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RESUMEN

La presente investigacion tiene como tema la canéepde teologia practica en Rahner e
intenta mostrar cOmo la perspectiva escatologiaamdsorizonte de comprension que permite
una aproximacion mas ldcida a su fundamentaciégtpdo. Con ese objetivo presenta, en la
primera parte, la concepcion rahneriana de teolpgiatica: su objeto material y formal, su
finalidad, su método y su relacién con las otracidlinas teoldgicas y con las ciencias
humanas. Esta presentacion es contextualizada Icteioe de fondo de los principales
problemas a los que Rahner busca responder. Eaglanda parte, mediante un analisis
genético, muestra cOmo se va gestando y maduranukrspectiva escatolégica en Rahner, a
partir de los desafios y preguntas surgidas ddilessos contextos historicos con los cuales
dialoga. Son particularmente relevantes: el desidiana renovacion radical de la Iglesia en
el tiempo de postguerra, el dialogo con el evohisimo, el marxismo y el futuro tecnoldgico,
y el desafio de una Iglesia que se autocomprendeadera nueva en el Concilio Vaticano Il.
En la tercera parte se vincula perspectiva esaitad teologia practica, mostrando cémo la
primera es el horizonte de comprension de la segunihtentando, a partir de ahi, una
fundamentacion escatoldgica de los diversos elamanie componen la teologia practica de
Rahner. Finalmente se presentan algunas posiblediacimnes para una mejor
fundamentacién y organizacion del método.

Palabras clave: teologia pastoral, método pastoral, perspeetbeatoldgica, futuro absoluto,
autotrascendencia activa, autorrealizacion de lasiy relacién teoria-praxis, Ejercicios
Ignacianos.

ABSTRACT

The present research concerns Rahner’s conceptnaatical theology and aims at showing
that the eschatological perspective is a horizonmaferstanding that provides a more lucid
access to the author’s foundations and method.ridgthis in mind, the first part presents
the Rahnerian conception of practical theologymtsterial and formal object, its finality, its
method and its relationship with other theologideiciplines and the human sciences. This
exposition is contextualized by the background odbfems Rahner intends to answer.
Through a genetic analysis. The second part dematest how Rahner’s eschatological
perspective is germinating and maturing from thellehges and questions raised by the
different historical contexts with which he dial@gu The most relevant being: the challenge
of a radical post-war renovation of the church,drdogue with evolutionism, with Marxism
and the technological future, and the challengea afhurch that, in Vatican Il Council,
understands itself in a new way. The third parthe work relates eschatological perspective
and practical theology, showing how the formeris horizon of understanding of the latter.
From there, the intention is to point out a esdogioal foundation of the various elements
that make up Rahner’s practical theology. Fingllygssible mediations are presented for a
better foundation and organization of his method.

Keywords: Pastoral theology, pastoral method, eschatolbgiesspective, absolute future,
active self-transcendence, self-realizatainthe church, theory-praxis relationship, Ignatian
Exercises.
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INTRODUCCION

El tema que abordamos en esta investigacién eolagia practicaen Karl Rahner.
Nuestro interés por este tema tiene un inicio muycreto: nuestros afios de estudio de la
Teologia en la Pontificia Universidad Catolica dbil€ En esa época, la Facultad de
Teologia tenia dos curriculos: el pastoral y d@kmgigitico, pero la diferenciacién clara entre
ambos era un problema. Faltaba una definicion niddande la identidad de la teologia
pastoral, que le diera a ese curriculo un perfg aefinido delante del sistematico. En ultima
instancia no habia diferencias de fondo, sino niés diferencias en el nivel de exigencia
académica. Tampoco nos satisfacia la perspectivgude era el alumno el que debia
“aterrizar” la teologia sistematica a la pastopales detrds de ese planteamiento estaba la
opinion de que el lugar primordial del aprendizagstoral es la praxis concreta de la Iglesia y
no la Universidad. Esto nos llevé a constatar leesiglad de entender mejor qué es una
teologia pastoral en su estructura y su fundamantw ciencia teoldgica.

En esta busqueda descubrimos en Rahner una refldei@ran riqueza, justamente,
porque aborda esta dimension fundamental de laog&olpastoral como ciencia. La
vinculacion de la teologia de Rahner con la pak&st siendo subrayada hoy dia, en el
sentido de que, en Ultima instancia, todo su esfuespeculativo-sistematico, tuvo una
finalidad pastoral. Segin Roman Siebenrock, laotgal en Rahner esta siempre al servicio
del anuncio y de la posibilitaciéon de una formdelactual, y por eso hay que leerla desde esa
raiz pastoral, como una teologia acompafante de Igiesia en marcha, como
fundamentacién formal del seguimiento de CrisE.propio Rahner lo expresa asi: “Detras
de todo lo que hice habia siempre un interés pasyoespiritual muy inmediatc®.Ahora
bien, Michael Sievernich llama la atencion sobraedaesidad de diferenciar tres formas de la

presencia de lo pastoral en Rahhexr) Principio pastoral: Rahner aborda siempre las

! Con el adjetivo “practica”, Rahner quiere tomastaiicia de concepciones centradas en el pastor Goino
sujeto de la praxis de la Iglesia. El adjetivo fpeal” estaria marcado por esa excesiva centralithgastor.
Utilizamos a veces el adjetivo “pastoral” pueste gs la forma que en América Latina mas utilizagnpsrque
no tiene entre nosotros esa connotacion tan mareade clericalista. Al entrar en la propuesta darniea
adoptamos de manera mas regular el adjetivo “pedcti

2 Cf. SEBENROCK, R. ,'Wer sich Gott naht, dem naht sich Gott: Intahen, Themen, Dynamik und ,Habitus*
des Werkes P. Karl Rahners SJ*,thl 24 (2/2004) 20- 44; 22. 40.

% Hinter allem, was ich tat, stand ein sehr unniittees seelsorgliches und spirituelles InteresRefINER, K.
,Gnhade als Mitte menschlicher Existenz®. Ein Gespranit und uUber Karl Rahner aus Aplaseines 70.
Geburtstages, itlerKorr 28 (1974) 77-92; 81.

4 Cf. SEVERNICH, M. Ignatianische Spiritualitit und pastorale Grumelatierung, inPthl 24 (2/2004) 54-67; 64.
[En adelante*: Ignatianische Spiritualitat] *Ponesmesta observacion al final de la cita cada vezeajuéulo
principal del articulo o libro es transformado aritacién abreviada.
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cuestiones en su referencia al presente, a losepnab actuales de Iglesia y mundo; b) Temas
pastorales, como por ejemplo, sus contribucionkespastoral erSendung und Gnadg c)
Fundamentacién de la teologia pastoral, desafi&epte de modo particular, enHdndbuch
der Pastoraltheologi@ Este tercer ambito es el tema de nuestra invesiga

Ahora bien, en la fundamentacion de la teologidgopalsque hace Rahner ocurre una
paradoja: Por un lado se reconoce su enorme aport@l sentido de que élandbuch
representa un salto cualitativo, pues hasta eseemiomaramente se habia reflexionado tan
intensamente sobre la fundamentacién de |a teofmgiral’. Sievernich, por ejemplo, opina
gue su concepto de teologia pastoral no ha sideradp por nuevos manuales por su fuerza
intelectual y su consistencia plausible. Pero,qir lado, su contribucién en este ambito ha
sido poco estudiada y, una prueba de eso es gexdsie ningun trabajo monografico sobre el
tema en el ambito de lengua aleména.

Nos parece distinguir detras de esta paradoja dosemtos en la recepcion critica del
concepto de teologia practica en Rahner en el anuatlos tedlogos de habla alemana.
Situamos la primera recepcion en el tiempo queegdlel la publicacion délandbuch hasta
el afno 1980. Percibimos como un hito de esta pamecepcion, el Congreso realizado en
Viena en enero de 1974, organizado por la Confexethe Tedlogos Pastorales de lengua
alemana, con el titulo: “Teologia Practica 17744'9En esa ocasion se conmemoraban los
200 afos del nacimiento de la teologia practicaccomancia teoldgica universitaria, cuyo
inicio se establece en 1774 con la publicacion Eetwurf einer besseren Einrichtung
theologischer Schulede Stephan Rautenstrauclide modo general, se valora el aporte
realizado por Rahner en ldandbuch pero se considera ya sobrepasado. La publicagién
reunié las ponencias de ese encuentro, titulBdstoral Theologie heutecontiene
planteamientos criticos de varios autdfeEstimamos que esta primera recepcién se prolonga
hasta 1980, afio en que Karl Neumann, si bien e® @ensidera que ¢landbuches la obra
capital para el estudio de la teologia practicgagesinbargo plantea que habria un consenso en
que “la concepcion fundamental del Manual de TgieldPastoral y de la teologia practica

®> RAHNER, K. Sendung und GnadBeitrage zur Pastoraltheologie. Innsbruck: Tyroli966.

® Cf. RAHNER, K.; ARNOLD, F.X.; SCHURR, V.; WEBER, L.M. (Hg.) Handbuch der Pastoraltheologi@raktische
Theologie der Kirche in der Gegenwart I-1V, FraipuHerder, 1964-1969; vol. V: IOSTERMANN, F.; RAHNER,
K.; SCHILD, H. (Hg.) Lexikon der Pastoraltheologi€&reiburg: Herder, 1972.

" Cf. METTE, N. ,Zwischen Reflexion und Entscheidung: Der BeitragriKkRahners zur Grundlegung der
praktischen Theologie®, inTrThZ 87 (1978) 26-43. 136-151; 146. [En adelante: ZwascliReflexion und
Entscheidung]

8 Por lo menos hasta el afio 2004. GEVBRNICH. Ignatianische Spiritualitat, 60. 64.

° RAUTENSTRAUCH, S. Entwurf einer besseren Einrichtung theologischeru$en Viena, 1774.

Y por ejemplo Griesel, Riitti e, incluso Schuster fiyeeuno de los ideadores d¢andbuchjunto a Rahner. Cf.
PThh, 141- 149. 150-163. 288-307.
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proveniente de Rahner esta superddd’a falta de trabajos monogréficos sobre el tema
podria tener su origen en esta percepcion de ur@poidn ya superada.

Después de un tiempo de silencio, detectamos umda recepcion que tiene como
contexto la celebracion del centenario del nacitoiete Karl Rahner. Datamos el inicio de
esta nueva recepcion el afio 2003 con el articulvd&chmolly: Pastoral verantworten:
Praktische Theologté. El hito de esta segunda recepcién es el simpeaiizado en julio de
2004 en Innsbruck, organizado por los te6logo®ktms de lengua alemana, con ocasion del
centenario, con el titulorheologie aus pastoraler Leidenschaft: Karl Rahnerd die
Grundfragen der Praktischen Theolodfe La inquietud fundamental que motiva ese
encuentro es preguntarse “en qué medida los impdlsdRahner, sin duda influyentes en el
pasado, son también significativos para una tealqgfctica futura y si las preguntas
fundamentales de la teologia practica no exigennuea&a recepcion y critica de la teologia
de Rahner?

El problema al que nos abocamos, al interior de &=ia, es la identidad de la
teologia practica como ciencia. El esfuerzo de dumehtacion llevado a cabo por Rahner
tiene como contexto la carencia de cientificidadcdacepciones anteriores, carencia que
llevé una y otra vez a una falta de talante critieola teologia practica frente a la praxis
concreta de la Iglesia. Y eso ha tenido como camseta una falta de renovacién eclesial
gue va distanciando la praxis concreta de lailglés los problemas reales de los hombres y
mujeres del presente. Rahner percibe la falta dengtrumento critico que le permita a la
Iglesia ver con mayor lucidez su situacion presgnta del mundo vy, a partir de ahi, que
posibilite una “conversion permanente” a una prarés profética en sintonia, al mismo
tiempo, con el Evangelio y con los desafios detqmée.

Ahora bien, nuestra investigacion esta sustentadaaeconviccion de que la
cientificidad y, por tanto la posibilidad de critlad de la teologia practica se funda,
justamente en su caracter teoldgico y, al intedieresa teologicidad, o que asegura esa
posibilidad de critica es la dimension escatolagr@ eso formulamos asi nuestra hipotesis:

11 ...die von Rahner stammende Grundkonzeption des biasttes und der praktischen Theologie iiberholt sei*.
NEUMANN, K. Der Praxisbezug der Theologie bei Karl Rahriereiburg: Herder, 1980, 387. [En adelante: Der
Praxisbezug]

12 scHmoLLY, W. Pastoral verantworten: Praktische Theologie: BATLOGG, A. et al. Der Denkweg Karl
Rahners Quellen- Entwicklungen- Perspektiven. Mainz: Gxiald, 2003, 242-261.

13 “Teologia proveniente de la pasién pastoral: KRahner y las preguntas fundamentales de la Teologia
Practica”.

14 ...inwiefern die in der Vergangenheit zweifellosrkméchtigen Impulse Rahners auch von Bedeutung sin
fur eine zukinftige Praktische Theologie und obhnhidie Grundfragen der Praktischen Theologie eiggen
Rezeption und Kritik der Theologie Rahners erfofdEBITER, R. et al. ,Editorial”, in:Pthl 24 (2/2004) 7.
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“La perspectiva escatologica es el horizonte de camensién de la teologia préactica en
Rahner”. La justificacion de esta hipotesis implica afirgae la teologia practica de Rahner
es una teologia practica en perspectiva escataldgstablecemos un vinculo, entonces, entre
criticidad propiamente teologica y perspectiva &d6gica. Si bien es cierto, toda ciencia
debe ser siempre critica, el fundamento de lecidkdtd de una teologia no puede ser idéntico
al de las otras ciencias humanas o exactas. Unepnaben la historia de la teologia practica
ha sido, probablemente, una excesiva asimilaciésaa otras ciencias, que la ha llevado a
perder su propia identidad, llegando al extremoddgrse delimitar en sus posibilidades
criticas por esas otras ciencias, sin buscar suofieinente, desde ella misma, esas
posibilidades y limites.

Para una mejor comprension del problema que agordaimos es necesario
diferenciar entre lo “escatologico” y la “escatdly “Escatologia” es la ciencia que tiene
gue ver con la doctrina teolégica de las cosamattj loséschata aquello que comienza con
la muerte y la trasciende. En el tratado de esugitolse estudian temas tales como muerte,
juicio final, purgatorio, vida eterna, infiernocet.o “escatoldgico”, en cambio, tiene que ver
con una cualidad del presente en cuanto presergelcion, cualidad que define no solo la
vida de la Iglesia y los cristianos, sino de la hoidad y del mundo. Nosotros hemos
caracterizado esa dimension escatologica del pesamn el lema “en la meta, hacia la

meta”*®

Desde una mirada creyente hay que afirmar queuedmy la humanidad no son
impulsados hacia el futuro, por el puro auto-degjpie de las posibilidades de la materia, sino
por la fuerza del futuro absoluto, Dios, que saudtacomunicado al ser humano y al mundo y
ha llegado a ser su principio mas intimo. Por kllbumanidad y el mundo caminan “en la
meta”, y esa cualidad del presente sostenido pauiacomunicaciéon de Dios lo pone en
tension escatoldgica hacia el futuro absoluto edimamismo que nunca se agota y, por eso,
la humanidad y el mundo caminan siempre “hacia &afn Escatologia y perspectiva
escatologica estan intimamente relacionadas. Podsiadecir que la Escatologia es el
fundamento y la condicion de posibilidad de lo &déaico, y viceversa.

Si bien es cierto la escatologia no es un temaaiegn la obra de Rahner, creemos
que la perspectiva escatologica es una tematicatyaeesa toda su obra y que se hace mas

presente a partir de mediados de los afios 60, @to pgue se puede hablar de una

15 RAHNER, K. ,Kirche und Parusie Christi”, in: SW 10, 629.
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“escatologizacion” de su teologia. Walter Schmalpna que a partir de esos afios Rahner
hace una “relectura de su teologia como teologla dsperanza™®

En nuestra investigacion nos hemos propuesto gogesites objetivos:

a. Contextualizar la propuesta de teologia practicaRdéner: la concepcion de
Rahner tiene como telon de fondo algunos problearias que quiere responder.
La clarificacion de lo que esta en juego en esoblpmas posibilitara una entrada
mas lucida al planteamiento de Rahner.

b. Presentar la concepcion rahneriana de teologiatigaasu objeto material y
formal, su finalidad, su método y la relacién cas btras disciplinas teoldgicas y
con las ciencias humanas.

c. Presentar su perspectiva escatologica: nos infeselee todo, la forma como esta
nocion se va gestando y va madurando en los distiobntextos historicos y
eclesiales en los que a Rahner le toco vivir ylosrgue tuvo que dialogar.

d. Vincular perspectiva escatoldgica y teologia pcactilemostrar que la perspectiva
escatoldgica es el horizonte de comprension dedadia practica y, a partir de
ahi, fundamentar escatoléogicamente su concepteottegia practica.

e. Presentar posibles mediaciones para un métodattamteqr mas alla de Rahner a
partir de sus propias intuiciones, buscando defalgunas mediaciones que

permitan una mejor sistematizacion del método.

En nuestro trabajo utilizamos el método contextygaiético. Nuestra opcién tiene que
ver con tomar en serio la observacion de Siebergndlelacién a que uno de los aspectos que
ha sido ignorado en la recepcion de Rahner eamaformacion permanente de su obra en la
historia de la fe de su tiempb.Algunos estudiosos de Rahner —opina Siebenrock- ha
considerado su obra como algo estatico y han samamidusiones a partir de sus primeras
publicaciones, sin tomar en cuenta el conjuntoelsa. Junto a esto Ottmar Fuchs y el
propio Siebenrock, constatan un error en la ingasion sistematico-teologica tradicional
sobre la obra de Rahner: la restriccion al matesaleculativo, dejando de lado el material
espiritual y pastoral. Se pasa por alto asi ekjpia teoldgico-practico que atraviesa toda su
teologid® (lo que Sievernich llama “principio pastoral”). @ste modo, la diversidad de

6 Relecture seiner Theologie als Theologie der Hfig“. SHMOLLY, W. Eschatologische Hoffnung in
Geschichte Karl Rahners dogmatisches Grundverstandnis dechKials theologische Begleitung von deren
Selbstvollzug. Innsbruck: Tyrolia, 2001, 261. [Etekante: Eschatologische Hoffnung]

7 Cf. SEBENROCK, R. Wer sich Gott naht, dem naht sich Gott, 20.

8Cf. FucHs, O.“Theologie aus der Erfahrung des ‘Mysterium Deiit, Pthl 24 (2/2004) 68-104; 69, nota 3.
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fuentes de la teologia de Rahner no habria sidiciesuemente considerada. Karl Heinz
Neufeld cuestiona, por ejemplo, la division taratdé que se ha hecho entre un periodo
filosofico y otro teoldgico en la obra de Rahnarep en su opinién ya en sus primeras obras
asf llamadas “filoséficas” hay un interés de fonde es teoldgict’

Nuestra opcion metodoldgica esta inspirada en éoSjabenrock llama la intencion de
la “Generacion siguiente”, es decir, la generaalénlos que no conocieron a Rahner, ni
necesitan tomar distancia de él a partir de unro@kateologico propio, lo cual puede ser
una ventaja en la linea de legitimar la complejidadu obra, sin dejarse llevar por la euforia

o por la rivalidad ciega. Su tarea es

elaborar una interpretacion que pueda integrarstdol® aspectos fundamentales de su obra, que
valore sus multiples fuentes sin ocultar un dedlarpsopio y apertura experimental en el contexto
de su propoésito pastoral fundamental. Pues, lapr@tacion sistematicamente dominante descuida
una y otra vez la solicitud pastoral fundamefftal.

El método de nuestra investigacion es contextuads pqueremos desentrafiar los
problemas que estan detras de los planteamientBaldeer en cada momento histérico. La
obra de Rahner no ha surgido desde la asepsia égctitorio, sino que se ha ido gestando a
partir de problematicas historicas concretas cercleles fue dialogando. Detras de esto esta
un desafio permanente de su obra, a saber, laid@dete un mensaje de salvacion que sea
comprendido, que interpele de verdad al ser hurdantada tiempo. La singularidad de cada
momento histérico contiene un llamado que hay gaedomo invitaciébn que el propio Dios
hace a la Iglesia en vistas de una respuesta t¢andra aproximacion contextual es
sincronica, una especie de fotografia de la tealdgiRahner en cada momento historico.

Nuestro método es también genético, pues nos apaoxds a la obra de Rahner de
forma diacronica, en la conviccion de que el pensato de un autor no esta listo de una vez,
sino que se va gestando en el tiempo, a partiogléilersos contextos histéricos que le toca
vivir. Este analisis genético nos permitird poneicentacto la reflexion mas especifica sobre
la teologia practica con su reflexibn pastoral nadsplia, asi como con el ambito
especulativo-sistematico y el espiritual. En laaokbe Rahner la historia no es solo una

tematica fundamentada rigurosamente desde la pékspee un analisis trascendental. Ella

19 Cf. NEUFELD, K.H. Die Briider RahnerEine Biographie. Freiburg: Herder, 19949-120

20 ..eine Interpretation zu erarbeiten, die alle evgiichen Aspekte des Werkes integrieren kann, etess
vielfaltige Quellen wirdigt und die dem Werk eigeEetwicklung und experimentelle Offenheit im Kortex
seiner pastoralen Grundabsicht nicht ausblendetnnDeie systematisch dominierende Interpretation
vernachlassigt immer noch das grundlegende pastéuaiegen“. $EBENROCK Wer sich Gott naht, dem naht
sich Gott, 21. Pertenecen a esta generacion, etive: Andreas R. Batlogg, Paul Rulands, WaltemSilly,
Roman Siebenrock, Giunter Wassilowsky y Aldo Zahlaue
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es mucho mas una dimension estructurante de sagtapken cuanto teologia realizada en la
historia y a través de la historia. El andlisisé®o lo aplicamos al estudio de la perspectiva
escatoldgica para intentar descubrir en ella l@snehtos que estan en la base de su
concepcion de teologia practica. En esta persgegéwética nos interesamos también en los
autores que influenciaron a Rahner, de modo péaticlk Maréchal, P. Rousselot y E.
Przywara.
Dividimos nuestro trabajo en tres partes: la praresta centrada en la concepcion de
teologia practica de Rahner. Esta parte constaosleapitulos: en el capitulo | presentamos
los problemas frente a los que Rahner se sitUuaedesteologia pastoral de Rautenstrauch
hasta el planteamiento de los tedlogos de la Usidad de Tubinga: A. Graf y F. X. Arnold.
Presentamos la mirada de Rahner, que cree que mmuacia a su estatuto propiamente
tedrico y en su pérdida de contacto con la situapiesente, la teologia pastoral termind
siendo una ciencia acritica, al servicio de inesadeoldgicos. En el capitulo Il presentamos
la concepcion de teologia pastoral de Rahner: tsués de ciencia teoldgica con un objeto
material y formal propio, su relacion con las ciaachumanas y las otras disciplinas
teologicas y su método.
En la segunda parte realizamos el analisis genéticta perspectiva escatoldgica,
desdeGeist in Welt de 1939 hast&rfahrungen eines katholischen Theologen ultima
conferencia dictada en Freiburg el afio 1984, patesade su muerte. Los capitulos Il al VI
estan dedicados, respectivamente, a las etapageafividimos este analisis:
- Capitulo IlIl: Los fundamentos (1939-1949). Analizamos aqui dos de sus obras
principales, a sabeGeist in Welde 1939y Horer des Wortesle 1941.

- Capitulo IV: Desarrollo y explicitacion (1950-1960). Esta etapa tiene como eje
las reflexiones de Rahner sobre la Iglesia, codéenenDas Dynamische in der
Kirche de 1958, un esfuerzo de mirar la eclesiologia ddadespiritualidad
ignaciana, y un articulo de vital importancia para nuestra estigacion:
Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatsldgr Aussageme 1960
sobre una nueva forma de entender las afirmacesegologicas.

- Capitulo V:Profundizacion, enfoque 1(1961-1970). El material estudiado es en

su mayoria fruto de las reflexiones de Rahner coriembro de laGdrres-y la
Paulus-Gesellschaften el contexto del dialogo con el mundo modemads

especificamente, con el evolucionismo, el marxigrebfuturo tecnolégico.
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- Capitulo VI: Profundizacion, enfoque Il (1962-1967). El contexto que enmarca
esta etapa es la reflexion sobre la Iglesia erotatrConcilio Vaticano Il y a la
fundamentacion de la teologia practica como cieteidogica contenida en el
Handbuch der Pastoraltheologie.

- Capitulo VII: Sintesis (1971-1984). ElI material principal de esta etapaek
Grundkurs des Glaubende 1976y su reflexion en torno a la espiritualidad
ignaciana que es relevante en esta fase de su vida.

El capitulo VIII, que cierra esta segunda part¢a eledicado a una presentacion y
valoracion critica de la recepcién que han tenabo drincipales temas que aparecen en el
analisis genético como, por ejemplo, el conceptdfateiro absoluto” y la relevancia de la
historia.

En la tercera parte presentamos, por un lado,depoEdn critica que ha tenido la
concepcion rahneriana de teologia practica y, por, smtentamos verificar nuestra hipétesis
de trabajo mostrando como la perspectiva escataldeg el horizonte de comprension de la
teologia practica en Rahner. Esta dividida en dpétalos: el capitulo IX esta dedicado a una
fundamentacion escatoldgica de los principalesiehtos que estan en juego en el estatuto
de la teologia practica como ciencia, a sabegl&ion teoria-praxis, la inteligibilidad propia
de la praxis eclesial, la autorrealizacion de ladig y el sujeto de esa autorrealizacion. El
capitulo X, y final, lo dedicamos al método, interdo clarificar el planteamiento de Rahner
desde la perspectiva escatolégica y mostrando asgmediaciones posibles para una mejor
sistematizacion.

La presente investigacion esta en continuidad agstradissertacdo de mestrado
titulada “¢,Qué tiene que hacer la Iglesia hoy? badépcion de Teologia Practica en Karl
Rahner?! presentada para la obtencién del gradoMistre en el Centro de Estudos
Superiores da Companhia de Jesus (CE8jualmentefaculdade Jesuita de Filosofia e
Teologig de Belo Horizonte, Brasil. En ella presentamoselesnentos fundamentales de la
concepcion rahneriana de teologia practica, cottmaren el telén de fondo de los problemas
frente a los cuales se sitla. Presentamos alliiéanth fundamentacion teoldgica a patrtir,
sobre todo, del material que aparece eRaidbuch der Pastoraltheologie el Grundkurs
des GlaubensEn ese trabajo vislumbramos ya la relevanciadeetspectiva escatolégica en

la concepcion de teologia practica de Rahner, ainqua tematizamos mas ampliamente.

2L VIGUERAS, A. ¢ Qué tiene que hacer la Iglesia hdy® concepcion de Teologia Préctica en Karl RatBelo
Horizonte: CES, 1999.
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“No hay buenas respuestas a problemas mal plargtatts decia uno de nuestros
profesores de teologia. Ese modo de proceder, yanwmdo en los problemas antes que
comenzar a buscar respuestas apresuradas, serrfiaedo cada vez mas importante para
nosotros, en la toma de conciencia de que, si egegierto, siempre es necesario tomar
distancia del autor al que se estudia, sin embaogee puede renunciar a introducirse en su
mundo, en su tiempo historico, en las preguntass\ploblemas que lo desafiaron a pensar.
Por eso, antes de presentar la concepcion de tagiogctica de Rahner, nos detenemos en el
analisis de los principales problemas que estadside su propuesta. Es el tema del capitulo

primero que colocamos como marco introductorio wlestra investigacion.
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, PRIMERA PARTE
LA CONCEPCION DE TEOLOGIA PRACTICA EN KARL RAHNER:
GENESIS Y CARACTERISTICAS
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En el ambito de la teologia alemana se consideracé de la historia de la teologia
pastoral en afio 1774, cuando Stephan Rautenstrand¥iiena, propone una renovacion de
los estudios teoldgicos de los candidatos al sacerdA partir de ahi aparecen variadas
propuestas de justificacion de la teologia pastwaio ciencia, en un esfuerzo de validacion
delante de las otras disciplinas teoldgicas. Lapymstas y el debate que surge a partir de ahi
es el contexto de la reflexion de Rahner.

Por esta razon estructuramos esta primera parogrcapitulos. En el capitulo |
presentamos los problemas que contextualizan lpupsta de Rahner y, en el capitulo II,

entramos de lleno en su concepcion de teologidigmac
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CAPITULO |
LOS PROBLEMAS FRENTE A LOS QUE RAHNER SE SITUA

Los problemas que, segun nuestro parecer, coreit@y telon de fondo de la
propuesta de Rahner son: el caracter cientificta deologia pastoral, el sujeto de la accion
pastoral, la fundamentacion teologica, el caraesratoldgico de la teologia pastoral v,
finalmente, el método. Prestaremos especial aeraciun problema que, a nuestro parecer,
es transversal y que sera de particular relevatiauestra investigacion: el caracter critico
de la teologia pastoral.

Los autores y problemas presentados en este aagitnl los que contextualizan la
presentacion de la teologia practica, tal comoeseaen el primer volumen ddhndbuch der
Pastoraltheologie Por ser todavia un capitulo introductorio nosnpgmos el recurso a

bibliografia secundaria.

1 EL CARACTER CIENTIFICO DE LA TEOLOGIA PASTORAL
1.1 Stephan Rautenstrauch (1734-1785)

En agosto de 1774 es puesto en vigor el plan demef de los estudios teoldgicos
elaborado por el canonista benedictino y direceladfacultad de teologia de Viena, Stephan
Rautenstrauch, tituladBntwurf einer besseren Einrichtung theologischemusen® Esa es la
fecha que marca el nacimiento de la teologia paEstmmo disciplina universitaria. Este
proyecto pretende una reorganizacion de todos &igdes teoldgicos con el fin de
imprimirles un caracter decididamente pastoral.téalogia pastoral —en el esquema del
proyecto- se estudia en el quinto y ultimo afioadedstudios teoldgicos. Para Rautenstrauch
el encargo de esta disciplina es la ensefianzamgittea de los deberes del ministerio
pastoraf A través de ella se buscaba preparar mejor autosos sacerdotes para la practica
pastoral concreta.

El proyecto de Rautenstrauch nace del inconformifertte a la forma en que eran
preparados los futuros sacerdotes en las faculi@delésologia, pues ya desde mediados del
siglo XVII la teologia se habia distanciado cada més de la praxis y se habia transformado

en un ejercicio casi puramente especulativo. Liogé® escolastica fue perdiendo contacto

! Cf. MULLER, J. ,Die Pastoraltheologie innerhalb des theokimps gesamtkonzepts von Stephan Rautenstrauch
(1774)", in: PThh, 42-51; 43. [En adelante: DietBestheologie innerhalb]
2 Cf. RAUTENSTRAUCH Entwurf, apud SEVEsq B. “Teologia Pastoral®, in:Diccionario teolégico
interdisciplinarl. Salamanca: Sigueme, 1982, 84-94; 85.
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con la vida concretiLa llustracién cuestiona radicalmente esta sitirayiplantea el desafio
de tomar mas en serio la praxis pastoral, a fidateuna respuesta comprensible y creible a
las preguntas planteadas en ese momento, una sespolenulada en el lenguaje y la forma
de pensamiento de ese tienfddl desafio es, entonces, preparar mejor al clara fa praxis
concreta en una formacion que integre mejor tgopiaxis.

Para ser incluida como disciplina teoldgica enweticulo universitario, la teologia
pastoral debia justificarse como ciencia. Estantite de cientificidad esta presente en el
proyecto de Rautenstrauch, pues la preparacionlpgreaxis pastoral tenia que ser con un
mejor método y con nuevas formas didacticas. Apaet® J. Miller sefiala que este plan,
claramente orientado a la praxis, “no significa miagin modo una supresién de la
‘cientificidad’, sino que él ofrece, por el conimrla exigencia de un saber que se pueda
comprobar empiricamente vy justificar histéricaménte

Sin embargo, y pese a esta pretension de ciedsficila teologia pastoral de
Rautenstrauch esta marcada por un fuerte pragnmgtismmandose mas bien un recetario
practico para la pastoral del clero con una ba&ectedeficiente. Como sefala C. Floristan,

“la teologfa pastoral de esta época es més arteigueia, receta canénica que teologia”.

1.2 Friedrich Schleiermacher (1768-1836)

Un nuevo intento de afirmar la cientificidad detémlogia pastoral es el que lleva
adelante Friedrich Schleiermacher, teélogo praotstalecano de la Universidad de Halle. En
su Kurze Darstellung des theologischen Studiums zuinufBeinleitender Vorlesungen
entworfer’ se posiciona frente al cuestionamiento que Kamt1298, y Fichte, en 1807,
hacen a la teologia. Kant cuestioné el puesto ded@gia en el &mbito universitario, pues
ella no seria propiamente ciencia al no tener acada verdad absoluta. Fichte, por su lado

sostenia que solo podia tener lugar en la uniasitha teologia “laica”, es decir, una

3 Cf. EXELER, A.; METTE, N. “Das Theorie-Praxis-Problem in der praktischgmeologie des 18. und 19.
Jahrhunderts” , in: PThh, 65-80; 68. [En adelabtes Theorie-Praxis-Problem]

* Cf. EXELER ; METTE. Das Theorie-Praxis-Problem, 68.

® « _keineswegs einen Abbau der ‘Wissenschaftliihleondern er bringt im Gegenteil die Forderungma
einem empirisch Uberprifbaren und historisch belegi Wissen“. MLLER. Die Pastoraltheologie innerhalb,
46.

® FLORISTAN, C. Teologia practicaTeologia y praxis de la accién pastoral. SalamaStgueme, 1991, 110.

" SCHLEIERMACHER, F. Kurze Darstellung des theologischen Studiums zuhufBeinleitender Vorlesungen
entworfen Leipzig, 1811.
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teologia que renunciaba a tener como fundamentde l&n una revelacién positifa.
Schleiermacher utiliza el esquema planteado poelaly en susVorlesungen lber die
Methode des akademischen Studig®4.802, que dividia las ciencias en “puras” pimer
orden y “practicas” o de segundo orden. Las prigjezamo la filosofia de la naturaleza y la
ética, se ocupan de la verdad absoluta, mientraslagi segundas tienen como objeto la
obtencion de la finalidad propia y concreta de Xstencia humana, renunciando a la
busqueda de la verdad absolUta.

Para Schleiermacher el fin practico es el princigpastitutivo de la teologia y, en
relacion a esto, distingue la “direccion de la $gé [Kirchenleitung, como dimensién
espiritual e ideal, del “gobierno eclesiastic&irchenregiment que se desenvuelve en un
ambito mas politico. De este modo la teologia asumearacter esencialmente funcional
como ciencia positiva al servicio de un saber péctklla se ocupa de la direccion de la
Iglesia, de su cohesién y formacién desde el pdataista extensivo e intensivo.

La teologia practica existe por el interés praatieda direccion de la Iglesia, asociado
al interés cientifico. Para Schleiermacher ellaciemicia, pues no se trata de un mero
instrumental practico, sino de una metodologialesertido mas alto del término. Ella debe
determinar el procedimiento a seguir para realefactivamente las tareas eclesiales (la
definicion de estas tareas es competencia de llzgiadfilosofica” e “historica”), verificar la
relacién entre los fines perseguidos y los mediopleados® Para Schleiermacher la
teologia practica es una “técnica” en el sentids ardiguo del término, como una accion que
reflexiona y no una accion que es simple aplicaciémrincipios obtenidos en la reflexion
doctrinal*?

El planteamiento de Schleiermacher representa umcav en relacion al de
Rautenstrauch en el modo de comprender la cigdaficde la teologia pastoral, en cuanto
ejercicio reflexionado de la accion pastoral y neranaplicacion practica de principios
doctrinales. Sin embargo, en la concesion que adaeritica ilustrada, se establece un corte
radical entre teologia pastoral e interés tedeedando cuestionado asi el estatuto tedrico
de la teologia pastoral, pues a ella se le exigeade de las otras disciplinas teoldgicas un rol

puramente practico.

8 Cf. LanzA, S.Introduzione alla Teologia dell’'azione eclesiaRrescia: Queriniana, 1989, 42-44. [En adelante:
Introduzione]

° Cf. LANZA. Introduzione, 43.

19 Cf. MiDALI, M. Teologia pastorale o pratica&ammino storico di uma riflesione fondante e sdfieat Roma:
LAS, 1985, 26-27.

1 Cf. MIDALI. Teologia pastorale o pratica, 27.

12 Cf. LanzA. Introduzione, 50.
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1.3Anton Graf (1814-1867)

En su Kritische Darstellung des gegenwartigen Zustandesr graktischen
Theologie™ Graf, tedlogo catélico de la Universidad de Tubingacciona frente a la falta de
cientificidad de la teologia pastoral, buscandoesap dos extremos: por un lado, el
empirismo puro, es decir, la insistencia unilaterala experiencia y la praxis y, por otro lado,
una teologia practica excesivamente marcada pespaculacién? Critica especialmente las
concepciones teoldgico-pastorales que, por ter@olaia praxis como norma de conducta, no
pueden situarse frente a ellas de modo criticcapan torndndose esclavas de la propia
praxis. Estos planteamientos de teologia pastotatiares y contemporaneos a él deben ser
considerados a-cientificos, pues no presentanintess l6gica en un sistema, ademas de ser
sus conocimientos casuales, subjetivos y de aczel@modd?®

Graf divide el conjunto de la teologia en tresgmrta teologia biblica e histérica, que
son la conciencia del origen y el desarrollo déglasia hasta hoy; la dogmética y la moral,
como la conciencia en torno al verdadero ser digléaia divino e inmutable y, finalmente, la
teologia practica como “la autoconciencia cierdifite la Iglesia que se autoedifica hacia el
futuro™.'® A partir de esta definicién sostiene que la tefaquractica existe por la esencia
misma de la Iglesia en cuanto realidad que se anstrwye hacia el futuro y no solo por el
interés subjetivo del tedlogo que una vez es tedea la dogmatica) y otra vez practico (en
la teologfa préactica)’ En la teologia practica estan presentes, al misenopo, el interés
tedrico y el interés practico. Ella es necesarigagologia porque la autoconstruccion de la
Iglesia hacia el futuro es uno de los tres modasocta Iglesia se presenta a la reflexién
tedrica’® La diferenciacién entre un terreno practico y wedrico en la teologia solo es
legitima porque en la teologia tedrica domina &rés tedrico y en la teologia practica el
interés practico, pero no porque se dé un ambittugixo para cada interés que excluye el
otro. De este modo, como sefala H. Schuster condmta Graf- “la teologia practica no

puede por tanto evitar ser también una [disciplied@fica. Por eso y recién en esa medida

13 GRAF, A. Kritische Darstellung des gegenwértigen Zustandaspdaktischen Theologid ibingen, 1841. [En
adelante: Kritische Darstellung]

Y ExELER; METTE. Das Theorie-Praxis-Problem, 72.

> Sreck, W. “Friedrich Schleiermacher und Anton Graf —eitikumenische Konstellation praktischer
Theologie?", in: PThh, 27-41; 32-33. [En adelaféedrich Schleiermacher und Anton Graf]

16« das wissenschaftliche Selbstbéaein der sich selbst in die Zukunft erbauendech&t. GRAF. Kritische
DarstellungapudRAHNER, K. ,Pastoraltheologie —ein Uberblick®, in: SW 1329; 4.

7 Cf. STECK. Friedrich Schleiermacher und Anton Graf, 37.

18 Cf. EXELER; METTE. Das Theorie-Praxis-Problem, 72.
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puede ser llamada con propiedad aiemciateoldgica™® Es ciencia, ademas, porque es un

saber unitario y sistematico que supera la fragaogmn y el subjetivismo de las teologias
pastorales anteriorég.

El aporte de Anton Graf es muy significativo ercéenprension de la teologia practica
como ciencia, pues desenmascara los peligros dealugia pastoral que se limita al ambito
puramente practico y que no toma en cuenta suuastéddrico, especialmente por la
consecuencia que eso tiene en la incapacidad denimada critica a la praxis de la Iglesia.
Sin embargo, este planteamiento de Graf no fueisnfemente acogido por pastoralistas
posteriores y encontramos ya en J. Amberger (1888t discipulo de Graf, una vuelta a la
comprension de la teologia pastoral como discigima solo da instrucciones para la praxis,
una disciplina pensada para la reglamentacién sticautle la pastoral del clefd.

El planteamiento de Graf, como veremos mas adelaetd retomado por Rahner

como punto de partida en la fundamentacién de gpigconcepcion de teologia practica.

2 EL SUJETO DE LA ACCION PASTORAL
2.1 Solo algunos en la Iglesia son sujetos

La teologia pastoral deautenstrauch esta dividida en tres partes, correspondientes a
los tres deberes fundamentales de la “cura de altagsrimera tiene que ver con el deber de
ensefar; se trata de proponer una presentaci@ndigmatica y la moral que sea asequible a
la gente comun. La segunda dice relacion con ebrddé administrar los sacramentos; y la
tercera tiene que ver con el deber de edificas didtes y trata del comportamiento personal y
publico del pastof® De este modo, solo el clero es objeto de estusliesth teologia pastoral.
En esa época la Iglesia se autocomprendia commdsr moral y los clérigos eran los que
tenian que preocuparse de la instruccion del pueeloorden y decoro moral y del cuidado
de la vida religiosa tradiciona.

Por su part&chleiermacherconcibe la Iglesia como una comunidad formadaupar

“élite” y una “masa”. La élite es la que estd egada de la direccién y animacion de la

19 “Dije praktische Theologie kann also nicht darambeq auch eine theoretische zu sein. Darum und ers
insofern kann sie tatsatlich eine theologisktissesschafjanannt werden'SCHUSTER H. “Die Geschichte der
Pastoraltheologie”, in: HPth |, 42-92; 58. [Cursidel autor]

20 Cf. MiDALI . Teologia pastorale o pratica, 34.

21 Su obra principal se tituRastoraltheologiel-lll. Regensburg, 1850-1857.

22 Cf. RAHNER. Pastoraltheologie —ein Uberblick, 5.

23 Cf. S=vEsa Teologia pastoral, 85.

24 Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 4.
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comunidad, a la vez que de la constante purificatédangélica”. Entre élite y masa debe
existir una circulacion en el plano de las ideas.téologia practica es la que preside tal
circulacion en funcién de la direccion de la Igdesiea en el nivel local, sea en el del gobierno
eclesiastico en su totalidad.

Si bien es cierto la élite para Schleiermacher erasenta exclusivamente a los
pastores, la division radical entre élite y masgnifica, en definitiva, un nuevo
estrechamiento del sujeto de la accién pastoréd, tgologia practica corre nuevamente el

riesgo de quedar reducida a la descripcion deioofie los pastores.

2.3 Todos en la Iglesia son sujetos

En la teologia practica deraf, otra de las categorias fundamentales —ademés de |
cientificidad, que analizamos mas arriba- es l@stalidad. El piensa la Iglesia como un
conjunto organico, como sujeto activo, responstdila ella de su propia vida y desarrollo.
Por tanto, el ambito pastoral que toma en cuertt disciplina teoldgica no es ya solo el
clero, o una élite, sino la Iglesia como totalida@on el nombre de teologia “practica” (que
toma de Schleiermacher) en lugar de “pastoral”’ rquseiperar la perspectiva clerical de la
manualistica precedente, subrayando que el sugtia dccion pastoral es la Iglesia en su
globalidad®

3 LA FUNDAMENTACION TEOLOGICA DE LA TEOLOGIA PASTOR AL
3.1 Fundamentacion a partir de la Sagrada Escritura

Johan Michael Sailer(1715-1832), te6logo catdlico de la Universidadrdéinga, en
susVorlesungen aus der Pastoraltheolofieeacciond frente a la imagen de pastor y pastoral
disefiada por Rautenstrauch, especialmente en gu jesefinista (profundizamos este punto
en el apartado siguiente), y se esforzé por fundéanenejor la teologia pastoral desde el
punto de vista biblico-teol6gic8.Casiano Floristan sintetiza: “Del problema pedigmdel

%5 Cf. MiDALI. Teologia pastorale o pratica, 27-28.

26 Cf. MiDALI. Teologia pastorale o pratica, 28-29.

27 Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 5.

28 Cf. MIDALI . Teologia pastorale o pratica, 34.

29 “\/orlesungen aus der Pastoraltheologie I-11”. Nttien, 1788-1789.
%0 Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 4.
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cémq pasa Sailer al examen dglié o contenido kerigmatico™ Sailer fundamenta sobre
todo a partir de la Sagrada Escritura y, desde mdtaipera la imagen biblica de Iglesia, en
cuanto la que representa y realiza la reunion da k@ humanidad realizada por Cristo, y que
se lleva adelante en el Espiritu Safft&lla es Cuerpo de Cristo que vive internamente y
expresa externamente esa comunion entre los samemnbs y con Dios. Esta comunion es la
plenitud de la historia de la salvacién en la questamor, en Cristo, se revela como
salvacion del mundo en pecado. Para Sailer el pastes simplemente maestro de religion,
servidor de la autoridad religiosa y civil, encatgael orden moral, sino servidor de Cristo y
de la Iglesia, formado segun el Espiritu. Esta nbai@dn biblico-teoldégica supera
ampliamente la orientacion antropocéntrica de lanuabstica de su tiempo, marcada

fuertemente por la llustraciéh.

3.2 Fundamentacion cristologica

Anton Graf, en su esfuerzo por distanciarse de la manualist&sica, profundiza en
la fundamentacion cristologica de la accion pastéhesta convencido de que la teologia
practica no puede limitarse solo al oficio del passino que debe ir al fundamento, para
mostrar cOmo todo tiene su origen en el ser y lantad de Cristo; debe reflexionar como,
primero Cristo y, después de El, la Iglesia quigreralizan la meta del proyecto divino de
salvacion®® La accién pastoral debe estar siempre confrontataCristo, a través de la
accion del Espiritu. Uno de los intereses de Gsafjaantizar la autonomia de la Iglesia en
relacion al Estado, develando su constitucion switeal mas intima.

Por su parté-ranz Xaver Arnold (1898-1969), te6logo catdlico de la Universidad de
Tubinga, retoma la orientacion eclesiolégica y dgma de la teologia practica de Graf y
reacciona frente a la falta de un marco teologa@ mlefinir la accion pastoral, que la libre
del riesgo de transformarse en ideologia y de taamoinacién con las ideas de la filosofia y
la llustracion, y le permita retomar su dimensiéargélica y proféticd Arnold acoge la
critica que la “teologia kerigmatica” hace a la mdtjca, en el sentido de no ser adecuada

para la pastoral por su caracter casi exclusivaanespeculativo, pero logra superar el

1 FLORISTAN. Teologia practica, 110. [Cursivas del autor]

%2 Cf. S=vesa Teologia pastoral, 86.

33 Cf. MiDALI. Teologia pastorale o pratica, 23-24.

% Cf. SreCk. Friedrich Schleiermacher und Anton Graf, 33-34.
% Cf. Sreck. Friedrich Schleiermacher und Anton Graf, 30.
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paralelismo con que la teologia kerigmatica resol@irelacion entre dogmatica y pastdfal.
Su empenio es elaborar una teologia pastoral que,da su elaboracion tedrica, cuanto en su
aplicacion practica, sea expresion de una teokgitada en el conjunto de la revelacion.

En su esfuerzo por comprender mejor la naturalezéacaccion pastoral distingue
entre “proceso de salvaciérigilsproz¢] y “mediacion de salvacion'Heilsvermittiung. El
primero se refiere a la realizacion concreta dent@rvencion salvifica de Dios, entendida
como comuniéon de Dios mismo con la persona humaeaaqoge este don en la fe; en este
proceso de salvacion Dios es el protagonista atwsoktl segundo se refiere a la accion
pastoral de la Iglesia, entendida como un instriamen la activacién e incrementacion del
proceso de salvacién. No se puede confundir, pototaaccion pastoral y proceso de
salvacion. Una correcta comprension de la activigadtoral es aquella que respeta la
distincion, sin confusién, de dos planos de cadadlia saber, principal (Dios) e instrumental
(Iglesia), que, pese a ser distintos, se sostigmempletan mutuamenté.

En el “principio divino-humano” das Gott-menschliche Prinipo “principio
teandrico” de Calcedonia, encuentra Arnold el dotgue fundamenta la naturaleza de toda
accion pastoral. En Jesucristo la unién de amaedibs y la humanidad se ha hecho real y
permanente; en El y a partir de El, la realidadndiwy la humana no son ya ajenas, Sino
vinculadas en lo mas profundo. De este modo Jesooesta en el origen de la actividad
pastoral, como modelo en el que tiene que basaeguier mediacién y como fundamento
desde el cual la accién pastoral recibe su sefftitor ello la teologia pastoral debe estar
siempre, por un lado, en referencia a la cristalogila soteriologia y, por otro lado, en
referencia a la historia concréfa.

La obra de Arnold —en la opiniébn de M. Midali- teeel mérito de haber dado a la
teologia pastoral una conformacion teolégica mdsladliberandola de la fuerte marca
ilustrada. Su propuesta busca profundizar en atwgstepistemoldgico de la teologia pastoral,
al definir su objeto propio —que toma de Graf-aldoedificacion de la Iglesia hacia el futuro;
y su propio principio formal: el principio divinodmano. Sus intuiciones son una base

importante para el debate teoldgico-pastoral degpesra?®

% Cf. BENTUE, A. “La pastoral como categoria teolégica fundatménin: TyV36 (1995) 7-20; 8-9.
37 Cf. MiDALI. Teologia pastorale o pratica, 69-70.

% Cf. S=vEsa Teologia pastoral, 89.

%9 Cf. MiDALI. Teologia pastorale o pratica, 72.

40 Cf. MIDALI. Teologia pastorale o pratica, 73-74.
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4 EL CARACTER ESCATOLOGICO DE LA TEOLOGIA PASTORAL
4.1 La absolutizacién ideolégica de una determinadaraxis eclesial

El proyecto de reforma de los estudios teoldgitmsato a cabo pdRautenstrauch
fue realizado por encargo de la emperatriz Marieedee de Austria. El objetivo de esta
reforma no era solo la formacion de pastores mpjeparados para ejercer los deberes
propiamente religiosos, sino también la formaciénbdenos cooperadores del Estado, pues
se veia en el clero a los maestros del pueblavadrde los cuales era posible llevar a cabo la
ilustracion nacional. Para Rautenstrauch el pdstia que esforzarse en hacer de sus fieles
no solo buenos cristianos, “sino también formar noge ciudadanos para el Estado y
verdaderos filantropos para la sociedad humah&llo le da a esta teologia pastoral un
marcado rasgo josefinista.

De este modo, la teologia pastoral de Rautenstraagth marcada por una
absolutizacion de la praxis eclesial existentepssibilidad de asumir una postura critica ante
ella 'y con el peligro de tornarse mera ideologi&§akmi, comentando esta teologia pastoral,
cree que la peor consecuencia de esta absolutizdeita realidad presente de la Iglesia, que

abstrae de su dimension futura

es el peligro de que la teologia degenere en rdeddagia, es decir, en la absolutizacién ramplona
y acritica de determinadas estructuras de podenteg en un momento determinado. El caso de
Rautenstrauch es palmario ya que disefia una teofmagtoral al servicio de los principes y la
emperatriZ

41 ..sondern auch dem Staate gute Biirger und deschéichen Gesellschaft wahre Menschfreunde zebild
RAUTENSTRAUCH Entwurf, 40,apudMULLER, A. ,Praktische Theologie zwischen Kirche und Glsskaft", in:
PThh, 15-26; 17.
42 El “Josefinismo” es el sistema de la Iglesia e$t@¢ los Habsburgo, marcado por una relacién gerdiencia
entre Iglesia y Estado. Tiene sus raices ya erdé BMedia y fue un instrumento utilizado para erthe el
cisma de occidente de la Iglesia y para impediis taéde, la penetracion del protestantismo. Fuditamel
principal instrumento politico para formar el mauempoder de Estado. Maria Teresa fue madre dellJosé
emperador del “Sagrado Imperio Romano de las Nasi@ermanicas” entre 1780 y 1790. Durante el deina
de este Ultimo, la relacion tutelar del Estado edariglesia llegd a su maxima expresion, regulaadwsta en
los mas minimos detalles la actividad parroquiaingpeccionandose rigurosamente la formacion de los
sacerdotes en los seminarios. De alli provien@elone “Josefinismo”. Cf. MAB, F. “Josefinismo”, in: SM |V,
cols. 78-80.
43 Noewml, J. “Rasgos, imperativos y desafios”, in: AsTILLO, F. Teologia latinoamericanaSantiago:
Centro Ecuménico Diego de Medellin, 1998, 11-93; 78
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4.2 La teologia practica de cufio escatologico de @Graf

La dimension escatologica aparece en la teologi&dd al concebirla como “la
autoconciencia cientifica de la Iglesia que seaifiza hacia el futuro** En la divisién que
él hace de la teologia en teologia biblica e hispteologia dogmatica y teologia practica, lo
especifico de esta ultima es el hecho de tener ainj@bo de reflexion a la Iglesia en cuanto
se autoedifica hacia el futuro. “Es precisamenferma J. Noemi- esta referencia a la Iglesia
‘en [sic] el futuro’ como algo propio de la teolagbractica la gran novedad que introduce
Graf".** Para Noemi el horizonte escatolégico abierto p@f @s de vital importancia, pues,
en su opinion, solo una teologia practica que eatel$gica puede ser realmente pastSral.
Comprender el planteo de Graf desde este angulno egmento clave para adentrarnos en la
concepcion de teologia practica en Rahner.

5 EL METODO DE LA TEOLOGIA PASTORAL

La preocupacion por fundamentar la cualidad destdogia pastoral como ciencia
teologica pone en primer lugar de la reflexiondsuraleza de la accion pastoral y la teologia
pastoral, en desmedro de la forma operativa comilege a cabo tal teologia. Asi pues,
percibimos una deficiencia en la explicitacion oetodo. A pesar de la consistencia de los
aportes de Graf y Arnold en la clarificacion de é&spectos teoldgicos y epistemoldgicos, no
encontramos en ellos tal explicitacion metodolégitiaacento esta puesto en defmirees la
teologia practicadescuidando etbmo se hace teologia practica. En vistas a suplir tal
deficiencia Rahner dara algunos pasos significativo

-

Hacemos una reflexion al final de este capitulometndo la opinion de J. Noemi en el
sentido de que solo una teologia practica que eataggica puede ser pastoral. Esta
“pastoralidad”, nos parece, tiene que ver con khilidad de ser criticad extray, al mismo
tiempo, autocritica. Esto supone la libertad, laaade distancia que posibilita una postura
mas profética que se aparte de las tentacionelgleas. Como hemos visto, esta posibilidad
de criticidad se ha buscado por diversos camindspritnero es la insistencia en la

cientificidad, marcado sobre todo por subrayar, al menos degprid’autenstrauch (que

4 GRAF. Kritische DarstellungapudRAHNER, K. ,Pastoraltheologie —ein Uberblick®, in: SW 1829; 4. Texto
aleman, arriba, nota 16.

“5 NoEMI. Rasgos, imperativos, desafios, 78.

46 Cf. NoEMI. Rasgos, imperativos, desafios, 77.
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insisti6 mas en su caracter practico), que la tdalpastoral eambién teoria. Este estatuto
tedrico es el que le da la posibilidad de una tdmalistancia, de libertad frente a la praxis.
De ahi surge la pregunta en relacion al tipo deideque una tal teologia necesita, que es
donde se entronca la segunda insistencia etedebgicidad Es lo que vemos en el
planteamiento de Sailer, Graf y Arnold, que reataio frente a una teologia pastoral que
parece haberse mundanizado en exceso. Se toneeasinte el “desde dénde”: la revelacion
contenida en la Sagrada Escritura (Sailer), JestacKGraf) o, mas especificamente el
“principio divino-humano” (Arnold).

También la problematica dsbjeto nos parece que, en cierta medida, tiene que ver
con este caracter critico. En primer lugar, pgratigro de atribuirse un determinado grupo el
caracter de receptores unicos de una revelaciodejen ensefar y que a los otros solos cabe
escuchar y aprender, o de un llamado de Dios 4ggiei solo de algunos- para una
determinada accion en la Iglesia y el mundo. Bt@so de salvacion tiene unos contornos
indelimitables a partir de la soberana libertadDites que “quiere que todos se salven”. Si a
esta delimitacion del sujeto en determinado grugtesuma el peligro de alianzas de poder
(como en el caso del Josefinismo), entonces labjidsid de posturas ideoldgicas se hace
todavia mayor. En segundo lugar, porque este “toslws¢ransforma, de algin modo, en una
meta asintdtica que debe movilizar permanentementgee nunca permite considerar que ya
se esté al final del camino.

Finalmente, nos parece que asi como lo intuy0 @réd continla desarrollando
Rahner, el caracter escatologico es una cualidadafuental de esa teologicidad buscada
como estatuto de una teologia practica.

Nos adentramos a continuacién en la concepciénedi®ddia practica de Rahner,
desmenuzando sus diversas dimensiones, subrayamloaortes mas sustantivos y

conectandola con los problemas planteados.

34



CAPITULO I
LA CONCEPCION DE TEOLOGIA PRACTICA EN RAHNER

La problemética planteada en el capitulo primereleglon de fondo en el cual se
sitla la teologia préactica de Rahner, eje artiaulaglHandbuch der Pastoraltheologi&sta
obra nacié por una serie de motivaciones conveegérén primer lugar, los significativos
cambios socioculturales que adquieren un caracterdral y que tienen un significado
fundamental para la accién de la Iglesia. Se hamsgario un nuevo lenguaje que sea
significativo para las personas en ese momentoérhistconcreto; en segundo lugar, la nueva
autocomprension de la Iglesia emanada del Condliticano II; y, en tercer lugar, la
necesidad de una estrategia global de la Iglesia y@sponder a los nuevos desafios, que
supere la simple tactica pastoral del parroco demnado individualmente, y que supere
también una pastoral caracterizada por la improidsa Es un verdadero esfuerzo cientifico
gue no tiene que ver con una “popularizacion batatéa ciencia”, sino con la introduccion
en un pensamiento criticamente cientificboda esta obra es un esfuerzo por responder a la
pregunta “;qué tiene que hacer la Iglesia hdy="Handbuchno quiere ser solo un trabajo
de reflexién, sino un servicio a la praxis concagda Iglesia.

Dividimos nuestra presentacion en cinco momentosbjeto de la teologia practica,
el andlisis teoldgico de la situacion presentéinilidad de la teologia practica, sus relaciones

con otras ciencias Yy, finalmente, su cientificidad.

1 EL OBJETO DE LA TEOLOGIA PRACTICA

La teologia practica es para Rahner

aquella ciencia teoldgica (es decir, sacada defuastes de la revelacién, magisterialmente
normada, que procede segun un método, construistensgiticamente y que utiliza los
conocimientos profanos como cualquier otra disegptieoldgica) quéajo el andlisis cientifico y,
precisamente, teologico de la situacidon concretandycontemplada ain adecuadamente en el
aspecto juridico) en-cada-momento de la Iglesigad®lla los principios (y en la medida de lo
posible los concreta en imperativos), segin I@dexula Iglesia en esta determinada situacion (es
decir, en-cada-momento actual) actualiza su prop&encia y asi realiza su actividad de
salvacion”

! Cf. RAHNER, K. et al.,Vorwort zum der HPth 111964],in: SW19,535.

2 Cf. NEUFELD, K. H. ,Genese und geschichtliche Hintergriinde des ,Haclbtiir Pastoraltheologie®, ifPthl

24 (2/2004) 45-52; 50. [En adelante: Genese deslibiains]

% “Was muR die Kirche heute tun?”aRNER et al.Vorwort zum der HPth I, in: SW 19, 535.

4 «_.diejenige theologische (d.h. aus den Quellear ©ffenbarung schopfende, lehramtlich normierte,
methodisch vorangehende, systematisch aufbaueiggrafanen Erkenntnisse wie jede andere theolbgisc
Disziplin verwendende) Wissenschaft, dieter der wissenschaftlichen, und zwar theologischealyse der
konkreten (und rechtlich noch nicht adaquat einggémen) jeweiligen Situation der Kirche die Prineip
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1.1 Objeto material

La teologia préactica tiene como su objeto matdai@utorrealizacion de la Iglesia en
su totalidad o, como estad expresado arriba, “laatighcion de su propia esencia”. Esto
incluye, por un lado, las distintas dimensionedaancuales la Iglesia se autorrealiza (por
ejemplo: el culto litargico, el anuncio de la Padgblos sacramentos, la catequesis, la vida
eclesial del individuo); y, por otro lado, los ddates sujetos de esta autorrealizacion:
ministros ordenados, laicos, comunidad local, gsupolesiales, Iglesia en general, %tc.

Dicho sintéticamente:

El objeto de la teologia practica son todos y tedda Iglesia, es decimdoslos que son sujetos
de la autorrealizacion de la Iglesia. (...) Su obgttodg, es decir, la autorrealizacién de la Iglesia

entodassus dimensiones.

1.2 Objeto formal

Ahora bien, la teologia préactica tiene como objetierial esta autorrealizacion de la
Iglesia en todas sus dimensiones, pero en la medidae es considerada en el encuentro con
la situacion presente. Los adjetivos utilizados Pahner para esta situacion presente:
“concreta...en-cada-momento’kdnkrete...jeweilige “determinada (es decir, en-cada-
momento actual)”jestimmte (d.h. je gegenwartiequieren advertir contra toda posibilidad
de abstraccion de esa situacion presente, por cussituna situacion siempre Unica e
irrepetible o, mejor, en cada momento actual. Lleslg, en cuanto que tiene que realizarse
aqui y ahora, es el punto de vista formal de e@eiplina 0, dicho de otro modo, la
condicionalidad de la realizacion de la Iglesiaawvés de la situacion presente. La teologia
practica se preocupa de los principios de la aedbtmacion de la Iglesia, emanados de la
dogmatica, la teologia moral y el derecho canonparp en cuanto los comprende en su
actualizaciéon y concretizaciéon en la situacion emés de la Iglesi.Asi ella no se
desentiende de la dimensidn esencial de la Iglpsiegs solo es posible saber lo que la Iglesia

entwickelt (und soweit mdglich in Imperative hikeinkretisiert), nach denen die Kirche in diesertinesiten
(d.h. je gegenwartigen) Situation ihr eigenes Weadnalisiert und so ihre Heilstatigkeit vollziEhRAHNER.
Pastoraltheologie- ein Uberblick, 6-7. [Cursivaalgor]

® Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick , 6.8.

® “Der Gegenstand der Praktischen Theologie sirelwaild alles in der Kirche, d.hlle, die den Selbstvollzug
der Kirche tragen. (...) Ihr GegenstandaBes d.h. der Selbstvollzug der Kirche &flen ihren Dimensionen®.
RAHNER, K. ,Die praktische Theologie im Ganzen der theologiscBisziplinen®, in: SW 19, 503-515; 506. [En
adelante: Praktische Theologie im Ganzen]

" Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 8.
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debe hacer en la medida que se sabe lo que el® ag trata de un saber genérico de lo que
debe hacer siempre, sino lo que debe hacer adudrga

La Iglesia es una institucion histérica que no texsmplemente en una forma de
concretizacion siempre igual. Ella debe acontecelaehistoria de manera siempre nueva.
Explicando la densidad teoldgica que tiene estentacer histérico de la Iglesia, Rahner

sefala:

Su evento no es simplemente la presencia duraderaudesencia en una temporalidad y
espacialidad que permanece externa a ella, siioorta histérica de su esencia, que se da solo una
vez, y que esta destinada para ella por el Espieitia Iglesia a través de su situacién historiga q

9
se da solo una vez.

El hecho de ser la Iglesia de Cristo, sacramensudactoria escatoldgica, no anula la
tarea propia que ella tiene en la historia, la easpbilidad de su libertad, la capacidad de
tomar decisiones y, por tanto, la posibilidad denlgia. La situacion presente tiene para la
Iglesia un significado teoldgico, como llamado inlia¢o de Dios, del cual ella no puede
desentenderse; esta situacion es el horizonte ribstGdundamental donde Dios se
autocomunica libremente a la persona humana; esoamento interno en la accion libre de la
Iglesia, en su capacidad de decision; es situad#ta Iglesia misma, la cual es querida y
dada a ella por Dios. Esta situacion presenteestmmprendida y valorada correctamente en
el trasfondo de la voluntad de Dios, y no como niengzonte neutro.

Esta situacion presente debe ser entendida enirdasidnes: por un lado la situacion
interna de la Iglesia y, por otro lado, la situaditel mundo en torno suyo en el cual y para el
cual la Iglesia vivé?

2 EL ANALISIS TEOLOGICO DE LA SITUACION PRESENTE

Para la tematizacion de su objeto especifico,dbogga practica recurre al analisis
teologico de la situacién presente. Es interessmtesistencia que Rahner hace en la
definicion de mas arriba en la teologicidad comalidad del andlisis cientifico: “...bajo el
analisis cientifico, y precisamente teologico...” Unter der wissenschaftlichen, und zwar
theologischen Analyse]...Tal analisis es necesario por varias razonespraner lugar,

porque la teologia practica no puede tomar un sieale este tipo de alguna de las ciencias

8 Cf. RAHNER. Praktische Theologie im Ganzen, 505.

° “Ihr Ereignis ist aber nicht einfach die dauerrigisenz ihres Wesens in einer ihr auRerlich hieite
Zeitlichkeit und Raumlichkeit, sondern die je eitig@ geschichtliche Gestalt dieses Wesens, digdhr Geist
der Kirche durch ihre je einmalige geschichtlicheu&ion hindurch zugedacht istRAHNER. Praktische
Theologie im Ganzen, 505.

