcendente de su compromiso cristiano. de la liberación que él 
anunciaba: la presencia del Dios de vida y libertad lo impulsaba a comprometer­
se con la historia de su pueblo y la historia de su pueblo quería él elevarla hasta 
los desiginios de Dios"75. 

2,3. El amor a Dios y el amor al prójimo 

Otra consecuencia de la comprensión rahneniana de la relación entre natura­
leza y gracia es una nueva explicación de la unidad del amor a Dios y amor al 
prójimo, y Enacuría concretizará e historizará la unidad del amor a Dios y al 
prójimo en la opción por los pobres y en la lucha por la justicia. En este sentido, 
el texto bíblico que aparece con más frecuencia en la obra de Rahner y también 
en la teología de la liberación es el pasaje del juicio linal según san Mateo (Mt 
25, 31-45). La identificación de Jesús con los pobres, los necesitados y los 
marginados es la clave cristológica de la unidad del amor a Dios y al prójimo. 

71. ¡bid .. p. 245. 
72. ¡bid., p. 274. 
73. "Monseftor Romero. un enviado de Dios para salvilr il su pueblo", Rel·isfCI 

Ullinooll1l!ricQntJ de TeoLogÍD 19.1990. p. 9. 
74. ¡bid. 
75. "La UCA ante el doctorado concedido a Monseñor Romero", ECA 437, 1985. p. 

t70. 
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Rahner trata el tema sistemáticamente en un texto titulado "Sobre la unidad del 
amor a Dios y del amor al prójimo"76. 

2.3.1. Rahner: la unidad del amor a Dios y al prójimo 

Rahner atima que en esta unidad no se diluye el amor al prójimo en las 
proFundiades del amor a Dios sino que "se trata más bien de comprender que 
una magnitud no se da sin la otra, que una sin otra no pueden ser entendidas ni 
realizadas. que a lo que propiamente es lo mismo hay que darle dos nombres 
para conjurar así su misterio, uno e irrepremible"77. Tras unas reflexiones sobre 
el amor activo, como lugar de la iluminación existencial del hombre moderno, 
Rahner analiza las afimaciones de la Escritura sobre el amor al prójimo y el 
amor a Dios. Este recurso amplio y extenso a la Biblia en el tratamiento de una 
cuestión sistemática no es nonnaJ en Rahner, aunque tampoco la Escritura le 
ofrece total claridad sobre la cuestión de si se trata de un único mandamiento o 
de dos mandamientos distintos. 

Rahner parte de la reflexión teológica. que desemboca en la siguiente tesis: 
"un auténtico amor al hombre alcanza su propia esencia y su hondura moral 
absoluta, es elevado y emprendido por la gracia divina en el orden real de la 
salvación y es, por tanto, caritas hacia Dios, la tematice el sujeto como talo 
no"78. Rahner concibe, pues, la unidad entre el amor a Dios y al prójimo casi de 
igual fonna a como ha concebido la unidad entre naturaleza y gracia. Así como 
no hay una naturaleza pura porque ya está siempre elevada por la gracia divina a 
existencial sobrenatural, de la misma manera cada acto de auténtico amor ya 
está elevado por la gracia divina en el orden de la salvación. 

Como ya lo indicamos en el apartado sobre l. filosofía de Rahner, este texto 
sobre la unidad del amor a Dios y del amor al prójimo marca una evolución 
importante en su pensamiento en la dirección de una teoría de la 
interpersonalidad. Ya no es el conocimiento de otra cosa sino "el tú personal y 
conocido la mediación del sujelo para con su estar--<:abe-s"79. En olras pala­
bras, el hombre logra la conciencia y l. plenitud de sí mismo solamente en el 
encuentro y en la enlrega a un otro. Rahner supera, así, el objetivismo de "Espí­
rilU en el mundo" y de su pensamiento temprano: "El aclo humano Fundamental 
es, pues. cuando sucede, positivamente, amor al prójimo en cuanto caritas, es 
decir amor al prójimo cuyo movimiento está orienlado !inalmente hacia el Dios 
de la vida eterna"so. 

