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l. Introducción 

Karl Rahner e Ignacio Ellacuria se encontraron en los años de 1958 a 1962. 
en la ciudad austríaca de Innsbruck. En aquellos años, Rahner era profesor de 
teologla dogmática en la facultad teológica de la Universidad de Innsbruck. 
Había alcanzado el punto culminante de su creatividad teológica y era reconoci­
do internacionalmente. Por aquella época también participaba activamente en la 
preparación del Concilio Vaticano n, que el papa Juan XXIII había convocado 
el 25 de de enero de 1959. En octubre de 1961, Rahner se convirtió en consejero 
conciliar privado del cardenal Franz Kanig de Viena. A pesar de las sospechas 
en su contra por parte de cIrculos conservadores, Rahner fue nombrado oficial­
mente perito del concilio, en febrero de 1963, e incluso sus adversarios tuvieron 
que reconocer que Rahner era "el hombre más poderoso del concilio" •. 

En esos mismos años, Ignacio Ellacuria hacía sus estudios de teología, en 
Innsbruck. Víctor Codina, su compañero de estudios, lo recuerda con estas pala­
bras: "Ellacuría descollaba por su fuerte complexión atlética, por su figura lfpica­
mente vasca y sobre todo por su gran inteligencia Su carácter de líder nalO ya se 
manifestaba en aquellos lejanos años. Siempre algo distante, serio, a veces irónico. 
con su aguda reciedumbre y seguridad, en todos los sentidos. En lOmo a él se 
agrupaban compañeros y amigos. Alguno comenzó a llamarle, en broma, el rey sol, 
aludiendo a su brillantez y dominio. Para algunos no era una persona simpática, ni 
fácilmente accesible''2. 

l. Cfr. H. Vorgrimler, Entender a Karl Rohnero Introducción a su. vida y su pensamien. 
lO, Barcelona, 1988, p. 144. 

2. V. Codina, "Ignacio Ellacuría, teólogo y mártir", Revista ÚJtinoamericlJlUJ de Teolo· 
gÚ121 (1990), p. 263. 
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Con Rahner, Ellacuría tuvo uno de los actores teológicos principales del 
concilio. y se puede suponer que en sus clases dejaba traslucir su pensamiento 
sobre la preparación del concilio. No cabe duda de que el joven Ellacuria siguió 
atentamente la preparación de la nueva apertura teológica y eclesial. 

\.1, La semejanza rundamental: una biografía existencial teológica 

La innuencia de Karl Rahner sohre el pensamiento teológico de Ignacio 
Ellacuría no se reduce solamente a los cuatro años de convivencia directa, entre 
1958 y 1962, sino que el modo de hacer teología de Rahner inlluyó más perma­
nentemente en Ellacurra. Dicho desde el principio, tanto en Rahner como en 
Ellacuría, el quehacer teúlogico presupone lo que. en palabras de lohann Baptist 
Metz, podemos calificar de "biografía existencial teológica"3, Así caracterizó 
Metz la obra teológica de su maestro y amigo Rahner, con lo cual afirma que en 
Rahner no se pueden separar su vida y su obra, y de esta forma su teología 
supera el modo de proceder de la época. pues "la teología católica de la época 
moderna parece estar caracterizada por un profundo cisma entre sistema 
teológico y experiencia religiosa. entre doxografía y biografía. entre dogmática 
y mística"4. Desde esta perspectiva, Rahner representa un modelo de teologra 
que acaba con este cisma. al constituirse aquélla en una "especie de biograffa 
existencial teológica ... Semejante teología debe llamarse biografía. porque ins­
cribe en la doxografía de la fe la biografía mrstica de la experiencia religiosa, de 
la historia personal ante el rostro velado de Dios"S. El mismo Rahner, al final de 
su vida, respondió asr cuando le preguntaron sobre qué le impulsó al quehacer 
teológico: "He cultivado siempre la teología al servicio de la proclamación, de 
la predicación y de la pastoral"6. El arte de Rahner consistió en confrontar la 
teología con las preguntas que plantea la vida misma. 

Si anali1.amos ahora el quehaccr teológico de Ignacio Ellacur(a -y siguien­
do la rellexión de Metz-, en él se da un caso especial de una "biografía 
existencial teológica", pues cl teólogo llegó a ser asesinado por ·defender en su 
vida histórica aquello que inspiraba su teologra. Eso lo han notado varos auto­
res. Ion Sobrino. en un texto sobre el tema "De una teologra s610 de la libera­
ción a una teología del martirio". se pregunta programáticamente por el signifi­
cado para la teología sistemática del hecho que los teólogos hayan dado el paso 
del compromiso con la liberación al martirio'. En la misma Unea, Antonio 

3. Cfr. J. 8. Mell. U, fe el! la hislorúl y en la sociedlld, Madrid. 1979. pp. 228-236. 
4. ¡bid .. p. 228. 
5. ¡bid., p. 229. 
6. P. Imhof y H. Biallowons. Ka,./ Rah.e,. im Gespr~ch 11, München. 1983, p. 150. 
7. Cfr. J. Sobrino. "De una tcologra sólo de la liheración a una leologfa del martirio", 

en J. CombJin, J. l. GOllzálcz Faus. J. Sobrino (cds.). Cambio social )' pensamiento 
crisliano el! América Lalina. Madrid. 1993. pp. 1095s. 
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Gonzále7. recalca que "lo característico de la labor intelectual de Ignacio 
Ellacuría no consiste tanto en haber puesto la prax is histórica de liberación en el 
cenlro de sus renexiones filosóficas. sino en haber hecho de la filosofía un 
elemento constitutivo de una existencia dedicada a la Iiberación"8. Para 
Clodovis Boff. Ellacuría es "el prot<>-mártir de la teología de la liberación .... 
También Gustavo Gutiérrez ha recalcado la importancia de la correlación entre 
martirio y teologla en la persona de Ellacuría lO• y Juan-José Tamayo dice casi 
en los mismos palabras de Metz que "Ellacuría constituye todo un ejemplo ue 
coherencia enlre pensar y vivir, teología y praxis. liIosaría y biografía"lI. 

Víctor Codina. en sus recuerdos personales de Ignacio Enacurla. enfatiza el 
valor histórico de su martirio para la teología. Recuerda que desde los primeros 
siglos de la historia de la Iglesia no ha habido teólogos mártires. y concluye: "la 
muerte de Enacurla es no sólo teologal. sino ·teológica·. teólogo y mártir; mártir 
por su misma teologla profética. Ellacuría ha devuelto a la tea logIa el carácter 
testimonial de los primeros siglos. la ha purificado de todo carácter mundano y 
ha dado a esta profesión su stallfs original: saber dar razón de la esperanza al 
pueblo con la palabra y la vida y con la palabra del Señor muerto y r«ucitado. 
anunciar el reino con lodas sus consecuencias" 12. 

Junto a la semejanza fundamental de que el quehacer teológico de Ellacuría 
y Rahner está transido de la dimensión biográfica y existencial. existen otras 
semejanzas ronnales. Una es el enfásis en el necesario rigor intelectual de la 
teología. En el prólogo de su Curso fundamental sobre la fe dice Rahner que 
escribió este libro para leclores con cierla rormación que no retroceden ante "el 
esfuerzo del concepto"t3. y es verdau. No hace falta insistir en el talante especu­
lativo de Rahner. y baste recordar lo que. bromeando. solla decir su hermano 
Hugo, también profesor en Innsbruck: "cuando tenga Liempo. traduciré los escri~ 
tos de Karl al alemán". También Ellacuría insisistía en la especifidad intelectual 
del quehacer teológico. "que no debe confundirse con la mera predicación, con 
el profetismo o con un moralismo volunlarista y apasionado que rechazara la 
debida elaboración intelectual de la fe cristiana"". Y sobre el papel 

8. A. González. "Aproximación a la obra filosófica de Ignacio Ellacuri .... en ECA 505-
506 (1990). p. 980. 

9. l. Ellacurfa y J. Sobrino (ed'.J. Mysterium Libera/ionis 1. Madrid. 1990. p. 98. 
10. Cfr. B. Foreano. El sue,io de los pobres. Semblallzas y e",revistos. Madrid, 1992. p. 

t08. 
11. /. Elwcuría. Teólogo márlir por la Iiberacióll del pueblo. Madrid. 1990, p. 11. 
12. Or. ci/ .. p. 269. 
J 3. Curso fundamen/al sobre la fe. Introducción al concepto de cristianismo, Barcelona. 