10 Cf. RaHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 8.
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gue versan sobre la esencia, pues ellas no tiemeiospara llevarlo a cabo. En segundo
lugar, para evitar que la teologia practica seam@mo recetario practico para la praxis

pastoral, sin capacidad de situarse criticamentdédra ésta; y, en tercer lugar, para evitar un
anélisis de la situacion sin seriedad cientifica.

El andlisis de la situacién presente debe serdgamppues solo un tal analisis atiende
al ser complejo de la realidad presente como @@lidologal, como presente que es dato de
la historia de la salvacion de la Iglesia misma.tdélogo puede y debe ayudarse de las
ciencias profanas para realizar este analisis, f)ene que integrar estos conocimientos en
una sintesis teoldgicdd.Entonces, el anélisis de la situacién presenge@lrecurre la teologia
practica, no debe entenderse como una cienciaiaugile prepara la reflexion propiamente
teologica, sino como momento interno, pues takx#éhh debe clarificar teoldégicamente el
presente.

Este andlisis debe prestar atencion a la situaai@mna de la Iglesia y, al mismo
tiempo a la situacion del mundo, clarificando dé guwdo esta situacion esta ordenada a la
realizacion del ser histérico de la Iglesia, seen@acondicion de posibilidad, sea como

contradiccién con esta realizacith.

3 LA FINALIDAD DE LA TEOLOGIA PRACTICA

La teologia practica tiene como finalidad la plexai€ion de la autorrealizacion de la
Iglesia para el presente y el futuro. Esta plaadién es distinta de la simple tactica pastoral
gue no se sitla en un contexto global de la Iglesi® que esta orientada a la praxis concreta
y especifica del clero solamente. No se trata deakzar una determinada forma de vida
eclesial que reemplace la actual, sino el posbilid reaccion de la Iglesia de cara a las
exigencias que la situacion presente plantea. dhalanificacion que ayude a establecer
prioridades en la accion de la Iglesia es necesauies la estrategia salvifica de Dios, cuya
gracia es infinita, no es igual a la de la Iglegig cuenta con medios limitados y fuerzas
finitas. Otra exigencia de esta planificacion ege gebe hacerse a tiempo, cuando se dan

todavia las condiciones y posibilidades para ll@dslante un cambid.

1 Cf. RAHNER, K. Strukturwandel der Kirche als Chance und AufgaBeeiburg: Herder?1972, 21-22. [En
adelante: Strukturwandel der Kirche]

12 Cf. RaHNER. Strukturwandel der Kirche, 21.

13 Cf. RaHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 8.

14 Cf. RaHNER. Strukturwandel der Kirche, 55-56.
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Ahora bien, en vistas a esta planificacion, no @silgle determinar el modo como la
Iglesia debe actuar en la situacion presente,ta palo de los principios esenciales de la fe y
mediante un proceso simplemente deductivo. Las a®ouoncretas del actuar “no pueden ser,
ni son, simplemente y siempre meras deduccionesa®gle estos principios de la fe, sino
gue siempre llevan en si la irrepetibilidad de istdrico concreto y del acto libre que las
establece™ Por ello, a partir del andlisis teolégico de lauation presente, la teologia
practica “desarrolla los principios (y en la medida lo posible los concreta en
imperativos)™® para la planificacién de la estrategia globalaléglesia, los cuales no tienen
el caracter de normas y leyes absolutas, sino gqu@m®mpiamente una “oferta” al Pueblo de
Dios y, especialmente, a los sujetos de la mision.

Por esta naturaleza particular de los imperatilosstrategia global de la Iglesia debe
tomar distancia, tanto de las utopias intramundagas llegan a conclusiones de modo
totalmente l6gico y racional, cuanto de aquellanfbde ciencia de planificacion eclesial que
quiere planificar todo en un pastoralismo apriaristiue cree poder prescindir de la situacion
presente de la Iglesti.

La teologia practica ofrece a la Iglesia estos naip@s como orientacion de su
estrategia global, pero no le corresponde a estaiptiha la actualizacion de tales
imperativos. La toma de decisiones corresponde e&iancias que tienen en la Iglesia un rol
de gobierno. Dicho de otro modo, a la teologia tmrade toca la investigacion que tiene
como resultados los imperativos y al gobierno élda implementacion de la estrategia

global inspirada en ellds.

15 ..nicht einfach und immer bfologische Deduktionen aus diesen Glaubensprinzigpém kénnen und sind,
sondern immer auch die Einmaligkeit des konkretcBiestlichen und der freien Tat, durch die sie ¢gse
werden, an sich tragen“ARNER. Strukturwandel der Kirche, 14.
16 RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 6-7. Texto ad@narriba, nota 4. Es extrafio ese “y en la medida d
lo posible* de esta definicion, pues tenemos lar@sidn que en el conjunto del planteamiento dedéogia
practica en Rahner se expresa una necesidad de demperativos concretos. Esa concretud de lpsiiativos
es colocada como distintivo de la teologia practinarelacién a las ciencias teol6gicas que versanesla
esencia. En todo caso es claro que los princiasmles no quedan de ningiin modo excluidos.
7 Cf. RAHNER, K. “Stichworte aus dem Lexikon der PastoraltheoloBiastoraltheologie”, in: SW 19, 489-493;
491. [En adelante: Pastoraltheologie. Lexikon]
18 ScHUSTER H. “Wesen und Aufgabe der Pastoraltheologie al&tiseher Theologie®, in: HPth I, 93-120;105.
Tomamos como referencia a Schuster porque su goidcede teologia practica expresada en este primer
volumen deHandbuchesta en sintonia con la de Rahner.
19 Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 15.
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4 LA RELACION CON LAS OTRAS CIENCIAS

En la definicidbn que colocamos al inicio Rahneradefiantes de lo diferencial, aquello
gue asemeja a la teologia practica con las oteaxieis teolégicas, por cuanto también es
“sacada de las fuentes de la revelacion, magibterde normada, que procede
metodicamente, construida sistematicamente y glizauios conocimientos profanos como
cualquier otra disciplina teol6gic&®.Por el lado de la teologicidad subraya la vinddlac
necesaria con la revelacion y el magisterio y, glolado de la cientificidad, su proceder
metddico y sistematicidad.

Una vez establecida la semejanza es posible sedtplatlo que las diferencia, pero a
partir de la relacion. Es importante sefialar quiaearificacion de la relacion de la teologia
practica con las ciencias en general y con las aiencias teoldgicas en particular, esta en
juego su caracter de ciencia propiamente tal, esertido de que tiene un objeto material y
formal propio, distinto de las otras ciencias. leacion puede darse de los siguientes
modos®

a. Como el todo se relaciona con sus partes: esdaioel, por ejemplo, con la
homilética, la catequética, la misionologia.

b. Como una ciencia con la otra que, a pesar dmiaaa los mismos objetos
materiales, lo hace en un nivel distinto de actaaldn y concretizacion: es la
relacibn existente con las ciencias que versan esolm esencia
[Wesenswissenschafigia dogmatica en general y la eclesiologia dogradtn
particular), que examinan la autorrealizacion délasia solo a partir de su ser
abstracto. La teologia practica, en cambio, exaresta autorrealizacion en la
situacion presente. Estas disciplinas teoldgicas \qgrsan sobre la esencia son
fundamento, supuesto, horizonte y patron de lao¢galpractica. Por su parte la
teologia practica hace notar a ellas que la tateales corresponde no es a-
historica o historicista (en el sentido de que aopkntean la pregunta por el
anuncio hoy) y, que sus conclusiones no son unidwséd siempre valida en el
tiempo, sino que deben realizarse en una situamdicreta de mundo y de la

Iglesia; deben ser actualizadas en su globafitlad.

20 RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 6-7. Texto adamarriba, nota 4.
2L Cf. RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 18-20.
22 Cf. RAHNER. Praktische Theologie im Ganzen, 511.
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c. Como una ciencia con otra que tiene objetos mals y fuentes de
conocimiento y normas diferentes la relacion existente entre teologia practica y
las ciencias profanas. Esta relacion es solo negatiando los objetos materiales
son totalmente diferentes, como acontece con Ila&ncigs profanas no
antropolégicas; y puede ser positiva por la comumié objetos materiales y, en
este caso, la relacion es la de una ciencia cortisusias auxiliares. En esta
Gltima situacion estan, por ejemplo, la psicoloda, sociologia, la ciencia

histérica.

d. Como una ciencia con las otras que examinamiesos objetos materiales,
pero bajo un punto de vista totalmente disti®:el caso de la relacion de la
teologia practica con la pedagogia cristiana pempjo, pues en ésta se trata
directa y formalmente de la formacion de los jowerste proceso de formacion
forma parte de la realizacion de la esencia dglésib y de sus miembros. Debe
incluirse también aqui —aunque Rahner no lo hacaalio explicito- la relacion
con el derecho canoénico, pues la teologia pragtieaderecho candnico tienen
dentro de su ambito tematico el derecho de laillegero desde puntos de vista
diferentes. El derecho candnico tiene como su olgeipio el derecho vigente de
la Iglesia [ex conditd y la historia del mismo; la teologia préactica,cambio, se
ocuparia del derecho que debe sas (condenduiy es decir, el derecho en
perspectiva de futuro; dado que este derecho tlgiofmmo es solo el derecho que
se desarrolla a partir de la dinamica inmanenteddetcho vigente, la teologia
practica debe descubrir las metas y el horizonte sgrviran de marco de
referencia para su determinacion. Esto solo esbigosi partir de un analisis
cientifico-teolégico de la situacién presefit®ara la teologia practica el derecho
candnico es una ciencia fundamental, pues ellae tgue presuponer en sus
reflexiones la estructura juridica de la Iglesiggorque tiene que confrontar las
normas que forman parte de la realizacién de &siglcon sus propios resultados.
Por su parte, la teologia préactica tiene un rdlcerifrente al derecho vigente y
debe suscitar el debate en torno al derecho queesab

23 Cf. RAHNER. Praktische Theologie im Ganzen, 513.
41



e. Como una ciencia con las otras que examinamig®os objetos (materiales y
formales) en otra fase de tiempo, a saber, que ieaanel pasado en lugar del
presente y el futuraes la relacion existente entre teologia practitzahjistoria de

la Iglesia, en la medida que esta ultima es lati#ste la salvacion pasada de la
Iglesia. La teologia préactica, en cambio, abarcgaretente y el futuro; ella debe
sefalar a la historia de la Iglesia que no pueddasmera curiosidad histodrica,
sino “el constituirse critico de la memoria delams de la Iglesia® La historia
de la Iglesia podria reconocer este pasado comdafest@tion de posibilidades
futuras y tareas de la Iglesia, en la medida gquetesesa por preguntas teologicas
auténticas y mira el pasado a partir de ellas; Babimtetiza: “lo que cargoé la
Iglesia tras de si emn definitiva interesante solo a partir de aquello que la lglesi

tiene todavia por delanté®.

Finalmente, la teologia practica debe hacer dogeegias a las otras disciplinas
teolégicas® en primer lugar, ella exige el reconocimientosdeoriginalidad y significado
como una disciplina teoldgica propiamente tal; egusdo lugar, las otras disciplinas
teoldgicas deben preservar y reconocer el momeantealogia practica que esta y debe estar
presente en ellas mismas, y esto porque todasskgiplohas teoldgicas deben estar al servicio
de la autorrealizaciéon de la Iglesia. Rahner vat@mas lejos al plantear la teologia practica

como principio organizativo de la teologia en gaher

Cuando se reconoce a la razon practica (...) unaigaih porque y en la medida que ella es la
presencia-a-si reflexionada de la realizacion deeltay acciébn que significa salvacién, (...)
entonces se le puede conceder a la teologia @actmo a la representante de la autorreflexion

. Zoa . P . . 27
de esta razon practica en la Iglesia, una prioratalth teologia como totalidad.

5 LA CIENTIFICIDAD DE LA TEOLOGIA PRACTICA

Pese a que varios de los elementos que analizaranoositinuaciéon ya han sido
tratados, nos parece importante dar especial atemacia cientificidad de la teologia practica

en la concepcion de Rahner.

24« die kritische Konstitutionierung jener Anameeder Vergangenheit der Kirche* ARNER. Praktische

Theologie im Ganzen, 509.
% Was die Kirche hinter sich gebracht hat,létrtlich eben doch nur interessant von dem her, was sie vmc
sich hat". RAHNER. Praktische Theologie im Ganzen, 513. [Cursivasadésr]
%6 Cf. RAHNER. Praktische Theologie im Ganzen, 508.
2 _Wenn man der praktischen Vernunft (...) eine Béb zuerkennt, weil und insofern sie das refielt
Beisichsein jenes Tatvollzugs ist, der Heil bedelte), dann kann man der Pastoraltheologie @&s d
Reprasentantin der Selbstreflexion dieser praktisciernunft in der Kirche eine Prioritét in der Dhagie als
ganzer zubilligen“. RHNER. Pastoraltheologie. Lexikon, 492-493.
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La teologia practica es ciencia propiamente dichiye tiene un objeto material
propio: la autorrealizacion de la Iglesia, y unetbjformal propio: la autorrealizacion de la
Iglesia en el presente y el futuro. La reflexiore alia realiza de modo cientifico-sistematico
es de naturaleza inderivable en cuanto es unaidilgpara una decision. Ninguna de las
otras ciencias teoldgicas puede realizar esta tare#os medios de que dispone.

Ella tiene un significado practicporque, a partir del andlisis de la praxis de
autorrealizacion de la Iglesia, asi como se dal gmesente, elabora los imperativos para la
estrategia global de la Iglesia que debe orieat@ardxis de cada Iglesia particular. Dada esta
cercania con la praxis eclesial, Rahner afirmargues la Universidad el Unico lugar donde
puede hacerse teologia practica, pues ella dehe ms&tsente en la trama viva de la vida

eclesial.

Porque la teologia practica tiene como objetivadeién de la Iglesia y porque en definitiva solo
en la accion misma se da la Ultima autocertezeots@ la verdad de la accion para ella misma, la
teologia practica nunca puede ser realizada satw coniversitaria’. Ella no solo tiene que estar

. . L. . . ., . 8
referida a la Iglesia, a su ministerio, sino queligén debe provenir de afi.

La teologia practica es teoria también cuando esamento de la praxis de la Iglesia;
pero no es teoria como lo son las ciencias queanessbre la esencia, sino de un modo
totalmente propio como “reflexién direccionada adlidecision™® Esto implica un elemento
profético y uno politico. Esta ciencia teologicatesria en el sentido mas auténtico “porque
también la teoria realizada realmente es un monieteamo de la praxis de la Iglesia y solo
bajo este presupuesto, permanece auténtica tébria”.

La teologfa préactica tiene una funcién critica @s direcciones® en relacién a la
praxis de la Iglesia, ayudandola a superar su @atic@acion asi como esta dada y que es
siempre deficiente; y en relacidn a las otras pis@s teoldgicas, pues les pregunta si
contribuyen suficientemente para una decision paah la autorrealizacion de la Iglesia,
desempefiando asf la teologia practica un rol h&mutien?

Finalmente, ella es ciencia porque tiene un métoapio, determinado por dos

momentos: el primero momento lo constituye el agateoldgico de la situacion presente y el

%8 Weil die Praktische Theologie auf das Handeln Kigche abzielt und weil letztlich nur im Handelallsst
die letzte Selbstgepheit bezuglich der Wahrheit das Handeln fiir esstefiegeben ist, kann die Praktische
Theologie nie rein ,universitar' betrieben werdseie mp auf die Kirche, auf ihr Amt nicht nur bezogen sein
sondern auch davon herkommenAHRER. Pastoraltheologie. Lexikon, 491.

29 ..reflexion auf Entscheidung hin“.ARNER. Praktische Theologie im Ganzen, 505.

%0« _weil auch die real vollzogene Theorie ein ireeMoment der Praxis der Kirche ist und nur undieser
Voraussetzung echte Theorie bleibtAHRIER. Praktische Theologie im Ganzen, 506.

31 Cf. RAHNER. Praktische Theologie im Ganzen, 506.

32 Cf. MIDALI. Teologia pastorale o pratica, 166.
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segundo, la definicion de los imperativos concref@ga la estrategia global de la
autorrealizacion de la Iglesia en el presente gl éaturo.
*kk

Al final del primer capitulo colocdbamos la afirn@acde J. Noemi: “solo una teologia
practica que es escatologica puede ser pastorat @rriba pp. 33-34), pues esa
escatologicidad que le permite ser una cienci&arésconditio sine qua narPero, en este
caso, se trata de una criticidad que tiene come bagaracter de ciencia teoldgibluestro
parecer es que la teologia practica de Rahner regfexto, escatoldégica. Su modo de
comprender la autorrealizacion de la Iglesia (caamrdo por el propio concepto
“autorrealizacién”), la relevancia que da a la &iidn presente, en vistas del futuro, la
necesidad de pasar de los principios generalesienfgerativos concretos, incluso el modo de
entender el sujeto de la accion pastoral, tienemdpasfondo este caracter escatoldgico.

De ahi nuestra hipotesis: perspectiva escatoldgica es el horizonte de corapsion
de la teologia practica en Rahner

Para verificar esta hipotesis es necesario, eregunsio paso, analizar esa perspectiva
escatoldgica presente en la obra de Rahner. Optparagna mirada diacrénica, a través de
un analisis genético, pues creemos gue ese tipprdgimacion nos permite entrar con mayor
claridad en los dinamismos del pensamiento de Raher los contextos que van planteando
cada vez problemas nuevos o, a veces, los misnotdepras, pero de modos diversos. Al
mismo tiempo, nos permite entrar en el tema quentesesa desde una mirada mas global de
su obra.

Por momentos parecera que en la segunda parte e&ranunvestigacion nos
apartamos en exceso del tema central: la teolagiiga en Rahner, sin embargo, creemos
que este camino largo es necesario para, luegola elercera parte intentar conectar

perspectiva escatologica presente y teologia peacti
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SEGUNDA PARTE
LA PERSPECTIVA ESCATOLOGICA
“EN LA META HACIA LA META”
[im Ziel auf das Ziel hir}
ANALISIS GENETICO
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Con la intencion de verificar nuestra hipotesiagglo de haber presentado brevemente
en la primera parte la teologia practica de Rahnes, adentramos ahora en un andlisis
genético de la perspectiva escatoldgica. Analisiggco porque buscamos entender el origen
de esa perspectiva que, segun nuestro parecempesa sintéticamente en la formulacion “en
la meta, hacia la meta”.

Dividimos el analisis genético en cuatro etapas:

a. Los fundamentos (1939-1949)

b. Desarrollo y explicitacion (1950-1960)

c. Profundizacion:

1) Enfoque I: en el dialogo con el mundo moderré$(11970)

2) Enfoque II: en la reflexidén sobre Iglesia ydalbgia practica (1962-1967)
d. Sintesis (1971-1984)

No pretendemos hacer esta subdivision a partindi#ta completa de nuestro autor,
sino solo a partir del abordaje del tema que a@si interesa. La primera etapa lbs
fundamentos va desde la publicacion deeist in Welthasta 1949, cuando comienza la
docencia como profesor ordinario en teologia enUtaversidad Leopold Franzen de
Innsbruck. Es relevante en esta etapa la expeaiglecia guerra y el inicio de la postguerra,
como experiencia de realismo que lo exige a repdasacosas desde sus fundamentos. El
Instituto Pastoral de Viena, en el que Rahner @patide 1939 a 1944, se torna un espacio
privilegiado para reflexionar estas inquietudesn #3 afios del existencialismo, con figuras
como Marcel, Jaspers, y Sartre que, a partir deeusia de sentido de occidente, marcada por
el sufrimiento acarreado por las dos guerras miegjita experiencia de soledad y abandono,
buscan afirmar la prioridad de la existencia sdaresencia del ser humano. La existencia
recupera la prioridad metafisica que le habia dait idealismo. Se defiende la singularidad
irrepetible de lo existente, que escapa a la pseiemracionalista de reducir la existencia a la
experiencia que puede ser conocida por las ciedeiagrificacion empirica.

La segunda etapa da#esarrollo y explicitacion esta marcada por el intento de
responder a algunas preguntas fundamentales ssirgui@ante el tiempo anterior en el
Instituto de Pastoral de Viena, tiempo en el queartzaba a esbozarse la renovacion litargica
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con Joseph Jungmann y la “teologia del anufia@oh Hugo Rahner. La situacién dramatica
de la postguerra obligaba a ponerse delante gedascaciones del presente, las necesidades
inmediatas. La reflexion sobre la Iglesia esta lecertro, pues algunos creen que ella debe
transformarse profundamente y otros piensan qaelebe volver a consolidarse a partir de lo

gue le daba consistencia antes de la guerra. eglimNeufeld,

muchos no querian darse cuenta que, por la experiga aquellos afios habia cambiado algo muy
fundamental en los seres humanos, que la situdebra cambiado completamente y, por tanto,
una tal alternativa de volver atras tendria quélssoria’

Algunos proponian un camino de reconstruccion dglésia en Austria y Alemania a
partir de la idea central de una “Accién Catdliceggun el llamado “principio-parroquia”
[Pfarrprinzip] buscando una centralizaciéon de las fuerzas coammd de remediar la
dispersién a que habia llevado la accién del réginezista Para Rahner habia que pensar
en una reconstruccion de la Iglesia a partir dieiéaza espiritual de ese nuevo tiempo, por
ello adquiere importancia la dimensién dinamicaladglesia. También es relevante la
reflexion sobre san Ignacio y la espiritualidadaigana en el contexto de la celebracion del
cuarto centenario de su muerte en 1956.

La década del sesenta contemplada en la etapeofiendizacion estd marcada, por
un lado (enfoque 1), por su trabajo endérres-Gesellschaftjue busca un diadlogo con las
ciencias modernas y con el marxismo, Yhulus-Gesellschatjue busca una renovacion de
la Iglesia a partir de los desafios del mundo &cpa otro lado (enfoque 1), es el tiempo del
Concilio Vaticano II, marcado por un trabajo tidgmide Rahner en el pre- y postconcilio. La
reflexion sobre la Iglesia esta nuevamente enmt@eparticularmente, su accién pastoral en
el mundo.

La ultima etapa, que hemos llamagintesistiene como referencia clave el afio 1971,
que marca el fin de la actividad docente de Ratitgennportante en esta etapa la publicacion

de Grundkurs des Glauberen 1976, asi como el inicio de una experiencia coaspleja a

! Con el nombre de “teologia del anuncio” o “tecégerigmatica” se conoce un intento de renovacitiad
teologia en funcion de la predicacion y como ure®n contra la teologia neoescolastica que Higviado a

la teologia a un ejercicio especulativo desconectddl tiempo y del ejercicio pastoral concreto. Sus
representantes mas conocidos fueron J. Jungmann Rakher. “Su intencién era crear una teologiaade |
predicacién para el uso de los seminarios, paralédateologia ‘cientifica’ de las facultades unsirias. (...)

Se establecia asi una separacion radical entrépiasde teologia. (...) Uno de los criticos mas agucbntra
ese ‘dualismo’ teolégico fue M. Schmauss, quiené@pela necesidad de una sola teologia que tueerai
misma la capacidad kerigmatica’EBTUE, A. “La pastoral como categoria teoldgica fundar@énin: TV 36
(1995) 9.

2 Dap in den Menschen durch die Erfahrung dieser Jaletes/grundlegend anders geworden sein kénnfe, da
die Situation sich total gewandelt hatte und daaimsolcher Anknipfungsversuch illusorisch seirftaudas
wollten viele nicht wahrhaben".®NFELD. Die Bruder Rahner, 21-22.

% Cf. NEUFELD, K. H. Genese des Handbuchs, 47.
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partir del sinodo de la Iglesia alemana de 197loptimismo conciliar y del inmediato
postconcilio da paso a la sensacion de estar deiam “invierno eclesial’. Adquieren
relevancia el intento de respuesta a las critices e recibido, la reflexion en torno a la
espiritualidad ignaciana, la reflexion sobre suporida y la preocupacion por la Iglesia del

futuro.
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CAPITULO 1l
LOS FUNDAMENTOS
(1939-1949)

1 ESPIRITU EN EL MUNDO *
1.1 Los problemas frente a los que se situa

En esta obra Rahner intenta responder a las peegprmvenientes, sobre todo, desde
dos frentes: por un lado, desde naoescolasticacon su afirmaciéon de la metafisica y
desconfianza de la fisica, que se siente amengmadas planteamientos de la modernidad
por cuanto tienen como horizonte la inmanenciandehdo, la fisica. Frente a esta postura
Rahner sostiene que la afirmacion del mundo no solanula la metafisica, sino que es su
condicion de posibilidad. Por otro, desdgpehsamiento modernose afirma la fisica y se
desconfia de la metafisica, pues es consideradaetapa anterior de la evolucion del
pensamiento humano: en la adultez el ser humanevenido fisico. Se cierra la posibilidad
de fundamentar una metafisica y, por consiguianta,teologia. Rahner va a cuestionar, por
un lado, la posibilidad de un conocimiento evidetgda metafisica, de Dios, del Ser y, por
otro lado, la posibilidad de un conocimiento ewtgede la cosa singular. Como plano de
fondo esta la insistencia en la unidad del conaitoi que hara posible la intima interrelacion
entre fisica y metafisica.

El problema de fondo es fundamentar la posibilidaduna metafisica que descansa
sobre una intuicion que solo tiene lugar dentro l@izonte del mundo, es decir, en el
espacio y el tiempd La naturaleza puede ser conocida solo en la cosmlar, en un
conocimiento que se da siempre en el mundo y pegaélojn und an der Welt pero la
posibilidad de juzgar aquello que se conoce seodgup el conocimiento es también mas alla
del mundo jenseits der Wdlt La necesidad de conocer y preguntar por el Bemnentra su
fundamento en la apertura del Ser hacia el ser horoamo cuestionabilidad-fagbarkeif.

Es desde ese advenir del Ser que surge la neceltipceguntar. Ahora bien, el espacio y el

tiempo como apriori fundamental del mundo, los expenta el ser humano conamui y

* RAHNER, K. Geist in Welt Zur Metaphysik der endlichen Erkenntnis bei Tomais Aquin [1939]*, in: SW 2,
3-300. *Dado que para un estudio genético es reteva fecha de la primera publicacion, colocaniesgre
esa fecha entre corchetes.

® Cf. RAHNER . Geist in Welt, 57-59.
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ahora, como el lugar mundano y la hora mundana; un gqui ahora no cerrados en si
mismos, sino que se dan siempre en el conocimiemtanidad con la apertura al Ser en
general. ElI conocimiento es un estar situado edeterminado punto del mundo que es al

mismo tiempo un advenir desde la amplitud del seromjunto.

1.2 Unidad del conocimiento en el ser humano comegritu finito

El conocimiento esta dado por la unidad de unaeddiphension: lgpraesentia mundi
y la oppositio mund? La primera est& dada por la sensibilidgthflichkei}: el ser-presencia-
a-sf entendido como ser-presencia-a-un-ottas| Beisichsein als Bei-einem-anderenJsah
conocimiento debe penetrar siempre en la altendambr tanto es siempre sensibilidad, es
decir, el movimiento de alejarse-de-si-en-un-ses@ncia-a-otro wWeg-von-sich-beim-
anderen-seih La segunda esta dada por el pensamiento: giresencia-a-si entendido esta
vez como el estar-puesto-en-oposicion-a-otdas| Beisichsein als Gegen-ein-anderes-
Gestelltsei ElI cognoscente no es por tanto solo presensia-pdes es al mismo tiempo
presencia-a-otro y en oposicion a lo otro.

Esto es asi debido a las estructuras apriéricés sEnsibilidad: el espacio y el tiempo.
No es un espacio cerrado en si mismo, pues todo temte una ordenacion a aidnde
[Worar] y un haciaddnde [Woraufhir], pues la sensibilidad es siempre una posesién-del
mundo Welthabé y, en cuanto tal es ya previamente la intuicié ld espacialidad
simplemente Anschauung von Raum Uberhduf@n el sentido de todo y cualquier espacio).
Esta posesion apridrica del mundo simplemehtabfp von Welt Gberhaupes el objeto
formal de la sensibilidad. Todo momento debtus contiene en si todo ahotus El
movimiento es, pues, la transformacion por ant@goa del fin. Pasado, presente y futuro

estan intimamente unidos, pues

® El segundo capitulo de la segunda parte (6HNRR . Geist in Welt, 69-97) est4 dedicado aptaesentia
mundj a través del tema de la sensibilidad, y en eitalaptercero de la segunda parte (cAHRER . Geist in
Welt, 98-180) trabaja lapositio mundia través del tema del pensamiento.

" Hemos preferido la traduccider-presencia- a-si sercabe-siutilizada por el traductor espafiol Geist in
Welt, por ser esta Ultima una expresion en desuso espeliol moderno y por evocar una situacion deghasia
estatica en el sentido de “al lado de”, o “junto &f bien es cierto el traductor espafiol proponacana
alternativa ser-presencia-a-si-mismdinalmente opta poser-cabe-si[Cf. RAHNER. Espiritu en el mundo
Metafisica del conocimiento finito segin santo Terda Aquino (traducido por#xONSO ALVAREZ BOLADO
s.j.). Barcelona: Herder, 1963, 60, nota del trémtud]. Ser-presencia-a-sio tomamos de la traduccion al
francés deHorer des Wortesen la cual el traductor deja at@ise-auprés-de-sdique habia sido la opcion del
traductor al francés dBeist in Welt y opta pomprésence &oi. [Cf. HOFBECK, J. “Avant-propos du traducteur”,
in: RAHNER, K.; METZ, J.B.L’'Homme a I'écoute du Verb&ondements d'une philosophie de la religion. Four
Maison Meme, 1968, 9]
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el presente del motus (el estado momentaneo dehmento) es, asi, un hacer valido su pasado en
una pre-aprehension del futuro, y el presente ismafa si mismo solo en este [acto] de asir[se]-
desde-el-pasado-hacia-el-futuro. (...) El comieopatiene en si mismo el fin y en el fin se

contiene a si mismo.

El conocimiento supone en un segundo momento kaaaofn, el pensamiento, pues
luego del perderseverlorenheif en lo otro de la sensibilidad, el sujeto regresasepara y
asi, objetiva lo otro y lo juzga. Nunca se da uspdendimiento completo de la posesion
sensible del mundo, dado queckanversio ad phantasmeque es caracteristica intrinseca de
la abstractic es siempre un advenir desde el mundm [Kommen von Welt HerEl
intellectus agenss el que realiza estaditio subiecti in seipsum es el que puede conocer al
modo humano por la precaptacioviofgriff], dado que previamente a la aprehension de la
forma singular debe abarcar el campo entero depesdsilidades; estmtellectus agenss la
unidad originaria de los objetos posibles. De esta&lo todo conocimiento se encuentra
radicado en una precaptacion de la realidedrdriff auf die Wirklichkeit porque la
posibilidad del conocimiento de la forma universal la condicion de posibilidad de la
materia. De este modo, es esta precaptacion |capaeteriza el conocimiento humano: en
cuanto precaptante esta orientado a lo absolutenndirtito, y asi, el ser humano espiritu;
y en cuanto posee esto en la precaptacion solar®mten la captacion plena y total), es
espiritu finito. El ser humano solo sabe de la infinitud en cuguoi, en la precaptacion se
experimenta superior a cada uno de sus conocirsigrge experimenta abierto al Ser. Asi es
in excessugen cuanto ultrapasa siempre el objeto singudar)la precaptacion, todo. En lo
conocido intelectualmente es copercibido el elemeagrioristico que es condicion de
posibilidad de todo conocimiento objetivo. Estaredato aprioristico solo llega a ser sabido
como forma dephantasmade modo que es aposterioristico con respectoraloimiento del
phantasmala reditio completa, el regreso sobre si mismo es solo pensabla toma de
distancia de la materia, en un impulso que provigmda sensibilidad, pero que luego la
abandona, de modo que no es la sensibilidad laagteene la posibilidad del regreso.

La doble dimension del ser humano en cuanto essthontiempoin se subsisteng
realidad de lo otro en la materia, encuentra sdashien laconversio ad phantasnia Es
interesante la relacidon que se establece entreroyidin en el analisis de la relacion de origen

8 Die Gegenwart des motus (sein augenblicklichestZnd) ist so ein Geltendmachen seiner Vergangeithei
einem Vorgreifen auf die Zukunft, und nur in dies&us-der-Vergangenheit-in-die-Zukunft-greifen’ lziptet
sich die Gegenwart (...) Der Anfang héalt das Endsialm und sich in ihm“. RUNER . Geist in Welt, 93. En
general traducimos “Vorgreifen” como “[el] precaptgpues en el contexto del conocimiento humaneg@ano
tener la connotacion temporal de “anticipar”. Natalnte lo anterior, en esta afirmacion concretapansce que
esa dimensién temporal de “anticipar” —en cuantwata del futuro- es pertinente.

° Cf. RAHNER . Geist in Welt, 181-283 (capitulo cuarto de Igusela parte).
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de las potencias entre si y con su fundamento autiat (esultatio naturaliy. El centro
substancial es origen originantenfspringenlassender Ursprupgcausa, fuente, raiz, que
debe tener ya en si mismo lo que brota; y, al misemopo origen receptiveefnpfangender
Ursprund. Lo originado tiene las caracteristicas del arigel origen es ademas el fin de lo
originado Her Ursprung ist weiterhin der finis des Entsprinder]. En el movimiento del
origen hacia el fin se trata, entonces, del reae&alel origen mismo, el desplegarse de su
propio ser. Este movimiento se realiza segun uo:atesde el origen originante: va de lo mas
perfecto a lo mas imperfecto; desde el origen tacepa desde lo mas imperfecto a lo mas
perfecto. Dicho lo anterior se puede establecer,tpato, que eintellectuses el origen
originante de la sensibilidad, y la sensibilidadregen receptivo dehtellectus Por tanto, el
brotar de las potencias son movimientos parciagginico movimiento de autorrealizacion

[Selbstverwirklichungmetafisica del Gnico y unitario espiritu humano.

1.3 La plenificacién del espiritu humano

La plenificacion Vollendung del espiritu humano solo es posible en la actaeidon
de la sensibilidad. Esa plenificacién es por taasgncialmente, leonversio ad phantasma
El espiritu humano es siempre apeti®edierdg¢, en cuanto apertura dindmica al Ser
absoluto. En cuanto ente, asi como todos los etiese este apetito hacia su propia
plenificacion @ppetitus in Bonuin Por tanto el intelecto tiene un apetito hacigmapio fin:
lo bonumque es loverum Y dado que la naturaleza no tiende sino a lo(natura non tendit
nisi ad unun, entonces existe una unica meta y fin, a sab&ereabsoluto. Por tanto el acto
de la sensibilidad es un momento de la precaptad@nser, y por eso su objeto queda
siempre abstraido, dado que el objeto singularsstéetido a la ley del espiritu. El espiritu
no se pierde en lo otro al hacer brotar la semddull porque el fin hacia el que el espiritu se
proyecta no es la materia ni la sensibilidad, dntotalidad del Ser. Por tanto el espiritu
permanece libre: una forma de materia que es sebisen si misma y cuya estructura
apriorica es forma dgbhantasma De este modo, lo otro puede ser conocido sin ejue
cognoscente devenga lo otro. Podemos decir quésalartiempo que es lo otro, y porque lo
es, desborda lo otro en tensién hacia si mismoeshliritu aprehende siempre el objeto
singular en cuanto precapta la totalidad del sesiye puede decir que es sefior de la materia

porque no se ata a ella.
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Es interesante para nuestro tema la reflexion emtal concepto de “forma” cuando
se analiza la causalidad intramundana. La formasnon influjo a la manera intramundana,
sino que es esencial y exclusivamente el origematige de las determinaciones de un ente
[der erwirkende Ursprung der Bestimmungen einesn8leig la particion delimitante de la
materia que fundamenta la unidad de lo delimitadoculminacién de la autorrealizacion de
un ente se da en la expansion del propio ser etrdodel otro im anderen des andergbe
este modo, la autorrealizacion del agente compantex la materia de otro contiene ya de
antemano, la posibilidad de esa autorrealizaci@artér de su propio fundamento formal. Por
tanto el paciente esta orientado activamente hacealidad de la autorrealizacion del agente,
puesto que le asegura previamente la posibilidadlderutorrealizacién. Por tanto, existe una
causalidad analoga en cuanto fundamento del sdr devenir. escausa universalisy
essentialis es inmaterial, no es causalidad intramundanan eausalidad univoca como
fundamento del devenir (no del ser), de lo singutpre es esencialmente material. El
fundamento formal, por tanto, no solo pone la deirggcion misma como realidad suya, sino
que entra él mismo en la realidad y permanece seempr encima de esta realizacion

particular. Es libre e inmaterial.

1.4 Respuesta a la pregunta sobre la posibilidad dma metafisica

A partir del analisis anterior se concluye quessp@sible la metafisica poretcessus
porque por ellumen intellectusse abre un ambito metafisico. Esétenen intellectuses
condicion de posibilidad de la fisica, pues soledm ser mostrado como apertura en el
ambito metafisico, si se muestra que Unicamente dahmapertura puede ser condicién de la
fisica. La metafisica se abre solo para que ehserano sea en el mundo. &cessusque
acontece en el juicio, es el acto radical del memano como apertura sobre el Ser
simplemente. El acto radical de la metafisica ngess, una conclusion causal desde un ente
hacia su fundamento (que seria otro ente), sirmbeise del cognoscente sobre el Ser en
absoluto como fundamento del ente y de su conootmi&l principio formal debe tener dos
condiciones: tiene que estar capacitado paraal@imbito del Ser en absoluto y tiene que ser
principio formal referido a la intuicion sensiblEntonces, si la apertura que precapta el Ser en
absoluto solo se presenta en una aplicacion ajédivibad en la intuicién sensible, entonces,
esta objetividad sensible solo puede ser poseigaatiera humana, es decir, como universal

y objetiva, por la apertura del Ser simplementd.ld&snetafisica es la reflexion trascendental
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sobre aquello que es coafirmado en el conocimidetonundo, en la afirmacién de la fisica.
El limite de la metafisica estd dado porquenrsl abierto por la precaptacién, se nos da como
vacioens communeon sus intrinsecos modos trascendentales: verum, bonunpor tanto
la plenitud se nos da en la absoluta ilimitaciéniaade nuestra precaptacion. El mas alto
conocimiento de Dios es l@nebra ignorantiae EI concepto de ser, como forma de la
precaptacion, es analogo, y se hace univoco cemdeslo material, en laonversio ad
phantasmaAsi lo analogo es fundamento de lo univoco.

En sintesis,

el espiritu en el deseo de si mismo hace brotaf esensibilidad al configurarse él mismo en la
materia y, en cuanto él como origen permanentenidgméede la sensibilidad, mantiene a ésta en
si como su facultad y opera por ella el phantassnaocdeterminacion asumida de la sensibilidad
misma, ha abstraido desde siempre, porque ha pecidanlibre en esta configuracion vy, sin
embargo, siempre se ha sometido él mismo a lasaionds de la materia, a las leyes del espacio
y el tiempo, porque él solo llega al fin [en cuargalizacion] de su libertad cuando se configura a
si mismo en lo otro de la materia en la converdipfmntasmé(.)

El conocer humano solo sirve para “la vital autoadicion del ser humano en la lucha,
preocupacion y gozo de este mundfo’Lo metafisico posibilita la intuicién objetivarsible;
“parece que solo conocemos a Dios, el ‘objeto’admeétafisica como el necesario horizonte
de una experiencia del mundo que solo asi es pdSfEl ser humano es el lugar en el que
Dios se muestra, dado que puede ser oido en daciEve Para oir tenemos que saber que él
es y, al mismo tiempo tiene que permanecernosacoilt Palabra tiene que encontrarnos en
nuestro lugar terrestre, en la hora terrestre. ksafisica de Santo Tomas sera cristiana si
remite al ser humano hacia el aqui y ahora de sodmfiinito, “pues también el Eterno

penetré en él para que el ser humano lo enconfyase €l se encontrase de nuevo a si
mismo]”.*

1 Der Geist &Rt in der Begierde zu sich selbstSfienlichkeit aus sich entspringen, indem er silbst in die
materia einbildet, und indem er als freibleibendesprung der Sinnlichkeit diese in sich halt alis $é&ermdgen
und durch sie das phantasma als ilbernommene Beastighrder Sinnlichkeit selbst erwirkt, hat er imnsehon
abstrahiert, weil er in dieser Einbildung frei gebkn ist, und hat sich doch immer auch schon datirgungen
der materia, den Gesetzen von Raum und Zeit untégmoweil er zum Ende seiner Freiheit nur kommenw
er sich in das andere der materia einbildet incderersio ad phantasma“ARNER . Geist in Welt, 283.

11 ..der vitalen Selbstbehauptung des Menschenampf, Sorge und GenuR dieser Welt“AHRER. Geist in
Welt, 299.

12 ..wir scheinen Gott, den ‘Gegenstand’ der Metgik nur zu erkennen als notwendigen Horizont swir
moglicher Welterfahrung®. BHNER . Geist in Welt, 299.

13 Da auch der Ewige in sie einging, damit der Méngn und [in ihm noch einmal sich selber] finde®.
RAHNER . Geist in Welt, 300. Lo que esta entre corchitesagregado por J.B. Metz en la segunda edicién de
1957.
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Excursus

Consideramos interesante seflalar —como una mdgeetantextualizar el planteamiento de
Rahner- dos tematicas en las que aparece lameiuele Pierre Rousselot (1878-1915) y
Joseph Maréchal (1878-1944) que el propio Rahramiee erGeist in Welt La primera
tiene que ver coa unidad del conocimiento humano La concepcion mas unitaria del
conocimiento quiere colocarse contra la separadi@stica entre sujeto y objeto planteada
por Kant.Rousselotquiere volver al sujeto intentando superar latheion formalistica de
Kant y tomando como referencia a santo Tomas denAqiEn esta relectura de Tomas se
establece como horizonte del conocimiento humano cahocimiento divino, mas
especificamente la coincidencia de ser y conocimiegn Dios, cuya naturaleza es
autopresencia perfecta. La norma del conocimiestt®, gor tanto, la unidad con uno mismo.
Por ello la inteleccion humana no es dispersiomy &nterioridad y autopresencia. De este
modo, la norma del conocimiento de lo otro no e®bgtividad, como distancia de lo
conocido, sino subjetividad, como determinaciémiarpde lo conocido. El intelecto humano
es, sobre todeoeditio in seipsurmy, cuanto mas el sujeto encuentra lo otro al imtede su
propio ser, mas conoce lo otro, pues es conocimatt connaturalitatemanticipacion de la
unidad.

En la misma lineaMaréchal critica la limitacibn en que cae Kant respectoaa |
consideracion de las condiciones de posibilidadsdelhumano que conoce, y que lo llevé a
una concepcion demasiado formal y estatica del @omnento. ElI concepto “presencia-a-si”
[présense-a-spen alemanBeisichseiify que —como veremos mas adelante- es esenciadl en e
planteamiento d&eist in Welty Horer des Wortestiene como antecedente la reflexion de
Maréchal que, interpretando a Tomas, coloca al@omento divino como paradigma de todo
conocimiento. Por cuanto Dios se comprende a shoi través de si mismo, la identidad
deviene la regla principal en el conocimiento. S&fecto esubsistere in seipsoredire in
seipsumy esto equivale al autoconocimiento perfecto.l®adentidad del acto de conocer, el
cognoscente se une a lo conocido. De este moagwt@lde conocimiento es autoluminoso,
porque no es separado de si mismo. Es la apriodielagser humano —su habilidad para asumir
el objeto en su propio acto de ser- lo que detexrfanobjetividad del dato a ser conocido.
Esto es posible porgue el conocimiento humanogieatide la norma de todo conocimiento:
la aprioridad del conocimiento divino. Por estaaijiad la afirmacién de un grado limitado

de la realidad, implica la co-afirmacion de la ids&d completa.
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La segunda tematica tiene que ver ¢arconcepcion dinamica del ser humano
como un “ser progresivo"Rousselotsostiene —contra Kant- que la metafisica es posibl
desde el punto interior de la infinitud de la paiahdad del ser humano, su ascenso a Dios en
cada acto de conocimiento. La afirmacion de Dida eaplicada en cada uno de nuestros
actos de inteligencia, incluso mas intimamente lquafirmacion de nosotros mismos. El
propio movimiento espontaneo del alma presuporeasmmacion de Dios. La evidencia de
esto la sitda en la experiencia de la oscuridathaeente del objeto que es conocido, pues
nunca el ser humano puede conocer algo plenansntegue se mantiene siempre un grado
de oscuridad. Esto tiene como correlato el nofgeinseco del sujeto que conoce, en cuanto
€S un ser progresivo, un espiritu incompleto y tiprede siempre a la verdad suprema. Por
ello, la critica del conocimiento deviene la cienprogresiva de nuestro itinerario hacia el
ser. La naturaleza kinética del ser humano comestah “ser apropiado” por el término de su
movimiento. El estado perfecto de ser de Dios a#tlaalma y, reciprocamente el alma,
apropiada por el amor de Dios y la voz de su llamad decir, en su deseo de si mismay de
Dios, genera el conocimiento conceptual y la afoidva del ser. Por ello la verdad del
concepto radica en su rol de indicador de un “mB®&.este modo, el ser humano, como
imperfecto y kinético, nunca puede ser entendidgianismo, nunca puede ser cortado del
teloshacia el cual es impelido.

Maréchal, por su parte, muestra en un analisis trascengdémtpertura apridrica del
pensamiento al absoluto, la constitucion del @spfrumano en su dinamismo hacia el ser,
hacia la inmediatez de la vision de Dios. Este m@mto del sujeto cognoscente, mas alla de
toda forma conceptual, hacia la plenitud del aatoopes condicidbn de posibilidad del
conocimiento y es, ontolégicamente, potencial-g&rafdmucho mas que cambio de lugar o de
estado), condicion basica de la contingencia. Erseatido, el conocimiento esta siempre en
movimiento, pues en el acto de conocimiento ehsenano pasa siempre de potencia a acto.
El movimiento tiene su medida de ser o realidadaecmedida en que es apropiado por el
telos el fin plenificante. Acontece por el fin y deseldin y, en cuanto esta en camino hacia
el fin, participa —aunque de un modo deficientedaeperfeccion del fin. EI &mbito de este
dinamismo es potencialmente infinito, puede crestempre, y nunca se satisface con un
objeto particular. De este modo, se puede decireifi@ objetivo de nuestro intelecto es el
infinito, y el fin subjetivo adecuado de nuestroatismo intelectual es la felicidad perfecta,

la posesion del bien perfecto.
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Algunos autores creen que tambMaurice Blondel (1861-1941) habria influenciado
a Rahner en este modo dindmico de entender elitespiumano, una “influencia
subterraned* a través de laouvelle théologiey, sobre todo, a través de Rousselot y
Maréchal. El punto de partida de la reflexiéon deri8lel es el conflicto que se da en la accién
humana en el desequilibrio entre la “voluntad qieri [volonté voulug (lo obrado
concretamente) y la “voluntad que quieredlpntévoulanté (el bien que quiero). Se trata de
un desequilibrio entre las aspiraciones mas prasndel ser humano, expresadas en la
“voluntad que quiere”, y los modos siempre parsiale realizacion de esas aspiraciones,
expresados en la “voluntad querida”. Parece quaed#on siempre fracasa. Blondel postula
gue la “voluntad que quiere” es el movimiento oragio que sostiene a la “voluntad querida”
y que nunca encuentra su total satisfaccion emiim f Por esta “voluntad que quiere” el ser
humano quiere siempre mas, es puro querer de togdodible, un impulso ilimitado en sus
aspiraciones que no se aquieta con nada que nmtagapleno, definitivo. Es un conflicto
entre el aparente fracaso de la accion y, al misengpo su necesaria reafirmacion, pues este
mismo fracaso implica la existencia de una volugael supera las contradicciones de la vida
y los desmentidos de la experiencia. Asi, la pmaeen nosotros de aquello que no
gueriamos, pero gue realizamos por la accion telantad querida”, nos lleva a trascender
el querer centrado en un objeto, hacia el querectal y el ser mismo de la voluntad, que
procede incesantemente de este fraccionamientdomten una permanente dialéctica de
determinismo y libertad; en una paradoja en la gue,un lado, es imposible detenerse,
puesto que la voluntad quiere siempre mas y, par latlo, no puede seguir avanzando,

puesto que no hay un objeto proporcionado a sulsapu

14 Cf. RAFFELT, A. “Rahner und Blondel”, in: BTLOGG, A.; DELGADO, M.; SIEBENROCK, R. (Hg.) Was den
Glauben in Bewegung bringtundamentaltheologie in der Spur Jesu Chriséibierg: Herder, 2004, 17-33;17.
30, y KNOEPFFLER N. “Blondels Action von 1893, inThPh72 (1997) 91-96.

'3 En relaci6n a la influencia de Rousselot, Marégtlondel cf. HENRICI, P.“Karl Rahners ‘Hérer des Wortes’
und Maurice Blondels ‘L’Action™, in: 8HONDORF H. (Hg.) Die philosophischen Quellen der Theologie Karl
RahnersFreiburg: Herder, 2005, 81- ®RNOEPFFLER N. “Blondels ‘action’ von 1893 und Rahners
transzendentaler Ansatz im ,Grundkurs'. Eine untische Wirkungsgeschichte”, inlEBENROCK, R. (Hg.)

Karl Rahner in der Diskussiomnnsbruck: Tyrolia, 2001, 139-14BEHMANN, K. ,Philosophisches Denken im
Werk Karl Rahners*, in: RFFELT, A. (Hg.) Karl Rahner in ErinnerungDisseldorf; Patmos, 1994 [En adelante:
Philosophisches Denken]; WK, O.“Thomas — Kant — Maréchal: Karl Rahners transzetadeethode”, in:
SCHONDOREF H. (Hg.) Die philosophischen QuelleB81-56;RAFFELT, A. “Geist in Welt: einige Anmerkungen zur
Interpretation”, in: 8HONDORF, H. (Hg.) Die philosophischen Quelleb7-80; _ “Rahner und Blondel”, in:
BATLOGG, A.; DELGADO, M.; SEBENROCK, R. (Hg.) Was den Glauben in Bewegung bringt
Fundamentaltheologie in der Spur Jesu Christibergt Herder, 2004, 17-33; _ ERWEYEN, H. Leggere

Karl Rahner.Brescia: Queriniana, 2004, 18-224e&HAN, T. Karl Rahner The philosophical foundations.
Athens (OH): Ohio University, 1987.
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2 OYENTE DE LA PALABRA 1®

2.1Los problemas frente a los que Rahner se sitla

2.1.1 El extrinsecismo de la teologia clasica

A partir del siglo XIX la teologia fundamental dés comienza admitiendo la
existencia de un Dios personal, supramundano; lgonuestra la posibilidad de una
revelacién por parte de Dios de misterios de panaicesibles al ser humano. Dios puede
comunicar el conocimiento de estos misterios ateyportador de la revelacion, y garantizar
a través de los milagros la seguridad de que valaeion se ha producido. Da la impresion
que los misterios revelados se agregan simplemehtsaber natural como un nuevo
fragmento del saber. Se debilita, por un lado etwlo mas esencial que pueda tener esta
revelacion con lo que el ser humano es y, por lalo, se debilita el hecho de que el ser
humano esta remitido, por su naturaleza, a lariastoRahner mostrara cémo existe en el ser
humano una apertura radical — copmtentia oboedientialisa esa revelacion y como esa

apertura es posible solo desde su ser historico.

2.1.2 Lateologia protestante de F. Schleiermacher

Para Schleiermacher el contenido de la religidregperiencia religiosa, el culto, la
doctrina) no es mas que la objetivacién de la swijad religiosa dada o posible del ser
humano. La revelacion es el correlato del ser midmda persona humana, aqui con signo
positivo: Dios es el sentido y la posibilidad deebdstencia histérica del ser humano. El
peligro radica en limitar la trascendencia de Binsun concepto demasiado a la medida del
ser humano. Rahner va a demostrar que la reveldei@ios es mas que la pura objetivacion
de los estados religiosos del ser humano, puese¥sg “infinitud”, no puede por si mismo

anticipar y alcanzar la totalidad absoluta de ralaé!®

18 RAHNER, K. Horer des Worte§1941]. Schriften zur Religionsphilosophie und @rundlegung der Theologie,
in: SW 4, 1-282. En este volumen las paginas paoeesponden a la primera edicion de 1941 y Igsies a la
segunda edicion de 1963 que tiene a J.B. Metz ameditor. Tomamos como fuente la primera edicion.

17 Cf. RAHNER . Hérer des Wortes, 30-36.

18 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 44-46.
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2.1.3 Lateologia protestante de K. Barth

Para Barth el contenido de la religion es la Palal®l Dios vivo que representa la
crisis, el juicio de todo lo finito y humano. Lo rhano frente a Dios aparece como puro
ocultamiento, como contradiccion. La revelacidonuescorrelato de signo negativo: nada
puede ser revelado a no ser la crisis o el juiei®ws sobre todo lo finito. Rahner intentara
mostrar hasta qué punto el ser humano posee unarap@atrinseca para la recepcion de una

eventual revelacién, sin anticipar su contenidpatitiva ni negativamentg.
2.1.4 El inmanentismo moderno

El autor quiere, por un lado, junto con el pensatoienoderno afirmar el mundo en
su autonomia; pero, por otro lado, mostrara cdmauado vivido por el ser humano se abre
siempre a la trascendencia, no quedando reducidoaadimension meramente material
cerrada en si misma.

Para el tema que nos interesa abordaremos dosptosidendamentales en esta obra,

a saberfinitud e historicidad.
2.2 La finitud como nota esencial del ser humano

El ser humano es finito, pero lo es de un moddquaarr, por cuanto es espiritu finito
Rahner intentara demostrar, por un lado, quefastad, en cuanto es una finitud humana,
no es cerrada, limitada a una dimensién puramentariente; y por otro lado, mostrara que
solo a partir de y en la experiencia de finitud ade el ser humano a la dimension
trascendente. En su itinerario argumentativo toomaccpunto de partida el hecho de que el
ser humano se pregunta por el ser. Para que eganpaetenga sentido se requiere la
“cuestionabilidad” Fragbarkeii y la “problematicidad” Fraglichkeif.

2.2.1 La cuestionabilidad
Es la capacidad que tiene el ser humano de pregumteual es posible porque, de
algin modo se conoce aquello por lo que se predlitarque el ser humano es espiritu

puede distanciarse de los entes por el conocimient@vés de la objetivacion del mundo, y

19 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 44-46.
20 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 72.
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por la accién, a través de la liberfddLa condicién trascendental apriérica de esta
subjetividad, es decir, de un conocer que sigrdfigicio y libertad es la “precaptacion”
[Vorgriff]. Aprehender un “esto”Diesen} particular como particular es posible cuando se
capta bajo un concepto univer§ahues percibir la limitacién de lo singular es ptsiporque
ese acto de aprehension se extiende a mas de lesgagquello singular. Este “mas” solo
puede ser aquel ser que es horizonte y fundamédtimoolde los objetos posibles y de la
posibilidad de conocerlos. Es horizonte porque awsun “objeto” al lado de otros. Por la
precaptacion la conciencia capta el objeto ennsitidcion y al mismo tiempo en su referencia
a la totalidad de los objetos posibles. Este magloahocer implica un movimiento, pues la
precaptacion

es una “facultad” -dada a priori con la esencia dmen del movimiento dinamico del espiritu

hacia la amplitud absoluta de todos los objetosbfess un movimiento en el que los objetos

particulares son en cierto modo aprehendidos cdapas particulares de ese movimiento hacia la

meta.23

Este movimiento es provocado porque es el serelatpae hacia si ese movimiento

del espiritu. La precaptacion es la condicion dexigeriencia de finitud, la cual solo se pone
de manifiesto cuando se trasciende y supera lmfieis precaptacion del ser en si ilimitddo,
pues en ella, como condicién del conocimiento yag&har humano, se afirma la existencia de
un ser absoluto, es decir, Dios, incluso cuandwm estse explicita; asi

se puede y se tiene que decir: La precaptaciéddidracia Dios (...) en el sentido que el ser

absoluto es coafirmado siempre y fundamentalmetrasés de la amplitud por principio ilimitada

de la precaptaci(’)%s.

El ser humano vive en un continuo tender haciebkblto en una continua apertura

hacia Dios y por ello es espiritu. Esta apertureoeslicion de posibilidad de lo que €l es y ha
de ser®

2L Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 84.

22 Cf. RAHNER. Hérer des Wortes, 88.

23 Er ist ein a priori mit dem menschlichen Wesemyefgenes Vermdgen der dynamischen Hinbewegung des
Geistes auf die absolute Weite aller mdglichen @s@ade, eine Hinbewegung, in der die Einzelgegedst
gleichsam als Einzeletappen dieser Zielbewegunifferg’. RAHNER. HOrer des Wortes, 92.

24 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 98.

%5 Kann und muB man sagen: Der Vorgriff geht auftGot) in dem Sinn, daR das esse absolutum dueh d
grundséaztlich unbegrenzte Weite des Vorgriffs immad grundséatzlich mitbejaht ist“. ARNER. Horer des
Wortes, 100.

%6 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 102.
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2.2.2 La problematicidad

El problema, la pregunta surge en el ser humanqueoefectivamente no conoce
aquello por lo cual pregunta, lo cual significa g@xéste una distancia entre el que pregunta y
lo preguntado, dado que quien pregunta es ser mperes el Ser. La problematicidad es
constitutiva de la experiencia humana en cuan@® @€stcontingencia, es decir, el hecho de
estar arrojado en la existenciagworfenheit EI ser humano debe asumir su contingencia
para hacer una verdadera experiencia humana,de firallarse en la luminosidad del ser que
debe ser necesariamente afirmada, pues “la ve@adaritud del ser se manifiesta solo para
aquel que da un si decidido a su propia finitudntiogencia™’ Ahora bien, esta afirmacion
de la contingencia es al mismo tiempo —paradojicaeada afirmacion de su existencia como
algo incondicional, pues en la contingencia se wwsc algo absoluto: la ineludibilidad
[Unausweichlichkejtcon que el hecho contingente exige ser afirmadootras palabras, su
existencia descarta por si misma la posibilidadudaegacion. Solo en esta necesidad de una
relacion sabida para con lo necesario es el serahone trascendencia hacia el ser en
generaf®

Ahora bien, en el poner como absoluto algo contitegese experimentaoluntad,
pues algo contingente no tiene en su esencia daiiddi ninguna razon de afirmarla
absolutamente. Esto hace que lo asi afirmado aga@mo puesto en su contingencia por
una voluntad ajen®.Asi es posible afirmar que es el Ser AbsolutospP@ que libremente
pone al ser humano en su contingencia y €l “ea@hkdonde de la precaptacion del espiritu
humano, pero lo es precisamente por el hecho de@gacomo el poder libre frente a lo
finito”. *® Desde aqui surge otra pregunta: ¢C6mo entenderaesion libre de Dios para
comprenderla como luminosa en si y no como purdovacoscuridad? Para encontrar la
respuesta debemos colocar como base una comprel&iéonocimiento como presencia-a-
si. Si esta presencia-a-si es perfecta, entonaametimiento serd pleno. De este modo, la
accion libre no es la posesion de algo extrafi@m Enrealizacion Erfullung] de la propia

esencia, toma de posesion de uno mismo, de laladatie su propio poder creativo sobre si

2" “Der wahren Unendlichkeit des Seins wird nur inner die Entschlossenheit zur eigenen Endlichkeét u
Geworfenheit hat”. RHNER. HOrer des Wortes, 128.

28 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 128-130.

29 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 130.

%0 ...ist das Woraufhin des Vorgriffs des menschéictGeistes, aber er ist es gerade dadurch, dd8 diedreie
Macht erscheint gegentiber dem EndlicherHiReR. Horer des Wortes, 132.
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mismo>! La accién libre es, por tanto, luminosa en si mais8i parece oscura lo es para un

conocimiento que trate de comprenderla persistiendmantenerse fuera de ella, pues

para comprender el acto libre es necesario paatifipitvollzieheh de la posicion misma del acto,
repetirlo asumiendmfachvollziehegé/ asi producirlo a partir de si. Solo asi ellgme puede ser
r

presente-a-si (es decir, comprendeér).

La accion libre que es presencia-a-sae®r, pues éste es la voluntad luminosa que
quiere la persona en su singularidad irrepetibiededucible. Lo contingente es sostengio
el libre amor de Dios para consigo mismo. El ansdadampara del conocimiento de lo finito
y el conocimiento la claridad luminosa del amofo€oama lo finito y, en cuanto lo ama, tiene
el ente finito participacion en la luminosidad def. De este modo, solo en la |6gica del amor
llega la l6gica a comprender la libertad del*Ser.

Por tanto, este horizonte de la trascendencia me@so, pues en €l se produce una
actividad volitiva y, por tanto, se afirma necesaménte un bien, como condicién de
posibilidad de esta trascendencia. Con ello el iprgpr humano aparece como dotado de
valor. De este modo él es la trascendencia hadigerlabsoluto, hacia Did$.La decision
libre es siempre una decision que da forma a laoper misma, pues va formando en cada
accion una ley de su obrar y vivir, haciéndose i6hmo bueno o malo. Se forma asi en cada
ser humano un “orden de amor que le es progmenhe Ordnung der Liebe segun el cual
conoce y actu& Por consiguiente, la verdad del conocimiento desDio esta de por si
asegurada, pues va a depender de este propio@absorden de amor.

De aqui resulta que

[la] ascesis [entendida] en sentido de la dispdsiai una autocritica de su propio orden de amor, y
de la disposicién para juzgarlo desde el necesasiw’® del recto orden del amor y para ordenarlo
siempre de nuevo y en forma mas adecuada, seglinz lereciente del entendimiento- es un

. ) . 7
momento interno de la filosofia concreta en ehsenano reaT’.

2.3El ser humano es espiritu como ser historico

Historia y libertad son dos conceptos intimamenidas,

%1 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 148.

%2 TABORDA, F. “Ouvinte da Palavra. Introducdo a sua leituia?, : QIVEIRA, P.R.de. (orgs.)Karl
Rahner 100 anod eologia, filosofia e experiéncia espiritual. $&ulo: Loyola, 2005, 85-118;108.

%3 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 150.

% Cf. RAHNER. Horer des Wortes,154.

% Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 158.

% Restbestandes decir, desde lo que en el recto orden del aewesariamente supera al propio orden del amor,
que es siempre deficitario.

3" DaR Aszese im Sinn der Bereitschaft zu einer Skitiik seiner eigenen Liebesordnung und der Bschaft,
diese vom notwendigen Restbestand richtiger Liaioesmg zu beurteilen und sie nach dem wachsendst Li
der Einsicht immer neu und richtiger zu ordnen, iaimeres Moment der konkreten Philosophie im withkdin
Menschen ist“. RHNER. HOrer des Wortes, 162.
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pues en un sentido primario, general y metafisiap historia dondequiera que se pone algo
libremente. Pues alli hay siempre un acontecerpgugendo de un fundamento general que le
antecede, no puede ser deducido y calculado. Uactaftecer libre, indeducible es por tanto
siempre algo Unico e irrepetible, algo inteligibtdo en si mismo, algo no reducible a caso, algo

que no es solo el caso de una ley gen3§ral.
Esta historicidad no es algo que se afiada tactittanaé ser humano, sino algo que él

mismo debe ser en su condicion de espiritu, es,gexi hallarse, en cuanto espiritu, abierto a
Dios. Esto es posible por la materialidad del sujetiel objeto de conocimiento, lo cual es
condicion de posibilidad del conocimiento receptemsible.

Para que no exista contradiccion en el doble maritoidel conocimiento receptivo, a
saber, el recogimiento en &ifikehr in sichy la salida hacia el mund@f{skehr in WeJtel
ser del ente debe ser necesariamente ser de “d#ahodo que cuando el cognoscente esta
presente-a-si por el conocimiento, estara presgrio, cuyo es el ser que el cognoscente
“tiene”. Por tanto el otro no se acrecienta secuangnte pachtraglic al ser que es
presencia-a-si, sino que originariamentespringlichj esta presente-a-si, siendo presente-a-
lo-otro. Esto “otro” es por tanto la posibilidadbgetiva de la “posesion de ser”, que siendo
real es distinta del ser y siendo mera potenci@nan ente. Esto es la materia en sentido
tomista. Por ella el ser humano es al mismo tiemyisistente en si y subsistente en Btro.
La materia es principio de individuacion, por cwaxdelimita la quiddidad Washel, es
principio de la mudltiple singularizacion de lo miesmEs por tanto el fundamento de la
espacialidad y la temporalidad. De la espacialplzrdiue la materia es principio de repeticion

de lo mismo y, por tanto, fundamento del numerolaltemporalidad , pues

la quiddidad determinada que subsiste en la materi@olma su amplitud. Por eso un ente
material, en virtud de la amplitud siempre mayda ynacababilidad de su materia, esta siempre
pasible de nuevas determinaciones énticas, estipe'en movimiento” hacia nuevas realidades

de ser‘}O

El ente material “tiene siempre delante de si talittad de la realizaciéon de sus

posibilidades siempre como futuro de su movilidadra, y se mueve en esa direccitrel

% Denn in einem ersten, allgemeinen und metaphleisSinn ist Geschichte (iberall dort, wo freie Geggist.
Denn dort ist immer ein Geschehen, das aus einigenatinen ihm vorausliegenden Grund nicht abgeleiid
errechnet werden kann. Ein solches freies, urthbleis Geschehen ist also immer ein Einmaliges,
Unwiederholbares, ein nur in sich Verstehbares, néiit FallmaRiges, etwas, das nicht nur der Falés
allgemeinen Gesetzes ist“ARNER. Horer des Wortes, 174.

%9 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 184-186.

40" Die bestimmte Washeit, die in der materia stéanigig erfiillt ihre Weite nicht. Damit ist ein maitdtes
Seiendes kraft der immer groReren Weite und Unthéit seiner materia immer hinfallig auf neue
Seinsbestimmungen, ist immer ‘in Bewegung’ aufen&ginswirklichkeiten hin“. RANER. Horer des Wortes,
196-198.