76. En Escritos de Teología VI. Madrid, 1967. pp. 271-292. 
77. Ibid., p. 272. 
78. Ibid., p. 277. 
79. Ibid., p. 282. 
80. Ibid., p. 283. 
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Rahner no luvO miedo de argumentar a panir de la experiencia humana del 
amor intcrpersonal, y -pensamos- este enraizamiento de la reflexión teológica 
en la experiencia humana explica en buena parte la gran repercusión de la teolo­
gía de Rahner. He aquí un significativo texto suyo sobre el amor interpersonal: 

En el amor por ejemplo. cuando un hombre debe decirse a sí mismo: yo 
mismo. tan limitado como soy. tan frágil y tan poco fiable como soy. no 
puedo ser causa hastante para que olra persona me ame incondicionalmente. 
y yo mismo sé con tOlal certeza cuán disculible es la persona amada y, no 
ohstante, experimento en mí. de fonna incomprensible, una osadía que salta 
por encima de las limitaciones de la otra persona. En ambos casos, el amor 
es absoluto: se apoya y vive sobre un fundamento que no se halla tan sólo en 
los amantes. ni puede ser dirigido y dominado por ellos. Es ... incomprensi­
ble. Y esto es la experiencia de DiosSI. 

Esta interpenetración de la experiencia de Dios y del amor el prójimo llevará 
también a un cambio importante en la comprensión de la potenria oboedien­
tiaUs: ésta ya no será concebida meramente como la absolula. ilimitada 
transcendcntalidad del espíritu para la gracia. sino como "la transcendentalidad 
hacia el tú que hay que amar y que es. por de pronto. el hombre-juntc>-a­
nosotros"S2. 

Por último, estas reflexiones sofisticadas y hasta retorcidas desembocan en la 
tesis fundamental de la estricta identidad recíproca del amor a Dios y del amor 
al prójimo: 

El amor al prójimo categorial y explicito es el acto primario del amor a Dios 
que en el amor al prójimo mienta siempre. aunque alemálicamenle, a Dios en 
su transcendentalidad sobrenatural. El amor a Dios explícito está sustentado 
por esa apertura confiada y amorosa hacia la totalidad de la realidad que 
sucede en el amor al prójimo. Radicalmente. con necesidad ontc>-Iógica y no 
meramente "moral" o psicológica. es verdad que quien no ama al hermano. a 
quien ve. no podrá tampoco amar a Dios. a quien no ve. y que a un Dios. a 
quien no ve, le podrá amar únicamente en cuanto que ama al hennano visi­
bleS], 

Al final de su escrito sobre la unidad del amor a Dios y al prójimo Rahner 
apunta a una fundamentaci(\n cristológica de dicha unidad. que tiene su funda­
mento en la humanidad de Jesús. El hombre Jesús es la mediación del amor a 
Dios. Se puede amar a Dios solamente en el seguimiento de Jesús. Se puede 

81. En H. Vorgrimler. Entender a Karl Rahner. Introducción a su vida y su 
pensamiento, Barcelona. 1988, p. 28. 

82. "Sobre la unidad ...... p. 285. 
83. ¡bid .. pp. 289s. 
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amar a Jesús solamenle amando al prójimo y especialmenle al pobre y margina­
do. 

2.3.2. Ellacuría: del amor al prójimo a la opción por los pobres 

Sin referirse explÍcilamenle a Rahner. EHacuría. de nuevo. hace suyo el axio­
ma de la unidad del amor a Dios y del amor al prójimo: "El amor a Dios en los 
hombres y a los hombres en Dios es un elemenlo esencial y diferencialivo del 
cristianismo"84. Este axioma se interrelaciona con otro axioma Fundamental de 
Ellacuría sobre la realización de la salvación crisliana en la historia: "Miente 
quien dice preocuparse por la salvación (rans-histórica y no se preocupa por la 
salvación hislórica"85. Así como la salvación se realiza en la hisloria, de la 
misma manera el amor a Dios pasa por el amor al hombre y es imposible sin él. 
El amor cristiano tiene que verificarse en la historia a través su fuerza salvadora: 
"Sólo si el amor cristiano llega a mostrar en la historia su radicalidad 
transformadora, servirá de signo de la salvaci6n que predica"S6. 

Por ello Ellacuría previene contra el peligro de concchir ese amor a la mane­
ra ideal iSla y ahislórica. El amor crisliano debe realizarse hislóricamenle desde 
la situación concreta en la cual se encuentran los seres humanos. Esto signfica 
que si la siluación de la mayoría de los seres humanos en América Lalina eSlá 
marcada por la miseria y la oprcsi6n. el amor crisliano en América Latina y en 
todas parles donde reina la injusticia tiene que hislorizarse en la lucha por la 
justicia. Así lo esencial del cristianismo es "el amor ue Dios en el amor a los 
hombres. la juslicia como lugar de realización del amor en un mundo de peca­
do"87. 

