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1. Introduccion

Kar] Rahner e Ignacio Ellacurfa se encontraron en los afos de 1958 a 1962,
en la ciudad austriaca de Innsbruck. En aquellos afios, Rahner era profesor de
teologla dogmitica en la facultad teolégica de la Universidad de Innsbruck.
Habia alcanzado el punto culminante de su creatividad teolégica y era reconoci-
do inlemacionalmente. Por aquella época también participaba activamente en la
prepearacion del Concilio Vaticano II, que el papa Juan XXIII habfa convocado
el 25 de de enero de 1959. En octubre de 1961, Rahner se convirti6 en consejero
congiliar privado del cardenal Franz Konig 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 Rehner era “el hombre mds poderoso del concilio”!.

En esos mismos afios, Ignacio Ellacurfa hacfa sus estudios de teologfa, en
Innsbruck. Victor Codina, su compafiero de estudios, lo recuerda con estas pala-
bras: “Ellacuria descollaba por su fuerte complexién atlética, por su figura Upica-
mente vasca y sobre todo por su gran inteligencia. Su cardcter de lider nato ya se
manifestaba en aquellos lejanos afios. Siempre algo distante, serio, a veces irénico,
con su aguda reciedumbre y seguridad, en todos los sentidos. En torno a él se
agrupaban compafieros y amigos. Alguno comenzé 2 llamarle, en broma, el rey sol,
aludiendo a su brillantez y dominio. Para algunos no era una persona simpética, ni
facilmente accesible’"2.

1. Cfr. H. Vorgrimler, Entender a Karl Rahner. Introduccién a su vida y su pensamien-
io, Barcelona, 1988, p. 144,

2. V. Codina, “Ignacio Ellacurfa, teSlogo y mértir”, Revista Latinoamericana de Teolo-
gla 21 (1990), p. 263.
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Con Rahner, Ellacuria tuvo uno de los actores teoldgicos principales del
concilio, y se puede suponer que en sus clases dejaba traslucir su pensamiento
sobre la preparacion del concilio. No cabe duda de que el joven Ellacuria siguid
atentamcnle la preparacién de [a nueva apertura teolégica y eclesial.

1.1. La semejanza fundamental: una biografia existencial teol6gica

La influencia de Karl Rahner sobrc el pensamiento teolégico de Ignacio
Ellacuria no se reduce solamente a los cuatro afios de convivencia directa, entre
1958 y 1962, sino que ¢l modo de hacer teologia de Rahner intluyé mds perma-
nentemenle en Ellacurfa. Dicho desde el principio, tanto en Rahner como en
Ellacuria, el quehacer tedlogico presupone lo que, en palabras de Johann Baptist
Metz, podemos calificar de “biografiz existencial teclégica™. Asi caracterizé
Meiz la obra eolégica de su maestro y amigo Rahner, con lo cual afirma que en
Rabner no se pueden separar su vida y su obra, y de esta forma su teologia
supera el modo de proceder de la época, pues “la teologia catdlica de la época
moderna parecc eslar caracterizada por un profundo cisma entre sistema
teoldégico y experiencia religiosa, entre doxografia y biografia, entre dogmadtica
y mistica”™. Desde esta perspectiva, Rahner representa un modelo de teologfa
que acaba con este cisma, al constituirse aquélla en una “especic de biograffa
existencial teol6gica... Semejante teologia debe llamarse biograffa, porque ins-
cribe en la doxografia de la fe la biografia mistica de la experiencia religiosa, de
la historia personal ante el rostro velado de Digs™5. El mismo Rahner, al final de
su vida, respondié asf cuando le preguntaron sobre qué le impulsé al quehacer
teolégico: “He cultivado siempre la leologia al servicio de la proclamacién, de
la predicacién y de la pastoral”é. El arle de Rahner consistié en confrontar la
teologfla con las preguntas que planlea Ia vida misma.

Si analizamos ahora el quehacer teolGgico de Tgnacio Ellacuria —y siguien-
do la reflexién de Metz—, en €l se da un caso especial de una “biografia
existencial leolégica”, pues ¢l 1edlogo llegé a ser asesinado por-defender en su
vida histérica aquello que inspiraba su teologfa. Eso lo han notado varos auto-
res. Jon Sobrino, en un texto sobre el terna “De una teologfa sélo de la libera-
cién a una teologia del martirio”, se pregunta programiticamente por el signifi-
cado para la teologia sislemdtica del hecho que los tedlogos hayan dado el paso
del compromiso con la liberacién al martirio?. En la misma lfnea, Antonio

Cfr. ). B. Metz, La fe en la historia y en la sociedad, Madrid, 1979, pp. 228-236.
Ibid . p. 228.
Ibid., p. 229,
P. Imhof y H. Biallowons, Kar! Rahner im Gespriich 11, Milnchen, 1983, p. 150.
Cfr. ). Sobrino, “De una tcologfa sdlo de la liberacién a una teologfa del martinio”,
en J. Comblin, ). I. Gonzdlez Faus. J. Sobrino (cds.). Cambio social y pensamiento
cristiano en América Latina, Madrid, 1993, pp. 109ss.

Howm kW
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Gonzélez recalca que “lo caracteristico de la labor intelectual de Ignacio
Ellacuria no consisle lanto en haber puesto la praxis hislérica de liberacion ¢n el
centro de sus reflexiones filosélicas, sino en haber hecho de la filosofia un
elemento constitutivo de una existencia dedicada a la liberacién”8. Para
Clodovis Boff, Ellacuria es “el proto—midrtir de la teologia de la liberacidn™.
También Gustavo Guliémez ha recalcado la importancia de la correlacién entre
martirio y leologfa en la persona de Ellacurial®, y Juan-José Tamayo dice casi
en los mismos palabras de Metz que “Ellacuria consliluye todo un ejemplo de
coherencia entre pensar y vivir, leologia y praxis, llosofia y biografia™!.

Victor Codina, en sus recuerdos personales de Ighacio Ellacuria, enfatiza ¢l
valor histérico de su martirio para la teologia. Recuerda que desde los primeros
siglos de ia historia de |a Iglesia no ha habido tedlogos mirtires, y concluye: “la
muerie de Ellacur(a es no sélo teologal, sino ‘teolégica’, teSlogo y martir; mdrtir
por su misma leologia profélica. Ellacuria ha devuello a la teologfa el cardcter
testimonial de los primeros siglos, la ha purificado de (odo caricter mundano y
ha dado a esta profesién su stanis original: saber dar razén de la esperanza al
pueblo con la palabra y la vida y con la palabra del Seiior muerto y resucilada,
anunciar el reino con Lodas sus consecuencias”i2,

Junto a la semejanza fundainental de que el quehacer ieoldgico de Ellacuria
y Rahmer estéd transido de la dimensién biogrifica y existencial, existen otras
semejanzas formales. Una es el enl4sis en el necesario rigor intelecilual de la
teologia. En el prélogo de su Curso fundamental sobre la fe dice Rahner que
escribig este libro para lectores con cierta formacién que no retroceden ante “el
esfuerzo del concepto™13, y es verdad. No hace [alla insistir en el talante especu-
lativo de Rahner, y baste recordar lo que, bromeando, solia decir su hermano
Hugo, también profesor en Innsbruck: “cuando tenpa liempo, traduciré los escri-
tos de Karl al alemén™. También Ellacuria insisistia en la especilidad intelectual
del quehacer teolégico, “que no debe confundirse con la mera predicacidn, con
el proletismo o con un moralismo voluntarista y apasionado que rechazara la
debida elaboracién intelectual de la Te cristiana”!4. Y sobre el papel

8. A. Gonzilez, “Aproximacidn a la obra filoséfica de Ignacio Ellacuria”, en ECA 505-
506 (1990), p. 980.

9. I. Ellacuria y J. Sabrino (eds.). Mysterium Liberationis 1. Madrid, 1990, p. 98.

10. Cfr. B. Forcano, Eil suefio de los pobres. Semblanzas y emrevisias, Madrid, 1992, p.
108,

L1. I Ellgeuria. Tedlogo mdriir por la liberacion del pueblo, Madrid. 1990, p. 11.

12. Op. cit., p. 269.

11, Curso fundamenial sobre la fe. Introduccion al concepto de cristianismo, Barcelona,
1984, p. 17.