41 ...die Ganzheit der Verwirklichung seiner Mégligtiten immer als Zukunft seiner inneren Bewegtheit
sich hat und sich darauf hinbewegt’AHRIER. HOrer des Wortes, 198.
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concepto de ser no es estético, ni se refiere ayenaralidad vacia, sino que tiene en si una
dindmica hacia la plenitud del sauf die Fiille des Seih&

El ser humano individual, como ser histérico situad el espacio y el tiempo, es uno
entre muchos, pues existe siempre en referenci@agpluralidad de seres humanos, a una
humanidad. El solamente es real en una humarifdad.

Si, a partir del conocimiento humano receptivo-g#asabemos que él no puede ser
espiritu sin volverse hacia el fendmeno sensibigprees no puede desinteresarse del
fendmeno mas grande y pleno posible: el ser hum@smo; en la medida en que él puede
ser el fenbmeno por si mismo mas apropiathggmessengtdel ser en general. Ahora bien,
lo que el ser humano es, solo se manifiesta easalrbllo real y efectivo de la posibilidad de

ser humano, o sea, en la historia de la humarifdad.

3 EL INDIVIDUO EN LA IGLESIA #°

3.1El problema frente al cual se situa

La dificultad aparece en el plano ético y morahralo se piensa que, para actuar, le
basta al individuo aplicar las normas morales gdesr Esto es asi porque existe un ambito
de lo ético-individual, de la obligacién y tareacaty religiosa que no puede ser abarcado por
normas formuladas de modo general. Rahner contégtaradigma de la metafisica clasica
antigua, para la cual solo es valido lo eternogdoeral, lo inmutable, y en el que todo

individuo —humano o no- es considerado solo latéioidn del ser gener4.
3.2La correlaciéon de tres niveles en lo individual hurano
La causa del problema presentado arriba la explisestro autor a partir de una

confusién en los diferentes niveles en que se dsibender la individualidad humana, a

saber’’

42 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 230.

“3 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 198-200.

44 Cf. RAHNER. Horer des Wortes, 248.

5 RAHNER, K. “Der Einzelne in der Kirche” [1946], in: SW 10, 1007. [En adelante: Der Einzelne]
46 Cf. RAHNER. Der Einzelne, 106-107.

47 Cf. RAHNER. Der Einzelne, 103-106.
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a. Sociedad: el individuo como namero, como uno emuehos iguales. Es el nivel
de la materialidad del individuo, del ser humanmasado de otros. En este sentido
“individuo” significa limitacion.

b. Comunidad: el individuo es mas que un nimero, m@sugo entre muchos. Es el
nivel de la personalidad espiritual, lo cual es mas la mera separacion de lo
comun o el caso de una ley general. El individyorigsal es auténtico individuo,
es decir, se da solo una veginmalig. Por eso es insustituibleifvertretbat y
esta abierto para la infinitud de la realidad enocamiento y amor. Por esta
apertura es el ser que, en su individualidad, pdestenir todo. La comunidad es
una sociedad no de iguales, sino de diferentaésdil@duos Unicos.

c. Unidad en Cristo: el ser humano individual es hig Dios, que ha sido creado
como lo mas individualdls Einzelnstdry ha sido introducido en la comunidad de
la més alta individualidad: la Trinidad. La indiualidad del ser humano pertenece
a aquel fundamento determinado interiormente: d@vidualidad trinitaria de las

tres personas divinas. El Cristianismo conocediViduo que, como tal

tiene un destino Unico, valido eternamente, queeste tiempo irrepetible, limitado por un
auténtico comienzo y por un auténtico fin interopera una-vez-por-todas su eterna definitividad.
En el cristianismo cada uno puede llamar “su” Dilsginito uno, que llama a cada uno por su
nombre, que a pesar de su infinitud, es el queaddite, de-modo-Unico, imprevisiblemente, el
gue en lo dltimo y decisivo no actda segun norneaeeples, sino que regala a cada una de sus
creaturas, en el didlogo cada vez (nico, que rmsdiamamos eleccién gratuita, un amor

.. . . 48
totalmente Unico, valido solo para cada ser hunsargular.

Esto es posible porque Dios se ha comunicado a sadédhumano en absoluta
inmediatez en la gracia a través del mediadori&nyssu Iglesid?

No existe contradiccidon entre la individualidadayplertenencia a muchos, al contrario,
crecen y disminuyen en proporcionalidad directagspaon conceptos complementarios a
causa de estos tres niveles. Se oponen solo csandidian en niveles distintos de ser. Lo
importante es el correcto equilibrio y consideraciéciproca entre la individualidad de un

nivel y la pluralidad de otro nivé!.

48 ...ein einmaliges, ewig giiltiges Geschick hat, demmal in dieser einmaligen, durch echten Anfang u
echtes inneres Ende begrenzten Zeit seine ewiggiUiigkeit wirkt; im Christentum kann jeder den ein
Unendlichen ,seinen’ Gott nennen, der jeden bigiese Namen nennt, der trotz seiner Unendlichkeitfrige,
einmalige, unberechenbar Handelnde ist, der imtéetrnd Entscheidenden nicht nach allgemeinen Norme
handelt, sondern jedem seiner Geschodpfe in denmjeadig Dialog, den wir Gnadenwahl nennen, einezgan
einmalige, nur fir jeden einzelnen Menschen gliltigbe schenkt”. RHNER. Der Einzelne, 106.

“9 Cf. RAHNER. Der Einzelne, 106.

%0 Cf. RAHNER. Der Einzelne, 103.105.
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3.3La necesidad de una “ética individual’[Individualethii

Dado que existe un ambito de lo ético individuaé quo puede ser abarcado por
normas, leyes y reglas generales, existe tambiarética individual que ofrece al individuo
lo que lo obliga como lo suyo que se da una satdale die einmalig seirjebajo la voluntad
de Dios que exige éticamente, que quiere la urdcida intercambiable y Unicadds
unvertauschbare und einmalige Ejrkel ser humano individual; voluntad para aqugle el
ser humano tiene que ser.

El 6rgano que conoce esta moralidad individual learte [Kunsi carismatico del
“discernimiento de espiritus”, por el cual el indiwo escucha el llamado de Dios siempre
anico, solo valido para €l y nunca totalmente dédedesde las normas generales. Por él se

escucha el llamado del Dios Gnico al ser humanco3fi

3.4El individuo en la Iglesia

Es necesario distinguir dos dimensiones de la ilglgge no deben ni separarse ni
considerarse en igual nivel: la “comunidad de grafbnadengemeinschify la “sociedad-
de-derecho” Rechtsgesellschft

la Iglesia comocomunidad de la gracisge sitla en el ambito de la individualidad egjit
personal gratuitamente elevada como su concepteelativo. La Iglesia comosociedad
juridicamente estructurada pertenece como corraatodividuo en la medida que él , en
definitiva, a través de su estrato-de-ser biolégizderial, es miembro univoco de una pluralidad
de iguales y, por eso, puede ser y tiene que s@idgica y moralmente, sujeto de leyes univocas,

de una autoridad que regula desde fuera, de irdflaigror coaccion, et

De este modo, tiene que ser admitida como espad® actualizacion del ser humano
concreto una esfera de la unicidad personal, geivado, que no es tocada inmediatamente
por la Iglesia como sociedad juridicamente estradtu La pretension de la Iglesia de entrar
en ese ambito la llevaria al colectivismo, cuyanfmrmés peligrosa hoy en dia no es el
colectivismo obligante desde fuera, sino aquel atsismo del interior: el cansancio y

cobardia del corazon que ha renunciado a la pdgassion; la docilidad que no es la fuerza

°L Cf. RAHNER. Der Einzelne, 107.

°2 Cf. RAHNER. Der Einzelne, 107-108.

*3  Die Kirche alsGnadengemeinschafegt im Bereich der geistig-personalen, gnadendefohten Einzelheit
als deren korrelater Begriff, die Kirche als reidtIstrukturierteGesellschafgehort als korrelat zum Einzelnen,
insofern er letztlicht durch seine materiell-bidkihe Wesensschicht univokes Glied einer Vielzath v
Gleichen ist und darum ontologisch und sittlich jBlb einsinniger Gesetze, einer von auf3en regelnden
Autoritat, zwanghafter Beeinflusung usw. sein kamnd sein muf“. RHNER. Der Einzelne, 108-109. [Cursivas
del autor]
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creyente de una conviccion personal viva, sino lidieioi de los corazones que se dejan
simplemente llevar por otr3$.El cristiano en general y el laico en particul@nen el
derecho y el deber de una decisiden un actuar que es siempre carismatico y eneelaju
decision misma es dada por Dios de modo gratuit &ato inmediato con su creatura como
acontecimiento completamente normal (no reservadpeesonas extraordinarias o0 a
momentos extraordinarios). Lo carismatico debeeséendido como aquello que se da en la
Iglesia una sola vez por la gracia, “lo individeal la Iglesia y para ell&®. Esto porque la
esfera privada no es un ambito separado que ne entrcontacto con lo social, pues lo
privado del individuo puede y debe influir otroskitas. EI amor cobra particular relevancia
en esta interrelacion, pues es al mismo tiempaods @mico y lo que abarca todo, pues el amor

une en la medida que libera y diferertia.

4 PERSPECTIVAS

a. Varias de las intuiciones deeist in Welt y Horer des Wortegsepresentan una
especie de programa en la obra de Rahner. Subrayamd una de especial
relevancia y que se constituye como punto de @argidser en el mundo. Para ello,
la conversio ad phantasmas un concepto clave, pues de ninguna manera el se
humano puede prescindir de esta relacion con etlmmgoe aparece claramente en
esa conversio. Podriamos decir que eHoOrer des Wortesesa conversio ad
phantasmaadquiere la forma de uneonversio ad historiamEn palabras de
Siebenrock, comentando a Rahner: ,....el ser hungueesta orientado hacia Dios
en existencia extética, encuentra su consumaciéanne abandono del mundo,
sino solo en una ‘conversio ad historiam’, finalteeren el seguimiento de
Cristo”>® Entonces, toda la reflexion trascendental es pararazén de esta
existencia en el mundo, no como un ente mas etrtvg, 8ino como espiritu en el
mundo. El ser en el mundo y la historia es el Upiaato de partida posible. Ahora

bien, el modo de aproximarse a esta existencia hanea el mundo y en la

> Cf. RAHNER. Der Einzelne, 109-113.

% Cf. RAHNER. Der Einzelne, 112.

°® Das Individuelle in der Kirche und fiir sie” ARNER. Der Einzelne, 115.

*" Cf. RAHNER. Der Einzelne, 117-118.

%8« _.der Mensch, der in ekstatischer Existenz auf Gesgerichtet ist, findet zu seiner Vollendung hich
Verlassen der Welt, sondern allein in einer ,cosiegerad historiam’, letztlich in der Nachfolge Chifis
SIEBENROCK, R. ,,Wer sich Gott naht, dem naht sich Gott": Intohen, Themen, Dynamik und ,Habitus' des
Werkes P. Karl Rahners s.j.“, iRthl 24, 20-44; 34.
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historia es a partir del reconocimiento de la jed del ser humano individual.
La prioridad del individuo, lejos de disminuir Importancia de la dimensién
social, la afirma en toda su radicalidad.
La afirmacion de esta prioridad aparece en la Vawidn entre eternidad e
individuo. Cada existencia humana tiene un cardogerivable, incondicional,
impredecible, por cuanto la historia se funda ehblartad de Dios y la libertad
asumida y vivida por el ser humano. En la “problecidad” se nos revela la
contingencia del ser humano, sin embargo ella sd@fiesta de tal modo que su
afirmacion supone la afirmacién de algo incondialoiste caracter incondicional
encuentra su fundamento en una voluntad ajena @yeiésto al ser humano vy al
mundo en la existencia.

Esta existencia del espiritu en el mundo es siempaeexistencia dinamica. En la

misma linea que Blondel, Rousselot y Maréchal, Bala a afirmar que el ser

humano es un “ser progresivo”, y esto por variagsioas:

1) La existencia del ente nunca es estatica, puepsteexiste en un dinamismo
de autorrealizacionSelbstwirklichunfy que se mueve hacia la plenificacion
[Vollendung. En el caso del ser humano este dinamismo ti@mapse dos
aspectos inseparables: la sensibilidad, es deampeimiento de alejarse-de-
si-en-un-ser-presencia-a-otro wdg-von-sich-beim-anderen-sgin 'y el
pensamiento, que acontece por la abstraccion:rgdresencia-a-si entendido
esta vez como el estar-puesto-en-oposicion-a-das Beisichsein als Gegen-
ein-anderes-Gesttelltsdin

2) La experiencia de ser-en-el-mundo supone las comeis a priori del espacio
y el tiempo, un espacio definido poragjui y un tiempo definido por elhora.
Dada la precaptacion Vérgrifff —segun nuestro parecer el concepto
fundamental dé&eist in Wek del espiritu finito que conoce, afjui tiene una
estructura formal dada por la unidad del dondergn y el haciadonde
[woraufhir], y el ahora una estructura formal dada por la unidad de origen
[Ursprung vy fin [Ziell. De este modo el hacia-donde y el fin, conceptos
propiamente escatoldgicos, aparecen como horiztatia situacion del ser
humano en el mundo, horizonte no solo futuro, simadicion de posibilidad

de la experiencia humana en el aqui y ahora detimun
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3) La finitud, en la “cuestionabilidad”, se manifiestamo un dinamismo hacia el
futuro que es ontolégico, pues la precaptacion dicain de posibilidad de la
cuestionabilidad- es un automovimiento del espindgia el &mbito absoluto
de todos los objetos posibles; siempre movimieataehel futuro. Sin embargo
no es un automovimiento que se funda en el enite finismo, sino que es el
Ser absoluto el que atrae hacia si ese movimiartocuanto siempre se
sustrae, permaneciendo como horizonte inobjetiv&®drata, entonces, de un
futuro que no esta solo alla adelante, sino quecesnte en el presente. En la
“problematicidad” aparece el movimiento hacia ¢ufa con una cualidad: es
movimiento hacia el sumo bien, movimiento sustemfaa el amor de Dios.

4) En cuanto movimiento puesto alli y sustentado powrdluntad de otro, la
existencia implica no solo un “estar ahi”, sinotéesahi para aquello para lo
cual se ha sido puesto alli”. Aparece entonceseterente, una plenitud de
amor desde la cual el ser humano debe cuestionamopio “orden de amor”,
en vistas a un amor mas pleno y auténtico en urddca permanente hacia el
futuro.

d. La limitacion como punto de apertura hacia el disam humanoEs desde esa
limitacion de donde surgen las preguntas fundarfeni@ay aqui un trasfondo
comun a las posturas filosoéficas existencialistes).Blondel es el fracaso de la
accion. En Rousselot, Maréchal y también en Blgnésl la limitacion del
conocimiento que se da en la oscuridad en la quagmece el objeto que es
conocido. Percibimos en Rahner tres caminos ensestedo: la limitacion del
conocimiento tal como es entendido por las cientiadernas, la experiencia de la
contingencia (podriamos decir, el limite de la gmeion del ser humano de
situarse como absoluto) y la limitacion de la réacindividuo-Iglesia, mas
especificamente de la relacibn entre principiosegdas e individuo. Es
interesante la relacion limitacidn-dinamismo, lmeibn-apertura a la dimension
escatoldgica, por cuanto coloca siempre al ser hardalante de su condicidén de
inacabado, pero llamado a la plenificacion (no cqgm limitacion cerrada en si
misma). Un llamado inscrito ya en su ontologiaeEshamismo de la limitacién

hacia la plenitud lo revela —en palabras de Roossgbmo un “ser progresivo”.
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CAPITULO IV
DESARROLLO Y EXPLICITACION
(1949-1960)

El paso de la primera a la segunda etapa es iategeepues pasamos del contexto del
conocimiento humano y del ser humano en el mundwmalexto de la reflexion sobre la
Iglesia. Si bien es cierto este tema se insinuabiaa del capitulo anterior, en este capitulo
se aborda mas explicitamente, buscando mostragxste en la Iglesia un dinamismo que le
es esencial.

Analizaremos tres grupos de textos: el primero dos articulos publicados bajo el
titulo Das Dynamische in der Kirchea saberDie Logik der existentiellen Erkenntnis bei
Ignatius von Loyolade 1956 yPrinzipien und Imperativele 1957; el segundo son siete
articulos: dos que reflexionan directamente solreelcesidad de una “ética existencial”’, a
saber,Uber die Frage einer formalen Existentialethike 1955 yDer Anspruch Gottes und
der Einzelng de 1959 y otros cinco referidos a la libertaddignidad, el sentido de la
individualidad humana y la muerté/iirde und Freiheit des MenscHeate 1952Die Freiheit
in der Kirche de 1955Uber die heilsgeschichtliche Bedeutung des einreimeler Kirché,
Uber das christliche Sterbéry Das Leben der Toténestos tres Ultimosle 1959; v,
finalmente, el tercer grupo, que constituye parsotros el momento de explicitacion de la
perspectiva escatolégicaEschatologie, theol.- wissenschaftstheorefisale 1959 vy
Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatskiwgr Aussagéh de 1960 y, como
complementoTrost der Zeit' de 1956.

! RAHNER, K. ,Das Dynamische in der Kirche* [1958], in: SW 10263343. 368-420. [En adelante: Das
Dynamische]
2 ,Uber die Frage einer formalen Existentialethik98b], in: SW 10, 302-303. [En adelante: Formale
EX|stent|aIeth|k]

.Der Anspruch Gottes und der Einzelne* [1960], 8W 10, 469-480. [En adelante: Anspruch
Gottes]
4 . Wurde und Freiheit des Menschen” [19%2] SW 10, 184-206. [En adelante: Wirde und
Freiheit]
> .Die Freiheit in der Kirche" [1955], in: SW 10, 22237. [En adelante: Freiheit in der Kirche]
6 ..Uber die heilsgeschichtliche Bedeutung des eirezelim der Kirche* [1959], in: SW 10, 421-446.
[En adelante: Bedeutung des einzelnen]

,Uber das christliche Sterben* [1959], in: SW 134539. [En adelante: Christliches Sterben]

8 .Das Leben der Toten" [1959], in: SW 3£0-546. [En adelante: Leben der Toten]
° Eschatologie, theol.- wissenschaftstheoretisch®50], in: SW 17/1, 220-225. [En adelante:
Eschatolog|e]

»1heologische Prinzipien der Hermeneutik eschatsidwer Aussagen” [1960], in: SW 12, 489-
510. [En adelante: Prinzipien der Hermeneutik]
1 ,Trost der Zeit“ [1956], in: SW 14, 176-178.
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Nos parece que hay aqui un material importante comoonento previo a la
formulacién de una teologia practica y en la queuastro modo de ver, la perspectiva
escatoldgica comienza a ser explicitada, sobre aoplartir de una comprension teologica del

individuo y su situacion concreta.

1 LO DINAMICO EN LA IGLESIA

El punto de partida para fundamentar lo dinamicolariglesia es un modo de
comprender al ser humano singular. A partir de pstapectiva de antropologia teolbgica
Rahner saca consecuencias eclesioldgicas. En fundél tema que nos interesa,
analizaremos la concepcion rahneriana del ser honsngular como aquel que crea

“eternidad individual’:

por mucho que él [el ser humano singular] esté lagiey de la esencia general “ser humano”, por
mucho que exista una ética de la esencia gen@@lktica esencial, principios generales del deber
ser, que son validos siempre y en todas partesy élumano individual no es aquel que, en su vida
individual como espiritu y libertad, es absorbidola espacio-temporalidad de la materia; sino

[aquel] que crea una eternidad individual, es delei1=fini-tividad.12

A partir de este planteamiento, Rahner hace, poradoe, una fundamentacion
antropolégico-teolégica: el ser humano puede hacarexperiencia inmediata de Dios; y, por
otro lado, saca una consecuencia metodologicaedasidad de distinguir entre “principios”
que formulan una esencia universal e “imperativpg® apuntan a lo concreto, precisamente

en cuanto lo singular es mas que un mero casowa\ersal.
1.1 La experiencia inmediata de Dios
1.1.1 El “segundo tiempo de eleccion” de los Ejaicis Espirituales
El marco de referencia de su reflexion son losdijars Ignacianos. Rahner quiere

mostrar que el segundo tiempo de eleccion —y teretro- es la experiencia normal que hace

todo cristiano en el proceso de discernimiento ageHjercicios:® La manifestacion de la

12 Sosehr er unter dem Gesetz des allgemeinen Wessissch’ steht, so sehr es also eine allgemeine
Wesensethik, eine Essentialethik, allgemeine Sgienzipien gibt, die immer und Uberal gelten, senig ist
der einzelne Mensch, der in seinem individuellemdre als Geist und Freiheit, als Wesen, das nicluein
Raumzeitlichkeit der Materie aufgeht, sondern émgviduelle Ewigkeit, d.h. End-guiltigkeit schafftRAHNER.

Das Dynamische, 329.

13«Tres tiempos para hacer sana y buena elecci@a@a uno de ellos: el primer tiempo es cuando Bi@stro
Sefior asi mueve y atrae la voluntad, que sin dubitpoder dubitar, la tal anima devota sigue @jle es
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voluntad de Dios para el individuo es el caso nbgmm una excepcion. San Ignacio supone
gue el ser humano debe contar con la posibilidguerementable practicamente, de que Dios
le comunique su voluntdd. Los Ejercicios espirituales son un método formal wh
discernimiento para undecision para la vida “una orientacion, un conjunto de reglas, una
indicacién de lo que se dehaceren este caso concrett”son para encontrar la voluntad de
Dios, decidiéndose y tomando partido por esa vatlinTodo esto tiene como supuesto el
hecho de que el Creador obra inmediatamente cenestura y la creatura con el Creatfor.
Si bien esta eleccidon es personal tiene siempreocorarco objetivo de referencia las
ensefianzas y realizaciones de la Igl&sia.

Ese “obrar inmediatd® entre creatura y Creador es posible dado quer éltseano
puede hacer una experiencia no-objetiva de Diogdgenstandliche Gotteserfahriiren lo
que san Ignacio llama la “consolacion sin causaequtente”, es decir, “sin ningun previo
sentimiento o conocimiento de algun objeto, pocwl venga la tal consolacion, mediante
sus actos de entendimiento y voluntAt'Consolacién sin causa quiere decir consolacién
carente de objeto: el amor existencialmente radiedios.

Esto es posible dado que en todo acto del espirguse refiere a un objeto existe una
conciencia objetalGegenstandsbewul3tspynuna autoconciencia concomitantefleitende
SelbstbewuRthéit® La carencia de objeto significa pura receptivigeda con Dios, un
sentirse toda la persona arrastrada a un amor ajaerechamente a la infinitud de Dios en
cuanto Dios (en cuanto “Divina Majestad”). Se trd#éaDios en cuanto se distingue de todo

objeto singular, trascendente absoftttdlo se trata de causas ultraconscientes o de la mer

mostrado; asi como San Pablo y San Mateo lo hitieroseguir a Cristo nuestro Sefior. El segundaidmuae
toma asaz claridad y conocimiento por experien@acdnsolaciones y desolaciones, y por experieneia d
discrecion de varios espiritus. El tercer tiempérasquilo, considerando primero para qué es naglichombre,
es a saber, para alabar a Dios nuestro Sefiorgrsahanima, y esto deseando elige por medio w@aovestado
dentro de los limites de la Iglesia, para que gadao en servicio de su Sefior y salvacion de soaaf..) Si
en el primero o segundo tiempo no se hace elecsignese cerca este tercer tiempo de los modospeeala”.
EE.EE. 175-178. [Utilizamos la numeracién por p@sade la version de 1969A8 IGNACIO DE LOYOLA.
Exercitia Spiritualia.Roma: Institutum Historicum Societas lesu, 1969]

14 Cf. RAHNER . Das Dynamische, 374-375.

15 ..eine Anleitung, eine Reglement, eine Anweisumgetwas, was hiegetanwerden soll*. RHNER. Das
Dynamische, 372. [Cursivas son del autor]

16 Cf. RAHNER . Das Dynamische, 375.

7 Cf. RAHNER . Das Dynamische, 379.

'8 Cf. EE.EE., 15.

YEE.EE., 330.

20 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 398.

21 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 399.
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repentinidad o inexplicabilidad, sino de la puraridad inobjetal de todo el ser, consolado y
absorbido —de una manera que trasciende todo legypeede indicar- en el amor de Dibs.
Esta experiencia se da de modo muy poco explioittogprecaptacion, como mera luz
que ilumina un objeto sin ser ella misma objeto.@daina representacion conceptual de Dios,
sino una tematizacion de la trascendencia en cuahtty en ellade Dios (como el hacia-
donde de esta precaptaci6fi)’Ahora bien, la conciencia de esta trascendendieesatural
que tiende a Dios como a su meta puede crecerrdeaceas pura, de modo que la
objetualidad de esa experiencia puede hacerseramsparente hasta casi desaparecer. Asi, la
mocion misma puede convertirse en lo esencial. @uamda la existencia se entrega a esta
disponibilidad de la mocion, entonces se da la@an&n que no puede engafiar porque tiene
en si misma su propia evidencia, dado que tienewvguecon Dios mismo, no con un
conceptd®® Esta experiencia de la trascendencia es la canéojaporque es la libertad
misma, la toma de posesién —con un si rotundo-esiiritu elevado sobrenaturalmefite.
Esta experiencia existencial se identifica con‘{peacepcion” Wahrnehmunpque, claro, no
es lavisio beatifica pero tiene en si una inmediatez que se puedéeg caracterizar como

percepcion en contraste con cualquier otra conepigitnsa de indole conceptual o afectfva.

1.1.2 La experiencia gratuita de la trascendencianto criterio para el conocimiento de la
voluntad individual de Dios

Las consolaciones y desolaciones, interpretadasisagorigen mediante las reglas de
discrecion de espiritus, nos permiten conocer lduntad de Dios, dado que esas
consolaciones que vienen de Dios nos impulsan tamdbelegir y realizar lo que Dios quiere
de nosotros, mientras que las otras consolaciordesalaciones nos impelen a aquello que
contradice esta voluntad o nos retraen de ellmbigdto de la eleccion es siempre un medio
para llegar a Dios, no Dios mismo; es, pues, uretobfinito, distinto a la experiencia
originaria de consolacion de origen puramente divaxperiencia que constituye el principio
Gltimo de toda elecciéfl. En el segundo tiempo de eleccién se trata de riexgetar

mediante confrontacion, si el objeto de la elecgida experiencia de consolacion primigenia

%2 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 400.

23 ..und darinGottes (als des Woraufhin dieses Vorgriffes)AHRER. Das Dynamische, 407. [Subrayado del
autor]

24 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 405. 407.

%5 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 408.

%6 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 410.

2" Cf. RAHNER. Das Dynamische, 412.
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estan al unisono, si hay reciprocidad entre elo$a adhesion al objeto de eleccién deja
intacta la pura disponibilidad para con Dios eaXperiencia sobrenatural de la trascendencia
e incluso la apoya, la acrecienta. Solo aqui sendaverdadera situacion de eleccion, pues se
da a un tiempo un objeto finito, Unico que puedeofgeto de eleccidon y actua el principio
electivo, a saber, esa orientacion concreta y Umcsa Dios, que constituye la esencia mas
intima del ser humano, que aqui se hace actualrpesdente en su propia realizacién, no ya
en conceptos de una reflexion objetal. Este segtiadmo es el de la experiencia en sentido
propio®® El tercer tiempo de eleccién es necesario soladmao se dispone del segundo,

pues es una eleccién puramente racibhal.
1.2 La distincién entre principios e imperativos

El punto de partida que fundamenta la distinciémeeprincipios e imperativos es la
toma de conciencia de que el ser humano no esetd@aso restringido de lo universal, la
limitacion de lo universal a un punto del espacidey tiempo, una mera aplicacion de lo
universal, o0 mera negatividad frente a una quidtidamiversal, que seria por tanto,
multiplicable®® En el ser humano singular, como espiritu y lilkers® da una relacion
particular con lo definitivo y eterno, pues lo wmidual, en cuanto decisién personal y
espiritual de un sujeto espiritual, posee una d@tibfe originalidad Einmaligkeif. Lo
singular, al menos en la esfera de lo humano yadketision moral personal, dice algo mas
que lo universal, tiene una peculiaridad positineca e irrepetible; se sitia en el plano de lo
histérico que es siempre indeducible, misteriosaenenncreto. El ser humano singular es
portador de definitividad y en el ejercicio de sheitad crea él mismo definitividad, en el
sentido de algo que es valido hasta el Eind-guiltigkeit.>*

Ahora bien, “individualidad” no se refiere s6loua ser humano singular, sino que
puede referirse también a magnitudes historicagadBs grupos étnicos y otras
individualidades histdricas de indole colectivaepuambién tienen una individualidad
historica indeducible ynableitbare, geschichtliche Individualijaitsu determinada hora
histérica, sukairés que se da solo una v&De este modo es posible afirmar que en la

Iglesia, por cuanto es histdrica, se da siempreriginal indeducible das unableitbar

%8 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 413- 415.
29 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 419.
%0 Cf. RaHNER. Das Dynamische, 325. 328. 329.
31 Cf. RaHNER. Das Dynamische, 324. 325. 329. 385.
32 Cf. RAHNER. Das Dynamische, 331.
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Einmaligd, que no surge por casualidad, sino por intendgnde Dios. Por ello existe lo
carismatico, en cuanto presente hecho por Dios é@mdgducible irrepetibilidatf

A partir de lo anterior surge una consecuenciairigular debe conocerse de un modo
distinto que lo universal. Por ello, Rahner plargaa es necesario distinguir enprencipios
que formulan una esencia universaim@erativos que apuntan a lo concretbPara conocer
lo universal se procede por abstraccion hacia ém@al. Lo concreto se deduciria de los
principios universales, como si un deber ser queeera a lo individual se pudiera basar
anicamente en la entidad universal. Bastaria l@apbn de un principio universal del deber
ser o la combinacién de principios de este géneno ‘@aso” de lo universal. Sin embargo, la
decision moral, que tiene que ver con una respestan caso concreto, Unico —y que es lo
que se busca alcanzar en los Ejercicios Espiriuale es una simple deduccién silogistita.

Los imperativos son proposiciones de trascendenwaal que se dirigen a la
conciencia y al poder historico, creador del indlid 0 de una magnitud histérica. Expresan
un deber ser existencial e individual. La decisidoral es necesaria, pues hay un llamado
existencial moralmente obligatorio. Este caractex wmnperativo pertenece también
originalmente a los principios generales, pues dcadncipio es siempre una ley del ser y
(aunque en diverso grado) del deber ser, por témabhién un imperativo® Ahora bien, es
necesario tomar conciencia que el imperativo na@wenfocar y formular lo singular en su
originalidad e irrepetibilidad tan directamente cortos conceptos pueden enunciar lo
universal. El imperativo tiene una relacion camdstiea con lo singular: “es como un gesto,

como una indicacién hacia ‘esto aqui*Esta diferencia se da porque

lo existencialmente singular no se puede captareposiciones objetivas; conocimiento y amor
(ver y decidir) estan, en su aprehension, entrétzzale manera mas indisoluble que en el

conocimiento de lo gener%ﬁ'.

Aparece asi un problema de los imperativos: sutiomebilidad, pues de ellos se
puede dudar mas facilmente que de los principidgewsales. Se prestan a discusion y son

mas dificiles, por tanto, de ser aceptados porcatetividad®

33 Cf. RaHNER. Das Dynamische, 324.

3 Cf. RaHNER. Das Dynamische, 323.

% Cf. RaHNER. Das Dynamische, 323-325. 328. 384.

% .jedes Prinzip ist immer ein Seinsad (wenn auch in verschiedenem Grad) ein Sollensgeasb auch ein
Imperativ". RAHNER. Das Dynamische, 327. [Subrayado del autor]

87 ...anlich wie ein Geste, ein Hinweis auf ein ‘Biga™. RAHNER. Das Dynamische, 331.

% Das existentiell Einzelne ist ssatzhaft gegenstandlich nicht faRbar; Erkenntnid Liebe (Sehen und
Entscheiden) sind bei seiner Erfassung unlésbadloehten als bei der Allgemeinerkenntnis’aHRER. Das
Dynamische, 330.

%9 Cf. RaHNER. Das Dynamische, 340.
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A partir de esta diferenciacion entre principiognperativos se toma conciencia de
gue en la vida de las personas singulares y deuleislos, la Iglesia debe dejar un campo libre
de decisiones, o sea de realizaciones individuatascretas y, por consiguiente, de
imperativos. Este es un campo en el que ella smoee incompetente, pues en el ambito de
las decisiones morales queda un residuo inaccgsiblena incapacidad radical de la razén
de lo universal. Para Rahner existe en la Igles@ abundancia de principios y falta de
imperativos. Corresponderia a la autoridad jer&egabrir un mayor espacio para que surjan
estos imperativos en cada realidad particular. €tatla postura de que la herencia del
pasado se resguarda en el cuidado de los prinaipigsrsales; al contrario, sostiene que “la
herencia del pasado solo se defiende con la cdagigsun nuevo futurd®

Excursus

Nos parece importante subrayar aqui la influenam Erik Przywara s.j. (1889-1972) ejercio
sobre Rahner, sobre todo en el modo de entend&jdoscios Ignacianos: En el contexto de
la teologia de los Ejercicios, Przywara se posiigontra una tradicion jesuitica de la
escolastica del barroco que habia negado la egiatele una experiencia de la gracia. Se
comprendia la “gracia santificante” casi como urteen se la situaba mas all4d de la
conciencia. Przywara cuestion6 una interpretac@igdacio que habia llevado a comprender
los Ejercicios bajo el punto de vista de la mar&iiion ascética y la perfeccion moral. Para él
la l6gica interna de los Ejercicios es una “teadéf el Deus semper maioes su logos
propio. Es elDeus incomprehensibilisn nosotros como cercania viva, personal que todo
obra y, al mismo tiempo, &eus incomprehensibiligor sobre nosotros como insistencia en
la diversidad y separacion entre la majestad sebtjoe corresponde a Dios y la posicion que
corresponde al ser humano en el mundo. Percibimasanalogia entre esté@ - por sobre
con elim Ziel auf das Ziel hide Rahner.

Para Przywara la creaturalidad se caracterizampdannado personal de Dios. A partir
de aqui se entiende la perfeccion del alma consereiotalmente libre, pero con una libertad
por la cual el alma se torna propiedad de Dioscparpleto. Se trata de una voluntad de Dios
que no es un decreto abstracto, sino “soplo y fug@éehen und Feugly se exige al ser
humano la plena libertad para entrar totalmenteesa contradiccion, para quemarse
completamente en ese fuedeor ello la experiencia de la fe es siempre amawghe

Przywara comprende lo propio de la creaturalidadaan movimiento por el cual el ser

40" Das Erbe der Vergangenheit wird nur verteidigtder Eroberung einer neuen Zukunft’aHRER. Das
Dynamische, 343.
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humano sale de si, autotrascendiéndose, y se ampegpletamente a Dios. De este modo, el
sumergirse siempre mas en Dios es el sentido miaside la vida humana, y, porque Dios
es y permanece siempre misterio, es el Dios queesade al ser humano. A partir de aqui se
comprende que la actitud adecuada del ser humania sgertura permanente y el abandono
en Dios, abandono en el misterio del cada-vez-d&sdils-Mehf de la Majestad Divina que
llama y dispone.

El propio Rahner, en duaudatio auf Erik Przywaradice que es preciso poner junto
al optimismo de Teilhard de Chardin, la teologiddeywara que esta siempre en referencia a
la cruz y al fracaso. El comprender a Dios commiskerio incomprensible que nunca es la

férmula aclaratoria suprema del mundo, pasa neeesante por la cruz de Cristb.

2 LA NECESIDAD DE UNA “ETICA EXISTENCIAL”

Un modo de concretar el desafio de pasar de losipios generales a los imperativos

concretos, es explicitado por Rahner en la propudsuna “ética existencial”.

2.1 Una percepcion y una explicacion

El punto de partida es la percepcion de que langigecristiana ha perdido pasion e
irradiacion, tornandose poco convincente para eldouSe ha perdido la vivencia de la fe
mas interior, entendida como entrega fundada eanuor “con todo el corazén” (Dt 6,5) a
Dios. Se ha perdido la disposicién a la entregal tque tiene incluso al martirio en su
horizonte. Se ha reducido la vivencia del Crissam a un mero cumplimiento de preceptos y
observancia de mandamientos, debilitandose la eocdie de que el Cristianismo puede y
debe ser experimentado como la realidad viva ntésdrmue brota del interidf.

Intentando una explicacién, Rahner sostiene qupuéha llevado a los cristianos a
esta paralisis es la busqueda de un equilibricomatide la vivencia de los principios

“l Sobre la influencia de Przywara en Rahner, tfcifEr K. Der Mensch als Geheimni®ie Antropologie
Karl Rahners. Freiburg: Herder, 1974, 32-38. 55-61; . “Gott als das Geheimnis des Menschen. Karl
Rahners theologische Anthropologie — Aspekte unftayen”.ZKTh 113 (1991) 1-23; RHNER, K. “Laudatio
auf Erik Przywara”, in: SW 22, 667-673gRAN-DUTARI, J.“Zur philosophisch-theologischen Auffassung der
Freiheit bei K. Rahner und E. Przywara”, inoORGRIMLER , H. (Hg.) Wagnis TheologieErfahrungen mit der
Theologie Karl Rahners (zum 75. Geburtstag). FrgibiHerder, 1979, 284-298; Karl Rahner.
Gotteserfahrung in Leben und Denken. Darmstadts&vischaftliche Buchgesellschaft, 2004, 172. [Etaatk
Leben und Denken]

42 Cf. RAHNER. Bedeutung des einzelnen, 439.
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generales, los eternos “por un lado..., pero por lado...”. De este modo no se llega a
decisiones claras, comprensibles y penetrantesogesten el actuar. Existen en la Iglesia
NnuUMerosos principios generales y muy pocos imp@stconcretos y por ello se tiene la
impresion de que se puede hacer lo que se queegustifica el no hacer nada. Se le exige a
cada imperativo, para que sea vinculante, que entta légica de los principios generales v,
si esto no se da, parece que no obliga. Asi esadpag impulso carismatico en la Iglesia y no
pasa nada, porque ya no es posible formar una taollentendida como decisién y no como
mero proceso de deduccién racioffaBe produce en la Iglesia una oscilacién entreética
esencial sobrecargada de exigencias y un absadjdo lithcer, estableciéndose un corte, pues
las decisiones concretas, referidas a la vidaieotdno estan en conflicto con los principios
generales, ni siquiera se to¢4mMesde estos principios se refuerza una posicidsergadora
que defiende cémodamente lo existéfte.

2.2 Una propuesta: La necesidad de una “ética exéstcial™*®

Una de las preocupaciones de nuestro autor al npjegsesta necesidad, es tomar
distancia con la asi llamada “ética de la situdc{éandenada por el papa Pio XIl), pues, si
bien ésta afirma —como la ética existencial- |aidiaid e irrepetibilidad de cada ser humano y
de su obrar, sin embargo niega la existencia deocsmps generales que conciernan a lo
particular. Se cae en un nominalismo que niega$bpidad de un conocimiento universal
con importancia objetiva y que afecte a la realidadcreta. El ser humano es visto como
individuo singular, absolutamente Unico bajo todlms aspectos perdiéndose de vista su
caracter de creatura y su materialidad. La étida dguacion tomada al pie de la letra negaria
el Cristianismo eclesial, pues no habria proposesode contenido material proclamables a
todos?’ Sin embargo, para nuestro autor, la ética exigtees el nicleo de verdad que late en
la falsa ética de la situacion.

La ética existencial busca abrir un camino altévoal camino errado de la moral de

deduccidn silogistica que tiene la siguiente egirac

“3 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 478.

44 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 480.

“5 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 479.

8 Hay un cambio de nomenclatura de “Individualetti&r arriba, cap. Ill, 3.3), para “Existentialé¢hton la
cual Rahner quiere evitar el malentendido de peqsa se utiliza el concepto “individual” en cagosicion a
“social”’. Cf. RAHNER. Formale Existentialethil311, nota 3.

47 Cf. RaHNER. Anspruch Gottes, 469; tb ARNER. Formale Existentialethik, 303-304.
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a. Premisa mayor. Es el principio general: “en estaasion hay que hacer tal y tal
cosa’,

b. premisa menor: “esa situacion se da aqui y ahora”,

c. conclusion: transforma el principio general enmpeérativo concreto y claro.

En este modo de proceder existen varios problelaastuacion presente es rebajada
en su importancia por cuanto es solo un dato peztedal hallazgo del imperativo; del mismo
modo es rebajada cuando se piensa que esa sitsacpirede formular adecuadamente en un
concepto y una proposicion general. En esta maalatiuccion silogistica la conciencia es
simplemente la funcion moral espiritual de la peesgue aplica la norma general al caso
concretg™®

Lo que fundamenta ese tipo de moral es la concepamitada de la individualidad
como peculiaridad ontologica que se encuentra deimm modo en cada grado de ser,
olvidando la analogia del ser, de modo que el iddiv es un “caso” de una esencialidad
general. Lo especifico del individuo es relativateeindiferente, poco importante y, en una
metafisica escolastica, incluso algo meramentediimo, restrictivo: el individuo es el caso
particular que limita lo general. Cada uno de estdwiduos es igual al otro, teniendo solo
un valor de posiciénJtellenwert Son por ello permutables, equivalentes e indifegs
[vertauschbar, gleichwertig und gleichgultigor tanto lo que hay que decir positivamente de
él puede ser dicho en conceptos generales. Loegusobre lo particular no son mas que
enunciados generales a los que se les une unigéitativo: “lo general ocurre aquf®.

Por otro lado, lo que la Iglesia catolica ha pro@do -contra los que desprecian la
“ley natural” (por ej., el nominalismo)-, a sabgue hay una naturaleza humana general,
inalterable, igual a si misma, inalienable, dedal surgen las leyes morales que la Iglesia

proclama como “ley natural”, es un modo de habéalachaturaleza humana

como un padrén general, segin el cual Dios estaampa@s seres humanos en innumerables
ejemplares, de modo que, si éstos deben correspdadeeras a la idea que Dios tiene de ellos,

. . . . .. . . 50
han de realizar en lo posible limpia y puramen&rasdelo originario que es para todos igual.

Las diferencias son vistas como simples variacialeessa idea general, meros casos

de aplicacién, meros puntos de interseccion deipios generales.

“8 Cf. RAHNER. Formale Existentialethik, 305-306; tbalER. Bedeutung des einzelnen, 421.

49 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 470-471.

%0 .wie eine allgemeine Schablone, aus der Gotumzahligen Exemplaren die Menschen als einzelne
ausstanzt, so daf sie dann, wenn sie wirklich diée IGotes, die Er von ihnen hat, treffen sollengliofist
sauber und rein dieses Urmodell, das fur alle bl&t realisieren missenARNER. Anspruch Gottes, 473.

°1 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 473.
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2.3 La existencia espiritualmente personal como “ohividuum ineffabile”

Para contestar ese modo errado de entender ladudidad humana y a partir de ella,
la forma errada de entender la situacion pres&akner recurre al concepto de “individuum
ineffabile” tomado de santo Toméas y de la gran fieta escolastica, aunque ahi no es
aplicado a los seres humanos, sino a los dngedetedis de Rahner es que “hay en el ser
humano, igual que en el angel, conciencia persofibgrtad, historia irrepetible,
responsabilidad absoluta y validez eterna de cadigiduo”.>* Refiriéndose a la doctrina de

santo Tomas sobre los angeles sefiala que

cuando y en la medida que el ser humano como persgpiritual participa en sus actos de la
subsistencia-en-si-misma de la forma pura, queesaghrece en su ordenacion a la materia como
el principio de la repetibilidad, tiene él que mapar de aquella individualidad espiritual de lo

espiritual, que tiene una individualidad posit‘?@a.

El ser humano en cuanto individuo no es un mero daslo universal, pues “él es
cada vez un [ser]-que-se-da-solo-una-vez y, emitlefi, nunca totalmente deducibfé".
Rahner va mas lejos al afirmar que “él es ‘inmostalujeto de una determinacion eterna y un
destino eterno®

Este concepto dedividuum ineffabilese puede aplicar también a figuras individuales
de orden superior (ver arriba 1.2): una comunidatérchinada, un determinado tiempo de la
Iglesia, un pais determinaddEsto no significa negar que exista una idea gémkelaser
humano, una naturaleza general que le es propes,gao también es el ser humano. Por tanto
hay también una ética y moral esencidles.

Ahora bien, en cuanto existe el individuum ineflabi

hay una llamada irreductible, individual de Diosaala ser humano como individuo, que no puede
ser considerada como la mera suma o el mero pentwute de los principios generales. Y esta
llamada individual de Dios, no reducida a normasegales, no es meramente el llamado a lo
posible y a lo permitido al ser humano, por lo denmdiferente, sino al menos bajo condiciones,

%2 .es namlich beim Menschen genauso wie beim Emgesonales BewuBtsein, Freiheit, einmalige

Geschichte, absolute Verantwortung und ewige Gidtigdes eizelnen Individuums gibt“.ARNER. Anspruch
Gottes, 471.

3 Wenn und insofern der Mensch als geistige Peis@einen Akten partizipiert an der Insichselberdigkeit
der reinen Form, die nicht aufgeht in ihrer Hinardg auf die Materie als das Prinzip der Wiederhdibig
muf3 er auch an jener geistigen Individualitat desstigyen partizipieren, das eine positive Individéa hat".
RAHNER. Formale Existentialethik, 309.

* Erist je ein Einmaliger und letzlich nie totabkeitbarer“. RHNER. Wiirde und Freiheit, 187.

%5 Er ist ,unsterblich’ und Subjekt einer ewigen Besmung und eines ewigen GeschicksaHRER. Wiirde
und Freiheit, 187; cf. th. &iNER. Bedeutung des einzelnen, 426.

% Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 478.

5" Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 472.

80



también absolutamente, llamada de Dios a lo qusigssficativo para la salvacion y [a 10]
imperativo?r’8

En otro lugar lo llama “[lo] imperativo, que obligggurosamente[(das) streng
verflichtend Gesolltdr® La llamada de Dios se dirige al individuo concreouna situacion
concreta, en su irrepetibilidad positiva, objetwenaterial. A Dios le interesa la historia “en
la medida que ella es una-Unica, y que, justam@oie eso tiene un significado de
eternidad™®

El ser humano es individuo de este modo, porqueamsdo con un amor
personalisimo de Dios que se le autocomunica. Biar @mor, el mas personal de todos
[allerpersonlichste Liele el que es amado deviene un absolutamente Uerioe pbsolute
Einmaligkeit.®* Pero esta individuacién no lo separa de la redjijaes cuanto mayor es la
individualidad real y la plenitud del ser, tantoymasera la proximidad y la vinculacion con
los demas seres. Esto se verifica en la experidnereana del conocimiento y el amor, pues
acontecen en el ser humano en una apertura alidaceana que todo lo abraza. El sujeto
espiritual, conociendo y amando, se abre a ladaalilimitada y universal que llamamos
Dios 2

Afirmar que el ser humano, en cuanto individuo cetw; esta destinado a la vida
eterna, no tiene que ver solo con una condicidnegperimentara después de la muerte, sino
con una cualidad del acto moral, pues los actosimdéndividuo no son mera modalidad
espacio-temporal como lo material, sino que “tiem@nsignificado de eternidad, no solo
moralmente, sino tambiénntolégicamente® El acto libre es un acto irreductible que
configura para la eternidad; un acto que hace caola awuno sea lo que quiere ser
definitivamente® son “realizaciones de una individualidad persasgliritual y sobrenatural-

por-gracia en obediencia delante de un llamaddntet#e personal y de una vocacion

°8 Es gibt den irreduktiblen, individuellen Anruf @es an den Menschen als Einzelnen, der nichtialbldRe
Summe und als der bloRRe Schnittpunkt der allgemeiRgénzipien angesehen werden kann. Und dieser
individuelle und auf allgemeine Normen nicht redut@ Anruf Gottes ist nicht blo3 der Zuruf des Mélgen

und des fiir den Menschen Erlaubten, im Ubrigen &@leichgiiltigen, sondern mindestens unter Umsténden
absolut auch der Anruf Gottes zum HeilsbedeutsamenGesollten”. RHNER. Anspruch Gottes, 472.

%9 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 480.

60 ..insofern sie die einmalig-einige und geradeEsmigkeitsbedeutung habende Geschichte iSEHNER.
Formale Existentialethik, 311.

®1 Cf. RAHNER. Bedeutung des einzelnen, 427-428.

62 Cf. RAHNER. Bedeutung des einzelnen, 423-424.

63  ..sie haben eine Ewigkeitsbedeutung, nicht nuratisch, sonderrontologiscH. RAHNER. Formale
Existentialethik, 309. [Cursivas del autor]

84 Cf. RAHNER. Freiheit in der Kirche, 223.
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realmente individual por parte de DidS"La realizacién de cada vocacién individual tendré
una influencia decisiva en la salvacién de los detha

Es interesante la comprensién que adquaneuerte®’ a partir de esta concepcion del
ser humano concreto: no es el paso a una nueva fdamexperimentar el tiempo que se
despliega ahorm infinitum en una apertura que debe ser determinada sierapraeyo. La
muerte es el fin para el ser humano entero (tampiga el almay. Porque él es persona
espiritual, responsable y eternamente valido, |l@rteues el acontecimiento decisivo de su
historia. Al ser humano la muerte no solo le “aeoat, pues €l se mueve hacia ella por un
impulso interno mas profundo que el puramente giotd La libertad espiritual es la razon de
ese impulso, pues la libertad no es solo la pad#all de hacer esto o aquello, sino la
posibilidad de la irrupcion de lo definitivo, lo rembrepasabledps Uniuberholbarg de la
historia que deviene y que no puede quedar simpiEraras como pasado que se diluye y
gue hay que olvidar. Esta libertad, en su dinard&aealizacion alcanza la corporeidad para
sobrepasarla hacia la inmortalidad: no es el acen®empre de nuevo y sin fin en el tiempo,
sino el valor de lo hecho-una-vez-por-toddas] Ein-fiir-alle-mal-getdny asi etern®” “por
la muerte (no: después de ella)(es: comienza a acontecer) la definitividad yaHaede la
libre existencia temporal del ser humafd”.

El morir lleva en si una paradoja, pues, por up leslel comienzo de la definitividad,
de aquella definitividad que es fruto maduro diblertad pero, por otro lado, es la maxima y
absoluta manifestacion de la pérdida de podetmhachtigunfydel ser humano. De este modo
la libertad que se perfecciona en la corporeidadlesiismo tiempo, la libertad expuesta a
que otros dispongan de ella. Porque la corpore@taél lugar del encuentro de la accién
interna y el padecimiento de lo externo, la libgtiane que entregarse siempre, aun en medio
de su autodisposiciorSglbstverfiiguriga la disposicion por otroFfemdverfiigung En la
muerte ese entrecruzamiento llega a su cumbrer élusnano al perfeccionarse en la libertad,
es al mismo tiempo “el que padece la total dispd@sisobre si mismo™ La Gltima accién de
su libertad, en la que dispone total e irrevocablgm de si mismo es la accién de la

% Realisierungen einer wirklich geistig-personatem gnadenhaft-iibernatiirlichen Individualitat imhGesam
gegeniber einem ganz personlichen Ruf und eindtig¥irindividuellen Berufung von seiten Gottes‘AHRER.
Bedeutung des einzelnen, 428.

% Cf. RAHNER. Bedeutung des einzelnen, 430.

®7 Cf. RAHNER. Christliches Sterben, 534-538.

%8 Cf. RAHNER. Leben der Toten, 540.

%9 Cf. RAHNER. Christliches Sterben, 537.

0 Durch den Tod (nicht: nach ihm) ignicht: fangt an zu passieren) die getane Endgéit des frei
gezeitigten Daseins des MenschenfHRER. Leben der Toten, 541. [Subrayado del autor]

"L RAHNER. Christiliches Sterben, 537.
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aceptacion voluntaria o de la protesta Ultima @emtra su absoluta impotencia, en la que el
misterio indecible dispone del ser humano de maalesaluta. La muerte, entonces, es el fin
del morir que se extiende a lo largo de toda la,vdicho de otro modo, la vida lleva ese
término en si como momento esencial. La muerte igr@nisiempre un sentido oculto; por

ello es la situacién de la fe redentora o de le@gjgsracion final.

2.4 La necesidad de una “ética formal existencial”

A partir del modo de entender al individuo sefialattts arriba surge también una
dificultad, pues una ética existencial no puede esgruesta en su contenido material en
principios claros y objetivos, puesto que cadahsenano en su individualidad concreta, en
cuantoineffabile no es susceptible de ser traducido al contengdprdposiciones generales.
Lo mismo debemos afirmar de la situacién concpstegue lo irrepetible no nos es accesible
a través de un conocimiento objetivo, refl&o.

Por esa razon “tiene que existir una ética exisaede tipo formal, es decir, una ética
tal que trate del modo fundamental de conocer ahatica existencial (...), una doctrina
formal de la concrecién existencid® un modo propio del conocimiento del imperativo
existencial, con su propia teoria gnoseoldgica, geemita su elaboracion refleja y
fundamental’*

En una ética formal existencial de cufio cristiarodta especial relevancia la
revelacion contenida en la Palabra. Por ella sefdece al ser humano un horizonte de
plenitud, de eternidad, en el sentido de aqueloaguvalido para siempre. Lo definitivo no es
algo meramente formal cuyo contenido cada ser hardafine. Por la revelacion contenida
en la Palabra se nos invita a ir en una direc@dnroermar la libertad y originalidad de cada
respuesta), se nos ofrece un sentido. Este methsdgePalabra implica que la eternidad, en
cuanto fruto del tiempo es un llegar a Dios (sedaanaxima cercania cara a cara, sea en la
cerrazén definitiva de si); una posibilidad ofrecaltodos, sin excepcion, pues la Escritura no
conoce ninguna vida que no pueda ser definitiva.g30 “cada uno es un ser humano de

eternidad® y no solo las grandes figuras de la historia.

2 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 475; tbARNER. Formale Existentialethik, 310.

3 ..muB es eine Existentialethik formaler Art gebd.h. eine solche Ethik, die das grundsétzlichese/des
Erkennens einer solchen Existentialethik behan@elt eine formale Lehre der existentialen Koniengt
RAHNER. Formale Existentialethik, 311-312.

4 Cf. RAHNER. Anspruch Gottes, 472.

75 ...ist jeder ein Mensch der Ewigkeit* ARNER. Leben der Toten, 544.
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Finalmente nuestro autor sefala algunas conseasepara el modo de entender la
Iglesia y para su accién pastoral:

a. La necesidad de que en la Iglesia exista una opjmiblica. Rahner hace referencia a
una declaracion del papa Pio Xll, quien, luego eigakr que la ausencia de una
opinién publica en cualquier sociedad debe seridersda una deficiencia, una
debilidad, una enfermedad de la vida social, sereeflirectamente a la situacién de la
Iglesia: “La Iglesia es también una corporacionayia cuya vida faltaria algo si le
faltara opinion publica, falta cuya culpa recadaido sobre los pastores como sobre
los fieles”’®

b. Pluralismo teolégico y pastoral: la posibilidad deestigacion de escuelas y
tendencias distintas, incluso dentro del dogmaipnoente dichd’ La conciencia de
que la Iglesia no tiene las recetas ya prontasquasatuar pastoraf.

c. Una distincién mas clara entre el oficio del maagisty el oficio pastoral: se trata de
dos magnitudes que no se pueden reducir adecuattafaeima a la otra. Esto tiene
que ver también con la relacidén entre el elemestarquico y el carismatico-profético
en la Iglesia. Es necesario que exista en la lyl@sa funcidon “que recoja justamente
este impulso individual inspirado por Dios parat&ion de la Iglesia y lo haga valer
en la Iglesia™® Esta debe tener el coraje de, a partir de la eonid de que ella es
fundamentalmente la comunidad de los individuos given segun el Espiritu,
emprender una pastoral para el individuo, pues eagldindividuo es alcanzado
realmente, en su singularidad Unica, es donde d@ragastoral registra un éxito
decisivo®

d. Vivir la vida cristiana como verdadera vida y nomm simple cumplimiento de
preceptos y observancia de mandamientos. El Gristieo del individuo puede y debe
ser experimentado como la realidad viva mas intooa, brota del interior, y que al
irrumpir para el exterior tiende a dar a la vidansarca propia. La predicacion no
consiste en transmitir conocimientos desde fuerm axtrafio, sino despertar una

realidad ignorada, pero realmente presente de antenen el ser humano. El

76 ...ist auch sie [die Kirche] eine lebendige Kasmhaft, und es wiirde etwas in ihrem Leben fehhemn in
ihr die offentliche Meinung fehlte —ein Fehlen, fias die Schuld auf die Hirten sowohl wie auf diaubigen
zurlickfiele®. Pio XII, Osservatore Romano 18/2/1958pud RAHNER. Freiheit in der Kirche, 235; cf. th.
RAHNER. Formale Existentialethik, 315 yaARNER. KIKK, 24.

" Cf. RAHNER. Freiheit in der Kirche, 235.

'8 Cf. RAHNER. Bedeutung des einzelnen, 433.

79 ...die gerade diesen von Gott inspirierten Indirdlimpuls fiir das Handeln der Kirche aufnimmt imdler
Kirche zur Geltung bringt”. RANER. Formale Existentialethik, 315.

8 Cf. RaHNER. Bedeutung des einzelnen, 434-435.
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Cristianismo no tiene que ver solo con esta gratgior abstractamente considerada,
sino con toda la vida, pues la vida cotidiana tismenpre una abertura interna para
Dios, una profundidad que proviene de la graci@ndace a ell§' En este sentido,
una dimension del apostolado del laico sera toexaticito el Cristianismo que se
oculta en los acontecimientos de la vida del intligi en la medida que esa tarea debe
hacerse de persona a persona. Es una especie géutina de un cristianismo
individual nacida del interior®

e. Promover la “célula” Zellg, la pequefia comunidad, como punto de encuentre en

individualidad y sociedatf

3 LA PROPUESTA DE UNA NUEVA HERMENEUTICA DE LAS AFI RMACIONES
ESCATOLOGICAS

Llegamos a un momento clave de nuestro analises pgui es presentada de modo

mas explicito la perspectiva escatologica, queahasbra aparecia insinuada.

3.1 Los problemas frente a los que Rahner se sitla

En primer lugar, cuestiona el planteamientouda falsa apocalipticaen la que las
afirmaciones escatoldgicas son presentadas comepantaje anticipado de los eventos que
sucederan mas tarde, en un futuro rerfib®ahner cuestiona el planteamiento metafisico de
una teoria del ser y saber de Dios, segln la dughEhora, es simultaneo con esos eventos
futuros y puede, por tanto, darlos a conocer epresentd® Este modo de entender la
escatologia conlleva dos peligros: por un ladailrd aparece tan remoto que no afecta al
ser humano en su existencia concf&ug; por otro lado, si el futuro ha sido visto tahw es
en si mismo, entonces pierde el caracter de otulto.

Cuestiona, en segundo lugar, una aproximacion tal aavelado desde lasencias
modernas que lleva a la existencializacién absoluta, deficatte de la escatologia, que

olvida que el ser humano en su experiencia de teatigad vive de cara a un futuro real, pero

81 Cf. RaHNER. Bedeutung des eizelnen, 439-440.

82 ..Maieutik eines individuellen Christentum vamen her. RHNER. Bedeutung des einzelnen, 442.
8 Cf. RAHNER. Bedeutung des einzelnen, 445- 446.

8 Cf. RAHNER. Eschatologie, 222.

8 Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 499.

8 Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 494.

87 Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 496. 497.
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que todavia no ha llegado totalmeffteEl peligro es que la desmitologizacién de las
afirmaciones escatoldgicas las des-escatoldgice.

Y, finalmente, critica aquellas aproximaciones aekcatologia queno integran
adecuadamente lo individual y lo generaldado que la consumacién no tiene que ver solo
con el ser humano singular, sino también con eldawomo un todo; son criticadas también
aguellas aproximaciones que no toman suficienteanemtcuenta todas las dimensiones del

ser humano, particularmente la corporeitfad.

3.2 Una nueva hermenéutica de las afirmaciones esalagicas

Para nuestro autor hay dos enunciados fundamentalaedo se trata de lo
escatoldgico. El primero es que lo escatoldgicacaypuede perder su caracter de misterio. El
caracter oculto de lo escatolégico en su habersdelado (Seoffenbarthe]t es
absolutamente esencial. El segundo enunciado ¢jeeever con el modo de comprender la
historicidad del ser humano: el modo como se autpcende en el presente supone la
mirada-hacia-atras [Ruckblif y la mirada-hacia-adelante [Vorblick]. La primera es la
mirada a un pasado auténticamente temporal, unre$taido al inicio Anfand. La segunda,
por su parte, es la mirada anticipadora a unduduténticamente temporal; un estar referido
al fin de su historicidad tempordEfidg. Se trata de un futuro que se hace presente en la
memoria escatologica de la salvacion. Mirada-hati@s y mirada-hacia-adelante son dos
existenciales ineludibles del ser humé&ho.

Llegamos asi a la afirmacion central de la nuevenbeéutica propuesta por Rahner:
“El saber sobre lo futuro seréa el saber sobretlarifind del presente, el saber escatoldgico es
el saber sobre el presente escatol6giGdl ser humano tiene que saber acerca del futuro
porque él existe en un movimiento hacia el futperp de forma que ese saber sobre el futuro
sea un elemento del saber sobre su presente, asolNuestro autor subraya dos cualidades
de ese futuro: por un lado, debe existir el futtwomo no penetrado totalmente
[undurchschagte indisponible (inverfugbal, pues solo asi queda abierto el ambito de la

auténtica libertad creada, es decir, de la libeqae crece (por cuanto siempre esta

8 Cf. RAHNER. Eschatologie, 223.

89 Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 491.

% Cf. RAHNER. Eschatologie, 224.

°1 Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 495-497.

92 Das Wissen um das Zukiinftige wird das Wissen ui@ Hukinftigkeit der Gegenwart sein, das
eschatologische Wissen ist das Wissen um die edobgmche Gegenwart’. RINER. Prinzipien der
Hermeneutik, 497.
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inacabada), espera, se arriesga; la libertad daalsasi misma y se entrega confiadamente a
lo indisponible. Por otro lado ese futuro tiene gstar ahi verdaderamente, de modo que la
eternidad no es la continuacion ilimitada del tiemnpino “la definitividad de lo que ha
llegado a ser en libertad en el tiemPd’El Daseintiene que ser existente verdaderamente
hacia ese futuro en su ocultamiento y futurida@émtica. De ese futuro, por tanto, solo puede
decirse, que puede y debe ser la consumacion daelhw®ano entero por el Dios
incomprensible en la salvacién que, oculta en Grist nos esta dada.

De lo anterior se derivan dos consecuencias: hagod es que el ser humano solo sabe
de ese futuro lo que de él puede experimentar potispmente en su presente, desde y en su
experiencia histdrico-salvifica. La segunda tiene ger con el lugar central de Cristo, pues la
revelacion escatologica alcanza necesariamenteusibre en el hecho de que Dios ha
revelado al ser humano su autoapertura y autocaaion trinitaria en Cristo. El fin ya ha
acontecido en la encarnacion, muerte y resurreagdhogos hecho carne. De este modo, la
escatologia es la mirada-hacia-adelante desdeod#dmiia situacién histdrico-salvifica del ser
humano, determinada por el evento Cristo (por famt@ situacion existencial que ya es
escatoldgica), en movimiento hacia la consumacejimitiva.

El ser humano, en cuanto cristiano, sabe de stofyderque sabe de si mismo y de su
redencion en Cristo por la revelacion de Dios. 8bes acerca de lodschatano es una
comunicacién adicional a la antropologia dogmaieala cristologia, sino, exactamente, su
transposicion al modo de la plenificacién flen Modus der Vollenduhd’ Asi es posible
afirmar que Cristo mismo es el principio hermergautide todas las afirmaciones
escatologicas® El obrar salvifico de Dios en nosotros esSiz im Lebendel saber
escatoldgico. Dios ha obrado ya su comienzo cootrass de modo que solo podemos hablar
de tal comienzo refiriéndonos a €l como principie quiere realizarse plenamente y lleva
consigo, por lo mismo, el conocimiento de dichaipll, aunque como oculta.

El tiempo es finito, moldeable histéricamente atipae un origen auténtico y hacia
un fin auténtico, que ya no es revisable, puesdzda de modo definitivo. Es, por tanto, un

9 ...die Endgiiltigkeit des in der Zeit in Freih@iewordenen ist”. RINER. Trost der Zeit, 181.
% Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 497- 498.

% Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 499-500.

% Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 507.

97 Cf. RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 501.
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tiempo que transcurre ahora “después” de Cristpoy, ello, “segin” Cristo “hach” %
Christus ablaufenden Zgigue no pierde por ello su caracter conflictiste,contradiccion®

A modo de sintesis:

[La escatologia es] la mirada-hacia-adelante @eigepara el ser humano en su espiritual decision
de la libertad, a partir de su situacién histésedvifica, determinada por el evento Crigem
cuanto fundamento etioldgico del conocimiento),idnda consumacion definitiva de esta su
situacién existencial propia, ya escatolégica; fit@-hacia-adelante] que hace posible su llcida
decisién por lo oscuramente abierto, a fin de dueristiano en ella acepte su presente como
momento en la realizacion de la posibilidad, estth por Dios en el origen (...) y como futuro
ya ahora ocultamente presente y definitivo, quijuente se da ahora como salvacién cuando es
aceptado como la accién de Dios -el Unico queodispno previsible en lo relativo al tiempo y al
modo [de la salvacion]; y asi, el escandalo defgradiccion que todavia permanece de cara a la
salvacion ya dada en Cristo (mundo en pecado, idlivide los pueblos, discrepancia entre
naturaleza y ser humano, concupiscencia, muertepgsrtado —en una paciencia esperanzada-

L .100
como participacién en la cruz de cridf.