Esta relación entre el amor a Dios y el amor al prójimo constituye lamhién el 
paradigma de la unión enlre fe y juslicia. El amor del hombre represen la lo que 
es la juslicia y el amor de Dios represen la lo que es la re. De ahí concluye 
EHacuría que "la juslicia crisliana es el lugar donde se realiza el amor de los 
hombres y allí donue se da muestra la presencia del amor de Dios lal como se 
ha revelado en Jesucrislo"RH. 

Por último hay que concretar quién es el ser humano a quien !\c dirige el 
amor cristiano. y la respuesta la da la parábola del buen samaritano. "La parábo­
la muestra que es el samaritano quien verdaderamente amo. a Dios porque ama y 
aClúa en favor del necesilado. que es su prójimo porque eSlá en siluación de 
desamparo (el prójimo es entonces el desamparado o, visto desde el otro lado. se 

84. Gmver;rióu lle la iglesia .... p. 255. 
85. /bicl .. p. 191. 
86. /bi{/ .• p. 256. 
87. /bit/ .. p. 209. 
88. "Fe y juSlicia", p. 56. 
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es prójimo precisamenle respeclo del oprimido"89. Olro texto biblico clave para 
Ellacuria es la ya mencionada parábola del juicio final según Mateo 25. Y asi, 
habla del Tercer Mundo como "el lugar donde habitan los pobres de la lierra y, 
Iras los pobres de la tierra, el escondido pobre de la historia, que ha prometido 
eslar Iras el hambriento, el sediento, el encarcelado, el oprimido ... "90. La parcia­
lidad del amor cristiano hacia los pobres tiene su ejemplo en Jesús: "Jesús amó 
a lodos, pero se situó del lado del oprimido y desde alli luchó enérgicamenle 
pero amorosamente conara los opresores''9I. La lucha por la justicia es la fonna 
hislórica del amor cristiano. 

Para Rahner, como para Ellacuria, la clave última de la unidad del amor a 
Dios y al prójimo es la crislología, pero no una cristología abslracta de sustan­
cias y naturalezas, sino una cristología vinculada al Jesús histórico y al caminar 
corno Jesús caminó. Dice Ellacuría: "Este caminar tiene una dimensión funda­
menLal que es el amor al hombre y tiene las fonnas distintas del amor en que se 
desplegó toda la vida de JesÚs"92. Es Crislo quien se hace presente en el próji­
mo, pero no de manera indiscriminada. sino preferenciaJmenle en los pobres y 
los sufrientes. Por eso el amor cristiano tiene que concretarse e hislorizarse en la 
opción por los pobres y en la lucha por la juslicia. 

3. La clave cristológica 

Todo lo que hemos dicho deja en claro que lanto la leologia de Rahner como 
la de Ellacuría es una leología de la unidad que supera los dualismos exclu­
yentes entre naturaleza y gracia, lo divino y lo humano, la historia del mundo y 
la historia de la salvación, el amor a Dios y el amor al prójimo, el reino de Dios 
y el orden temporal. Pero tampoco se trata de idenlidad, sino de una unidad 
diferenciada, y el paradigma para pensar esta forma de unidad es el dogma 
crislológico de Calcedonia. "Se ha de reconocer a uno solo y el mismo Cristo 
Hijo Señor unigénito en dos naturalezas. sin confusión. sin camhio. sin división, 
sin separación. en modo alguno borrada la diFerencia de naturalezas por causa 
de la unión, sino conservando, más hien. cada naturaleza su propiedad y concu­
rriendo en una sola persona y en una sola hypostasis, no partido y divido en dos 
personas, sino uno solo y el mismo Hijo unigénito"93. 

La unidad cristo lógica de la naturaleza humana y la naturaleza divina es la 
clave última para concebir las correlaciones mencionadas antes. Y en la medida 
en que el dogma cristol6gico aúna divinidad y humanidad de Jesucristo en una 

89. Ihitl .. p. 48. 
90. COIII!ersiúl/ de 1(1 iglesia .... p. 294. 
91. Ibid .. p. 203. 
92. "Fe y juslicia", p. 51. 
93. El Magislerio de /tI Iglesia. Barcelona. 1963. p. 57. 
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unidad diferenciada, la teología tiene también que aunar el esfuerzo por una 
transformación de la historia con la confianza creyente en la acci(ln gratuita de 
la gracia divina. A este tipo de unidad llamamos con José Ignacio González 
Faus el "principio calcedónico"94. 