14. Conversion de la Iglesia al reino de Dios para anunciarlo y realizarlo en la histo-
ria, Santander, 1984, 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, Lambién en la Iglesia™15. Para
Ellacuria, “la negacién de un determinado intelectualismo no puede llevar a la
renuncia de la inteligencia como principio de liberacion; seria una equivocacién
radical entregar el ejercicio pleno de la inteligencia... a quienes en definitiva han
fundamentado su poder de dominacién en la inteligencia™!6.

Por dltimo, digamos que tanto Rahner como Ellacuria escribieron pocos li-
bros sistemdticos. Dejaron dictarse sus temas por la reatidad o por personas que
les pedian ponencias y articulos sobre temas de actualidad. Asi, los dieciséis
volimenes de los Escritos de teologia de Rahner son en su gran mayoria una
recopilacién de conferencias o de artlculos circunstanciales. De la misma mane-
ra, la obra teoldgica de Ellacuria responde mayoritariamente —y quizds con
mayor urgencia— a las exigencias y desafios de ta realidad hisidrica.

La conclusion de estas reflextones es que tanto Rahner como Ellacuria ofre-
cen importantes semejanzas en su quehacer teoldgico: en ambos !a teologla es
una teologfa creyente, una teologia compromelida que tiene comno base 1a honra-
dez con lo real, y una teologia cuya finalidad no estd en si misma, sino que sirve
a la fe y a la justicia, upa leologia que, en definitiva, tiene sabor a buena noticia,
que genera y lrasmite esperanza.

1.2. Diferencias formales: dos contextos distintos

A pesar de las semejanzas mencionadas, es claro que Rahner y Ellacuria
representlan dos paradigmas teolégicos distintos. Ambos superan la teologia
neoescoldstica de la época, pero de distinta manera. En terminologfa de Metz, la
teologia de Raohner ofrece un modelo idealista transcendentall?. La preocupacidn
fundamental de Rahner es, en efecto, 1a de fundamentar un nuevo discurso
teoldgico frente a los desafios de la modemidad con sv negacién del conoci-
miento o aln de [a existencia de Dios. Su interlocutor principal es el europeo
marcado por la ilustracién y las ciencias modernas.

Ellacuria, por su parle, representa una teologia postidealista que responde a
los desafios de la opresién y la injusticia del contexto latinoamericano. Si, segin
Bonhoeffer, la pregunta principal quc se plantea a la teologia europea es “cémo
hacer creible a Dios en un mundo de increencia”, a la teologia latinoamericana

15. Ibid,, p. 168.

16. “Hacia una (undamentacién [filoséfica del método teolégico latinoamericano”, en
ECA 30 (1975). p. 410.

17. Cfr. “Teologia europea y 1eologfa de la liberacién”, en J. Comblin, J. 1, Gonzélez
Faus, J. Sobrino (eds.). Cambio social y pensamiento cristiano en América Latina, p.
263.
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se Je plantea como central, segin Guliérrez, la pregunia de “cémo hablar de
Dios en un mundo de sulrimienlo y de injusticia”.

Las perspectivas son, pues, dislintas, pero hay que comprender bien lo que
esto significa. Cuando alirmamos en csle articulo que, en cierlos aspectos,
Ellacuria supera a Rahner, hay que reconocer, por una parie, que de Rahner no
se pueden esperar respuestas a las preguntas que surgen en otro contexlo. Pero
al mismo tiempo hay que manlener la imporlancia decisiva del contexto latino-
americano también para la teologia europea. Dicho en palabras de Melz, “en el
cristianismo de nuesiros dias hay un nuevo impulse hacia las reformas, signo de
una 'segunda reforma’. No emana de Roma o de Wittenberg, sino de las iglesias
pobres de esta tierra. Es el cmpuje de las comunidadces eclesiales de base misti-
co—politicas y, dentro de ellas, de una nueva forma de actividad 1eol6gica. En mi
opinién este impulso tiene significado universal para nuestro cristianismo euro-
peo y al mismo tiempo para [a crisis de nuestro quehacer teoldgico™18,

1.3. Nuestro modo de proceder

Vislas [as semejanzas y dilerencias, queremos analizar a conlinuacién cémo
la teologia de Rahner es la [uente de inspiracion feoldgica mds imporlante para
la teologia de Ellacuria. El andlisis ofrece una scria dilicultad, pues en los escri-
tos de Ellacuria hay relalivamente pocas relerencias explicilas a Rahner. Sin
embargo, creemos que vale para toda su teologia lo que dice al comienzo de sus
Tesis sobre posibilidad, necesidad y senrido de una reologia latinoamericana,
publicadas en homenaje a Rahner, en sus 70 afios: “aunque el ensayo no haga
refencia explicita al pensamiento teolégico de Rahner, es claro que estd muy
presente en mds de un sentido™19.

Este es el objelivo de este articulo: sacar a la luz la presencia del pensamien-
to teolégico de Rahner en Ellacuria. Nuesiro mélodo serd comparative cn esie
sentido: presentaremos, primero, resumidamente temas cenirales de la teologia
de Rahner, después analizaremos su influjo en la leologia de Ellacuria y, {inal-
mente, analizaremos en qué medida Ellacurfa cambia y supera a Rahner,

Por lo que loca a la seleccidn de textos, en el caso de Rahner, nos cenirare-
mos en texlos escrilos y publicados antes del afio 1962. Asi podremos lener una
cierta seguridad de que se trata de lextos y lemas que Ellacuria pudo conocer y
analizar durante sus estudios de teologia en Innsbruck. Eso ao excluye, por

I18. “Un nuevo modo de hacer teologia: tres breves tesis”. en Vida v reflexidn. Apories
de la teologia de la liberacidn al pensamienio teolégico actual, Lima, 1983, p. 50.

19. “Tesis sobre posibilidad, necesidad y sentido de una teologia latinoamericana™. en
A. Vargas-Machuca (ed.), Teologia y mundo contempordneo: homenaje a Karl
Rahner, Madaid, 1975, p. 325.
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supuesto, que Rahner firatara en sus clases lemas que publicé después en forma
escrita, ni que Ellacuria haya leido escritos de Rahner, que fueron publicados
después del afio 1962. En ¢! caso de Ellacuria, tenemos en cuenla el conjunto de
sus escritos leoldgicos y también algunos filosdficos.

Nuestro enfoque serd de teologia fundamental, teniendo siempre en cuenta el
entrelazamiento que hay, tanlo en Rahner como en Ellacuria, entre ella y la
teologia dogmética. Queremos ir a las raices de sus leologias. Por eso, en este
articulo, analizaremos primero el enraizamienio de la teologia de Rahner y de
Ellacuria en la espiritualidad y especialmente en la espiritualidad ignaciana, y
después, los fundamenlos filoséficos de su teologia. En artfeulos posteriores,
analizaremos la teologia de la revelacidn de Rahner, con su teoria de la evolu-
cidn del dogma, que influyé grandemente en un aspecto clave de la teologia de
la revelacién del Concitio Vaticano I1. Esta teoria abre el camino para ver en los
signos de los tiempos manifestaciones de la presencia y la accién de Dios en la
historia y en el mundo, y en ese sentido Ellacuria puede hablar de una “historia
de la revelacion™. Otro tema central que analizaremos es la nueva concepcion de
Rahner sobre la relacién entre naturaleza y gracia, en su doctrina sobre el
existencial sobrenatural, y mostraremos cémo Ellacuria asume esta concepcién y
la supera al hislorizarla. Haremos también una comparacidn de los concepios de
historia del mundo e hisloria de la salvacién en Rahner y Ellacuria. Para termi-
nar, haremos un comentario sobre la percepcidn que luvo Rahner de la teologia
de la liberacién, y, resumnidamente, mostraremos eén qué puntos Ellacuria supone
una superacién de Rahner.