1984. p. 17. 
14. Conversión de la Iglesia al reino de Dios para wlwlciarlo .Y rea!;UlrJo en In hislo­

ria. Santander. t984. p. 16. 
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irrenunciable de los intelectuales dice que "los intelectuales pueden ser un peli­
gro, pero no por ello dejan de ser una necesidad, también en la Iglesia"15. Para 
Ellacuría, "la negación de un determinado intelectualismo no puede llevar a la 
renuncia de la inteligencia como principio de liberación; sería una equivocación 
radical entregar el ejercicio pleno de la inteligencia ... a quienes en definitiva han 
fundamentado su poder de dominación en la inteligencia"16. 

Por último, digamos que tanto Rahner como Ellacuría escribieron pocos li­
bros sistemáticos. Dejaron dictarse sus temas por la realidad o por personas que 
les pedían ponencias y art{culos sobre temas de actualidad. Así, los dieciséis 
volúmenes de los Escritos de teología de Rahner son en su gran mayoría una 
recopilación de conferencias o de art(culos circunstanciales. De la misma mane­
ra, la obra teológica de Ellacuría responde mayoritariamente -y quizás con 
mayor urgencia- a las exigencias y desafíos de la realidad histórica. 

La conclusión de estas reflexiones es que tanto Rahner como Ellacuría ofre· 
cen importantes semejanzas en su quehacer teológico: en ambos la teología es 
una teología creyente, una teología comprometida que tiene como base la honra­
dez con lo real, y una teología cuya finalidad no está en sí misma, sino que sirve 
a la fe y a la justicia. una teología que, en definitiva, tiene sabor a buena nOlicia, 
que genera y trasmite esperanza. 

1.2. Diferencias formales: dos contextos distintos 

A pesar de las semejanzas mencionadas, es claro que Rahner y Ellacuria 
representan dos paradigmas teológicos distintos. Ambos superan la teología 
neoescolástica de la época, pero de distinta manera. En terminologra de Metl, la 
teología de Rohner otrece un modelo idealista transcendental1'. La preocupación 
fundamental de Rahner es, en efecto, la de fundamentar un nuevo discurso 
teológico frente a los desafíos de la modernidad con su negación del conoci­
miento o aún de la existencia de Dios. Su interlocutor principal es el europeo 
marcado por la ilustraci6n y las ciencias modernas. 

Ellacuría, por su parte. representa una teología postidealista que responde a 
los desafíos de la opresión y la injusticia del contexto latinoamericano. Si, según 
Bonhoeffer, la pregunta principal que se plantea a la teología europea es "cómo 
hacer creíble a Dios en un mundo de ¡ncreencia", a la teología latinoamericana 

15. ¡bid .. p. 168. 
16. "Hacia una rundamentación filosófica del método teológico larinoamericano", en 

ECA 30 (1975). p. 410. 
17. Cfr. "Teología europea y teología de la liberación", en J. Comblin. J. l. González 

Faus, J. Sobrino (eds.). Cambio social y pensamiento cristiaJlo en América u,,;ruJ, p. 
263. 

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



I.A INFl.UENCIA DE KAKI. RAHNER EN LA TEOLOGIA 237 

se le planlea como central, según Guliérrez, la pregunta de "cómo hablar de 
Dios en un mundo de sufrimiento y de injusticia". 

Las perspeclivílS son, pues, distintas. pero hay que comprender bien lo que 
esto significa. Cuando afirmamos en este ~Irtículo que, en ciertos aspectos. 
Ellacuría supera a Rahner, hay que reconocer, por una parle, que de Rahner no 
se pueden esperar respuestas a las preguntas que surgen en olro contexto. Pero 
al mismo tiempo hay que mantener la importanci.a decisiva del contexto latino­
americano lambién para la leología europea. Dicho en palabras de Mel/., "en el 
cristianismo de nuestros días hay un nuevo impulso hacia las reformas. signo de 
una 'segunda reforma'. No emana de Roma o de Wiuenberg, sino de las iglesias 
pobres de esla lierra. Es el empuje de las comunidades eclesiales de base mísli­
co-polílicas y, denlro de ellas, de una nueva forma de aelividad leo lógica. En mi 
opinión este impulso tiene significado universal para nuestro cristianismo euro­
peo y al mismo tiempo para la crisis de nuestro quehacer teológico"18. 

1.3. Nuestro modo de proceder 

Vistas las semejanzas y diferencias. "Iueremos analizar a continuaci6n c6mo 
la teología de Rahner es la fuente de inspiración leológica más importante para 
la leología de Ellacuría. El análisis ofrece una seria dificullad, pues en los escri· 
tos de Ellacuría hay relativamente pocas referencias explícitas a Rahner. Sin 
embargo. creemos que vale para toda su teología lo que dice al comienl.o de sus 
Tesis sobre posibili{Jad, necesidad y senrido de una leología latinoamericana, 
publicadas en homenaje a Rahner, en sus 70 años: "aunque el ensayo no haga 
refencia explícita al pensamiento teológico de Rahner, es claro que está muy 
presenle en más de un senlido"19. 

ESle es el objelivo de eslc artículo: sacar a la luz la presencia del pensamien­
lo leológico de Rahner en Ellacuría. Nueslro mélodo será comparalivo en esle 
sentido: presentaremos. primero, resumidamente temas centrales de la teología 
de Rahner, después analizaremos su innujo en la leología de Ellacuría y, final­
menle, analizaremos en qué medida Ellacur!a cambia y supera a Rahner. 

Por lo que toca a la selección de textos, en el caso de Rahner, nos cenlrare­
mos en lexlos escrilos y publicados anles del año 1962. Así podremos lener una 
cierla seguridad de que se Irala de lexlos y Icmas que Ellaeuría pudo conocer y 
analizar durante sus estudios de teología en Innsbruck. Eso no excluye, por 

18. "Un nuevo modo de hacer teología: tres breves tesis". en Vida y reflexión. Aporte.\' 
de la teología de la liberación al pe"sam;elllO teológico "efual, Lima. 1983, p. 50. 

19. ''Tesis sobre posibilidad. necesidad y sentido de una Icología líllinoamcricana". en 
A. Vargas-Machuca (ed.), Te%gía )' ",m.do COlllelllf'0rlÍJ.eo: lIomellaje " K"rI 
Ralvrer, Madrid. 1975. p. 325. 
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supuesto, que Rahner tratara en sus clases temas que publicó después en forma 
eserila, ni que Ellacuría haya leído escritos de Rahner, que fueron publicados 
después del año 1962. En el caso de Ellacuría, tenemos en cuenta el conjunlo de 
sus eseritos teológicos y también algunos filosóficos. 

Nuestro enfoque será de teología fundamental, teniendo siempre en cuenla el 
entrelazamiento que hay, tanlo en Rahner como en Ellacuría, entre ella y l. 
teología dogmática. Queremos ir a las raíces de sus teologías. Por eso, en esle 
artículo, analizaremos primero el enraizamienlo de la teología de Rahner y de 
Ellacurla en la espiritualidad y especialmenle en la espiritualidad ignacitJna, y 
después, los fundamenlos filosóficos de su leología. En articulas posteriores, 
analizaremos la teología de la revelación de Rahner, con su teoría de la evolu· 
ción del dogma, que influyó grandemenle en un aspecto clave de la leología de 
la revelación del Concilio Vaticano 11. Esla leoria abre el camino para ver en los 
signos de los liempos manifestaciones de la presencia y la acción de Dios en la 
historia y en el mundo, y en ese sentido Ellacuria puede hablar de una "historia 
de la revelación", Otro tema central que analizaremos es la nueva concepción de 
Rahner sobre la relación enlre naturaleza y gracia, en su doctrina sobre el 
existencial sobrenatural, y maslraremos cómo Ellacuda asume esta concepción y 
la supera al historizarla. Haremos también una comparación de los conceptos de 
historia del mundo e hisloria de la salvación en Rahner y Ellacuría. Para termi· 
nar, haremos un comentario sobre la percepción que luvo Rahner de la teología 
de la liberación, y, resumidamente, mostraremos en qué puntos Ellacuría supone 
una superación de Rahner. 

