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Proseguimos en este articulo! la investigacion de la influencia de la teologfa
de Karl Rahner en la de Ignacio Ellacuria, teniendo en cuenta, sobre todo, las
innovaciones teolégicas de Rahner en ¢l contexto del Cencilio Vaticano II. En
una primera parte analizaremos la teorfa de Rahner sobre la evolucidn del dog-
ma, la cual —tomando como punto de partida el discurso de Juan XXIII en la
apertura del concilio— abrié nuevos horizontes. Con la leoria rahneriana, en
efecto, estdn dadas las condiciones para comprender los signos de los tiempos
como manifestaciones de 1a presencia y de la accién de Dios en la historia ¥ en
el mundo, a partir de lo cual Ellacurfa llegard a hablar de una "“historia de la
revelacién”. En una segunda parte analizaremos el giro antropocéntrico de la
leologia rahneriana, cuyc fundamento teol6gico es una nueva concepcién de la
relacién entre naturaleza y gracia, tal como la elabora en su doctrina sobre el
existencial sobrenatural. Esla nueva concepcién serd delerminanle también para
comprender la relacién entre historia del mundo e historia de la salvacién y la
relacién entre amor a Dios y amor al préjimo, todo lo cual asumird y superard
Ellacuria en su comprensién de la transcendencia histdrica. Por dltimo, en una
tercera parte haremos una breve mencion de la cristologia de Rahner y su im-
pacto en la de Ellacuria.

1. Hacia una teologia de los signos de los tiempos

En la base de la renovacién pastoral del Vaticano I1 estuvo presente una gran
renovacion teoldgica, y Karl Rahner fue uno de los ledlogos que, antes y duran-
te el concilio, introdujo importantes novedades teoldgicas. Lo fundamental de

1. La primera parte fue publicada en Revista Latinoamericana de Teologia 39, 1996,
pp. 233-255.

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



164 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

esa novedad consistié en superar la teologia neoescoldstica que todavia predo-
minaba en los esquemas preparatorios del concilio. Para esta teologia
neoescoldtica el punto de partida era el magisterio. Y su método, puramente
deductivo, hacia uso de la Escritura, la doctrina de los Padres y la ensenanza de
los tedlogos solamente para justificar las tesis del magisterio. Por todo ello era
una teologia fundamentalmente ahistérica, a la delensiva y apologélica.

En este transfondo [ue fundamental la afirmacién de Juan XXIII: Dios no se
ha comunicado sélo en el pasado, sino que sigue manifestindose en el presente.
Veamos cn este apartado cémo Rahner ya habia preparado teoldgicamente esta
nueva visién, que serd de importancia capital en e} concilio, y cémo Ignacio
Ellacuria la hizo fructifera en la teologia de la liberacién.

1.1. Aires frescos: el discurso de apertura de Juan XXIII

Los teSlogos conservadores alrededor del cardenal Ottaviani habian prepara-
do esquemas previos, que, en lo esencial, repetian simplemente la doctrina del
magisterio. No esperaban nada nuevo del concilio y presuponian que éste termi-
naria pronto. Juan XXIII, sin embargo, ya cn su discurso de inauguracién —
escrito por él mismo de la primera hasta la dltima palabra— dié un gran viraje.
Segin Peter Hebblethwaite?, autor de la biografia hasta ahora mis completa de
Juan XXIII, el discurso vino a ser como la sintesis de su vida. Y para el teélogo
aleman Elmar Klinger3 el discurso fue, a la vez, un programa para el concilio y
una de sus claves hermenéuticas. Aqui nos limitaremos al tratamiento que hace
de la transmision del depositum fidei.

Juan XXIII, después de disentir de los “profetas de calamidades”, que “en
los liempos modernos no ven olra cosa que prevaricacién y ruina™4, aborda el
tema de los diversos modos de transmisién de la doctrina sagrada, y, en nuestra
opinién, abre asi Jos caminos para un nuevo paradigma leolégico. Claramente
dirigido contra los grupos conservadores que querian que el concilio mantuviese
simplemente las verdades del depositum fidei, dice el papa: “Nuestro deber no
es s6lo custodiar ese tesoro precioso, como si Unicamente nos ocupasemos de la
antigiiedad, 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™5. Al hacer mencién de “la labor que exige nuesiro
tiempo” el papa habla ya indirectamente de los signos de los tiempos, los cuales,
en cuanio manifestaciones de la presencia de Dios en la historia aclual, son de

Johannes XXII. Das Leben des Angelo Roncalli, Ziirich, 1986.

Armnui: eine Herausforderung Goties. Der Glaube des Konzils und die Befreiung des
Menschen, Zirich, 1990.

4.  Concilie Vaticano /I. Constituciones. Decretos. Delaraciones, Madrid, 1965, p. 747.
5. Ibid., p. 749.
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importancia capilal para poner la Iglesia a la altura de los tiempos (aggiorna-
mento), interés fundamental de Juan XXIII al convocar el concilio.

De esla forma el Papa abrié un nuevo horizonte al concilio. Manteniendo
siempre la fidelidad a la doctrina fundamental y a la tradicién de [a Iglesia, Juan
XXIII espera que en el concilio “se dé un paso adelante hacia una penetracidn
doctrinal y formacién de las conciencias que esté en correspondencia mis per-
fecta con la fidelidad a la auténtica doctrina, estudiando ésta y poniéndola en
conformidad con los métodos de la investigacién y con la expresién literaria que
exigen jos métodos actuales™s.

Este es el nicleo teoldgico del discurso. El papa quiere que se dé un “balzo
inpanzi”, un salto hacia adelante, como dice el lexto original italiano?. Y para
que no hubiera dudas, Juan XXIII afirma todavia mds explicilamente: “Una cosa
es el depdsilo mismo de la [e, es decir las verdades que contiene nuestra venera-
da doctrina, y otra la manera como se expresa; y de cllo ha de tenersc gran
cuenla, con paciencia, si fuese necesario, aleniéndose a las normas y exigencias
de un magisterio de cardcter prevalentemente pastoral™s.

Este discurso de Juan XXIII fue recibido como un soplo de aire Iresco.
Abrid las puertas y las ventanas para poder descubrir en el mundo de hoy la
presencia y las acciones de Dios. Invitaba también a los ledlogos a estar alenlos
a los signos de los tiempos y a valorarlos sistemdticamcnte. El papa del concilio
acababa asi con una forma de deisme de la revelacidn, segin el cual Dios habria
hablado sélo en el pasado, y la tarea de la lglesia consistiria dnicamente en
custodiar el tesoro de la revelacidn. Esta intuicion del Papa es lo que, tante
Rahner como Ellacuria, fundamenlarin teoldgicamente al afirmar la posibilidad
de una evolucion del dogma y de una progresiva historia de la revelacidn en los
signos de Jos liempos.

1.2. Rahner: la evolucion del dogma

El problema del depositum fidei y, especialmente, de los dogmas fue tralado
por Rahner en un lexto dcl afio 1954 titulado “Sobre el problema de la cvolu-
cién del dogma™?. La tesis principal del articulo es que. de hecho, hay evolucidn
en la explicitacion dogmdtica de la e, y Rahner menciona como ejemplo el
dogma de la Asuncién de Maria al cielo, proclamade el afio 1950. Por un lado,
este dogma es nuevo, pero, por otro lado, liene que estar contenido ya, en cierta

6.  Ibid.

7. Sobre las alteraciones que aparecieron en el lexto oficial latino en comparacién con
el original italiano, ¢fr. L. Kaulmann/N. Klein, Johannes XXII. Prophetie im
Vermdchinis, Fribourg/Brig, 1990, pp. 74s.

8. Concilio Vaticano H, p. 749.

9. En Escritos de Teologia 1, Madrid, 1961, pp. 51-92.
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forma, en el depositum fidei. Para mantener el equilibrio entre la novedad y la
tradicién Rahner afirma que “la historia de la evolucién del dogma es ella mis-
ma desvelamienlo progresivo de su mislerio”19, con lo cual afirma que también
hay evolucién en la fe y en la teologia.

En cierta manera hay aqui una aplicacién de la “légica del conocimiento
existencial” a la teologia dogmadtica. Como vimos en la primera parte de este
articulo, el presupuesto de la teologia rahneriana de los ejercicios es que Dios
puede comunicar su voluntad al ejercitante. Esta voluniad no se deja deducir ni
de la revelacién ya aconlecida ni tampoco de principios élicos universales: Dios
dice a un individuo algo nuevo e indeducible. De la misma manera, Rahner
presupone en su lesis sobre la evolucidn del dogma que Dios puede comunicar a
la Iglesia algo nuevo que todavia no ha sido dicho o reconocido como tal.