Debe prestarse especial atencion a la dialéctib@ éws principios de escatologia
individual y general; a la consumacion que abavdad las dimensiones del ser humano, alma
y cuerpo en una “unidad dual irreduciblethfeduzierbar dualen Einhgit™

Una tal escatologia debe ser tratada en estrelgtidrea los otros tratados teoldgicos,
especialmente la cristologia, la soteriologia,clesologia, la doctrina de los sacrameritds.
Debe incluirse también el estudio de la “actituchésdgica” pschatologische Haltuhgle la
Iglesia y del cristiano individual dentro de la ktsa comprende la critica cristiana a las

utopias intramundanas y a las escatologias deretigi®nes'®
4 PERSPECTIVAS

a. Nos parece que es posible establecer un itineaagomentativo: autocomunicacion

de Dios— experiencia inmediata de Dies ser humano individual comadividuum

% Al colocar esta palabra entre comillas nos pageeeRahner esta haciendo referencia al doble sigdid que
ella tiene en aleman, a saber, “después” y “sedtohforme a”.

% Cf. RAHNER. Eschatologie, 223- 224.

190 Der fiir den Menschen in seiner geistigen Fregwitscheidung notwendige Vorblick aus seiner ddash
Ereignis_Christibestimmten heilsgeschichtlichen Situation herals étiologischen Erkenntnisgrund) auf die
endgiltige Vollendung dieser seiner eigenen, s@smhatologischen Daseinssituation zur Ermdéglichaeiger
eigenen erhellten Entscheidung ins dunkel Offemeihi damit der Christ darin Seine Gegenwart aneechls
Moment an der Verwirklichung der im Anfang von Gagestifteten Mdoglichkeit (...) und als schon jetzt
verborgen gegenwartige und endgtiltige Zukunft,ddien gerade als Heil sich jetzt gibt, wenn sie angenen
wird als die auf Zeitpunkt und Weise nicht bereddae Tat Gottes, der allein verfligt und so der 8&hdes
noch gegebenen Widerspruchs zum schon gegebenkemHiristus (Welt in Siinde, Geteiltheit der Vilke
Diskrepanz zwischen Natur und Mensch, Begierde, Todhoffender Geduld ausgehalten wird als Teilnahm
am Kreuz Christi“. RHNER. Eschatologie, 222-223. [Subrayado es del autor]

101 Cf, RaHNER. Eschatologie, 224.

102 Cf, RaHNER. Eschatologie, 224.

103 Cf. RaHNER. Eschatologie, 225.
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C.

e.

ineffabile — relevancia de la situacién presente cdmiwdés — insuficiencia de los
principios generales—» necesidad de imperativos concretes necesidad de un
instrumento formal para el discernimiento de taigserativos.

La afirmacion de la posibilidad de la experienciemédiata de Dios no es un punto
gue ha sido alcanzado, en primer lugar, por lax&fh trascendental, sino que tiene
como base la propia experiencia espiritual de ighasu tematizacion contenida en
los Ejercicios. El referente de los Ejercicios Ilgaaos es esencial en esta
comprension antropoldgico-teoldgica del individuoey el planteamiento de una
estructura formal para la decision, a partir de lggica de conocimiento de lo
existencial.

Tenemos la impresion que la comprension del semhorsomandividuum ineffabile
esta en la base del planteamiento de una perspesoatologica. Ella aparece cuando
se analiza el mundo como mundo humanamente vividojo espacio y tiempo
humanos; cuando la historia es historia de la téoer Porque esta dimensién
individual es tan importante, se torna relevantabian la dimension colectiva, el
horizonte de una humanidad, de una Iglesia. Esxaetia del individuo esta en la
base de esta apertura a una escatologia que aensittela la humanidad y el cosmos.
De este modo, lo individual y lo colectivo crecenla misma medida, es decir, la
mayor individualizacién es lo que asegura una magoializacion.

El movimiento del ser humano hacia la plenificacgnel futuro —lo que podriamos
llamar perspectiva escatoldgica “ontologica” (présesobre todo efseist in Welk
recibe ahora mas claramente un contenido, adqdoiénforma de lo que podriamos
llamar perspectiva escatoldgica “historico-salaficse trata de un ser humano al que
Dios le revela personalmente su voluntad y que ,dgoe tanto, ponerse en
movimiento de busqueda de esa voluntad de Diosgbaiecual tiene que ver siempre
con un quehacer concreto en una situacion presmntereta, y que tiene como
horizonte la plenitud de cada ser humano singdkita Iglesia y del mundo. De aqui
se deriva una consecuencia formal: la necesidadoderetar la respuesta a ese
llamado de Dios, manifestado en su voluntad, eneratpyos concretos, lo cual
supone una atencion particular a la situacion ptese

“En el modo de la plenificacién”: la escatologigpene un punto de vista formal: la
aproximacion desde el referente de la plenificaciirscando comprender mejor ese

referente (aunque su comprension completa es stermpa meta asintotica),
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colocandolo como horizonte que no se debe olvidategunciando aquello que
obstaculiza esa dinamica que lleva a la plenitwd tdologia préctica seria la
aproximacion desde ese punto de vista formal adega pastoral de la Iglesia).

La historia como un tiempo “después/segun Crisfdr cuanto el fin ya se ha
realizado en su vida, muerte y resurreccion y eamitu Cristo se establece como
garantia y criterio del presente historico-salvifem camino a la consumacion. Es un
referente de plenitud ya manifestado, pero que giemantiene una dimension de
misterio, un “mas” inabarcable. Solo asi puedeeferente escatoldgico.

. A partir de lo visto hasta aqui intentamos unaesiat Deciamos que tnversio ad
phantasmade Geist in Weltpodria ser leida comgonversio ad historianen Horer
des WortesAqui, a partir de la légica del conocimiento éxiial de los Ejercicios
podriamos decir que esanversio ad historiandebe ser vivida como conversion al
presente salvifico o, en otras palabras, converaidmirés Deciamos al final del
capitulo anterior (ver cap. lll, Perspectivas, cdgl)e la existencia, en cuanto
movimiento puesto alli y sustentado por la volurdadtro, implica no solo un “estar
ahi”, sino “estar ahi para aquello para lo cudh@eido puesto alli”. De este modo la
existencia se abre hacia el futuro que ya no es“8of' [ Endg, sino “meta” EZiel]. En
otras palabras, €Ende se transfigura por pura gracia €iel. Esta meta no se
caracteriza solo por su inalcanzabilidad, por ayagr Cristo ya se ha hecho parte del
presente. Entonces, un acontecimiento pakado (la vida, pasion, muerte y
resurreccion de Jesucristo), en cuanto acontedingpre contiene ya en sifelturo
consumado (aunque todavia oculto para nosotroa plehitud de esa consumacion),
se torna presentey actuante en la historia. Por ello mirada-hatidsay mirada-
hacia-adelante son dos momentos del modo de ésdar Bumano en el mundo, dos
existenciales de la vida humana. Suponen una intimeulacion entre pasado,
presente y futuro.

La “actitud escatoldgica” de la Iglesia y del denb: la escatologia no tiene que ver
solo con saber qué sucedera al final de los tiergine que debe marcar un modo
como la Iglesia conoce y actla en su presenterigistsalvifico. Un desde-donde que
posibilita una mirada critica, que no la deja queel@arada y acomodarse.

Al enunciar el vinculo intimo entre conocimientoaynor nuestro autor quiere
subrayar el modo de conocer del amor, que puediagparse mejor a lo Unico, lo

indisponible, lo singular y, al mismo tiempo, ingali siempre un modo de
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aproximacion a la realidad que urge a una respuymstaica, una decision para la
vida. Nos parece que aqui se abre una veta intdeesd amor es lo que mejor logra
conocer el presente entendido cakagos

Es interesante notar que el “discernimiento deriésgi de los ejercicios ignacianos
adquiere, en el contexto de la decision moralptmé de la “ética existencial formal”.
La dinamica del morir como realizacién de si enmavimiento de permanente
disposicion sobre si se torna un elemento relevant® contenido de la antropologia

del individuo.
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CAPITULO V
PROFUNDIZACION |
EN EL DIALOGO CON EL MUNDO MODERNO (MARXISMO, EVOLU CIONISMO
Y FUTURO TECNOLOGICO)
(1961-1970)

1 INTRODUCCION

1.1 El contexto

A partir de los cuestionamientos provenientes dehao moderno, expresados sobre
todo en el evolucionismo, el marxismo y el futueortolégico, Rahner hace un esfuerzo de
profundizacién a nivel teoldgico intentando respana los problemas por ellos planteados.
Es interesante la postura de acogida de estoseplar@ntos de la modernidad, pues solo
después de esta acogida y de buscar los términasadeelacion positiva con el Cristianismo,
Rahner planteara sus puntos de vista criticos.rneestuerzo hermenéutico en la linea de
hacer comprensible la modernidad al Cristianismeb@ristianismo a la modernidad.

Es interesante cdmo nuestro autor es exigido aupdifar, pues la modernidad
entiende el mundo y la existencia humana como do&ra partir del paradigma histérico y
mas especificamente, un dinamismo en busca def(duramismo que esta menos claro, si
no ausente, en la Iglesia con la cual nuestro alibnga). En el contexto de ese diadlogo se
pregunta: ¢Qué es lo especifico del futuro entendidtianamente? ¢ Qué aporta le aporta al
Cristianismo y qué riesgos tiene la comprensiohigiria y de futuro tal como la plantea la
modernidad? En la busqueda de las respuestas @sloexd profundizar también en la
comprension de la materia y su relacion con erigspi

Este didlogo tuvo lugar, de modo particular, eaitexto de las actividades de la
Gorres-Gesellschafy la Paulus-Gesellschaft.a primera fue fundada en 1876 y tiene como
objetivo fundamental el dialogo interdisciplinar @arno al modo como se situa el
Catolicismo en el mundo presente. Es en este dontgde se da el didlogo con el
evolucionismo y los planteamientos de Teilhard Har@in! La segunda fue fundada en 1955
y tiene como objetivo la renovacion de la Iglesiandiendo a las realidades del Tercer

Mundo y a las exigencias de dialogo con gruposatas cosmovisiones, principalmente los

1 Cf. VORGRIMLER Leben und Denken, 101-104; cf. th. SW 15, XII-XIII.
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ateos del ambito marxista y de las ciencias pastiéis. El didlogo con los marxistas tuvo
lugar, sobre todo, en los encuentros de 1964 emb@a, 1966 en la Herreninsel en
Herrenchiemsee y en 1967 en Marienbad, ex-Checaplia’

El material estudiado son articulos escritos del #06970° Dejamos fuera por ahora
aquellos articulos referidos mas directamente relicion entre perspectiva escatoldgica e
Iglesia, pues sera el tema que abordaremos epiéliicesiguiente.

1.2 Los problemas frente a los que Rahner se sitlia
1.2.1 Frente al Evolucionismo

Para una mayor claridad dividimos en dos nivele®l fisico-bioldgico y teoldgico.

2 Los aportes de Rahner en el contexto de las datieis de la Gorres- y Paulus-Gesellschaft hanrsigtidos
por H.-D. Mutschler en SW 15. Cf.ORGRIMLER. Leben und Denken, 104-105; cf. tb. SW 15, XIV-XV.
® Los articulos son, en orden cronolégico:
- RAHNER, K. ,Das Christentum und der neue Mensch" [1961], iW %5, 138-153. [En adelante: Der neue
Mensch]
- . ,Fest der Zukunft der Welt" [1961], 8%V 14, 179-182.
- . ,Die Einheit von Geist und Materie ihristlichen Glaubenverstadnis* [1963], in: SW 189330.
[En adelante: Einheit Geist-Materie]
- . ,Die Christologie innerhalb einer eviden Weltanschauung® [1964], in: SW 15, 219-24Fn |
adelante: Christologie evolutive Weltanschauung]
- . J/deologie und Christentum* [1964], 8\ 15, 395-408.
- . .Marxistische Utopie und christlichekdnft des Menschen” [1965], in: SW 15, 410-418. [En
adelante: Marxistische Utopie]
- . .Experiment Mensch. Theologisches zlbSmanipulation des Menschen* [1965], in: SW 15,
437-455,
- . »,Theologie der Freiheit" [1965], in: SX¥/2, 91-112.

. sFragment aus einer theologischen Besig auf den Begriff der Zukunft* [1966], in: SW,1424-
428 [En adelante: Begriff der Zukunft]

, lnmanente und transzendente VollendiergWelt* [1966], in: SW 15, 545-556. [En adelante
Vollendung der Welt]
- . ,Christlicher Humanismus* [1966], iINWSL5, 525-540. [En adelante: Humanismus]
- . ,Evolution, Evolutionismus* [1967], iBW 17, 1030-1037. [En adelante: Evolution]
- . ,Hominisation" [1968], in: SW 17, 102096.
- . ,Ziel des Menschen* [1969], in: SW 1381-1389. [En adelante: Ziel]
- . ,Parusie” [1969], in: SW 17, 1227-1230.
- . ,Lezte Dinge“ [1969], in: SW 17,11818#1
- . »-Theologische Bemerkungen zum ZeitlfigfL970], in: SW 15, 622-637. [En adelante:
Zeitbegriff]

. ,Christologie im Rahmen des moderndhsfeund Weltverstandnisses* [1970], in: SW 151-60
611 [En adelante: Christologie Selbst —und Weditéardnis]

* Designamos los problemas con una secuencia cantauetras en los diversos ambitos. Eso nos thli

volver a ellos méas adelante.

93



1.2.1.1 Nivel fisico-biolégico

a. Un devenir entendido como el desarrollo de tashilidades que la materia tiene en si
misma> Para el evolucionismo no existe una causa ex@naanaturaleza. El que este
desarrollo aparezca en plenitud es solo cuestidtied®o. Lo “nuevo” es resultado de
una combinacion distinta espacio-temporal, fisicga@roducible de lo ya existente, por
eso no es pensable lo nuevo esencialmente, conall@quie posee un estado superior
ontologicamente irreducible. Es un devenir que sapana serie de etapas, a saber,

surgimiento de la vida, cerebrizacién, hominizagi@ocializaciorf.

b. El ser humano es uno mas entre los otros seres. \El evolucionismo piensa al ser
humano desde la biologia, considerandolo un proddetlos seres prehumanos y no de
una accién creadora de Dios. Junto a estos preatescinmediatos de los seres humanos
gue evolucionan existen otros que se mantienenseadtados inferiores (no todos dan el
paso a la “nodsfera”). No existen diferencias eisées en el mundo de la experiencia. La
entidad y sentido del ser humano se agotan comrsenomento de la esfera fisica y
biolégica; €l es por tanto un ser casual, efimEtanundo material es entendido como
escenario neutral que permanece intocado por eitemm de lo espiritual, es, por

casualidad, “teatro” de la historia del espifitu.

c. La evolucion no ha alcanzado su plenitud. Edlamioa hacia un nuevo salto, el de la
“socializacién”® un momento de cada vez mayor complejidad centjadadesembocara

en la “co-reflexion™

d. Un Evolucionismo que explica el todo de la a=di sin permanecer en los limites

metodolégicos de las ciencias naturdfes.

® Cf. RAHNER. Begriff der Zukunft, 424; tb. RINER. Evolution, 1034 y RHNER. Einheit Geist-Materie, 329.

® Cf. CHARDIN, P. T. de. “La formation de la ‘Noosphére™, in: . L’Avenir de 'hommeParis: Seuil, 1959,
199-231.

" Cf. RAHNER. Evolution, 1030; th.R4NER. Cristologie evolutive Weltanschauung, 229. 23A#NER. Einheit
Geist-Materie, 314.

8 Cf. RAHNER. Cristologie evolutive Weltanschauung, 237.

° Cf. CHARDIN. La formation de la Noosphére, 220-221.

19 Cf. RaHNER. Evolution, 1030.
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1.2.1.2 Nivel teoldgico
Rahner se sitia delante de dos estrechamientoa Hscblastica que tienen como
horizonte una concepcion pre-histérico-evoluci@nwl mundo, y que plantean el problema

de cdmo entender la relacidon entre Dios y el muadmber,

e. Comprension del caracter estatico del mundo commanencia del mantenimiento
conservador de los 6rdenes esenciales permankhtasndo, creado por Dios, no pierde
nunca la relacion con su origen y fundamento. llacrén fundamental de Dios con el
mundo es la de crear y conservar. El devenir dsnees, la permanente reproduccion de
lo anterior que sucede en el escenario puestdeliha vez por todas, sin que este devenir
cambie el escenario del mundo. La accion de Dientndida como conservacion de un
mundo estatico, entendido como circulo ciclico sairmismo. Dios es el que esta mas
alld del mundo, el que mueve la historia sin mayees motor inmévil. Ademas de esta
conservatiode parte de Dios, se plantea el “concurso” divesdecir, la accion divina
con la accion de las creaturas. Es una ayuda pamalizacion dehctus secundusSe
concibe el espacio como una magnitud estaticdigrapo no es un elemento fundamental

de la realidad asi concebitfa.

f. El acto creador establece la diferencia radesdre Creador y creatura. Dios, por su

propio ser es esta diferencfa.

1.2.2 Frente al Marxismo

g. Una planificacion categorial del futuro. Estanstouccion racional, que planifica
activamente un futuro intramundano, busca la maxiberacion del ser humano del
sefiorio de la naturaleza y de todo otro tipo deiwdiosy El futuro es lo previsto

concretamente y que mafiana se hara realidad, purgsta con los planes y los medios

para construirlo y solo se necesita tiempo.

1 Cf. RAHNER. Cristologie Selbst —und Weltverstandnis, 605-607.
12 Cf. RAHNER. Cristologie Selbst —und Weltverstandnis, 608.
13 Cf. RaHNER. Marxistische Utopie, 83; th.ARNER. Begriff der Zukunft, 424.
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h. Futuro siempre abierto. EI marxismo proponeutarb que esta siempre abarcado por
la posibilidad de otro mayor, diferente, a partirlds nuevas busquedas del ser humano.

Un futuro que ofrece la plenitud a cada nueva genén™*

i. Ideologia utdpica. No obstante lo dicho en etafé anterior, la ideologia utépica da
cuando la esperanza en este futuro intramundandugido y planeado con los medios
del mundo, mas en concreto, la sociedad sin clasesstablece como futuro absoluto,
como fin de la historia méas alla del cual no hag gsperar nada radicalmente nu&\8i
bien es cierto esta ideologia utépica es lo qu#al@pertura a cada futuro historico, sin
embargo no es una apertura eterna, sino que cubuimé#a realizacion de la utopia en la

historia.

j. Dimension colectiva. Es una busqueda de unaddi@n colectiva, una progresiva
socializacion en vistas de alcanzar mayor libegath cada uno. La prioridad es del
pueblo, la colectividad, el Estado, pues priorizaeda dimension colectiva es que se

asegura un futuro para todos los individtfos.

k. Prioridad para las generaciones futuras. Ungueda tal del futuro, dado lo grandioso
de lo que se busca, justifica la inmolacién degydaeracion presente, la entrega total,

incluso de la vida, por una vida mas plena paragl@svendran’

I. Futuro entendido como dindmica de la dialéctieala materia. La liberacion del ser
humano de su alienacién es vista como el fin realyp esta disefiado previamente en la
“sabiduria” dialéctica de la materia. Por tanto fauss son una necesidad que se impondra
con toda certeza. Es interesante como Rahner reeamo paradigma que es comun al
evolucionismo y al marxismo. En el fondo, es el mosdinamismo por el que la
“evolucién pasiva biolégica” (evolucionismo), sentiada en una “evolucion cultural
activa” (marxismo): planificada reflexivamente,tsisatica, dirigida. La consumacion es

vista como una ultima etapa de una “evolucion”,ude realidad instaurada dentro del

14 Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 79; th.ARNER. Begriff der Zukunft, 424 y R4NER. Der neue Mensch,
147.
15 Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 82.
16 Cf. RaHNER. Marxistische Utopie, 83; th.ARNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.
7 Cf. RaHNER. Marxistische Utopie, 84; th.ARNER. Begriff der Zukunft, 425.
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mundo Yy, por eso, planificable mediante la conjid@jacde multiples causas

intramundana&®

1.2.3 Frente al futuro tecnoldgico

m. El ser humano se crea a si mismo, es el falieichsi mismof@ber sui ipsiupy del
mundo mediante el uso de la técnica, en funciomedtas elegidas libremente. Es un
proceso de automanipulacion en vistas de una angformacion. Asi, el ser humano se
torna objeto de su propia accion, tanto a nivelviddal como de la humanidad. Se crea a
si mismo ya no solo como esencia moral y teéridante de Dios, sino como ser
terrenalmente corpéreo, histritbEs una automanipulacién pensada a partir del model
del laboratorio segun el cual es posible avanzaaslyer atras en los procesos que pueden

ser aislado$’

1.2.4 Frente a actitudes erradas al interior deli§€ttanismo

n. Critica defensiva a la planificacion del futimramundano. Es la actitud de una Iglesia
gue se defiende a si misma, entendiendo estas duesjade futuro intramundano como
una amenaza al espiritu del Evangelio. Se considegaresente como lo definitivo,

buscando aferrarse a él de cualquier nfddo.

f. Indiferencia frente a la planificacion del fuduntramundano. Esta indiferencia se da,
sea porque se piensa que el futuro intramundamstdoencomendado a los cristianos, sea
porque el futuro no ofrece problema para el crstigue confia en que la historia es

conducida victoriosamente por Dits.

2 EL HORIZONTE DE LA RESPUESTA DE RAHNER

Analizaremos, en primer lugar, el horizonte de wespa que tiene como trasfondo los

problemas planteados por el evolucionismo, puesjoc®imos mas arriba existiria un

18 Cf. RAHNER. Ziel, 1386; th. RHNER. Experiment Mensch, 445.

19 Cf. RAHNER. Experiment Mensch, 438. 444-445; tHRER. Der neue Mensch, 139-140.
20 Cf. RAHNER. Experiment Mensch, 450.

?! Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 142.151; taHRER. Ziel, 1387.

?2 Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 142; tbARNER. Ziel, 1387.
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paradigma evolucionista que es comun con el maxxigmel futuro tecnolégico. Nos

detendremos en cinco temas que nos parecen maantge 1) la definicion de “materia” y
“espiritu”, 2) la unidad de materia-espiritu, 3) dacarnacion como comienzo del futuro
definitivo, 4) el futuro absoluto y, finalmente, B) concepto individual y existencial del

tiempo.
2.1 Definicion de espiritu y materia

Nuestro autor advierte que solo nos es posiblerdalapie son el espiritu y la materia
a partir del ser humano mismo. Hay que descartao$abilidad de un punto de arranque
diferente como cree, por ejemplo, el espiritualigptaionico®®

Materia es el fundamento de la alteridad, del hecho preéegiatro y de lo otro como
material de la libertad. En ese sentido es condlid® posibilidad de la intercomunicacion.
Pero no solo es fundamento de la alteridad quexs®id el otro que esta delante de mi, sino
también de la alteridad que esta en el propio auptes materia es lo extrafio a si mismo, lo
“otro” que es el ser humano incluso para si miéfres “condicién de aquella alteridad que
enajena al ser humano de si mismo y, justamentdeaste a si mismcd®® Materia es lo
singular que, aunque finito, es siempre indispenibl indeducible. ElI ser humano se
experimenta como materia en cuanto que es faaii@dp a si mismo de antemdfAcEn
términos metafisicos “materia prima” es el pringipiniversal en el que se fundamenta la
bidsfera; principio ontoldgico de lo que en parseobservado y en parte presupuesto como
anico “campo” sustentador de todos los fendmersisol y de la fisica misma. La materia
prima actualiza sus posibilidades espacial y tealpmnte en funcion de las condiciones que
la materia fisica le ofrece a posterigri.

Espiritu es el ser humano

en cuanto llega a si mismo en un absoluto estar-desi-mismo, y esto, a través del hecho de
estar siempre referido a lo absoluto de la realefageneral, y a su fundamento uno llamado Dios;
y a través del condicionamiento mutuo del regresd mismo y del estar-referido a la totalidad

absoluta de la realidad posible y a su fundamanto.

23 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 224.

24 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 224.

% Die Bedingung jener Andersheit, die den Menschk@h selbst entfremdet und dadurch gerade zu sich
bringt“. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 224.

%6 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 224.

2’ Cf. RAHNER. Evolution, 1032-1033.

%8 Insofern er zu sich selbst in einem absoluten Sittistgegebensein kommt, und zwar dadurch, dalf eiiex
Absolutheit der Wirklichkeit iberhaupt und auf deenen Grund, Gott genannt, immer schon verwiétamd
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Diferencia materia — espiritu: desde la materia no puede surgir el espiritu camo s
fruto originalmente propio, como piensa el matemb dialéctico. Debe existir diferencia,
pues si todo fuese materia, las ciencias naturelgsodrian determinar lo que es ese “todo”,

pues no habria nada distinto desde lo cual es®™tpddiera ser determinado (ver arriba
problema d). Al contrario del espiritu, lo mategallo que esta cerrado en su particularidad a
la experiencia de la trascendencia respecto deRsées posible afirmar que el espiritu no se
deriva de una combinaciéon de lo material y, par, @lesde lo material no es posible un salto

de la biésfera a la no6sfera que sea auténomo @niemte?’
2.2Unidad espiritu-materia
2.2.1 En el origen

Espiritu y materia tienen el mismo origen en Digsador, por lo cual la materia esta
también en una relacion de inmediatez con DiosoAtrario de los dualismos y gnosticismos
que consideran la materia como anti- o a-divinaaréir de este origen comun afirmamos que
la materia es buena y no es antagonista del espista unidad se puede captar en la unidad
del acto del conocer humaribexiste en el conocer humano un vinculo interngganentesco
entre sujeto y objeto en y a pesar de su diversidagbosibilidad de conocer se funda en la
comunicacion real entre la realidad y la capacwaghoscitiva. Lo material no se conoce en
una objetividad ajena al espiritu, pues la senddul es a la vez realidad material y
consciente, de modo que el conocimiento sensibldaesondicion de posibilidad del
conocimiento espiritual. Lo peculiar de la expeciardel conocer humano es el estar-dado-a-
si-mismo Belbstgegebenhgijunto al estar referido a la totalidad absold¢ala realidad y a

su primer fundamento en cuantotal.

daB diese Rickkehr zu sich selbst und die Verwiesteauf die absolute Ganzheit méglicher Wirkliciikend

deren Grund sich gegenseitig bedingemHRER. Christologie evolutive Weltanschauung, 224.

2% Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 317-318. 320. 322; thHRER. Der neue Mensch, 148.

%0 Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 310-312; tb ARNER. Evolution, 1030. Este tema, como vimos, fue

tratado erGeist in Welt

31 Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 319. 321. 323; tlhHREER. Christologie evolutive Weltanschauung, 229.
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2.2.2 En su historia

Espiritu y materia no son dos magnitudes estatisia®, en devenir; poseen una
historia, se desarrollan. Desde la perspectivaecteydel libro del Génesis, el mundo fue
creado para la existencia historica del ser hum@d@mopodo que el devenir de la naturaleza no
es un escenario neutral, sino entorno de lo hunfpasroarriba problema b). La actividad del
ser humano modifica el mundo y es asi como el mlieda a participar de la plenificacion
de la historia. Pero, a partir de esto surge uhlenua: la aparicién posterior del espiritu.

Llegamos aqui a un concepto clave en la fundaméntade Rahner: la
“autotrascendencia activa®.El devenir es siempre, y desde su propia esenoiaimple
réplica de lo mismo, sino autotrascendencia. Dgge el desarrollo “inmanente” debe ser
pensado como autotrascendencia, es afirmar quevehit no es un mero tornardigerente
[Andersverden], sino un tornarseas [Mehwerden], es decir, incremento ontico. Esto
implica una autotrascendencia esencial, por la lquanterior se supera a si mismo para
suprimirse, pero conservandose en toda su verdéa ruevo que ha producido. El devenir
asi entendido incluye la seriacion en etapas (v@sl@ma a), pues, por un lado es esencial la
discontinuidad en cuanto es devenir esencial, otgrtualitativamente nuevo; pero, por otro
lado, la frontera de la capacidad de devenir, gqudascon la esencia finita de aquello que
deviene autotrascendiéndose, exige que la disentdéid no se piense como demasiado
grande®

La autotrascendencia activa es posible porque realssoluto es causa originaria y
fundamento originario de este automovimiento, perqgaurre en la fuerza del ser absoluto
gue es interior al devenir, aunque no sea consttule su esencia. No se trata de una mera
cooperacién y conservaciéon de Dios desde fuerasi@wa>® pues Dios escausa
quasiformalisde la creatura, su elemento mas interno, su di&ode, hacia-donde y a-
través-del-cual ioher, woraufhin, wodurdh que le da sostén, sentido, futdfoY esto,
porque Dios se ha autocomunicado a la creaturaitagply al mundo, pues él, al crear, no

%2 Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 314.324-326.

% Rahner utiliza diferentes conceptos como  sinénimoSelbstiiberbietung (autosuperacion)
Selbstiiberschreitunfautosobrepasarse3elbsttranszenderfautotrascendencia). Notamos que a partir de 1964
se va imponiendo el conce@elbsttranszendenz

3 Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 327-329; tbARNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 225-226;
RAHNER. Evolution, 1031; RHNER. Christologie Selbst —und Weltverstandnis, 607a4RER. Vollendung der
Welt, 554.

% Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 328; th.ARNER. Evolution, 1031.1035 y &iNER. Vollendung der Wel,
549-550.

% Cf. RaHNER. Vollendung der Welt, 550.
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solo crea lo que es diverso de él, sino que al misempo se da a eso diverso, llegando a ser
él mismo la vida mas interior del mundo (versusfgma f)*’ Por ello la autotrascendencia

no deja de ser automovimiento

porque toda causalidad finita es tal en virtudsgelabsoluto que actla interiormente en lo finito,

eso siempre y esencialmente, de modo que justaragrawés del ser-interior del ser absoluto en
el ente finito, éste tiene su propio ser y su @@gitividad. Por eso puede y tiene que adjudicrsel
al ente finito la causalidad, también para aquelle es mas que él mismo, para aquello hacia lo

P 38
que él mismo se sobrepasa.

Dios es el principio mas interno de este automaaa:

él es la plenificacion “trascendente” y puede yegriasi como Diomismo ser la plenificacion
inmanente” y el principio “inmanente” del movimignhacia estd/oll-endung” real y la Gnica
realizante: Dios todo en tod8.

Pero, al mismo tiempo es una fuerza tan distintaedee finito que no puede ser
considerada constitutivde-su-esencigdWesenisonstitutiv] pues, si asi fuera, el ente finito
serfa ya poseedor de la plenitud del ser abs8tuto.

El grado sumo del devenir generativo es la esplitad humana y hacia ella tiende la
materia como hacia su principio Ultimo. La autatesslencia que acontece por la fuerza del
ser absoluto, solo puede ocurrir en direccion pirgs, dado que el ser absoluto es espiritu,
autoposesion y libertad. Este movimiento implicentiggén la modificacion operativa del
mundo, en el cual el ser humano ya no es mero@lgeto que ha pasado a ser sujeto en la
historia real de la naturaleza (versus lo sefiatade arriba en el problema b). La historia
natural se desarrolla hacia el ser humano, y pesém €l como su propia historia. Queda en
él guardada y superaffa.

A partir de lo sefialado se debe comprender la rraatemo “la patencia, el tornarse-

manifiesto del espiritu personal en la finitdd"De este modo linmediatacreatio es la

37 Cf. RaHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 231; tbaHRER. Christologie Selbst —und
Weltverstandnis, 607-608 yARNER. Fest der Zukunft, 180-181.

% Weil jede endliche Ursachlichkeit kraft des iniier im Endlichen waltenden absoluten Seins ist mwar
immer und wesentlich, so dal} gerade durch daséimegs absoluten Seins im endlichen Seiendensigesn
eigenes Sein und seine eigene Tatigkeit hat karth ma dem endlichen Seienden die Urséachlichkeit
zugesprochen werden auch fur dasjenige, was miedisiss selbst, fir das, woraufhin es sich séibststeigt".
RAHNER. Einheit Geist-Materie, 328. Cf. tb.ARNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 223HRER.
Evolution, 1031 y RHNER. Hominisation, 1094.

%9 Utilizamos el término en aleméan para subrayadéa ide una realizacién [Voll-] del fin [-endung].

40 Er ist die ,transzendente’ Vollendung und kann willl so als Gottselbst die ,inmanente’ Vollendung und
das ,inmanente’ Prinzip der Bewegung auf diese eiitgliche und einzig erflllend&oll-endung sein: Gott
alles in allem”. RHNER. Vollendung der Welt, 556. [Subrayado del autor]

“L Cf. RaHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 225.

2 Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 323. 330; tbARNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 228 y
RAHNER. Der neue Mensch, 148.

43 ..die Erhoffnetheit und das Sich-in-ErscheiniBriagen des personalen Geistes in der Endlichkeit".
RAHNER. Einheit Geist-Materie, 324.
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posibilidad dada por Dios a la causa intramundanaudotrascenderse hacia el ser humano,
pues esta posibilidad de autosuperacién debe edz@se en funcién de su térmifoLa
autotrascendencia de la esencia acontece en m&lesjetos espirituales y no solo en algunos

“ejemplos” (versus problema B).

2.2.3 En su meta

La plenificacion del mundo no es, pues, el puntalfique el ser humano planea y
establece, como si fuera un momento de su proptorld. Ella es supra-asuncion
[Aufhebuny de dicha historia por medio de la accion divipar cuya fuerza se entrega el
mundo a su propia meta. Es plenificacion del muenisu unidad de espiritu y matefieEl
mundo material debe ser entendido como la corpadeiiel espiritu, el cuerpo prolongado del
ser humanodas erweiterte Leib des Menschan por ello, tiene con él una meta y un
destino?’ De este modo la plenificacién inmanente de unafigsde la libertad

es su plenificacién trascendente, porque la inm@aers la trascendentalidad; o: un ente
espiritualmente trascendente, en conocimiento grthiol, a partir de su esencia, no tiene una
plenificacién inmanente. (...) La plenificacion traedente de una libertad personal es la Unica

e 48
verdadera plenificacion inmanente.

Anticipacion de la meta.La meta no es algo que esté solo adelante enuebfydues

la autoposesién concentrada, Unica para cada ehepdmos en la persona espiritual individual,
en su trascendencia hacia el fundamento absolusw dealidad, sucede en el inmediato hacerse-
interior del fundamento absoluto mismo, en lo fuda@aEl fin es el comienzo absoluto. Este
comienzo no es el vacio infinito, la nada, sinpl&nitud que sola aclara lo dividido, lo incipignte
que puede sustentar un devenir, que puede realndamke [a ese devenir] la fuerza de un

movimiento hacia lo mas desarrollado y al mismmpe lo mas interiof

Lo que se autotrasciende permanece siempre endad®aesu autotrascendencia y, por

ello lo inferior preludia siempre esta mél&| ser humano es tal que, a diferencia del animal,

4 Cf. RAHNER. Hominisation, 1095.

“5 Cf. RaHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 237.

“® Cf. RAHNER. Einheit Geist-Materie, 316-317; toARNER. Evolution, 1031.

47 Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 148.

48 .ist ihre transzendente Vollendung, weil die lamenz die Transzendentalitat ist; oder: Ein geistig
Erkenntnis und Freiheit transzendentes Seiendegdmteinem Wesen her keine immanente Vollendung (.
Die transzendente Vollendung einer personalen Eiteigt die einzig wahre inmanente VollendungAHRER.
Vollendung der Welt, 548, cf. tb.ARNER. Parusie, 1228.

49 Der konzentrierte, je einmalige Selbstbesitz dessidos in den einzelnen geistigen Personen, in ihrer
Transzendenz auf den absoluten Grund ihrer Wirkéih geschieht in der unmittelbaren Innewerdung de
absoluten Grundes selbst im Begriindeten. Das Estdder absolute Anfang. Dieser Anfang ist nicht die
undenliche Leere, das Nichts, sondern die Filleatlein das Geteilte, Anfangende erklart, ein Véarttagen
kann, ihm wirklich die Kraft einer Bewegung auf dastfaltetere und gleichzeitig Innigere geben kann“
RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 231.

%0 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 227.
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vive y actlia “a partir de una anticipacién formal ld totalidad®’, experimentada como
cercania absoluta del misterio que todo lo fundameomo experiencia inmediata de Dibs.
Por ello el Cristianismo es la proclamacion de evediir absoluto, que no corre simplemente
hacia el vacio, sino que encuentra el futuro albepfie mueve incluso en él, pues la realidad
infinita de su futuro actda en él y lo sustenta eéaonstitutivo interno (contra el deismo), si
bien este sea independiente (contra el pantef$hha)tendencia al futuro por venir tiene una
razon, una medida, una esencia tras de si queqgbagyer delante un horizonte de lo posible,
una ley conforme a la cual procede. Esta razonlatiases la plenitud absoluta de la realidad
de Dios, y la meta ultima es ese mismo Dios quabkste el comienzo en cuanto que se
propone como fin. Asi, la comprension del ser humamel mundo es solo conforme a la

realidad cuando es entendida desde el futuro omeetéeel comienzs
2.3 La encarnacién del Logos divino: comienzo delifuro definitivo

El cristiano afirma que con la encarnacion del lsodvino ha comenzado el futuro
definitivo, lo cual significa que el futuro ya estacidido en su sentido y contenido ultimos
(no existe historia abierta en su sentido Ultin®sde Jesucristo ya esta aqui el “fin de los
tiempos” y nosotros, por tanto, vivimos en los @ ultimos, en la plenitud del tiempo. La
Revelacion, lo es, por tanto, de aquello que ya gsrmanece (no solo de aquello que fue o
serd)> En Jesucristo, en cuanto mediacién-por-medio-teediatez de DiosMermittlung-
durch-Unmittelbarkeit Gottgsla historicidad del ser humano alcanza su peaiminante,
insuperable, su centro y su medida historica. EBntarnacion, tanto la autocomunicacion de
Dios cuanto la aceptacion de ésta por parte dehgerano, alcanzan en la historia una
irreversibilidad irrevocable upwiderrufliche Irreversibilitdt®® En Jesucristo la

autocomunicacion de Dios “esta ahi irrevocablemgnten ella [la subjetividad histérica del

°1 ...aus einer formalen Antizipation des Ganzenahet. RHNER. Christologie evolutive Weltanschauung,

232.

%2 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 232.

%3 Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 78.

¥ Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 78-79. En relacién a la paién critica del concepto “autotrascendencia
activa” en Rahner cf. WyTeN, N. ,Die Materie, Quelle des Geistes? Das Entstetles Geistes in der
Evolution®, in: NTh 10 (Teilhard de Chardin und das Problem des Wdtkihkens), Freiburg, 1968OPTNER,
G. ,Werden als aktive Selbsttranszendenz. Uberlggureu einem SchliisselbegrifPh] 97 (1990) 297-321;
SCHULTE, R. ,Gottes Wirken in Welt und Geschichte. Offenade& —Erwartungen an ihre Lésung, irolUgH,
H. (Hg.) Theologie —Grund und GrenzeRadeborn, 1982, 161-176; . ,Uber Gottes &¥irin Welt und
Geschichte®, in: RTZINGER, J. (Hg.)Weisheit Gottes —Weisheit der WelBt. Ottilien, 1987, 137-156.

%5 Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 138; tbaRNER. Evolution, 1031.

% Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 233-238;2B. RAHNER. Ideologie und Christentum,
403-404.
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Salvador] puede ser reconocida inequivocamente éommcable®’ y puede ser captada y
creida en la experiencia categorial de la humaritiad

Entonces la unidn hipostatica es también un momeméoior de la totalidad de la
concesion de la gracia a la creatura espiritualgeneral. En ella Dios efectia la
autotrascendencia del ser humano hacia él por niedima autocomunicacion absoluta. La
union hipostatica no es un grado mas elevado dettatrascendencia del mundo hacia Dios,
sino mas bien la manera en la que se lleva y tigrellevarse a cabo la deificacion de la
creatura espiritual; un momento peculiar de esteesion y no un grado mas elevado de la
misma. La unién hipostéatica es distinta de nuegtagia no por lo afirmado en ella, que en
ambos casos es gracia, sino porque Jesus es pateosda afirmacion de Dios y nosotros los
receptores de tal afirmacion. Si en Jesus “estdalutocomunicacion absoluta de Dios a la
humanidad entera, definitiva e insuperable, podetiecs que no solo esta puesta por Dios,
sino que es Dios mismo; es la pertenencia absd&taa realidad humana a Dios, por tanto,
union hipostatica. De este modo, creacion y encanano son dos hechos de Dios hacia el
exterior, sino dos fases, dos momentos del mundip de un proceso que es uno, si bien
diferenciado interiorment®.Rahner acoge el pensamiento de Teilhard de Chqudirtoloca
a Cristo como punto Omega hacia el cual convergpastaria del mundo, sin embargo insiste
—dado que no estaria tan claro en el pensamieni@itteard- que la encarnacién debe ser
pensada no solo como meta de la historia, sinoiémbal mismo tiempo, como momento
interior y condicion de la misnf4.

En la encarnacion Dios asume la corporeidad, camfoagmento del mundo, como su
propia realidad. De este modo la materialidad esgpr Logos mismo y le permite estar
presente en el mundo. Si el espiritu no es lo Bateala realidad material, sino el llegar-a-si-
misma [usichselbstkommegne esa realidad corpérea, se comprende que saloealidad
concretamente corpérea pueda ser lo realmentedsalyaternamente validd.En Jesucristo
Dios ha acogido la finitud del mundo, adoptandtdananidad como suya, plenificando la
finitud con su infinitu®® Asi podemos decir que la encarnacién es la ctspldecima del

plan divino de creacién, no mero acto restauragdanrdmundo en pecaddContra Teilhard

> ..unwiderrruflich da ist, an der diese eindeutits unwiderrruflich erkannt werden kann“AtRER.

Christologie evolutive Weltanschauung, 234.

%8 Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 82.

%9 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 236-241.

%0 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 238.

®1 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 234-238.24
®2 Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 147-148.

83 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 241.
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debe afirmarse —segun nuestro autor- que la acééesiencia del ser humano como espiritu
personal abierto a la infinituger definitionemya no puede superarse, pues en la gracia y la

encarnacioén ha alcanzado ya esta esencia una cabswiita (ver arriba problenap®
2.4 El futuro absoluto

Rahner contrasta este futuro absoluabsplute Zukunftcon el futuro producible
[machtbare Zukunjft (ver arriba problemas a, g, i, m) constitutivo d&s utopias
intramundanas en general y del marxismo y el futecaoldgico en particular, sefialando que
el futuro absoluto es el verdadero y propio futded ser humano. Este futuro no es solo
condicion siempre pendiente de la posibilidad da planificacion y logro de un futuro
categorial, intramundano, sino que “se hace él midgoturo del ser humano, [futuro]
comunicado y alcanzad8®; no es aquello hacia lo que vamos, sino lo quéeadwa nosotros
desde él mismo, cuando quiere y, por ello, es iipodable. Futuro absoluto es aquel que en
su incomprensible infinitud no evoluciona, no s&nfica, sobre el cual no se dispone y no se
interviene. Pero es al mismo tiempo lo que actgarynanece actuante en la medida en que lo
experimentamos a partir de aquello que queremoggertenemos que ser, colocandonos a
través de esa necesidad, siempre en los limitemnerios que vérnoslas con ese futuro,

justamente porque no nos esta sometidsl.cristiano vive de la confianza en

que este futuro sobre el cual no se interviene gguadecible, no seria ni permaneceria lo que esta
eternamente adelante de nosotros, lo que nos raratelimites, sino que quiso tornarse y ser para

nosotros el futuro que advieren dejar de ser él mismo el misterio sin nombre.

Este futuro absoluto no puede ser objeto propioedeuentro categorial, pues
permanece siempre como misterio inefable que peegadipera todo conocimiento particular
en el mundd® A partir de lo anterior es posible comprenderdafianza como el futuro que
adviene, pues ella debe entenderse “como el egeietdodavia acontece del advenimiento de
ese futuro y, en ese sentido, como esperanza wedfii® Alli donde esta confianza se hace

presente y donde, para si y para otros, asi seaespealcanza lo esperado, también en el caso

64 Cf. RAHNER. Evolution, 1037.
65 ...zur mitgeteilten, erreichten Zukunft des Memse wird“. RAHNER. Marxistische Utopie, 80.
% Cf. RAHNER. Begriff der Zukunft, 425.
67 ...daR diese uneingreifliche, unsagbare ZukuitirbloR das ewig uns Vorausseiende, uns in diga®&en
Weisende ware und bliebe, sondern fir uns ankin#igkunft sein und werden wollte, ohne aufzuhérea, s
selbst, das namenlose Geheimnis, zu seinfiNRR. Begriff der Zukunft, 426. [Subrayado del autor]
%8 Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 80.
69 ..als das noch geschehende Ereignis der Ankigftiglieser Zukunft und in diesem Sinn als Hoffnutey
Zukunft“. RAHNER. Begriff der Zukunft, 426.
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que esta confianza nunca reflexione y sea recoaamdho taf’ De este modo, como ya
adelantdbamos mas arriba al tratar de la antidpaie la meta,

el verdadero y dltimo movimiento hacia la plenifigm, hacia la meta acontece “en la meta”. El
presente es, pues, en lo mas profundo sostenidel figturo mismo, nuestra plenificacién (como
proceso) es la “plenificacion de la plenificaciomnjye ya existe y sin embargo (“quoad nos”)

acontece7 .l

El acontecimiento de la llegada del futuro absokgollama “eterna inmediatez del
mundo para con el Dios que se comunica a si mi$mési es posible afirmar que la
determinacion del fin es fruto de una historia peas y libre por parte de Dios y del ser
humano’? dado que solo la gratuidad del amor puede plemifiealmente a la creatura, pues
Su esencia es la esencia de la apertura al amerdéDios, sin cuya libertad y gratuidad no
es posible la bienaventuranza; entonces, no esspregnstruir una plenificacion que fuese
debida’*

En este contexto cobra especial relevancia el ndedentender la muerte, por cuanto
ella es un acontecimiento que cuestiona la conéepuioderna del ser humano como sefior
de si, de la historia y del mundo. El ser humandadmodernidad es autonomo y busca
siempre la maxima autonomia. En contraposiciériaenuerte se da una paradoja pues, por
un lado, —en sintonia con la concepcién modernaaeplenificacion $elbstvollendurlg
movimiento activo de plenificarse a si mismearctjves Sich-zur-Vollendung-Bringerun
haberse producido a si mism&jdhselbst-gewirkt-Habgnun tomar totalmente posesion de
si [totales Sich-in-Besitz-Nehnjew, por otro lado, —criticando la visibn moderres una
ruptura desde fuera, un acontecimiento que seagabivamente y en el que se experimenta
la impotencia y extrafieza mas radical. De este nedwuerte del ser humano es la mas alta
accion y el mas alto padecimiento en un solo datsimultaneidad de la maxima voluntad y
de la impotencia extrema, del destino realizadcelyimhpuesto, de plenitud y vacioLla
muerte no es solo un acontecimiento al “final” devida, sino que determina toda la vida
anticipandose de modo explicito y consciente, eanfaustia natural frente a ella, poniendo de
manifiesto que la vida misma apunta infinitament# pncima de la muerte. En esta

anticipacion el ser humano es desatado de su adhadido lo particular y es confrontado

0 Cf. RAHNER. Begriff der Zukunft, 426.

"L Die wahre letzte Bewegung auf die Vollendung, da$ Ziel hin geschieht ,im Ziel’; die Gegenwart aso
im tiefsten getragen durch die Zukunft selbst, mms&ollendung (als Vorgang) ist die ,Vollendung der
Vollendung’, die schon existiert und sich denngdadad nos’) ereignet”. RINER. Vollendung der Welt, 551.

2 ..endgiltige Unmittelbarkeit der Welt zu dentsigelbst mitteilenden Gott“. ARNER. Marxistische Utopie,
81.

’® Cf. RAHNER. Ziel, 1387.

4 Cf. RAHNER. Vollendung der Welt, 551-552.

’® Cf. RAHNER.Tod, 1327.1329.1331.
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con la verdad: en la muerte la decision fundamee¢dlser humano ante Dios, frente al
mundo y frente a si mismo (decision que ha sidoattandurante toda la vida) se hace
definitiva.”

La muerte no es un evento final, sino el sucesia ¢&a misma, en la medida que es
la autorrealizacion-en-acto Tét-selbstvollzuly de la persona en radical pasion. La
consumacion surge radicalmente en la muerte, equdairrumpe el silencio y la verdad

comienza a hablar; es en ella donde el ser humeneibp radicalmente su limite, pues

lo no-manipulable y la muerte, su muerte, emergemedio de lo manipulable. Y él preguntara
siempre si esto insondable que lo rodea es el wtiabsurdo absoluto o la infinitud del misterio

. 77
del amor, el futuro absoluto que se levanta a sraedla muerte.

Si bien es cierto que el ser humano hace histgyippr tanto, se hace a si mismo,
gueda claro sin embargo que en la muerte no senged a si mismo, sino al misterio del
amor!’®

La venida del futuro absoluto acontece sobre tadia enuerte de Cristo, “porque, de
modo indeducible, le ha complacido al amor absdlritmfar en su méas grande derrofd”.

Esto se manifiesta en su muerte voluntaria, pues

quien muere voluntariamente, es decir, deja perecpropio que posee empiricamente, (...) sin
protesta Ultima y sin negacion de su validez alaaiés interior y sin querer disponer sobre la
compatibilidad de la muerte y la significatividaldsaluta de la persona; ése afirma a Dios como
futuro absoluto indisponible, que él mismo no crea) derecho de los otros a su propio futuro;

, . . ., (0]
ése ama por tanto a Dios y a los seres humanas a&ctai radical de aceptacion de la musfte.

2.5 Concepto individual y existencial del tiempo

Lo que el futuro absoluto y la eternidad son y iicgm para el cristiano puede ser
comprendido a partir de un analisis fenomenolégdsl tiempo en cuanto tiempo
humanamente vivido. En esta reflexion sobre un egtacindividual y existencial del tiempo

Rahner toma como punto de partida la dignidad el leumano, no abstractamente

’® Cf. RAHNER. Tod, 1330-1331.

7 das Unmanipulierbare und den Tod, seinen Todtemiaus dem Manipulierbaren aufstehen. Und er wird
immer fragen, ob dieses Unergrindliche, das ihnibinglie Leere der absoluten Absurditat ist odez di
Unendlichkeit des Geheimnisses der Liebe, die absoFukunft die durch den Tod aufgeht”AHRER.
Experiment Mensch, 453.

'8 Cf. RAHNER. Experiment Mensch, 455.

9 ...weil es unableitbar der absoluten Liebe gefallat, in ihrer gréRten Niederlage zu siegenfHRER.
Experiment Mensch, 451.

80 Wer willig stirbt, d.h. das erfahrungsmaRig bese® Eigene (...) untergehen I4Rt ohne letzterestrand
ohne Leugnung seiner innersten absoluten Giltigked ohne Uber die Vereinbarkeit des Todes und der
absoluten Bedeutsamkeit der Person verfligen ziemotler bejaht in einem Gott als unverfiigbare aisol
Zukuntft, die er selbst nicht schafft, und das Retghtanderen auf ihre eigene Zukunft, der liebd &®tt und

die Menschen in einem radikalen Akt der AnnahmeTames”. RHNER. Humanismus, 536.
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considerado, sino cada ser humano concreto enacaantibre. A partir de aqui va a criticar
el futuro tal como lo entiende el marxismo, sobwdot en su dimension colectivista y
postergadora de las generaciones del presenteneidriude las generaciones del futuro, pues
para el cristiano no queda resuelto el problemsudexistencia porque se resuelva mas tarde
para otros (ver arriba problemas j k).

Nuestro autor sefiala que existe un tiempo persexiatencidl® entendido “como
devenir de la definitividad incondicionada de lacidi®n libre”®® una definitividad que
acontece en el tiempo, pero que lo supera. Eldutlerla persona no esta solo en el futuro,

pues la eternidad es engendrada como fruto dei@naespiritual del ser humano,

este resultado madurado es aquello que lo-queciietececiendo perseguia en su ejercicio de
acontecer, lo que él “pretendia”, y donde el aamrtemismo encuentra su sentido y su

justificacion®

El ser humano se experimenta existiendo en un tequye tiene un “sentido-de-
direccion” [Richtungssinhy inequivoco, irreversible, que no debe ser pemsammo solo
posible o cambiable sin suprimir la esencia dehs@nano como decisién para lo definitiro.

Para Rahner, esta intuicion esta de algun modemesambién en la forma como un
comunista comprende el futuro intramundano, pusaaificarse el ser humano del presente
por los seres humanos del futuro se afirma queessopa y la de los demas tiene un valor
absoluto que justifica ese sacrificio; futuro egidq que se debe hacer absolutamente. Es un
caracter absoluto del futuro intramundano que seatprestado de ese otro futuro que es
realmente absoluto y que es ya presente. Si cadzento de tiempo tuviese igual valor, no
habria razon para preferir al presente un futuoe @p ya futuro de otro). Para el ser humano
que sin méas desaparece “lo actual es necesariameiméco verdadero y validd® A partir
de la inextirpable dignidad eterna del espirituviltiial podemos decir: solo si hay un futuro
de la persona concreta (concrecién dada por sacsitu en este espacio y tiempo: aqui y
ahora), del individuo, de éste y ésta, tiene derltichar por un futuro mejor intramundano

de mas tard&’ En el Cristianismo cada uno “ha devenido un sugéisoluto de valor infinito

81 Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 145.

82 Cf. RAHNER. Der neue Mensch, 145-146.

8 ...als das Werden der unbedingten Endgiiltigkeitfceien Entscheidung“. /RINER. Der neue Mensch, 146.

8 ....dieses gezeitigte Ergebnis das ist, worauf@aschehende in seinem Geschehensvollzug aus asresv
,wollte’ und worin das Geschehen selbst seinen 8imhseine Rechtfertigung findet“ARNER. Vollendung der

Welt, 545; cf. tb. RHNER. Zeitbegriff, 623.

8 Cf. RAHNER. Zeitbegriff, 630-631.

8 ..notwendig das Gegenwartige das einzig WahreGiiltige [ist]“. RAHNER. Der neue Mensch, 146.
87 Cf. RaHNER. Der neue Mensch, 146.
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y vigencia permanenté® pues sobrepasa estas concepciones intramundansude al
inaugurar un futuro “supramundano” y suprahistdrida vida eterna que madura y se
engendra en el tiempo, el Unico futuro que ha caawm ya ahora, en cada ahora, en la
decision libre del amor que cre®”.

El ser humano es el que dispone de si mismo, eblibertad se coloca él mismo en
su definitividad (de salvacién o condenacion aliss)d® Por tanto, para el cristiano

libertad es la facultad del disponer-de-si adedtmae hacia una definitividad absolutamente
irreversible; lo que el ser humano sera eternamestaquello que él mismo se ha hecho. El ser
humano es el sobrecargado y encargado de su tib&tsta libertad es creadora y su creatura es el
ser humano mismo en definitividad, de modo quenalid de esta historia de la libertad

establecido por Dios es su esencia, (...) no lo jgaldi y permanentemente intangible en su
esencialidad, sino la habilitacion hacia la libértan la cual el [ser humano] libre se coloca a si

mismo, de modo indeducible rumbo a la definitivic%id

Entonces, dado que el ser humano dispone de sionusniiriéndole asi a su esencia
su caracter definitivo, podemos decir que la esenad solo le ha sido dada previamente
[vorgegebe) sino también entregada-como-taraaffjegebej Y junto con la esencia se le
ha encomendado el fin, que él no solo realiza, girtambién elige libremente como meta
concretd? El resultado de la libertad, como capacidad deldéinitivo, es la verdadera
necesidad que permanefelibertad es subjetividad en si y en su ser-préaensi
[Beisichseihy, por ello es una realidad mas originaria quedsico, lo que esta a la mano, lo
objetual flas Sachhafte, Vorhandene, das Gegenstaniliitias que simple eleccién entre
objetos particulares ella es autorrealizacion éellmimano y debe ser pensada ante todo
como “libertad del ser”$einsfreihejt distincion trascendental del ser humano. Porgue
puede disponer de si real y definitivamente, eseniglad debe ser el acto de su libertad

misma’®

8 ..ist ein absolutes Subjekt von unendlichen Werd bleibender Giiltigkeit geworden“ARNER. Der neue
Mensch, 152.
89 Das ewige Leben, das in der Zeit sich auszeitigl auszeugt, die einzige Zukunft, die wirklich mchetzt,
je jetzt, in der freien Entscheidung der glaubendebe begonnen hat“.ARNER. Der neue Mensch, 146-147.
% Cf. RAHNER. Experiment Mensch, 444,
%1 Freiheit das Vermogen der Selbstverfiigung in alitsoteversible Endgiiltigkeit hinein ist, daR dass der
Mensch ewig sein wird, das ist, wozu er sich sejleshacht hat. Der Mensch ist der seiner Freihegérbiirdete
und Aufgegebene. Diese Freiheit ist schopferisath ihn Geschopf ist der Mensch in Endgliltigkeit sgltso
dal der gottgesetzte Anfang dieser Freiheitsgdstehgein Wesen (...) nicht das Fixfertige und dadiém seiner
Wesenheit Intangible ist, sondern die Ermachtigaag Freiheit, in der der Freie sich selbst in Ertigkeit
hinein unableitbar setzt“. RINER. Experiment Mensch, 444. En otro lugar define leribd mas concisamente
“como autodisposicién concreta, total del sujetboelisobre si mismo hacia [su] definitividad” [,...&snkrete,
totale Selbstverfiigung des freien Subjektes Ul selbst in Endgultigkeit hinein”]. RINER. Theologie der
Freiheit, 106.
%2 Cf. RAHNER. Ziel, 1382.
% Cf. RAHNER. Theologie der Freiheit, 100.
% Cf. RAHNER. Theologie der Freiheit, 105.
% Cf. RAHNER. Theologie der Freiheit, 98-99.
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Su “yo” es lisa y llanamente lo que no se puedamasr encima, no-objetivable; nunca puede ser
substituido o explicado por otro, tampoco por lapp representacion refleja de si mismo; es
auténtico origen, (...) es siempre, por su libertadsar, el sin comparacién, el que no puede ser
ordenado adecuadamente en un sistema, el que de pee subsumido adecuadamente en una

idea. El es, en un sentido originario, el intocablpor lo mismo, el solitario y desprotegi%ﬁo.

La libertad del ser humano, en esta dinamica derr@atizacion, es liberada hacia la
inmediatez para con la libertad del ser de Diosrmid_a libertad hacia Dios y desde El como
origen y futuro de la libertad, se realiza en ladaimad mas alta que puede ser pensada:
como libertad sustentada por la autocomunicacidnide en amor personal, de modo que “se
tornan idénticos el horizonte y el objeto del afitzerado para consigo mismd®.

La doctrina de la fe tiene dos conceptos que eaprés definitividad del tiempo
presente, a sabeairds, como plenitud del tiempd-[ille der Zeit, como la posibilidad de la
libertad que nos ha sido dada una vez, para re@izalvacion definitiva; el hecho que exista
tiempo comaokairds quiere decir que es un tiempo entendido como ndathlde la libertad
amante de la autocomunicacion de Dios, como “ahgua”’se da solo una vez y “solo-ahora-
de-lo-contrario-no” [Nur-jetzt-und-sonst-nicht y eph’hapax el acontecimiento que
ocurriendo en un momento determinado del tiempmaeece como existencial insuperable
para todo tiempo. La neutralidad homogénea delpierfisico es solo la condicién de
posibilidad para est8.

Una consecuencia de esto es que la automanipulagdgnser humano que
sefialabamos mas arriba, no debe ser pensada caxpeldmentacion en laboratorio en que
los procesos pueden ser aislados y los errorepmenorregidos, pues tiene consecuencias
irreversibles (ver problema ni},en cuanto en ellas acontece algo que es definitivo

3 ACOGIDA Y ACTITUD CRITICA FRENTE AL EVOLUCIONISMO Y LAS
UTOPIAS INTRAMUNDANAS

3.1 Frente al evolucionismo

% Sein ,ich* ist schlechthin uniiberspringbar, unetbjierbar, es kann nie durch ein anderes ersefet erklart
werden, auch nicht durch die eigene reflexe Vdrstgl von sich selbst; es ist echter Ursprung, ist.durch
seine Seinsfreiheit immer der Unvergleichliche, thekein System adaquat eingeordnet, keiner |dew@at
subsumiert werden kann. Er ist in einem ursprihglicSinn der Unantastbare, so aber auch der Eingathe
Ungeborgene”. RANER. Theologie der Freiheit, 99.

" Horizont und Gegenstand der zu sich selbst hiefneLiebe identisch werden“. ARNER. Theologie der
Freiheit, 110.

% Cf. RAHNER. Zeitbegriff, 623. 637.

% Cf. RAHNER. Experiment Mensch, 450.
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Acogida: el Cristianismo debe integrar esta nueva concepd®mmundo, ya no
estatico, sino en devenir evolutivo e historicanaque adquiere mayor relevancia el tiempo
(el espacio es comprendido en funcién del tiempa).historia es comprendida como un
desarrollo lineal (ya no circular-ciclict}’ Lo anterior supone un modo distinto de entender
también al ser humano, a Dios, particularmente temetaciéon con el mundo (ver arriba
problemas e y i).

Critica: los puntos de la critica de Rahner al evoluciooisos hemos ido delineando
en el transcurso de la fundamentacion. Dicho emagpalabras: el mundo fisico como tal es
“no-plenificable” junvollendba], pues no tiene una voluntad que lo plenifidifeEl futuro
verdadero llega a si mismo donde la vida se acab@glramente en su temporalidad lineal
siempre abiertd?? Tal plenificacién solo es pensable desde la unégdgdritu materia y desde
la autotrascendencia activa de la materia haciasplritu, autotrascendencia que ya ha

alcanzado su plenitud en la muerte y resurrecagddegucristo (ver arriba problemas a y c).
3.2 Frente a las utopias intramundanas

Acogida: la busqueda del futuro intramundano tiene que \&r gna vision de
persona humana que es cristiana: el ser humand gseedispone de si mismo, el que
determina su propio destino. Asimismo es cristiEndprofanidad” del mundo entendido
como material del obrar humano, mundo vivido quelearifica en la historia del espiritu. El
todo de la realidad mundana creada por Dios esataria de la autorrealizacion; alli y solo
alli deben realizarse la fe y la moral cristiatfdspues la trascendentalidad auténtica y la
auténtica libertad estan referidas a una hist@d@h que no puede ser suprimida. Por ello el
cristiano debe tomar en serio la historia “profarei la medida que la experimenta como
voluntad concreta de Dios que lo establece entéilelReconoce esta historia, al mismo
tiempo, en su vulnerabilidad y seriedad, es demimo condicionada e histéricamente
contingente y como situacién en la que ante Diates&le una suerte etertia.

La Iglesia, por tanto, no podra realizarse sino, @ny por medio deirf, mit und
durch la historia planetariamente unificada, que esgjue esta en el horizonte de la utopia

intramundana (ver problemas n y fi). La tarea intrashana recibe asi su mas alta dignidad,

190 Cf, RAHNER. Christologie Selbst —und Weltverstandnis, 605.
101 Cf. RaHNER. Vollendung der Welt, 545; th.ARNER. Parusie, 1228.
102 cf RAHNER. Der neue Mensch, 146.
103 cf RAHNER. Der neue Mensch, 152-153.
104 Cf. RAHNER. Ideologie und Christentum, 405.
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honor, y significado ultimo, pues “tiempo y espasion el lapso en el cual madura la
verdadera eternidad como su fruto y permaneri€i&n la planificacién categorial del futuro
se da una tarea esencial del ser humano queridaig®l a la cual estamos obligados, en una
permanente paradoja entre futuro absoluto y futtamundano: dado que solo por medio
del futuro absoluto de cada uno esta dada la fuaedeion del valor absoluto del individuo,
se establece en él una conviccion que le otorgauidado por el futuro intramundano su
fundamentacion mas firme y honda, en la propuekigrg de un orden social lo mas perfecto
posible!® Se le ofrece al ser humano un punto firme pareritica creadora y la
transformacion?’

El cristiano tiene como tarea no la busqueda derwm$ genéricos para su accion en la
historia, sino la busqueda de la voluntad de Diosa@ Unica para cada uno y para su
tiempo®® Esta blisqueda es necesaria dado que el Cristimmisitiene una receta inequivoca
para el futuro intramundano. El futuro absoluto ggeDios mismo abarca todos los futuros
intramundanos, no los excluye ni los hace ilegisiffid

Este interés del cristiano por el futuro intramuma@ae fundamenta también en la
unidad ultima y originaria del amor a Dios y el arabpréjimo, pues el amor al préjimo solo
es suficientemente radical cuando se realiza camar a Dios y, a su vez, el amor a Dios
solo acontece en el amor al prgjimo y solo aseehsimano sabe quién es Dios. Desde esta
perspectiva se entiende la salvacion del indivichioo la definitividad del amor al otro en el
absoluto de Dios. En Jesucristo esta unidad se dmsolidado eternament® El
mandamiento del amor al préjimo no puede quedarseneambito individualista, sino que
tiene que ver con la dinamica mas interna de tsstoamacion intramundana del ser humano
y de su situacion social; por ello debe tornarseide de un amor politico. EI amor al
préjimo tiene que querer y participar en estasizaeibnes de la humanidad tal como ellas
son y tienen que ser hoy epocalmente: como laseuenstruyen en la automanipulacion de
si mismo hacia el futurt?