2. Las raices de la teologia de Rahner y Ellacuria en la espiritualidad
ipnaciena

En una entrevisla que tuve la oportundiad de hacer a Rahner, en el afio 1981,
le pregunté qué camino me sugeriria para introducirme en su leclogia. Rahner
comenzd relalivizando lo que yo habia llamado “su teologia”, y empezé a ha-
blarme no de sus libros propiamente leoldgicos, sino de sus escrilos espiriluales.
Dijo que, normalmente, no se les habia dado la atencién adecuada a sus “libros
piadosos”. Aunque en forma distinta, en esos libros habia hecho tanta teologia
como en sus obras més explicitamente teologicas. En concreto, me aconsejé leer
su librito Von der Not und dein Segen des Gebets20,

2.1. Rahner: la experiencia de Dios como fundamento teolégico

Basta echar un vistazo a la bibliografia de Rahner para darse cuenta de {a

20. En castellano, Angustia y safvacién, Madrid. 1953.
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imporiancia de los escritos espiriluales en el conjunto de su inmensa obra. Sus
primeras publicaciones, de los afios 1932 hasta 1938, tralan mayorilariamente
cuestiones de la historia de la espiritualidad. El tema de sus primeros textos
importanles, publicados primero c¢a francés en la Revue d'Ascétique et de
Mystigue, es llamativo. Rahner analiza la docirina de los senlidos espirituales en
Origenes y san Buenaventiura para explicar la experiencia mistica de Dios. Pero
también el Rahner profesor de leologia dogmiltica dedica una parte importante
de su trabajo a temas de espiritualidad.

En Rahner hay, pues, continuidad entre la teologia y la espirilvalidad: el
objetivo dltimo de su esfuerzo teologico ¢s hacernos conscienles de la aperiura
de todo ser humano al misterio insondable y absolulo de Dios. En su teologia
trascendental, Rahner quiere sondcar y analizar a un nivel ontolégico y
antropolégico las condiciones de posibilidad para experimentar en lo més intimo
de la existencia humana la aperiura dindmica al Dios-misterio. Por otra parte, al
nivel I6gico, el presupuesto fundamenlal de su mélodo trascendental es la expe-
riencia realizada de Dios. Asi lo explica Rahner: “En mi teologia es lundamental
el hecho de una verdadera y originaria expericncia de Dios y de su espiritu. Esta
precede l6gicamente (no neccsariamente cronoldgicamente) a la reflexién vy
verbalizacidn teoldgica y nunca pucde ser alcanzada adecuadamente por la re-
flexién21. Y preguntado, en concrelo, sobre los raices mds profundas de su
pensamienlo, Rahner responde: “la espirilualidad de [gnacio, que recibimos a
través de la priclica de la oracién y de la formacién religiosa, ha sido para mi
indudablemente mis importante que toda la filosolia y la leclogia especializada
de dentro y de fuera de la Compaiiia™22,

Kasl Rahner fue jesuila duranle mas de 60 afos y recibid la mayor parie de
su formacidn intelectual y espirilual al intcrior de la Compaiiia de Jesds. Es
cvidente que quedd muy marcado por la espiritualidad ignaciana y, segin
Herbert Vorgrimler, el joven Rahner pensaba dedicar toda su vida de jesuita al
acompanamienlo espirilual y a dar los ejercicios espirituales2d, lo que hizo en la
medida de lo posible durante loda su vida. Tedo cllo, de alguna manera, tuvo
que reflejarse en su leologia.

Eslo no era especialmenie sorprendente cn aquella época, pues entre los
jesuitas europeos el movimiento de renovacién de la primera milad de este siglo
esluvo marcado por un renovado interés leologico en Ignacio y sus ejercicios
espirituales. De hecho, Rahner escribié un iexlo de importancia fundamental,
publicado en una obra colectiva con ocasidn del cuarto centenario de la muerte

21. P. Imhol y H. Biallowons, op. cit., p. 257.

22, Ibid., p. 51.

23. Cfr. H. Vorgrimler, “Was hat cr pegeben ~ was haben wir genommen. Der Christ
Karl Ruhner”, en Orienticrung 48 (1984), pp. 31-35.
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de san Ignacio, en el ano 195624. Después lo publicé en la coleccién
Quaestiones Disputatae bajo el titulo “Lo dindmico en la Iglesia™25. En esle
texio Rahner designa con el término “conocimiento exislencial” el conocimienlo
especifico de |2 voluntad de Dios en el proceso de la eleccién, La idea funda-
mental es que la experiencia inmediala de Dios en la unidad del conocimienlo,
la libertad y el amor es idénlica a la consolacién sin causa de los ejercicios. En
otro lugar he intentado mostrar que este lexto puede ser considerado como una
célula germinal de 1oda la teologia de Rahner26.

Un lexlo mds accesible y menos especulalivo sobre las raices ignacianas de
la teclogia de Rahner es el escrilo “Palabras de Ignacio de Loyola a un jesuita
de hoy"27. El mismo Rahner consideraba este lexto como una especie de testa-
mento espirifual y ua resumen de su vidaZ¥, y no hay nada de artificial en el
hecho de que Rahner use la forma del “yo” de San Ignacio de Loyola. En el
centro de este discurso esta el lema de la experiencia de Dios en los ejercicios y
los primeros parrafos no son nada mds que variaciones sobre esle tema elerno:
“Lo dnico que digo es que experimenié a Dios, al innombrable e insondable, al
silencioso y, sin embargo, cercano en la lridimensionalidad de su donacién a mi.
Experimenté a Dios, también y sobre todo, mis alla de toda imaginacion plisti-
ca. A El, que, cuando por su propia inicialiva se aproxima por la gracia, no
puede ser confundido con ninguna olra cosa’2Y.

El presupuesto fundamenial, pues, tanlo a nivel exisiencial como a nivel
metodol6gico, de la teologia es para Rahner una experiencia personal de Dios, del
Dios--misterio que sc comunica libremente. Lo que precede a la reflexién teolégica
es, pues, la experiencia, y la experiencia de Dios es la base y el punto de partida de
la reflexion Lcologica. Hay aqui un claro paralelo al mélode de la teologia de la
liberacidn que, segin Guslavo Gutiérrez, sc entiende a si misma como acto segun-
do al que precede la experiencia espiritual y la praxis. “A Dios, en primer lugar, se
le contempla, al mismo tiempo que se pone en prictica sy voluntad, su reino; sélo
después se le piensa. En calegorias que nos son conocidas, conlemplar y practicar
es en conjunlo lo que [larnamos acto primero; hacer teologia es acto segundo™¥,

24, F. Wull (ed.), Ignatius von Loyolu. Scine yeisttiche Gestalt und sein Vermdchinis,
Wiirzburg, 1956.

25, Lo dindmico en la Iglesia, Barcclona, 1968.

26. M. Muier, “La théologie des Excrcices de Karl Rahner”, en Recherches de Science
Religicuse 79 (1991), pp. 535-560.

27. Palabras de lgnacio a un jesuita de oy, Santander, 1980.

28. Cfr. P. Imhofl y I. Biallowons, La fe en ticmpo de invierno, Bilbao, 1989, p. 124

29, Op. cit.,p. 7.

30. Hablar dv Dios desde ef sufrimiento del inacente. Una reflexion sobre el libro de
Job, Sulamanca, 1986, p. 17. Cfr. también J. Sobrine, “Lo fundamental de {a teolo-
gia de la liberacion”, cn Proyeccion 138 (1985), p. 176.
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2.2. Ellacuria: una espiritualidad historizada

En el mismo sentido se expresa Ignacio Ellacuria sobre el método de la
teologia de la liberacién. “Lo que va a decirse a continuacién no es sino la
reflexién creyente sobre una realidad vivida™3!. Y expresa también el primado
de la experiencia sobre la reflexién en su conocida definicién de la teologia
como momento ideolégico de la praxis eclesial e histérica32.

Por lo que toca a sus propias cxperiencias espirituales o de su vida de ora-
cién tenemos pocos testimonios explicitos, pero indirectamente podemos con-
cluir que también para Ellacuria la praxis espirilual era un presupuesto funda-
mental para su reflexién y su compromiso. Asf, sobre Monsenor Romero afirma
programdticamente: “Monsefior Romero partia en sus juicios histéricos de una
profunda experiencia personal de Dios, tal como se nos ha revelado en Jesucris-
o y tal como se nos hace presente en su Espiritu™33.