En otra linea de argumentacién recalca Rahner que ta inteleccion humana de
la revelacién estd condicionada por el tiempo y la sitvacién. En conceptualiza-
ci6n mds actual podriamos hablar de la contexlualidad de todo discurso teolégi-
co, lo que también recalcara Ellacuria en sus “Tesis sobre posibilidad, necesidad
y sentido de una teologia latinoamericana”. “La teologia ha sido hist6ricamente
reflexion sobre la fe, pero desde una situacién determinada social y
culturalmente (aunque sin percatacidén refleja de los condicionamientos que esla
situacidn imponia)”!!. Para Ellacuria esta reflexién situada y wernporalizada con-
duce a un nuevo sentido de lo revelado. Al hablar de “una historia de los dog-
mas”, Ellacurfa parece referirse a Rahner, pero va mids lejos y habla de “una
historia de la revelacién™!2.

La idca de la evolucién del dogma, tal como la planiea Rahner, y la de la
historicidad de Ia revelacidn, tal como la plantea Ellacuria, presentan un proble-
ma dificil. Es doctrina de la Iglesia que la revelacién “quedé concluida con la
muerte del dltimo apédstol™ (DZ 2020s). ;Cémo admilir, entonces, que puede
haber manifestaciones de Dios también en el presente? Y si se dan, jpueden
cstas manilestaciones anadir algo a la revelacién ya concluida o darle un nuevo
scntido, como alirma Ellacuria?

Para comprender como una revelacién que, por una parte, ha quedado con-
cluida y que, por oltra, puede dar de si algo nuevo Rahiner concibe la revelacion
como "un didlogo hisiérico entre Dios y cl hombre cn el que acaece algo™!3
—recordando que el “acaecer de la historia de la salvacién ha alcanzado en

10. {bid. p. 53.

1t. "Tesis sobre posibilidad, necesidad y sentido de una teologia lalinoamericana™, en
A. Vargas-Machuca (ed.), Teologia v munde contempordneo: homenaje a Karl
Rahner, Madrid, 1975, Tesis 2.2.

12.  Teologia pelitica, San Salvador, 1973, p. 74.

13, Sobre el problema.... p. 61.
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Cristo su punto miximo, incapaz de ser superado”'. Pero la “clausura” de la
revelacién es al mismo tiempo apertura “a la plenitud de Dios, ocullamente presen-
te en Cristo™13. Segiin esto, para Rahner hay “una evolucién progresiva del depdsi-
to originario de la fe bajo el influjo posilivo de su luz donada a la Iglesia™i6.

Para comprender cémo las proposiciones dogmiticas formuladas ulterior-
mente estdn conlenidas en una forma anterior del saber consciente de la fe!7,
Rahner recurre al concepto de “explicacién” de un conocimiento implicilo en
otro explicilo. Rahner cree que “también tales explicaciones de lo contenido
sélo ‘virtualmente’ en las proposiciones inmedialas de la revelacién pueden y
deben ser llamadas ‘revelacién’, y en cuanto tales, pueden ser ensefiadas por la
Iglesia como objeto de [a especifica fe divina™!8. La explicitacién de lo implici-
to se hace, en esle caso, medianle operaciones l6gicas bajo el apoyo y la luz del
Espiritu divino. En otras palabras, “entre lo dicho formalmente y lo que, eslando
mds alld, estd, no obstante, realmente comunicado. (...) También lo virlualmente
revelado puede ser creido y definido con fe divina™!9. De esta forma puede
darse un verdadero progreso de la revelacién.

1.3. Ellacuria: una historia de Ja revelacién

Ellacuria, por su parte, elabora una hermenéutica histdrica de la palabra de
Dios. Su presupuesto es que la palabra se actualiza en el acontecer histdrico.
Dicho de otra forma, la palabra de Dios “conliene posibilidades reales que sdlo
pueden actualizarse segin las distintas necesidades nuevas del acontecer histéri-
c0"20. A través de la realidad histérica la palabra de Dios va dando de si lo que
contiene realmente. En ese sentido la palabra de Dios es viva y creadora, y es
capaz de decir cosas nuevas en situaciones histdricamente nuevas. Y es que “si
la fe no consistiera mds que en la aceplacién por un hombre universal de un
dep6sito dogmalico fijo, la inica acomodacion consistiria en la correcta traduc-
ci6n de unos lextos, de los que se ha olvidado previamente que tienen su lengua
y su historia propias™2l. Pero “la revelacién misma es histérica en su misma
estructura de modo que no puede tener un dnico sentido univoco para siluacio-
nes realmente distintas'22,

(4. Ibid.

I5. Ibid., p. 62.
16. fbid.. p. 65.
17.  Cfr- ibid.. p. 69.
I8. fthid., p. 7.
19. ftbid., p. 76.

20. Conversidn de la Iglesia al reino de Dios para amunciarlo y realizarlo en la
histeria, San Salvador. 1985, p. 266.

21. Teologia politica..., p. 78.

22. “La teologia como momento ideolégico de la praxis eclesial”, Esiudioy
Eclesiasticos 207, 1978, p. 459.
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Para mantener, simultdneamente, la clausura y la apertura del depdsito de la
fe Ellacurfa recurre a Zubiri: “Se puede admitir que el depdésito de la fe estd
concluso, pero como muy bien ha notado Zubiri estd concluso como sistemna de
posibilidades; ahora bien la historia es precisamente la actualizacién de posibili-
dades”23. El depésilo de la revelacién, como sistema cerrado de posibilidades,
va a dar de si 1odo lo que conliene en su realizacién histérica24,

1.4. Una teologia de los signos de los tiempos

Elemento clave en este didlogo hermenéutico entre revelacién e historia son
los signos de los tiempos. Como hemos visto, Juan XXIII tuvo la fe y la con-
franza de que Dios habla hoy también a los hombres en los acontecimientos
histéricos. Nuestra tesis es que la teologia realiza el “salto hacia adelante” que
exigié Juan XXIIT en su discurso de apertura precisamente en la inlegracién
sistemdtica de los signos de los tiempos en su quehacer. Queremos mostrar,
ademds, que la teologia de la liberacién es la que tomé y sigue tomando espe-
cialmente en serio los signos de los tiempos. En esle sentido, la teologia de la
liberacién es también la teologia que ha sacado las consecuencias m4s profundas
del concilio por lo que toca a la nueva postura de la Iglesia frente al mundo y a
la nueva relacidn entre fe e hisloria2s.

Los dos enunciados mds importantes del concilio sobre los signos de los
liempos se encuentran en la constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo
aclual, la Gaudium er Spes. El nimero 4 afirma que “la Iglesia debe escrutar a
fondo los signos de la época e inlerpretarlos a la luz del evangelio, de forma
que, acomodidndose a cada generacién, pueda la Iglesia responder a los perennes
interrogantes de la humanidad sobre el sentido de la vida presente y futura y
sobre la mutua relacidn de ambas cosas. Es necesario, por ello, conocer y com-
prender el mundo en que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo
drimatico que con frecuencia lo caracteriza™. Con Jon Sobrino vamos a llamar a
csta comprension de los signos de los tiempos histdrico—pastorai26.

Pero la Gaudium et Spes ofrece olro significado leolégicamente més profun-
do de los signos de los liempos en el nimero |1: “El pueblo de Dios... procura
discernir en los aconlecimienlos, exigencias y deseos, de los cuales parlicipa
juntamente con sus contempordneos, los signos verdaderos de la presencia o de
los planes de Dios”. La historia es vista aquf en una dimension sacramental, en

23. Teologia politica.... p. 7.

24.  Cfr. Conversion de la Iglesia..., p. 234.

25. Eslo lo hemos desarrollado mas ampliamente en auestro arilculo “Teologia de Ia
liberacion en Lalinoamérica”, Razdn y Fe 236, 1997, pp. 281-296.

26. Cfr. ). Sobring, “Los “signos de los ticmpos™ en la teologia de la liberacién™, en J.
M. Lera (ed.). Fides quae per caritaiem operatur. Homenaje al P. Juan Alfaro S.J.
en sus 75 ados, Bilbao, 1989, pp. 249-269.
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su capacidad de manilestar a Dios en ¢l presente. De nuevo con Sobrino llama-
mos a esta acepcidn de los signos de los tiempos histérico—teologal.

Lo novedoso de la acepcidn teologal de los signos de los liempos en la
leologia de la liberacion es que se loman en scrio como lugar teoldgico. Dice
Ellacurfa: “En los tan traidos y llevados signos de los tiempos acontece la reve-
lacion de Dios en la historia?7. Escrular los signos de los tiempos signilfica,
entonces, poner en relacidn la revelacién de Dios con la historia real. Al hacerlo,
la wcologia no descarta la Escritura como [uente mds importante de todo conoci-
miento teoldgico y tampoco menosprecia la tradicién y el magisterio eclesial.
Pero si intenta poner en relacidn los signos de los licmpos con el depositum
fidei, ponerlos en didlogo, interpretar los signos de los liempos a la luz de la
Escritura.