El modo de la preocupacién por el futuro intramundano: los principios generales

no bastan para la accion de la Iglesia al inted®iesta tarea intramundana. Son necesarios

105 Zeit und Raum sind der Zeitraum, in dem die walBveigkeit als deren Frucht und Bleibendheit heréire

RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.

196 Cf, RAHNER. Marxistische Utopie, 83; th.ARNER. Begriff der Zukunft, 427 y R4NER. Ziel, 1387-1388.

197 Cf. RAHNER. Letzte Dinge, 1183.

108 cf RAHNER. Der neue Mensch, 151-152.

109 cf, RaHNER. Der neue Mensch, 141.149.

119 Cf. RAHNER. Humanismus, 526-527.

11 Cf. RAHNER. Experiment Mensch, 452; tbARNER. Marxistische Utopie, 83 yARINER. Humanismus, 526.
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imperativos concretos, frutos de la sintesis dedngelio y la situacion concreta siempre
nueva. Son decisiones para un obrar determinadoa [ eleccion entre diversas
posibilidades. Estos imperativos tienen el caraderlo imprevisible, del ensayo, de la
peregrinacion hacia lo inciertd? Si la Iglesia no quiere ser ideolégica no puedeetisar al
cristiano del peso de su decisién, diciéndole le daebe hacer aqui y ahora; pues cada
decisién para una accién afiade a la intuicién éslem@riori un momento irreversibté® Por
otro lado, los otros que no son Iglesia, adquienmg importancia fundamental en esta tarea
intramundana, pues “el Cristianismo esta llamadoyigud de su esencia, a buscarse a si
mismo en el otro y a confiar en que en el otrorsgientra de nuevo a si mismo y su mayor
plenitud”

Critica: el Cristianismo desabsolutiza todas las utopide@agias intramundanas del
futuro, pues

a. Ellas nunca son la salvacién misma, sino el matenial que realiza el ser humano su
apertura para acoger la salvacién de Dios, puastoegta salvacion es Dios mismo;
no una salvacion que el ser humano construye, gu® la encuentra siempre
previamente en su fundamerito.

b. Reconoce las ideologias como contingentes, es, gegrimibles de cara al futuro de
Dios, dado que es el futuro absoluto el que coldctuturo producible en la real
apertura de la verdadera historia: apertura haigkaate, hacia lo imprevisibfe®

c. El ser humano esta siempre justificado ya desds, pior tanto la dltima obra que le
corresponde es la aceptacion de la obra de Di@d mo su autojustificacion tal y

como es?’
El Cristianismo también les exige a las utopiasimtindanas sobriedad, pues

a. Invita a aceptar la dimension de misterio del sendno, del mundo y de Dios, futuro
absoluto; dado que quien se expone al misterifutiglo absoluto es el que sabe de si,

112 cf RAHNER. Der neue Mensch, 141.
113 Cf. RaHNER. Ideologie und Christentum, 406-407.
114 Das Christentum von seinem Wesen her geheiRersich selbst im andren zu suchen und darauf zu
vertrauen, dafd es im andern noch einmal sich setizstseiner groReren Fllle begegnet®HRER. Ideologie
und Christentum, 407.
115 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.
116 Cf. RaHNER. Humanismus, 533; th.ARNER. Begriff der Zukunft, 427.
17 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.
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en un saber que sostiene su no-saber como la Uléadizacion de su existencia y
como su verdad mas propia y Gltiria.

b. No cae en la tentacién de sacrificar al futurosaseres humanos del presefife.

c. No necesita forzar la paz con violencia, pues st€es el existencial decisivo de la
historia, entonces la paz ya esta presente, ydagsalvacion se acepta y es sabida
como dada, sin tener que ser forz&da.

d. No necesita dejar hundirse a todos en una iguatdéithria, para que ninguno se

sienta perjudicadt!

Asi queda salvaguardadadmnidadde cada uno, pues el individuo no se justifica
en funcidén de conquistar un futuro para las nu@easeraciones, ya que cada individuo
“permanece albergado en Dios y en su amor de miedoagnente valido*?? aumentando
asi la dignidad y seriedad radical que cada undebe a si mismo y al otro. Por eso el
futuro experimentard mas, y no menos, su singadridespectivd®® Queda
salvaguardada tambiéndamunidad, pues no se puede encontrar la salvdei@risto si
no se ama a los de Cristd.La desesperaciédltima no nos es ahorrada, pero queda
redimida, cuando creemos que todo fracaso y tottka,cas caer en manos de aquél a
quien el Hijo llamaba\bb4 cuando en la cruz se entregaba en sus nfahDelante del
éxito o del fracaso del futuro producible es pa@silmha confianza serena, en una libertad

dltima, sin caer en la apatia estoit.
4 PERSPECTIVAS

a. En las perspectivas que enunciamos al final deitdaplV, detectamos la
siguiente progresionconversio ad phantasma> conversio ad historiarm
conversion akairds En este capitulo se nos presenta lo que podriiamoar “el
modo” de esta Ultima: en la responsabilidad pdaatea intramundana. Desde la

118 Cf, RAHNER. Begriff der Zukunft, 427.

119 Cf. RaHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247; thHRER. Marxistische Utopie, 84.

120 Cf, RaHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247; thHRER. Marxistische Utopie, 84.

121 Cf, RaHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.

122 _.in Gott und seiner Liebe ewig giiltig gebordaaibt‘. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung,
247.

123 Cf. RAHNER. Marxistische Utopie, 85.

124 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.

125 Cf. RAHNER. Christologie evolutive Weltanschauung, 247.

126 Cf. RAHNER. Begriff der Zukunft, 427.
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nocion de futuro absoluto esa tarea intramundacbeesu mas alto honor y se
torna, por ello, una tarea esencial a la cual estasbligados. La realizacion de la
Iglesia acontece siempre con, en y a traves destaria. Alli y solo alli. En esto
Rahner es enfatico.

. Teniendo claro lo anterior, es relevante la pregupbr el cbmo de la
responsabilidad por la tarea intramundana. La nuathlde esta responsabilidad la
ilumina la perspectiva escatologica. En el capitalaterior (ver cap. 1V,
Perspectivas, d) deciamos que percibiamos la miogresiguiente: perspectiva
escatolégica dntologica’ — perspectiva escatoldgicahistorico-salvifica’.
Ahora creemos que hay otro paso a una perspedoatobdgica politica”. La
tarea intramundana, mediada por la tarea del funtramundano, producible,
debe estar siempre abierta al futuro absoluto, poiesdesde €l la historia se torna
verdaderamente historia humana y esa responsabpwoiael futuro intramundano
es, al mismo tiempo, radicalizada y desabsolutiz&ta tanto, se trata de una
insercion politica radicalizada y desabsolutizadie una asuncion de la
responsabilidad del futuro intramundano que eshd&siempre “en el modo de la
plenificacién” in den Modus der Vollenduhg, como criterio de esa modalidad,
llevada a cabo “segun Cristaidch Christus Esa perspectiva de plenificacion no
es una meta vaga y abstracta, sino que tiene queomda busqueda concreta de
las formas de sociedad mas perfectas, pero siefspign Cristo”. De este modo
la gran meta, el futuro absoluto, estda mediaddgsometas (las grandes y las de
todos los dias) categoriales del futuro producible.

La eternidad engendrada en el tiempo y que tradeiehtiempo es un referente de
plenitud, un hacia dénde del ser humano en cuamdividuo y en cuanto
humanidad. Por ello, ademas de establecer qustiarihi es “segun Cristo”, como
horizonte de plenitud revelado explicitamente, teids también un “segun la
definitividad engendrada en la historia presengeie(es también revelacion). Seria
algo asi como un referente de plenitud “profaR@omo se vinculan ambas? Es
una pregunta que queda pendiente.

El concepto “autotrascendencia activa” nos da uevauenfoque del caracter
presente del fin. Es el fin ya actuante en el@rEsque encamina toda la creacion
hacia su consumacion. Y eso, porque el fin se bacaomunicado ya a toda la

creacion. En el contexto del didlogo con el evaosmo se subraya el presente y
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el futuro, pero tal vez —en nuestra opinién- emuElro del pasado: Rahner insiste
en que el punto Omega, Cristo, no solo es futurm también actuante en el
presente, pero no queda tan claro como eso selarton el evento de Jesus de
Nazaret, el Crucificado Resucitado.

El didlogo con el evolucionismo es también una tymidad para que Rahner
presente con mayor claridad la dimension colegticasmica de la plenificacion.
Sin embargo, la dimension individual —nos parecantene su prioridad. En la
conciencia del valor absoluto del individuo es dosd sustenta la conviccion que
le otorga el cristiano al cuidado por el futuraambundano. Porque cada uno es
individuum ineffabile es importante el futuro para todos. A partir dgiiase
comprende el amor, no solo como algo intimo o abkir sino como un servicio
de amor politico. Adquiere asi relevancia el cotwege “futuro respectivo”
(futuro para cada uno, pues el futuro es siempre ynao menos singularidad
respectiva), pero que solo se comprende en todadstalidad desde la apertura al
futuro absoluto.

Es interesante la relevancia que adquieren los etmcesta tarea intramundana del
Cristianismo, que esta llamado a buscarse a si onésmel otro. Esto se vincula
con el dinamismo del sujeto —que vimos @aist in Wek que es sensibilidad
(movimiento de alejarse-de-si-en-un-ser-presenciieg y pensamiento, que
acontece por la abstraccion (estar-puesto-en-aponsicotro). El plano del
conocimiento humano se ha abierto al de la acagola dibertad interhumana. Del
otro que parecia ser objeto delmwelt se pasa al otro humano deMitwelt.

Es interesante el vinculo entre comienzo y firfireés el comienzo absoluto. Dios
establece el comienzo en cuanto se propone coma.dircomprension del ser
humano y del mundo es conforme a la realidad cuasdentendida desde el
futuro que desvela el comienzo. Parece haber aguoiaiiz distinto al presentado
en el capitulo IV, en que se plantea que una coese@ de la nueva
hermenéutica de las afirmaciones escatolégicasi@®lgser humano solo sabe de
ese futuro lo que de él puede experimentar prospeaente en su presente, desde
y en su experiencia historico-salvifica (ver arrila@. 1V, 3.2). ¢ Conocer el futuro
desde el presente? ¢ Conocer el presente desdmirel?flLa articulacién de estas

dos perspectivas la dejamos todavia pendiente.
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h. Al final del capitulo Ill (Perspectivas, d) afirmgihos que asi como en Blondel,
Rousselot y Maréchal, también en Rahner la expaeede limitacion esta en el
trasfondo de su reflexion. Ahora aparece en la #odel fracaso de las utopias
intramundanas en su pretension de construir désdesmmas la plenitud anhelada.

Fracaso manifestado, en primer lugar, en sus \astim

El tema del capitulo siguiente: la profundizaci@la perspectiva escatologica en el
contexto de la reflexion sobre la Iglesia, es untrapunto interesante, pues, en cuanto el
mundo moderno tiene clara conciencia de la exigest el mundo como historia, la Iglesia
estd expuesta a la tentacion de creer que puettaeabs de la historia o de que ella es la
presencia transparente del “ya” del Reino escatmogCreemos que esta diversidad de

enfoque significara una importante contribucioruastra investigacion.
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CAPITULO VI
PROFUNDIZACION I
EN LA REFLEXION SOBRE LA IGLESIA Y LA TEOLOGIA PRAC TICA
(1962-1967)

Analizamos a continuacion cémo aparece el temaudstro estudio en la reflexién
sobre la Iglesia. Dividimos nuestro andlisis en @astes: en la primera analizamos la
contribucién de nuestro autorldandbuch der Pastoraltheologien un periodo que va desde
1964 a 1966; integramos aqui, ademas, los artié(itehe und Parusie Christide 1963 y
Vom Offensein fiir den je gtéren Gott de 1966. Este material es de gran importancia para
nuestro estudio, pues tiene como objetivo explidtdundamentacion eclesiologica de su
concepcion de teologia practica. Toda la argum#nmtaeclesiolégica que presentaremos
busca rebatir una visién de la Iglesia como “tameenovible en el oleaje del tiempdhara lo
cual se demuestra por qué ella es y debe ser semmar magnitud dindmica. El enfoque de
esta fundamentacion de este dinamismo es escawldgi por o mismo, de enorme
importancia para la verificacion de nuestra hipsteSs el propio Rahner el que coloca la
fundamentacion escatologica del ser y misién delglasia como fundamento de su
concepcion de teologia préctica.

En la segunda parte analizamos un conjunto deuknsiaelacionados al Concilio
Vaticano 1I* Algunos temas pareceran repetidos, sin embargpaese interesante ver una
aplicacion de lo planteado por Rahner en tornotadibgia practica en la reflexion sobre el

Concilio.

RAHNER K. .Kirche und Parusie Christi” [1963], in: SW 10, 6880. [En adelante: Kirche und Parusie]

. wom Offensein fir den je @eren Gott* [1966], in: SW 13, 471-487. [En adelant#m
Offensem]
% Unerschiitterliches Turm in der Brandung der Z&RAHNER. Kirche im Wandel, 455.
* Los articulos son, en orden cronolégica:
- -»Zur Theologie des Konzils” [1962], in: STh V, 2882. [En adelante: Theologie des Konzils]
- . ,Grenzen der Amtskirche" [1964], in:6V1, 499-520.

» Konziliare Lehre der Kirche und kinftige Wirklighit christlichen Lebens" [1965], in: STh VI,
479 498. [En adelante: Kiinftige Wirklichkeit]
- -Kirche im Wandel“ [1965], in: STh VI, 455-478.
- VORGRIMLER, H. ,Das zweite Vatikanische Konzil. Allgemeine Einlaig” [1966], in: KIKK, 13-
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1 LA MEDIACION SALVIFICA DE LA IGLESIA EN PERSPECTI VA
ESCATOLOGICA

Analizamos en primer lugar qué es lo esencial daddiacion salvifica de la Iglesia,
para detenernos luego en el modo como se llevaba eata mediacion; finalmente, se

presentan algunas exigencias a esta mediacioficalkipartir de lo que es el ser humano.

1.1El quéde la mediacién salvifica: presencia permanente de l&velacion escatologica

en la historia

Para Rahner

la Iglesia es la comunidad, societaria y legitimat@econstituida, en la cual la revelacion
escatologicamente consumada de Dios en Cristo (eatweomunicacion de Dios), a través de la
fe, esperanza y amor, permanece presente parandoncomo realidad y verdad.

En la medida que la humanidad acepta realmenteegieaomunicacion de Dios como
gracia dada por él mismo, y hace presente estaca@untmicacion en la palabra de la
proclamacion confesada, en la celebracion cultuahya unidad societaria, entonces, esa
humanidad es Iglesfa.

La Iglesia es, al mismo tiempo, frutp medio de salvacidon. Fruto en cuanto
comunidad constituida por aquellos que aceptamtiacamunicacion de Dios en Cristo y su
Espiritu; y por esto ella es el haber-llegado-a:éo [Angekommenhgitde esta
autocomunicaciéon, en la medida que realiza estptagién como victoriosa, como gracia
eficaz, y en la medida en que la torna histérida fiace constatable socialmehtiledio,
porque en la confesion de fe de esta comunidady @atinta pronunciando aquella palabra
eficaz “en la cual quiere entregarse y confiargzefente al mundo y a cada individdds
medio salvifico en cuanto es comunidad de fe.

La Iglesia existe por un vinculo intimo con el Diositario, pues

Dios, como el Dios inabarcable en la presencia fgmo, “Padre”), se da en PALABRA como la
verdad pronunciada absolutamente (en el Hijo) ya&MOR que se dona para fuera de si

®> Die Kirche ist die gesellschaftlich legitim veff@ Gemeinschaft, in der durch Glaube und Hoffnund
Liebe die eschatologisch vollendete Offenbarung tésot(als dessen Selbstmitteilung) in Christus als
Wirklichkeit und Wahrheit fur die Welt prasent el RAHNER, K. ,Ekklesiologische Grundlegung®, in: SW
19, 47-79; 49.

® Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 49.

” Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 49; tbaHRIER. Kirche und Parusie, 627.

8 ...in dem er sich der Welt und jedem einzelnesagien will und wirksam zusagt“ARNER. Ekklesiologische
Grundlegung, 49.
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absolutamente (en el Espiritu), y este doble medprdceder para con nosotros es la manera de su
ser en si mismd.

No debemos entender “verdad” como una serie de oprgpnes humanas
divinamente autorizadas, sino como la autocomuriinage Dios por gracia en su palabra
propia y real. Es la verdad realizada que deveésédacia del ser humano, del mundo y de la
historia, de modo que esa esencia aparece amédsscomo verdadera. Esta presencia como
verdad se da cuando en la Iglesia la persona aeepta fe la palabra de Dios y, al mismo
tiempo, confiesa y testimonia la verdad de Bfosa caracteristica fundamental de la Iglesia
es el hecho que ella “es la Iglesia de la verdaddar por el oido y proclamad¥”.La
autorrealizacion de la Iglesia en cuanto preseei®ios como verdad no debe identificarse
solo con el acto del magisterio eclesiastico, sine debe ser entendida como una dimension
que tiene que ver con todos los fieles en su cemjgn

El hecho de que la Iglesia sea presencia del amddids significa que ella es la
permanencia escatolégica del amor realizado, delr ayjue ha llegado a su plenitud. En
cuanto ella es fruto y medio escatoldgico de sawagor un lado, acepta con amor el amor
de Dios y, por otro, comunica este amor tanto saendal como extrasacramentalmente.
Estas dos dimensiones estan incluidas en su re#argl autorrealizacion y la constituyen
como santa, no solo objetivamente (en la eficaeiasas medios de santificacion), sino
también subjetivamente, pues ya no puede apamaésede la gracia de Dios, y asi es
presencia del amor escatoldégicamente victoriosDids. Esta dimension de la Iglesia abarca
no solo la presencia del amor de Dios, que sezeeplir parte del ministerio eclesial a través
del acto sacramental, sino también el acto de anos y al préjimo de todos los cristianos.
Asi, el amor de Dios se hace presente y creibt emundo*?

Existe una interrelacion entre los actos de lagmeis de la verdad y los de la
presencia del amor (que no son idénticos), puesjqeparte, la autorrealizacion de la Iglesia
en cuanto presencia de la verdad divina tiende @daencia del amor; y, por otra parte,
cuando el amor es verdaderamente realizado sephe@ente también la verdad como tal. De

aqui se sigue que la Iglesia debe superar sieropgeedontradiccion posible entre estos dos

° Gott als der in der Prasenz der unumgreifbare Bletbend (also ,Vater’) gibt sich als die absauisgesagte
Wabhrheit im WORT (im Sohn) und als die absolut wesgdnenkte LIEBE (im Geist), und diese doppelte ¥eis
des sich Verhaltens zu uns ist die Weise seinessSm sich”. RHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 53.
[Mayusculas del autor]

10 Cf. RaHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 54.

11 ...die Kirche der gehért geglaubten und verkutetigNVahrheit ist“. RHNER. Ekklesiologische Grundlegung,
54,

12 Cf. RaHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 55.

13 Cf. RaHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 59.
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tipos de actos, pues no puede atestiguar la velel@los de forma que al hacerlo lo haga en
contraste absoluto con el amor. Ella debe trahzea que la verdad aparezca como la luz
mas intima del amdf"

La esperanza tiene un rol de mediacion entre ladkamor, en cuanto los pone en
comunicacién con su futuro y, de este modo, lo$iamilLa fe, en la esperanza tiene su
mediacién en relacién al propio futuro, y asi “meedio suyo, la ‘fides quae’ es la garantia
del futuro esperado, prometido de la fe misma (...)layfides qua’ captura el futuro

»nl5

prometido como Ipropia salvacion™> Del mismo modo, la esperanza es intermediaria entr

el amor y el futuro del amor

porque nosotros amamos también orientados a un qmeotodavia no poseemos (“con todas las
fuerzas”), puesto que debemos amar, saliendo d#rossy a partir de la absoluta imposibilidad

de disponer sobre el amor de Dios por nosotrosnyesgiéndonos en él, y podemos hacerlo
nuestro, como un amor asegurado a cada ser hupemosolo en la esperan?a.

Asi la Iglesia es la presencia de la esperanzadwhspues la autocomunicacion de
Dios es dada por Dios como futuro absoluto de g el amor. Ello impide que la Iglesia
pervierta su propia naturaleza “en la medida quiemrae esta presencia como presencia de lo
que ya se posee en lugar de presencia de lo espéfdde este modo la esperanza es la
forma concreta de la autocritica de la Iglesia, fpuma parte de su propia naturaléZzaa
gracia escondida de la vida eterna, dada ya ahdeappsesion de esa vida en la fe y
esperanza se condicionan mutuamente y forman enidad la peculiaridad de la situacion
escatolégica de la Iglesta.

La Iglesia es la comunidad de los peregrinos quecdu la patria verdadera, de
aquellos que “entienden y dominan su presente dasfieturo”?° La Iglesia es una realidad
escatologica, es decir que en ella el futuro comslona pesar de estar pendiente, posee ya un
presente real. En cierto modo “peregrina en la rhatia la meta® Pero ella no solo es la
realidad que se mueve en la meta hacia la meta,gsie al mismo tiempo es aquella cuyo

movimiento significa y proclama la permanencia de movimiento en la meta, y que por

14 Cf. RaHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 60.

15 .durch sie die fides quae’ das Festmachenetkofften, verheiBenen Zukunft des Glaubens sésbst..)
und die ,fides qua’ die verheil3ene Zukunft als eigeneHeil ergreift”. Ekklesiologische Grundlegung, 61.

16 ..weil wir auch auf eine Liebe hin lieben, diérwaoch nicht haben (,aus allen Kraften’), weil vans weg
aus der absoluten Unverflgbarkeit der Liebe Gatteans und in diese hinein lieben missen, diesgalem
einzelnen zugesagte aber nur in Hoffnung ergréifeamen”. RHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 61.

17 ..indem sie diese Prasenz als Gegenwart desbBmhanstatt als die des —Gehofften verstehtHNER.
Ekklesiologische Grundlegung, 61.

18 Cf. RaHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 61.

19 Cf. RAHNER. Kirche und Parusie, 632.

20 ..ihre Gegenwart von ihrer Zukunft her versteled bewaltigen®. Kirche und Parusie, 627.

2L im Ziel auf das Ziel hin pilgert“. RHNER. Kirche und Parusie, 629. [De aqui tomamos eldtitie nuestra
tesis]
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medio de ambos rasgos expone una magnitud esdatobfue aguarda como futura la parusia
del Sefior en cuanto que la porta ya en si com@miesPresente y futuro estan sustentados
reciprocamente por el acontecimiento sucedido devez para siempre en el “pasado” y
eternamente permanente y valido: la encarnaciohatpds divino, la muerte y resurreccion
de Cristo. EI hombre de la gracia se mueve en ka mpeecisamente y solo en cuanto que
dicha meta es el principio del movimiento hacia elisma’?

1.2 Elcémode la mediacion salvifica

Dios esta presente en la Iglesia a modondsterio, pues, por un lado, la presencia de
Dios en ella no significa un disolverse del mistejue es Dios, sino, muy por el contrario, su
surgimiento en una profundidad siempre mayor. Emé&diacion salvifica la Iglesia no
substituye a Dios. Por otro lado, no se trata derepresentacion en la cual Dios mismo no
esta presente, sino de una presencia real, pero eblios que es siempre mas. Por tanto,
solo puede existir una autorrealizacion crecieetéadglesia en la claridad siempre mayor de
Dios como misterié®

La Iglesia hace presente a Dios a modsatzamento fundamental”, pues ella es el
signo exhibitivo eficaz de la presencia de Diogsella contiene aquello que representa. Ella
es signo del hecho que Dios no solo quiere comrgdacal mundo, sino que se comunica
efectivamente a él, es decir, produce de modo @égatamente victorioso la aceptacion de
este don de si; es por tardpus operatumEs a través del signo que la persona entra en
contacto con la cosa significada. En cuanto signiglesia nunca es idéntica con la realidad
significada, no pudiendo afirmar asi que estadadlsignificada esté presente solo alli donde
aparece el signo. La Iglesia es ontolégicamenrianta los sacramentos particulares; ella no
solo administra los sacramentos, sino que en elleabza su propia realidad, se autorrealiza.
La presencia de la autocomunicacion de Dios eglésih es en la fe y la esperanza, es, por
tanto, un movimiento de los creyentes y de la iglds cara al fin. Pero es, al mismo tiempo,
un movimiento que se realiza en el fin mismo, yeesstar ya en el fin constituye el

dinamismo subjetivo del movimiento “porque Dios mds(no solo una cosa creada por €l) es

22 Cf. RAHNER. Kirche und Parusie, 632.

23 Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 62-63.

24 Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 63-66. En la seguedicion del volumen | del HPth Rahner
cambia el concepto para referirse a la IglesidJdeakramentpara Grundsakramenty asi distinguirlo del
Ursakramentgue queda reservado para referirse a Jesucristo.
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fin y principio (llamado gracia) del movimiento fi@@I”?> Podemos decir entonces que la
Iglesia ejerce una funcién sacramental de base egu@bsolutamente necesaria para la
salvacion, también para aquél que no forma partelldede modo visible. En la mision la

Iglesia se busca a si misma,

pues recién cuando los elementos del signo salyifjoe existen en toda la humanidad, existan
completos en su forma histéricamente perceptiblea (meta que al interior del mundo es
alcanzable solo de modo asintético), ella serialn@nte aquello que es: el sacramento
fundamental, que indica la salvacion de modo ta, o se remitiria mas a un momento de él [el
sacramento] que estuviera todavia “fuera” d@ él.

La Iglesia hace presente la autocomunicacion des @ianodo ddey nueva del
Evangelio®’ en la medida en que ella es una invitacién aviddb para vivir una existencia
en lucha continua, como proclamacién de la victdaaDios que ya ahora se verifica en el
mundo. Es la invitacion a vivir el radical optimigrde la esperanza. La autodonacién de Dios
al ser humano significa para éste la exigencianadisal, pero no existe como una exigencia
dada solo desde fuera, sino que es siempre lanexéggdel amor de Dios, que surge en el

centro mas intimo de la existencia. El amor de Dios

da a partir de si aquello que exige (el amor dehsenano por Dios, cuyo principio més intimo y
real es el amor de Dios por el ser humano), y eg@e aquello que dona y, en la exigencia
radical, no hace méas que manifestar la gloria mésa del don (lo absoluto del amor de Dids).

Esta experiencia de la exigencia radical operallasion solo cuando estimula a la
persona a moverse hacia aquel amor en el cuallégdgueda superada. Ahora la ley es al
mismo tiempo amor a Dios y amor en el centro dadgia existencia. Por tanto, la exigencia
y el cumplimiento de la exigencia no son realidasegaradas. La Iglesia debe realizarse
como evangelio, pues solo asi se transforma erladgexede la libertad y la vida.

La Iglesia hace presente a Dios a modguEsencia escatolégicd’ pues ella es el
dato de la confesién de fe, categorial de una fiestte la salvacion que ha alcanzado un
estado, en el que la historia esta orientada deornmoel/ersible a la realizacién del mundo en

Dios. Por tanto, la Iglesia no nace siempre de mwegando nuevos signos de si misma y

5 ..weil Gott selbst (nicht nur ein von ihm Gesffeaes) Ziel und Prinzip (Gnade gennant) der Bewggauf
ihn zu ist*. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 65.

% Denn erst dann, wenn die Elemente des Heilszeiheie in der ganzen Menschheit gegeben sindyrér i
historisch greifbaren Gestalt vollstandig warem (ginerweltlich nur asymtotisch erreichbares Zielire sie
ganz, was sie ist, das Grundsakrament, welchesléidso anzeigt, dal? nicht mehr auf ein solches Kiunan
ihm verwiesen ware, das noch ,auBerhalb’ seintristHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 66.

2" Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 67-68.

28 ..von sich her schenkt, was sie fordert (diebeigles Menschen zu Gott, deren innerstes realstesgPdie
Liebe Gottes zum Menschen ist), und nur forderts wie schenkt, und in der radikalen Forderung rer d
innerste Herrlichkeit der Gabe (die Absolutheit deebe Gottes) zur Erscheinung bringt“. AHRNER.
Ekklesiologische Grundlegung, 67.

29 Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 69-70.
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aboliendo todos los signos antiguos, pues elld sigm®o y sacramento fundamental existente
una vez para siempre. Esto significa que en todia por mas profundo y radical que sea,
perdura una identidad historica. Aquello que ha sidredado puede mudar solo en base a su
propia ley intrinseca.

La Iglesia hace presente la autocomunicacion de Bionodo deresencia actual
siempre nueva®® pues esta en la historia y es ella misma hist®ta. ello la estructura
permanente que le es dada desde el inicio, comaelesy historia y como su dinamica propia,
como Su esencia, se realiza poco a poco en suridisthsi, esta esencia no es solo
presupuesto de esta historia, sino también tenta mésma. La esencia de la Iglesia tiene una
historia, la cual no es solo una transfiguraciontaleesencia, sino un transformarse hacia
aquello que ella es realmente, hacia la realizag@®esta esencia misma. La Iglesia esta en
devenir,

deviene porque es, y es solo en cuanto devienae Bie devenir en base a un determinado inicio
esencial pero, justamente, éste llega a si mistwoesosu devenir. Y esto, sobre todo, también
porque este inicio, en cuanto inicio del movimiehticia el Dios infinito como tal, tiene una
potencialidad infinita, y la ley segun la cual senienza ese camino, es justamente la ilimitacion
de Dios™

En una reflexion sobre la esencia de la Iglesiaquere ser normativa, no se tiene
acceso a una esencia pura y abstracta, sino solouamo ella es reconocible en su
“conversion” a una forma histoéricamente condicianalda esencia pura en si y la forma
concreta de la esencia no pueden ser separadage&fiekion. Asi, la decisidon concreta que
toma la Iglesia para una determinada realizacionladeesencia, no puede deducirse
simplemente del solo conocimiento de esa esengés, {&al conocimiento no puede huir de su
condicionamiento historico y porque la forma hist@rde la esencia, siendo libre e
histéricamente individual, es siempre Unica e indétde >

La Iglesia debe comprenderse a si misma como séemmavisional, como la que
busca la consumacion, como la que ha de autosspefuesto que la consumacion que se
busca no la llamamos “Iglesia”, sino “Reino de DidSi ella tiene una historia hacia la

Parusia, puede ser también vista y vivida comglksia que envejece, pues cada evolucion

30 Cf. RaHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 70-75.

1 Sie wird, weil sie ist, und sie ist nur, indemeswird. Sie hat ihr Werden von einem bestimmten
Wesensanfang her; aber eben dieser holt sich @mihierden erst selbst ein: Dies zumal auch darueil, w
dieser Anfang als Anfang der Bewegung auf den uiigreh Gott als solchen selbst hin eine unendliche
Potentialitdt hat und das Gesetz, nach dem higetegten wird, eben die Unbegrenztheit Gottes RAHNER.
Ekklesiologische Grundlegung, 72.

32 Cf. RAHNER. Ekklesiologische Grundlegung, 74.
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es al mismo tiempo una manifestacion de vejezl psligro de perderse en particularidades y
en cosas marginales o el peligro de un arraigo siewha seguro de si en este &bn.

1.3 Exigencias a la mediacion salvifica de la Igiesa partir de lo que es el ser humano

1.3.1 El ser humano es aquel que “en una verdaderaltiplicidad tiene que ser genuina y

originariamente ‘uno’ "**

La unidad originaria es el fundamento de todo le guser humano es y hace, pero
ella se le presenta solo como una precaptacionafod® su futuro absoluto, pues el ser
humano se encuentra en el mundo como sujeto siteadona pluralidad de ambitos de
existencia. El debe soportar y aceptar esta mieitigd y, al mismo tiempo, debe soportar y
aceptar el caracter inasible de su unidad origin®or ello la mediacién salvifica debe llamar
a la persona una y entera, pues la salvacion glgldsia proclama tiene que ver con esa
unidad originaria que la persona es. Pero, al misanapo, debe ser consciente que esa oferta
de salvacion llega al ser humano en su ser expadatmultiplicidad. La mediacion salvifica
debe tomar en serio, por tanto, la dialéctica delalsie imperativo: por un lado, tiene que
mostrar a la persona que no debe perder de visiaidad de su origen, de su ser y de su
futuro y, por otro lado, debe tener presente pets la dimension categorial (regional y
plural) de la experiencia religiosa. La Iglesia eebvitar la desvalorizacion de la
multiplicidad, queriendo realizar ya ahora en ehdwla unidad escatoldgica de la salvacion.
Es la tentaciébn de no vivir en la esperanza, detoain el futuro en el presente, es querer
edificar a partir de la Iglesia la “ciudad de Diakminando, disponiendo e integrando todo

en esta unidad.

1.3.2 El ser humano es “el interlocutor mundano-qmreo que Dios ha llamadd®

Por la autocomunicaciéon de Dios al ser humano,té&ste una familiaridad con Dios,

una capacidad de ser interlocutor, de oir su paldla mediacion salvifica de la Iglesia debe

% Cf. RaHNER. Kirche und Parusie, 627-628.

3 ..in wahrer Vielfalt echt und urspriinglich ,einezu sein hat*. RHNER, K. ,Antropologische
Voraussetzungen fur den Selbstvollzug der Kirche“SW 19, 181-196; 181. Sobre este tema cf. 1&L-Bn
adelante: Antropologische Voraussetzungen ]

% ...der von Gott angerufene weltlich-leibhaftigarffer Gottes. RHNER. Antropologische Voraussetzungen,
185. Sobre este tema cf. 185-187.
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explicitar esta experiencia atematica y silenciesala que Dios se promete y se da a la
persona humana. Un elemento importante para ella sea formula antropoldgica de base
que evoque esta experiencia atematica al ser huaermada época, y que sea facilmente
comprensible. En una férmula tal se debe hablddide de modo que se evoque y se haga
presente el punto de partida existencial, paramoal®@prender realmente lo que se entiende
por “Dios”.

1.3.3 El ser humano es “el ser de libertad mundacerpéreo-histérico®

Es, antes que todo, una libertad trascendentaloge@nstituye como sujeto y persona.
Pero esta libertad también en su tematica religmsaealiza siempre en una situacion finita,
en la cual deviene categorial alienandose en nhgdtipbjetivaciones, las cuales son siempre
ambiguas, pues no remiten con total transparencigemtido originario de la libertad
subjetiva. Dado que la historia de la revelacida salvacion es coextensiva con la historia de
la libertad humana, y dado que la mediacion sablvifuiere servir a la accion de esta libertad,
a su maduracion, la mediacion de salvacion de lisily debe interesarse por todo el ser
humano y su historia y, al mismo tiempo, la mediaceclesial debe respetar su propia
“regionalidad” dejando que el mundo sea mundanmr &ro lado, y en vista que la
mediacidn salvifica tiene que ver con las objeimaes socio-histéricas de la libertad, debe
guiar a la persona hacia una primera comprensiéradereaturalidad de su libertad,
haciéndole ver que no toda objetivacion histériealal libertad es contradictoria con la
libertad religiosa. Debe también estar atenta, gurosa autocritica, a las objetivaciones
histdricas, institucionales y sociales de la mediacsalvifica, a fin de que ellas dejen

transparecer aquella auténtica libertad originaria.
1.3.4 El ser humano es “el ser de la intercomuniaa’ *’
Esta intercomunicacion es un constitutivo intrimsdel ser humano, pues sin ella la

subjetividad no seria realizable. De este modo, Historia de la libertad, [historia]

significativa para la salvacion, es originariamentepor entero la historia colectiva e

% ..das weltlich-leibhaftig-geschichtliche Freitsiesen“. RHNER. Antropologische Voraussetzungen, 187.
Sobre este tema cf. 187-189.

$7 ...das Wesen der Interkommunikation‘af\ER. Antropologische Voraussetzungen, 189. Sobretesta cf.
189-191.
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individual de esta intercomunicacién trascendefft&sta co-humanidaditmenschlichke]t

es entendida como la realizacion de la persona epédrtura a la unidad inderivable de otro
determinado, lo cual le da un contenido auténticaenpolitico. La co-humanidad en sentido
trascendental fundamenta el hecho de que “todeidelaon Dios tiene en si, como momento
interno, la relacién del ser humano con el préjisnoiceversa™® Por ello la mediacién
salvifica de la Iglesia nunca debe perder de @istaniversalidad. Esta mediacion tiene como
horizonte el Reino de Dios, la comunidad escatolgy no solo la suma de las multiples
iniciativas salvificas individuales. Por consiguenla Iglesia esta llamada siempre a la
mision, a llevar el Evangelio a aquellos que todawd lo conocen. La mediacion salvifica
también debe estar atenta a los diferentes grupmales formales e informales, pues son
objetivaciones mundanas de aquella interhumanidasténdental. De aqui se sigue que
“praxis’ del amor no es simplemente una tarea @estianismo, sino el todo, en el cual
recién la ‘verdad’ (y asi también la ‘contempladjéalcanza la mas auténtica y propia

plenitud de su esencié®.

1.3.5 El ser humano es “el ser de la futuridat”

Lo es a tal punto que “él se posee a si mismta medideen que €l se disefia hacia
su futuro”®? Esta futuridad no es algo que esté solo adelsim®e,que es ya presente, pues la
fe en el suceso irreversible de la salvacion adaesn la muerte y resurreccion de Jesucristo,
porta en si un presente escatolégico de la salvaEidfuturo absoluto esta siempre mediado
categorialmente vy, por ello, la esperanza religidshfuturo se constituye a través de la
esperanza del futuro intramundano, el cual tieamgie, por tanto, una relevancia religiosa.
En ese sentido Rahner afirma que

la relacién escatolégicactual entre planificacién utépica del futuro yesperaescatol6gica del

futuro en su unidad y distanciamiento esta cong#tupor un lado, por la accién salvifica
irreversible de Dios en la resurreccion de Criattsavés de la cual él mismo, de modo definitivo y
en aprehensibilidad histérica, se ha entregado ahdm y, por otro lado, a través del

8 .ist heilsbedeutsame Geschichte der Freihedpninglich und ganz die kollektive und individuelle

Geschichte dieser transzendenten InterkommunikataHNER. Antropologische Voraussetzungen, 190.

39 ...alle Beziehung zu Gott das Verhaltnis des Mes zum Mitmenschen als inneres Moment in sichuhet
umgekehrt”. RHNER. Antropologische Voraussetzungen, 190.

40 Praxis' der Liebe ist somit nicht bloR eine Ayabe des Christentums, sondern das Ganze, in derdier
.Wahrheit'" (und so auch die ,Kontemplation’) zu dnr eigentlichsten und eigenen Wesensfiille gelangt".
RAHNER. Antropologische Voraussetzungen, 191.

41 ...das Wesen der Zukiinftigkeit* ARNER. Antropologische Voraussetzungen, 191. Sobretesta cf. 191-
192.

42 Er hat sichjndemer sich auf seine Zukunft hin entwirft. ARNER. Antropologische Voraussetzungen, 191.
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acontecimiento del presente (...) en el cual el sgndno mismo crea esbozando su mundo,
aunque siempre solo en una aproximacién permanenterasintotic4®

Este “ser de la futuridad” se manifiesta, por ejemgen el ideal ignaciano de la
busqueda de la mayor gloria de Diasl (naiorem Dei glorialnque expresa, segun nuestro
autor cuatro elementos fundamentales: 1) la obe@ieinente a Dios y la “indiferencia”
necesaria para ello, pues quien quiera vivir parmayor gloria de Dios desea tener y cree
tener la absoluta disposicion de entrega a la vatude Dios, espera un mandato de Dios y se
pregunta en qué consiste ese mandfatd) sabe que no es él quien puede disponer
simplemente la mayor gloria de Dios, sino que Dmsmo ha dispuesto y quiere disponer de
él; por eso el ser humano se pregunta por la mgipoia de Dios como si fuese él (el ser
humano) quien dispone mientras, al mismo tiempoyaesbjeto de disposiciéh;3) el ser
objeto de disposicién por parte de Dios tiene eseelhumano una inestabilidad, el llamado
cambia, exigiendo una obediencia vivida en la histtad de la existencia humana que es
siempre nueva, imprevisible, incontrolable. La wiasidaderamente cristiana es aquella que
se deja trazar paso a paso de forma imprevisigb®iytanto, supone humildad de criatura y
confianza en Dios; en otras palabras, es acepimpi@visible historicidad de la vid4:4) ad
maiorem Dei gloriamimplica “la subsecuente apertura de la posibilidaedlisposicién por
parte de Dios*’ Es una actitud ético-existencial que implica aparpara lo que no puede
ser calculado ni deducido de modo racional y abigtraVas que un contenido de lo que debe
ser realizado, se trata de un modo de hacer lchgoemos: realizar nuestras acciones para
superarlas inmediatamente; por ello es una acdEémpse abierta al futuro. Este cuarto
elemento tiene una funcion critica respecto a ¢éididad de la decision, pues el sujeto se
distancia de todas las cosas de modo realmentdiioase retira de esa concrecion de la
realizacion de su propia existencia, se enfrentasigo mismo y se pregunta: ¢es esto
realmente lo mas acertado? Es evidente que es Ipeenpo¢ es para la mayor gloria de Dios?
Asi la realizacién concreta de la existencia quealdrontada expresamente a una norma

superior, algo asi como un retirarse a un puntolatusspara sopesar desde él, reflejamente, lo

43 Das heutige eschatologische Verhéltnis zwischen utopischer uditiplannung und eschatologischer
Zukunfterwartung in seiner Einheit und Diastatik ist konstituieiherseits durch die irreversible Heilstat
Gottes in der Auferstehung Christi, durch die edgiitig und in geschichtlicher Greifbarkeit sicHbst der
Welt zugesagt hat, und anderseits durch das Esedgri Gegenwart (...), in der der Mensch seine dédtter —
wenn auch immer nur in bleibend asymtotischer Aending- entwerfend schafft“. ARNER. Antropologische
Voraussetzungen, 192.

* Cf. RAHNER. Vom Offensein, 478. 480.

“5 Cf. RAHNER. Vom Offensein, 479.

46 Cf. RaHNER. Vom Offensein, 480.

47 Die weiteren Offenheit der Verfiigunsméglichkeitnvseiten Gottes*. RINER. Vom Offensein, 480.

128



que se debe hacer. Es el intento de criticar coatrente la gloria de Dios que estamos
haciendo con el criterio de la mayor gloria de Dipe podria ser realizad&El lema de

Ignacio expresa algo nuevo desde el punto de diesta historia del pensamiento:

que un ser humano osa medir de nuevo también ko spre hace y quiere hacer con su Dios

inconmensurable, misterioso, cada vez mas granals no se limita a dejarse dar en cada caso lo
que Dios justamente ahora dispone, en modestilardistorica; sino que con-realiza también

esta funcion del Dios siempre mayor, naturalmenteubordinacién a Dios y a través de él y para
El. Asi mide el ser humano lo santo que él hace)uwdo con lo santo cada vez mayor que, en
dltima instancia, es Dios mismo solo y lo que Biok obra inmediatamente.

1.3.6 El ser humano es “el ser que fracasa”

Este fracaso dice relacion con la persona en silidadl, tanto a nivel trascendental
como categorial, y es experimentado de multiplemés: en la inevitable diferencia entre
deseo y cumplimiento, entre autoprotecciéon y raaiim, en la condicion de autoalienacion
del ser humano que no es superable historicamemte, imposibilidad de suprimir su propia
condicion de pecador, en la diferencia entre ldagbuscada) y las verdades (encontradas),
en la imposibilidad de disponer de su propio origanla experiencia de “ser para la muerte”.
El Cristianismo toma en serio el fracaso y, asudoé lo redime, pues la fe cristiana es la fe

en el Crucificado-Resucitado. De este modo

toda proclamacion del “sentido”, de la ‘“victoriatle la esperanza absoluta solo es hecha
cristianamente cuando es, al mismo tiempo, la ¢abidn a la indefensa aceptacién del fracaso,
en la cual acontece una superacion de la dese&perque me es regalada por Dios, obrada por él
para mi, pero no mas saboreada (“Dios mio, Dios pibqué me has abandonado; en tus manos
encomiendo mi espiritu:

La mediacion salvifica de la Iglesia no es, puesamalgésico, un “opio del pueblo”,
que llevaria a lduga mundio a endulzar la realidad del fracaso, sino qumastener una
herida mortal abierta. Solo hay mediacion auténtieade una experiencia de fe que es
siempre mediada a través del actuar mundano, pasdedina actitud critica frente al mundo.

La Iglesia va al encuentro del fracaso del mundolacesperanza de la fe y, desde ese sobrio

“8 Cf. RAHNER. Vom Offensein, 480. 482-484.

49 ...daB ein Mensch es wagt, auch das Heilige, das errtdttun will, noch einmal an dem ins Unetiehe
geheimnisvollen, gifgerer Gott zu messen und sich so nicht nur in kriketiér, geschichtlicher Bescheidenheit
jeweils von Fall zu Fall geben zu lassen, was @etde jetzt verfiigt, sondern auch diese Funktem jd
gréperen Gottes, nattrlich in Unterordnung unter Gatd durch ihn und fiir ihn, mitzuvollziehen. Soptder
Mensch das Heilige, das er tut, noch einmal anfepgn Heiligen, das letztlich allein Gott selbstusd das
Gott allein unmittelbar wirkt". RHNER. Vom Offensein, 486-487.

%0 ..das scheiternde Wesen“aR\ER. Antropologische Voraussetzungen, 193. Sobretesia cf. 193-196.

°1 Alle Verkiindigung des ,Sinnes’, des ,Sieges’, @soluten Hoffnung ist nur christlich, wenn sieighzeitig
die Aufforderung der wehrlosen Annahme des Schestést, in der eine mir von Gott geschenkte, getaber
nicht mehr genossene Uberwindung der Verzweifluegchieht (,Gott, mein Gott, warum hast du mich
verlassen; in deine Hande empfehle ich meinen BeiRtAHNER. Antropologische Voraussetzungen, 194.
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realismo, fundamenta una relacion positiva corAgbartir de lo anterior es posible afirmar
gue “ella tiene que ser y querer ser la Iglesidodepobres: la comunidad que, en la fe y la
confesion, capta aquella inutilidad que cada asétiracion del ser humano incluye
permanentement&®

Debe ser la Iglesia que acoge a los pobres, noesolartud de una dignidad humana

abstracta, sino para dar testimonio de que eldmea redimido y asi se torna redentor.
2 EXPECTATIVAS, LOGROS Y TAREAS DEL CONCILIO VATICA NOII

Karl Rahner fue un testigo privilegiado de estensetmiento de la Iglesia, pues
participo activamente durante todo el Concilio cae@ogo-perito del cardenal Franz Kénig
de Viena. Su actitud frente al Concilio apareceldante: sobriedad y hasta pesimismo en el
tiempo previo, entusiasmo durante el Concilio yetmprimer tiempo de difusiéon (aunque
siempre consciente de los limites del mismo); etieaipo posterior aparece preocupado en
seguir trabajando las intuiciones principales dahclio, como temiendo que ellas no fuesen
comprendidas en profundidad y, finalmente, no fnesmgidas. Dividimos esta presentacion
en tres momentos: lo que se puede esperar, logslogrfinalmente, las tareas que deja el
Concilio. Nos detendremos solo en aquellos temastgunen relevancia para el tema de

nuestro estudio.
2.1 Lo que se puede esperar

Es necesario que la Iglesia se autocomprenda coaanagnitud histérica que debe
transformarse. Ella ya no puede ser la “torre indbie en el oleaje del tiemp3®. En una
Iglesia asi comprendida las transformaciones erap l@ntas y no producian demasiado
conflicto. Pero, en una situacion en que la higtdprofana” se acelera y experimenta
muchisimos cambios en un corto lapso de tiempdglésia debe acelerar el ritmo de sus
transformaciones si quiere ser fiel a cada tiefisto tiene que ver también con un esfuerzo
de la Iglesia para comprender mejor un mundo quad@do en el espacio de la profanidad,

que se ha hecho autbnomo y que no puede ya serr@odigio por una sistema de

2 MuR sie die Kirche der Armen sein und sein walldie Gemeinde, die im Glauben und Bekenntnis jene
Vergeblichkeit ergreift, die jede Selbstverwirkliocly des Menschen bleibend einschliel3t“AHRER.
Antropologische Voraussetzungen, 195.

®3 Unerschiitterliches Turm in der Brandung der Z&RAHNER. Kirche im Wandel, 455.

> Cf. RAHNER. Kirche im Wandel, 462.473.
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coordenadas cristianas; un mundo en que las erp&®ehumanas se han complejizado,
haciéndose inabarcables, lo cual imposibilita unanativizacion unitaria del magisterio. La
Iglesia ya no puede conformarse en creer que igiee trazones y fundamentos claros,
conocidos desde siempre, y que basta solo apkcan@ada situacidh.

En ese marco, es importante que la Iglesia tomei@ocia que debe anunciar el
Evangelio de un modo nuevo, repensar y reformalaeftdad eternamente vigente a partir de
la mentalidad del ser humano de Rbyn auténtico progreso histérico-dogmatico tiene qu
ver con el desafio de una aprehension mas vivdatgha, a partir de formas de enunciarlo
mas vivas y originales. Lo permanente puede semditto como aquello que tiene fuerza
para transformarsg.

Una de las insistencias de Rahner es que el Conddbe tomar en cuenta lo
carismatico en la Iglesia: reconocerlo, garantizgrifavorecerlo. Lo carismatico no es una
dimensién de la Iglesia restringida a la vida plevade los cristianos como mera historia

individual de la salvacion, sino que tiene queoarT la Iglesia como un todo, pues

existe en la Iglesia lo no-planificable, lo no-ihgtional, lo que sorprende, y por eso [existe]

auténtica historia en la Iglesia, que no es sokjdaucion de un plan de construccion siempre ya
sabido, de la casa de Dios. Existe lo carismatictadglesia como un momento de la Iglesia, y

solo con él ella es aquello que ella debe ser rsiguoluntad de Cristo- y siempre también seré
por su Espiritd®

El portador del ministerio también puede ser pantakl carisma, pero esta unidon no
puede forzarse ni establecerse por decreto. Adliéammo puede pensarse que todo impulso
de Dios esta mediado por el ministerio jerarquicqug solo el influjo de Dios sobre esa
jerarquia es inmediato, siempre y esencialm®nin ese sentido, no se puede exigir al
Concilio que sea el sujeto operativo y la repressdn de todo lo carismatico en la Igle¥a.

En el plano del actuar moral del cristiano la sitta en el mundo moderno es muy
diferente. Antes el objeto y la situacion estabalod de antemano en una fijacion y
repeticion casi estaticas de lo mismo y, cuandoiahafiguna modificacion, eran
“micromutaciones” que se llevaban a cabo de moddlexivo, sin que llegase a ser objeto

propio de la decision moral. Por ello se sabialaeer moralmente. Cuando se cumplian las

%5 Cf. RAHNER. Kirche im Wandel, 455.473.475; tbaRNER. Grenzen der Amtskirche, 500.

°6 Cf. RAHNER. Theologie des Konzils, 296.

*" Cf. RAHNER. Kirche im Wandel, 475. 478.

8 Es gibt in der Kirche das Nichtplanbare, das Nistitutionelle, das Uberraschende, und darumeecht
Geschichte in der Kirche, die nicht nur die Ausfiitg eines immer schon gewutBen Bauplanes des Hauses
Gottes ist. Es gibt das Charismatische in der Kirals Moment an der Kirche, und nur mit ihm istdas, was

sie hach dem Willen Christi sein soll und immertadcrch seinen Geist sein wird“ARNER. Theologie des
Konzils, 288.

%9 Cf. RAHNER. Theologie des Konzils, 286. 288.

%0 Cf. RAHNER. Theologie des Konzils, 293.
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normas morales ya se habia dominado la parte nasl@de la accion de una vida y lo que
no era cubierto por las normas era minimo, no Mdgaa significar un problema real. En este
contexto la tarea de la Iglesia era simple: la laroacion de principios que cada individuo
aplicaba a la realidad concreta. Sin embargo laasibn actual es inmensamente mas
compleja: el mundo es un mundo hominizadonfinisierte Welt fruto de la planificacion
humana, pero, paradojicamente, no se ha tornadowndo més transparente y calculable,
sino al contrario: a mayor libertad, mayor problaaidad del mundo, pues lo irracional
aumenta en la racionalizacion de la existenciairesiundo en el que el ser humano tiene que
vérselas inmediatamente y de modo permanente @onsgmno y con las obras de su propia
libertad y en el que lo explicitamente cristianceglesial ocupa un espacio cuantitativo
modestd’*

A partir de una experiencia humana que se diveasifi complejiza en extremo, es
posible pensar una transformacién de la doctrina dglesia en el dogma y la moral hacia un
“dar libertad” [Freigabg, un “dejar abierto” Qffenlasse]y es decir dar mayor peso a la
responsabilidad del individuo y su conciencia. giesia ministerial debera dejar al cristiano
mas a solas con su conciencia, entregandole laneapilidad de la regulacion mas inmediata
en cada situacién concréfaEsto es necesario porque se ha hecho mas peteefatib
diferencia entre los principios morales que lad@eroclama y los imperativos concretos con
los que cada individuo configura su existencia,mdmlo que la reflexion sobre principios
generales no puede alcanzar el crecimiento de rglejidad de los objetos y decisiones
individuales. Asi, no puede deducirse de los ppinsi generales el conocimiento de un
parametro clarodeutliches Leitbilddsde la accién concrefd. En la situacién actual el
cristiano —respetando los principios generalesadtglesia- debe buscar, por medio de su
propia conciencia, imperativos concretos con loalesu configurar su vida y con los que
intentara influir en la vida publica. Lo que guitadglesia es, por un lado, la conduccion por
parte del ministerio eclesiastico, pero tambiéodaciencia de los individuos. De este modo,
cuando los cristianos actian en cuanto tales)daigactia en ellos autorrealizandose, en una
dinamica no manejada adecuadamente por el mimistetesiastico, pero si guiada por el

Espiritu. Esta autorrealizacién, en cierto modaniaisterial, es una revelacion histérica de la

61 Cf. RAHNER. Grenzen der Amtskirche, 506-509.
62 Cf. RaHNER. Kirche im Wandel, 473-476.
83 Cf. RAHNER. Grenzen der Amtskirche, 509-512. 514.
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gracia escatolégicamente invencible que Dios haaumdisolublemente con la forma de

manifestacion histérica de la Iglesia como sacramemdamental de la gracia.
2.2 Los logros

Rahner reconoce en el trasfondo del Concilio umaptensiéon del ser de la Iglesia

como sacramento fundamental, que la vincula intiemenal Dios trinitario y al mundo:

Esta permanencia de Cristo en la historia comoosigiginario (el sacramento-originario) de la
autocomunicacion de Dios al mundo, esta dado jwstéamen la fe, esperanza y amor de su
comunidad que lo confiesa, que, por eso es el digmamental (el sacramento-fundamental) de
su permanencia en la historia para su salvacidntalto, porque Cristo es el Sefior de la historia,
esta prometida en la fuerza de su Espiritu unastraigibilidad, a ésta su comunidad y a su fe,
esperanza y amot,

En este sentido la Iglesia es una magnitud esgitaldsigno historico de que la
historia del mundo, desde Jesucristo, no puedeagyedfuera del &mbito de la gracia de Dios
que le ha sido dada, haciéndose él mismo el pitneigs intimo de la historf4. En el
Concilio la Iglesia se ha comprendido cosacramentum salutis totius munpdiaugurando
un dialogo con el mundo; ha comenzado a ver el mynhgralista, marcado por las ciencias
de la naturaleza y la técnica; un mundo de unaumadhabarcable, con multiples tendencias;
el mundo de una cristiandad diferenciada, el muelan futuro gigantesco, planificable. Es
un encuentro en un didlogo abierto cuyos resultadosstan definidos de antemano. Es un
mundo aceptado, valorizado, no ya solo sufridol@dglesia®’ No solo es el mundo dado por
Dios de antemano, sino el mundo que el ser humamstrtiye y transforma con sus
decisiones, suefios y utopias, y con su reflexiémtifica. Asi, el Concilio quiso confrontar la
Iglesia valerosamente y sin desesperacion coresypt presente, clarificandose la relacion
de solidaridad entre Iglesia y humanidad.

Rahner valoriza el hecho de que el Concilio fuecancilio pastoral, porque no se
quedo solo en formulaciones doctrinales ni en mamamas de derecho, sino que ofrecio
orientaciones e impulso$Veisungen und Impulspara la vida de la Iglesia y sus miembros

en una situacion histérica concreta, y para el mumilas son un llamado a la libertad

64 Cf. RaHNER. Grenzen der Amtskirche, 520.
% Dieses Bleiben Christi in der Geschichte als dezeichen (das Ursakrament) der Selbstmitteilunge3an
die Welt ist gerade gegeben in dem Glauben, Haofiiesh Lieben seiner zu ihm bekennenden Gemeinde, die
darum das Grundzeichen (das Grundsakrament) sBiled®ns in der Geschichte zu deren Heil ist. Véiésb
Christus der Herr der Geschichte ist, ist in deafKseines Geistes dieser seiner Gemeinde und @earbe,
Hoffnung und Liebe eine Unzerstorbarkeit verheiRE®HNER. KIKK, 14,
®8 Cf. RAHNER. KIKK, 14,
67 Cf. RAHNER. Herausforderung der Theologie, 17.
%8 Cf. RAHNER. Herausforderung der Theologie, 18; tAHRER. KIKK, 447
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responsable del ser humano en la Iglesia. Sontadenes e impulsos que no pueden ser
simplemente derivados de principios y normas géegerha Iglesia se autocomprendié asi no
solo como comunidad doctrinal tedrica, sino coma comunidad de accion en esperanza y
amor®®

De este modo la situacion presente se torna rdkeviaa constitucion pastoral sobre la

Iglesia en el mundo de hogaudium et Spes

describe incluso esta situacion, en la que quiénarse, y la tarea que cabe a ella a partir de est
situacion. Ella muestra asi que tiene que teneiquiar un saber que es esencial para su accion, y
que no proviene de la revelacion divina misma, gim® surge de la experiencia humé&ha.

Sin embargo, Rahner piensa que el Concilio no xieifl® mas profundamente su
caracter pastoral. No reflexiond, por ejemplo,@na a la diferencia entre las orientaciones
concretas de inspiracion carismatica y los primsipgenerale§: Para Rahner falta una
reflexion fundamental sobre la esencia de una ‘t@onrgn pastoral’, una reflexion sobre la
esencia del ministerio pastoral, sus posibilidadexjos y limites de su realizacion; y sobre

aquello especifico que lo diferencia del ministeniagisterial’?

2.3 La tarea que deja el Concilio

Nos detendremos en dos exigencias que el Contditga a la teologia.
2.3.1 Exigencias a la teologia histéri€q{ historische Theolog]e

La teologia histérica no puede perder de vista ajlzeno tiene que ver solo con el
pasado, sino que su aporte tiene que servir alcamomas vivo del Evangelio y a la existencia
cristiana, tal como se da en el preséftlla no puede ser solo retrospectiva, sino que deb

tornarse prospectiva, es decir, debe indagar pasgldo, pero en vistas de un nuevo futuro de
la teologia y del anuncio del mensaje cristiana tkologia histérica no puede preguntar

%9 Cf. RAHNER. KIKK,17. 27
0 ....beschreibt darin sogar diese Situation, dersich stellen will, und die Aufgabe, die ihr valeser
Situation her zukommt. Sie zeigt aber so, daB isieMissen haben und erwerben muR3, das fur ihr Hande
wesentlich ist, und doch gar nicht aus der goé®#lichOffenbarung selbst stammt, sondern menschlicher
Erfahrung entspringt”. RUNER. Herausforderung der Theologie, 18.
" Cf. RAHNER. KIKK, 27.
"2 Cf. RaHNER. Pastoralkonstitution, 633.
3 Rahner se refiere al abordaje histérico que egumlen varios ambitos de la teologia, p. ejhiktoria del
dogma, la historia de la Iglesia.
" Cf. RAHNER. Herausforderung der Theologie, 18.

134



simplemente ‘qué era’, ella tiene que interrogapatado para encontrar la respuesta a la
pregunta ‘qué serd’, qué se debe anunciar mafiana”.

El tedlogo histérico debe interesarse no solo @@oimprension de la ievenidddas
gewordeneGlaubensverstandrissino que debe interesarse también por la qué esst

devenir[das werdende Glaubensverstandiifs
2.3.2 Exigencias a la teologia practica

Surge del Concilio la necesidad de una teologigopmsque, con la ayuda de una
reflexion teoldgica de la situacion presente dgliesia, busque encontrar los imperativos que
tienen que determinar el actuar concreto de lasileomo un todo (no solo del clero). Se
trata de una ciencia con objeto formal y métodgiorauna reflexion y estudio que precede a
la decision en todas las cuestiones que tienewe&ueon la autorrealizacion de la Iglesia; una
reflexion que requiere hoy un método cientificoryttatamiento sistematico. Mas que una
reflexion en torno a lo que la Iglesia es, se tdataina reflexién en torno a lo que ella deberia
ser en todos los &mbitos de su autorrealizalidsta cientificidad es exigida por la enorme
complejidad que ha adquirido hoy el mundo, comgeliimposible de ser abarcada desde la
experiencia individual®

Rahner profundiza en el sentido teologico-fundaaleque tiene la directriz concreta.
Intentamos aqui una presentacion esquematica:

a. Lo individual concreto, sobre todo la decisiondibespiritual-personal, no es el mero
caso de la esencialidad general y no puede degzieatscuadamente de los principios
generaleg?

b. La orientacion Weisung es la sugerencia para una acciéon que busca aealiz
principio general en una situacion concreta, pem® rp puede derivarse simplemente
de estos principios generales, pues lo histérics@wa siempre su unicidad (como
algo dado solo una vezirinmaligkeif y facticidad que, en definitiva, solo puede ser

5 Die historische Theologie darf nicht bloR fragemwas war, sie muR die Vergangenheit befragen, iem d

Antwort zu finden auf die Frage, was sein wird, wasrgen verkindigt werden soll*. ARNER.
Herausforderung der Theologie, 20.

76 Cf. RaHNER. Herausforderung der Theologie, 21. Rahner saftatem referencia la autoctritica hermenéutica
de la concepcidn de historia desarrollada por &&lamer en “Verdad y Método”.

" Cf. RAHNER. Herausforderung der Theologie, 38-40.

'8 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 629.

" Cf. RaHNER. Pastoralkonstitution, 617.
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entendido completamente en su misma realizdlioBstas orientaciones estan
destinadas en principio para los miembros de lkesigly en cierto modo a partir de
ellos, a todos los seres humafibs.

c. Laaccion de los cristianos individuales es fundaaledado que,

la realizacion de si misma, necesaria y obligaméea la Iglesia [realizacion] que siempre tiene
también una contingencia histérica concreta, esetto solo posible a través de la libre decision
y la libre accion de cristianos individuales, sureda Iglesia, a partir de si misma, pueda obkgar
sentido estricto a individuos determinados a estel modo de una ley o de una orden concreta, a
cuya observancia podria forZar.

d. El caracter de obligacionSpllens-Charaktdrde estas orientaciones proviene del
hecho que ellas son directrices carisméticas Bamealio del Espiritu. Tiene que ver
con una cualidad de la decisién como llamado concte Dios®

e. Puesto que la Iglesia tiene que actuar historiceenéanecesidad y posibilidad de un
conocimiento de la situacion presente, en la clialtiene que realizarse, pertenece
también a su propia esenéfaA partir de esta situacion la Iglesia tiene queeager
siempre de nuevo como debe tender a aquel ReinDiake que es la salvacion
escatolégica de la humanid&d.

f. Por tanto, la Iglesia no puede vivir solo de laetagion (explicita) de Dios, pues
necesita un conocimiento de la situacion en la ewal Conocimiento necesario para
un actuar sin el cual ella no podria ser lo queetigue senjas sie sein mgf®y esto
porque la historia concreta es el lugar en el kudéfinitividad y el futuro absoluto se
tornan verdaderod¥; la historia misma construye su propia definitiddaue
permanece como la obra del amor concreto en lartsistomo historia hecha por el

ser human&®

8 Cf. RaHNER. Pastoralkonstitution, 618.

81 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 631.

8 Der fir die Kirche notwendige und sie verpflichtien Vollzug ihrer selbst, der immer auch eine
geschichtliche, konkrete Kontingenz hat, ist fadtiisiur moglich durch den freien Entschlul und diéefTat
einzelner Christen, ohne dal3 die Kirche bestimnitedine im strengen Sinn von ihr selbst aus in\ileise
eines Gesetzes oder konkreten Befehls, deren Rmfglgie erzwingen kdnnte, dazu verpflichten kann.
RAHNER. Pastoralkonstitution, 622.

83 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 626-627. 619-620.

8 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 627.

8 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 738.

8 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 628.

87 Cf. RAHNER. Neue Erde, 536.

88 Cf. RAHNER. Neue Erde, 564.
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g. La orientacion busca proponer aquello que parecdosémejor’ [das Bessele a
partir de la situacion concreta; aquello que deomajodo sirve al sentido y finalidad

de la Iglesia y de la obligatoriedad de la vidat@ha en esa situaciéh.