Un texto suyo importante, “Monsefior Romero, un enviado de Dios para
salvar a su pueblo™34, nos introduce también en lo que la espiritualidad signifi-
caba para Ellacuria. En ese texto dice de Monsefior Romero que en la etapa
anterior a su conversién fue un hombre piadoso de oracién, un celoso pasior.
Pero bajo e! impacto del asesinato de Rutilio Grande, Monsefior Romero hizo de
la opcidn por los pobres ¢l centro orientador de su pastoral. Con eso “cambid de
lugar, cambié de situacién y lo que era una palabra opaca, amorfa e ineficaz se
convirtié en un torrente de vida al que el pueblo se acercaba para apagar su
sed”3s,

También por lo que toca a la espiritualidad, Ellacuria insisifa mucho en la
historia y en la historizacién. Espiritualidad significa para Eliacurfa la
historizacién adecuada de lo mds verdadero y vital del evangelio. Todo encuen-
tro con Dios tiene que pasar por la historia: “el encontrar a Dios en la realiza-
cién histérica es problema esencial de la teologia, de la pastoral y de la
espiritualidad que se requieren hoy en América Latina”36. Ese encuentro se da
“en la accidn histdrica de los hombres™37, con lo cual aparece también la rela-
cién entre espiritualidad y praxis. Ellacuria justifica la subordinacién de la orto-

31. Conversidon de la Iglesia..., p. 153,

32. Cfr. ibid., p. 168; también “La teologla como momento ideoldgico de la praxis
cclesial”, en Estudios Eclesidsticos 207 (1978), pp. 457476,

33. Conversidn de la Iglesia.... p. 101,

34. Publicado. afos mds tarde, en Revista Latinoamericana de Teologia 19 (1991), pp.
5-10.

35. fbid.p. 8.

36. “Lectura latinoamericana de los Ejercicios Espirituales de san Ignacio”, en Revista
Latinoamericana de Teologia, 23 (1991).p. 111,

37. Ibid., p. 120.
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doxia a la ortopraxis con el principio ignaciano, y al {in y al cabo evangélico, de
que el amor debe ponerse més en las obras que en las palabras3E, y ha quedado
plasmado en la conocida férmula de la espiritualidad ignaciana contemplativus
in actione. En sus propias palabras Ellacurfa afirma que la contemplacién y el
encuentro con Dios se dan en la accidn personal e histérica3?, pero deja muy en
claro que no se trata de cualquier accién, sino de la accién por la justicia.
Teniendo en cuenta la opcién fundamental de la Compaiia de Jesis por la fe y
la justicia, el verdadero contemplalivo ignaciano hoy es para Ellacurfa el
“contemplativus in actione iustiriae™0. Asf, “una contemplacién ... en la accién
de la justicia serfa ¢l modo cristiano de acceder a Dios y de traer a Dios a los
hombres™1.

Otro aporte creativo de algo moy central en la espiritnalidad ignaciana es la
interpretacién que hace Ellacuria del coloquio ante Cristo crucificado, al invitar
a hacerlo ante los pueblos crucificados. “Lo dinico que quisiera —porque eso de
interpelacién suena muy fuerte— son dos cosas: que pusieran ustedes sus ojos y
su corazdn en esos pueblos que estdn sufriendo tanto —unos de miseria y ham-
bre, otros de opresién y represion— y después (ya que soy jesuita), que ante ese
pueblo crucificado hicieran el cologuio de san Ignacio en la primera semana de
los Ejercicios, preguntdndose: ;qué he hecho yo para crucificarlo?, ;qué hago
yo para que lo descrucifiquen?, ;qué debo hacer para que ese pueblo resuci-
te?742,

De esta forma de historizar la cspiritualidad resulta que lo que al nivel perso-
nal es el discernimiento de espiritus, a nivel histérico se convierte en el discemni-
miento de los signos de los tiempos, ¥y en ese contexto, Ellacurfa se refiere
explicitamente a la *“légica existencial™3. Un tratamiento més explicito de esta
idea, obviamente importante para Ellacurfa, se encuentra en su “Lectura latinoa-
mericana de los ejercicios”. Ahf afirma que los ejercicios historizan la palabra
de Dios “en cuanto son un mélodo para encontrar una voluntad de Dios no
deducible de principios universales” con lo que retoma una idea clave de
Rahner. Ademds, eso presupone que “hay.algo esencial para la vida, que todavia
no ha sido dicho por Dios y que surge como algo nuevo y futuro™44,

38. Cfr. ibid., p. 144.

39. Cfr. Conversidn de la Iglesia..., p. 232.

40. Cfr. “Pedro Arrupe, renovador de la vida religiosa”, en Revista Larinoamericana de
Teologia 22 (1991), p. 9.

41. “Fe y justicia”, en Varios, Fe, justicia y opcién por los oprimidos, Bilbao, 1980, p.
71.

42, “Las iglesias latinoamericanas interpelan a la Iglesia de Espaila”, en Sal Terrae 3
(1982). p. 230.

43. “Pedro Arrupe...”, p. 19.

44. “Lectura latincamericana de los Ejercicios...”, p. 114.
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Otro aporte importante es la relacién que establece Ellacuria entre la
autocomunicacion de Dios y la opcidn preferencial por los pobres. Dios no se
comunica de igual forma en todas las situaciones, sino de manera preferencial a
y en los pobres. Asi lambién, la autocomunicacién de Dios acaece de manera
preferencial para los pobres. Los pobres son, entonces, el lugar mds apto para
encontrar a Dios en 1a historia. Son la conlinuacién del Cristo crucificade en la
historia. Son el signo de los tiempos mds importante.

Para terminar este apartado, cilemos dos Iestimonios personales, de Viclor
Codina y Jon Sobrino, sobre la espiritualidad de Ellacuria. Cuenta Codina que
en 1985 hizo un retiro ignaciano bajo la direccién de Ellacuria, en Cochabamba,
Bolivia, y que alli descubrié otra dimensién de él. “El brillante profesor y rector
de la UCA se convertfa en un fiel expositor de la espiritualidad ignaciana, en un
testigo del evangelio. Sus meditaciones y pldticas unfan la profundidad y el rigor
intelectual con ia sencillez de lo esencial. Insistia en la dimensién histérica del
pecado, del reino y del seguimiento de Jesiis, en la confliclividad de la opcién
por el reino y en la cruz™4s.

Codina recuerda que “a veces su mirada brillaba instanldneamente y su voz
se quebraba, para retornar en seguida a su lono habitual™46, lo cual concuerda
con lo que dice Sobrino: “y recuerde su emocién —sosegada— cuando, siguien-
do a su admirado maesiro Rahner, hablaba de Jesis como sacramento de
Dios”47. Codina resume la experiencia de esie retiro de la manera siguiente: “En
aquellos dias encontré en mi antiguo compafiero de Innsbruck a un mistico
ignaciano, sobrio en la expresién, como Ignacio de Loyola, pero ardiente en sus
raices. Cuando hablaba de El Salvador o de Monsefior Romero, la abstraccidn
cedia a un realismo crudo. Cuando hablaba de Jesis y del seguimiento, estaba
revelando ¢l misterio mds profundo que daba sentido a su vida™8.

Jon Sobrino, en su carta a Ignacio Ellacuria, en el primer aniversario de su
martirio, habla de lo que significa para €l la le de Ellacuria. Ofrecemos una
larga cila de esla carta por su caricter testimonial:

Recuerdo un dfa, en 1969, en que me dijiste algo que no he olvidado: que W
gran maestro Karl Rahner Ilevaba con mucha elegancia sus propias dudas,
con lo cual venias 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
mi, ciertamente, me comunicasie fe. Lo hiciste un dfa de 1983, cuando, al
regreso de v segundo exilio en Espafia, nos hablaste en una misa del “Padre

45. Op. cit., p. 265.

46. Ibid., p. 265.

47. “Ignacio Ellacuria, ¢l hombre y el cristiano,” en 1. Ellacuria, ). Sobrino, R. Cardenal,
Ignacio Eltacuria. EI hombre, el pensador. el cristiano, Bilbao, 1994, p. 55.