3.1. Rahner: Jesucristo como principio de unidad 

Esta idea recorre el pensamiento de Rahner. Ya en su texto sobre "Historia 
del mundo e historia de la salvación" hace uso del dogma de Calcedonia para 
pensar la unidad diferenciada de la historia del mundo y la historia de la salva­
ción: ··Sólo en Jesucristo se alcanza la unidad absoluta e indisoluble entre lo 
divino y lo humano"95. Hist6ricamente esta unidad se hace presente en Jesús, y 
así se llega a una interpretación cristocéntrica del mundo: 

El mundo y su historia están proyectados de antemano sobre el Logos de 
Dios hecho carne. Porque Oios quiso declararse a sí mismo en su eterna 
palabra. porque es el amor, por eso es el mundo, y precisamente en su 
diferencia de naturaleza y gracia. y de historia de la salvación e historia 
profana. Esto significa. que esa diferencia está abarcada por Cristo y la 
autodeclaración absoluta de Dios que sucede en él96. 

Hay. pues. unidad y diferencia o. mejor dicho unidad en diFerencia de la 
historia del mundo y de la salvación. 

También en el texto sobre la unidad del amor a Dios y del amor al prójimo 
Rahner insistió en la importancia sistemática de la cristología: "un amor al próji­
mo que alcanza su consumación esencial absoluta (de índole sobrenatural) inclu­
ye también la cristología"97. Y ya hemos recordado y recalcado la imponancia 
de la humanidad de Jesús en la mediación del amor de Dios. 

En el artículo "cristianismo" de su Diccionario teológico Rahner insiste to­
davía más en la historicidad de la revelación cristiana en la persona de Jesús: 
"Un dato fundamental. indeducible, de ninguna manera explicable, del cristia­
nismo es la persona de Jesús. en la que la revelación divina se hizo detinitiva­
mente histórica"98. Y ahí está la raíz de la unidad fundamental de la historia. 
"En Jesucristo y en su gracia, el mundo se hace historia de Dios mismo. La 
división básica de la historia total en historia profana e historia de la salvación 
s610 puede entenderse a partir de una concepción cristocéntrica"99. 

94. Cfr. ÚJ humanidad IIIIeva, SaJllwlder. 1975. p. 579. 
95. "Historia del mundo e his(oria de la salvación", en Escritos de TeologíCl V. Madrid. 

1964, p. 128. 
96. {bid .• p. 133. 
97. "Sobre l. uniuou ...... p. 290. 
98. Diccionario teol6gico, p. 137. 
99. {bid .. p. 300. 
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3.2. Ellacuría: la transcendencia histórica en Jesús 

Ignacio Ellacuria en su leología de la hisloria adopta plenamenle el principio 
calcedónico para unificar la historia de la salvación y la salvación de la hisloria. 
Hemos recalcado que Ellacuría niega una duplicidad de la historia en el sentido 
de una hisloria profana, que se supone puramenle natural, y una hisloria sagrada, 
que se supone puramenle sobrenatural. Para superar ese dualismo y concebir la 
unidad de la hisloria, Ellacurla remile direclamenle al dogma de Calcedonia. 
"En esle punlo, la doble naturaleza, humana y divina, de Jesús en la unidad 
profunda de una única realidad englobante de ambas, ofrece un modelo de inter· 
pretaci6n"IOO. 

y también la relación entre lranscendencia e hisloria es pensada por 
Ellacuría según el principio calcedónico. "La lranscendencia ( ... ) se presenla 
como histórica y la historia se presenta a su vez corno transcendente por más 
que resulte difícil encontrar los conceptos adecuados para mantener esta indivisa 
unidad sin conrusi6n"IOI. Con esta unidad sin separación ni confusión también 
la salvación histórica del ser humano y la liberación crisliana enlran en una 
relación estrecha. "La liberación cristiana es, a la par, salvación en la historia y 
más allá de la hisloria. ( ... ) La hisloria y el más allá de la hisloria no se identifi· 
can, pero muluamenle se potencian" 102 