3 PERSPECTIVAS

a. Todos los modos de la mediacion salvifica presestagiieren subrayar el necesario
dinamismo de la Iglesia, siempre en direccion &lrfu (por eso peregrina hacia la
meta). Esta apertura permanente al futuro es paumcio de la Iglesia ha sido un
inicio de potencialidad infinita (por eso peregrarala meta). Pero, este llegar a si de
Su esencia se da solo en la “conversion” a unaddristorica condicionada. Vemos
aqui nuevamente articulados pasado, presenternpfutu

b. Si la revelacién sobrepasa los limites de la reu@aexplicita (Antiguo y Nuevo
Testamento), en cuanto que ella es co-extensivaladnstoria de la humanidad,
entonces si es posible afirmar que hay revelacoDids en la situacion presente. La
Iglesia debe prestar atencion también a esta @ualai quiere ser fiel a su esencia,
pues es una revelacion que esta llamada a seréarfimente de su vida. Surge la
pregunta sobre la tematizacién de esta revelagugofdna” y su vinculo con la
revelacion explicita.

c. Haido apareciendo de modos diversos el horizoatgl@hitud que esta presente en el
trasfondo del planteamiento de una teologia pi@&cten el modo de la plenitud”, “lo
mejor”, la preocupacion no solo por lo que la lgless, sino por aquello que tiene que
ser, el horizonte del Reino de Dios como meta, €cando presentamos el objeto
formal de la teologia practica dijimos que estaodpdr la condicionalidad de la
autorrealizacion de la Iglesia, a través de laasitin presente de la Iglesia y del
mundo (ver arriba cap. I, 1.2), sin embargo, naepe que existe otra dimension de
esa perspectiva formal dada por el concepto “aabtimacion”:. el horizonte de la
plenitud. Debe interesarnos todo lo que la Iglessay hace para descubrir los
imperativos concretos —que reconocemos como llandedDios- para que ella sea
cada vez mas lo que debe ser, para que su medsalidfica sea mas plena en este
presente concreto. Eso tiene como supuesto queglésid es la comunidad

escatoldgica que peregrina “en la meta hacia la'mesa sed de plenitud, la intuicion

8 Cf. RAHNER. Pastoralkonstitution, 624.
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de que es posible mas, en la linea de amar a Porstbdas las fuerzas”, esta fundada
en que esa plenitud ya le ha sido dada en la amtatioacion de Dios y, por tanto, la
posee ya ahora como amor y verdad, pero siempesmggranza. Esta condicion de
comunidad escatoldgica es lo que fundamenta leantla autocritica en la Iglesia.
En virtud de ese horizonte de plenitud ella no pugdedarse nunca tranquila, pues
debe denunciar todo aquello que la distancia de@seno de plenitud, todo aquello
que la frena; sobre todo debe renunciar a la t@mtate identificar Iglesia y Reino de
Dios, el signo con la realidad significada.

. El horizonte de universalidad no tiene que ver sma un aggiornamiento de la
Iglesia en un mundo que se comprende cada vez onds gna aldea global. El se
funda en la autocomunicacion de Dios que ha acwolotegara el mundo como
totalidad. Se funda también en este caracter delhsenano como ser de la
intercomunicaciéon. Nada ni nadie se queda fuerastie don de si mismo que Dios
hace gratuitamente. Por ello el horizonte es eln®kale Dios, la comunidad
escatoldgica (que no tiene que ver con pretendetaglos sean Iglesia).

. No obstante lo anterior, aparece aqui nuevamentecory mas radicalidad- la
centralidad del individuo, cuando se afirma quautorrealizacidon de la Iglesia, en la
medida que acontece siempre en la contingenciandesituacién concreta, es, de
hecho,solo posiblea través de la libre accidn del cristiano indid(ver arriba cap.
VI, 2.3.2.c). De ahi surge el desafio de dar m&s jgela decision del individuo y su
conciencia. El individuo es mediacion necesaria parlglesia en el discernimiento
del imperativo concreto y en la puesta en praa&aquello a lo que ese imperativo
obliga. Recordemos que Rahner comprende como fiubg” también a
“magnitudes individuales”, como lo son una Iglekaal, un movimiento eclesial
determinado, una comunidad de base, etc. Podrialeos que para Rahner la
prioridad del individuo esonditio sine qua node la socializacién.

Los cristianos “entienden y dominan su presentdeales futuro” (ver arriba, nota 20).
El futuro aparece como el desde-donde hermenéufied posibilita entender el
presente. ¢ Como es posible situarse en el futune?pdmera tentativa de respuesta
seria: interpretando el presente desde el horizdetda revelacibn —en cuanto
horizonte de plenitud- contenido en la Sagradaittsar sobre todo desde el momento

culminante de esa revelacion: la vida, muerte yrrescion de Jesucristo.
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g. En los capitulos anteriores (ver cap. V, Perspastitn) hemos dicho que uno de los
puntos de partida de la perspectiva escatolégiesepte es la experiencia de fracaso.
Ahora lo vemos formulado explicitamente por Rahi#rser humano como ser que
fracasa es un elemento fundamental para entendgegl el comode la mediacion.
Pero no en la linea de que ella le da a ese framascsalida definitiva, un sentido
transparente que lo integre armoniosamente en sprension del ser humano, del
mundo y de Dios, sino que lo carga como “heridatah@bierta”. Y por ello surge
desde él un dinamismo de futuro inagotable, enrdelgmacion del sentido de la
victoria sobre ese fracaso que ha acontecido ya €rucificado-Resucitado, pero una
proclamacioén que solo es posible en la esperarsadiad.
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CAPITULO VI
SINTESIS
(1970-1984)

Llegamos asi a la Ultima etapa de nuestro angksistico. El material que analizamos
es principalmenteGrundkurs des Glaubehsde 1976. Analizamos también tres textos
directamente vinculados con la perspectiva esagit@Epa sabelEwigkeit aus Zeftde 1980,
Utopie und Realitdtde 1983 \Erfahrungen eines katholischen Theoldyescrito en 1984,
el afio de su muerte (es el discurso que pronumcel eongreso realizado en Freiburg para
homenajearlo en su octogésimo aniversario). Finaienanalizamos un conjunto de textos
que tratan de la teologia de los Ejercicios Igmasa

A partir delGrundkursnos detendremos en tres temas que nos pareceelmamtes:
la salvacibn como autorrealizacion de la personmama, Jesucristo como plenitud
escatolégica de la autocomunicacion de Dios, y ladiation eclesial. Luego,
profundizaremos en la perspectiva escatologicaaréirpdel concepto de eternidad para,
finalmente, detenernos en la experiencia inmediatdios tal como es tematizada en los
Ejercicios.

Una riqueza particular de esta etapa es que eedemtacion de algunos temas Rahner
esta dialogando con sus criticos, lo cual le danueara profundidad a sus planteamientos.

! RAHNER, K. Grundkurs des Glauben€infilhrung in den Begriff des Christentums [19781, SW 26.
Freiburg: Herder, 1999, 1- 446En adelante: Grundkurs]
2 RAHNER, K. ,Ewigkeit aus Zeit* [1980], in: SW 30, 648-656.
% RAHNER, K. ,Utopie und Realitat* [1983], in: STh XVI, 42-56.
4 RAHNER, K. ,Erfahrungen eines katholischen Theologen® [198#]SW 25, 47-57.
® En orden cronolégica:
- RAHNER, K. ,Moderne Frommigkeit und Exerzitienerfahrung” [19,7é: SW 25, 213-231. [En adelante:
Moderne Frommigkeit]
- . ,Vorwort“, in: Ignatius von Loyola: Geistliche Ubgen. Ubetragung und Erklarung von Adolf Haas
[1975] in: SW 25, 232-233. [En adelante: Vorwogdd)]

. »vorwort”, in: Harvey D. Egan: The Spial Exercises and the Ignatian mystical horizb87[6],
in: SW 25, 236-242. [En adelante: Vorwort Egan]
- . ,Comments by Karl Rahner on Questiaised by Avery Dulles” [1977], in: SW 25, 244-24&n
adelante: Rahner to Dulles]
- . ,Rede des Ignatius von Loyola an einesuifen von heute" [1978], in: SW 25, 299-329. [En
adelante: Rede des Ignatius]
- . ,Mystik — Weg des Glaubens zu Gott" 8Q1h: SW 29, 58-66. [En adelante: Mystik Weg zotih
- , »Erfahrung des Heiligen Geistes" [19T8] SW 29, 38-57. [En adelante: Erfahrung des 8s]s
- . ,Unmittelbare Gotteserfahrung in denrEiten“. Ein Gesprach [1978], in: SW 25, 254-2¢Bn
adelante: Gotteserfahrung in den Exerzitien]

. ,Geleitwort", in: Peter Kdster, Ich gedech ein Herz. Einfuhrung und Hilfen zu den Gik#n
Ubungen des Ignatius von Loyola [1978], in: SW 251-262. [En adelante: Geleitwort Koster]
- . Jlgnatius von Loyola und seine Spirittidalheute” [1983], in: SW 25, 673-675.
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1 LA SALVACION COMO AUTORREALIZACION DE LA PERSONA HUMANA

Como vimos en el segundo capitulo, la autorredbirade la Iglesia es un concepto
central de la teologia practica en Rahner. Noscpagee para no tergiversarlo (en el sentido
de un dinamismo autocentrado) es importante entiendepartir del concepto de salvacion,
teniendo como trasfondo la gracia en cuanto autaonaracion de Dios mismo al ser humano

y al mundo.

1.1 La autocomunicaciéon de Dios

Dios se ha autocomunicado a la persona humanasNoe €l haya dado algo de si,
sino que se ha dado él mismo al ser humano en wisgoaunicacion libre, gratuita e
indulgente® Lo comunicado es realmente Dios en su propio semsy, es una
autocomunicacién para aprehender y tener a Diosnanrelacion de inmediatézDe este
modo Dios ya no es extrafio al ser humano ni peroeadistante de él, sino que se hace su
constitutivo méas intimo. Esta autocomunicacién des@iene una doble modalid&e&n que
puede estar dada o ser pensada, a saber, la pfierttoma de posicion frente a ella. Esto
significa que también la aceptacion de la graciareacto de la gracia misma, es decir, un
acto sustentado por Dios, pues solo de este modaceptado no se desvirtla a la condiciéon
de algo creado. Solo asi el don es realmente Disson Esto es posible porque Dios puede
comunicarse a si mismo como si mismo a lo no dj\simodejar de ser la realidad infinita y el
misterio absoluto, y sin que el ser humano dejgede! ente finito, distinto de Dids.

Ahora bien, esta autocomunicacién de Dios no es @lg llegue al ser humano desde
fuera, como algo totalmente extrafio, sino que exish €l condiciones de posibilidad que lo
constituyen como receptor. Es una estructura agtica, trascendental, que hace posible que
sea interlocutor de Dios y pueda oir la palabraésgte le dirige.

Dios se autocomunica no solo al ser humano, sinon@hdo en su totalidad,
constituyéndolo como tal, situandose ante él comgsa& trascendental. Dios es bajo todo
punto de vista distinto del mundo, pero en unaréifeia que afirma una unidad dltima,

unidad en la que se hace comprensible la diferéh&mundo depende de Dios, pero Dios

® Cf. RaHNER. Grundkurs, 116.
" Cf. RaHNER. Grundkurs, 117.
8 Cf. RaHNER. Grundkurs, 118.
° Cf. RaHNER. Grundkurs, 119.
10 Cf. RaHNER. Grundkurs, 65.
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no depende del mundo. Es una dependencia radieah@tiene que ver solo con el origen,
sino que debe prolongarse en el tiempo, pues i fiamite siempre a lo absoluto como su
fundamento. Por tanto, “realidad auténtica y depeaid radical decididamente, son solo dos
lados de la una y misma realidad, y por eso justénerecen en igual medida y no en
proporcion inversa®!

La subsistencia propia crece en la misma medidperprocede de Dios. En el mundo
Dios esta en todas partes en tanto que lo fundanbetd como causa trascendental, y no esta
en ninguna parte por cuanto todo lo fundamentadocresdd® En la experiencia
trascendental de Dios, el misterio sagrado se Ipaesente como cercania absoluta y
misericordiosa de una oferta absoluta de si misnmm, solo como lejania que rechaza. Esta
radical inmediatez esta mediada todavia por eltsUjaito que la experimenta. El ente
particular como tal, en su singularidad y limitaciéategorial, puede mediar a Dios por
cuanto en su experiencia acontece la experienagendental de Dids.Por tanto, esta
inmediatez de Dios respecto de nosotros, en sisyabjetivacion histérico-categorial, ha de
estar implantada de antemano en el mundo. Unavémteion “especial” de Dios (en la
revelacion categorial del Antiguo y Nuevo Testarognsolo puede entenderse como
concrecién histérica de la autocomunicacion trageetal de Dios, la cual es ya siempre

interior al mundd?
1.2 El ser humano como sujeto y persona

Decimos que el ser humano es sujeto y personaanase sitla a si mismo como
producto de lo radicalmente extrafio para él. Erpamiandose como dependiente, dispuesto
de una forma que él no puede disponer. Es uneergfier que se experimenta como puesta y
dispuesta por otrt. Es sujeto y persona, por el hecho de estar enatadera si mismo y, en
este estar en sus propias manos, se experimentaresponsable y libre; no se trata de una
libertad para poder hacer o no hacer algo, sifacldtad de decidir sobre si mismo y hacerse

a sf mismo, una libertad que tiene como objetaijgits misma™® Es sujeto y persona, sobre

11 ..echte Wirklichkeit und radikale Abhangigkeithdechterdings nur zwei Seiten ein und derselben

Wirklichkeit sind und darum eben im selben und tioh umgekehrten Mal3e wachsen“aAHRIER. Grundkurs,
80.
12 Cf. RaHNER. Grundkurs, 83.
'3 Cf. RAHNER. Grundkurs, 84-86.
14 Cf. RAHNER. Grundkurs, 87-88.
15 Cf. RaHNER. Grundkurs, 46.
18 Cf. RAHNER. Grundkurs, 40-43.
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todo, en cuanto se sita a si mismo en una preguetda sobrepasado ya todas las posibles
respuestas empiricas parciales. El es el indedycibl que no puede producirse
adecuadamente desde otros elementos disponibled. 488 de un horizonte infinito, el ser
que trasciende; es la pregunta que él nunca puesfgonder adecuadamente. Todo su
conocimiento y accién cognoscitiva estan fundadodaeprecaptacion, como presencia de
aquello a lo que la persona esta abierta: el saplsmente. Este movimiento de la
trascendencia es la irradiacion del horizonte idfimlel ser a partir de €l mismo. Asi, la
persona humana es y permanece como el ser quendscaquel ente al que se envia como
misterio la infinitud indisponible y silenciosa terealidad, convirtiéendose en pura apertura
para este misteri. Esta trascendentalidad y libertad humanas seasaiindefectiblemente a
través del mundo, del tiempo y de la historia, ge®sa alienacion mundana donde el sujeto
se halla a si mism@.

Por lo dicho anteriormente se puede afirmar en®ce existe un conocimiento de
Dios que es trascendental, “pues el estar-refenidginario del ser humano al misterio
absoluto, la cual constituye la experiencia fundamalede Dios, es un existencial permanente
del ser humano como sujeto espiritudl”.

Esta experiencia, como atematica y siempre presesge el fundamento del
conocimiento tematico de Dios que acontece end®celigiosa explicita y en la reflexion
filoséfica?® Por tanto, el conocimiento natural de Dios pduiade la razén, el conocimiento
por la palabra revelada (revelacion cristiana) goglocimiento que se produce por una accion
salvifica que se revela en la historia de la hugeahiy del individuo, tienen una unidad

originaria en esta experiencia trascendental ds,Diges

en el orden concreto de la salvacion (...) no haglatemente ninguna actualizacion de la esencia
del ser humano que no se halle en la dimensiénqdella finalizacion de la autorrealizacion
humana hacia la inmediatez de Dios, la que llamagnasia y en la cual viene dado a su vez un

momento de la revelacion propiamente dicha, si tEstendental-

'" Cf. RAHNER. Grundkurs, 36-38.
'8 Cf. RaHNER. Grundkurs, 45.
19 ..weil die urspriinliche Verwiesenheit des Meresttauf das absolute Geheimnis, die die Grundenfahru
Gottes ausmacht, ein dauerndes Existential des dlensals ein geistigen Subjektes istAHRER. Grundkurs,
55.
20 Cf. RAHNER. Grundkurs, 56.
2L Es gibt in der konkreten Heilsordnung (...) gaiden Wesensvollzug des Menschen, der nicht in der
Dimension jener Finalisierung des menschlichen Setiizugs auf die Unmittelbarkeit Gottes hin sténdie
wir Gnade nennen, in der wiederum ein Moment elgdmtr —wenn auch transzendentaler- Offenbarung
mitgegeben ist“. RHNER. Grundkurs, 60.
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El hacia-donde de nuestra experieffcide la trascendencia esta siempre presente
como lo indenominado, indelimitable e indisponibissta ahi solo en cuanto dispone, es
decir, se sustrae no solo fisica, sino tambiéncligente a toda disposicion por parte del
sujeto finito; es la disposicidn infinita, silens@sobre nosotros; por tanto “todo hablar de él
—para que sea perceptible- necesita siempre gescsehe su silencid® El hacia-dénde de
la trascendencia es siempre originariamente uredéddde del misterio que se da a si mismo
a nosotros. De este modo, si la libre trascendeamo@nte se dirige a un hacia donde que es
quien abre esta trascendencia, entonces “lo qumrksabsolutamente y es indisponible e
innominado, acttia él mismo en libertad amord8a”.

La importancia del analisis trascendental de Ralmez lo lleva a profundizar en el
sentido de la condicion de sujeto y persona de wElohumano, coloca el tema de la
autorrealizacion en un contexto universal. De |l@ e trata es que todo ser humano
reconozca su propia condicién de sujeto y persota gel otro. Pero, al mismo tiempo
quiebra una manera de concebir la realizacion hamae es autorreferente, situada solo en
el nivel de la inmanencia, que coloca al propiolsenano como ultimo sefior de si mismo.
Realizarse como sujeto y persona tiene que ver@wmnocerse dispuesto por otro, abierto
siempre a la trascendencia, reconocerse a si niemo misterio y pregunta. Por tanto, una
autorrealizacion siempre en referencia a Dios yosa otros. Podriamos decir, una
autorrealizacion esencialmente descentrada, que mEmanentemente al propio sujeto del
centro. A partir de este modo de comprender la redbzacion humana va a ser
particularmente relevante la mediacion de la Iglesilya autorrealizacion tendra siempre que
ver con ponerse al servicio de la realizacion dietdos seres humanos, a partir del evento
culmen en gue la autocomunicacién de Dios se Haada y manifestado irreversiblemente:

Jesucristo.

22 Cf. RAHNER. Grundkurs, 64-66.

23 ...alles Reden von ihm immer —damit es vernehmtiei- des Horens auf sein Schweigen bedatNgR.
Grundkurs, 66.

24 ...das unverfiigbare, namenlose, absolut Verfiigesiber in liebender Freiheit waltet‘afRVER. Grundkurs,
68.
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2 JESUCRISTO: PLENITUD ESCATOLOGICA DE LA AUTOCOMUN ICACION DE
DIOS

2.1 Jesucristo: salvador absoluto

En Jesucristo la autocomunicacion de Dios al serdmo y al mundo alcanza su punto
culminante. Toda la historia del mundo llega alsnipud en éF° La historia de la naturaleza,
por tanto, no queda fuera del ambito de la salvagdes junto con la historia del espiritu
constituyen una unidad interna. Rahner afirma queleser humano la naturaleza llega a si
misma y, por tanto, la naturaleza esté dispuestia 64 Esta autotrascendencia del cosmos en
el ser humano llega a su consumacion ultima cuah@osmos en la creatura espiritual no
solo es lo puesto fuera de su fundamento, sinaegibe la autocomunicacion inmediata de
su propio fundamento. La inmediatez con Dios ecosaunicacion a la persona humana, y en
ella al cosmos, es la meta de la evolucion, y ‘tdammo es solo aquello que como no existente
es producido, hecho y alcanzado en la historiay ®mbién ya ‘causa’ finalis, principio y
fuerza motriz del movimiento hacia la mef8”.

Jesucristo es el salvador absoluto en cuanto edlagubjetividad historica en la que

a) este evento de la autocomunicacion absolutaaed) mundo espiritual como totalidad esta ahi
irrevocablementeb) aquel evento en el que esta autocomunicadiinadpuede ser conocida

inequivocamente como irrevocable; y c) aquel eventel que la autocomunicacion de Dios llega
a su punto cimero, en tanto éste debe ser pensado momento en la historia entera de la
humanidad y, como tal, no tiene que ser identificatnplemente con la totalidad del mundo

- ; L 27
espiritual bajo la autocomunicacion de Dios.

La union hipostatica es un momento interno de falittad del agraciamiento de la
creatura espiritual en general, que acontece cu@nds quiere comunicarse a todo ser
humano en gracia y gloria. De este modo existewmdad fundamental entre la gracia en
nosotros y la uniéon hipostatica, pues “significemo una unidad la una y libre decision de

Dios de instaurar el orden sobrenatural de la si&laade comunicarse a si misnf&”Por

?® Cf. RAHNER. Grundkurs, 172-186.

% Das Ziel ist nicht nur das, was als nicht Vorhenes in der Geschichte hergestellt, gemacht, &treitcd,
sondern auch schon ,causa’ finalis, Ursache, bemasy&raft der Bewegung auf das Ziel’afNER. Grundkurs,
189.

27’ a) dieser Vorgang der absoluten SelbstmitteilGuites an die geistige Welt als ganaviderruflichda ist,
b) jener Vorgang, an dem diese goéttliche Selbstrhitig eindeutig als unwiderruflich erkannt werd@mn, und
¢) jener Vorgang, in dem diese Selbstmitteilungt&oru ihrem Hohepunkt kommt, insoweit dieser atsridnt
an der Gesamtgeschichte der Menschheit gedachteweml3 und als ein solcher nicht einfach mit der
Gesamtheit der geistigen Welt unter der Selbstihittg Gottes identifiziert werden muf3“*ARNER. Grundkurs,
188. [Cursivas del autor]

28 ...bedeuten als eine Einheit den einen freiers@iitiR Gottes zur tibernatiirlichen Heilsordnungseiner
Selbstmitteilung”“. RHNER. Grundkurs, 195.
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tanto la unidad entre lo que debe comunicarse gofesumacion debe ser pensada como
unidad irrevocable entre la realidad humana y Chwsla encarnacion Dios asume como suya
una naturaleza humana que se define por su refardimiitada al misterio infinito de la
plenitud; por tanto, cuando es asumida por Dioscoc@m propia realidad, la naturaleza
humana llega al lugar al que esta siempre en caaninartud de su esencia.

Si Dios mismo ha asumido la naturaleza humana smcdsto de modo irrevocable,
entonces la persona humana es por siempre el imistggresado de Dios, que participa por
toda la eternidad del misterio de su fundaméhl. ser humano, que es misterio, participa
del misterio infinito de Dios, asi como la preguptaticipa de la respuesta y, de este modo,
podemos decir: “aqui [en el Logos encarnado] laggymmea que somos nosotros tiene por
respuesta, en forma histéricamente aprehensiblerogio Dios”*° En la encarnacién Dios,
que es inmutable en si mismo, puede a su vez seblawen el otro y asi la historia se
convierte en el evento, la historia de Dios misilp.como creador, tiene la posibilidad de
darse hacia lo no divino y tener realmente unahépropia en lo otro, pero como su propia
historia®* Por la encarnacién “lo finito ha recibido una piredidad infinita. Lo finito ya no
constituye ninguna oposicion respecto de lo indirsino que es aquello que el infinito mismo
ha llegado a ser (...) para abrir a todo lo finit@ 4@l cual él ha llegado a ser una parte- una
salida hacia lo infinito®?

De este modo, Cristo es el ser humano mas radicad, libre y dotado de poder
propio, no a pesar de ser la humanidad asumiddjm®, sino precisamente porque es la
humanidad asumida.

Todo esto llega a su punto culminante en la rescide de Jesus, la cual no debemos
entender como el comienzo de un nuevo periodo @i Vsino justamente la definitividad
permanente y salvada de la vida una e irrepetiblées(is®® La eternidad inaugurada en la
resurreccion no es un mero perdurar en la dispessiapertura indeterminada. Ella es una
forma de la espiritualidad y la libertad realizadas el tiempo, su fruto maduro. La
resurreccion es la salvacion definitiva de la exista humana concreta por parte de Dios y

ante Dios, que determina la validez real permangat@ historia humana. En ella Jesus, con

29 Cf. RAHNER. Grundkurs, 216.

%0 Hier ist die Frage, die wir sind, auch in gesttiicher Greifbarkeit beanwortet mit Gott selbeRAHNER.
Grundkurs, 216.

%1 Cf. RAHNER. Grundkurs, 212-214.

82 .das Endliche selbst eine unendliche Tiefe kehahat. Es ist kein Gegensatz mehr zum Unendiiche
sondern das, wozu der Unendliche selber geworddn.js um allem Endlichen, innerhalb dessen #drssesin
Teil geworden ist, einen Ausgang ins Unendlicheriifnen”. RRHNER. Grundkurs, 217.

% ...sondern gerade die bleibende, gerettete Etidgélt des einen, eimaligen Lebens JeSuAHRER.
Grundkurs, 254-255.
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su pretension concreta y su historia, es experexmentomo permanentemente valido y
aceptado por Dios, quedando confirmado como saheasoluto.

2.2 Historia trascendental y categorial

En el planteamiento de Rahner historia categoriaktmria trascendental no pueden
separarse, pues la historia categorial es, enaiitistancia, la historia de la trascendentalidad
misma>* Por ello la historia de la revelacién y la histode la libertad del mundo son
coextensivas, pues el horizonte aprioristico esnymodo particular de revelacion, en cuanto
es condicién de posibilidad que sustenta todaretralacién La historia general categorial
de la revelacion (la historia de la humanidad) kitdoria especial categorial de la revelacion
(la historia contenida en la Sagrada Escritura)dsmrealidades intimamente unidas, pero no
son lo mismd?® La historia general categorial de la revelaciértraavés de todo lo que
acontece en la historia humana, puede ser la médidustérica de la experiencia
trascendental de Dios (atematica); pero ella esmie una historia no lograda plenamente,
una historia oscurecida y ambigua de la revelap@mcuanto esta atravesada por el pecado

humano. La historia especial de la revelacion embia,

se da alli donde esta autointerpretacion de lacantanicacion trascendental de Dios en la
historia, de tal manera se logra y llega con sdgdra si misma y a una tal pureza, que se sabe con

razén como orientada y dirigida por Dios y se entnaea si mism3a’

En Jesucristo tenemos un acontecimiento que, p@asj@scatolégico, no puede ser en
principio y absolutamente depravado histéricamemntda historia ulterior de la revelacion
categorial. El se convierte en el criterio fundatakque nos permite distinguir donde hay una
interpretacion legitima de la experiencia trascatalede Dios, y donde una tergiversacion
humana® De este modo la historia general de la revelaciénto trascendental como
categorial, encuentra su esencia plena y su obgdin histérica completa en la historia
especial de la revelacion. Por tanto, toda autqirggacion histérica recta de la relacion
sobrenatural del ser humano con Dios lleva en s dimdmica interna hacia el

universalismo?

% Cf. RAHNER. Grundkurs, 139.

% Cf. RAHNER. Grundkurs, 143-144.147-148.

%8 Cf. RAHNER. Grundkurs, 152-153.

87 ..ist also dort gegeben, wo diese Selbstausiggier transzendentalen Selbstmitteilung Gottes én d
Geschichte so gluickt und in Sicherheit zu sichstelbd zu einer Reinheit kommt, daf3 sie sich mdtiRals von
Gott gesteuert und gefiihrt weild und sich (...)gtdlhdet”. RAHNER. Grundkurs, 153.

%8 Cf. RAHNER. Grundkurs, 1565.

% Cf. RAHNER. Grundkurs, 159.
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2.3 Salvaciéon como autorrealizacion

De este modo, la salvacion que Dios nos ofrece asitbrrealizaciorde la persona
humana, como individuo y como humanidad; la reei@@a de su existencia sobrenatural
como evento de la autocomunicacién absoluta de.Biba salvacién no es, pues, solo una
realidad futura, que el ser humano todavia no pasee que es ya una realidad presente
porque “él ya ahora es hijo de Dios y solo resespimanifieste lo que él es ya ahdfaPor
la autocomunicacion de Dios “el espiritu agracias®® mueve en la meta (por la
autocomunicacion de Dios) hacia la meta (la visiéatifica)"*

Dado que en Jesucristo ha sido revelada la verdhded humano, del mundo y la
historia, y en él esta historia encuentra su pleniisu objetivacion historica completa,
entonces

esta historia de la humanidad se adentra tambi@ga@almente hacia su meta misma y en esa
meta se dirige en forma activa hacia la meta defiipues, en dicha historia (...) esta dado ya
aquello hacia lo que se mueve la humanidad: ladadide hombre-Dios de la humanidad en el

. : . 43
hombre-Dios singular Jesucristd.

Para que esta autorrealizacion sea posible, é¢lilseano es convidado a aceptar con
serenidad su propia verdad como aquel ser que eaepdisponer de si mismo en lo referente
al origen y al fin; aquel que no dispone de unartdd inmediata como ausencia de todo
poder que codetermine su existencia; aquel qudatzediferencia entre la manera como es 'y
la manera como debe ser, y por ello sabe que defielente, el pecador. Es convidado a
aceptar la realidad de la existencia como oscunas@a, dura, amenazada radicalmente. Es

solo a través de esa aceptacion, de ese “pesintitdoico™*

[geschichtliches Pessimisnhus
que el ser humano tiene la posibilidad de que Deoslé aquella esperanza que libera
realmente. Solo alli donde el ser humano confieB#awo absoluto como suyo, es libre de tal

realismo pesimista, es liberado para una visioitipagie si mismo y del mundo, dejandose

%9 Cf. RAHNER. Grundkurs, 126-127.

41 ...er sei jetzt schon Sohn Gottes, und es miisseoffenbar werden, was er jetzt schon iStAHRER.

Grundkurs, 120.

42 Der begnadete Geist bewegt sich im Ziel (durch Selbstmitteilung Gottes) auf das Ziel hin (disiwi
beatifica)”. RRHNER. Grundkurs, 130.

43 ...diese Menschheitsgeschichte kommt auch kaigigorihr Ziel selber hinein und steuert sich iesem Ziel
auf das endgtltige Ziel aktiv hin, weil in dieseesghichte (...) schon gegeben ist, worauf die Mamsit sich
bewegt: das Gottmenschentum der Menschheit in demaneGottmenschen Jesus Christus"AHRER.

Grundkurs, 166.

“4 RAHNER. Grundkurs, 110.
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envolver por el amor de Dios y reconociéndose cehupnducido a través de la historia de

su existenci&®

3 LA MEDIACION ECLESIAL

En el curso del andlisis genético ha ido apareoidndjue hemos llamado “prioridad
del individuo” en el planteamiento de Rahner, pesomportante sefialar que tal prioridad no
le resta importancia a la eclesialidad de la fé.éAplantea que “Cristianismo absolutamente
individual de la experiencia mas personal de laigrg cristianismo eclesial son tan poco
oposiciones radicales como cuerpo y espiritu (..MbAs se condicionan mutuament®En
la insistencia a la dimensién personal Rahner egsi&riendo tomar distancia de una
eclesialidad militante npilitante Kirchlichkeif que pretendia convertir la dimension
eclesiastica en lo mas auténtico del Cristianismogsto en reaccion al acentuado
individualismo del S. XIX' Pero, al mismo tiempo, Rahner es enfatico en aefial
necesidad de la Iglesia para el cristiano (si hien constituye lo mas auténtico del
Cristianismo), pues es esa eclesialidad la que pasibilitar la realizacion plena de la fe, y

esto por tres motivos:

a. El hecho de que la religion en sentido cristiamméeque ser necesariamente eclesial,
se funda en que la autocomunicacion de Dios acerdeda historia, y es la persona
humana en su totalidad —también en su ser so@amunitario- la que es evento de
esta autocomunicaciéon. De este modo, si lo sooigiuede separarse de la esencia de
lo religioso, entonces, la Iglesia tiene que ver @esencia del Cristianismo. No se
trata solo de una interhumanidad abstracta o sentah sino una interhumanidad

concretada socialmentg.

b. Para que Jesus sea el Salvador Absoluto, la autogoation de Dios a la persona
humana dada en €l debe permanecer constante emeébra través de una fe en Jesus

que sea histéricamente aprehensible; esto es Iseda propiamente en la Igle$la,

*° Cf. RAHNER. Grundkurs, 381-388.

46 Absolut individuelles Christentum persénlichst®nadenerfahrung und kirchliches Christentum sind so
wenig radikale Gegensétze wie Leib und Geist Be)des bedingt gegenseitig“aARNER. Grundkurs, 368.

*7 Cf. RAHNER. Grundkurs, 307-308.

*8 Cf. RAHNER. Grundkurs, 306-307.

*9 Cf. RAHNER. Grundkurs, 314-315.
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pues ella es la permanencia histérica de Cristav&$ de la comunidad de los que
creen en é° Asi es posible afirmar que Jesus ha resucitadesagéamente para todos
los tiempos en la fe de sus discipulos, pues ¢ fa resurreccion de los cristianos es
y permanece dependiente del testimonio apostolies gosible solo a través de este
testimonio®! Esta dimensién de un testimonio de Cristo al mumale que la fe no
sea solo un acto privado, sino que la torna cobriegilblica y, asi, fe de una

comunidac?

Por otro lado, si se entiende la religion como laraada de Dios que acontece en la
historia, como una experiencia que procede der@bootro distinto a nosotros, y se
orienta hacia €l como fin ultimo, entonces deb¢egpexcer a la esencia de la religion lo
autoritativo, pues “la insustituible e indeclinatslebjetividad del ser humano exige
por su propia esencia que le salga al encuentroobjeividad normativa de esta
subjetividad™®® La religion no puede comenzar a ser real por parmvez solo a partir
de la configuracion que le da cada persona desdalgetividad, sino que debe haber
un ambito de experiencia que sea independiente, ngameifiesta esa dimension
fundamental de la experiencia de fe como expereteientregarse a la disposicion de
otro>* Por cierto esta dimensién objetiva no puede llegauplantar la dimension
personal, pero el cristiano entiende lo que eglksia cuando comprende que ella es
una magnitud que lo obliga, que se constituye cpmto de referencia que ya esta
dado de antemano. Si la salvacion se funda enoCestsu evento historico, entonces
no puede estar sustentada solo por una experiguigjetiva. Por eso la concrecion de

Jesucristo como el que exige debe salir al enauelelrcristiano en la Iglesra.

4 LA PERSPECTIVA ESCATOLOGICA

4.1 Relevancia del futuro y relacién con el preseat

%0 Cf. RAHNER. Grundkurs, 306.

L Cf. RAHNER, K. ,Grundlinien einer systematischen Christologiét; ; HUSING, W. Christologie-
systematisch und exegetisérbeitsgrundlagen fiir eine interdisziplinare \&mling [QD 55]. Freiburg: Herder,
1972, 17-78; 40-42.

%2 Cf. RAHNER. Grundkurs, 313.

°3 ...die unvertretbare, unabwélzbare Subjetivigis Menschen verlangt aus ihrem eigenen Wesen hefalis
ihr eine diese Subjetivitat normierende Objetivititgegenkommt®. RANER. Grundkurs, 326.

> Cf. RAHNER. Grundkurs, 325-326.

%5 Cf. RAHNER. Grundkurs, 326.

150



El ser humano solo puede llegar a saber qué &3 l&l medida que se dice lo que él
quiere y puede llegar a ser. En virtud de su eaempudemos afirmar que la antropologia
cristiana es siempre futurologia cristiana, esogtal cristiana. No es posible comprender el
presente, sino “como el originarse, el llegar-a-semo la dindmica hacia un futur$’La
eternidad lleva la temporalidad de la persona hamearsu condicién definitiva y, asi, el
presente es el llegar-a-ser de lo etéfnBolo desde esa perspectiva formal el presente se
torna comprensible®

Dos formas erradas de comprender la eternidad parsarla como un tiempo que
termina en la nada o como un tiempo que no termicantinta fluyendo hacia el infinifS.

Segun nuestro autor, al contrario,

en realidad, eternidad llega a ser en el tiempoocsm propio fruto maduro, [eternidad] que
propiamente no continla después del tiempo vidm que suprasume precisamente el tiempo,
desligdndose ella misma del tiempo, que fue durantéiempo para que pudiera ser realizada

libertad, definitividad®®

Eternidad es lo que ha llegado a ser, lo definitiberado de lo que una vez fue
temporal, lo que se hizo con espiritu y libertad.d$ algo que esté simplemente en el ahora,
en el mero instante de tiempo y que luego desapgrara dar lugar a otro instante. Es mas
bien una paradoja del tiempo mismo que vive deetemidad’® Alli donde la accién libre de
la decision moral se hace con obediencia absollatdey superior en un si radical del amor a
otra persona, acontece algo eterno y el ser hureanexperimentado como sustraido al
tiempo y a su mero seguir fluyendo. En la decisidoral se afirma que no existe la
arbitrariedad radical y nula entre el bien y el .nk&d en las decisiones libres donde se hace
mas claramente la experiencia de eternidad eerapth, cuando el sujeto espiritual toma una
decision que considera e incorpora lo singular totalidad del ser humano. En ellas el ser
humano dispone de si mismo como un todo asumiendo responsabilidad udltima,
inderivable. La libertad (y solo ella) quiere etaga definitividad e imposibilidad de revisién
[Unrevidierbarkei}.®? Por otro lado, la muerte no es una mera transftitmaen otro modo
de existencia, en el sentido de una continuidashlide la temporalidad empirica, sino el fin

del ser humano entero, la supresion del tiempayueoel ser humano en su vida se ha hecho

% .als das Entstehen, das Werden, als die Dynanfileine Zukunft“. RHNER. Grundkurs, 407.

°" Cf. RAHNER. Grundkurs, 415.

%% Cf. RAHNER. Grundkurs, 406-408.

%9 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 649. 654.

% In Wirklichkeit wird in der Zeit als deren eigengereifte Frucht Ewigkeit, die sich nicht eigectilihinter der
erlebten Zeit fortsetzt, sondern die Zeit geradéheht, indem sie selber entbunden wird aus der, &
zeitweilig wurde, damit Freiheit, Endgultigkeit gatwerden kénne". RINER. Grundkurs, 412

®1 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 651.

62 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 653.
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inmortal, es tan mortal para nosotros el mdrlra eternidad asi pensada no es solo un tiempo
reflexionado, en definitiva irreal, sino que, cuangd en la medida que el tiempo es
reflexionado, acontece algo que tiene una sup@ddrparticular sobre el tiemfb.

Una vida eterna verdadera es aquella definitiviglael no es solo futura, sino presente
como dinamismo de plenificacién de la libertad aakd definitivo. Es entonces que se

muestra el valor y la profundidad insondables destra existencia, pues

alli donde se asume una responsabilidad ultimabediencia ante la propia conciencia, donde se
regalan amor y fidelidad dltimos desprendidos ddaide se vive una obediencia a la verdad [que
sea la obediencia] Ultima y desprendida de siusanconsideracion respecto de si mismo, y asi
sucesivamente, alli se da realmente algo en nuadaaue es infinitamente valioso. [...] Con tal
dignidad y posibilidad estamos dotados nosotrassémes humanos, todos nosotros, no solo este o

aquel genio de la humanid33.

4.2 Eternidad, revelacion e historia

La Palabra revelada lleva al ser humano por primezaa una experiencia objetivada,
refleja y valerosa de su posible eternidad. En sdlaevela la eternidad plena y real. Por
ejemplo, la teologia de Juan nos presenta una iemcande la eternidad, pues ella deviene en
el tiempo, llevando la temporalidad del ser humamiero a su condicién definitiva.

La secuencia de fendmenos cambiantes es la mawifastde algo que permanece en
su identidad que porta estos fendmenos y los reanea globalidad, en una historia que es
unay que no queda pulverizada en los momentogylares. En lo temporal se esconde algo
gue permanece y que unifica el tiempo como forneaaimpo histéricas. Lo supratemporal
en el tiempo Pberzeitliche in Ze]t se da cuando en el acontecimiento espiritual ade |
experiencia, el tiempo llega a unificarse y tomani® [gestaltel®’ Desde lo definitivo de la
historia personal, siempre colectiva y mundanastatologia cristiana afirma que la historia
del mundo es rectilinea y llega a una situaciénndefa. En los individuos se realiza la
consumacion de la historia de la humanidad. Paor estiste entre la utopia mundana y la
escatologia cristiana la misma relacién de unidddeyencia que existe entre el amor a Dios

y al préjimo, pues en toda accion intramundanal esner al projimo que se hace concreto.

%8 Cf. RAHNER. Grundkurs, 411-415.
64 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 652.
% Dort, wo eine letzte Verantwortung iibernommendwiin Gehorsam gegen das eigene Gewissen, wo letzte
selbstlose Liebe und Treue geschenkt wird, wo etatdr selbstloser Gehorsam gegen die Wabhrheit ohne
Rucksicht auf sich selbst gelebt wird und so fdat,ist wirklich etwas in unseren Leben, was unehdkostbar
ist (...) Mit solcher Wirde und Mdglichkeit sind miMenschen begabt, wir alle, nicht blo3 dieses gelees
Genie des Menschheit“.ARNER. Ewigkeit aus Zeit, 655.
% Cf. RAHNER. Grudkurs, 415.
67 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 651-652.
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En la intima union con el amor a Dios, el amor @jimo recibe su peso absoluto, una
responsabilidad y significacion de validez eteElaamor al projimo es el modo concreto bajo
el cual se realiza el amor teologal, pues en cuarger humano en el amor al projimo realiza
su tarea intramundana, acaece para €l el miladgrandger: la propia comunicacién en la que
Dios se hace donacion de%i.

Pero, al mismo tiempo el cristiano vive en

la conviccion que lo que se percibe como utépicla eerdadera realidad y que por eso la llamada
realidad tiene que ser descubierta como lo conuicio en sumo grado, como lo provisional,
como lo que tiene el menor grado de realidad (..upgPno somos los cristianos aquellos que a la
utopia la llamamos Dios, [utopia] sobre la que wdemos disponer de modo alguno, ni en

pensamiento ni en accién, y [sin embargo] la caraichos la realidad propia y verdad ¥a?

4.3 Eternidad e incomprensibilidad

Es necesario aceptar la incomprensibilidad de weanidad asi entendida, pues es
imposible imaginar positivamente la concrecion destra vida eterna. Solo sabemos que es
una existencia que tiene como contenido a Dios midfs adentrarse en lo desconocido e
inimaginable y aceptar que sabemos Unicamente suéneomprensible es inundado de la
incomprensibilidad de Dios y su amor y por ellae8nitivo. Nuestra experiencia del tiempo,
en la que experimentamos un mas como tiempo plemisterio no nos permite un “no” al
tiempo, una desvalorizacion o desprecio del tiempda afirmacién de la eternidad, y asi,
nuestra vida se torna una vida de fe y esperame@gada en la historia concreta, pero
siempre en camino hacia lo definiti®bRahner critica los esquemas de supervivenciaan |
gue se intenta interpretar lo que es la vida et@olare todo después de la muerte) y que no
consideran més seriamente el corte radical queiatmsignificd, por ejemplo: el encuentro
con los seres que amamos, situacion de gozo \opaguete festivo y jabilo; pues minimizan

la radical incomprensibilidad de la vida eternaJancuales “no se percibe auténticamente la

% Cf. RAHNER. Grundkurs, 418-421.
69 ...die Uberzeugung, daR das utopisch Anmutendeveliere Wirklichkeit sei und daR deshalb die sogaten
Realitdt durchschaut werden musse als das hoclginde, als das Vorlaufige, als das, was den mamer
Wirklichkeitsgrad hat (...) Sind wir Christen alsicht diejenigen, welche die Utopie, Uber die war giicht
verfugen kdnnen —weder im Denken noch in der T@btt nennen und sie fur die eigentliche und wahre
Wirklichkeit halten?“. RAHNER. Utopie und Realitat, 46-47.
0 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 654.
L Cf. RAHNER. Erfahrungen eines katholischen Theologen, 56.
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indecible inmensidad [del hecho] que la Divinidads@uta misma irrumpa pura y
simplemente en nuestra estrecha creaturalitfad”.

Entonces, mas que tratar de describir lo que vieeefrata de “dar a entender
balbuceando cémo uno puede esperar provisionalmentpie viene, experimentando el
ocaso de la muerte misma como el amanecer de agpel viene”> Esta imposibilidad de
describir la vida eterna tiene que ver con el toowciencia de que todos los enunciados
teologicos son siempre analogos, en otras palatieasetractacion de la afirmacion de un
contenido conceptual al afirmarlé®.La analogia es una estructura béasica y fundamedetal
conocimiento humano, necesaria no solo para hdbléa realidad divina, sino también para

aproximarse a la realidad creada. A través deliagjeganaldgico

tendria que quedar claro para el oyente de esosciamlos teolégicos qué enormes son las
dimensiones de la realidad divina y de la realicd@a@da [que] en lo que dice relacion al contenido

. . 7
no son llenadas por tales enunciados, sino quegmercen calladamente vacf3s.

Por ello el cristiano peregrina siempre en la mgigdd [Ratlosigkell, dado que la
realidad asumida desde el misterio insondable de B$ impenetrable, lo cual hace que las
sintesis y armonias se quiebren una y otra vezyvBio®s obligados a tomar decisiones, pero
siempre permanecera en ellas cierto grado de amhcidero lo importante es que esa
perplejidad —para los cristianos- no es sefal de lguvida es un absurdo, sino que esa
perplejidad tiene que ver con la irrupcion concoghmisterio que nosotros acogemos como
nuestro futuro salvifico, que se da como nuestemipld absolutd® Recién cuando nos
rendimos delante de la incomprensibilidad de Di@symimos esa rendicion como el evento
de la libertad Gltima y de la salvacion eternaiéecomenzamos a ser cristiafiba tension
entre utopia y realidad no se resuelve en una afion teorica y, por eso, en cuanto
peregrinos, los cristianos somos heridos por esside’® Con esa perplejidad debemos
continuar haciendo sobriamente lo que el tiempoexage, sin fundar nuestras opciones en

los éxitos o fracasos intramundanos;

2 ..die unsagbare Ungeheuerlichkeit,fddie absolute Gottheit selber nackt und bloR inermsenge
Kreatirlichkeit hineinstirzt, wird nicht echt wabrgmmen“. RHNER. Erfahrungen eines katholischen
Theologen, 56.
3 ..stammelnd andeuten, wie einer vorlaufig dasnikende erwarten kann, indem er den Untergang des
Todes selber schon als Aufgang dessen erfahrt, keasmt‘. RAHNER. Erfahrungen eines katholischen
Theologen, 57.
" IDie] Zuriicknahme der Zusage eines begrifflichehaltes bei seiner Zusage“aRNER. Erfahrungen eines
katholischen Theologen, 48.
> Misste dem Hérer dieser theologischen Aussagertlide werden, welche ungeheuren Dimensionen der
gottlichen und kreatirlichen Wirklichkeit von soéah Aussagen inhaltlich nicht erfillt, sondern sturear
bleiben”. RAHNER. Erfahrungen eines katholischen Theologen, 49.
76 Cf. RAHNER. Utopie und Realitat, 53-54.
" Cf. RAHNER. Utopie und Realitat, 48.
"8 Cf. RAHNER. Utopie und Realitat, 49-50.
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nosotros cristianos sabemos que finalmente no debern podemos elegir arbitrariamente el

tiempo de nuestra historia de salvacién. Y porrestenemos ninguna razén para actuar como si
hoy dia para nosotros como seres humanos y cost@mnons fuera para sentirnos particularmente
felices. Vivimos a fin de cuentas -asi opinos@inos honestos, en un tiempo invernal —invernal

. 79
en la sociedad y en la Iglesia.

Por eso el cristiano tiene que hacer de Dios misma@speranza. El movimiento
esperanzado hacia Dios tiene necesariamente etead® una extrema sobreexigenaamé¢
maRlose Uberforderujgque solo puede ser soportada porque Dios migsnimse cargo de
ella. Por eso se puede decir: “la esperanza ¢résga una utopia, porque ella solo se legitima
como posible y con sentido a trawded Dios mismo, al que nosotros no podemos comprender
ni manipular’®°

El Cristianismo anuncia que en el devenir, dondeigen la fe, la esperanza y el
amor, acontece y permanece la eternidad, de mod®d sy permanecer significa
bienaventuranza y no infierno. No se predica lahglatad equivalente de un doble desenlace
del tiempo en la eternidad, sino la victoria debahe Dios que se da a si mismo en y a través
de nuestra libertad. La cruz y resurreccion deslestel acontecimiento de esa victoria que ya
ha sucedido y se ha revelado, es la causa origigagl fundamento de que nuestro tiempo

breve, que pasa, testimonia una eternfdad.

5 LA EXPERIENCIA INMEDIATA DE DIOS EN LOS EJERCICI OS IGNACIANOS

Es interesante la abundante reflexion en tornosaHjercicios Ignacianos en esta
etapa, asi como lo fue al inicio. Esta insisteheratica puede ser relevante para destacar la
centralidad de la experiencia espiritual y la rafla de esa experiencia en la obra de Rahner.

Nuestro autor sostiene que los Ejercicios son @nlmslfundamentos mas importantes
del cristianismo occidental moderno, sin embarggpidaxis de la piedad y la teologia
escolastica no han percibido claramente esta mb@Z Una auténtica valoracién pasa por

clarificar ciertas confusiones que se han ido aeam partir de formas actuales de vivir los

" Wir Christen wissen, daR wir im letzten die Zeitserer Heilsgeschichte nicht selber beliebig aussuc
dirfen und kdnnen. Und darum haben wir keinen Grgodzu tun, als ob es uns heute als Menschen land a
Christen besonders frohlich zumute ware. Wir leben einmal, so meine ich, wenn wir ehrlich sindginer
winterlichen Zeit — winterlich in Gesellschaft uk@che”. RAHNER. Utopie und Realitat, 55.

8 ...die christliche Hoffnung sei eine Utopie, wsié ja sich nur als méglich und sinvoll ausweik#t durch
denGott selbst, den wir nicht begreifen und manipeliekénnen”. RHNER. Utopie und Realitat, 52. [Cursivas
del autor]

81 Cf. RAHNER. Ewigkeit aus Zeit, 655.

82 Cf. RAHNER. Vorwort Hass, 232; tb. A&RNER. Vorwort Egan, 237-239 yARINER. Moderne Frémmigkeit,
215-216.
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Ejercicios: ellos no son ni un curso de instrucdiéologica, ni una experiencia puramente
meditativa que consiste en dejarse-estar-delantg-gésmo Bich-vor-sich-selbst-kommen-
lassef, buscando la armonia y serenidad interior, semieja las practicas de espiritualidades
orientales?

Para Rahner es fundamental entender los Ejercomoso una mayéutica espiritual
para guiar al ser humano “a un encuentro con Dit@nente inmediato™* dejar obrar al
Creador con su creatura y a la creatura con sud@rehacer una auténtica experiencia de
Dios, encontrarse con Dios y no solo hablar & Bbdemos decir que son una mistagogia
para reconocer, experimentar y asumir esta innmexdid¢ Dios, en la que se revela que el
misterio incomprensible al que llamamos Dios e algrcano y nos salva, no cuando
tratamos de someterlo, sino cuando nos entregar@bmeondicionalment& Los Ejercicios
no son solo experiencia contemplativa, sino disoeemto para una decision, acontecimiento
de una vida no solo dada, sino elegida y en cotestlaccion de lo querido por Dios, pues
esa voluntad de Dios se expresa en el trato inteed&l Creador con su creatura y no estéa
mediada solamente por las estructuras objetivasndado y la Iglesia. El ejercitante busca

para si la verdad propia y Gnica en cada situamoerets’
5.1 Experiencia de inmediatez con Dios

Es importante profundizar en qué consiste estarexpria inmediata de Dios, pues
la espiritualidad ignaciana contenida en los Epgssi no siempre ha sido rectamente
comprendida, llegando a ser acusada de misticisinetsvista y a-eclesial, excesivamente
“contaminada” por el individualismo moderffo.

En los Ejercicios es posible hacer una experietheiRios libre de toda representacion
[bildlos], del Dios que no puede ser confundido con ningotta cosa, el Dios vivo y
verdadero. La experiencia de la inmediatez con [HEesconstitutiva del ser humano,
ineludible, aunque no sea explicitamente reflexdafaEs una experiencia trascendental que
se da, sobre todo, en el conocimiento y la libertadsingular conocido objetivamente es

aprehendido siempre en un horizonte innombrablengosamente presente, que llamamos

8 Cf. RAHNER. Gotteserfahrung in den Exerzitien, 254-255; REHNER. Spiritualitat heute, 673.

8 ...zu einer ganz unmittelbaren Begegnung mit Goituleiten®. RHNER. Geleitwort Késter 261; cf. tb.
RAHNER. Rede des Ignatius, 301.

8 Cf. RAHNER. Gotteserfahrung in den Exerzitien, 255-257; thifeR. Vorwort Hass, 232.

8 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 305.

87 Cf. RAHNER. Moderne Frommigkeit, 218-219.

8 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 300.

8 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 303.
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Dios. Este horizonte es condicién de posibilidadcd@ocimiento y del querer cotidiano del
ser humand® Dios, por tanto, nunca es parte de la realidath su fundamento y la

condicién previa de nuestra existencia huntangyles,

la amplitud ilimitada de nuestro espiritu en congento y libertad, que se da atematicamente de
modo inevitable en cada conocimiento cotidiano, mexse experimentar lo que es significado con
Dios como el fundamento que abre y plenifica aqualiplitud del espiritu y su movimiento
ilimitado. Experiencia trascendental es siemprebtémexperiencia de Dios en la vida cotidiana,

también cuando y donde ella es mediada por unmbgegorial concrety

Esta trascendentalidad del ser humano no es simptemun dinamismo que
podriamos llamar natural, autbnomo, sino que esigr&or ello no es solo condicién de
posibilidad de la relacion categorial con el mungiomero punto asint6tico que permanece
siempre en una lejania infinita y, por ello, nuat@anzable, sino meta ya realizada, por eso
alcanzable, porque Dios se ha autocomunicado ahwerano porque asi lo ha querido
libremente® Y porque es gracia es siempre no planificablemamipulable, no calculable.
Cuando decimos que los Ejercicios buscan ayudgealitante a hacer esta experiencia, no se
trata de ofrecer desde afuera algo previamentastegxe, sino ayudarle a tomar conciencia
mas explicita de esta trascendentalidad, manif@statho inmediatez con Dios, que es
constitutiva del ser humarid.Naturalmente esta experiencia de Dios no es tadawiisio
beatifica la cual es cualitativamente otra inmediatezsie encuentro con Dids.

Entonces, junto a las realidades particulares,eelhsimano hace una experiencia
diferente: la experiencia del sujeto como tal, frdps decir, la experiencia originaria
[Urerfahrundg como sujeto, el hecho de estar dado a si miSetbftgegebenhgidel sujeto
para si mismo en todas las experiencias partiailaen esa experiencia el ser humano
dispone de si mismo introduciéndose asi en lo itigbn de un modo que no puede ser
calculado ni pensado objetivamente como una exigetecla racionalidad humanaSe trata

de una subijetividad trascendental, la mas radécala cual la gracia debe ser entendida como

% Cf. RAHNER. Erfahrung des Geistes, 44.

%1 Cf. RAHNER. Erfahrung des Geistes, 45-46.

92 _.die unbegrenzte Weite unseres Geistes in Erkannind Freiheit, die unausweichlich immer in jeder
Alltagserkenntnis unthematisch gegeben igt, lins erfahren, was mit Gott als dem erdffendenenfidllenden
Grund jener Weite des Geistes und seiner unbegnerB#wegung gemeint ist. Transzendentale Erfahistng
auch wenn und wo sie vermittelt ist durch einen kketen, kategorialen Gegenstand, immer auch
Gotteserfahrung mitten im Alltag.ARNER. Erfahrung des Geistes, 46.

% Cf. RAHNER. Erfahrung des Geistes, 46; th.AHRER. Mystik Weg zu Gott, 64-65 y RINER. Rede des
Ignatius, 303.

% Cf. RAHNER. Rede des Ignatius, 303.

% Cf. RAHNER. Mystik Weg zu Gott, 65.

% Cf. RAHNER. Erfahrung des Geistes, 39-40.

7 Cf. RAHNER. Rede des Ignatius, 302; tbaf\ER. Erfahrung des Geistes, 47.
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la inmediatez con Dios del sujeto siempre Grifcasi, la experiencia de Dios no acontece en

sus intervenciones espaciotemporales puntualesesin

el siempre mas radical advenir-a-si-misma de lactnadentalidad del ser humano como la
apertura absoluta al ser pura y simplemente, at Pp@sonal, al misterio absoluto, naturalmente
bajo la providencia de Dics.

En esta autocomunicacion y autorrevelacion de Blieer humano —que Rahner llega
a llamar “encaracion” de Dios en su creaturi@é¢ischwerdung-, la cual adviene realmente a
Su existencia, es amada y se torna valida eterrtamlancreatura insignificante llega a ser

infinitamente importante, no pierde consistenci &ios, sino que recién se torna valfitfa.

5.2 Dimensiodn trinitaria de la experiencia inmediad de Dios

Es interesante constatar esta mayor explicitacetadlimension trinitaria, tal vez a
partir de la critica a la teologia de Rahner eque, sobre todo, el Espiritu Santo no estaria
tan claramente presente. Por momentos nuestro atiiaa Espiritu Santo y Dios como
sindnimos, por ejemplo, cuando dice que los Ejarsison “una mistagogia para entrar en la
propia experiencia inmediata del Espiritu misrfg”,0 que la experiencia trascendental de
Dios es siempre experiencia de la inmediatez dgdirfu Santd®® En otras ocasiones sefiala
que el trato inmediato Creador-creatura seeda! Espiritu Santo de Jestié, o que la
experiencia trascendental de Dios acontece enpdlifis > Cuando se perfila mejor qué es el
Espiritu Santo -segun nuestra opinion- es cuanddnicula a la experiencia de la gracia,
entendida como la verdadera radicalidad dada delimmento trascendental hacia la
inmediatez de Dios mismo, la autocomunicacion deosDien el Espiritu Santo
[Selbstmitteilung Gottes im Heiligen Ggistuya consumacion es la visibn amante, inmediata
de Dios. Es decir, se refiere al Espiriu Santo ‘c@hdon en el cual Dios se comunica a si
mismo al ser humand®® El Espiritu Santo es “Dios experimentado ‘desdetro&’. *°° No

solo hacemos una experiencia del Espiritu que dabitnosotros, sino también la del Espiritu

% Cf. RAHNER. Moderne Frommigkeit, 219.

% ...das —natiirlich unter der Providenz Gottes stdeerimmer radikalere Zu-sich-selbst-Kommen der
Transzendentalitat des Menschen als der Absolufeankkit auf das Sein Gberhaupt, auf den persor@ath
auf das absolute Geheimnis“"ARNER. Mystik Wege zu Gott, 64.

190 cf. RAaHNER. Rede des Ignatius, 305-306.

101 . .eine Mystagogie in diese unmittelbare Geisterfily selber hinein“. RHNER. Spiritualitat heute, 673.
192 Cf, RaHNER. Erfahrung des Geistes, 47.

103 Cf, RAHNER. Spiritualitét heute, 673.

104 Cf. RaHNER. Erfahrung des Geistes, 47.

105 ' .als derGabe, in der Gott sich selbst dem Menschen mitt&kHNER. Erfahrung des Geistes, 38.

106 ' ..von innen‘ Gott erfahren wird“. RINER. Mystik Weg zu Gott, 65.
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que trabaja en nosotrd¥. En pocas palabras, el Espiritu Santo es Diospanto habitante
en el ser humano y actuante en él desde dentro.

La presencia de Jesucristo en los Ejercicios eslerte, por ejemplo, en la
contemplacion de la vida de Jesus, la meditacibreslas dos banderas, si bien es cierto que
Rahner reconoce que tal vez no haya explicitaddcienfemente esta dimensién
cristolgicat®® Los Ejercicios apelan a lo que se podria llamaisticidad interior” jnnere
Christlichkeil del ser humano llevandola al encuentro con ehmimiento de Cristo que
viene historicamente desde fuera. Esta cristicigierior capacita al ser humano para el
encuentro con Jesucristo, al mismo tiempo histgricosmico-*®

Los Ejercicios, en la medida que son un discermitoipara una decision, tienen como
propodsito ayudar al ejercitante a situarse antelelecion desde la mayor libertad posible; esta
recuperacion de su libertad mas radical es posibiteintegra en la libertad de DitS. Aqui
adquiere particular relevancia la “indiferenciahagiana, pues, para que el ejercitante pueda
elegir o rechazar un objeto particular, con auté@ntiibertad, necesita distanciarse
[Fernertickeh del apego inmediato a ese objeto para experiméatenmediatez de Dios
como el Unico foco de su existentta.Este desapego, no sélo teérico, sino existencial,
consiste —consciente 0 no- en la participacionaatiMitvollzug en la muerte de Cristo. La
persona libre es aquella que, por gracia (la dst&grucificado), ha sido liberada de la
esclavitud de los “principados y potestades derestedo” ' No solo es participacion en la
muerte en la cruz de Jesus, sino en su complesa pices en ella Jesus va muriendo poco a
poco al entregarse radicalmente a la voluntad ds;Diuestro autor la llama “vida muriente
de Jesus” dterbendes Leben JdsuEs una dinamica que “tiene un caracter
‘cristoconformante’™*3

Alli donde el ser humano ha tomado distancia radieda realidad particular de su
propia existencia y ya no se pertenece mas a snanisi dispone mas de si, alli donde se
desmorona la autocomprension de si y del mundanarnoche del sentido y del espiritu”
(particularmente en los terribles callejones sirdaa [Ausweglosigkeitdrde la vida en los

gue tomamos conciencia de nuestra radical vuln@tati e impotencia), se comienza a

197 Cf, RaHNER. Erfahrung des Geistes, 52.

108 Cf RAHNER. Rahner to Dulles, 245.

199 Cf, RAHNER. Vorwort Egan, 241.

110 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 299.

11 Cf. RaHNER. Mystik Wege zu Gott, 64; tb. Moderne Fromigk&it8-219.

112 Cf, RaHNER. Rahner to Dulles, 246; th. ARNER. Vorwort Hass, 232 y RINER. Rede des Ignatius, 310.
113 | ..einen christusférmigen Charakter hatAHRIER. Vorwort Egan, 241.
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experimentar la propia trascendentalidad del sevamo hacia Dio$!* entonces se comienza
a vivir en el mundo de Dios, a vivir del Dios degtacia y de la vida eterd&

5.3 Nueva relacion con el mundo

La experiencia de la inmediatez con Dios de la duahos hablado nunca es
solipsista, autorreferente, cerrada, sino que i plarella se establece una nueva relacion con
el mundo. Lejos de un misticismo puramente subgttiy en los Ejercicios el ser humano, a
partir de una libertad liberada en Dios, hace usceatnimiento en vista de decisiones
concretas para tareas concretas en este mundmdees expresan un querer de Dios para él
en ese momento concreto. Acontece asi un envicuatlonentendido como “participacion
amante del descenso al mundo del amor del Diosriprensible™® seguimiento de Jesus,
servicio a la Iglesia y con la Iglesia; envio alvii®o de los seres humanbt$.De este modo
encuentra a Dios, ya no solo en su incomprensaal]igino en todas las cosas, pues todas las
cosas, sin necesidad de desvirtuarse, le trangparéh

El amor a Dios que parecia haber abandonado el an@sdahora amor al mundo, el
mas radical y libre posible, porque ama al mundo Bios. En la participacion de la
inclinacion de DiosMitvollzug der Neigung Gottggue le hace descender a lo finito, sin que
por ello Dios se empequeriiezca ni la realidad fsgt@a aniquilada, el ser humano se libera del
tormento del caracter relativo e insignificantetdeéas las cosas, pues ellas aparecen ahora
amables, hermosas, de validez eterna; se liberasato tiempo de la tentacion de ser aquel
que, o bien idolatra una determinada realidaden htaba por aniquilarta’

La experiencia de Ignacio es la del tiempo moderdel sujeto-de-libertad
[Freiheitssubjetmoderno, que encuentra su mas alta realizacida entrega(Jbergabé de
si mismo ante la incomprensibilidad de Dios, y r@tbnoce su servicio al ser humano y al

120

mundo.“~ Se da asi una unidad entre “ascenso mistico-raldézah Dios y co-descenso del
ser humano al mundo con el amor de Di38Y, puesto que el objeto de la inclinacion de

114 Cf. RAHNER. Mystik Wege zu Gott, 64; th.ARNER. Rede des Ignatius, 304.

115 Cf. RaHNER. Erfahrung des Geistes, 52.

116 ..wird liebende Mitvollzug des Abstieges der Lietes unbegreiflichen Gottes in die Welt“aHRER.
Spiritualitét heute, 674; tb.ARNER. Rede des Ignatius, 307.

117 Cf. RAHNER. Spiritualitét heute, 674.

18 Cf. RAHNER. Vorwort Hass, 233; th. /RINER. Rede des Ignatius, 303.

19 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 307.

120 Cf, RAHNER. Spiritualitét heute, 674.

121 radikal-mystischer Aufstieg zu Gott und Mitabgeens des Menschen mit der Liebe Gottes in die ‘Welt
RAHNER. Spiritualitét heute, 674.
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Dios es concretamente el projimo, esta participagionsistira en el auténtico amor al
préjimo?? Por eso el amor a Dios y el amor al préjimo hanoftecerse cada vez mas
diafanamente a la libertad del ser humano en sisahdble unidad y en su relacion de
condicionamiento mutuo, pues el amor a Dios cangtiel fundamento ultimo de un amor al

préjimo capaz de ser incondicional y de manteneraenente libré??