48. Op. cit., p. 265.
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Celestial”, y yo pensé para mis adentros que si Ellacu, el cerebral, el critico,
el intelectualmente honrado, usaba esas palabras, no era por puro
sentimentalismo. Si hablabas del Padre Celestial, era porque creias en €l. Me
comunicaste fe, muchas otras veces, al hablar y escribir sobre Monsefior
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 Jesis de
Nazaret. En tus escrilos expresas (u {e de que en Jesus se ha revelado lo quc
verdaderamenle somos los seres humanos. Pero en ellos expresas también,
agradecidamente, tu fe de que en Jesiis se mostré ese “mas” que nos rodea a
todos, ese misterio {ltimo y esa ulopia que todo lo atrae hacia si. No sé
cuédnto luchaste con Dios, como Jacob, como Job y como Jesiis, pero creo
que Dios te vencié y que el Padre de Jesus orienté lo mds profundo de tu
vida49.,

2.3. Dios como misterio

Con el conceplo de misterio tocamos otro lema fundamental de la teologia
de Karl Rahner, que penetré en el pensamiento de Ignacio Ellacuria. En su texlo
ya cldsico “Sobre el concepto de misterio en la teologia caldlica™, Rahner toma
como punto de parlida el concepto de misterio de la teologfa escolar, que es
determinado —de manera negativa— como “un enunciado que, por ahora, no
puede ser elevado a la allura de la inteleccién penetrante en la que, en sf, se
encuenira la ratio™50. Rahner, por el contrario, concibe el misterio no como lo
meramente provisional, “sino como lo original y permanente™sf. Aun en la visio
beatifica Dios sige siendo el incomprensible. El hombre aparece como e] “ser
orientado al misterio en cuanto tal, y de tal modo que dicha orientacién pertene-
ce a sus elementos constitutivos, tanto en su condicién natural como en su
elevacién sobrenatural™s2. El hombre, en lo méds profundo de su existencia, es
ser del misterio.

En una metafora muy bella, que recuerda a san Agustin, Rahner habla de la
pequeiia isla del saber humano y del mar de! misterio infinitoS3. A partir de esla
idea de Dios como ¢l mistcrio absoluto y sagrado, Rahner explica lambién su
famoso axioma trinitario de la identidad de la trinidad inmanente y la irinidad
econémica: “Dios se ha comunicado de tal manera, en la absoluta autocomuni-
cacién a la criatura, que 1a Trinidad 'inmanente’ se hace ‘econémica-salvadora’

49. El principio misericordia, San Salvador, 1992, pp. 266s.

50. “Sobre el conceplo de misterio en 1a leologia cawdlica™. en Escrifos de Teologia 1V,
Madrid, 1961, p. 59.

SI. Ibid.

52. Ibid.. p. 70.

5. Ibid., p. 81.
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y por eso también, reciprocamente, la Trinidad ‘econémica’ de Dios, experimen-
tada por nosotros es ya la inmamente™54.

De esle enfisis de Rahner en el Dios-misterio proviene su concepcién de la
leologia como mistagogia —introduccién en el misterio de Dios, invitacién a un
caminar espiritual hacia una experiencia de Dios. Eso lo dice muy bellamente en
un lexto muchas veces citado: “El cristiano del futuro o serd un ‘mistico’, es
decir, una persona que ha ‘experimenlado’ algo, o no serd cristiano... La
mislagogia es la que habrd de proporcionar la verdadera ‘idea de¢ Dios’ partien-
do de la experiencia aceplada 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 si mismo... Previamente a toda
dialéctica eslamos esencialmente y desde un principio referidos a EI"'S5,

Ellacuria, por su parte, hace suya la comprensién de Dios como un Dios—
misterio, pero —de nuevo— historizdndolo. Asi, en su escrito sobre Pedro
Arrupe, renovador de la vida religiosa, caracteriza al Dios que buscaba el padre
Arupe como “un Dios mds grande que los hombres; un Dios mds grande que
las Constituciones y la estructura histérica de la Compaiia de Jesis; un Dios
mds grande que la lglesia y todas sus jerarqufas; un Deus semper maior et
semper novus, que sigue siendo el mismo, pero que nunca se repite; que necesita
ser expresado en [drmulas dogmdticas, pero que nunca es agotado en ellas. Un
Dios, en definitiva, imprevisible por un lado, pero inmanipulable por otro”56.

En otro lugar, Ellacuria insiste en el cardcter escandaloso del Dios cristiano:
“Y el Dios de Jesis, no lo olvidemos, es un Dios absolutamente escandaloso,
inaceptable tanto para los judios como para los griegos, tanto para los religiosos
como para los intelectuales”s?. De esta forma, Ellacuria supera el cardcter un
tanto abstraclto del concepto de misterio de Rahner, concretizdndolo e
historizéndolo como el misterio de Dios presente en la realidad histérica de los
pobres. Es *una presencia escondida y desconcertante™, pero “sin conversién 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 [uz clarificadora™s8. Mistagogia signi-
fica, entonces, para Ellacuria, la introduccién en el misterio de Dios que se hace
presente de manera preferencial en los pobres.

54. fbid., p. 97.

55. "Espirilualidad antigua y actual” en Escritos de teclogia V1, Madnid, 1967, p. 25.
36. “Pedro Armupe...”, p. 12.

57. Conversidn de la Iglesia..., p. 164.

58. Ibid., p. 165.
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3. Fundamentacion filoséfica de la teologia

Tanto Karl Rahner como Tgnacio Ellacuria en todo su trabajo teolégico die-
ron mucha importancia a la fundamentacién floséfica de la teologia. Ambos
insisten, por un lado, en la autonomf{a de la filosofia frente a la teologifa, pero,
por otro lado, consideran a la filosofia como un momento insustituible de la
teologfa. Resumiremos en esle apartado algunos aspectos de su pensamiento
filoséfico, pero sélo en cuanto tienen relevancia para su teologia. En una breve
comparacién vamos a recalcar algunas semejanzas y diferencias.

3.1. Rahner: fundamentacion de la fe ante la filosofia de la ilustracion

Rahner estuvo destinado, originalmenle, a ensefiar historia de la filosofia en
la Hochschule fiir Philosophie de los jesuitas alemanes en Pullach, cerca de
Miinchen. Por esa razén, en1934, sus superiores lo enviaron a su ciudad natal,
Friburgo, para que se doctorara en lilosoffa. En la universidad de Friburgo ense-
fiaba en ese liempo Marlin Heidegger y Rahner uvo 1a oportunidad de participar
en los seminarios del ya entonces famoso fildsofo. Posteriormente, en algunas
interpreiaciones de la teologia de Rahner se ha dado mucha importancia a la
influencia de Heidegger, pero en una de sus dltimas entrevistas Rahner lo
relativizé: “Muchos que hablan de mi teologia exageran la inflluencia de
Heidegger. Exageran, porque Heidegger nunca me enseiié leologia y yo soy
propiamente ledlogo, no filoséfo ... Pero si es una influencia sobre una cierta
manera de pensar5%. En otra entrevista, Rahner dice que aprendid de Heidegger
especialmente a interpretar los lextos, a sondear los contexlos y a relacionar los
problemas modernos con los tradicionaless0.

En Friburgo, Rahner escribié una tesis filos6fica sobre la metafisica del co-
nocimiento [inito segdn santo Tomds de Aquino. Curiosamente, el director de la
tesis, Martin Honecker, la rechazd, probablemente porque la vio demasiado
influenciada por su envidiado colega Heidegger. Rahner la publicé después con
el tiulo Espiritu en el mundo y el libro fue traducido a varias lenguas.