Este conceplo de signos de los tiempos cn su acepcién histdrico-teologal
presupone la unidad de la hisloria, como analizaremos mds adelante: no hay
separacién entre hisloria profana e historia sagrada, sino que la primcra es me-
diacién de la sepunda. A eso corresponde también la interaccidén de la historia
de la salvacidn y de la salvacién de la historia, como lo recalca axiomdticamenie
Ignacio Ellacuria: “Los "signos de los tiempos’ son (ambién comprobacién de
esla necesaria referencia a la historia, cuando se quiere descubrir la presencia
histdérica de Dios entre los hombres; los signos de los liempos percibidos son
una de las mediaciones indispensables para entender y hacer la novedad de la
historia de la salvacién™28,

En este contexto Ellacurfa introduce una dislincion lundamental entre lugar y
luentes de la teologia. Las fuentes corresponderian al deposirum fidei, y el lugar
seria el desde ddnde se hace leologia. Ellacuria describe la interaccidn de ambos
de la manera siguienle: “La distincién no es estricla ni, menos aiin, excluyente,
porque de algiin modo el lugar cs [uente en cuanto que aquél hace que ésla dé
dc si esto o lo otro, de modo que, gracias al lugar y en virtud de €1, se aclualizan
y se hacen realmenle presenles unos determinados contenidos™™??. En olras pala-
bras, lo que las mismas luentes dan de si depende del lugar. Y como lugar mmds
propicio para “leer” las luentes Ellacuria propone —desde la perspectiva
especilcamente lalinoamericana— el mundo de los pobres. En ese sentido la
opcién por los pobres liene también una fundamenial [uncién hermenéuticall.

27. Caonversidn de la Iglesiu..., p. 233.

28. “Fc y justicia®, en Varios, Fe, justicia y opcidén por los oprimidos, Bilbao, 1980, p.
24,

29,  Conversion de la Iglesia..., p. 268.

30. Cfr. lambién J. L. Segundo. “La opcidn por los pobres como clave hermenéulica
para cniender el Evangelio”, Sal Terrae 74. 1986, pp. 471-482.

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



170 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

La categoria de los sighos de los tiempos [ue asumida en su densidad teolo-
gal por Medellin. Los obispos latinoamericanos alli reunidos reconocieron como
el signo de los tiempos mds importante para América Latina la irrupcidn de los
pobres. Para Ellacuria los pobres son signos de la presencia de Dios y continua-
cidn histérica del Cristo crucificado. Los designa como ef signo de los tiempos:
“Ese signo es siempre el pueblo histéricamente crucificado, que junta a su per-
manencia la siempre dislinta forma histdrica de crucifixion™!,

Jon Sobrino ha resumido la importancia fundamental de los signos de los
liempos para la teologia de la manera siguiente: “Al nombrar esos signos de los
tiempos —Ia injusta y colectiva miseria que clama al cielo y los anhelos de
liberacion— (Medellln) apuntd a aquel lugar histérico y leoldgico desde el que
se debe hacer teologia y desde el que se debe inlegrar todo lo que la teologia
elabora a partir de sus fuentes, revelacidn, tradicién y magisterio: el mundo de
los pobres™i2,

2. La unidad de naturaleza y de gracia

La relacién entre naluraleza y gracia cs un problema fundamental para la
lcologia, muy debatide en los aios anleriores al concilio y es determinante en el
enfoque de muchos otros problemas, tales como: la relacién entre la liberlad de
Dios y la libertad del hombre, entre historia del mundo e historia de la salva-
cidn. entre razén y fe, entre filosoffa y teologia, entre reino de Dios y mundo.
En este apartado vamos a analizar la contribucién de Rahner a superar el
extrinsecismo de la gracia divina con relacién a la naturaleza humana y la de
Ellacuria a superar el extrinsecismo con relacién a la historia.

2.1. Rahner: el existencial sobrenatural

Rahner hizo una importante contribucién a la famosa controversia sobre na-
luraleza y gracia que se desarrollé en los afios 50. Henri de Lubac resumi6
entonces la cuestién de fondo de la siguienle manera. “Somos criaturas y vere-
mos a Dios. El deseo de verle estd en nosotros, pero solamente serd cumplido
por un puro don™. Rahner, en su mélodo transcendental, se pregunta por las
condiciones de posibilidad en el ser humano para recibir ese don gratuito de la
gracia divina. Como vimaos en el apartado sobre su filosofia, el hombre en cuan-
to espfritu estd abierto al horizonte infinito del ser. Ahora bien, teolégicamente
hablando. esta apertura a la transcendencia es la capacidad fundamental del
hombre para recibir una posible autocomunicacién de Dios. A esta capacidad es

31. “'Discernir el signo de los tiempos™. Diakoniu |18, 1981, p. 58.

32. "La teologia en América Lalina”, en [niciacidn en la prdactica de lu teologia.
Introduccidn, Madrid, 1984, p. 368.

33 “Le mysiere du surnawurel”, Recherches de Science Religieuse 36, 1949, p. 11.

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



LA INFLUENCIA DE KARL RAHNER EN LA TEOLOGIA 171

a lo que Rahner la llama potentia oboedientialis: “La naluraleza abierta del
hombre es, por razén de su transcendencia (polencia obediencial), un posible
destinatario de la autocomunicacién libre del mismo Dios en la gracia y en la
visén de Dios intuitiva"™¥M,

2.1.1. Superacién del extrinsecismo de la gracia

La potentia oboedientialis, en cuanto posibilidad en el hombre de recibir una
eventual autocomunicacién divina, preserva la dimensién de la libertad en el
acontecimiento de la relevacién. Dios se comunica libremente al hombre, y el
hombre recibe libremente la gracia divina. El acontecimiento de la revelacion es
el encuentro de la libertad humana y la libertad divina. Pero hemos recalcado
también que, en la teologia de Rahner, la autocomunicacién de Dios ya acaecida
es un presupuesto fundamental, tanto a nivel existencial como metodoldgico.
Asl de hecho, la potentia oboedientialis ya estd siempre aclualizada. Esta aciua-
lizacién de la porentia oboedientialis es lo que Rahner designa con su famoso
concepto de “existencial sobrenatural®.

En su Diccionario teoldgico, escrito juniamente con Herbert Vorgrimler en
1961, Rahner describe asi los presupuestos ontoldgicos del exisiencial sobrena-
tural. “Este conceplo estd basado ontolégicamente en las siguientes proposicio-
nes: el hombre, previamente a la justilicacién por la recepcién sacramenial o
extrasacramental de la gracia, se encuentra incluido en la voluntad salvifica
universal de Dios; el hombre se encuentra ya siempre como redimido y absolu-
tamente obligado al fin sobrenatural. Esta situacién es ya determinacién
onloldgico—real del hombre que adviene gratuitamente a su naluraleza y, por
tanto, es sobrenatural, aunque nunca falte de hecho en el orden real™3s,

En un texto de 1950, “Sobre la relacion entre la naluraleza y la gracia”,
Rahner intervino directamente en el debate sobre naturaleza y gracia, que habian
comenzado los representantes mds destacados de la “nouvelle lhéologic™ en
Francia. Rahner toma como punto de partida la critica que la nouvelle théologie
habia hecho a la doctrina escoldstica “‘de que la gracia aparece como un mero
afiadido o segundo piso, muy bello en si, que Dios, por su libre disposicion,
coloca sobre la naturaleza™6.

Esta doctrina propone un extrinsecismo de la gracia divina, y para superarlo
Rahner introduce su idea del “existencial sobrenatural™: la ordenacién del hom-
bre en lo mds profundo de su existencia hacia la autocomunicacidén de Dios
como puro don de su gracia. La esencia de la gracia es, entonces. para Rahner la

34, K. Rahnery H. Vorgrimler, Diccionario Teolégico. Barcelona, 1970, p, 475.

35. Ibid., p. 245.

36. “Sobre 1a relacién entre la naturaleza y la gracia™, en Escriios de Teologia 1.
Madrid, 1963, p. 326.
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autocomunicacién de Dios en el amor. Pues bien, esa autocomunicacién 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
autccomunicacién de Dios. La conclusién es que “esta capacidad para el Dios
del amor personal, que se entrega a si mismo, es el existencial central y perma-
nente del hombre ¢n su realidad concrela”?. En otras palabras, la gracia no es
sino la radicalizacién de la esencia del hombre y no constituye un piso adicional
que se superponga a la naturaleza humana. Asf, la naluraleza pura en sentido
esiriclo no existe porque siempre estd ya transformada por la gracia divina. Por
eso Rahner dice que la naturaleza, en sentido teolégico y como contra—conceplo
de lo sobrenaltural, es conceptualmente un “resto’”38. Lo mismo vale para la
potentia oboedientialis que, de hecho, siempre estd elevada a existencial sobre-
natural.