5.4 Eclesialidadde los Ejercicios

La eclesialidad aparece, en primer lugar, en l@ckjios como norma negativa, es
decir aquella norma que pone los limites al intedi® los cuales se hace la experiencia de
discernimiento de los Ejercicios, pues la eleca@duarre siempre en el contexto de la Iglesia
institucional, lo cual puede suponer dolor y candli San Ignacio asumio la experiencia de
marginacion eclesial que le toco vivir como expwesia de morir con Cristo. Nuestro autor, a
partir de la critica de que esta consideracioradglesia solo como norma negativa seria un
estrechamiento, se ve exigido a explicitar masosgepcion de eclesialidad en los Ejercicios,
pues ¢no es la Iglesia también aquella que impulsefuerza de vida%

Para Rahner es claro que la eclesialidad no puedecsncebida como un
adiestramiento de las personas, en un clericalisjne los convierte en subditos
incondicionales delkestablishmenteclesial, tampoco una reduccién al papel de sodbdit
obedientes de un Dios lejano representado porttaidad eclesiastica; la eclesialidad nunca
puede ser construida sobre la base de personasa fjueje cuentas, utilizan la Iglesia, para
evitar tener que vérselas con Dios y su libre inmemsibilidad'®> La colectividad eclesial
debe ser construida sobre la base de personasomaééry libres, y que lo son porque han
tenido un encuentro inmediato con Di65.

El amor de Ignacio por la Iglesia, por incondiciomae pudiera ser, no fue lo primero
y definitivo de su existencia, sino una dimensiérivhda de la experiencia de inmediatez con
Dios; de ella recibio tanto su peso como sus Isnikepartir del interés de Dios por el Cuerpo

concreto de su Hijo en la historia, Ignacio amakalglesia y, en esta unidad mistica de Dios

122 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 307.

123 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 308.

124 Cf. RAHNER. Rede des Ignatius, 312; tba#ER. Rahner to Dulles, 246.

125 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 302-302; tiAHRER. Geleitwort Koster, 261.
126 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 302.
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con la Iglesia (y a pesar de su mutua y radicakelifcia), ésta siguio transparentandole a Dios
y siguié siendo el lugar del encuentro coffél.

Pero también le esta permitida al cristiano unacréh critica con la Iglesia oficial
concreta, porgue su punto de vista no se idensfitanas con ella, pues el cristiano se halla
siempre en la inmediatez de Dios y su inspiracifuerada por la gracia, la cual no tiene por
qué estar mediada por el aparato eclesiasticGe da cierta distancia, ademas, por el hecho
de que lo individual, los imperativos carismatiqgusa la accién concreta, no pueden ser
simplemente deducidos de la doctrina e instituaién la Iglesia. Pero no por ello el
imperativo carismatico es antieclesial, pues liso@tico, que no puede ser controlado por la
Iglesia institucional, pertenece también a la ésethe la Iglesia, la cual no puede ser pensada,
sino como siempre sometida a la soberana dispifaitiitlel Sefiot*® Entonces, esta relacion
critica es a su vez eclesial, porque también ksiglcomo institucion, en razén del interés de
Dios por ella, esta siempre abierta y sometida eEspiritu, que es siempre mas que
institucion, ley, tradicién escrita, etc. En ultinérmino el cristiano solo por la fe puede
abrigar la conviccion de que no tiene por qué darseonflicto absoluto entre espiritu e
institucion dentro de la Iglesia. Asi, la eclesiall supone la unidad del servicio obediente y
distancia critica, pues ambos aspectos tienenstifigacion real en la esencia misma de la

Iglesia®®

5.5 Relevancia y posibilidades de futuro

Rahner se pregunta si, asi como los Ejerciciosrifisgles de San Ignacio fueron tan
relevantes para la modernidad, no podrian serlditampara la postmodernidad. El esta
convencido que si, incluso cree que el dar Ejarsise constituye hoy en la tarea fundamental
de los Jesuitas. En una sociedad secularizadarglipta, donde existen cada vez menos
estabilizadores externos, donde ya no basta unerierpia religiosa que se sostiene desde
fuera, la experiencia personal de un encuentrodiat®con Dios se torna fundamentiliSi

estamos convencidos de que “el piadoso de mafafaisemistico’, que ha experimentado

127 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 316.

128 Cf. RAHNER. Rede des Ignatius, 316.

129 Cf. RAHNER. Rahner to Dulles, 246-247.

130 Cf. RaHNER. Rede des Ignatius, 317-318.

131 Cf. RaHNER. Gotteserfahrung in den Exerzitien, 256; thHRER. Geleitwort Koster, 261.
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algo, o no ser4 mas nada?® entonces, la experiencia de Dios personal e iratgedjue se
hace en los Ejercicios es clave para este tiempa.thl experiencia torna al cristiano libre y
autonomo de su medio social y eclesial, en vistagaabusqueda creativa de nuevas formas
de eclesialidad®® La centralidad del sujeto, que esta en el ced&ola espiritualidad
ignaciana, puede ser muy relevante en un tiemptnpoerno en que el individuo amenaza
con ser absorbido y desaparecer dentro de unautiesarganizada®”

Puesto que en la época postmodenziineuzeitliche Epocheno de los elementos
marcantes es la busqueda de nuevas formas dezagia (lo cual se ha dado también en la
Iglesia del postconcilio), entonces se podria pemsaina nueva forma de vivir los Ejercicios,
en la que “el ejercitante” sea una pequefia comdnige® una suma de ejercitantes
individuales). En la forma normal de hacer los &@os el ejercitante y la Iglesia
permanecen como sujetos actuantes diferéfitegero ya Ignacio practicé ldeliberatio
comunitarig una deliberaciénlel grupo, no soleen grupo, en la cual éste debia realizar la
l6gica de la decisién existencial como tal, segisnréglas de san Ignaci. Serfa una nueva
forma de autorrealizacion activa de la comunidadmgbién de la Iglesia. La logica de tal
decision es especificamente cristiana y religieagsu centro mistica, de modo que conduce a
una autorrealizacion de la comunidad como tal yesma una autorrealizacion de la Iglesia.
Nuestro autor piensa en pequefios grupos, no neasate estructurados de modo estable:
el presbiterio de una didcesis, un capitulo, unsemnparroquial, una comunidad de vida,
etc®*” De este modo “en los Ejercicios puede ‘la Iglesiama como tal’ llegar a ser sujeto
que en comunidades y grupos, actia, decide g ebg la l6gica de la eleccion ignaciana,
por tanto: llegar a ser Iglesia en realizacibfi”. EI método para tal decisién concretamente
colectiva konkret kollective Entscheiduhgo puede ser el mismo método clasico, sino que

tiene que ser pensado especificamente para estdidanbcomunitaria>®

132 ..der Fromme von morgen wird ein ,Mystiker* se&iner, der etwas ,erfahren‘ hat, oder er wirchhimehr
sein“. RAHNER, K. ,Frommigkeit friher und heute®, in: SW 23,-36; 39.

133 Cf. RaHNER. Gotteserfahrung in den Exerzitien, 256.

134 Cf. RAHNER. Rede des Ignatius, 327.

135 Cf. RAHNER. Moderne Frommigkeit, 220-221. 225.

136 Cf. RAHNER. Moderne Frommigkeit, 222.

137 Cf. RaHNER. Moderne Frommigkeit, 227-228.

138 In den Exerzitien kann ‘die Kirche als solche bs#! in Gemeinden und Gruppen handelndes, sich
entscheidendes und mit der Logik der ignatianisdiahl wahlendes Subjekt, also Kirche im Vollzug een”.
Moderne Frommigkeit, 229.

139 Cf. Moderne Frommigkeit, 229.
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6 PERSPECTIVAS

a. Al decir que ya ahora se hace una experiencia irateede Dios, Rahner quiere
subrayar que la plenitud final ya esta verdadersenemesente (no solo como casi-
plenitud), aunque nunca deja de estar mediadalmujeto que la experimenta, y
aunque lo experimentado nunca deje de ser Dios cuoisterio insondable. Es
interesante el vinculo que se establece entre iexgér de inmediatez con Dios y
actitud critica.

b. Sila experiencia de la inmediatez de Dios esh@gara todo ser humano, y no
solo para algunos genios de la humanidad, ent@eckace evidente la perspectiva
universal. En la Iglesia todos son “fruto de lavaaldon” y, por eso ella debe
colocar los medios para que cada uno de sus misnflaga una experiencia
profunda de conversion y aceptaciéon de este doDiake que se les ofrece vy, al
mismo tiempo, todos deben tomar parte —como auoténtsujetos- en esta
mediacion de una salvacion que tiene como horiZarttemanidad entera.

c. Es interesante la insistencia de que las dos nuzdbds de la autocomunicacion, a
saber, la oferta y la aceptacion, son sustentamta®ips, asi como el hecho de que
la perplejidad solo puede ser asumida como espereatical en Dios. Esa
perspectiva es la que libera a la experienciai@anatde desvirtuarse moldedndose
a la medida humana y no abriéndose a la “medid&@ide. Lo mismo ocurre en la
comprension del ser humano como sujeto y persomael esentido que esa
condicion tiene como fundamento la libertad amaetein otro sobre el cual el ser
humano no puede disponer. En ese sentido es uarherdo indeducible y, por
tanto, gratuito. Es notable cdmo teniendo como utet partida el ser humano,
colocando en el centro la antropologia, intentamalterse cargo de la perspectiva
de la modernidad, Rahner logra una perspectivaipdaimente teologal, en la que
se deja a Dios ser Dios reconociéndolo como elemistbsoluto. Asumiendo asi
la perspectiva moderna, la sobrepasa. Nos parecéipesn los escritos de los
altimos afios una mayor insistencia en la necesiéackconocer y aceptar a Dios
como misterio absoluto, como el incomprensiblenéécible, acerca del cual solo
podemos hablar analogamente. Incluso subraya ers esicritos el caracter

mistérico de la realidad creada. Tal vez lo hatentando responder a quienes lo
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acusaron de que su teologia era reduccionistararppmmo punto de partida la
antropologia (p. ej. H.U. v. Balthas4).

d. Nos parece interesante el tema de la perplejip@dsu conexion estrecha con la
perspectiva escatoldgica. La perplejidad tiene cbase la constatacion de que en
la experiencia humana histdrica es imposible lasparencia de un sentido ultimo,
pues, una y otra vez las sintesis y armonias sbigun, las decisiones mantienen
siempre una cierta opacidad. La imposibilidad derdsolucion tedrica de la
tension utopia-realidad, nos mantiene siempre taisiai futuro. La Unica forma de
llevar la herida de esta tension sin caer en laratad del absurdo es la esperanza,
es decir, colocar a Dios mismo como la esperanzaidstra existencia. Este tema
de la perplejidad se conecta con la experienciiad@aso. Otro tema que aparece
aqui y que tiene que ver con el fracaso y la pgdple es el “pesimismo
histdrico”. Solo desde él es posible hacer unaréxpeia de la gracia como gracia,
es decir, indebida, gratuita.

e. Deciamos mas arriba que solo una teologia pragtieaes escatologica puede ser
pastoral (ver arriba pp. 33-34), y que esta “padittad” tenia que ver con la
posibilidad de ser critica, lo cual supone la lkdér Vinculamos ahora esta
tematica con la exigencia de la “indiferencia” de Ejercicios, como el “desde-
donde”, desde el cual se alcanza la mayor libgrtaible para una decision. Y,
luego, nos parece relevante la vinculacion de thfarencia con la muerte de
Cristo. No una indiferencia que aparta del mundwg al contrario, que permite
una nueva relaciéon con el mundo, entendida comacgeal mundo, pero siempre
en una relacion critica. Lo mismo con la Iglesia:servicio a la iglesia en una
permanente relacion critica.

f. Vinculado al punto anterior se hace evidente |ldogi@a de los Ejercicios con la
teologia préactica. Podriamos decir que los Ejersision a la autorrealizacion del
cristiano individual, lo que la teologia practica & la Iglesia: discernimiento de
espiritus para una decision en una situacion presmncreta. Esta analogia es
mas fuerte a partir de la intuicibn de Rahner de lgpbria que caminar hacia una

nueva practica de los Ejercicios en la que el syetdiscernimiento sea la Iglesia.

140 Cf. BALTHASAR, H. U. v. Cordula oder der ErnstfallEinsiedeln: Johannes, 1966, 102-109. [En adelante
Cordula]
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g. Rahner propone una mediacion en la relacion eniggigad del individuo y
dimensién eclesial: la pequefia comunidad (ver apit85, €), una comunidad que
da espacio a la experiencia personal, de ellarserta y a ella favorece.

h. La eternidad que es fruto maduro de la libertadjgmplifica Rahner en algunos
actos extraordinarios de la libertad, tales comooram fidelidad dltimos
desprendidos de si, obediencia y responsabiliddidala Pero ¢como se conjuga
esta eternidad en el tiempo con la cotidianeidad,l&@ oscuridad y opacidad de la
vida, con las pequeias decisiones de todos |08 E®sina pregunta que dejamos

todavia abierta.

i. En relacion al tema de la revelacion que ya hernogeatado (ver arriba cap. VI,
Perspectivas, b), aqui aparece una perspectivalaras Al decir que la historia de
la revelacion y de la humanidad son coextensivadisaa que la historia humana
como un todo es también revelacion, incluso envel e la historia individual de
salvacion. La historia general categorial es rei@aen cuanto mediacion de la
experiencia trascendental de Dios, sin embargo res historia “no lograda
plenamente”, ambigua. Pero nos surge la siguierggupta: si en la historia
humana llega a ser la eternidad, lo definitivo cosoofruto maduro, ¢en qué
sentido esa historia general categorial de la aei@h no es lograda plenamente?
Nos parece que solo en el hecho de que no puedieidgicon seguridad (a partir
de un referente objetivo como lo es la historiacesh de la revelacion) como
suscitada y dirigida por Dios, pero no por su coidi@ Creemos que es una
consecuencia necesaria si se toma en serio loagaatbcomunicacion de Dios
significa. Otro elemento a considerar es que, e ka Iglesia hunde sus raices en
esa historia “especial” de la revelacion, la cual terna para ella referente
fundamental, sin embargo, la historia de la Iglesiaitia en el plano de la historia
general categorial de la revelacion y, por tantw historia también no lograda
plenamente, siempre en camino hacia una mayor raat@acion. Hay

ambiguiedad, por tanto, también dentro de la Iglesia

Hasta aqui el andlisis genético. Tenemos la imjmegue este recorrido ha sido
valioso para ir detectando los temas fundamentgies estan detras de la perspectiva

escatoldgica y las dinamicas que fueron experimeliotdales temas en las diversas etapas.
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Volveremos a las preguntas que hemos dejado abemtéa tercera parte. Solo nos queda un
paso en esta segunda parte: la recepcion critita plrspectiva escatoldégica de Rahner. Es

el tema del proximo capitulo.
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CAPITULO VI
RECEPCION CRITICA
DE LA PERSPECTIVA ESCATOLOGICA DE RAHNER

Dedicamos este capitulo a la presentacion de aguédimas que han suscitado
mayores dificultades en la recepcién del pensamidatRahner. Este paso es necesario para
clarificar el contenido de los temas fundamentplesentados en el analisis genético y para
detectar, al mismo tiempo, cuales son las preguqua permanecen abiertas. Nos detenemos
en cinco puntos: 1) el paso de una perspectivaaégia individual a una social; 2) defensa
de la apocaliptica; 3) ambigledades en el concdetdfuturo absoluto”; 4) pérdida de
relevancia de la historia, y 5) theologia crucis Después de presentar la discusion en cada

uno de estos puntos, planteamos nuestro pareeefia@aproblematica presentada.

1 PASO DE UNA PERSPECTIVA INDIVIDUAL A UNA SOCIAL

Uno de los aspectos que mas se destaca en eldllesaderla escatologia en Rahner es
el paso de un tratamiento excesivamente centrado iedividual a una escatologia de cufio
histdrico-social. Tomamos como ejemplo la tesisesoda por P. Phan en su lidEbernity in
Time!

Rahner (...) realiza un decisivo avance mas alldadescatologia tradicional la cual estaba

focalizada primariamente en el destino del indigidy por otro lado es también aqui que el
cambio desde un punto de vista personal, existeaai@a perspectiva mas sociopolitica se hace

més manifiest
Y mas adelante —continGa Phan-: “El ampli6 grateate su escatologia
existencialista e interpersonal para incluir dimemss sociopoliticas y econdmicas de la
existencia humana e intentd vincular la plenitualséendente cristiana con las utopias

intramundanas®.En la misma linea se colocan W. Thomgspii. Vorgrimler, quien hace

! PHAN, P. Eternity in Time A Study of Karl Rahner's Eschatology. SelingsgroBusquehanna University
Press. Londres: Associated University Presses,.1988

2 “Rahner (...) makes a decisive advance beyond teawitieschatology which focused primarily on thetidgs

of the individual, and on the other hand it is dfswe that shift from a personal, existential cakldo a more
sociopolitical perspective is made most manifeRtaN. Eternity in Time, 197.

3 « _he gradually expanded his existentialist and riptesonal eschatology to include sociopolitical and
economic dimensions of human existence and attertpedlate Christian transcendent fulfillment toén-
wordly utopias”. PIAN. Eternity in Time, 201.

4 Cf. “Rahner is aware of this, and some of his fineskwas been concerned precisely to show how a dyoper
understood eschatology should rather foster athedlitt critical worldly secularity and social inveiment”.
THoMPsSON W. “The Hope for Humanity: Rahner’'s Eschatologyl; ©’'DoONOVAN, L. (ed.) A World of Grace
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notar que este cambio se produce a partir de flesiomes sobre la teologia del futuro en
dialogo con el marxismo y también por la influend&los cuestionamientos de la teologia
politica®

Por otro lado, G. Vass, afirma que la escatologiactiva parece tener un lugar
marginal, no solo en eGrundkurs sino en toda la obra de RahfieAsi también C.
Schickendantz, al hacer una evaluacion del temka aeuerte, cree que Rahner no aborda
suficientemente el tema de la muerte colectivaspere general trata de la muerte en su
significado individual. Para Schickendantz estareslimitacion radicada en el ndcleo mismo
de su sistematizacion, al articular la tanatolatgade un concepto trascendental de muerte.
Por ello solo mas tarde presta mayor atencién apamgpectiva mas histérico-salvifica,
aunque no la habria llevado a cabo sistematicamemel mismo modo -opina
Schickendantz- en el tema de la autorrealizacigresar que Rahner corrigié la insuficiencia
original de la dimension intersubjetiva, “permandaetendencia a subrayar el aspecto
individual, la propia autorrealizacion en desmedfe otros aspectos o perspectivas
sociohistéricas®

Para comprender mejor esta problematica es negediéerenciar entre escatologia
colectiva y escatologia con dimensiones socioipafit A la “escatologia colectiva”
pertenecen temas clasicos como, por ejemplo, @bjtinal, que podrian no estar referidos a
la historia concreta. En este sentido Vass tiemémapues esa escatologia colectiva tiene un
lugar marginal en la obra de Rahner, dado queeswcidin esta puesta mas en lo escatoldgico
que en losovissimos

Coincidimos, entonces, con la postura de Phan, peomy Vorgrimler, pues —como
hemos visto en nuestra investigacion- esta dimarsagiohistérica de la escatologia aparece

claramente cuando se trata del “futuro absolutoélesidlogo con el marxismo y las utopias

An Introduction to the Themes and Foundations ofl Rahner’'s Theology. Washington D.C.: Georgetown
University Press, 1995, 153-168; 154.

®> Diesen Méangeln [de la dimensién politico-sociallchte Rahner in seinen Beitragen zur Theologie der
Zukunft zu begegnen. Die politische Theologie isteiert diese hermeneutische Absicht, indem sie den
offentlich-kritischen Charakter der eschatologistiiaissagen verbunden mit gesellschaftsverandePidedis

als Kriterium fur die Wahrheit des Glaubens herettti VorerIMLER, H. Hoffnung auf VollendungAufrip der
Eschatologie [QD 90]. Freiburg: Herder, 1980, 86.

®“Collective eschatology seems to have but margmabitance not only ifFoundation but also in the whole

of Rahner’s work”.Vass, G. The Sacrament of the Futur&n Evaluation of Karl Rahner’s Concept of the
Sacraments and the End of Time. Herefordshire: éwang. 2005, 216.

" Cf. SCHICKENDANTZ, C. Autotrascendencia radicalizada en extrema impdgen@ comprension de la muerte
en Karl Rahner. Santiago: Pontificia Universidaddea de Chile, 1999, 426. [En adelante: Autotesstencia)

8 SCHICKENDANTZ. Autotrascendencjad27. En esta misma linea, cf. MFERHOLLER, H. Schopferische Freiheit

in christlicher AnthropozentrikZur Freiheitslehre Karl Rahners. Roma, 1973, 97, SYHWERDTFEGER N.
Gnade und WeltZzum Grundgefiige von Karl Rahners Theorie der tigneen Christen®, Freiburg, 1982, 357,
apud SCHICKENDANTZ. Autotrascendencia, 115 .
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intramundanas, asi como en el tratamiento de Eppetiva escatoldgica en el contexto de la
fundamentacién eclesiolégica de la teologia practic

Ahora bien, nos parece que la insistencia en laensmdn individual —presente en
Rahner- no se contrapone necesariamente con uspep8va sociohistdrica, pues en la
prioridad dada al individuo, Rahner busca radiealila dimensidén sociohistorica de su
planteamiento escatolégico y teoldgico. Prioridatiddividuo y dimension social crecen en
la misma medida. En esa linea es interesante éziapion de J. C. Scanonne, al referirse a la

l6gica del conocimiento existencial de san Ignataibcomo es abordada por Rahner:

La profundizacion de esta temética de la mediasidnbélica y de su estructura fundamental
comunitaria en relacion a la inmediatez del mistegue se comunica a si mismo a cada individuo
y a la comunidad como tal, es una de las tareasupge a partir de la interpretacion rahneriana de
la l6gica de san Ignacio en sintonia con el nuesgritgu de la época, que se caracteriza por una
socializaciéon que, sin embargo, no debe renuncigeraal mismo tiempo, siempre también
personalizacion.

2 DEFENSA DE LA APOCALIPTICA

Son varios los autores que no concuerdan con imitetion que hace Rahner entre
escatologia y apocaliptica en su articulo sobrehéamenéutica de las afirmaciones
escatoldgicas. J. Moltmann opina que esa contrepases erronea, desde el punto de vista
de la teologia de las religiones y desde la petispeteoldgica. Mas en concreto, lo que
contesta Moltmann es esa delimitacion de que umaadion Aus-saggdesde el presente al
interior del futuro es escatologia, y una afirmadigin-sag¢ desde el futuro al interior del
presente es apocaliptithPara él no hay escatologia sin apocaliptica ntalfitica sin
escatologia. Para fundamentar su postura se peegantl fundamento real de la experiencia

presente en cuanto experiencia salvifica.

Solo si este presente es el presente del futuratadégico, se pueden hacer a partir de él
afirmaciones prospectivas. Asi pues, el presentabiacion sélo tiene futuro si en él este futuro

° Die Vertiefung dieser Thematik der symbolischerrivigtlung und ihrer gemeinschaftlichen Grundstruktu
Relation zur Unmittelbarkeit des Geheimnisses, slel jedem einzelnen und der Gemeinschaft als epich
selbst mitteilt, ist eine der Aufgaben, welche des Rahnerschen Interpretation der Logik des matigs im
Zusammenhang mit dem neuen Geist der Epoche, did @ine Sozialisation gekennzeichnet ist, dieztfein
nicht aufthéren darf, zugleich immer auch Persoaatis zu sei, entsteht*.CBNNONE, J. C. ,Die Logik des
Existentiellen und Geschichtlichen nach Karl Rahner: WTh, 82-98; 98. [En adelante: Die Logik des
Existentiellen]

10 “Aussage” es un término normal del aleméan, compuést‘sage” que proviene de “decir” y del prefipus”
gue significa, “hacia afuera”. Es una afirmacioe giene desde dentro de la realidad, que correspiand “ex-
presiéon”. Rahner crea, a partir de ahi el térmiBm-sage” para decir que es una afirmacién queevdesde
fuera de la realidad (“ein” indica el movimiento éetrar en algo). La afirmacion escatolégica progiepara
Rahner- desde la realidad que ya es escatolégicirimacion apocaliptica, cuando es comprendidaocon
“reportaje” del futuro, es extrafia a la realidadque se introduce en ella desde el futuro.
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es prometido, iniciado y anticipado. Si este priseo es la inauguracion real de este futuro, no
puede afirmarse a partir de él un futuro que athantiegado. Asi pues, en la medida en que el
futuro escatoldgico ha penetrado en nuestro predestorico, el presente llega a ser fundamento
gnoseolégico de este futuro. Sobre el fundamentéa ddirmacion divina Ein-sagé, desde su
futuro en nuestro presente, son posibles nuesfirsaaiones Pus-sagehdesde el presente al
interior de su futuro. Rahner ha confundido aquidhmento gnoseoldgico y fundamento real, por
haberse ocupado excesivamente en la defensa de Iélqenomina “apocaliptica”.

En una linea semejante P. Phan cree que el condeptipocaliptica” en Rahner es
confuso, pues si para él la escatologia cristi@nangropologia conjugada en tiempo futuro,
entonces “esta reduccion antropolégica lleva iadNémente en su estela un
empobrecimiento de la escatologia cristiana, eafyeente si la antropologia es, en su base,
predominantemente, si no exclusivamente, trascéailéh Desde esta perspectiva —opina
Phan- le sera muy dificil a Rahner preservar larfdad del futuro y el caracter escondido y

novedoso de las realidades escatol6dit&s su opinién

la theologia gloriaede Rahner en escatologia tiene que ser tempecadatheologia crucisque
enfatiza distancia y diferencia. Si erth@ologia gloriaeel principio operativo es “lo semejante es
conocido por lo semejantépar a pari cognoscityr esto es, la plenificacién futura es conocida
sobre la base de su semejante, a saber, la situa@&ente; en léneologia crucisfunciona otro
principio, no el principio de analogia, sino elngipio de dialécticacontraria a contrariis
cognoscuntur El futuro es conocido por aquello que no estéelepresente: es genuinamente
novedoso e inesperado. Los dos principios son camgttarios; ellos iluminan la naturaleza y
alcance de escatologia y apocaliptita.

H. Springhorn agrega (ademas de la dificultad deagaardar la novedad del futuro)
otra dificultad a esta delimitacion entre escat@ogy apocaliptica pues, desde el
planteamiento de Rahner, se le quitaria a la aipbical una caracteristica esencial: la de

concretizar la esperanza escatoldgica.

1 Nur wenn diese Gegenwart Gegenwart eschatologisZiunft ist, sind aus ihr heraus prospektive
Aussagen zu machen. Heilsgegenwart hat also nuardykwenn in ihr diese Zukunft verlfig@in, angefangen
und vorweggenommen ist. Wenn diese Gegenwart dighteale Einstand dieser Zukunft ist, kann ausiloh
keine ausstehende Zukunft behauptet werden. Safsondie eschatologische Zukunft in unsere gestiuoh
Gegenwart hereingekommen ist wird die Gegenwart &rkenntnisgrund dieser Zukunft. Auf Grund der
gottlichen Ein-sage aus seiner Zukunft in unserge@wart sind unsere Aus-sagen von der Gegenwasiire
Zukunft hinein mdglich. Rahner hat hier Erkenntnisgl und Realgrund verwechselt, weil er zu sehrduait
Abwehr dessen beschéftigt war, was er ,Apokalyptignnt*. MOLTMANN, J. Zukunft der Schopfung
Gesammelte Aufsatze. Minchen: Kaiser, 1977, 54.
12 «This anthropological reduction inevitably brings its wake an impoverishment of Christian eschaplo
especially if the anthropology at its base is preuantly, if not exclusively, transcendental’liA. Eternity in
Time, 206.
13 Cf. PHAN. Eternity in Time, 207.
4 “Rahner'stheologia gloriaein eschatology must be tempered by thfeeologia crucis which emphasizes
distance and difference. If in thiheologia gloriaethe operative principle is ‘like is known throutike’ (par a
pari cognoscituy, that is, the future fulfillment is known on tbesis of its like, namely the present situation; in
the theologia crucisanother principle is at work, not the principle arfalogy but the principle of dialectics:
contraria a contrariis cognoscuntuil he future is known by what is not in the preséris genuinely novel and
unexpected. The two principles are complementdrgy tilluminate the nature and scope of eschatokyy
apocalyptic”. FIAN. Eternity in Time, 207. [Cursivas del autor]
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La apocaliptica concretiza la esperanza escat@dgicpotenciales de experiencia “narrables” y
contiene visiones de una vida lograda, que no sdesimplemente racionalizar ni reducirse a lo
abstracto. (...) La escatologia es retroproyectadé e presente como la plenitud de eternidad
del tiempo y pierde asi la posibilidad de expeliieptasmable y narrable histéricametite.

Nos parece que la critica de Moltmann se da enwel que no es exactamente el de
Rahner al establecer una relacion entr&ilasagedivina y la Aus-sagehumana, lo cual
Rahner no hace, pues para él ambas son humanas Alem, el contenido de lo que
Moltmann llamaEin-sagedivina si esta presente en Rahner, pues es loeqd@ &l presente
su cualidad de presente escatologico. Por ejeropémdo se trata de la autocomunicacion de
Dios que ha alcanzado su plenitud en Jesucrisiada absoluto. También cuando Rahner
desarrolla el concepto de “autotrascendencia dcinees ella es posible porque Dios mismo
se ha hecho el principio mas intimo de todo lodwea cuando se trata de la mediacion
salvifica de la Iglesia como el hacer presenteadnidtoria la victoria escatolégica de Dios en
Cristo. En sintesis, esto se verifica cada vezRplener se refiere al concepto “en la meta”.

En la misma linea opina H. Fritsch:

Hay, por tanto, en Rahner, la constelacién de hechoacterizada con el concepto de promesa
[Verhepung], una afirmacioninsagé divina desde el futuro de Dios hacia nuestro ¢més (...)
Esta afirmacion, respectivamente promegdasfgé acontece en la autocomunicacién de Dios.
Con eso, no se puede hablar en Rahner de una @nfled fundamento real con el fundamento
gnoseoldgico de las afirmaciones escatoldgicas,egtée radicado en nuestra situacion histérico-
salvifica marcada por el acontecimiento de CriSto.

Nos parece interesante la critica de H. Springlesrrrelacion a la posibilidad de
articular la escatologia y lo escatologico con eepeias narradas y plasmadas en imagen.
Creemos que esta articulacion es irrenunciabl@ndicion que no se pierda nunca de vista
gue estas narrativas e imagenes son siempre amalogue nunca se pueden identificar
completamente con la realidad que quieren reprasesttn apenas balbuceo y no geografia ni
fisica ni fenomenologia de laschata En ese sentido coincidimos con W. Thompson que

cree que es necesario considerar “que formas dgina@on utdpica son consistentes con la

1> Uberdies konkretisiere die Apokaliptik die escHatgische Hoffnung in ,erzahlbaren* Erfahrungspoteien

und enthalte Visionen eines gelungenen Lebens..das nicht einfach retionalisieren und in abstracta
verwandeln kann. In der Tat ist die Rahnersche &etbgie gegen anfanghafte Erfahrungen von Erfgkim
eschatologischer Hoffnungen ausgesprochen sprogeE&rhatologie wird als Ewigkeitsfille der Zeit dire
Gegenwart zurtickgezogen und verliert so die Mogiligleschichtlich gestalt-und erzahlbarer Erfahfung
SPRINGHORN Immanenz Gottes und Transzendenz der:\gele Analyse zur systematischen Theologie von
Karl Rahner und Wolfhart Pannenberg. Hamburg : Kp2801, 163, nota 194.

6 Es gibt also auch bei Rahner den mit dem Veiegsbegriff bezeichneten Sachverhalt, eine gétlich
Einsage aus der Zukunft Gottes in unsere GegengaytDiese Einsage bzw. Zusage geschieht in der
Selbstmitteilung Gottes. Bei Rahner kann damit wner Verwechslung dieses Realgrundes mit dem
Erkenntnisgrund eschatologischer Aussagen, der imsener durch das Christusereignis gepragten
heilsgeschichtlichen Situation liegt, nicht die Rextin“. RITSCH, H. Vollende Selbstmitteilung Gottes an seine
Schopfung Die Eschatologie Karl Rahners. Wiuirzburg: Echt@006, 131. [En adelante: Vollende
Selbsmitteilung Gottes]
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fe escatoldgica®’ Si nos fijamos en el planteamiento de un mist@moa@san Juan de la Cruz,
gue tiene como trasfondo la exigencia de desapegas y otra vez de las representaciones
de Dios (tema central en &ubida del Monte Carmeéloveremos, sin embargo, que no es la
“noche oscura” la Unica representacion de tal egpeia. Aparecen en su poesia multiples
imagenes representativas de la plenitud de laiéelatel ser humano con Dios (p. €j. en la
decimocuarta estrofa del Cantico espiritual: “Mi &do, las montafias/ los valles solitarios
nemorosos, las insulas extrafas, los rios sonqgresadlbo de los aires amorosos”). Son
imagenes que seducen, fascinan, aunque siempre kmtdadas a una purificacion y
profundizacién en el horizonte de la noche. Sin&alforma en que podemos nombrar a Dios
es “futuro absoluto”, la escatologia corre el reestp vaciarse de contenido perdiendo su
fuerza fascinante y movilizadora. En esta mismacdidbn nos parece interesante la
observacién de P. Hinermann que cree que el pionbgrmenéutico de las afirmaciones
escatoldgicas de Rahner puede y debe darse voel@ppniéndose a Rahner, sino, como un
complemento a su planteamiento) pues cree quefimaeion escatoldgica puede

provenir también desde afuera, también desde [dtaamdas “representaciones del mas alld” y
desde ahi preguntar-de-vuelta por el ser humano ¢sujeto escatoldgico”. Hay que preguntarse
cémo el ser humano se encuentra a si mismo enatia @e representaciones-de-plenificacion
religiosas™®

Nos parece gue la apreciacion de Phan, en relacifure el futuro es conocido por
aquello que no esta en el presente, pues es sigapuinamente novedoso e inesperado, no
es aceptable desde la perspectiva rahneriana. M&adigar lo novedoso e inesperado a la
ausencia del futuro absoluto en el presente, hau& vincularlo mas bien —desde la
perspectiva rahneriana- a una presencia de tabfetuel presente; presencia que posibilita la
novedad, porque es siempre presencia al modo derimis

3 AMBIGUEDADES DEL CONCEPTO “FUTURO ABSOLUTO”

Para Phan la interpretacién escatoldgica de Diosoctuturo absoluto” no esta libre

de dificultades, pues

17« forms of utopian imagination are consistent wethchatological faith”. iomMpPsoN W. The Hope for

Humanity, 167.

8 ..auch von afen, auch von den sogenannten Jenseits-Vorstelhingasgehen und von dort aus
zurtickfragen nach dem Menschen als ‘eschatologis&ubjekt’. Es Ift sich fragen, wie der Mensch sich in
und aus religiosen Vollendungsvorstellungen sdlegiegnet”. INERMANN, P.Eschatologie. Gottes Ankunft —
Zukunft des Menschef.ibingen WS 1993/1994 (Nachschrift der Vorlesur®y),9-12; cf. tb. 14-65apud
SCHICKENDANTZ. Autotrascendencia, 209.
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a. Puede privar a la experiencia presente de su éelacin lo diving"®

b. Puede anularse el valor del presente y, si ésteassforma solo desde el futuro, se
torna imposible unir acciones politicas e intege#in teoldgica de un modo
inteligible 2°

c. Rahner no logra la completa integracion de lasrmades (Dios inmutable — Dios
que cambia en la historia), y ellas permanecemarambigiedad no resuelta entre la
comprension trascendental y procesual de Blios.

Para Vass, Rahner restringiria el concepto de coasidn a eventos que radican en la
libertad personal acontecidos en el tiempo. “Fuslbsoluto, por tanto, no es identificado solo
con el Dios de la gracia, sino también con la coraon de la existencia temporal sobre la
tierra”?* No se trataria solo de la “apoteosis” de la piemiion definitiva de la vida

human&

Si Rahner identifica realmente futuro absoluto €dos, él tiene que mirarlo como el objetivo
(telog de cada ser humano, uno que es presente y acticada momento de la vida. Su caracter
misterioso feductio ad mysteriuny! sin embargo, parece consistir solo en el hecl@rgpsotros
no podemos formarnos un concepto adecuadode él.

Esta interpretacién del futuro absoluto colocasitemporal y lo eterno en una sintesis
cuestionable: la anticipacion (en el tiempo) hantab del ser humano coincide con su pre-
aprehension (de lo eterno) vertical; asi trascerideas inmanencia y viceversaSi se

identifica el futuro absoluto y Dios, entonces “Biwo es solo la meta de la vida humana, sino

19« it runs the risk of divesting present experiemdeany relation to the divine, suchs Barthian dialectical

theology did, only now on a temporal axis into fhture rather than on the vertical axis into trenscendent”.
PHAN. Eternity in Time, 199.
2 «f however, God is understood exclusively as Atesolute Future negating the present and transfayrie
present solely from the future, it is impossibleutsite political actions with theological interpabn in an
intelligible way”. FHAN. Eternity in Time, 200.
2L« the conception of God as the Absolute Future iegph processive, rather than classical, metaphysic
the nature of God. As we have seen, Rahner irtbiatshe Christian God, although ‘immutable’ antéteal’ in
himself, haimself in the otherness of the world, undergone chahnig&ry and time. He derives this dynamic
understanding of God from the Incarnation of theydas It remains, however, in a rather embryonigestiz
Rahner’s theology that continues to be informedthsy transcendental conception of God as the horafon
being, knowledge, and love. It is true that heraftis to transform the vertical dialectic betweemiamence and
transcendence into the horizontal temporal axjgre$ent and future. Similarly, his dialectic oféimnd eternity,
which is primarily one of immanence and transcewderis gradually understood in terms of the temipora
tension between the present and the future. Neslegth, these attempts have not produced a fulldieéd
integration of these polarities, and there remainsunresolved ambiguity between a transcendenthlaan
processive understanding of GoBHAN. Eternity in Time, 200.
“2«pbsolute Future, therefore, is not only identifiadth the God of grace, but also with the consuniomaof
temporal existence on eartiVass. The Sacrament of the Future, 160.
23 Cf. Vass. The Sacrament of the Future, 169.
24 “|f Rahner really identifies Absolute Future witho@ he must also regard it as the objecttetof of every
human being, one which is present and active imyemement of life. Its mysterious characteeductio ad
mysterium), however, semms to consist only in the fact thatcannot form an adequate concept of itAsS
The Sacrament of the Future, 170.
%5 Cf. VAss. The Sacrament of the Future, 170.
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también el contenido de su realizacibngsuhatonLa tradicion cristiana (...) identifica este
contenido como la vision beatifica de Dié8'Vass propone en contrapartida a la escatologia
“realizada” de Rahner una escatologia “futuristiéai esta ultima la “anticipacion” también
es importante, pero como confianza en lo que egqtéesado en nuestros deseos y en las
metaforas de nuestra imaginacion creativa. Ant@raimplica también la actitud de espera:
necesitamos prever un futuro desconocido y no i@ que esta todavia oculto en las
promesas de Dios. Mientras el planteamiento trakseal depende de taalidad del futuro,

una realidad que es retroactiva en la experien@septe, anticipacion del fin prometido, la
escatologia futuristica, en cambio, epdtsibilidad de un final que permanece incierto en
nuestro presente.

Asi como lo afirma correctamente Vass, la preseteliduturo absoluto en el presente
tiene que ver con metas de realizacion salvifi¢aselehumano, en ese sentigdos Esto es
claro cuando se consideran los Ejercicios Ignasianel objetivo de la teologia practica. Se
trata de metas concretas (la eleccién de los ejesco la planificacion eclesial que sucede a
la determinacion de los imperativos concretos parautorrealizacion de la Iglesia en la
situacion presente), realizables en el tiempo hidtoria. El futuro absoluto se hace presente
en ellos, tanto en el contenido (por ejemplo, lago@da de una libertad, un amor auténticos,
gue tienen como referencia el Reino de Dios andocyavivido por Jesucristo), como en el
modo, por ejemplo, un amor y una libertad siempieyon en la dindmica dahagis
ignaciano, desde el cual surge una actitud crifi@tocritica permanente de las actuales
formas de vivir el amor y la libertad. Da la impéesque Vass sospecha que inmiscuir el
futuro absoluto en el presente puede restarleanagncia a Dios considerandolo una causa
intramundana. Eso puede tener como base que, amntidaf no ha llegado a comprender
adecuadamente el concepto de “causa trascendedtalsigno de ello es el recurso a la
polaridad de conceptos como “horizontal (historegrtical (trascendencia)”, o “trascendente
—inmanente”, polaridades que deben ser superadsde da comprensién del concepto
rahneriano de causalidad trascendental. Pues, g@ojas es trascendente se hace el
constitutivo mas intimo de la historia; porque kemdisponible, se hace disponible hasta la
muerte de cruz. Porque es el futuro absoluto, se peesente como realidad ya actuante,

aunque no todavia al modo de Jsio Dei A Dios no lo vemos cara a cara, pero si

%« God is not only the goal of human life, but ale content of its realization, its eschaton. Glais

tradition (...) identifies this content as the beatifision of God VAss. The Sacrament of the Future, 200.
2T Cf. Vass. The Sacrament of the Future, 217-218.
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alcanzamos a ver sus espaldas (como Moisés) \e smw podemos reconocerlo mirando “al

gue traspasaron”.

4 PERDIDA DE RELEVANCIA DE LA HISTORIA

Una de las criticas mas contundentes que se ledfeta Rahner es que su teologia,
marcada por el método trascendental, lleva finalenaruna pérdida de relevancia del tiempo
y la historia. Hay aqui un punto crucial para ngestvestigacion, pues la afirmacion de la
historia va a ser relevante para una fundamentatida teologia practica.

Phan se pregunta si la comprension de Rahner ndapbdber sido enriquecida a
través de un desarrollo diferente al realizadol @omexto de una filosofia trascendental de la
libertad:

Si la eternidad se concibe, por ejemplo, no conmmiwuista y maduracién del tiempo a través de
actos de eleccién, sino como la meta o limite emeklizacion final de la identidad, de la
integracion y unificacion personal y universalcehcepto de eternidad seria mucho mas dinamico
y procesual. Eso clarificaria cédmo nuestra etethida es simplemente la participacion en la
sempiternidad de Dios (sin comienzo y sin fin),nmeramente nuestra realizacion y completa
perer%cién, sino que se caracteriza por un creaitmieontinuo hacia el interior del misterio de
Dios:

Phan cree que para entender la eternidad en t&momdinuos y dinamicos habria
que explorar mas la comprensién de Dios, futuroolabs, como consumacion de la
humanidad y del mundo, fundandola méas firmementk dnstoria y la temporalidad. Es el
movimiento “de una teodicea trascendental a uoadiia procesual de Dios como implicita
en el concepto de Futuro Absolut8’Una tal filosofia dinamica de Dios puede ser laeba
para una hermenéutica mas criticamente orientieg@nido a formular una teoria critica de la
sociedad como vision para la promocién de una giéibéradora. Podria establecerse asi una

fuerte relacion

%8 Una buena sintesis de los planteamientos critied®. &icher, H. Miihlen, J. Ratzinger, B. van deijdée, E.
Mittlersteiler, C. Fabro, F. Greiner, M. Gesteirar@a, E. Coreth y J.B. Metz, se puede encontra/EeimMANN.
Philosophisches Denken, 22-2BGHICKENDANTZ. Autotrascendencia, 192-200.

29|f eternity is conceived, for instance, not as twmquest and maturing of time through acts of @hdiut as
the goal or limit in the final achievement of selflu, of personal and universal integration andicetibn, the
concept of eternity would be much more dynamic prmtessive. It would make clearer how our eterigty
neither simply a participation in God’'s sempiteyn{iwvithout beginning and without end) nor merelyr ou
achievement and completed perfection but is alswaditerized by continuous growth into the mystdrod”.
PHAN. Eternity in Time, 208-209.

%0« __from a transcendental theodicy to a processivitlopbiphy of God as implicit in the concept of thbsalute
Future...”. BHAN. Eternity in Time, 209.
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entre teologia commtellectus fideilAnselmo) y teologia comiatellectus spe{Moltmann), entre
ortodoxia comasapientia(Tomas de Aquino) y teologia como “reflexién @dtisobre la praxis”
(Gustavo Gutiérrez) o “autoconciencia critica dpriaxis cristiana” (Edward Schillebeeckx).

En la linea de esta comprension mas procesual elerdaidad, nos parece interesante
la opinion de Thompson que cree que “si la etethita fuera demasiado ‘finalidad’ cuanto
un limite al cual nosotros tendemos, entonces maldria ser concebida en términos mas
procesuales y dindmico®®. En ese sentido —continla Thompson- en la medida sgu
comprende la escatologia como “transposicion al andd la plenificacion”, adquiere
relevancia aquello que ya experimentamos y sabemms cristianos y, en ese sentido, hay
una fuente de gran riqueza en los escritos dedo®s y de los misticos, pues ellos nos
revelan en un sentido verdadero aquello que tenemues sef> Fritsch coincide con
Thompson, pues cree que

sin duda los pensamientos de los misticos y saotm® la experiencia cristiana, son inspiradores
no solo para la teologia en general, sino tamba¥a [@a escatologia, que habla del éschaton por
medio de las imagenes de la experiencia presentes& sentido se los puede designar también
como fuente de pensamiento escatolégico, no sirmegob-lo queThompson tampoco hace- en el

mismo nivel de la Sagrada Escritdfa.

Continuando con la idea de procesualidad, nos eargeresante lo que plantea J.
Sanchez de Murillo quien, si bien es cierto recempee Rahner ha puesto un acontecimiento
del pasado como garantia del futuro: “nosotrosraspes como nuestro futuro el ‘pasado’ (si
asi pudiera decirse) del Hijé®,sin embargo, percibe dos deficiencias. Por un, ladee que
“Rahner debiera haber insistido mas explicitamemda funciéon del pasado como norma
interpretativadel presente y del futurd® El pueblo de Israel reconoce que en el pasado esta
la garantia del cumplimiento de las promesas ds.Di@ esperanza en el cumplimiento de las

promesas divinas tiene como base la certeza delatidn actual con Dios. Por tanto, “esta

31« between theology aintellectus fidei(Anselm) and theology amtellectus speiMoltmann), between

orthodoxy assapientia(Thomas Aquinas) and theology as ‘critical reflention praxis’ (Gustavo Gutiérrez) o
‘critical self-consciousness of Christian praxi€dvard Schillebeeckx)”. #aN. Eternity in Time, 210.
[Cursivas del autor]

%2 “|f eternity were not so much “finality’ as a limibward which we tend, then it could be conceiveanore
processive and dynamic terms’H@MPSON The Hope for Humanity, 166.

3 Cf. THOMPSON The Hope for Humanity, 165-166.

3 Zweifellos sind die Gedanken der Mystiker und liggin tber christliche Erfahrung wie fir die Thegit
insgesamt auch fir die Eschatologie inspiriereialjrdden Bildern der gegenwartigen Erfahrung vosaotaton
spricht. Insofern kann man sie auch als Quelldhastogischen Denkens bezeichnen, freilich nichasw
Thompson auch nicht tut- in einem Atemzug mit deiligen Schrift*. RITscH Vollende Selbsmitteilung
Gottes, 133-134.

% Wir erwarten als unsere Zukunft die ,Vergangenh@itenn man so sagen diirfte) des Sohneg{HNER.
,Das ,neue’ Dogma. Zur Definition der Himmelfahremhl. Jungfrau und Gottesmutter”, in: SW 9, 47%:49
478.

% SANCHEZ DEMURILLO, JOSE “Dimensién escatoldgica de la vida cristiana sel§éarl Rahner. Aportacion a la
teologia de la esperanz&Carm?22 (1971) 38-94; 62, nota 106. [Cursivas del auien adelante: Dimensién
escatologica de la vida cristiana]
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relacion con Dios, queactualizala alianza pasada, no ha de ser eliminada endarda
primacia del futuro sino puesta en relacién cor’'éDe este modo, la esperanza, tensionada
hacia el futuro y vivida en el presente, recibecstieza del pasado. Por otro lado, y en
relacion a la idea de procesualidad —aunque ei$itzadiene que ver mas directamente con la
teologia de Moltmann, sin embargo creemos que tamlgs pertinente de cara al
planteamiento de Rahner- Sanchez de Murillo cree qu

una teologia de la esperanza basadeamentesobre la idea dgromesas en vias de cumplimiento
— como laTeologia de la esperanzi® J. Moltmann- ha de ser completada e interprgiadda
idea de promesa realizada en el pasado (...) [pesshrecisamente un hecho pasado lo que
distingue a la esperanza cristiana de la esperamigeotestamentarii.

El esquema promesa-cumplimiento solo puede ser remdiglo si se presupone una
concepcion de la historia como “historia de trarssoni de tradiciones® Es mirando hacia el
pasado que Israel descubria la fidelidad de Diamoc@romesa, lo cual abria nuevos
horizontes y convertia el futuro en expectaciorudauevo cumplimiento. De este modo, el
presente era, al mismo tiempo, promesa cumplid@wy@sa por realizar. Asi, “la revelacion
de la Promesa, vivida y experimentada en el presamnvierte la historia terrena en el
desarrollo de una expectacién escatoldgfta”.

Vass, por su parte —en conexion con su opinionesebtfuturo absoluto”-, cuestiona
la comprension rahneriana éschatonpues no quedaria preservado su caracter mistéeco
novedad y futuridad radical. En su opinién, estoracporque Rahner no hace una distincion
clara entrdinis y éschatonFinis es aquello que nos impulsa a la realizacion derogositos
de nuestra existencia, como fuerza motivadora iortede nuestro yo consciente o

inconsciente;
entendemos esa meta reflexionando sobre la natarale nuestras acciones presentes, pero el

conocimiento en profundidad de las circunstanaaietas de su realizacion es una materia para

nuestra imaginacion: no puede ser “anticipada’larfgada™’

Desde esta perspectiva seria incorrecto reduésaiatora una meta que todavia no

ha sido realizada, pues “mientras la meta pued@resentada en su misma abstraccion, el

%" SANCHEZ DEMURILLO. Dimensi6n escatoldgica de la vida cristiana,[62rsivas del autor]

% SANCHEZ DEMURILLO. Dimensién escatoldgica de la vida cristiana, 82-6ota 108. [Cursivas del autor]

%9 Sanchez de Murillo coloca como ejemplo la elabdmacie W. Pannenberg sobre todo desde el momento en
que abandona el esquema “promesa y cumplimieptwg poner mas acento en la continuidad de lartsisde
tradiciones. Cf. ENNENBERG, W. Theology as Historyvol. Ill de New Frontiers in TheologyNew York, 1967,
252ss., nums. 60, 61, 68pud SANCHEZ DE MURILLO. Dimensién escatoldgica de la vida cristiana, ®f3.th.
SCHILLEBEECKX, E. “Algunas ideas sobre la interpretacion deseatologia”.Concilium41 (1969) 43-58, 51,
nota 5.

0 SANCHEZ DEMURILLO, JOSE Dimensién escatolégica de la vida cristiana, 63.

“L“we understand that goal by reflecting on the retaf our present actions, but the grasp of the retec
circumstances of its realization is a matter for ionagination: it cannot be ‘anticipated’ or ‘pladi’. VAss.
The Sacrament of the Future, 135.
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éschatorsigue siendo hijo de la esperanZaPor otro lado, Vass plantea que la “relacién de
correlacion simultanea’s[multaneous correlationsHigue establece Rahner entre tiempo y
eternidad puede ser entendida de dos maneras, @ siomaltaneidad de tiempo y eternidad
[simultaneity of time and eternjfyo “siguiendo nuestra experiencia cotidianaularfidad de

lo eterno por sobre y encima del tiem@dEl cree que el modo adecuado es este Ultimo, pues
“una eternidad que es simultanea con el tiemp@porta una escatologia cohererite”.

En una linea semejante T. Freyer —teniendo cormoa t& fondo la critica que Lévinas
hace a los planteamientos de Heidegger y Hussdilqg una ambivalencia en la concepcion
del tiempo de Rahner. Si bien es cierto Rahneidnoite elementos teoldgicos de lo
diacronico-discontinuodes Diachron-Diskontuierlicheh por ejemplo cuando se refiere al

kairgs, sin embargo esta dimension no es tratada sistan@ite. Por eso plantea que

la dimension de la discontinuidad y de la diacrpgiee no pueden ser otra vez “suprasumidas” en
el horizonte del fundamento uno del ser, se toara fr comprensién rahneriana de tiempo un
desafio no resuelto. Esto no debe significar quenBano hubiese sabido de la problematica
fundamental de ambos polos de tension de su canadpttiempo (del trascendental y del
categorial). No obstante, con eso debe decirseéfjumbre todo de cara a su punto de partida
fundamental en la teologia de la gracia, no peesdado suficientemente radical la probleméatica
de aquello que él tomé prestado de la metaffSica.

Freyer cree que la escatologia de Rahner estadangla lo que P. Eicher llamé el
“principio especulativa®, a saber, la identidad trascendental en la ditémede ser y
conocer, creacién y salvacion, fe y razén, Dioglylaimano en JesucristoDe este modo,
desde la experiencia trascendental se opera unanmawion y reconciliacion de las
contradicciones. Mas exactamente, la contradics®pone en evidencia y es sobrepasada al
ser seflalada. “En verdad es desde siempre desematsscy sobrepasada comuera

aparienciala contradiccion sefalada entre el horizonte déashatematico, ‘trascendental’, y

42« _whereas the goal can be presented in its veryrati®n, theeschatorremains the child of hope”. A#s.

The Sacrament of the Future, 135.
43« _following our everyday experience, the futurititbe eternal over and above timé/Ass. The Sacrament
of the Future, 153.
4« .an eternity that is simultaneous with time does msupport a fully coherent eschatology’ads. The
Sacrament of the Future, 153.
> Die Dimension der Diskontinuitat und der Diachmendie nicht wieder in den Horizont eines einhefiidin
Seinsgrundes ,aufgehoben‘ werden kann, wird fiir dastverstdndnis Rahners zu einer unerledigten
Herausforderung. Das soll nicht pen, d# Rahner sich nicht der grundlegenden Problematikiebe
Spannungspole seines Zeitkonzepts (des Transzahglenind des Kategorialen) beftigewesen ware. Sehr
wohl soll aber damit gesagt werdenfdar, vor allem angesichts seines gnadentheologisGrendansatzes,
nicht radikal genug die Problematik seiner metajdey®n Anleihen bedacht haFREYER, T. Zeit — Kontinuitat
und UnterbrechungStudien zu Karl Barth, Wolfhart Pannenberg undl Rahner. Wirzburg: Echter, 1993,
461.
46 Cf. BICHER, P.Die antropologische Wend&arl Rahners philosophischer Weg vom Wesen des themszur
personalen Existenz. Freiburg Sch.: Universitatagdrreiburg Schweiz, 1970, 172-199.
7 Cf. FREYER Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 347, noga 2

179



el caracter contradictorio tematicamente virulatedos bosquejos-de-sistema metafisi¢ds”.
De este modo, la dimension temporal entendida cauntm-objetivacion de lo trascendental es
reducida al tiempo propio de la subjetividad humdoacual significa una devaluacion del
tiempo empiricd? que pasa a ser una mera manifestacién de ladddrniEsto tiene -en la
opinién de Freyer- algunas consecuencias impodante
a. El pasado y el futuro son conectados a través dmoméinuidad y coherencia
interior del ser. Por eso Rahner puede decir qda c@eomento temporal porta en
si la totalidad demotustemporal Pasado, presente y futuro se encuentran en el
horizonte de la simultaneiddd.La eternidad no es contrapuesta al tiempo, sino
“‘determinada comaimultaneidadde la no-simultaneidad de pasado, presente y
» 51

futuro”.

b. Se cuestiona el caracter unico del ser humanoBiakk pues cuando

la “realidad-originaria” de la experiencia es lanitlad” y el espiritu humano esta ordenado
“siempre ya” hacia el ser absoluto (“Dios”), entese coloca también en relaciéon a Rahner el
problema de en qué modo se puede hablar del catitt® del ser humano y de la unicidad de
Dios >

c. Aporia de la relacion eternidad-tiempo. Esta rélacicorresponde al lado
conceptual de los dos términos de causalidad foynahusalidad-de-accion
eficiente que, tal como los plantea Rahner, lleusn astrechamiento de ambos
modelos de causalidad que desembocan en una aporia:

Por un lado la (...) causalidad eficiente es subadina la causalidad formal. Para la

problematica del tiempo esto significa: el caradieico de un acontecimiento se retrae a un
“siempre ya” trascendental, o bien tiene que stwreldo como su concretizacion categorial. Con

eso se retrae el aspecto de la discontinuidad jad#iacronia de un acontecer determinado,
mediante la sintesis trascendental de las fasegedgo, en el horizonte de la eternidad. (...) Por
otro lado, la causalidad formal es determinadalparausalidad eficiente, en la medida en que
aquella [la causalidad formal], en su estructunaJ@gamente a la expresién autocomunicacion (de
Dios), designa la conexién bipolar de tiempo yretkrd, de trascendentalidad y categorialitfad.

“8_In Wahrheit ist der besagte Widerspruch zwischemdinthematischen, transzendentalen‘ Einheitshatiz
und der thematisch virulenten Widersprichlichke#taphysischer Systementwirfe schon immerbédger
Scheinentlarvt und Gberholt”. REYER. Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 348.

49Cf. FREYER Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 357.

0 Cf. FREYER Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 373.

°1 ..sondern alGleichzeitigkeitdes Ungleichzeitigen von Vergangenheit, Gegenwagt Zukunft bestimmt®.
FREYER. Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 473. [Cuas del autor]

%2 ...die ,Urwirklichkeit' der Erfahrung die ,Einheitist und der menschliche Geist ,schon immer* auf das
absolute Sein (,Gott") hingeordnet ist, dann stgilth auch im bezug auf Rahner das Problem, inheel#/eise
von der Einzigartigkeit des Menschen und der Eiigkelt Gottes die Rede sein kann“REYER Zeit —
Kontinuitat und Unterbrechung, 458.

3 Zum einen wird (...) die effiziente Wirkursachliokit der formalen Ursachlichkeit subsumiert. Fie di
Zeitproblematik bedeutet dies: Die EinmaligkeitesirEreignisses wird in ein transzendentales ,imsoéon’
zurlickgenommen bzw. riuals dessen kategoriale Konkretisierung verstangenden. Dabei wird der Aspekt
der Diskontinuitat und der Diachronie eines bestienmGeschehens mittels der transzendentalen Systters
Zeitphasen in den Horizont der Ewigkeit zurtickgeman. (...) Zum andern wird die formale Ursachlichkeit
insofern von der effizienten Wirkursachlichkeit Hestimmt, als sie in ihrer Struktur, analog zumiaus der
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d. El planteamiento de Rahner no logra validarse coneteologia post-Auschwitz.
En este sentido Freyer discrepa de la tesis deELKERT, que cree que “la tesis
rahneriana sobre la unidad de amor a Dios y amprggimo abre en su nudcleo la
posibilidad de una teologia que también despuésudehwitz, es posible asumir
responsablementé”. Freyer cree, junto con G. Neuhaus, que la conéepci

rahneriana de la libertad creada no da cuenta sieukcion de la libertad humana

en un mundo que le fue rehusado [al ser humanad, @aque aqui esta el nombre “Auschwitz”,
porque él [Rahner] conoce al ser humano siempie smho sujeto de su propia realizacién de
libertad, pero no saca una consecuencia que se sagesariamente de su comprension del otro
como un otro personal: que el otro ciertamente cafgoien encontrado, que por su lado en sus
actos de libertad, ya de algin modo tomé posicamrelacién a mi, y que mi libertad es siempre
ya una libertad desafiada por el otfo.

Nos detenemos, finalmente, en la critica que M&z ha hecho a la concepcién de
historia contenida en la teologia de Rahner. Nosgeainteresante esta confrontaciéon, por una
parte, por provenir de uno de los discipulos mésipros de Rahner y, por otra, porque es
una critica que Rahner tomé verdaderamente endmrasion : “La critica de Metz a mi
teologia (que él llama teologia trascendentalj &ica critica que tomo muy seriamerie”.

El planteamiento de Metz en su lib&laube in Geschichte und Gesellsciaftle
1977 tiene como teldn de fondo la dialéctica negade Marcuse, Horkheimer y Adorno, que
exige un nuevo uso historico-critico de la razée guafrente la dimension negativa de la
historia y, desde alli, busque nuevas posibilidadkediberacion. La critica de Metz tiene
como punto de partida la percepcién de un proces@rivatizacion extrema tanto en el
cristianismo como en la teologia, proceso que éaatlo a una inocuidad y falta de talante

Selbstmitteilung (Gottes), den bipolaren Zusammaghaon Ewigkeit und Zeit, von Transzendentalitad un
Kategorialitat bezeichnet".REYER Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 459- 460.

> .erdffnet die These Karl Rahners iiber die Einivein Nachsten — und Gottesliebe in ihrem Kern die
Mdoglichkeit einer Theologie, die auch nach Auschwierantwortbar ist. BUKERT, H. ,Kommunikative
Freiheit und absolut befreiende Freiheit. Bemerluimgu Karl Rahners These Uber die Einheit von Néehs
und Gottesliebe, in: WTh, 274-283; 283.

% ..in einer sich ihm versagenden Welt anzuriihfén,die hier der Name ,Auschwitz steht, weil errde
Menschen immer nur als Subjekt seines eigenen éitgilollzuges kennt, aber eine Konsequenz niclhtt zdde
aus seinem Verstandnis des Anderen als eines gtrdnderen zwangslaufig folgt: flaler Andere zunachst als
jemand begegnet, der seinerseits in seinen Fredthéén schon irgendwie zu mir Stellung genommeruhdt
da3 meine Freiheit insofern eine durch den Anderen @msthon herausgeforderte Freiheit istEUNAUS, G.
Transzendentale Erfahrung als Geschichtsverlus& Vorwurf der Subjektlosigkeit an Rahners Begrif
geschichtlicher Existenz und eine weiterfihrendespektive transzendentaler Theologie. Disseldd®821
178-179,apudFREYER. Zeit — Kontinuitat und Unterbrechung, 410, nod® 4

% “Metz’s critique of my theology (which he calls mscendental theology) is the only criticism whictake
very seriously”. RHNER, K. “Introduction (a Bacik)”, in: Bcik, J. Apologetics and the Eclipse of Mystery
London: University of Notre Dame Press, 1980[En adelante: Introduction (a Bacik)]

> MEeTz, J.B.Glaube in Geschichte und Gesellsch&tudien zu einer praktischen Fundamentalthealbigi®z:
Matthias-Griinewald#1984.
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critico, asi como a una elitizacion que ha tenidlm@ consecuencia un cisma entre Iglesia y
pueblo. Esto ha desembocado en una crisis de dadentvinculada al problema de la
credibilidad de la f&® Es la pregunta de si el Cristianismo tiene alge qfrecer al ser
humano de hoy, que vive atrapado en el aparentesirdo de la existencia socio-historica.

Frente a ese diagnostico Metz da una explicaciérgue ha ocurrido es por causa de
la entronizacién del sujeto burgués como Unicotsuge la teologia y del CristianismbEste
problema hunde sus raices en la marca que ha dejdldstracion en general y el paradigma
de la praxis kantiana, en particular, praxis entmdomo dominio sobre la naturaleza. Hay
una vision idealista de la historia que se compgeoaimo historia de los vencedores. El
Cristianismo y la teologia se adaptaron a los @s&s del sujeto burgués, lo cual tuvo como
consecuencia la pérdida de la dimension escataolyletz critica los puntos de partida de la
teologia existencial personalista, asi como lostqaurde partida histérico-universales
idealista&’ (Pannenberg, Moltmann) y, también —y es lo qud aqgs interesa- el punto de
partida trascendental-idealista de la teologia alenir.

El nucleo de la critica de Metz tiene que ver cbmedo como se comprende la

experiencia en la teologia trascendental:

El concepto de experiencia elaborado en la teolimg&zendental del sujeto, no tiene la estructura
de la experiencia histérica. El hace justamenteapecer aquellas contradicciones y
antagonismos sociales, de los cuales la experi@mstdrica vive dolorosamente, y en los que se
constituye el sujeto histérico, en la inobjetuadiadbe una “experiencia trascendental” presabida, en
la cual aquellas contradicciones son ya adialéoiécae conciliadas. La teologia trascendental del
sujeto opera, por tanto, como una hiperlegitimaciéria identidad del sujeto religioso frente al
sufrimiento histérico del ser humafio.

Rahner esta de acuerdo en la contribucion pogifixasignifica el planteamiento de
Glaube in Geschichte und Gesellschgfies viene a sefialar que toda mistagogia concreta
tiene que considerar, muy desde el inicio, la sitirasocial y la praxis cristiana hacia la cual
esta destinada, debe ser por tanto “mistica yigeslitRahner cree que la critica de Metz no
torna falso su pensamiento, pues en su teologhpsieha estado claro que la experiencia
trascendental es siempre mediada a través de &iexpia categorial en la historia, en las
relaciones interpersonales y en la sociedad. Sirestsolo se considera y se toma en serio,

%8 Cf. METZ. Glaube in Geschichte und Gesellschaft, 31-33.
%9 Cf. METz. Glaube in Geschichte und Gesellschaft, 29-43.
® Cf. MeTz. Glaube in Geschichte und Gesellschaft, 52-53 1488-
1 Der in der transzendentalen Subjekttheologie amrtmtete Begriff der Erfahrung hat nicht die Stauk
geschichtlicher Erfahrung. Er bringt namlich jegesellschaftlichen Widerspriche und Antagonismers, a
denen geschichtliche Erfahrung leidvoll lebt unddienen das geschichtliche Subjekt sich konstitumrm
Verschwinden in der Ungegenstandlichkeit einergeanften transzendentalen Erfahrung’, in der diese
Widerspriiche bereits undialektisch versohnt sin@. ttanszendentale Subjekttheologie wirkt deshakb aeine
Uberlegitimation der Identitat des religidsen Skbjeangesichts der geschichtlichen Leiden der Meerst
METz. Glaube in Geschichte und Gesellschaft, 62.
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sino que se lleva adelante de un modo concretoness se entra de modo auténtico en una
teologia politica 0 en una teologia fundamentattprd Por otro lado, la teologia politica no
puede hacerse prescindiendo de la reflexion sobserehumano que aporta la teologia
trascendental. Por ello cree que su teologia g lsletz no son totalmente contradictofias.
Rahner reconoce que en su teologia hay temas questéim reflexionados

suficientemente, como el de la relacion entre énadentalidad e historia, lo cual ha llevado a
que le critiquen su teologia por ser demasiadodptica y trascendentalista, como lo han
formulado, por ejemplo, Metz y Eicher. A esto rew®m por un lado, diciendo que no ha
pretendido formular una teologia universal, gengraélida para siempre y, que como toda
teologia, la suya tiene sus limftég, por otro lado, cree que tal apriorismo no eneisl a la

teologia trascendental, sino mas bien un peligrondefalsa lectura:

toda filosofia trascendental esta siempre en peldg pensar que lo aprioristico es lo Unico

importante, no soportar ni hacer la historia, ginerer aprisionarla teérica o estéticamente vy, asi,
neutralizarla. Pero de ese modo justamente sendetia si misma de forma errada esta filosofia
de la trascendencfa.