2. Las raíces de la teología de Rahoer y Ellacuría eo la espiritualidad 
ignaciana 

En una entrevista que tuve la oportundiad de hacer a Rahner. en el año 1981, 
le pregunté qué camino me sugeriría para inlroducirme en su leología. Rahner 
comenzó relativizando lo que yo había llamado "su teología", y empezó a ha· 
blarme no de sus libros propiamente teológicos, sino de sus escritos espirituales. 
Dijo que, normalmente, no se les había dado la alención adecuada a sus "libros 
piadosos". Aunque en forma distinta, en esos libros había hecho tanta teología 
como en sus obras más explícitamente teológicas. En concreto, me aconsejó leer 
su librito Von der Nol und dein Segen des Gebels20. 

2.1. Rabner: la experiencia de Dios como fundamento teológico 

Basta echar un vistazo a la bibliografía de Rahner para darse cuenta de la 

20. En castellano, Atlguslin y salvación. Madrid. 1953. 
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importancia de los escritos espirituales en el conjunto de su inmensa obra. Sus 
primeras publicaciones, de los años 1932 hasta 1938, tratan mayoritariamente 
cuestiones de la historia de la espiritualidad. El tema de sus primeros lexlos 
imporlantes, publicados primero en rrancés en la Revue d'Ascélique el de 
Myslique, es lIamalivo. Rahner analiza la doctrina de los senlidos espiriluales en 
Orígenes y san Buenavenlura para explicar la experiencia míSlica de Dios. Pero 
lambién el Rahner profesor de leología dogmática dedica una parle importanle 
de su Irabajo a temas de espiritualidad. 

En Rahner hay, pues, continuidad entre la teología y la espiritualidad: el 
objelivo último de su esfuerzo leológico es hacernos conscienles de la apertura 
de lodo ser humano al mislerio insondable y absoluto de Dios. En su leología 
Irascendenlal, Rahner quiere sondear y analizar a un nivel onlológico y 
anlropológico las condiciones de posibilidad para experimenlar en lo más ínlimo 
de la exislencia humana la apertura dinámica al Dios-mislerio. Por aira parte, al 
nivel lógico, el presupuesto fundamental de su método Irascendenlal es la expe­
riencia realizada de Dios. Así lo explica Rahner: "En mi leología es fundamental 
el hecho de una verdadera y originaria experiencia de Dios y de su espíritu. Esta 
precede lógicamenle <no necesariamenle cronológicamenle) a la reHexión y 
verbalización teológica y nunCél puede ser alcanzada adecuadamente por la rc­
flexión"21. Y preguntado, en concreto, sobre los raíces más profundas de su 
pensamienlo, Rahner responde: "la espirilualidad de Ignacio, que recibimos a 
Iravés de la práclica de la oración y de la formación religiosa, ha sido para mí 
indudablemenle más importante que loda la filosofía y la teología especializada 
de denlro y de fuera de la Compañia"22. 

Karl Rahner rue jesuila durante más de 60 años y recibió la mayor parte de 
su formación inleleclual y espiritual al inlcrior de la Compañía de Jesús. Es 
evidenle que quedó muy marcado por la espiritualidad ignaciana y, según 
Herbert Vorgrimler, el joven Rahner pensaba dedicar lada su vida de jesuila al 
acompañamiento espiriLual y a dar los ejercicios espiriluales23, lo que hizo en la 
medida de lo posible duranle loda su vida. Todo ello, de alguna manera, luvo 
que renejarsc' en su teología. 

Esto no era especialmente sorprendente en aquella época. pues entre los 
jesuitas europeos el movimiento de renovación de la primera mitad de este siglo 
estuvo marcado por un renovado interés teológico en Ignacio y sus ejercicios 
espiriluales. De hecho, Rahner escribió un texto de importancia fundamenlal. 
publicado en una obra colectiva con ocasión del cuarto centenario de la muerte 

21. P. Imhor y H. Biallowons, UI'. di., p. 257. 
22. Ibill., p. 51. 
23. Cfr. H. Vorgrimler. "Wa...o;, hui cr gcgchcll - was hahcn wir gcnornmcn. Dcr Chrisl 

Karl Rahner". en Or;elllÜ!rUIIK 48 (19K4), pp. 31-35. 
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de san Ignacio, en el año 195624. Después lo publicó en la colección 
Quaestiones Di.\puJatae bajo el tílUlo "Lo dinámico en la Iglesia"2S. En esle 
texto Rahner designa con el término "conocimiento existencia'" el conocimiento 
específico de la voluntad de Dios en e1 proceso de la elección. La idea funda­
mental es que la experiencia inmediata de Dios en la unidad del conocimiento, 
la libertad y el amor es idéntica a la consolación sin causa de los ejercicios. En 
otro lugar he intentado mostrar que este ledo puede ser considerado como una 
célula germinal de toda la teología de Rahner2 •. 

Un lexto más accesible y menos especulalivo sobre las raíces ignacianas de 
la teología de Rahner es el escrito "Palabras de Ignacio de Loyola a un jesuita 
de hoy"27. El mismo Rahner consideraba este lexlo como una especie de testa­
menlo espiritual y un resumen de su vida2H, y no hay nada de arlificial en el 
hecho de que Rahner use la fonna del "yo" de San Ignacio de Loyola. En el 
cenlro de esle discurso eslá el lema de la experiencia de Dios en los ejercicios y 
los primeros párrafos no son nada más que variaciones sobre este tema eterno: 
"Lo único que digo es que experimenlé a Dios, al innombrable e insondable, al 
silencioso y, sin embargo, cercano en la Lridimensionalidad de su donación a mí. 
Experimenlé a Dios, lambién y sobre todo, más allá de loda imaginación plásti­
ca. A El, que, cuando por su propia inicialiva se aproxima por la gracia, no 
puede ser confundido con ninguna olra cosa"2IJ. 

El presupueslo fundamenlal, pues, tanlo a nivel exislencial como a nivel 
melodológico, de la leología es para Rahller una experiencia personal de Dios, del 
Dios--misterio que se comunica libremenle. Lo que precede a la reflexión leológica 
es, pues, la experiencia, y la experiencia de Dios es la base y el punlo de panida de 
la reflexión leo lógica. Hay aquí un claro pamlelo al método de la teología de la 
liberdción que, según Gustavo GuLiérrez, se entiende a sí misma como acto segun­
do al que precede la experiencia espirilual y la praxis. "A Dios, en primer lugar, se 
le contempla. al mismo tiempo que se pone en práctica su voluntad, su reino; sólo 
después se le piensa. En categorías que nos son conocidas, conlemplar y practicar 
es en conjunlo lo que llamamos aclo primero; hacer teología es aclo segundo")!). 

24. F. wulr (eu.). Igllo.lius von Loyolu. ~,,;c:;"': ~c:i.\·tI;che Gc.walt ulld .'idn Vermiichlnis, 
Würzburg, 1956. 

25. Lo dillámico CII la Iglesia, Barcelona, 1968. 
26. M. Maier. "La théologie des Excrcices de K.ul Rahner", en Rechercllcs de ScietlCC 

Relillieu.ve 79 (1991). pp. 535·560. 
27. Palabras de: /J.:llacio u un jc: . .."ita de hoy. Santander, 1980. 
28. Cfr. P. Imhof y )-1. Biallowons, l.a fe ('11 tiempo ,le ;'w;crno. Bilbao, 1989, p. 124. 
29. Op. cit .• p. 7. 
30. Hahlar de Dios de.'ide el .\'14frimicllf() del ;IJOcelllc:. VilO reflexión sobre el libro de 

Job, Salamanca, )9Kll, p. 17. (,1r. tamhién J. Sobrino, "Lo fundamental de la teolo­
gía de la liheración", en Proyección 13M (1985), p. 176. 
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2.2. Ellacuría: una espiritualidad historizada 

En el mismo sentido se expresa Ignacio Ellacuría sobre el método de la 
teología de la liberación. "Lo que va a decirse a continuación no es sino la 
reflexión creyente sobre una realidad vivida")I. Y expresa también el primado 
de la experiencia sobre la reflexión en su conocida definición de la teologla 
como momento ideológico de la praxis eclesial e históricaJ2. 

Por lo que toca a sus propias experiencias espirituales o de su vida de ora­
ción tenemos pocos testimonios explícitos, pero indirectamente podemos con­
cluir que también para Ellacuría la praxis espiritual era un presupuesto funda­
mental para su reflexión y su compromiso. AsI, sobre Monseñor Romero afirma 
programáticamente: "Monseñor Romero partía en sus juicios históricos de una 
profunda experiencia personal de Dios, tal como se nos ha revelado en Jesucris­
to y tal como se nos hace presente en su Espíritu"3). 