En sintesis, podemos decir que el existencial sobrenatural es un libre don de
la gracia divina, pero, de hecho, es un elemento constitutivo y ontolégico de la
existencia humana, y asi siempre esid dado bajo la forma de Ja oferla de una
autocomunicacién de Dios. De esta forma Rahner puede mantener el equilibrio
entre el deseo en nosotros de ver a Dios y la pura grawidad de la
autocomunicacién divina.

2.1.2. Antropocentrismo y teocentrismo

El existencial sobrenatural estd lambién en el centro de la antropologfa
teoldgica de Rahner. El ser humano para Rahner es el acontecimiento de la
absoluta e indulgente autocomunicacién de Dios. “La esencia y el sentido de la
aulocomunicacién de Dios al sujeto espiritual asi entendida consisien en el con-
tacto inmediato de Dios con el sujeto espiritual, es decir, en la unién bisica del
conocer y el amar. La autocomunicacién entitativa ha de interpretarse de ante-
mano como condicién de posibilidad del conocimiento y del amor personal
inmediato a Dios"39. En esla perspectiva antropolégica 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 partes se halla
dotado —al menos bajo la modalidad de oferla— de la autocomunicacién de
Dios, y, por eso, experimenta el acontecimiento fundamental de lo que. en ter-
minolog(a cristiana, recibe el nombre de revelacién®40,

En la historia de 1a teologfa moderma Rahner es quizds el te6logo mds impor-
tante de lo que se ha llamado el cambio o el giro antropocéntrico. Asi, Johann

1. Ibid., p. 341.

8. Cfr. ibid., p. 342,

39. “Antropologia y teologfa™, en Fe cristiana y sociedad moderna XX1V, Madrid, 1987,
p. 46.

40. Ibid., p. 63.
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B. Metz ha caracterizado con acierto la teologia de Rahner como teologia
antropolégica, lo que confirma el mismo Rahner. “;Cdmo puede un cristiano
hablar adecuadamente de Dios, st no habla al mismo liempo del hombre? La
palabra hecha carne es y sigue siendo el hombre eterno e ilimitado. No se puede
conocer a Dios 1al como es si no se piensa al mismo tiempo en €l como el Dios
que cre6 al hombre. Por consiguicnte, no se dispone de una teologia complela si
no se lienen presentes sus aspeclos antropolégicos. Si se quiere hablar con acier-
10 de Dios, es preciso hablar de] hombre™!,

Pero al mismo tiempo Rahner siempre se preocupé por un reclo equilibrio
entre antropocentrismo y teocentrismo. “El cristianismo se considera como un
mensaje sobre la salvacién del hombre. Culmina en que Dios, lal como es con
su soberania y su gloria absolutas, puede ser el contenido y el centro de la
exislencia 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 ‘teocentris-
mo’ —rectamente eniendido— se transforma, pues, en un ‘antropocentrismo’. Y
a la inversa, segidn la ensefanza cristiana, ¢l hombre sélo puede encontrarse a si
mismo cuando se abandona a la libre incomprensibilidad de Dios orando y
amando, y, asi, transforma él mismo su ‘antropocentrismo’ en ‘leocentrismo’ ™42,

Resumiendo, podemos decir que Rahner supera todo dualismo y extrinsecis-
mo entre naturaleza y gracia. La gracia determina [a naturaleza hurmana en su
esencia y la ordena internamente a la visién de Dios en Cristo. La compenetra-
cién de naturaleza y gracia corresponde tanto a la compenelracién de filosofia y
teologia como a la de teologia y antropologia, historia de la salvacién ¢ historia
del mundo, amor a Dios y amor al prgjimo.

2.1.3. Historia del mundo ¢ historia de la salvacién

Rahner transpone la idea del existencial sobrenatural también al plano de la
historia en el sentido que la hisloria ya estd siempre transida de 1a gracia divina
y orientada hacia la salvacién, de tal manera que no hay una historia puramente
natural, profana, sino una unidad diferenciada entre historia de la salvacién e
historia del mundo. Eso lo explica en tres tesis en su texto “Historia del mundo
¢ historia de la salvacién”, publicado en el afio 1962 {y, por cierto, es ésle otro
de los pocos textos de Rahner que aparecen explicitamente citados en los escri-
los (eoldgicos de Ignacio Ellacuria). Reproducimos textualmente el resumen
muy denso y acertado que hace Ellacuria de las tesis de Rahner en su escrilo
“Hisloricidad de la salvacion cristiana™:

1) la historia de la salvacién acaece y se compenetra con la historia del
mundo, porque la salvacién acaece ahora, es aceptada libremente por el hom-

41. P. Imhol y H. Biallowons, Kar! Rahner im Gespriich I, Miinchen, 1982, p. 40.
42, “Antropologia...”, p. 17.
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bre y permanece escondida en la historia profana en la dualidad de su posibi-
lidad de salvacién y de condenacién; 2) la historia de la salvacion es distinta
de la historia profana, ya que la historia profana no permite dar una interpre-
tacién univoca respecto de la salvacidn y de la condenacién, aunque ha de
hablarse de una constante interferencia y coexistencia entre la historia profa-
na y la hisloria de la salvacién y de la revelacién, no obstante que Dios por
su palabra, que es un elemento constilulivo de la historia de la salvacidn, ha
segregado una parle de la hisloria para constituir esa parle como la historia
de la salvacién expresa, oficial y propia; 3) la historia de la salvacidn explica
la historia profana en cuanlo desmilologiza y desnuminiza, en cuanto la ve
como anlagénica y oscurecida, en cuanto la interprela como existencialmente
despotenciada y en cuanto la explica cristocéntricamente. En dltima inslan-
cia, la historia profana es la condicién de posibilidad de la historia de Cristo
que es lambién la historia de Dios semejantemente a como la historia natural
en su materialidad y vitalidad cs la condicién de posibilidad del surgimiento
del espiritu finitod3.

Ellacuria no entra aqui a disculir la concepcién de Rahner, algo desuniticada
todavia por lo que toca a la relacidn enlre la historia del mundo vy la historia de
la salvacién, aunque si alude a que las Lesis de Rahner en este ensayo perienecen
a un periodo de su pensamiento menos interesado en la proyeccién politica. Pero
este resumen de la posicién de Rahner —como 1ambién el de la de Pannen-
berg— a propdsilo de la revelacién en su relacidn con la historia le sirve para
presentar el problema al cual Ellacuria va a dar su propia solucién. Vedmoslo.

2.2. Ellacuria: de la naturaleza a la transcendencia histérica

lgnacio Ellacuria, por razones de edad, no pudo intervenir en la controversia
sobre natluraleza y gracia de los afios 50. Sin embargo la problemdtica de londo
esld muy presenlc cn varios de sus escritos. De nuevo, Ellacuria tomard como
punio de partlida la concepcién rahneriana, pero superdindola por medio de una
adecuada historizacién.

2.2.1. Historizacién del exisiencial sobrenatural

En sus “Tesis sobre la posibilidad, necesidad y sentido de una teologia lati-
noamericana”, dedicadas a Karl Rahner, Ellacuria, aun sin mencionarlo explici-
tamente, acepla plenamente el existencial sobrenatural como disposicidn interna
del hombre para recibir la autocomunicacion de Dios: “La tesis clisica de que la
plenitud del hombre concreto requiere histéricamente la comunicacién de Dios y

41, “Historicidad de la salvacidn cristiana”, Revista Latinoamericana de Teologia |
(1984) p. 26.
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que la plenitud de la comunicacién de Dios lleva a la plenitud del hombre
histérico es una hipotésis basica de la 1eologia lalincamericana™44,

Sin embargo, en la matizacién de esta tesis Ellacuria va mids lejos que
Rahner: solamente en la experiencia histdrica del cristianismo se sabe cudl es la
plenitud del hombre y la plenitud de Dios, que no es una plentitud idealista y
ahistérica. Estas plenitudes “pasan” por la lucha y por la muerte y llevan de la
opresién a la liberacién. Asimismo Ellacuria insiste en la dimensi6n social e
hiswérica del acontecimiento de la autodonacién de Dios —dimensiones no sufi-
cientemnente presentes en el pensamiento de Rahnerds.

En su texto “Historia de la salvacién” Ellacuria hace suyo explicitamente la
doctrina rahneriana del existencial sobrenatural pero, de nuevo, integrandola en
el contexto de su teologia de la historia. Toma como punto de partida no la
apertura del sujelo hacia una posible autocomunicacién divina, sino la apertura
transcendental de la hisloria que “engloba en si 1a aperiura de la realidad y la
doble apertura unificada de la inteligencia y de la voluntad, de la aprehensién y
de la opcion”6. Sigue entonces la frase en que Ellacuria menciona a Rahner.
“Esta apertura que en cada hombre es la aperiura transcendental clevada de un
‘existencial sobrenatural’ (Rahner), es en la totalidad de la historia ia apertura
transcendental elevada de una hisloricidad gratuita.”