En esa obra, Rahner hace una releciura ¢ interpretacion de la episiemologia
de santo Tomds a la luz de la filosofia moderna y, especialmente, del idealismo
alemdn. Su punto de partida es la tesis tomista de que el conocimiento humano
acontece, ante todo y sobre (odo, en el mundo de la experiencia, porque el
esplfritu humano estd vertido y vuelio siempre a lo que se manifiesta bajo formas
sensibles (conversio ad phantasma). Al intentar (undamentar cémo pasar de la
inmanencia finita del conccimiento a la transcendencia, Rahner fundamenta

59. Imhof y Biallowons, La fe en tiempo de invierno..., p. 13.
60. Cfr. ibid., p. 26.
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también un nuevo discurso teoldgico, muy tnfluenciado en esa tarea por el fil6-
sofo y telogo belga Joseph Maréchal S.J., cuya obra Le point de départ de la
métafisigue habia esludiado a [ondo. En esa obra, Maréchal compagina
epistemoldgicamente el lomismo con la filosoffa transcendental de Kant, y desa-
rrolla asi una nueva forma de melafisica a partir de la subjetividad. De la misma
manera, lo caracteristico de la melafisica de Espiritu en el mundo consistird en
que no estd fundamentada en un raciocinio causal que va del ente al ser, sino en
un andlisis transcendental del acto del conocimiento y de la apertura del espiritu
hacia el ser en general. Teol6gicamente, eso significa que “al penelrar el hombre
en el mundo convertendo se ad phantasma, se ha cumplido ya la revelacion del
ser en absolulo, y, en el hombre, ¢l saber de la existencia de Dios; y sin embar-
go, cste Dios nos permanece oculto como el mds alld del mundo™6l, En esta
afirmacién se perfila ya el método transcendental de Rahner, que consiste en
mostrar que ¢l hombre en todos sus actos de conocimiento y de existencia esta
remilido al misterio absocluto de Dios.

Rahner insiste en que no pretende elaborar una nueva prueba de la existencia
de Dios, sino que, reproduciendo el método kantiano del andlisis de la estructura
a priori del conocimiento bajo la luz de una filosofia del ser, demuestra que la
condicion de posibilidad del conocimiento es la referencia wranscendental al ser
cn general. Pero el hombre queda libre en relacién a esa experiencia trascenden-
tal y también en relacién a una identificacién del horizonte del ser en general
con la transcendencia de Dios. E! resultado fundamental de Espiritu en el mundo
€s, enlonces, ascntar Ja apertura del conocimiento del mundo sensible a [o
transcendente. Asi queda preparado el campo para una filosoffa de la religidn,
en la cual e] hombre aperece como capaz de recibir cventualmente una palabra
divina de revelacién. Aquf estd en germen el programa de la segunda obra
floséfica de Rahner, titulada Ovyente de la palabra.

En esta obra, Rahner prosigue su objclivo general de fundamentar
liloséficamente un nuevo discurso teoldgico ante los desaffos de la filosofia
moderna. Después de haber mosirado l1a posibilidad de una metalisica que inte-
gre la filosofia transcendental de Kanl, Rahner elabora ahora una antropologla
ontoldgica como fundamenlo para una [ilosofia de la religién. El lugar donde
Dios puede manifestarsc y revelarse es el hombre. Por ello, manteniendo la
perspectiva de su mélodo transcendental, Rahner procura analizar en este segun-
do libro las condiciones de posibilidad en el hombre para recibir una palabra de
rcvelacion.

Para evitar un grave malentendido. que suele hacerse como reproche global a la
teologia transcendental de Rahner, es importante recalcar que su método no apunta

61. Espiritu en el mundo. Melafisica del conocimiento finito segun santo Tomds de
Aguino. Barcelona, 196]. p. 388.
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en modo alguno a deducir la revelacién divina de la subjetividad humana. El punio
de parlida de Oyente de la palabra es el hecho de que Dios ya se ha comunicado
libremente al hombre. Por consiguiente, se trata de una reflexién hermenéutics,
posterior al evento de la amlocomunicacién divina, que procura remontarse a los
presupuesios antropolégicos y a la condicién de posibilidad en el hombre para
recibir esta palabra divina. Rahner lo recalca al afirmar “que la teologia, enlendida
en sentido catdlico como la audicidn de la revelacién hecha al hombre por el Dios
libre supramundano, no se puede calcular por parte del hombre, sino se basa dnica-
mente sobre el hecho de la revelacion, del Logos de Dios mismo™62,

En 1936, Rahner se trasladé de Friburgo a Innsbruck, donde obtuvo el tilulo de
doctor en leologfa, y desde 1937 ensefid leologia dogmatica. Pero sus estudios de
filosofia dejaron huellas profundas cn su quehacer leoldgico. En un texto sobre
teologia y filosofia del afio 1961, Rahner mantiene que la teologia presupone la
filosofia desde su propia esencia como condicion de posibilidad®?, y el problema de
la relacion entre filosofia y teologia queda situado en el contexto mas amplic de la
relacion enire naturaleza y gracia, Como veremos mds adelante, con su doctrina
sobre el existencial sobrenatural, Rahner supera el modelo cldsico de los dos pisos
y ¢l extrinsecismo de la gracia divina, en relacion a la naturaleza humana. “lgual
que 1a realidad concreta de la gracia incluye en si la naturaleza como momento
suyo, asi también es en nuestro asunto: la filosofia es un momento interior de la
teologia™®4. La filosofia es, pues, un momenio interior de la leologia, aunque, al
mismo liempo, Rahner insisle en la autonomia de la filosofiass.

En esta primera elapa filosélica de Rahner —al menos en Espiritu en el
mundo— se pueden observar algunas limitaciones. La primera es que el mélodo
filosdfico es puramente objelivista, de modo que el sujelo es considerado unica-
menie en su conocimiento de otra cosa. Pero ya desde Hegel, se discute si la
mediacidn de la conciencia que tiene el sujeto de si mismo pasa por el conoci-
miento de otra cosa o si no liene quc pasar por olro sujelo6h,

62. Oyenite de la palabra. Fundamentos para una filosofia de la religion, Barcelona, 1967,
p-219.

63. "Filosolia y teologia”, en Escritos de Teologia VI, Madrid, 1969, p. §9.

64. Ibid., p. 90.

65. Rahner retoma esta idea en su libro Curso fundamenial de la fe, donde habla de un
“peculiar entrelazamiento enlre filosoflia y leologia”. A diferencia de lo que dice en
Espiritu en el mundo, ahora insisie mds cn la dimension histérica de la experiencia
transcendental. “Incluso la filosofia mis originaria de la exislencia humana, la que
su funda en si misma y !a mis transcendental, siempre sc produce solamenle en la
experiencia historica”. Parte de la experiencia histirica del hombre son las expericn-
cias del crislianismo. Por eso, “una lilosolia absolutamente libre de teologia no es
posible en nuestra situacion histérica”, Curso fundamenial sobre Ia fe, p. 43.

66. Cfr. . Peukerl, Wisscnschafisthcorie-Handlungsthcorie- Fundamentale Theologie,
Frankfurt, 1978, pp. 51ss.
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En un texto de los afios setenta, Rahner corrige su tesis anterior. *Uno se
experimenta al experimentar al otro, ne a /e otro. De un mundo que se compu-
siera solo de objelos no seria posible distanciarse mds que de su propio cuerpo,
cuya experiencia concreta, tal como acontece de hecho, presupone, una vez mds,
el encuentro con la corporeidad de otras personas. La auloexperiencia acontece
en la unidad con la experiencia de los otros. Si ésta sale bien, también aquélla
llegard a buen fin; el que no encuentra al préjimo, tampoco se encuenira en
realidad consigo mismo, no es un verdadero y concrelo sujeto con capacidad
para identificarse consigo mismo, sino, a lo sumo, un sujele filoséfico abstracto,
una persona que se ha perdido a si misma”67. Eso muestra que hay una evolu-
cién en el pensamiento de Rahner hacia una teoria de la intersubjetividad que se
cxpresa especialmente en su axioma sobre la unidad del amor a Dios y del amor
al projimoss,

Otra segunda limitacién de la [ilosoffa de Rahner consisie en su cardcter
individualista. Es principalmente el individuo en cuanto individuo el que estd en
el centro de sus investigaciones. Al menos en Espiritu en el mundo y Oyente de
palabra no estd presente 1a dimensién social del ser humano. Como acabamos
de mostrar, en el pensamiento de Rahner hay una evolucién hacia la relacién
inlerpersonal, pero la dimensién social del hombre, en ¢l sentido politico de la
socicdad, no estd muy presentet?,

Resumiendo, podemos decir que el pensamiento filoséfico de Rahner tiene
como objetivo principal la reconciliacién entre el sujetivismo de la modernidad
y la experiencia de la [e. En contra de la delimitacién del conocimiento especu-
lativo al drea de lo sensible de Kant, Rahner ha mostrado que el hombre en
coanto esplritu estd radicalmente abierto hacia un horizonte transcendente, y que
pucde experimeniar esa apertura por el conocimiento del mundo sensible. El rol
de la [lilosofia es mostrar que el hombre en su estructura ontélogica, en cuanto
potentia oboedentialis, es\d en la disposicidn de recibir una eventual revelacidn
divina.