Un texto suyo importante, "Monseñor Romero, un enviado de Dios para 
salvar a su pueblo"34, nos introduce también en lo que la espiritualidad signifi­
caba para Ellacuría. En ese texto dice de Monseñor Romero que en la etapa 
anterior a su conversión r ue un hombre piadoso de oración, un celoso pastor. 
Pero bajo el impacto del asesinato de Rulilio Grande, Monseñor Romero hizo de 
la opción por los pobres el centro orientador de su pastoral. Con eso "cambió de 
lugar, cambió de situación y lo que era una palabra opaca, amorfa e ineficaz se 
convirtió en un torrente de vida al que el pueblo se acercaba para apagar su 
sed"35. 

También por lo que toca a la espiritualidad. Ellacuría insistla mucho en la 
historia y en la historización. Espiritualidad significa para Ellacurla la 
historización adecuada de lo más verdadero y vital del evangelio. Todo encuen­
tro con Dios tiene que pasar por la historia: "el encontrar a Dios en la realiza­
ción histórica es problema esencial de la teología, de la pastoral y de la 
espiritualidad que se requieren hoy en América Lalina"36. Ese encuentro se da 
"en la acción histórica de los hombres"37, con lo cual aparece también la rela­
ción entre espiritualidad y praxis. Ellacuría justifica la subordinación de la orlo· 

31. Conversió" de la Iglesia .... p. 153. 
32. Cfr. ibid., p. J 68; también "La teolog(a como momento ideológico de la praxis 

eclesial", en Estudios Eclesió,sticos 207 (1978). pp. 457-476. 
33. COllver.rió'l de la Iglesia .... p. 101. 
34. Publicado. años más larde, en Revista Latinoamericana de Teología 19 (1991). pp. 

5-10. 
35. ¡bid .. p. 8. 
36. "Lectura latinoamericana de los Ejercicios Espirituales de san Ignacio". en Revi.'I1a 

LutilJoamerical1a de Teología. 23 (1991). p. IIJ. 
37. (bid .. p. 120. 
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doxia a la orlopraxis con el principio ignaciano, y al fin y al cabo evangélico, de 
que el amor debe ponerse más en las obras que en las palabras38, y ha quedado 
plasmado en la conocida fónnula de la espiritualidad ignaciana cOnlemp/alivus 
in actione. En sus propias palabras Enacurla afinna que la contemplación y el 
encuentm con Dios se dan en la acción personal e histórica39, pero deja muy en 
claro que no se trata de cualquier acción, sino de la acción por la justicia. 
Teniendo en cuenta la opción fundamental de la Compañia de Jesús por la fe y 
la justicia, el verdadero contemplativo ignaciano hoyes para Ellacurla el 
"co"templativus in aClione illsti,iae"40, Asr, "una contemplación o •• en la acción 
de la justicia sería el modo cristiano de acceder a Dios y de traer a Dios a los 
hornbres"4l, 

Otro apone creativo de algo muy central en la espiritualidad ignaciana es la 
interpretación que hace Ellacuría del coloquio ante Cristo crucificado, al invitar 
a hacerlo ante los pueblos crucificados. "Lo único que quisiera -porque eso de 
interpelación suena muy fuerle- son dos cosas: que pusieran usredes sus ojos y 
su corazón en esos pueblos que están sufriendo tanto -unos de miseria y ham­
bre, otros de opresión y represión- y después (ya que soy jesuita), que ante ese 
pueblo crucificado hicieran el coloquio de san Ignacio en la primera semana de 
los Ejercicios, preguntándose: ¿qué he hecho yo para crucificarlo?, ¿qué hago 
yo para que lo descrucifiquen?, ¿qué debo hacer para que ese pueblo resuci­
te?"42. 

De esta fonna de historizar la espiritualidad resulta que lo que al nivel perso­
nal es el discernimiento de espíritus, a nivel histórico se convierte en el discerni­
miento de los signos de los tiempos, y en ese contexto, Ellacuría se refiere 
expllcitamente a la "lógica existencial"'3. Un tratamiento más expUcito de esta 
idea, obviamente importante para Ellacurla, se encuenUa en su "Lectura latinoa­
",ericana de los ejercicios". Ahl afinna que los ejercicios historizan la palabra 
de Dios "en cuanto son un método para enconLrar una voluntad de Dios no 
deducible de principios universales" con lo que retoma una idea clave de 
Rahner. Además, eso presupone que "hay. algo esencial para la vida, que todavía 
no ha sido dicho por Dios y que surge como algo nuevo y futuro"44. 

38. Cfr. ibid., p. 144. 
39. Cfr. Conversi6n de la Iglesia. " p. 232. 
40. Cfr. "Pedro Arrupe, renovador de la vida religiosa". en Revista ÚJlinoamericQntJ di! 

Te%gla 22 (1991), p. 9. 
4 J. "Fe y justicia", en Varios. Fe, juslicia y opción por los oprimidos. Bilbao, 1980. p. 

71. 
42. "Las iglesias latinoamericanas interpelan a la Iglesia de Espai'is", en Sal Terrae 3 

(1982). p. 230. 
43. "Pedro Arrupe ... ", p. 19. 
44. "lectura latinoamericana de los Ejercicios .. .", p. 114. 
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Otro aporte importante es la relación que establece Ellacurra entre la 
_utocomunicación de Dios y la opción preferencial por los pobres. Dios no se 
comunica de igual forma en todas las situaciones, sino de manera preferencial a 
y en los pobres. Así también, la autocomunicación de Dios acaece de manera 
preferencial para los pobres. Los pobres son, entonces, el lugar más apto para 
encontrar a Dios en la historia. Son la continuación del Cristo crucificado en la 
historia. Son el signo de los tiempos más importante. 

Para terminar este apartado. citemos dos testimonios personales. de Víctor 
Codina y Jon Sobrino, sobre la espiritualidad de EUacuría. Cuenta Codina que 
en 1985 hizo un retiro ignaciano bajo la dirección de ElIacurra, en Cochabamba, 
Bolivia, y que allí descubrió otra dimensión de él. "El brillante profesor y rector 
de la UCA se convertía en un fiel expositor de la espiritualidad ignaciana, en un 
testigo del evangelio. Sus meditaciones y pláticas unían la profundidad y el rigor 
intelectual con la sencillez de lo esencial. Insistía en la dimensión histórica del 
pecado, del reino y del seguimiento de Jesús, en la conHictividad de la opción 
por el reino y en la cruz"45 , 

Codina recuerda que "a veces su mirada brillaba inslantáneamente y su voz 
se quebraba, par_ retomar en seguida a su tono habitual"46, lo cual concuerda 
con lo que dice Sobrino: "y recuerdo su emoción -sosegada- cuando, siguien­
do a su admirado maestro Rahner, hablaba de Jesús como sacramento de 
Dios"47. Codina resume la experiencia de este retiro de la manera siguiente: "En 
aquellos días encontré en mi antiguo compañero de Innsbruck a un místico 
ignaciano, sobrio en la expresión, como Ignacio de Loyola, pero ardiente en sus 
raíces. Cuando hablaba de El Salvador o de Monseñor Romero, la abstracción 
cedía a un realismo crudo. Cuando hablaba de Jesús y del seguimiento, estaba 
revelando el misterio más profundo que daba sentido a su vida"'B. 

Jon Sobrino. en su carla a Ignacio Ellacuría. en el primer aniversario de su 
martirio, habla de lo que significa para él la fe de ElIacuría. Ofrecemos una 
larga cita de esta carta por su carácter testimonial: 

Recuerdo un dra, en 1969, en que me dijiste algo que no he olvidado: que tu 
gran maestro Karl Rahner llevaba con mucha elegancia sus propias dudas, 
con lo cual venías a decir que tampoco para ti la fe era algo obvio, sino una 
victoria. Y. sin embargo, estoy convencido de que eras un gran creyente. y a 
mí, ciertamente, me comunicaste fe. Lo hiciste un dra de 1983, cuando, al 
regreso de tu segundo exilio en España, nos hablaste en una misa del "Padre 

45. Op. cil., p. 265. 
46. ¡bid., p. 265. 
47. "Ignacio ElIacuría. el hornhre y el cristiano," en 1. Ellacuría. J. Sobrino, R. Cardenal. 