Ellacuria traspone, pues, al nivel de la realidad histérica lo que para Rahner
es el existencial sobrenatural al nivel de la subjetividad humana. Asi transciende
el subjetivismo transcendental de Rahner en la direccidn de la objetividad y de
la realidad de lo histérico. En forma andloga a como el espiritu humano estd
abierto a la revelacidn gratuila de Dios, asi la historia estd abierta a su elevacién
graluita a Dios. Del mismo modo supera el extrinsecismo en la concepcidn de la
elevacién salvifica de la historia a Dios. “La historia es de suyo transcendental-
mente abierta y en esa transcendenlalidad estd ya la presencia, al menos
incoada, de Dios"47.

2.2.2. Critica al planteamiento natural-sobrenatural

Ellacuria silda la discusién naturaleza y gracia en el campo de la hisloria, y
—en ello— critica también el planteamiento de lo natural y lo sobrenatural
como tal. Asf comienza su libro Teologia politica: *‘durante siglos y debido a
una mentalidad filoséfica griega, ajena a la orientacién biblica, ha sido el tema
l[undaimenual el de la relacidn de lo sobrenatural con lo natural™8. Eso ha tenido

44, Tesis 9.6.

45. En este sentido Johann B. Melz crilica a su maestro Rahner. Cfr. La fe en la
historia v la sociedad, Madrid, 1979, pp. 164-177.

46. ‘““Historia de la salvacidn”, Revista Latinoamericana de Teologia 28, 1993, p. 8.

47, Ibid.

48. Teologia politica, p. |.

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



176 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

consecuencias negativas tanto para la teologia como para la praxis cristiana: se
diluy6 la historicidad en favor de una esencialidad estdtica debido al peso de la
filosofia platénica y aristotélicatd. Este modo de pensar estaba configurado por
las calegorias de materia y forma, de sustancia y accidentes, lo cual llevé a una
oposicién entre la naturaleza, como lo permanente e inmovible, y la historia,
como lo no permanente ni repelible. En esle marco [iloséfico Dios aparece
como el ser absoluto e inmovible que no puede tener una historia. Las conse-
cuencias para ]a antropologia son las siguientes:

Se ve al hombre como parte del cosmos, como ente natural, sélo que con una
naturaleza mds elevada, o, si se prefiere, con una pertenencia a la naturaleza
mas libre. El ser es la nawraleza y la naturaleza es el ser idéntico a si mismo
a pesar de sus accidentales y lransitorias mutaciones. En el fondo no ocurre
nada, y si algo ocurre es siempre lo misma. Se comete asi una doble reduc-
cién: interpretacion estdtica de la naturaleza, e interpretacién naturalista del
hombres0.

Ellacuria se opone a una inlerpretacién naluralista—sustancialista del ser hu-
mano y de las realidades sociales, pues eso “lleva a hacer extrinsecos entre si al
hombre y a Dios y a negar el decurso de Dios en ¢l hombre precisamente en la
historia y no en la naturaleza, si no es de un modo muy parcial”sl. Por ello
sugiere, positivamente, plantear el problema en términos de historia que engloba
y transciende e] de naturaleza: “La historia de la salvacién expresaria mucho
miés biblica y cristianamenle lo que los cldsicos llamaban sobrenaturaleza, la
salvacién en la historia expresa mucho mis ‘actualmente’ lo que aquellos mis-
mos cldsicos recubrian con el término ‘naturaleza’™s2, El esquema montado so-
bre l1a dualidad natural-sobrenatural es superado por el esquema teolégico mon-
lado sobre hisloria de la salvacién—salvacién en la historias3, planteamiento mu-
cho mds conforme a la idea y experiencia de Dios del pueblo de Israe!l y de la
Biblia: “Es en la biogralia personal y la historia de los pueblos donde se ha
hecho realmente presente Dios sin que eslo excluya transformaciones 6nlicas”sd,
En otras palabras, la revelacién acaece mds en la hisloria que en la naturaleza:
“No la naturaieza y el orden natural, sino mds bien la hisloria y la ordenacién
social son, por lo pronto, el cuerpo mediador de Dios™53.

Ellacuria supera. pues. una concepcidn naturalisia de la realidad a través de
una concepeidn histérica, una concepeidn individualista del hombre a través de

49.  Cfr. "Historia de Ja salvacién™... p. 3.
50. Teologia politica. p. 1.

51, fbid.. p. 6.

52. [fbid.p. V.

53.  Cfr. Conversion de la iglesia..., p. 223.
54, “Historia de la salvacién™, p. 5.

55. Conversidn de la iglesia.... p. 225.
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una concepcién socic—histdrica. La dimensién de lo humano histérico engloba la
dimensién natural y la dimensi6n individual:

El mundo concretamente real es el mundo histérico, donde el sujeto de esa
historia es la socicdad y el objeto de ella el proceso socio—polilico entero.
Hay un claro sobrepasamiento de posiciones subjetivistas hacia la objelivi-
dad y realidad de lo histérico. 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-histérico. Esia dimensién de lo hu-
mano-histérico engloba 12 dimensién natural y la dimensién individual. No
es idealista—subjetivista, pero tampoco materialista—colectivista’s.

Este enfasis en la dimension hisidrica de la [e y de la salvacién cristiana
tiene también consecuencias imporlantes para la concepcién de la leologia. Si
anles la teologia era “un puro saber ledrico sobre realidades no cambiables y,
por tanto, poco tendria que ver con la historia57, ahora es entendida en su
contextualidad y densidad histérica.

2.2.3. La unidad de la historia

La elaboracién sistemética méds importante sobre teologia de la historia la
hizo Ellacuria en su texlo “Historicidad de la salvacién cristiana” en 1984, La
tesis fundamental del articulo es que no hay dos hislorias: una historia de Dios y
una historia de los hombres, una historia sagrada y una historia profana, sino
que hay una sola historia de salvacién. Como ya hemos dicho, en este texto
aparece ¢! ya citado resumen del texto de Rahner “Weligeschichte und
Heilsgeschichie” (al parecer, Ellacuria usd en su resumen el texto original en
alemdn).

Ya hemos dicho que, en general, Ellacuria sustituye el esquema teolégico
montado sobre la dualidad natural-sobrenalural por el esquema leolégico mon-
tado sobre historia de la salvacion—salvacion en la historia. E insiste también,
mis que Rahner, en la unidad de la historia: no se dan dos hisiorias, una historia
profana y olra sagrada, una historia de los hombres y otra de Dios, sino que se
da una sola historia de salvacién. Asi como para Rahner, u nivel personal, la
naturaleza pura es conceptualmente un “resto” porque esld siempre clevada por
la gracia divina a existencial sobrenatural, asf para Ellacuria no hay hisloria pura
de}] mundo. porque en ella siempre estd acluando la salvacién divina. En este
conlexto Ellacurfa critica un falso concepto de transcendencia, entendida como
aquella realidad que estuviera fuera o mds alld de lo que se aprehende inmedia-
tamente como real. Propone olro modo de enlender la transcendencia “como
algo que transciende ‘en’ y no como algo que transciende ‘de’, como algo que

56. Tesis 9.3.2.0.
57. *“La teologia como momento ideolégico...”, p. 458,
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impulsa fisicamenle a ‘mds’, pero no sacando 'luera de’; como algo que lanza
pero que al mismo tiempo retiene™58, Ellacuria radicaliza, pues, la compenetra-
cién de transcendencia ¢ historia de Rahner: “La transcendencia (...) se presenta
como histdrica y la historia se presenta a su vez como transcendente por mds
que resulle dificil encontrar los conceplos adecuados para mantener esta indivisa
unidad sin confusién”s9. Al [inal de la ciia ya se vislumbra que la clave para
pensar esla unidad diferenciada entre transcendencia e historia es el dogma
cristolégico de Calcedonia, de lo que trataremos mds en adelante.

Ellacuria nicga, pues, loda dualidad de la historia en el senlido de que hubie-
ra una historia prolana, supuestamente puramenie natural, y una hisloria sagra-
da, supuestamente puramente sobrenatural: “No hay sino una sola historia que
brota de la voluniad amorosa y salvifica del dnico Dios verdadero, del Dios
trinitario como verdadero Dios, por lo que la separacién real entre una historia
profana y una historia de la salvacién debe ser abolida, no obstanie las miiltiptes
distinciones que deben hacerse dentro de la misma historia de la revelacién y de
la salvacion™60. La historia es a la vez el lugar de la realizacién del hombre y de
la realizacién y revelacion de lo absoluto. “Es en lo histérico donde convergen
el polo de lo divino y el polo de lo humano, donde se da el encuentro del
hombre con Dios™6!.