3.2. Ellacuria: hacia una filosofia de la liberacién

También en el caso de Ignacio Ellacuria puede disculirse si era més fildsofo
gue tedlogo. Es sabido que fue el alumno preferido de Xavier Zubiri, y su
doctorado lo hizo sobre “La principalidad de la esencia en Xavier Zubiri”. En

67. Schriften zur Theologie X, Einsiedeln. 1972, pp. 139.

68. “Sobre la unidad del amor a Dios y del amor al pr6jimo™, en Escritos de teologia V1,
Pp- 271-292.

G9. Es sabido que en este punto J. B. Metz, cn su Teologia politica, critica a su maestro
Rahner.
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250 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

buena parte, la obru [lilosdfica de lgnacio Ellacuria puede scr considerada como
una reclaboracion del pensamicnto de Zubiri. ¢n orden a resolver problemas que
plantea la realidad latincamericana.

Por lo que loca a la relacidn de la filosofia con la teologia, en Ja primera
etapa de !a lealogia de la liberacidn latinoamcricana se dio mds importancia a la
ciencias sociales como mediacidn, y asi Ellacuria reconoce en sus tesis que las
ciencias sociales “suslituyen, en general, a lo que representaba la filosofia en el
trabajo teoldgico™™. Pero un poco mis adelante matiza esta afirmacién. “Como
la filosofia ha sido mediacidn inferpretativa dc la realidad en la teologia clasica,
la teologia de la liberacidn necesilaria la mediacion de las cicncias sociales. Esto
no implica la negacién del aporte lilos6fico sino su cualilicacitén”?1.

Esia importante precision sobre el papel de la filosolia en la teologia de [a
liberacion la clabora Ellacuria especialmente en su texlo “Hacia una
fundamentacién del mélodo teoldgico latinoamericano™ del afo 197572,
Ellacuria conlrapone un lexto leoldgico europeo (de Olegario Gonzilez de
Cardedat sobre la preexistencia de Crislo) y un texio tcoldgico latinoamericano
(de Leonardo Bolf sobre la liberacidén de Jesucristo para los oprimidos) para
recalcar sus diferencias y analizar sus presupuestos y fundamentos filosélicos,
aungue sin juzgarlos.

Nos limitamos a enumerar someramente las conclusiones que formula
Ellacuria al comparar el modelo teoldgico europeo y el latinoamericano. Y aia-
damos que, al menos en parte, eslas diferencias se podrian formular también en
un examen comparativo enlre un texto teoldgico de Rahner y olro de la leologia
de la liberacién: verilicacién contemplaliva y vivencial versus verificacion
prixica y real; significatividad de orden intefective versus significatividad de
orden real histérico; la hisloria como recorrido hislérico versus la historia como
proceso real y englobante de toda la realidad humana, personal y
estrucluralmenle considcrada; hermenéulica ledrica versus hermenéutica histéri-
ca; historia como relato historico versus historia como accion histérica;
hermenéultica idealista de sentido versus hermenéulica realista; mediacion filo-
s6fica versus mediacién de la ciencias sociales; comprensién del sentido versus
transformacion de la realidad?3.

Después de esle andlisis comparativo, Ellacuria pasa a analizar los presu-
puestos filosoficos de una leologia latinoamericana. Primero, trala de precisar el
problema del conocimicnto, del momento cognescilivo, y lambién aqui procede,

0. “Tesis 6.5.3".

71. “Tesis 9.2.3.1".

72. “Hacia una fundamentacion [iloséfica del méiodo teoldgico lulinoamericano™, en
ECA 30 (1975), pp. 409-425.

73. Cfr. ibid., pp. 414s.
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a modo de contraste, discutiende el libro de Emerich Coreth Cuestiones funda-
mentales de hermenéutica. Coreth es un conocido representante de la filosofia
transcendental, y bien conocido por Ellacuria, pues era profesor de filosofia en
Innsbruck y Ellacur(a atendié a sus clases. Su planteamiento de la hermenéutica
no es muy diferente del de Rahner. y por elio, el andlisis que Ellacuria hace del
libro de Coreth también se puede aplicar, al menos en parte, a Rahner.

En su comentario, Ellacuria recalca de la epistemologia de Coreth 1anto la
estruclura circular y €] caricler tedrico y especulativo de la inteleccién como el
enfasis en la bisqueda de senlido?d. A este modelo, Ellacuria contrapone olra
manera de fundamentar el intelegir humano en vistas a una teologla latinoameri-
cana, y, obviamente, se inspira para ello en la ftlosofia de Zubiri. En primer
lugar, comprende 1a inteligencia humana come una actividad biolégica en refe-
rencia a los sentidos (inteligencia sentiente), dirigida a la sobrevivencia. Ade-
mds, insiste en el cardcter sensorial del conocimiento humano. Asi, para
Ellacuria la dimensién primordial del conocimiento humano no es la compren-
si6n del ser o la captacién del sentido, sino “la de aprehender la realidad y de
enfrentarse con ella”73. Este aprehender y enfrentarse con la realidad tiene para
Ellacuria la triple dimensién del hacerse cargo de [a realidad, lo cual supone un
estar en la realidad de las cosas en lanto reales y no solamente de sus ideas; el
cargar con la realidad, que es la expresidn del carécler ético de la inteligencia; y
cl encargarse de la realidad, que es la expresidn del cardcter prixico de la inteli-
gencia.

Ellacurfa insiste en la prioridad de la realidad sobre el sentido, y por ello
insiste en la transformacién de la realidad y no sélo en su interpretacién.
Ellacuria desarrolla después tres aspectos de la historicidad de la inteligencia
humana: la inteligencia humana estd condicionada por el mundo histérico que
ofrece determinadas posibilidades teéricas; la funcién prixica del conocer hu-
mano y su condicionamiento social que depende de y responde a determinados
intercses y que requiere un andlisis critico, en el sentido de crilica ideol6gica y
la referencia a la praxis del conocer humano?s.

Estos principios son los que aplica a la teologfa: (1) la determinacién del
dmbito de la realidad corresponde al hacerse cargo de la realidad. El 4mbito de
realidad de la teologia *“no ¢s Dios sin m4s, sino Dios (al como se hace presente
en la propia situacién histérica”. (2) del cardcter social del conocimiento
teoldgico resulta la pregunia del para qué y del para quién de la teologia (3) el
caracter praxico del conocimiento humano requiere una hermenéutica real, his-

T4, Cfr. ibid.. p. 418.
75. Ibhid., p. 419.
76. Cfr. ibid., pp. 420s.
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i6rica y social; (4) finalmenle, |a leologia necesita también un andlisis crilico de
su propio lenguaje??.

En conjunto, Ellacuria critica el modelo filosofico que fundamenia la teolo-
gia europea por ser idealista y estar reducido a una mera interpretacién de la
realidad. Una filosofia que fundamenta la leologia latinoamericana deberfa to-
mar como punlo de parlida la realidad tal como es en América Lalina —una
realidad de injuslicia y de opresion— y deberia contribuir a transformar esla
realidad. “Los conceplos filoséficos deben ser histdricos y totales, deben ser
efectivos y reales” 7,

Un tal modelo filosdfico es lo que esboza en su texto “Funcién liberadora de
la filosofia” del afio 19857™. En primer lugar, Ellacuria insiste en la funcién
critica de la filosofia para desenmascarar falsas ideologfas, que fundamentan y
juslifican un orden social injusto y opresor. Pero la funcién liberadora de la
filosofia no se limita a esta critica ideoldgica, sino que tiene también una fun-
cién creadora en la elaboracidn de una filosofia liberadora. Ellacuria enumera
cinco lemas de esla filosofia: (1) una teoria de la inteligencia y del saber huma-
no, lal come ya lo hemos visto, con la triple funcién del conocimiento humano;
{2) una teoria general de la realidad que tendria una funcidn andloga a la metafi-
sica en la filosofia clasica; (3) una leoria abierla y critica del hombre, de la
sociedad y de la historia; (4) una teoria que fundamenlta racionalmente la valora-
cién adecuada del hombre y de su mundo; (5) una reflexién filoséfica sobre la
ultimidad y sobre lo transcendcniet?,

Con estos temas, Ellacuria esboza un programa bastante complelo de una
filosofia de la liberacién. Er su obra péstuma, “Filosofia de la realidad histéri-
ca”, elabora especialmente el segundo lema de una teoria general de la realidad.
El principic unificador de toda la realidad es la historia. “La ‘realidad histérica’
es el ‘objelo dllimo’ de la filosofia, enlendida como una melafisica intramun-
dana, no s6lo por su caricter englobanie y totalizador, sino en cuanlo manifesta-
cidn suprema de la realidad”®l.