Ignacio E/laCrAría. El hombre, el pell,'wdOl: el cristiallo. Bilbao. 1994. p. 55. 
48. Op. cil., p. 265. 
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Celestial", y yo pensé para mis adentros que si Ellacu, el cerebral, el crítico, 
el intelectualmente honrado, usaba esas palabras, no era por puro 
sentimentalismo. Si hablabas del Padre Celeslial, era porque creías en él. Me 
comunicaste fe, muchas otras veces, al hablar y escribir sobre Monseñor 
Romero y su Dios, al hablar con sencillez de la religiosidad de los pobres. Y 
me la comunicaste con tu modo de hablar y de escribir sobre Jesús de 
Nazaret. En lus escrilos expresas lu fe de que en Jesús se ha revelado lo que 
verdaderamente somos los seres humanos. Pero en ellos expresas también, 
agradecidamenle, tu fe de que en Jesús se moslró ese "más" que nos rodea a 
todos, ese misterio último y esa utopía que todo lo atrae hacia sí. No sé 
cuánto luchaste con Dios, como Jacob, como Job y como Jesús, pero creo 
que Dios te venció y que el Padre de Jesús orientó lo más profundo de tu 
vida49. 

2,3, Dios como misterio 

Con el concepto de misterio locamos oLro lema fundamental de la tcología 
de Karl Rahner, que penetró en el pensamiento de Ignacio Ellacuría. En su texto 
ya clásico "Sobre el concepto de misterio en la teología católica", Rahner toma 
como punto de partida el concepto de misterio de la teologra escolar, que es 
determinado --de manera negativa- como "un enunciado que, por ahora, no 
puede ser elevado a la altura de la intelección penetrante en la que, en sr, se 
encuentra la ratio"50. Rahner, por el contrario, concibe el misterio no como lo 
meramente provisional. "sino como 10 original y pennanente"SI, Aun en la visio 
beatifica Dios sige siendo el incomprensible. El hombre aparece como el "ser 
orientado al misterio en cuanto tal, y de tal modo que dicha orienlación pertene­
ce a sus elementos constitutivos, tanto en su condición natural como en su 
elevación sobrenatural"s2. El hombre, en lo más profundo de su existencia, es 
ser del misterio. 

En una metáfora muy bella, que recuerda a san Agustín, Rahner habla de la 
pequeña isla del saber humano y del mar del misterio infinitoS3• A partir de esta 
idea de Dios como el misterio absoluto y sagrado, Rahner explica también su 
famoso axioma trinitario de la idenlidad de la trinidad inmanente y la trinidad 
económica: "Dios se ha comunicado de tal manera, en la absoluta aUlocomuni­
cación a la criatura, que la Trinidad 'inmanente' se hace 'económica-salvadora' 

49. El principio misericordia, San Salvador. 1992. pp. 2665. 
50. "Sobre el concepto de misterio en la teología católica". en Escritos de Teología IV. 

Madrid. J 96 J, p. 59. 
51. {bid. 
52. {bid .. p. 70. 
53. {bid .. p. 81. 
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y por eso también, recíprocamente, la Trinidad 'económica' de Dios, experimen­
tada por nosotros es ya la inmamente"54_ 

De este enfásis de Rahner en el Dios-misterio proviene su concepción de la 
teología como mistagogía -introducción en el misterio de Dios. invitación a un 
caminar espiritual hacia una experiencia de Dios_ Eso lo dice muy bellamente en 
un texto muchas veces citado: "El cristiano del futuro o será un 'mlstico', es 
decir, una persona que ha 'experimentado' algo. o no será cristiano ... La 
mistagogía es la que habrá de proporcionar la verdadera 'idea de Dios' partien­
do de la experiencia aceptada de la referencia esencial del hombre a Dios, la 
experiencia de que la base del hombre es el abismo, de que Dios es esencial­
mente el Incomprensible, de que su incomprensibilidad, en lugar de disminuir, 
aumenta en la medida que se le va concociendo mejor, y a medida que Dios se 
acerca a nosotros en su amor, en el que se da a sí mismo ... Previamente a toda 
dialéctica estamos esencialmente y desde un principio referidos a EI"55. 

Ellacuría, por su parte, hace suya la comprensión de Dios como un Dios­
misterio. pero -de nuevo-- historizándolo. Así, en su escrilO sobre Pedro 
Arrupe, renovador de la vida religiosa, caracteriza al Dios que buscaba el padre 
Arrupe como "un Dios más grande que los hombres; un Dios más grande que 
las Constituciones y la estructura histórica de la Compañía de Jesús; un Dios 
más grande que la Iglesia y todas sus jerarqulas; un Deus semper mlIior er 
semper novus. que sigue siendo el mismo, pero que nunca se repite; que necesita 
ser expresado en fórmulas dogmáticas, pero que nunca es agotado en ellas. Un 
Dios, en definitiva, imprevisible por un lado, pero inmanipulable por otro"56. 

En otro lugar, Ellacuría insiste en el carácter escandaloso del Dios cristiano: 
"Y el Dios de Jesús, no lo olvidemos, es un Dios absolutamente escandaloso, 
inaceptable tanto para los judíos como para los griegos, tanto para los religiosos 
como para los intelectuales"s7. De esta forma, Ellacuría supera el carácter un 
tanto abstracto del concepto de misterio de Rahner, concretizándolo e 
historizándolo como el misterio de Dios presente en la realidad histórica de los 
pobres. Es "una presencia escondida y desconcertante", pero "sin conversión a 
los pobres, como lugar donde Dios se revela y llama, no se acerca uno adecua­
damente a la realidad viva de Dios y a su luz c1arificadora"S8. Mistagogía signi­
fica, entonces, para Ellacuría, la introducción en el misterio de Dios que se hace 
presente de manera preferencial en los pobres. 

54. Ibid., p. 97. 
55. "E,'\pirilualidad anligua y aClual" en Escritos de leologia VI, Madrid, 1967. p. 25. 
56. "Pedro AlTUpe ... ". p. 12. 
57. Conversión de la Iglesia ... , p. 164. 
58. Ibid .. p. 165. 
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3. Fundamentación f"IIosótica de la teología 

Tanto Karl Rahner como Ignacio ElIacuña en todo su trabajo teológico die­
ron mucha importancia a la fundamentación filosófica de la teología. Ambos 
insisten, por un lado, en la autonomía de la filosofía frente a la teología, pero, 
por otro lado, consideran a la filosoffa como un momento insustiluible de la 
leolog!a. Resumiremos en esle apartado algunos aspecloS de su pensamienlo 
filosófico, pero sólo en cuanto lienen relevancia para su leología. En una breve 
comparación vamos a recalcar algunas semejanzas y diferencias. 

3.1. R"hne.: fundamentación de 1" fe ante la filosofía de la ilustración 

Rahner esluvo destinado, originalmenle, a enseñar hisloria de la filosofía en 
la Hochschule für Philosophie de los jesuilas alemanes en Pullach. cerca de 
München. Por esa razón. en 1934, sus superiores lo enviaron a su ciudad nalal, 
Friburgo, para que se doclorara en liJosofía. En la universidad de Friburgo ense­
ñaba en ese tiempo Marlin Heidegger y Rahner luvo la oporlunidad de participar 
en los seminarios del ya enlonces famoso liJósofo. Posleriormente, en algunas 
inlerpretaciones de la leología de Rahner se ha dado mucha imporlancia a la 
influencia de Heidegger. pero en una de sus últimas entrevistas Rahner lo 
relalivizó: "Muchos que hablan de mi leología exageran la innuencia de 
Heidegger. Exageran, porque Heidegger nunca me enseñó leología y yo soy 
propiamenle leólogo, no filosófo ... Pero sí es una innuencia sobre una ciena 
manera de pensar"59. En olra entrevisla, Rahner dice que aprendió de Heidegger 
especialmente a interpretar los textos, a sondear los contextos y a relacionar los 
problemas modernos con los tradicionales60. 

En Friburgo, Rahner escribió una lesis filosófica sobre la melafísica del co­
nocimiento finito según santo Tomás de Aquino. Curiosamenle. el director de la 
lesis, Marlin Honecker. la rechazó. probablemenle porque la vio demasiado 
influenciada por su envidiado colega Heidegger. Rahner la publicó después con 
el IflUlo Espíritu en el mundo y el libro fue lraducido a varias lenguas. 