Hay que recalcar, sin embargo, que no se trala de una simplc identilicacicn
entre Dios e historia, sino de una clevacidn de la historia a Dios. La historia se
convierte, entonces, en historia de salvacién sin necesidad de ninguna interven-
cién extrinseca de Dios. Entre una concepcién monista y una concepcién
dualista Ellacurfa concibe la historia como una unidad estructural “cn la que la
diversidad cualitativa de los elementos es absorbida cn la unidad estructural de
su realidad profunda. Desde una concepcidn estructural puede salvarse, sin sepa-
racién, la unidad de la historia y la diversidad de sus distintos elementos™62,

Como resumen podemos decir que Ellacurfa supera una concepcién natura-
lista de la realidad y una concepcién individualista del hombre, avanzando hacia
una concepeién hisiérica de la realidad y avanzande hacia una concepeién hu-
mano-histérica y social. No se trala, sin embargo, de una mera negacitn, sino
de una elevacion en el sentido hegeliano de Aufhiehbung: la dimension de lo
humano-hisiérico y social engloba la dimensién natural y la dimensién indivi-
dualé}. “Puede decirse que la hisloria engloba y supera tanio el dmbiro de lo

58. ‘“'Hisloricidad de la salvaci6n...”. p. 18.
59. lhid.. p. 9.

60.  Ibid. p. 21.

61. Tesis 9.3.1.

62. “‘Historia de la salvacion”, p. 21.

63. Cfr. Tesis 93.2.1.
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natural como el dmbito de lo subjetivo y personal, y en ese sentido, lejos de
excluirlos, los enmarca y polencia™®4. Asi supera Ellacuria la concepcidn indivi-
dualista-personalisla e idealista-transcendental de Rahner.

2.2.4. El planteamiento pecado-gracia

Otra manera de concebir la relacién entre Jo natural y lo sobrenatural es,
seglin Ellacuria, pensar la relacién entre pecado y gracia: “La diferencia funda-
mental no es entre naturaleza y sobrenaturaleza, una vez entrados en la dnica
historia de Dios que en la misma creacién del hombre lo ha elevado a panicipar
personalmente de su propia vida divina, sino entre pecado y gracia™65, Ellacuria
integra sistemdlicamente este planteamiento en su teologia de la historia en el
senlido de que ésta es “cl lugar por anlonomasia de la revelacién y glorificacién
de Dios y es también lugar de ocullamiento y de perdicién”6b. Aunque Ellacuria
recalca con vigor la inlerrelacién entre historia y salvacién eso no significa que
pasa por alto la rcalidad del pecado. La tinica historia de salvacidn aparece
como historia de gracia e historia de pecado6?. 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 fundamentales para la praxis cristiana. “;Qué tienen
que ver los esfuerzos humanos por una liberacién histdrica, incluso socio—polili-
ca, con la instauracién del reino de Dios que predicd Jesus? ;Qué tienc que ver
el anuncio del reino de Dios y su realizacién con la liberacidn histérica de las
mayorias oprimidas?’68, Dicho en otras palabras, la praxis cristiana tiene que
contribuir a un cambio de la hisloria en términos de justicia y de liberacidn. Y
aqui Ellacuria —esla vez explicilamenle— adoplta otra intuicién imporlante de
Rahner: “En delinitiva, quien trabaja intramundanamente por el luluro nuevo de
la historia, si vive de la promesa y de la esperanza cristiana, trabaja por la
aparicién definiliva de Dios como [uturo absoluto del hombre {(Rahner)"69, aun-
que mis adelante sefiala en qué sentido Ja idea rahneriana de Dios como [uturo
absoluto del hombre tiene que ser superada: Dios no solamente debe ser afirma-
do como absoluto de 1a experiencia individual, sino también como abscluto de
la experiencia histdrica: “lo invisible de Dios puede ser reconocido por el curso
de la historia™?0,

64. “Historicidad de la salvacion...”, p. 13
65. [Ihid., p. M0

66. ‘‘Historia de la salvacidn™, p. 12

67. Cfr. ibid.. p. 22.

68. “Historicidad de la salvacién...”, p. 7.
69. Conversidn de la iglesia..., p. 245.

70.  Ihid.
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Ellacuria no identifica, simplemente, historia y salvacién, y manticne la re-
serva escatolégica: “la liberacién cristiana es, a la par, salvacion en la historia y
més all4 de la historia. (...) La historia y el m4s all de la historia no se identifi-
can, pero mutuamente s¢ potencian™7l. [gualmente, la evangelizacién no agola
su plenitud en la dimensién politica: “es obvio que el mensaje revelado, aun
aceptando que siempre ha de presenlarse en términos de salvacion histérica,
rasciende realmente la salvacién histérica, que ya es en si misma algo que
trasciende el planteamiento estructuralmente polilico™72.

Para unificar adecuadamente lo histérico-politico y lo trascendente—salvilico
Ellacurfa remitia a Monsefior Oscar Romero. Asi dice de €] que “nunca se cansé
de repetir que los procesos politicos (...) no bastan para traer a los hombres la
liberacién integral”?3. Monsefior insistia en la transcendencia como un “més”
que la historia y que lo puramente humano, pero se lrataba de “una transcen-
dencia que nunca se presentaba como abandono de lo humano, como huida del
hombre, sino como su superacién y perfeccionamiento. Un més alld que no
abandona el mds ac4, sino que lo abria y lo impulsaba hacia adelante™74. En
conclusién, para Ellacuria Monsefior Romero sabia mantener perfectamente en
su compromiso el equilibrio entre lo histérico y lo transcendente: “De miltiples
formas puede mostrarse esta unidad indivisa entre la dimensién histérica y la
dimensién (ranscendente de su compromiso cristiano, de la liberacién que él
anunciaba: la presencia del Dios de vida y libertad lo impulsaba a compromelter-
se con la hisloria de su pueblo y la historia de su pueblo queria él elevarla hasta
los desiginios de Dios"75.

2.3. El amor a Dios y el amor al préjimo

Otra consecuencia de la comprensién rahneniana de la relacién entre natura-
leza y gracia es una nueva explicacién de la unidad del amor a Dios y amor al
préjimo, y Ellacuria concrelizard e historizard la unidad del amor a Dios y al
préjimo en la opcién por los pobres y en la lucha por la justicia. En este sentido,
el texto biblico que aparece con més frecuencia en la obra de Rahner y lambién
en la teologia de la liberacién es el pasaje del juicio linal segin san Maltco (Mt
25, 31-45). La identificacion de Jesis con los pobres, los necesitados y los
marginados es la clave cristologica de la unidad del amor a Dios y al préjimo.

7). [lbid., p. 245.

72. Ibid., p. 274

73. “Monsefior Romero, un enviado de Dios para salvar a su pueblo™. Revista
Latinoamericana de Teologia 19, 1990, p. 9.

74. Ibid.
75. “La UCA ante ¢l doctorado concedido a Monsefior Romero”™, ECA 437. 1985, p.
170.
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Rahner (rata e] tema sistemdlicamente en un texto titulado “Sobre la vnidad del
amor a Dios y del amor al préjimo™76.

23.1. Rahner: la unidad del amor a Dios y al préjimo

Rahner afirma que en esta unidad no se diluye el amor al préjimo en las
profundiades del amor a Dios sino que “se trata mds bien de comprender que
una magnitud no se da sin la otra, que una sin otra no pueden ser enlendidas ni
realizadas, que a lo que propiamente es lo mismo hay que darle dos nombres
para conjurar as{ su misterio, uno e irrepremible”?7. Tras unas reflexioncs sobre
el amor activo, como lugar de la iluminacién existencial del hombre moderno,
Rahner analiza las afirmaciones de la Escritura sobre el amor al préjimo y el
amor a Dios. Este recurso amplio y extenso a la Biblia en el tratamiento de una
cuestién sistemdtica no es normal en Rahner, aunque tampoco la Escritura le
ofrece lolal claridad sobre la cueslién de si se tralta de un tGnico mandamiento o
de dos mandamienlos distintos.

Rahner parte de la reflexién teolégica, que desemboca en la siguiente tesis:
“un auténtico amor al hombre alcanza su propia esencia y su hondura moral
absolula, es elevado y emprendido por la gracia divina en el orden real de la
salvacién y es, por (anto, caritas hacia Dios, la tematice ¢l sujelo como tal o
no”78, Rahner concibe, pues, la unidad entre el amor a Dios y al prdjimo casi de
igual forma a como ha concebido la unidad entre naturaleza y gracia. Asi como
no hay una naturaleza pura porque ya estd siempre elevada por la gracia divina a
existencial sobrenatural, de la misma manera cada acto de auténtico amor ya
esld elevado por la gracia divina en el orden de la salvacidn.