En su teoria de la inteligencia, Ellacuria recalea 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 apridricas condiciones del
sujelo humano™82. Con esta afirmacién, Ellacuria critica indirecltamente también

77. Cfr. ibid., pp. 422-424.

8. Teologia politica, San Salvador, 1973, p. 4.

79. “Funcidn liberadora da la filosofia™, pp. 45—64.

80. Cfr. ibid., pp.54-55.

81. Filosofia de la realidad histérica, San Salvador, 1990, p. 42.
82. “La funcidn liberadora...”, p. 53.

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Caras"

-



LA INFLUENCIA DE KARL RAHNER EN LA TEOLOGIA 253

a Rahner, que —heredero de la filosofia kantiana— analiza en su filosofia y su
teologia (ranscendental fundamentalmente las condiciones apridricas del conoci-
miento y de la existencia humana. Ellacuria, en su concepcidn del acto de cono-
cimiento, mas bien esld cerca de la idea cldsica de la rabula rasa. Pero al mismo
liempo insisle, contra una inlerpretacién meramente realista, en el
entrelazamiento de realidad y sujeto que conoce. “La realidad hace su trabajo,
pero la inteligencia hace también €l suyo y la respeclividad entra ambas cobra
distintas modalidades, que sin negar o anular la prioridad de la realidad, no por
eso anula el dinamismo y aun la aclividad propias de la menie humana en su
afdn de arrancar toda su luz a la realidad mediante distintos enfoques, que la
propia inteligencia va generando™83,

Del carécter abierto y dindmico de la realidad histérica como objeto funda-
mental y abarcador de la filosoffa y de la teoria del conocimiento en su media-
cién entre leorfa y praxis también se deducen consecuencias importantes para el
concepto de verdad. La verdad para Ellacuria no es algo escondido en las cosas
y tampoco una adecuacidn estdtica entre el sujeto que conoce y el objeto que es
conocido, sino alge que se hace en la realidad y que hay que hacer en la reali-
dad. La verdad tiene un cardcter histérico y prictico. No es, en primer lugar, una
categorfa tedrica, sino que el lugar de su eficacia y comprobacién es la praxis
histérica: “Hay que hacer la verdad, lo cual no supone primariamenie poner en
ejecucidn, realizar lo que ya se sabe, sino hacer aquella realidad que en juego de
praxis y leoria se muestra como verdadera”84, Aqul hay que recalcar que
Ellacuria no reduce la verdad a la praxis, sino que aquélla se manifiesta y se
hace “en juego de praxis y teorfa”. Con eso, la bisqueda de la transformacion de
la realidad queda vinculada a la bisqueda del sentido. Asi, Ellacuria supera la
contraposicién exclusiva de interpretacion y transformacién de la realidad de la
tesis 11 sobre Feuerbach de Marx: “Se reconoce asi una implicacién de
inteleccién y praxis que supera la disyuncién marxiana de contemplacién y
transformacién, pues si es cierto que el mundo debe ser transformado, no es
ociosa la pregunta por el sentido de esa translormacion”85. Una praxis que pres-
cinde de la reflexién tedrica seria no sélo una praxis ciega, sino ademés obceca-
daBé. Asf como Ellacurfa define la teologla como momento tedrico de la praxis
eclesial, asf la luncién liberadora de la filosofia consiste, de manera anéloga, en
que es un momento tedrico en la praxis de la liberacién histérica.

Esta estruclura préctica de la verdad aparece tambi€n en sus “Tesis sobre la
posibilidad, necesidad y sentido de una teologfa latinoamericana”. Aquf pone de

83. jbid.

B4. Filesgfia de la realidad histgrica..., p. 599.
B5. “Filosolia y politica”, en ECA (1972), p.380.
86. Cfr. “La funcién liberadora”..., p. 53.
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manifiesto que su conceplo histérico—prictico de la verdad coincide con el con-
cepto biblico de la verdad. “El verum de la Biblia no es un facium dado, una vez
por lodas, sino un faciendum™47,

De su filosofia de la realidad histérica se desprende 1ambién una consecuen-
cia importante para la concepcidn de la relacién cntre lo divino y lo humano,
enlre la transcendencia y la historia. Como veremos mis adelante, Ellacuria
hace suya la superacion de la dualidad enlre naturalcza y gracia de Rahner, pero
da un paso mis. No se queda al nivel individual del existencial sobrenalural,
sino que toma la historia como la categoria que engloba toda la realidad. Lo que
era la relacion entre lo natural y lo sobrenatural se expresa para Ellacuria en la
relacién dialéctica y dinimica entre historia de la salvacién y salvacion de la
historia. Y este modelo dindmico-histérico corresponde mucho mejor a la tradi-
cién judia-bibtica, que enliende la realidad de Dios, en primer lugar, desde su
actuar en la historiatd. Porque “es en lo ‘histdrico’ donde convergen el polo de
lo divino y el polo de lo humano, donde se da el encuentro del hombre con
Dios#9,

Ya hemos visio que para Rahner el principio de unidad entre filosofia y
teologia es la unidad de naluraleza y gracia en ¢l existencial sobrenatural y en
las estructuras aprioristicas del conocimiento y de la accion humana. Para
Ellacuria, sin embargo, el punto de convergencia entre la filosofia y la teologia
es el compromiso activo con la realizacion del reino de Dios en la hisloria. Asi
dice al final de su articulo sobre la funcion liberadora de la filosolia: “Si liene
sentido hablar de una filosofia cristiana o de inspiracidn cristiana es porque una
filosofia hecha desde los pobres y oprimidos en favor de su liberacién integral y
de una liberacién universal puede en su aulonomia ponerse en el mismo camino
por el que marcha el lrabajo en favor del reino de Dios tal como se prefigura en
el Jesiis histdrico™ . Asi como para Rahner, lampoco para Etlacuria bay separa-
cién entre [ilosofia y teologia. La filosofia liene su autonomia, pero en una
visién global y prictica, sirve al mismo objelivo. Si en Rahner cs la unidad entre
naturaleza y gracia lo que fundamenta en illima instancia fa unidad entre filoso-
fia y teologia; en Ellacuria es la unidad de la historia de salvacidn y de la
salvacion en la hisloria.

Resumiendo las diferencias entre Rahner y Ellacuria en su concepcién de la
relacion entre filosofia y teologia podemos decir que el primero inlenla funda-
mentar la leologia ante la negacién del conocimienlo de Dios o aun de su exis-
tencia en (a filosofia moderna. Su interlocutor es el ewropeo secularizado. En

87. “Tesis 10.2.4™.

88. Cfr. “Tesis 6.4.4.7; ¢fr. también, Historicidad, 1984, p. Y.
89. Cfr. “Tesis 9.3.1.

90. “La funcidn liberadora™..., p. 64.
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América Lalina, el desafio mayor no es el ateismo o la secularizacion, sino la
injusticia y la idolatria. Jon Sobrino, en un texto sobre el conocimiento en la
teologia europea y latinoamericana, hace una distincién fundamental entre dos
momentos de 1a ilustracién: uno mds tedrico, marcado por el Kant de la critica
de la razén pura, y otro mds préctico, marcado por la dialéctica entre teoria y
praxis de Marx9!. Aplicando esta distincién, se puede decir que si Rahner res-
ponde a la primera ilustracién, Ellacurfa responde a la segunda. (Continuara.)

91. Cfr. Resurreccion de la verdadera fglesia. Los pobres, lugar icoldgico de la
eclesiologia, Santander, 1984, pp. 21-53.
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