En esa obra, Rahner hace una releClura e interpretación de la epistemología 
de sanlo Tomás a la luz de la filosofía moderna y. especialmenle, del idealismo 
alemán. Su punlo de partida es la tesis lomisla de que el conocimienlo humano 
acontece. anle lodo y sobre lodo, en el mundo de la experiencia, porque el 
esp!rilu humano está verlido y vuello siempre a lo que se manifiesla bajo formas 
sensibles (conversio ad phanlnsma). Al inlenlar fundamenlar cómo pasar de la 
inmanencia finita del conocimiento a la transcendencia. Rahner fundamenta 

59. Imhofy Biallowons. lLlfe ell úempo de illviemo ...• p. 13. 
60. Cf,.. ¡bici .• p. 26. 
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lambién un nuevo discurso leológico, muy influenciado en esa larea por el filó­
soro y leólogo belga Joseph Maréchal SJ., cuya obra Le point de dépar/ de la 
mé/afisique había estudiado a rondo. En esa obra, Maréchal compagina 
epislemológicamente el tomismo con la filosona transcendental de Kanl, y desa­
rrolla así una nueva rorma de metaresica a partir de la subjetividad. De la misma 
manera, lo caraclerístico de la metafísica de Espiritu en el mundo consistirá en 
que no está fundamentada en un raciocinio causal que va del ente al ser, sino en 
un análisis lranscendenlal del acto del conocimiento y de la apertura del espíritu 
hacia el ser en general. Teológicamente, eso significa que "al penetrar el hombre 
en el mundo COllverlendo se ad phafl/asma, se ha cumplido ya la revelación del 
ser en absoluto, y, en el hombre, el saber de la existencia de Dios; y sin embar­
go, este Dios nos permanece oculto como el más allá del mundo"61. En esla 
afirmación se perfila ya el método transcendental de Rahncr, que consisle en 
mostrar que el hombre en todos sus actos de conocimiento y de existencia está 
remitido al misterio absoluto de Dios. 

Rahner insiste en que no pretende elaborar una nueva prueba de la existencia 
de Dios, sino que, reproduciendo el mélodo kantiano del análisis de la eslruclura 
a priori del conocimienlo bajo la luz de una filosofía del ser, demuestra que la 
condición de posibilidad del conocimiento es la referencia transcendental al ser 
en general. Pero el hombre queda libre en relación a esa experiencia trascenden­
tal y lambién en relación a una identificación del horizonte del ser en general 
con la transcendencia de Dios. El resultado rundamental de Espíritu en el mundo 
es, enlonces, asentar la apertura del conocimiento del mundo sensible a lo 
Iranscendente. Así queda preparado el campo para una filosofía de la religión, 
en la cual el hombre aperece como capaz de recibir evenlualmente una palabra 
divina de revelación. Aquf está en gemlen el programa de la segunda obra 
lilosólica de Rahner, titulada Oyellle de la palabra. 

En esla obra, Rahner prosigue su objelivo general de rundamenlar 
filosóticamente un nuevo discurso teológico ante los desafíos de la filosofía 
moderna. Después de haber mostrado la posibilidad de una metafísica que inte­
gre la filosofía transcendental de Kanl, Rahner elabora ahora una anlropología 
onlológiea como rundamenlo para una filosofía de la religión. El lugar donde 
Dios puede manifestarse y revelarse es el hombre. Por ello, manteniendo la 
perspectiva de su mélodo transcendental, Rahner procura analizar en esle segun­
do libro las condiciones de posibilidad en el hombre para recibir una palabra de 
revelación. 

Para evitar un grave malentendido. que suele hacerse como reproche global a la 
teología transcendental de Rahner, e.~ importante recalcar que su método no ¡'punta 

61. EJpírüu en el mil/Ido. Metafisic{l del cOIJoc;mielllo fi"ito según sallto Tomás de 
Aquino. Barcelona. 1963. p. 388. 
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en modo alguno a deducir la revelación divina de la subjelividad humana. El punlo 
de partida de Oyente de la palabra es el hecho de que Dios ya se ha comunicado 
libremente al hombre. Por consiguienle, se Irata de una reflexión hermenéulica, 
posterior al evento de la autocomunicaci6n divina, que procura remontarse a Jos 
presupueslos anlropológicos y a la condición de posibilidad en el hombre para 
recibir esla palabra divina. Rahner lo recalca al afirmar "que la leología, enlendida 
en senlido calólico como la audición de la revelación hecha al hombre por el Dios 
libre supramundano, no se puede calcular por parte del hombre, sino se ba.a única­
menle sobre el hecho de la revelación, del Logos de Dios mismo".2• 

En 1936, Rahner se trasladó de Friburgo a Innsbruck, donde obluvo eltílulo de 
doclor en leología, y desde 1937 enseñó leología dogmálica. Pero sus esludios de 
filosofía dejaron huellas profundas en su quehacer leológico. En un lexlo sobre 
leología y filosofía del año 1961, Rahner manliene que la leología presupone la 
filosofía desde su propia esencia como condición de posibilidad.), y el problema de 
la relación enlre filosofía y leología queda siluado en el conlexlo más ampl io de la 
relación entre naturaleza y gracia. Como veremos más adelante, con su doctrina 
sobre el exislencial sobrenalural, Rahner supera el modelo clásico de los dos pisos 
y el exlrinsecismo de la gracia divina, en relación a la naluraleza humana. "Igual 
que la realidad concrela de la gracia incluye en sí la naluraleza como momenlo 
suyo, así también es en nuestro asunto: la filosofía es un momento interior de la 
leología ..... La liIosofía es, pues, un momenlo inlerior de la leología, aunque, al 
mismo liempo, Rahner insisle en la aulonomía de la filosofía.s. 

En esla primera elapa filosófica de Rahner -al menos en E.\píritu en el 
mundo-- se pueden observar algunas limitaciones. La primera es que el método 
filosófico es puramenle objelivisla, de modo que el sujelo es considerado única­
mente en su conocimiento de otra COSel. Pero ya desde Hegel. se discute si la 
mediación de la conciencia que tiene el sujeto de sí mismo pasa por el conoci­
miento de otra cosa o si no liene que pasar por olro sujetoM. 

62. Oyente de la palabra. FUlldamelllos puru ""a fi/osofin de la religió", Barcelona, 1967, 
p.219. 

63. "Filosofía y teología", en Escritos de Teolo¡.:ía VI. Madrid, 1969, p. H9. 
64. ¡bid., p. <JO. 
65. Rahner retoma esta idea en su libro c'mw fundamenlal de la fe, donde habla de un 

"peculiar entrelazamiento entre filosofía y teología". A direrencia de lo que dice en 
E~pír;,u en el Inundo, ahora insiste má. .. en la dimensión histórica de la experiencia 
transcendental. "Incluso la mosona m;is originaria de la exislencia humana, la que 
su runda en sí misma y la más trunscendenlal, siempre se produce solamente en la 
experiencia hislóricu". Parte de la experiencia hisl<Írica del homhre son las experien­
cias del cristianismo. Por eso, "una filusoria ah~)lu"'lmenle lihre de teología no c."i 
plsihle en nueslra siluClción hishírica", c'mw fundamelllal.\·ohrc la fe, p. 43. 

66. Cfr ..... Pcukerl, Wissenschaflslhcorie-HundlulIgsll,,'orit.'- FUluJumclllule Theologie. 
Frankrurl, 1978, pp. 51 s. •. 
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En un texto de los años setenta, Rahner corrige su tesis anterior. "Uno se 
experimenta al experimentar al otro, no a lo olro. De un mundo que se compu­
siera s610 de objelos no sería posible distanciarse más que de su propio cuerpo, 
cuya experiencia concreta, tal como acontece de hecho, presupone, una vez más, 
el encuentro con la corporeidad de otras personas. La autoexperiencia acontece 
en la unidad con la experiencia de los otros. Si ésta sale bien, también aquélla 
llegará a buen fin; el que no encuentra al prójimo, tampoco se encuentra en 
realidad consigo mismo, no es un verdadero y concreto sujeto con capacidad 
para idenlificarse consigo mismo, sino, a lo sumo, un sujeto filosófico abstracto, 
una persona que se ha perdido a sí misma"67. Eso muestra que hay una evolu­
ción en el pensamiento de Rahner hacia una teoría de la intersubjetividad que se 
expresa especialmente en su axioma sobre la unidad del amor a Dios y del amor 
al projim068. 

Otra segunda limitación de la filosofla de Rahner consiste en su carácter 
individualista. Es principalmente el individuo en cuanto individuo el que está en 
el centro de sus investigaciones. Al menos en Espíritu en el mundo y Oyeme de 
palabra no está presente la dimensión social del ser humano. Como acabamos 
de mostrar, en el pensamiento de Rahner hay una evolución hacia la relación 
interpersonal, pero la dimensión social del hombre, en el sentido político de la 
sociedad, no está muy prcsente69. 