La conexión sistemática de la unidad de la historia con la cristología se 
expresa de forma especial en lo que es el reino de Dios: "El Reino de Dios es, a 
una. la presencia activa de Dios en la historia y la presencia de la historia en 
Dios, la hislorizaci6n de Dios, que no tiene por qué sonar más escandalosamente 
que la encarnación de Dios, y la divinización de la hisloria"'Ol. Es, de nuevo, el 
principio calced6nico lo que permite concebir de manera adecuada la relación 
entre mundo y reino de Dios: 

Una cosa es que se dé sin más una conexión intrínseca entre el reino de este 
mundo y el reino de Dios, enlre la historia de la salvación y la salvación en 
la historia, y otra que se dé sin más una identificación entre ambos ex.tremos. 
Aquí lambién el mislerio de la persona de Jesús en dos naluralezas distinlas 
no confundidas ni mezcladas sino radicalmente unificadas en una 
transcendencia única, es una pauta crislológica de interpretación. a la que 
permanentemente habremos que reculTir lO4• 

El principio calcedónico pennile también concebir la liberación como libera· 
ción integral, en lo que tanto ha insistido el magisterio de la Iglesia en sus 

100. "Historicidad de la salvación". p. 22. 
101. ¡bid .. p. 9. 
102. COllvel':úóll de la iglesüI .... p. 245. 
103. ¡bid., p. 17. 
104. Teología polítka. p. 34. 
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críticas de la teología de la liberación. "Para que la liberación fuera integral, se 
debía atender a lo personal y a lo estructural, a lo espiritual y a lo material, a lo 
inmanente y a lo trascendente. Todo ello, en una perfecta unidad que ni confun­
de ni separa, es muy propio de la vida religiosa y de la mejor tradición 
jesuílica"I05, De nuevo, ElIacuría insiste en que no hay que separar la liberación 
histórica y la salvación cristiana, pero tampoco hay que confundirlas. "Cuando 
se loma el lénnino liberación integral como actualización histórica de la salva­
ción cristiana, ella misma tiene esa doble vertiente de realización mundanal y de 
realización transcendente, donde aquella es la objetivación en cada caso limitada 
de lo que pretende ser ésta como una mayor presencia del Dios siempre ma­
yor"I06. El crisliano no es, pues, ciudadano de dos mundos: 

El cristiano no es ciudadano de dos mundos, sino de un solo mundo, en el 
que históricamente ha aparecido el Reino de Dios. Por eso debe presentarse 
una cierta connuencia de lo que es la historia de la salvación y lo que es la 
salvación en la historia. Confluencia no significa identidad, pero excluye 
loda disociación lU7. 

Concluyamos con esta precisión importante. TanlO Rahner como Ellacuría 
insisten en la importancia de la humanidad de Jesús para la crislología. Así lo 
dice Ellacuría en sus tesis sobre la correlación entre transcendencia e historia. 
"El principio explicativo estaría últimamente en una cristología nueva. que no se 
redujese al plantemaniento de Calcedonia. sino que se refiriese a la esencial 
conexión del Jesús histórico con el Cristo de la fe, en lo que es la unidad 
principal de Jesu-Crislo"t08. Es en el Jesús histórico donde aparece la suprema 
forma de la transcendencia histórica. Así, Jon Sobrino recalca "que Ellacuría no 
ignoró ni la historia ni la transcendencia, tampoco las separó ni las mezcló en 
honda lidelidad a Calcedonia, sino que reformuló la relación entre ambas como 
transcendencia en la historia, de modo que de esla forma la hisloria va dando 
más de s,'t09. 

105. "Pedro Arrupc. renovador de la vida religiosa", Revista Latinoamericana de 
Teología 22, 1991. p. 22. 

106. "En torno al concepto y la idea de liberación", en Yarios, Implicaciones socülles y 
políticas de la teología de la liberación, Madrid. 1989, p. 10l 

107. CQ'J1Iersión ele la iglesia .... p. 221. 
108. Tesis 9.4 .. 1./. 
109. J. Sobrino. "Ignacio Ellacuría. el hombre y el cristiano. "Bajar de la cruz al pueblo 

cruciticado ..... en 1. Ellacuría. J. Sobrino. R. Cardenal, Ignado Ellacurícl. el 
Iwmbre, el pellsador, el cristiallo, Bilbao. 1994, p. 53. 
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