Como ya lo indicamos en el apartado sobre la filosofia de Rahner, este texto
sobre la unidad del amor a Dios y del amor al préjimo marca una evolucién
importante en su pensamiento en la direccién de una teoria de la
interpersonalidad. Ya no es el conocimiento de otra cosa sino “el (0 personal y

“conocido la mediacién del sujeto para con su estar—cabe—si”79. En otras pala-
bras, el hombre logra la conciencia y la plenitud de si mismo solamente en el
encuentro y en la enlrega a un otro. Rahner supera, asi, el objetivismo de “Espi-
ritu en el mundo” y de su pensamiento temprano: “E! acto humano fundamental
es, pues, cuando sucede, posilivamente, amor al préjimo en cuanlo caritas, es
decir amor al préjimo cuyo movimiento estd orientado finalmente hacia e} Dios
de la vida eterna”80,

76. En Escritos de Teologia VI, Madrid, 1967, pp. 271-292.
77. Ibid, p. 272.
78. lbid., p. 277.
79. Ihid., p. 282.
80. fbid., p. 283.
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Rahner no tuvo miedo de argumentar a parlir de la experiencia humana del
amor interpersonal, y —pensamos— este enraizamiento de la reflexidn teolégica
en la expericncia humana explica en buena parte la gran repercusion de la teolo-
gia de Rahner. He aqui un significativo 1exto suyo sobre el amor inlerpersonal:

En cl amor por ejemplo, cuando un hombre debe decirse a si mismo: yo
mismo, tan limitado como soy, tan frigil y tan poco fable como soy, no
puedo ser causa hastanle para que otra persona me ame incondicionalmente.
Y yo mismo sé con total certeza cuin discutible es la persona amada y, no
obstante, experimento en mi, de forma incomprensible, una osadia que salta
por encima de las limitaciones de la otra persona. En ambos casos, el amor
es absolulo: se apoya y vive sobre un fundamento que no se halla tan sélo en
los amantes, ni puede ser dirigido y dominado por ellos. Es ... incomprensi-
ble. Y esto es la experiencia de Dios8i.

Esta inlerpenctracién de la experiencia de Dios y del amor el préjimo llevard
también a un cambio importante en la comprensién de la potentia oboedien-
tialis: ésla ya no serd concebida meramente como la absolula, ilimitada
transcendcntalidad del espiritu para la gracia, sino como “1a transcendentalidad
hacia el Wi que hay que amar y que es, por de pronto, el hombre—junto—a—
nosotros'B2,

Por tltimo, estas reflexiones sofisticadas y hasta retorcidas desembocan en la
tesis fundamental de la estricta identidad reciproca del amor a Dios y del amor
al préjimo:

El amor al préjimo calegorial y explicito es el acto primario del amor a Dios

que en el amor al préjimo mienla siempre, aunquc alemadticamente, a Dios en

su transcendentalidad sobrenatural. El amor a Dios explicito estd sustentado
por esa apertura confiada y amorosa hacia la lotalidad de la realidad que
sucede en ¢l amor al préjimo. Radicalmente, con necesidad onto-légica y no

meramente “moral” o psicoldgica, es verdad que quien no ama al hermano, a

quien ve, no podrd lampoco amar a Dios, a quien no ve, y quc a un Dios, a

quien no ve, le podrd amar dnicamente ¢n cuanto que ama al hermano visi-

blet3,

Al final de su escrito sobre la unidad del amor a Dios y al pr6jimo Rahner
apunta a una fundamentacién cristologica de dicha unidad, que tiene su funda-
mento en la humanidad de Jesis. El hombre Jesis es la mediacién del amor a
Dios. Se puede amar a Dios solamente en el seguimiento de Jesiis. Se puede

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

82, “Sobre la unidad™..., p. 285.

B3, [bid., pp. 289s.
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amar a Jesis solamente amando al préjimo y especialmente al pobre y margina-
do.

2.3.2. Ellacuria: del amor al préjimo a la opcién por los pobres

Sin referirse explicitamente a Rahner, Ellacuria, de nuevo, hace suyo el axio-
ma de la unidad del amor a Dios y del amor al préjimo: “El amor a Dios en los
hombres y a los hombres en Dios es un elemento esencial y diferenciativo del
cristianismo™84. Este axioma se interrelaciona con olro axioma fundamental de
Ellacuria sobre la realizacion de la salvacion cristiana en la historia: “Miente
quien dice preocuparse por la salvacién Irans-hisiérica y no se preocupa por la
salvacion histérica™8s. Asi como la salvacion se realiza en la historia, de la
misma manera ¢l 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:
“S§6lo si el amor cristiano llega a mostrar en la historia su radicalidad
transformadora, servird de signo de la salvacién que predica™86.

Por ello Ellacuria previene contra el peligro de concebir ese amor a 1a mane-
ra idealista y ahistdrica. El amor cristiano debe realizarse histéricamente desde
la siluacién concreta en la cual se encuentran los seres humanos. Eslo signfica
que si la situacién de la mayoria de los seres humanos en América Lalina esid
marcada por la miseria y la opresidn, el amor cristiano en América Lalina y en
todas parles donde reina la injusticia licne que hislorizarse en la lucha por la
justicia. Asi lo esencial del cristianismo ¢s “el amor de Dios en el amor a los
hombres, l4 justicia como lugar de realizacidn del amor en un mundo de peca-
do"87,

Esta relacidn entre el amor a Dios y el amor al préjimo constituye también el
paradigma de la unién entre le y justicia. El amor del hombre representa lo que
es la justicia y el amor de Dios representa lo que es la [e. De ahi concluye
Ellacuria que “la justicia cristiana es el lugar donde se realiza el amor de los
hombres y alli donde se da muestra la presencia del amor de Dios 1al como se
ha revelado en Jesucristo™88,

Por iiltimo hay que concretar quién es el ser humano a quien sc dirige el
amor cristiano, y la respuesta la da la pardbola del buen samaritano. “La pardbo-
la muestra que es el samaritano quien verdaderainente aina a Dios porgue ama y
actiia en favor del necesitado, que es su préjimo porgue estd en situacién de
desamparo (el préjimo es entonces el desamparado o, visto desde el otro lado. sc

84. Conversion de la iglesia.... p. 255.
B5. [fbid.p. 191.

B6. Ibid., p. 256.

B2, Ibid., p. 209.

88. “Fe y justicia”. p. 56.
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es préjimo precisamente respecto del oprimido™89. Ouro texto biblico clave para
Ellacuria es la ya mencionada pardbola del juicio final segin Mateo 25. Y asi,
habla del Tercer Mundo como “el lugar donde habitan los pobres de la iierra y,
tras los pobres de la tierra, el escondido pobre de la historia, que ha prometido
estar Iras el hambriento, ¢l sediento, el encarcelado, el oprimido...”'%0. La parcia-
lidad del amor cristiano hacia los pobres tiene su ejemplo en Jesis: “Jestis amé
a todos, pero se situd del lado del oprimido y desde allf luchd enérgicamente
pero amorosamente contra los opresores™!. La lucha por la justicia es la forma
histdrica del amor cristiano.

Para Rahner, como para Ellacuria, la clave iillima de la unidad del amor a
Dios y al préjimo es Ja cristologia, pero no una cristologla abstracla de sustan-
cias y naturalezas, sino una crislologia vinculada al Jesiis historico y al caminar
como Jesis caminé. Dice Ellacuria: “Este caminar tiene una dimensién funda-
mental que es el amor al hombre y tiene las formas distintas del amor en que se
desplegd toda la vida de Jesids"92. Es Cristo quien se hace presente en el préji-
mo, pero no de manera indiscriminada, sino preferencialmente en los pobres y
los sufrientes. Por eso el amor cristiano tiene que concretarse ¢ hislorizarse en la
opcidn por los pobres y en la lucha por la justicia,

3. La clave cristologica

Todo lo que hernos dicho deja en claro que tanto 1a eologia de Rahner como
la de Ellacuria es una leologia de la unidad que supera los dualismos exclu-
yenles entre naturaleza y gracia, lo divino y lo humano, la historia del mundo y
la historia de la salvacidn, el amor a Dios y el amor al préjimo, el reino de Dios
y el orden temporal. Pero tampoco se trata de identidad, sino de una unidad
diferenciada, y el paradigma para pensar esla forma de unidad es el dogma
cristolégico de Calcedonia. “Se ha de reconocer a uno solo y el mismo Cristo
Hijo Seiior unigénilo en dos naturalezas, sin confusidn. sin cambio, sin divisidn,
sin separacién, en modo alguno borrada la diferencia de naturalezas por causa
de la unién, sino conservando, mds bien, cada naluraleza su propiedad y concu-
rriendo en una sola persona y en una sola hyposlasis, no partido y divido en dos
personas, sino uno solo y el mismo Hijo unigénito™?3.