Resumiendo, podemos decir que el pensamiento filosólico de Rahner tiene 
como objetivo principal la reconciliación entre el sujetivismo de la modernidad 
y la experiencia de la fe. En contra de la delimitación del conocimiento especu­
lativo al área de lo sensible de Kant, Rahner ha mostrado que el hombre en 
cuanto esplritu está radicalmente abierto hacia un horizonte transcendente, y que 
puede experimentar esa apertura por el conocimiento del mundo sensible. El rol 
de la masafía es mostrar que el hombre en su estructura onL61ogica, en cuanto 
poremia oboedelllialis. eSlá en la disposición de recibir una eventual revelación 
divina. 

3.2. EUacu ría: hacia una 1iI0sof"18 de la liberación 

También en el caso de Ignacio Ellacuria puede discutirse si era más filósofo 
que teólogo. Es sabido que fue el alumno preferido de Xavier Zubiri, y su 
doctorado lo hizo sobre "La principalidad de la esencia en Xlvier Zubiri". En 

67. Sclldften -¿1,,-TIlRo/ng;e X. Einsiedeln. 1972. pp. 139. 
68. "Sobre la unidad del amor a Dios y del amor al prójimo", en Escr;tos di' le%gia VI. 

pp. 271-292. 
69. Es sabido que en eSle puniD 1. B. Melz. en su Teología políticlI, crilica a su maestro 

Rahner. 

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



250 R~:VISI"A lATINOAMERICANA DE TEOU)GIA 

buena parte, la obra filosófica de Ignacio Ellacuría puede ser considemda como 
una reclaboración del pensamiento de Zubiri. en orden a resolver probleméls que 
plantea la ¡ealiJ .. d latinoamericana. 

Por lo que loca a la relación de la filosofía con la leología, en la primera 
etapa de la teología de la liberación latinoamericana !-ie dio más importancia a la 
ciencias sociales como mediación, y <1!\í Ellacuría reconoce en sus tesis que las 
ciencias sociales "sustituyen, en general. a lo que representaba In filosofía en el 
trabajo leológico"70. Pero un poco m¡ís ¡](Ie!;mle matiza esta afirmación. "Como 
la filosofía ha sido mediación interprclaliva de la realidad en la teología clasica, 
la teología de la liberación nece.ilaría la mediación de 1 .. ciencias sociales. EsIO 

no implica la negación del aporte filosófico sino su cualilicación"71. 

Esla importante precisión .obre el parel de la filosofía en la teología de l. 
liberación la elabora Ellacuría especialmente en su texto "Hacia una 
fundamenlación del mélodo leológico latinoamericano" del año 197572. 
Ellacuría conlrapone un lexto teológico europeo (de Olegario González de 
Cardedal sobre la preexistencia de Crislo) y un texlo leológico lalinoamericano 
(de Leonardo Borf sobre la liberación de Jesucrislo para los oprimidos) para 
recalcar sus diferencias y analizar sus presupuestos y fundamentos filosólicos, 
aunque .in juzgarlos. 

Nos limitamos a enumerar someramente las conclusiones que formula 
Ellacuría al comparar el modelo teológico europeo y el latinoamericano. Y aña­
damos que, al menos en parte, estas diferencias se podrían formular también en 
un examen comparativo entre un texto teológico de Rahner y otro de la teología 
de la liberación: verilicación contemplativa y vivencial versus verificación 
práxica y real; significatividad de orden intelectivo versus significatividad de 
orden real histórico; la historia como recorrido histórico versus la historia como 
proceso real y englobante de loda la realidad humana, personal y 
estructuralmente considerada; hermenéutica teórica versus hermenéutica históri­
ca; historia como relato histórico versu.,· historia como acción histórica; 
hermenéutica idealista de sentido ver.m:; hermenéutica realista; mediación filo­
sófica versus mediación de la ciencias sociales; comprensión del sentido versus 
transformación de la realidad7J. 

Después de este análisis comparalivo. Ellacuría pasa a analizar los presu­
puestos filosóficos de una leología latinoamericana. Primero, trata de precisar el 
problema del conocimicnlo, del momenlo cogno.cilivo, y lambién aquí procede, 

70. "Tesi. 6.5.3". 
71. "Tesis 9.2.3.1". 
72. "Hacia una fundí.lmentación filost')lica del mélooo teológico IHlinoamericano". en 

ECA 30 (1975), pp. 409-425. 
73. Cfr. ibid., pp. 414s. 
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a modo de contraSle, discutiendo el libro de Emerich Coreth Cuestiones funda­
mell/ales de Iremzenéutica. Coreth es un conocido representante de la filosofía 
transcendental, y bien conocido por Ellacurla, pues era profesor de mosoffa en 
Innsbruck y EHacurla atendió a sus clases. Su planteamiento de la hermenéutica 
no es muy diferente del de Rahner, y por ello, el análisis que Ellacurla hace del 
libro de Coreth también se puede aplicar, al menos en parte, a ROOner. 

En su comentario, Ellacuría recalca de la epistemología de Coreth tanto la 
estructura circular y el carneler teórico y especulativo de la intelección como el 
cnfasis en la búsqueda de scntid074. A cste modelo, Ellacurla contrapone otra 
manera tle fundamentar el ¡ntelegir humano en vistas a una teolog(a latinoameri­
cana, y, obviamente, se inspira para ello en la filosofía de Zubiri. En primer 
lugar, comprende la inteligencia humana como una actividad biológica en refe­
rencia a los sentidos (inteligencia senticnte), dirigida a la sobrevivencia. Ade­
más. insiste en el carácter sensorial del conocimiento humano. Así. para 
Ellacuría la dimensión primordial del conocimiento humano no es la compren­
sión del ser o la captación del sentido, sino "la de aprehender la realidad y de 
enfrentarse con ella''75. Este aprehender y enfrentarse con la realidad tiene para 
Ellacuría la triple dimensión del hacerse cargo dc la realidad, lo cual supone un 
estar en la realidad de las cosas en tanto reales y no solamente de sus ideas; el 
cargar con la realidad, que es la expresión del carácter ético de la inteligencia; y 
el encargarse de la realidad, que es la expresión del carácter práxico de la inteli­
gencia. 

Ellacurla insiste en la prioridad de la realidad sobre el sentido, y por eHo 
insiste en la transfonnaci6n de la realidad y no s610 en su interpretación. 
Ellacuría desarrolla después tres aspectos de la historicidad de la inteligencia 
humana: la inteligencia humana está condicionada por el mundo histórico que 
ofrece determinadas posibilidades teóricas; la función práxica del conocer hu­
mano y su condicionamiento social que depende de y responde a determinados 
intereses y que requiere un análisis crítico, en el sentido de crítica ideológica y 
la referencia a la praxis del conocer humano76. 

Estos principios son los que aplica a la teologla: (1) la determinación del 
ámbito de la realidad corresponde al hacerse cargo de la realidad. El ámbito de 
realidad de lo teología "no cs Dios sin más, sino Dios tal como se hace presente 
en la propia siluación histórica". (2) del carácter social del conocimiento 
teológico resulla la pregunla del para qué y del para quién de la teologla (3) el 
cáracter praxico del conocimiento humano requiere una hermenéutica real, his-

74. Cfr. ibid .. p. 418. 
75. Ibid., p. 419. 
76. Cfr. ibid., pp. 420,. 
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lórica y social; (4) finalmenle, la leología necesita también un análisis crítico de 
su propio lenguaje77• 

En conjunto, Ellacuría critica el modelo filosófico que fundamenta la teolo­
gía europea por ser idealista y estar reducido a una mera interpretación de la 
realidad. Una filosofía que fundamenta la leología lalinoamericana debería to­
mar como punlo de partida la realidad tal como es en América Latina ---una " 
realidad de injuslicia y de opresión- y debería contribuir a transfonnar esta 
realidad. "Los conceptos filosóficos deben ser históricos y totales, deben ser 
efectivos y reales"7H, 

Un tal modelo filosófico es lo que esboza en su texto "Función liberadora de 
la filosofía" del año 19857'1. En primer lugar, Ellacuría insiste en la función 
crítica de la filosofía para desenmascarar falsas ideologías, que fundamentan y 
justifican un orden social injusto y opresor. Pero la función liberadora de la 
filosofía no se limita a esta critica ideológica, sino que tiene también una fun­
ción creadora en la elaboración de una filo.'iOfía liberadora. Ellacuría enumera 
cinco temas de esta filosofía: (1) una teoría de la inteligencia y del saber huma­
no, lal como ya lo hemos visto, con la triple función del conocimiento humano; 
(2) una teoría general de la realidad que tendría una función análoga a la metafí­
sica en la filosofía clasica; (3) una leoría abierla y crítica del hombre, de la 
sociedad y de la historia; (4) una teoría que fundamenta racionalmente la valora­
ción adecuada del hombre y de su mundo; (5) una renexión filosófica sobre la 
ultimidad y sobre lo transcendenteHl'. 

Con estos temas, Ellacuría esboza un programa bastante completo de una 
filosofía de la liberación. En su obra póstuma, "Filosofía de la realidad históri­
ca", elabora especialmente el segundo tema de una teoría general de la realidad. 
El principio unificador de toda la realidad es la historia. "La 'realidad histórica' 
es el 'objeto último' de la filosofía, enlendida como una metafísica intramun­
dan a, no sólo por su carácter englobante y totalizador, sino en cuanto manifesta­
ción suprema de la realidad"H'. 

En su teoría de la inteligencia, Ellacuría recalca con Zubiri el primado de la 
realidad sobre las funciones subjetivas de conocimiento. "La principal fuente de 
luz es ciertamente la realidad y no quién sabe qué aprióricas condiciones del 
sujeto humano"H2. Con esta afirmación, Ellacuría critica indirectamente también 

77. Cfr. ¡bid., pp. 422-424. 
78. Te%gia po/(Iica, San Salvador, 1~73, p. 4. 
19. "Función liberadora da la filosofía", pp. 45-64. 
80. Cfr. ¡bid., pp.54-55. 
81. Filosofía de la rea/idild histórica, San Salvador, 1990, p. 42. 
82. "La función liberadora ... ", p. 53. 
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a Rahner. que -heredero de la filosofía kantiana- analiza en su tilosofía y su 
teología transcendental fundamentalmente las condiciones aprióricas del conoci­
miento y de la existencia humana. Ellacuría, en su concepción del aclo de cono­
cimiento. más bien está cerca de la idea clásica de la fabula rasa. Pero 01 mismo 
liempo insiste, contra una inlerpretación meramente realista. en el 
entrelazamiento de realidad y sujeto que conoce. "La realidad hace su trabajo. 
pero la inteligencia hace también el suyo y la respectividad entra ambas cobra 
distintas modalidades. que sin negar o anular la prioridad de la realidad. no por 
eso anula el dinamismo y aun la actividad propias de la mente humana en su 
afán de arrancar toda su luz a la realidad mediante distintos enfoques. que la 
propia inteligencia va generando"8J. 

Del carácter abieno y dinámico de la realidad histórica corno objeto funda­
mental y abarcador de la filosofía y de la teoría del conocimiento en su media­
ción entre leoría y praxis también se deducen consecuencias importantes para el 
concepto de verdad. La verdad para Ellacuría no es algo escondido en las cosas 
y tampoco una adecuación estática entre el sujeto que conoce y el objeto que es 
conocido. sino algo que se hace en la realidad y que hay que hacer en la reali­
dad. La verdad tiene un carácter histórico y práctico. No es, en primer lugar, una 
categoría teórica. sino que el lugar de su eficacia y comprobación es la praxis 
histórica: "Hay que hacer la verdad. lo cual no supone primariamente poner en 
ejecución. realizar lo que ya se sabe. sino hacer aquella realidad que en juego de 
praxis y teoría se muestra corno verdadera"84• Aquí hay que recalcar que 
Ellacuría no reduce la verdad a la praxis. sino que aquélla se manifiesta y se 
hace "en juego de praxis y teoría". Con eso. la búsqueda de la transformación de 
la realidad queda vinculada a la búsqueda del sentido. Así. Ellacuria supera la 
contraposición exclusiva de interpretación y transformación de la realidad de la 
tesis 11 sobre Feuerbach de Marx: "Se reconoce así una implicación de 
intelección y praxis que supera la disyunción maIXiana de contemplación y 
transformación. pues si es cierto que el mundo debe ser transformado. no es 
ociosa la pregunta por el sentido de esa trans[onnación"8S. Una praxis que pres­
cinde de la reflexión teórica sería no sólo una praxis ciega. sino además obceca­
da86. Así como Ellacuría define la teología como momento teórico de la praxis 
eclesial. así la función liberador. de la filosofía consiste. de manera análoga. en 
que es un momento tcórico en la praxis de la liberación histórica. 

Esta estructura práctica de la verdad aparece también en sus "Tesis sobre la 
posibilidad. necesidad y sentido de una teología latinoamericana". Aquí pone de 

83. ¡bid. 
84. Filosofm de /o. reaUdad histórica ... , p. 599. 
85. ''Filosoría y política". en ECA (1972). p.380. 
86. Cfr. "La runción liberadora ...... p. 53. 
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manifiesto que su concepto históri<»-práctico de la verdad coincide con el con­
ceplo bíblico de la verdad. "El verllm de l. Biblia no es un rae/11m dado, una vez 
por lodas, sino un facielldu","H7, 

De su filosofía de la realidad hislórica se desprende también una consecuen­
cia importante para la concepción de la relación entre lo divino y lo humano, 
enlre la transcendencia y l. historia. Como veremos más adelante, Ellacuría 
hace suya la superación de la dualidad entre naturaleza y gracia de Rahner, pero 
da un paso más. No se queda al nivel individual dcl cxislencial sobrenatural, 
sino que toma la historia como la categoría que engloba toda la rcalidad. Lo que 
era la relación entre lo natural y lo sobrenatural se expresa para Ellacuría en la 
relación dialéctica y dinámica entre historia de la salvación y salvacion de la 
historia. Y este modelo dinámic<>-histórico corresponde mucho mejor a la tradi­
ción judía-bíblica, que enliende la realidad de Dios, en primer lugar, desde su 
actuar en la historia"". Porque "es en lo 'histórico' donde convergen el polo de 
lo divino y el polo de lo humano, donde se da el cncucnlro del hombre con 
Dios"H9. 

Ya hemos visto que para Rahner el principio de unidad entre filosofía y 
teología es la unidad de naluraleza y geucia en el existencial sobrenatural y en 
las estructuras apriorísticas del conocimiento y de la acción humana. Para 
Ellacuría, sin embargo, el punto de convergencia entre la filosofía y la teología 
es el compromiso activo con la realización del reino de Dios en la historia. Así 
dice al final de su arlÍculo sobre la funciún liberadora de la filosofía: "Si liene 
sentido hablar de una filosofía cristiana o de inspiración cristiana es porque una 
filosofía hecha desde los pobres y oprimidos en favor de su liberación inlegral y 
de una liberación universal puede en su autonomía ponerse en el mismo camino 
por el que marcha ellrabajo en favor del reino de Dios tal como se prefigura en 
el Jesús histórico"'''. Así como para Rahner, tampoco para Ellaeuría hay separa­
ción entre filosofía y teología. La filosofía tiene su autonomía, pero en una 
visión global y práctica, sirve al mismo objetivo. Si en Rahner es la unidad enlre 
naturaleza y gracia lo que fundamenta en última inslancia la unidad enlre filoso­
fía y teología; en Ellacuría es la unidad de la historia de salvación y de la 
salvación en la hisloria. 

Resumiendo las diferencias entre Rahner y Ellacuría en su concepción de la 
relación entre filosofía y leología podemos decir que el primero intenta funda­
mentar la teología ante la negación del conocimiento de Dios o aun de su exis­
tencia en la filosofía moderna. Su interlocutor es el europeo secularizado. En 

87. "Tesis 10.2.4". 
HM. Cfr. "Tesis 6.4.4."; cfr. tarnhién, Hiliiloricidad, 1984, p. t). 

89. Cfr. "Tesis 9.3.1. ... 
90. "La función liheradora" .... p. 64. 
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América Lalina, el desafio mayor no es el ateísmo o la secularización, sino la 
injusticia y la idolatría. Jon Sobrino, en un texto sobre el conocimiento en la 
teología europea y latinoamericana, hace una distinción fundamental entre dos 
momentos de la ilustración: uno más teórico, marcado por el Kant de la crílica 
de la razón pura, y otro más práctico, marcado por la dialéctica entre teoría y 
praxis de Marx91 . Aplicando esta distinción, se puede decir que si Rahner res­
ponde a la primera ilustración, Ellacuría responde a la segunda. (Continuará.) 

91. Cfr, Resurrección de la verdadera Iglesia. LWi pobres, lugar teológico de le, 
ec/esiologla. Snnlander, 1984, pp. 21-53. 
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