La unidad cristoldgica de la naturaleza humana y la naturaleza divina es la
clave dltima para concebir las correlaciones mencionadas antes. Y en la medida
en quc ¢l dogma cristoldgico adina divinidad y humanidad de Jesucristo en una

R9. thid., p. 48.

90. Conversion de la iglesia..., p. 294.

91. ibid., p. 203.

92. “Fe y justicia”, p. 51.

93. El Muagisterio de la Iglesia, Barcelona. 1963, p. 57.
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unidad diferenciada, la teologla tiene también que aunar el esfuerzo por una
transformacion de la historia con la confianza creyente en la accidn gratwita de
la gracia divina. A este tipo de unidad llamamos con José Ignacio Gonzélez
Faus el “principio calcedénico™%.

3.1. Rahner: Jesucristo como principio de unidad

Esta idea recorre el pensamienlo de Rahner. Ya en su lexto sobre “Historia
del mundo ¢ historia de la salvacién” hace uso del dogma de Calcedonia para
pensar la unidad diferenciada de la historia del mundo y la historia de la salva-
cidn: “Sélo en Jesucristo se alcanza la unidad absoluta e indisoluble entre lo
divino y lo humano™%. Histéricamente esta unidad se hace presente en Jesds, y
asi se llega a una interpretacién cristocéntrica del mundo:

El mundo y su historia estdn proyectados de antemano sobre el Logos de
Dios hecho carne. Porque Dios quiso declararse a si mismo en su eterna
palabra, porque es el amor, por eso es el mundo, y precisamente en su
diferencia de naluraleza y gracia, y de historia de la salvacién e hisloria
profana. Esto signilica, que esa diferencia estd abarcada por Crislo y la
autodeclaracién absoluta de Dios que sucede en €]9%.

Hay, pues, unidad y diferencia o, mejor dicho unidad en diferencia de la
historia del mundo y de la salvacién.

También en el lexlo sobre la unidad del amor a Dios y del amor al préjimo
Rahner insisti6 en la importancia sisterndtica de la cristologia: “un amor al préji-
mo que alcanza su consumacion esencial absolula (de indole sobrenatural) inclu-
yc también la cristologia”™7. Y ya hemos recordado y recalcado la imporiancia
de 1a humanidad de Jesds en la mediacién del amor de Dios.

En el articulo “cristianismo™ de su Diccionario teolégico Rahner insiste to-
davia més en la historicidad de la revelacién cristiana en la persona de Jesus:
“Un dato fundamental, indeducible, de ninguna manera explicable, del cristia-
nismo es la persona de Jesis, en la que la revelacién divina se hizo definitiva-
mente histérica”™8. Y ahi esld la raiz de la unidad lundamental de la historia.
“En lesucristo y en su gracia, el mundo se hace historia de Dios mismo. La
divisién bdsica de la historia total en historia profana e historia de la salvacidn
sélo puede entenderse a partir de una concepcitn cristocéntrica™9,

94. Cfr. La humanidad nueva, Santander. 1975, p. 579.

95. “Historia del mundo e historia de la salvacién™, en Escritos de Teologia V. Madrid.
1964, p. 128.

96. Ibid., p. 13},

97. *“Sobre la unidad”..., p. 290.

98. Diccionariv teoldgico, p. 137.

99. Ibid.. p. 300.
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3.2. Ellacuria: |a transcendencia historica en Jesis

Ignacio Ellacuria en su ieclogia de la historia adopta plenamenie el principio
calceddnico para unificar la historia de 1a salvaci6n y la salvacién de la historia.
Hemos recalcado que Ellacuria niega una duplicidad de la historia en el sentido
de una historia profana, que se supon¢ puramente natural, y una historia sagrada,
que se supone puramente sobrenatural. Para superar ese dualismo y concebir la
unidad de la historia, Ellacurfa remite directamente al dogma de Calcedonia.
“En este punto, la doble natuvraleza, humana y divina, de Jesis en la unidad
profunda de una inica realidad englobante de ambas, ofrece un modelo de inter-
pretacign100,

Y también la relacién entre transcendencia e historia es pensada por
Ellacuria segiin el principio calcedénico. “La transcendencia (...) se presenta
como hisidrica y la historia se presenla a su vez como iranscendente por més
que resulte dificil encontrar los conceptos adecuados para mantener esta indivisa
unidad sin confusién™101. Con esla unidad sin separacién ni confusién también
la salvacién histérica del ser humano y la liberacién cristiana entran en una
relacién estrecha. “La liberacién cristiana es, a la par, satvacién en la historia y
mids alld de la historia. {...) La historia y e] més alld de la historia no se identifi-
can, pero muluamente se potencian’102

La conexi6n sistemdtica de la unidad de la historia con la cristologia se
expresa de lforma 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 historizacién de Dios, que no tiene por qué sonar mds escandalosamenle
que Ja encarnacién de Dios, y la divinizacidn de la historia™!103, Es, de nuevo, ¢l
principio calceddnico lo que permite concebir de manera adecuada la relacion
entre mundo y reino de Dios:

Una cosa es que se dé sin mds una conexidn intrinseca entre cl reino de este
mundo y el reino de Dios, entre la historia de la salvacién y la salvacién en
Ia historia, y otra que se dé sin mds una identilicacién entre ambos extremos.
Aqui también el misterio de la persona de Jesis en dos naturalezas distintas
no confundidas ni mezcladas sino radicalmente unificadas en una
ranscendencia Gnica, es una pauta cristolégica de inlerprelacién, a la que
permanentemente habremos que recurrirl®,

El principio calcedénico permile también concebir la liberacién como libera-
¢idn integral, en lo que tanto ha insistido el magisteric de la Iglesia en sus

100. “Historicidad de la salvacién™. p. 22.
101. fbid., p. 9.

102, Conversion de la iglesia..., p. 245.
103, fbid., p. 17.

104, Teologia politica. p. )4.
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criticas de la teologia de la liberacién. “Para que la liberacién (uera integral, se
debia atender a lo personal y a lo estructural, a lo espiritual y a lo material, a lo
inmanente y a lo trascendente. Todo cllo, en una perfecta unidad que ni confun-
de ni separa, es muy propio de la vida religiosa y de la mejor lradicién
Jesuilica”105, De nuevo, Ellacuria insiste en que no hay que separar la liberacién
histdrica y la salvacidn cristiana, pero tampoco hay que conlfundirlas. “Cuando
se loma el ermino liberacién integral como actualizacién histérica de la salva-
cién cristiana, ella misma tiene esa doble vertiente de realizacién mundanal y de
realizacién transcendente, donde aquella es la objetivacién en cada caso limitada
de lo que pretende ser ésta como una mayor presencia del Dios siempre ma-
yor”106_El cristiano no es, pues, ciudadano de dos mundos:

El cristiano no es ciudadano de dos mundos, sino de un solo mundo, en el
que histéricamente ha aparecido el Reino de Dios. Por eso debe presentarse
una cierta confluencia de lo que es la historia de la salvacién y lo que es la
salvacién en la historia. Confluencia no significa identidad, pero excluye
loda disociacion 107,

Concluyamos con esta precisién jmportante. Tanto Rahner como Ellacuria
insisten en la importancia de la humanidad de Jesds para la cristologia. Asi lo
dice Ellacuria en sus tesis sobre la correlacién entre transcendencia e hisloria.
“El principio explicativo estaria dltimamenie en una cristologia nueva, que no se
redujese al planiemaniento de Calcedonia, sino que se refiriese a la esencial
conexién del Jests histérico con el Cristo de la fe, en lo que es la unidad
principal de Jesu-Cristo”103. Es en el Jesis histérico donde aparece la suprema
forma de la transcendencia histérica. Asi, Jon Sobrino recalca “que Ellacuria no
ignord ni la historia ni la transcendencia, tampoco las separé ni las mezcld en
honda fidelidad a Calcedonia, sino que reformulé la relacién entre ambas como
transcendencia en Ja historia, de modo que de esta forma la historia va dando
mads de s{109.

105. “Pedro Arrupe, renovador de la vida religiosa”, Revista Latinoamericana de
Teologia 22, 1991. p. 22.

106. “En torno al conceplo y la idea de liberacion™, en Varios, fmplicaciones sociales y
politicas de la ieologia de la liberacicn, Madrid, 1989, p. 103.

107. Conversion de la iglesia..., p. 221.

10B. Tesis 9.4.3.1.

109. ). Sobrino, “Ignacio Ellacuria, el hombre y el cristiano. “Bajar de la cruz al pucblo
crucificado™ . en [. Ellacurfa, J. Sobrino, R. Cardenal, fgnacio Ellacuria, el
hombre, el pensador, el crisiiano, Bilbao, 1994, p. 53.
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