Frente a estos planteamientos criticos presentamo@ntinuacion nuestro propio
punto de vista:

a. La eternidad en el presente Como hemos visto, este es un planteamiento
fuertemente cuestionado por Phan, Vass y Freyeprigrer lugar, decimos que no
es adecuado hablar de una “simultaneidad” de dminy tiempo (Phan, Vass) o
de una simultaneidad de pasado, presente y fulugs, ppara Rahner, si bien es
cierto que la eternidad es “el fruto maduro dehpe”, sin embargo, ella misma ya
no es tiempo. No puede pensarse la eternidad cambempo corriendo en
paralelo con el tiempo historico. “Sin-cronia” #eque ver con doshrénos y
para Rahner el Unicachrénosexistente es el del tiempo histérico. En segundo
lugar, nos parece que es comprender erradamensdrgeRdecir que el caracter

presente de la eternidad amenaza la diacroniaar&tter verdaderamente futuro

62 Cf. RAHNER. Introduction (a Bacik). ix-x. En esta misma lingda que no existe una oposicion entre el
pensamiento de Rahner y Metz, cf. tlE ID\WALETTE, H. “La ‘Teologia Politica’ de J.B. Metz”, iiBelTeol38
(10/1971) 124-135; #xN. Eternity in Time, 210; BCHER Mensch als Geheimnis, 390-392. Este Ultimo opina
gue Rahner responde a las preguntas criticas de btire todo a partir de la concepcién de Diosocturturo
absoluto, pues la ,negacion critica“® de Metz ebajada por Rahner en este concepto de futurowbsmplie
acontece en Jesucristo muerto y resucitado.

63 Cf. IMHOF, P.; BIALLOWONS, H. (Hg.) ,Glaube in winterlicher Zeit. Gesprachet riiarl Rahner aus den
letzten Lebensjahren®, Disseldorf, 1986, 62.

64 ... jede Transzendentalphilosophie immer in defaBe steht, das Apriorische als das allein Wichtiye
deuten, die Geschichte nicht zu erleiden und zy $ondern sie theoretisch oder &sthetisch untesfarzy
wollen und so zu neutralisieren. Aber dann versgtth eben diese Transzendenzphilosophie selbschfal
RAHNER, K. ,Uberlegungen zur Methode der Theologie*, 9Th IX, 79-126; 100.
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de la eternidad. Creemos que tanto en Freyer canfhan prima una mirada a
toda la obra de Rahner desde las categoridseitt in Welt (principalmente) y
Horer des Wortespor ejemplo cuando se dice que la limitacionpd@hteamiento
de Rahner proviene del contexto de una filosofiacendental de la libertad, o
cuando Freyer dice que, en Rahner, el tiempo istée reduce al tiempo propio
de la subjetividad humana, y eso como consecueletigrimado de su “principio
especulativo” de la unidad de ser y conocer. Estisres parecen no considerar
toda la reflexiéon de Rahner que hemos presentadel&esion al futuro absoluto en
didlogo con el marxismo y las ciencias modernasjarde aparece con todo su
peso la tarea del futuro intramundano como esempeed el cristiano, o en la
reflexion eclesiologica que fundamenta la teolqui&ctica. En tercer lugar, nos
parece injusta la critica de Freyer en relacionaen el planteamiento de Rahner
hay una devaluacion del tiempo empirico, al tomarera manifestacion de la
eternidad, o en la critica de Phan en el senti@oetjgoncepto de “futuro absoluto”
estaria poco fundado en la historia y la tempaadlicEl argumento con el que
Rahner contesta a Metz cuando dice que una tedi@geendental llevada hasta
las ultimas consecuencias deberia tornarse teopmijitica, es el itinerario que el
propio Rahner ha hecho. Eso ha quedado en evidenaiaestro analisis genético
cuando constatamos el paso de una perspectiveolégped “ontolégica” a una
“historico-salvifica” y, finalmente a una perspegatiescatoldgica “politica”. En ese

sentido coincidimos con Siebenrock cuando dice que

no puede hablarse de un olvido de la historia epueto de partida de Rahner. La forma de
pensamiento trascendental no se salta la hisgina,que analiza su significado y esta al servicio
del anuncio, porque ella pregunta cémo la paldbt&vangelio puede hoy realmente impactar al
ser human&®

Ya enGeist in Weltel ser humano en leonversio ad phantasnias llamado de
vuelta de las tentaciones idealistas al mundo, historia”®® “El ser humano —

continla Siebenrock- que estd orientado hacia [Eos existencia extatica

65 ..kann von einer Geschichtsvergessenheit bei ahitht im Ansatz die Rede sein. Die transzendenta
Denkform Uberspringt nicht die Geschichte, sondanalysiert deren Bedeutung und steht im Dienste der
Verkindigung, weil sie danach fragt, wie das Waet dEvangelium heute real beim Menschen ankommen
kann“. SEBENROCK Wer sich Gott naht, dem naht sich Gott, 35. Siebek afirma esto en relacion a los
principios expresados por Rahner en “Theos im Nellestament” (SW 4, 373), y en relacion a la
fundamentacién sacramental-histdrica de la doctienka gracia y la revelacion.

6 ..aus allen idealistischen Versuchungen zuriiakigerin die Welt, in seine GeschichteESENROCK. Wer

sich Gott naht, dem naht sich Gott, 32.
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encuentra el rumbo a su plenificacion no en el dvan del mundo, sino solo en
una ‘conversio ad historiam’, en dltima instancém el seguimiento de Cristd”,

Lo que si constatamos es que hay una radicalidagtgsiva en la asuncion del
tiempo y la historia en la obra de Rahner.

b. El carécter unico del ser humano Para Freyer, en el planteamiento de Rahner
gueda amenazado el caracter unico del ser humanoyanto se valida por su
referencia a una eternidad, en consecuencia ehoteparece como otro personal.
Por ello no seria una teologia capaz de dar cuknta situacion del ser humano
post-Auschwitz. Discrepamos de esta percepcion dgeF, a partir de la
insistencia de Rahner en qtaelos son sujetos. Por ejemplo, cuando afirma que
todo ser humano puede hacer una experiencia intaedgaDios, o cuando dice
gue todo ser humano eglividuum ineffabileo cuando protesta, en el didlogo con
el marxismo, contra la inmolacion de las generasoel presente a favor de las
generaciones futuras, o cuando plantea que no fhasds un futuro para todos si
no es un futuro para cada uno (un “futuro respe@tiAl afirmar que todos son
sujetos se quiere subrayar, sobre todo, el cardetsujeto de los considerados no-
sujetos (por e€j. el laicado en relacion al cleag, Victimas del presente inmoladas
en pro de un futuro para los que vendran). Desdé ratptivizamos también la
critica de Metz en lo que dice relacién con lafenizacion del sujeto burgués” en
la teologia de Rahner. En la relacion que estabdedee eternidad y libertad
individual, Rahner quiere subrayar la dignidad stsgable de todo ser humano.
También en lo que hemos llamado la “prioridad ddhiiduo” en el abordaje de la
dimensién colectiva de la humanidad y en el modaliedar el ser y la mision de
la Iglesia en el mundo. La historia en Rahner nbis®ria solo de vencedores —
como afirma Metz-, sino siempre historia de tod®s.bien es cierto, Freyer
constata esta desvalorizacion del ser humano desalgerspectiva levinasiana,
creemos, al contrario, que aunque por caminos etlifes, Rahner hace una
afirmacion tan maciza como la de Lévinas en lomseecta al valor de todo otro

humano.

67 ...der Mensch, der in ekstatischer Existenz auft@asgerichtet ist, findet zu seiner Vollendunghhiim
Verlassen der Welt, sondern allein in einer ,cosiegerad historiam’, letztlich in der Nachfolge Chifis
SIEBENROCK. Wer sich Gott naht, dem naht sich Gott, 34.
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c. La procesualidad Consideramos valioso el aporte de Thompson y lebhando
dicen que la eternidad podria ser considerada mnintds mas procesuales y
dindmicos, asi como la mayor relevancia que delérar el pasado como norma
interpretativa del presente y del futuro plantepdaSanchez de Murillo. En este
sentido nos parece importante vincular la eternidadgolo con aquellos momentos
culminantes de los actos de libertad humana —caanecp afirmar Rahner-, sino
también con la cotidianeidad. Mirando hacia el gasacomo nos invita Sanchez
de Murillo- no encontraremos solo a Jesucristo,lizazon plena de la
autocomunicacion de Dios, sino también toda leohisstde la revelacion. En ese
sentido se hace relevante no solo el cumplimieftima de la promesa, sino
también las promesas realizadas en el pasado, @ahigrtas una y otra vez a una
mayor plenitud de cumplimiento. Importa entoncessot la realizacion final,
sino también el camino recorrido en direccion a.dlle este modo, nos ayuda mas
el esquema de “transmision de tradiciones”, qudeefpromesa-cumplimiento”.
La historia “segun Cristo” se torna asi historiag8n la historia de la revelacion”.
Se torna importante, asi, integrar esta procesadhl&h una realizacion del ser
humano y de la Iglesia que es siempre “en el madtadlenificacion”, lo cual
supone una articulacién entre la meta y el camuw dgbe ser recorrido hacia la

meta.

5 THEOLOGIA CRUCIS

Otra de las criticas que se ha formulado a la ¢gg@lde Rahner y que es relevante para
nuestro tema de estudio, es la ausencia dehedogia crucis En palabras de Hans Urs von
Balthasar: “Aqui falta claramente una theologiacisiuque Rahner nos debe hasta ahora. Por
cierto, la valorizacion de la doctrina del cristsano anénimo urgentemente exigida en la
actual situacion (...) condiciona una desvalorizagiteporcional de la teologia de la cr§2”.
Balthasar no queda satisfecho con la teologia derda en una cristologia elaborada

trascendentalmente:

Rahner ve lo redentor, lo expiatorio en la muedeCdisto en el acto de autoentrega perfecta de
Jesus al Padre en su muerte. Yo pregunto si estafieente. Lo terrible en la muerte de Jesus es
que sufre la muerte del pecador, de todos los peesdPara mi simplemente irrenunciable la

6 Hier fehlt deutlich eine Theologia Crucis, diesuRahner bisher schuldig geblieben ist. Freilidl, fiir
heutige Lage so dringend geforderte Aufwertung deinre vom anonymen Christentum (...) bedingt eine
proportionale Abwertung der KreuzestheologieALBHASAR. Cordula, 91.
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palabra “sustitucién”, entendida de manera completde real. Por tanto, es una muerte hacia
dentro de la oscuridad total, de lo absolutameatdivino, hacia adentro del abandono de Bfos.
Para entender la critica de Balthasar es interedanbpiniéon de E. Conway, que

piensa que esta critica puede ser reducida a wun tem

El cristianismo an6nimo solo es posible mediantesometimiento de la teologia a un sistema
filoséfico, asi desvia la teologia de su tarearaégptde hecho “reduce” la vida histérica, muerte y
resurreccion de Jesucristo a ser meramente la estagfon de la voluntad salvifica de Dios desde
toda la eternidad y no elentode salvacion®

Respondiendo a esta critica el propio Rahner sefiala

Se opina que un planteamiento filoséfico-trascetaderxcluye eo ipso undeologia crucis Yo
diria, al contrario, que una “filosofia de la traisdentalidad” correctamente entendida es aquella
en la cual el ser humano es el sujeto que se agrojana incomprensibilidad que no se puede
sistematizar. (...) De alli yo diria que la muertermbertereal -(...) es la Unica realizacion real de
esta estructura fundamental del ser hunfano.

Crowley opina que habria un rol clave de la cruzaeabra tardia de Rahner y, por
ello, deben ser cuestionados aquellos tedlogosopiran que la cristologia trascendental-
encarnacional de Rahner no da lugar al caracteativegde la cruz e, implicitamente, a la
oscuridad del presente de la experiencia hurffaia. la obra tardia de Rahner aparece la
incomprensibilidad del sufrimiento que descansdaeincomprensibilidad de Dios. Por ello
una esperanza escatolégica esta siempre enrainaglasafrimiento y la muerte de Jegds.
Para Crowley, interpretando a Rahner,

la cruz de Cristo es un fuerte recordatorio delgureuerte no es simplemente yraate del futuro,
sino, como dice Simone Weésel futuro, apremiandonoshoratan ciertamente como la fuerza
de gravedad nos atrae hacia la tiéfra.

%9 Rahner sieht das Erldsende, das Siihnende im Tadstidn dem Akt der vollkommenen Selbstiibergabe
Jesu in seinem Sterben an der Vater. Ich fragelasbgentigt? Das Furchtbare am Tod Jesu iBtedden Tod
der Sinder, und zwar aller Stinder, erleidet. Fighnst das Wort ,Stellvertretung’, ganz real venstan, eifach
unverzichtbar. Also ist ein Tod in die totale Farsiis, in das absolut Nicht-Géttliche, in die Gettassenheit
hinein“. BALTHASAR, H.U. v. ,Geist und Feuer. Ein Gesprach mit Hams \bn Balthasar‘HerKorr 30 (1976)
72-82; 76.Cf. tb. .The Moment of Christian Witnes&len Rock, NJ: Newman perss, 1966, 64;
O’DoNOVAN, L. “The Word of the Cross”, inChiSt25 (1986) 95-110, 105 y W IAMNS, R. “Balthasar and
Rahner”, in: RCHES, J. (ed.)The Analogy of Beautyrthe Theology of Hans Urs von Balthasar. EdinbufigfaT
Clark, 1986, 11-34, 3apudCROWLEY, P.“Rahner’s Christian Pessimism: The problem of Redpy”. PhTh 9
(1-2/1995) 151-176, 172. [En adelante: Rahner’'ssiian Pessimism]

0 Conway, E. The Anonymus Christian — a Relativised Christighign Evaluation of Hans Urs von
Balthasar’s Criticisms of Karl Rahner’s Theory b&tAnonymus ChristiarFrankfurt, 1993, 2; cf. thb. 77.91.97,
apud SCHICKENDANTZ. Autotrascendencia, 408. [Cursivas del autor]

I Man meint, ein transzendentalphilosophischer Ansahlide eo ipso ein¢heologia crucisaus. Ich wiirde
aber sagen, @laeine richtig verstandene ,TranszendentalitatseBbiphie’ eine solche ist, in der der Mensch
gerade das in eine unsystematisierbare Unbeghdilit abspringende Subjekt ist. (...) Von da ausg;de ich
sagen, ist doch der Tod —der redled- (...) der einzig reale Vollzug dieser Grundstrukties Menschen®.
RAHNER, in: IMHOF, P.;BIALLOWONS, H. (Hg.) Karl Rahner im Gespréach 1964-1977. Munchen: Kdsel, 1982,
242-243. [Cursivas del autor]

"2Cf. CROWLEY. Rahner’s Christian Pessimism, 172.

3 Cf. CROWLEY. Rahner’s Christian Pessimism, 151.

4« __.the cross of Christ is a stark reminder that Heésnot simply aart of the future, but, as Simone Weil put
it, it is the future, pressing upon oswas surely as the force of gravity that holds s$ fa earth”. CROWLEY.
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La cruz seria para Rahner la expresion mas realsti vida humana, en ambas
dimensiones: pesimista y de plena de esperanzs, @uella la oscuridad de la muerte se
convierte en la revelacion de la esperanza escitaléuna revelacion de la esperanza que no
podria tener lugar aparte de la muerte de Jeslasaenz’° La theologia crucis-en la opinién
de Crowley- apareceria también en el concepto fiesio cristiano” de Rahner, con el que
se refiere a la existencia cristiana como expeiadede existir siempre en la “perplejidad”.
“Pesimismo cristiano es la conviccion de que ldidad en toda su perplejidad es el lugar de
la revelacion de Dios, y que esta perplejidad nedpser superada definitivamente dentro del
dominio de lo categorial, sino solo en el futurolies”.”® Es un sobrio realismo y, al mismo
tiempo, una afirmacién radical de la esperanzaies,dna esperanza que se da siempre en la
oscuridad de la vida. La fe cristiana no pretensleagar de esta oscuridad, “porque la

nl 7

oscuridad de la realidad es el lugar de la revatacde Dios™.’ En una linea semejante

Vorgrimler plantea que

se podria llamar a este aspecto de la teologiaatiaeR “teologia negativa de la espiritualidad”. A
menudo habla Rahner de la oscuridad, tiniebla qgpeaalmente se instalan en el corazén
humano, que él también compara con una carcel actesiza como un “estar invadido” de un

sentimiento de una distancia de Dios, de un siteinsioportable®

Como hemos visto, en el problema deheologia crucisesta en juego un elemento
fundamental de la asuncion de la historicidad, esxld un esfuerzo de armonizacion y sentido
final de las contradicciones, sino asumiéndolasserresistencia a la armonizacion y la
sintesis conceptual (Freyer). Esto se vincula tamlwon la critica que Metz hace a la
insuficiencia de la teologia trascendental en segnacion de la historia y, mas en concreto,
en la integracion que hace del sufrimiento hum&nente a esto opinamos:

a. Armonizacion de las contradiccionesNos parece injusta la critica a Rahner en el

sentido de que su teologia no escapa a un plargetmdealista que busca una

armonizacion de las contradicciones. En ese sentdmcidimos con la

Rahner’s Christian Pessimism, 165. Aqui se refiele que Simone Weil plantea &he lliad , or the Poem of
Force Willingford, PA: Pendle Hill, 1956, 21-22. [Cuvsis del autor]

’® Cf. CROWLEY. Rahner’s Christian Pessimism, 170. 174.

"6 “Christian pessimism is the conviction that realityall its perplexity is the locus of God’s reviita, an that
this perplexity cannot be definitively overcome hiiit the categorical domain, but only in the futofeGod”.
CROWLEY. Rahner’s Christian Pessimism, 154.

T« _because the darkness of reality is the locus @d'&revelation”. ®OWLEY. Rahner’s Christian Pessimism,
155.

8 ...man kénnte ihn ‘negative Theologie der Spirittili nennen. Oft spricht Rahner von der Dunkelheit,
Finsternis, die sich vorzugsweise im menschlichenzein ansiedeln, das er auch mit einem Kerker &ietgl
oder als ,verschittet' bezeichnet, vom Gefihl ei@ettesferne, von unerbittlichem SchweigenbRERIMLER,
Leben und Denken, 23.
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apreciacion de Crowley de que hay theologia crucisen la teologia de Rahner
gue aparece en el tratamiento de los temas “penmnisistiano” y “perplejidad”,
pero también en otros temas, por ejemplo, cuaeguesenta al ser humano como
el ser que fracasa (ver cap. VI, 1.3.6), o cuardarsula la indiferencia ignaciana
con la muerte de Cristo (ver arriba p. 159). Espet que ver con lo que hemos
ido explicitando en el analisis genético en relac&la limitacion y el fracaso
como punto de partida de su planteamiento escatoloijo obstante lo anterior,
tenemos dificultad para aceptar la concepcion réme de la muerte como
autorrealizacion del ser humano. Nos parece queafaiuna sublimacion de la
negatividad de la muerte a partir de una transposide la muerte de Cristo y de
la muerte del martir a toda muerte humana. La raumino autorrealizacion del
ser humano dificilmente da cuenta de la muertenifiel devorado por los perros
narrada por Fedor Dostoievsky en Los Hermanos Kazawi® Creemos que la
“negatividad critica” de la historia, tal como exflexionada por la dialéctica
negativa de Horkheimer, Marcuse y Adorno, no egismtemente sistematizada
en Rahner, pero no esta ausente en su teologigpdiese que esto tiene relacion
con lo que Metz llama “hiperlegitimacion de la itdad del sujeto religioso”
frente al sufrimiento historico del ser humano.

b. Relacién de la cruz con el aqui y ahoraNos parece interesante este vinculo que
aparece en la frase de Crowley inspirada en Sirégie “La cruz de Cristo.es
el futuro apremiandonosahord. Aparece también cuando Teran-Dutari,

vinculando la comprension de libertad de Rahnemaywara, plantea que una

lvan Karamazov le cuenta a Aliosha, su hermého:he leido en los ‘Archivos Rusos’ o en ‘La Antigiad
Rusa’: no puedo precisar en cual de estas dostasviBue en la época mas triste de la esclavitudp®
comienzos del siglo diecinueve. jViva el zar liltknd Un antiguo general, rico terrateniente quéagmderosas
relaciones, vivia en uno de sus dominios, que bantmn dos mil almas. Era uno de esos hombrescfa de
verdad, ya poco numerosos en aquel tiempo) queyemeetirados del servicio, creian tener derectisoner
de la vida y la muerte de sus siervos. Siempre unadiado, trataba con altivo desdén a sus humildemas,
considerandolos como parasitos o bufones a sucgeriienia un centenar de monteros, todos unifoosiag
varios cientos de lebreles. Un dia, el hijo de deaus siervas, un nifio de ocho afios, que seeiadirando
piedras, hirié en la pata a uno de sus lebrelexifag. Al ver que el perro cojeaba, el generaling el motivo

y se le explicé todo, sefialandole al culpable. blimtamente, el general orden6 que encerraran al alfque
arrancaron de los brazos de su madre y que pasihe en el calabozo. Al dia siguiente, al amanseepone
su uniforme de gala, monta a caballo y se va de, cadeado de sus parasitos, monteros y lebretee(he a
toda la servidumbre para dar un ejemplo y se candltugar de la reunién al chiquillo con su madie una
mafiana de otofio, brumosa y fria, excelente pataza. El general ordena que se desnude comple@mkent
nifio, lo que se hace al punto. El chico tiemblaermde miedo, sin atreverse a pronunciar palajacedlo
correrl’, ordena el general. ‘jHala! jCorre!’, lecen los monteros. El nifio echa a correr. El garnenofiere el
grito con que acostumbra lanzar a la jauria endeo$as presas, y los perros se arrojan sobre el yifo
destrozan ante los ojos de su madre”. http://hig.adblog/xtras/ivan_aliosha.html. Acceso: 28/0&(20
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teologia de la cruz de la libertad nunca puede ayuestisfecha con una
conceptualizacion, que hace abstraccion del caréobténentemente practico de
esa libertad. La estructura de la cruz tiene gueeséendida en la situacidon
concreta, como expresion del verdadero didlogopatsonal entre Dios y el ser

humano.

La estructura de cruz de este didlogo solo es empertada en la medida en que la propia libertad
se confia en la de Dios, entregandose a la incosunabilidad del juego de la libertad en la
historia con otros. La libertad solo puede enteselen la medida en que se realfza.

Es interesante este vinculo cruz—ahora en el cantkxla comprension rahneriana de
la teologia préactica, que tiene como objeto forlaalondicionalidad de la situacion presente
para la autorrealizacion de la Iglesia. La cruzuffimiento humano, la contradiccion, parece
ser un camino irrenunciable en el intento de desiat el llamado de Dios a la Iglesia de

cara al futuro, a partir de la situacion presente.

*k%k

Hasta aqui la segunda parte. Tenemos la impresdqud este analisis genético ha
sido de gran importancia para percibir como lagegtva escatoldgica es una tematica que
ha estado permanentemente presente en la obrahtheRy para profundizar en los matices
que fue adquiriendo a partir de los desafios yymes planteadas por los diversos contextos
historicos. Otra riqueza ha sido entrar en la paEthypa escatoldgica desde ambitos diferentes:
la reflexion mas propiamente metafisica, la es@htlad ignaciana, la reflexion en torno a la
ética y la moral, la reflexion eclesiolégica, ldlerion pastoral, etc. Asi también, la riqueza
recogida en el andlisis genético nos ha permitlslardar con mayor lucidez las criticas a
Rahner.

El desafio que se abre ahora es conectar mas iexpkote la perspectiva
escatolégica con la teologia practica, mostrandmocda primera es el horizonte de
comprension de la segunda. La fundamentacion d&gatta de la teologia practica es, segun
nuestra opinidén, un camino que nos permitird congeecon mayor lucidez la intencidon que
sustenta la propuesta de Rahner. Abordamos eséiodesala tercera parte de nuestra

investigacion.

80 ...die Kreuzstruktur dieses Dialogs nur erfahrerrdyiindem sich die eigene Freiheit, sich in die

Unberechenbarkeit des geschichtlich mitmenschlickegiheitsspiels einlassend, der goéttlichen anaettr
Verstehen kann man die Freiheit nur so weit, als sia vollzieht”. ERAN-DUTARI. Freiheit bei Rahner und
Przywara, 298.
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TERCERA PARTE
UNA TEOLOGIA PRACTICA EN PERSPECTIVA ESCATOLOGICA
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Luego de presentar en la primera parte la concepigdteologia practica en Rahner,
contextualizandola en el plano de fondo de los lproas a los que intentdé responder, y de
haber analizado diacronicamente, en la segunda, pkrt perspectiva escatoldgica; nos
disponemos en esta tercera parte a hacer unaisintesstrando cémo la perspectiva
escatoldgica ilumina la concepcion de teologiatmr@en Rahner.

En esta tercera parte pretendemos la verificacgnuistra hipotesis de trabajo: “La
perspectiva escatologica como horizonte de comygnerte la teologia practica en Rahner”,
lo cual significa afirmar que su teologia practes, de hecho, una teologia practica en
perspectiva escatologica.

Consideraremos también aqui los problemas quesin@ido en la recepcion critica
de la teologia practica de Rahner, teniendo entadamprimera y segunda recepcion de las
gue hablamos en la introduccion. La atencion adapcion critica nos ayudard, por un lado, a
clarificar mejor los elementos que estan en juggoagla uno de los problemas planteados v,
por otro lado, a poner atencion a las propuestadgacan avanzar en la reflexion a partir de
las propias intuiciones de Rahner. Nuestra intenerdesta tercera parte es la de, con Rahner,
ir mas alla de Rahner.

Dividimos esta tercera parte en dos capitulos. Enapitulo IX presentamos la
fundamentacién escatologica de la teologia practiceno ciencia y, el capitulo X y final, lo
dedicamos al método.
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CAPITULO IX
FUNDAMENTACION ESCATOLOGICA
DE LA TEOLOGIA PRACTICA COMO CIENCIA

En el esfuerzo de validacién de la teologia praatmmo ciencia estan en juego varios
elementos importantes para nuestra investigaciordaremos en este capitulo dos temas
que tienen especial relevancia: la relacion tegordxis y la autorrealizacion de la Iglesia.
Entraremos en estos temas considerando, en unrprioreento, la critica que han suscitado
para, en un segundo momento, profundizar el plamézdo de Rahner desde la perspectiva
escatoldgica, intentando sefialar —cuando sea peddd caminos que han sido intuidos o

insinuados por Rahner, pero que implican ir m&adl Rahner.

1 LA RELACION ENTRE TEORIA Y PRAXIS

La relacion entre teoria y praxis es uno de lodlproas capitales asociados a la
reflexion de la teologia practica. Ya fue tematzat el elenco de problemas que surgieron
en los planteamientos de Rautenstrauch, Schleibena&ailer, Graf y Arnold y que
constituyen el telén de fondo de la toma de posiadé Rahner. Volvemos a este tema
intentando una mayor profundizacion a partir de étmmentos que han aparecido en la

segunda parte de nuestra investigacion.

1.1La critica al planteamiento de Rahner

Para N. Mette, la teologia practica no logra difer@rse adecuadamente de las otras
ciencias teoldgicas por su modo de relacién cgdais. Rahner habria ampliado demasiado
el circulo de problemas de la disciplina practimzes la teologia especulativa también tiene
que ver con la razon practica. En este sentiddagitgamiento de Rahner pareceria no ser
compatible con la definicibn que hace W. Kasper laléeologia especulativa cuando la
entiende “como reflexion sobre el origen histérniepla fe, con respecto a su posible futuro,
comprensibilidad y plausibilidad, de cara a laastan espiritual actual de la Iglesia y la

nl

Humanidad™ Seria dificil pensar una “eclesiologia esencifilad que no prestase atencion

! ..als Reflexion auf die geschichtliche HerkunfsdGlaubens im Hinblick auf seine mogliche Zukunft,

Verstandlichkeit und Realisierbarkeit angesichty deutigen geistigen Situation der Kirche und der
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al contexto. Por ello no podria ser una tarea éfpeecle la teologia practica transponer el
conjunto de la teologia del nivel de la razén wal nivel de la razén practiadermans y
Scherer-Rath ven un error fundamental en la funqgigense adjudica a la teologia practica en
el sentido de hacer ver el momento practico cutistd de las otras disciplinas teoldgicas,
pues si las restantes disciplinas teoldgicas tomaseconsideracion este momento teoldgico-
practico, no habria mas necesidad de la teologgtipa como disciplina auténora.

En la opinion de Mette es necesaria una mayor $éecde la comprension de una
estructura de la teologia practica como teoriaadpraxis, pues no basta decir que en la
teologia préactica es comprendida la praxis en spigrinteligibilidad con la ayuda de un
andlisis trascendental y, por eso, se evidendmiigsuficiencia de la razén tedrica delante de
la praxis® En esta misma linea Hermans y Scherer-Rath piensamo esta claro el estatuto
cientifico de la teologia practica en Rahner, paggciera que ésta es realizada en un primer
nivel de reflexion y la teologia, como ejercicio ldeciencia, debe colocarse siempre en un
segundo nivel de reflexion. Esta diferencia de Ieveno puede ser descuidada. La teologia
practica, si quiere ser considerada disciplina ensitaria, debe ser construida a partir de la
teoria cientifica, lo cual exige la asuncion de distancia metddico-critica en relacion al
objeto de investigaciéhSi bien es cierto Rahner piensa la teologia maeh su proximidad
a la praxis concreta, sin embargo no habria ddkatoouna solucién para el problema
epistemoldgico. Su método trascendental es inagulogdara una construccion tedrica, desde
la cual pueda ser analizada la praxis vivida (hisanente contingentd).

Una de las criticas mas importantes que se haahaeR es que una toma de decision
como la que se propone la teologia practica, gbe glasmarse en imperativos concretos de
naturaleza carismatica, no puede ser realizadamaciencia. Asi F. v. d. Oudenrijn dice que
en el retroceso a lo indeducible radicaria la gpedansuficiencia de tal teoria para la praxis,
de modo que el planteamiento de Rahner seriaif@adn a un total decisionismo. En el rol

predominantemente profético-carismatico que sbwte a la teologia practica radicaria una

Menschheit". KASPER W. Die methoden der Dogmatik. Einheit und Vielfiiinchen, 1967, 6&pud METTE,
N. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 147.

Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidyrigi7; tb. .Die praktische Theologie im Verstandnis
Karl Rahners — in Nahe zur und in Abgrenzung vonSistematischen Theologie®, iRthl 24 (2/2004) 142-
145; 144. [En adelante: Die praktische Theologi&/enstandnis Karl Rahners]

% Cf. HERMANS, CH.; SCHERERRATH, M. ,Interdisziplinaritat in der Praktischen TheoiegEpistemologische
Grundfragen einer hermeneutisch-empirischen Begnimdier Praktischen Theologid®thl 24 (2/2004) 154-
181; 161.

4 Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 149.

® Cf. HERMANS, SCHERERRATH. Interdisziplinaritain der Praktischen Theologie, 160.

® Cf. HERMANS, SCHERERRATH. Interdisziplinaritain der Praktischen Theologie, 161, nota 25.
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confusién que descansa sobre un vicio frente andlisis hecho sobre base empificante
esta critica de v. d. Odenrijn, Neumann plantea, qustamente, la indeducibilidad y
autonomia de la praxis es lo nuevo y lo que aorta avance en la reflexion en el concepto
de praxis de Rahner. La praxis no es ni adecuadamrasnomida cientificamente ni producida
técnicamente. Praxis, en sentido aristotélico es mée poiesis en particular, la praxis
entendida cristianamente, que tiene que ver siengir@mor y esperanza. Un tal concepto de
praxis adquiere una dignidad teolégica prépia.

Nos parece que en este intento por clarificar tetw@® particular de la praxis, que le
da una dignidad y autonomia propia, hay un elemelat@ en la propuesta de Rahner y que
sera de vital importancia para intentar clarifit@s problemas planteados. Desde nuestro
propio punto de vista, la novedad de Rahner raglicana fundamentacion escatolégica de la

praxis. Es lo que intentaremos mostrar a contirguaci

1.2 Fundamentacion escatoldgica de la praxis

En el curso de nuestra investigacion se ha idotasen la conviccion de que la
posibilidad de una comprension y asuncion critiedadpraxis, pasa por su fundamentacion
escatoldgica. Nos parece que es desde esta péraprando la praxis eclesial se radicaliza
porque se torna mas libre, al reconocer su fundtmeoondicional, quedando resguardado
asi su potencial socio-critico. Dividimos esta pn¢éacion en cuatro momentos: praxis y
experiencia del misterio de Dios, prasge formata praxis mistagogica e inteligibilidad

propia de la praxis.

1.2.1 Praxis y experiencia del misterio de Dios

En su fundamentacion Rahner toma distancia de aneepcion de la praxis como
meros hechos concretos, objetivables y, en cualé&s,tposibles de ser completamente
planificados y conducidos. Cuestiona una praxieretidta como mero desarrollo de las
potencialidades de la materia, sea en la “evolubidlbgica pasiva” (evolucionismo), sea en
la “evolucién cultural activa” (marxismo). No esgilnle determinar la praxis de un modo

puramente funcional, como si fuese una factibilidadesible o una pura productividad

" Cf. OUDENRWN, F. v. d. Kritische Theologie als Kritik der Theologi@heorie und Praxis bei Karl Marx —
Herausforderung der Theologie. Minchen, 1972, 4BAdMEeTTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 38.
8 Cf. NEUMANN. Der Praxisbezug, 392.
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alcanzable. Lo fundamental, desde la perspectiv®aler, es que la praxis es siempre
accion histoérica de sujetos libres, por eso no esamajecucion de lo planificado, aplicacion
de lo tedrico, sino la radical apertura del ambdiola accion, el riesgo de lo no planificado.
No es algo que se pueda conducir adecuadamente teseoria, ni deducible desde ella,
porque la posibilidad de aquello que implica riesgoge recién en la praxis misth&omo
acontecimiento de la libertad implica la creaci@ uh futuro cada vez anico, irrepetible.
Como teldén de fondo esta la concepcion de caddwmano comandividuum ineffabile
evento de la autocomunicacion libre y gratuita desDEN este sentido hay un fundamento de
la libertad que es distinto de la fundamentaciotedaodernidadPor ello la praxis tiene una
dignidad teol6gica propia, goza de autonomia y sanera esclava de la teoria. Segun
Neumann, para Rahner la praxis vivida tendria umarigad sobre la reflexion, pues es
siempre mas rica que aquello que la reflexién pwedeprender de elfd. Y esto porque la
praxis tiene que ver con la relacién Dios-creatyuia se concreta en un llamado que Dios
hace a cada ser humano, llamado Unico, gratuigiprito y que tiene que ver con la
plenificacién de cada ser humano. Es un llamadtestaio por una relacion de amor vy, por
ello acontece siempre en la incondicionalidad.

Con el fin de ahondar en el vinculo incondicioredigbraxis, presentamos aqui la
reflexion de O. Fuchs de la Universidad de Tubingajen sostiene que para la
fundamentacién de la praxis en Rahner es claverstepcion de Dios como misterio. Esto es
particularmente importante para nosotros porqusidera la perspectiva escatologica en esa
fundamentacion y sitla, justamente ahi, el potéuciaco de la teologia practica de Rahner.
En pocas palabras, en el planteamiento de Rahnescé&ndencia inagotable de Dios y
diaconia radical se condicionan mutuamente?ara Fuchs la pregunta por el misterio no
tiene que ver solo con el ambito del conocimiestnp que es también un problema de la
accion, pues la accion, originariamente, debe ‘mgendida como la capacidad de lo
incomprensible, como capacidad de ser aprehendigwés de lo siempre insometible, como
proceso hacia el interior de lo inaccesibfeEuchs hace especial referencia a la conferencia
dada por Rahner en Freiburg en 19BA&ghrungen eines katholischen Theologem la cual

Rahner insiste en que el lenguaje sobre Dios empsée analdgico, subrayando que la

° Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 146.
10 Cf. NEUMANN. Praxisbezug, 250.
* Unverbrauchbare Transzendenz Gottes und radikakkobie bedingen sich gegenseitig“udHs, O.
»Theologie aus der Erfahrung des ,Mysterium Deiiff;, Pthl 24 (2/2004) 68-104; 76.
12 -.-als das Vermogen des Unbegreiflichen vestanderden, als Vermodgen des Ergriffen-Werdens durch da
immer Unbewaéltigbare, als Vorgang in das Unzug#&hgli. FucHS. Theologie aus der Erfahrung des Mysterium
Dei, 71.
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incomprensibilidad de Dios permanece incluso ewid&o beatifica Al decir esto Rahner
vincula las afirmaciones tedricas al sifBzlhicksdl existencial y prohibe asi un status propio
de la teoria delante de las experiencias, pueselac& de la revelacion cristiana es que Dios
nos dice la verdad, en la medida que actia ennmossgn uns hande]t** De este modo y a
partir de la pregunta de Rahner: “¢, Cédmo puededonprensible y sin nombre ser el sentido
que nosotros tenemos?’, la teologia practica debe preguntarse: ¢Cémo puede
incomprensible y sin nombre ser la accién que mosdtacemos? En todos los ambitos no se
nos da lo ultimo, sino lo penudltimo y nosotros rabesmos qué significa esto en ultima
instancia, a partir del misterio de Dios. La vesdfiion escatologica queda pendiente en cada
caso™

El hecho de que misterio de Dios y diaconia radicedcan proporcionalmente queda

de manifiesto en la programatica de la praxis dglésia propuesta por Rahner, pues

es la programética de un testimonio bien deternoiradl bien determinado Dios misterioso en una
praxis bien determinada, sin reservas, en el dmiskimonio correspondiente: [testimonio] de la
incomprensibilidad del misterio de Dios, dédaen que esta incomprensibilidad en su fundamento
mas profundo es amor infinity, de laesperanzaen que todo amor, justicia y misericordia
interhumanos, representan la praxis que les camesp justamente en su incondicionalidad y
ausencia de expectativa para el ambito propio. Batib ordenado a la doxologia delante de aquel
Dios sorprendente, en cada situacion y, con esmvés de todas las experiencias.

Se trataria asi del ejercicio practico de la dialacno hegeliana, sino la dialéctica
negativa de Adorno entre misteriopgthia donde el misterio no debe desembocar en la
apatia, ni Igpathia de Dios debe destruir su misterio. Es la intuidi@que esta tension se
legitima de modo hermenéutico diferencial tambiléimtarior de la Trinidad, en la distincidn
de las personas divinas, en el rechazo del pawimaso, asi como en el rechazo de la
incapacidad de sufrir de Dios en Cristo. Dios s macercado en Cristo de tal modo que él
como segunda persona divina ha asumido en si mi@odo que la humanidad experimenta.

Ber FucHs, O. ,Die Pastoral im Horizont der ,unverbrauchbaf@anszendenz Gottes' (Karl RahnerJhQ
185 (2005) 268- 285; 269. [En adelante: Pastordfiarizont]

% Wie kann das Unbegreifliche und Namenlose denSiin, den wir haben?“ ARNER, K. ,Die menschliche
Sinnfrage vor dem absoluten Geheimnis Gottes'SW: 30, 209-221; 213.

15 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 270.

16 Es ist die Programmatik eines ganz bestimmten Zeses fiir einen ganz bestimmten geheimnisvollenn Got
in einer ganz bestimmten vorbehaltlosen Praxis ritsprechenden Doppelzeugnis fir die Unbegreilichttes
Geheimnisses Gottes, fur den Glauben daran, dass dinbegreiflichkeit an ihrem tiefsten Grund uriehé
Liebe istund in der Hoffnung darauf, dass jede zwischenmenduhiLiebe Gerechtigkeit und Barmherzigkeit
gerade darin, in seiner Unbedingtheit und Erwarslogigkeit fir den eigenen Bereich, die dazugeledFigaxis
darstellt. Alles ist hingeordnet auf die Doxologgaem unverrechenbaren Gott gegentber, in jeneat®ih und
dadurch alle Erfahrungen hindurch'U€Hs. Theologie aus der Erfahrung des Mysterium Dei,[88rsivas del
autor, negritas son nuestras]
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A partir de su encarnacion con-sufreitleidei la oscuridad de lo humano en solidaridad con
la humanidad pecadora y sufrieffe.

En su intento de, con Rahner ir mas alld de RahRechs cree que hay que
profundizar en la comprension de la encarnacion ocoempresion de la diferencia
intratrinitaria’® Esto significa avanzar en el planteamiento de Balpe considera que la
union hipostatica es la forma insuperable del misnigierio de Dios, el misterio expresado,
la respuesta. Es necesario considerar esta emgalggada en Cristo como la propia realidad
de Dios, pues en el Evangelio el Hijo del Hombreesosolo la Palabra de Dios, que es
respuesta como misterio manifestado de si mismo,@ie en cuanto Hijo del Hombre es la
pregunta, la pregunta del Cristo que estd muriemdia cruz: “Dios mio, Dios mio, ¢,Por qué
me has abandonado®? Asi se establece en Dios mismo la tensién de iéradiccion que
grita entre Padre e Hijo en y a través del EspBi#umto. EI amor del ser humano, Hijo de
Dios, a partir de su solidaridad con los sufriept@ecadores, se torna algo conflictivo, tanto
ante los seres humanos como ante Bios.

De este modo el sufrimiento humano no es divinizadw que es asumido de nuevo
en su distancia constitutiva de Dios en un actee lde Dios mismo. El Hijo de Dios es la
manifestacion de esta asuncion. El asume el sefnitmidel ser humano justamente no hacia
adentro de Dios, sino que realiza esta qu€lage delante de Dios como Hijo del Hombre,
también escatoloégicamente. La queja de Jesus geeeres la anticipaciorvVprwegnahmge
historica de la solidaridad escatoldgica del Juez NIt 25), no solo con la victim®pfer
delante de los hechores, sino también con la véctielante de Dios misnfd.“Cristo no
representa sélo la respuesta amorosa al Dios imemsiple, sino también la pregunta [que se
dirige] a Dios en un grito, a partir del sufrimiermtel mundo™?

Por ello Fuchs sostiene que

lo que en la Trinidad es el rechazo al patripasioni, puede ser visto en la Iglesia, anadlogamente,
como la doxologia incesante, en la cual los fietespasando por encima del sufrimiento y la
culpa, sino a través de esas oscuras experienciastgnces, extendiéndose mas alla de ellas,
adoran y glorifican a Dios, de modo que ni la nefslile oscuridad es elevada a la condicién de
ultimo, sino, en alabanza paradojal a Dios, es @odd nuevamente a aquél que tiene y tendré la
Gltima palabra. Eso acontece principalmente eitdagla. (...) El rechazo al patripasionismo se
muestra, a partir de ahi, como la expresion déeria esperanzada en que la historia en su forma

" Cf. FucHs. Theologie aus der Erfahrung des Mysterium De8-104; th. FicHs. Pastoral im Horizont, 284.
18 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 268.
19 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 276.
20 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 276, nota 33y 34.
2L Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 277.
2. Christus nicht nur die liebevolle Antwort dem umjpeiflichen Gott gegeniiber, sondern auch die ans de
Leiden der Welt heraus schreiende Frage ihm gegerd#ystellt“. locHs. Pastoral im Horizont, 279.
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actual no sea eterna, y en que tampoco Dios reswsivsi eternamente la contradiccion de la
historia, sino en que este eén tenga un final gueltenga que haber un nuevo comienzo etérno.

La pasion de Dios con el ser humano se manifiestacacomo algo fragil, sino como
prueba del poder del amor y la solidaridad infimi&d Dios trinitario, pues todo sufrimiento
de la tierra se encuentra en El y tiene lugar eff Phra Fuchs, después de Auschwitz el
sufrimiento humano no puede ser puesto a salvetia ga Dios, y eso pasa por dejar que esta
diferencia en Dios mismo sea un problema. Rahmenuia el sufrimiento del Sefior en el
modo del recuerdo del haber-sufridaelittenhabeh que hay que entender de modo presente:
él, con su corazon, con su existencia humana @sta g nosotros aqui y ahora. Asi, por su
gracia y por el Espiritu Santo su pasion adquiaeya forma en nuestra vida, de modo que el
sufrimiento de Jesus solo terminar4 cuando termeinsufrimiento humano. Por ello el
Resucitado es el fin de los tiempos, el corazénndehdo® En el Crucificado Dios ha
asumido todo y, con eso, ha salvado todo. Ha asumlichbandono de Dios, y por ello
debemos creer que Dios esta cerca también alliedpedsamos que nos ha abandonado. Esto
acontece sobre todo en la devocion a la humanida@rigto: ElI corazon humano del Sefior
que ahora es, que no pertenece mas a este mundmsgju®mina, que parece perdido en la
lejania de Dios, debe ser alabado, amado, a & debe orar. De este modo la infinitud sin
limites solo se encuentra “alli donde est4 Jesdadaret, este finitamente concreto, fortuito,
que permanece eternament”.

Si la gracia es la gracia de la cercania del niistpre permanece misterio, entonces
Dios se hace experimentable, pero siempre com@&mnaistanto. Por ello la praxis del amor, e
implicitamente la praxis de la Iglesia, es la comoli de posibilidad de un adecuado
conocimiento de Dios. Esta praxis tiene que ver gonabandono de si mismo y con el
reconocimiento de la incomprensibilidad de Dios.acaion propia nunca debe ser entendida

como acceso a Didg. Lo que expresa lperijoresisde praxis del amor y misterio de Dios es

% Was in der Trinitat die Ablehnung des Patripasisianus ist, kann in der Kirche analog als die nie
verabschiedete Doxologie angesehen werden, inideésldubigen, nicht Gber Leid und Schuld hinwegydsn
durch diese dunklen Erfahrungen hindurch, dann dsich daruber hinaus ausstreckend Gott anbeten und
verherrlichen, so dass auch nicht das schlimmstek€luzum Letzten gemacht wird, sondern im paradoxen
Lobpreis Gottes noch einmal auf den zugebracht,vded das letzte Wort hat und haben wird. Dies lyjebt
insbesondere in der Liturgie. (...) Die Ablehnumeg Batripassianismus zeigt sich von daher als dedrick der
hoffnungsvollen Freude, dass die Geschichte i jleteigen Form nicht ewig ist, und dass auch @mtht ewig
den Widerspruch der Geschichte in sich austragidesm dass dieser Aon ein Ende haben und dases ei
neuen ewigen Anfang geben wird'UEHS. Theologie aus der Erfahrung des Mysterium Ded,. 10
24 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 282.
%5 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 282-283.
% ...wo Jesus von Nazareth ist, dieser endlich KorkrZufallige, der bleibt in Ewigkeit*. RINER, K. ,Die
ewige Bedeutung der Menschheit Jesu fur unser &atthaltnis”, in: SW 12, 251-260.
2" Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 272.
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la incondicionalidad. Rahner ve en eso un llamatiolidertad, entendida como un confiarse
radicalmente a la incomprensibilidad de Dios, sigervas ni busqueda de seguridades. Solo
asi la libertad se torna libre y bienaventuradato Hgene como consecuencia para la
espiritualidad la aceptacion del fracaso, pues t&uancio de sentido, de la victoria, de la
esperanza es cristiano solo en la aceptacion aeddo, en la no superacién definitiva de la
duda. Asi el Cristianismo es todo lo contrario de “opio del pueblo® Contra una
concepcion superficial del testimonio cristianonesesario aceptar que la vida cotidiana no
es pura transparencia, por ello es un error pensafta Iglesia solo debe transmitir su verdad
con claridad y transparencia, como si toda ambigdiéel fuera extrafia. También seria errado
pensar que la praxis de la Iglesia debe concresaagre en éxitos palpables. “Aqui Rahner
insinla una progresiva espiritualidad de la rerangue adhiere al seguimiento del
Crucificado, sin permitir en eso que, con ciertalancia para con los seres humanos y para
con Dios, la busqueda del éxito sobrepase losdg&tfit Por ello el martirio cristiano nunca
puede ser realizado para eliminar a los enemigos,gie es siempre oferta para los otros,

pero nunca imponiéndose a ellos con violefitia.

1.2.2 Praxis spe formata

Como consecuencia de lo recién planteado, la espeeiquiere un lugar central a la
hora de entender la praxis desde una perspectadoé®yica. Fischer cree que, asi como se
habla de unapes caritate formatese puede y se tiene que hablar deaandas spe formata
“Pues tanto fe como también amor tendrian su raizleacto fundamental del radical
aventurarse hacia la absoluta Indisponibilidadigtgmente este acto fundamental describe la
esencia de la esperanZa’Y, por cuanto la praxis es fundamentalmente prdgismor, nos
parece que seria posible referirse a la praxisadglésia como una praxspe formatala
esperanza estd intimamente vinculada a la incamditdad, pues remite siempre al hecho
personal de que el ser humano no puede, en ultistanicia disponer de si, sino que se

entrega a la disponibilidad de Dios. Con eso afieingaracter de misterio de cada existencia

28 Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 273.

29 Hier deutet Rahner eine progressive Verzichtamtitat an, die sich auf die Nachfolge des Gekigtan
einlasst, ohne dabei mit einer gewissen Gewalkéiiggegenuber Menschen und Gott Erfolgszugriffeudern
zu lassen”. BCHs. Pastoral im Horizont, 274.

%0Cf. FucHs. Pastoral im Horizont, 275.

1 Denn sowohl Glaube als auch Liebe hatten ja ihngra81 in dem Grundakt des radikalen Sicheinlassgn a
die absolute Unverfuigbarkeit, und eben dieser Gakindeschreibe das Wesen der HoffnungSCHER Mensch
als Geheimnis, 383.
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humana comandividuum ineffabile.La fe legitima la esperanza, pero no puede hacer
disponible, objetivable con seguridad, el fundamede esta legitimacion. Por eso Rahner
puede decir que “recién la esperanza misma estbBledundamento y, en ese sentido, lo

crea”>? porque solo ella lo agarrarfyreifi.

La esperanza coloca, ella misma, su fundamenta -e&ssu osadia, en la cual ella cree y espera,
gue justamente su osadia sea puesta-como-fundap@mibos mismo, por Dios que se desvenda
al ser humano como su futuro salvifico indispontiatificante®

Por ello Fischer piensa que “esperanza” es la pmlabntemporanea clave para
referirse al misterio del ser humano y que sefalegismo tiempo su adecuada relacion con
Dios. Es la palabra que se refiere a la osadia dedical indisponibilidad en dos dimensiones
fundamentales del ser humano: conocimiento y dMmdta esperanza no es algo al lado del
amor, mas bien es el amor aquel acto fundameritaedéumano, cuya raiz es su permanente
estructura-de-esperanz®’Fischer cree que en la teologia de la esperanZRatiaer esta
plasmado el contenido de la “indiferencia” ignaeiampues elmagis entendido como
condicion de posibilidad del abandonarse a si mismesperanza, manifiesta como gracia,
como Espiritu Santo, la toma de distancia de simj por sobre si mismo, hacia el misterio
del Deus semper maidf La légica de la decisién de los Ejercicios, redefdr Rahner en el
contexto de la teologia practica esta en una graximpidad con la teologia de la esperanza.
De ahi que Fischer piense que “esperanza” seaRadraer el lema contemporaneo para la

mediacién de teoria y praxis.

1.2.3 Praxis mistagégica

En cuanto la praxis es siempre realizada de carasério del Dios incomprensible y
en cuanto es siempre conformada por la esperaszgEiempre una praxis mistagogica. W.
Schmolly cree que una mistagogia hoy dia, a paetiplanteamiento de Rahner, debe estar
marcada por el esfuerzo de “ganar forma la esparamz| futuro absoluto, ‘Dios’ —en el cual

introduce en dltima instancia la mistagogia- en umdad clara y comprensible con el amor

32 ..erst die Hoffnung selbst ihren Grund herstefitl ihn in diesem Sinn schafft“ ARNER, K. ,Zur Theologie
der Hoffnung®, in: SW 22/2, 207-221.

% Die Hoffnung legt selbst ihren Grund —das ist\kagnis, in dem sie glaubt und hofft,fdgerade ihr Wagnis
von Gott selbst grund-gelegt ist, von Gott, dehgiem Menschen als seine selig-unverfligbare HéilsHt
entborgen hat". BCHER Mensch als Geheimnis, 380.

% Cf. FISCHER Mensch als Geheimnis, 381. 382-383.

% Die Hoffnung ist nicht etwas neben der Liebe; miehr ist die Liebe jener Grundakt des Menschersates
Wurzel seine bleibende Hoffnungsstruktur istSEdHER Mensch als Geheimnis, 387.

% Cf. AISCHER Mensch als Geheimnis, 385.

37 Cf. AsCHER Als grder Theologe, 46-4BpudMETTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 42-43.
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al préjimo y las funciones socio-criticas de lasih”

Tres son las exigencias que este autor
vincula a la necesidad de una nueva mistagogi&l $er humano de hoy que vive en un
mundo sin Dios, puede entender lo que se dice &@alabra “Dios”, recién cuando en el
discurso sobre Dios es evocada su experienciaetrdsotal, en la que €l ha tenido que
vérselas siempre con el misterio santo como sudw@hsoluto, mas concretamente, cuando él
comprende lo que es orar; 2) El ser humano de kbg thacer la experiencia, posible por
gracia, de que es él mismo, situado en el mundwjrakr lugar del encuentro con el Dios que
se comunica a si mismo en la experiencia escataldgndada en Cristo y su gracia; 3) La
esperanza en la que introduce la mistagogia, deb@festarse con toda claridad en su
dimension intramundana; por eso la Iglesia debdfestar claramente que el horizonte de su
praxis no es solo ella misma, sino todo ser humanoon eso la conformacion creadora
[schopferische Mitgestaltuhde un mundo que ofrece a todos los seres huneapasio para

una vida en libertad y justicid.

1.2.4 Inteligibilidad propia de la praxis

Una praxis tal y como Rahner la entiende, supona umeligibilidad propia,
inteligibilidad que él considera ausente en el modmo las otras ciencias teoldgicas se
vinculan a la praxis y, en la forma como la pragalogia pastoral ha entendido su relacion
con la praxis; por eso propone su propia concepd@teologia practica que busca superar
esta deficiencia. Asi Volp piensa que, justamentndo se adjudica a la praxis una dignidad
tan alta y autbnoma, es irrenunciable una ensefiankayico-practica “para (...) la obtencién
de competencia critica para la accién y estratediesial autonoma™ Esta inteligibilidad
propia tiene que ver con la relacion de conocinigramor.

Ante la complejidad de vincular amor y ciencia,.J3€anonne nos da una pista al
conectar el amor con el conocimiento sapienciain€@dando la l6gica existencial de la
decision en san Ignacio que —como hemos visto-dedtas de la teologia practica de Rahner,
dice que se trata de una inteligibilidad sobrer@t@gue no es el instinto, ni los sentimientos,

ni el gusto. Estaatio la entiende Rahner “como ‘dejar-ser’ (en libertacamor) de la

3 ...die Hoffnung auf die absolute Zukunft ,Gott* —iese fiihrt die Mystagogie letztlich ein- in dechiér und
greifbarer Einheit mit der Liebe zum Néachsten ued gesellschaftskritischen Funktionen der Kirchest@lée
gewinnt“. HMOLLY. Pastoral verantworten, 258.
%9 Cf. ScHMOLLY. Pastoral verantworten, 260.
40 ...zur (...) kritischer Kompetenzgewinnung fiir sstindiges kirchliches Handeln und VerhaltenLv, R.
.Praktische Theologie als Theoriebildung und Kompegewinnung bei F. D. Schleiermacher, RThh 52-
64; 63.
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presencia (evidente y luminosa en si) del mistedmo misterio”*! Se trataria de una
racionalidad sapiencial en la que se da pejoresisde intelecto y voluntad, en la que el
intelecto es suprasumidadfheb} en amof? Es una inteligibilidad en el modo de la
sabiduria y, en ese sentido especulativo-praciicague esa inteligibilidad no pueda en la
teorfa, ser generada ni por la razén figurativerdialéctica’® Es especulativa porque es un
principio l6gico y especulativo-teoldgico, perode segun la forma de la sabiduria, porque
“sabe” mas de lo que puede reflexionar y expresidamenté’ Este “méas” que plenifica el
conocimiento tiene que ver para Scanonne con |guwsperadical hacia el otro, pues es el
misterio el que lleva al conocimiento a trasceregless un acto inaprehensible, en ultima
instancia, en amor. En este trascenderse no merdsencia de conocimiento, “sino muestra
solo de modo mas radical su esencia como dejadesda presencia del misterio, que es
perceptible intelectualmente, incluso cuando osctirRara Schikendantz el amor es el acto
en el cual el ser humano puede aceptar la incomsipikdad divina y, por ello, es condicion
de posibilidad del conocimiento. Habria, por tantoa prioridad del amor que conoce mas
profundamente que el conocimiefitoAsi también Neumann cree que se podria hablande u
primado del amor frente al conocimiento, y que est®ado podria ser leido como primado
de la praxis delante de la teoffa.
A modo de conclusion de esta reflexion sobre kciéh teoria-praxis, podemos decir:
a. La teologia practica no es pura praxis, pues cagmeia, debe tomar distancia de
su objeto de estudio si quiere ser una ciencigarit
b. La teologia practica no es simple mediadora emiégia y praxis, es decir, el
instrumento que permitiria una aplicacion concrtalas conclusiones de los
principios generales de las ciencias dogmaticas.
c. No es solo teoria en referencia a la praxis compddrian ser otras ciencias
teologicas.
d. Debe ser siempre teoria pues, como afirma Fuch&cta@o no puede ser visto
adecuadamente sin concepcionalidadrizeptionalitét Si no se piensa teoldgico-

4 .als ,Sein-lassen‘ (in Freiheit und Liebe) desincehbaren und in sich erhellten) Gegenwart des
Geheimnisseals Geheimnis“. 8ANNONE. Die Logik des Existentiellen, 91. [Cursivas deta]
42 Cf. ScCANNONE. Die Logik des Existentiellen, 85.
3 Cf. ScANNONE. Die Logik des Existentiellen, 85, nota 6.
44 Cf. SCANNONE. Die Logik des Existentiellen, 87, notal2.
% ...sondern zeigt nur in radikaler Weise ihr Wesés1Seinlassen der intellektuel wahrnehmbaren, veerch
dunklen Gegenwart des Geheimnisse€ANNONE. Die Logik des Existentiellen, 92; tb. cfCSCKENDANTZ.
Autotrascendencial07.
6 Cf. SCHICKENDANTZ. AutotrascendencialO7, nota 76. 108; th.UEHs. Theologie aus der Erfahrung des
Mysterium Dei, 81.
47 Cf. NEUMANN. Der Praxisbezug, 375.

203



sistematicamente se cae en un acortamiento derdaany en una disminucion de
la capacidad critic&

e. La teologia préctica, tal como la entiende Raheerteoria, pero teoria entendida
como momento interno de la praxis. Ella no sologieomo meta la praxis de la
Iglesia sino que, en ultima instancia, provieneatley solo en el actuar mismo
encuentra la verificacién Ultima de ese acfda@uando corresponde a la praxis
una inteligibilidad que no puede ser alcanzada wbkomente, no puede la
teologia practica ser vista como surgida de laotgal tedrica (sistematica). Su
punto de partida y su meta es la praXiEsto tiene como consecuencia el hecho
gue sus orientaciones no pueden ser establecigastia de una cientificidad
exacta, y por eso el imperativo del futuro nunca mesde transformar
adecuadamente en un imperativo (normativo) de ueacia refleja. Los
imperativos del futuro no permanecen un pedazoig@cia pura, Sino que se
tornan una parte de la autorrealizacién histéitne Ide la Iglesia® Ahora bien, el
primado de la praxis, segun F. Schupp (si bieneocsu exigencia es para toda
la teologia, lo es de modo particular para la @al@ractica) tendria que tener

consecuencias en la determinacion del statustéeia y, por eso plantea que

solo se le podria reconocer una inteligibilidadpmoa la praxis si las afirmaciones tedricas y
conexiones hermenéuticas fuesen aprehendidas ecipwi hipotéticamente. En consecuencia
exhorta, con este fin, a concebir la teologia siatea como teoria de la decision, orientada al
problema, que indica explicitamente sus presupsiegiocon eso, las posibilidades de su
criticabilidad;?

En el capitulo siguiente, cuando hablemos del noétbel la teologia practica,

intentaremos plantear algunas posibles mediacipaes una teoria comprendida
como momento interno de la praxis que debiera teparo consecuencia una

epistemologia propia.

“8Cf. FucHs, O. ,Rahner systematisch-theologische und spiripaditorale Schriften: eine doppelte
Herausforderung fur die Praktischen Theologie“Pitinl 24 (2/2004) 146-151; 149.

49Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 37.

0 Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 138.

*LCf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 37-38.

%2 ..der Praxis eine eigene Intelligibilitat nur demuerkant werden kénne, wenn theoretische Aussagdn
Interpretationszusammenhéange grundséatzlich hygstmegeffit wirden. Entsprechend fordert er dazu auf, die
systematische Theologie als problemorientierte dhatislungstheorie, die ihre Voraussetzungen und tddieni
Mdogligkeiten ihrer Kritisierbarkeit explizit angibtzu konzipieren“. MTTE. Zwischen Reflexion und
Entscheidung, 149. CfcaiuPr, F. Auf dem Weg zu einer kritischen Theold@® 64]. Freiburg: Herder, 1974,
111-117.
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2 LA AUTORREALIZACION DE LA IGLESIA

La fundamentacion de una ciencia como tal pasalgdegitimacion de su objeto
propio, por ello nos detenemos ahora en la fundtaniEgm del objeto de la teologia practica,
intentando profundizar desde una perspectiva dégita. Presentamos en primer lugar, la
critica que ha suscitado el concepto “autorredliracle la Iglesia” vy, luego, algunos
elementos que pueden ayudarnos a una mejor congrens lo que la “autorrealizacion”

significa para Rahner.

2.1Critica al concepto “autorrealizacion de la Iglesia

Este objeto material de la teologia practica esdentos elementos que ha suscitado
mas criticas a Rahner. Neumann citando a Krausedegir que esta pregunta por el concepto
“autorrealizacion de la Iglesia” es la “preguntaolégico-controversial cardinal”
[kontroverstheologische Kardinalfragen la que se ha concentrado la discusion en w@iao
teologia practica de Rahrér. Distinguimos dos dificultades fundamentales: el
autocentramiento de la Iglesia y la subordinaci@ utha eclesiologia existencial a una

esencial.

2.1.1 Autocentramiento de la Iglesia

Algunos consideran que este concepto “autorreafindccentra excesivamente la
praxis de la Iglesia en si misma, como si todolellaiciera en uUltima instancia por amor a si
misma, en busqueda de la Iglesia perfecta. Estelegante porque dejaria en un segundo
plano el encargo de la Iglesia delante de la sadigdel mundd? First asume la critica de
Eicher en el sentido de que en el planteamientoRdkner se reduciria a una mera
autorrealizacion del ente la interaccion realuebp de accién y reaccion, la lucha de influjo

y resistencia del mundo real. Detras de esto astética de Eicher al concepto de identidad

%3 Cf. KRAUSE, G. ThPr2 (1967) 366-367apudNEUMANN. Der Praxisbezug, 387-388.

% Cf. SCHUSTER H. Die Praktische Theologie unter dem Anspruch@rhe Jesu, in: PThh, 150-163;150; tb.
GRIESL, G. ,Praktische Theologie als Lehre vom Selbstvglzier Kirche®, in: PThh, 141- 149;148-149 y
BIEMER, G.; SILLER, P. Grundfragen der Praktischen Theologi®71, Mainz: Grinewald, 136.

205



de la autorrealizacion de Rahner (el principio esfaivo de ser y conocer) (ver arriba, p.
179). La experiencia del otro exigiria interacciéal y no solo autoealizaciormr>

Otra perspectiva del autocentramiento es la fadtaeferencia a Jesus. Esta critica
viene sobre todo desde el ambito protestante. &ga lla hablar de la “perversion
eclesiolégica” gkklesiologische Verkehruhgn la teologia practica de Rahn@iSchuster
piensa que en la teologia practica se trata dgbocate actualizacion del Cristianismo, no solo
de la Iglesia. Si bien es cierto, se puede dear lgulglesia quiere lo mismo que quiere el
Cristianismo, piensa que esa es una conclusiéticacrAunque es claro que la Iglesia debe

guerer siempre aquello que Jesus queria, sin embargregunta es

si la Iglesia aqui y ahorde hechono quiere ni tiene en mente nada diferente [deul® dpsus
queria y tenia en mente]. Lo que faltaba a la aatidefinicion de teologia practica era una
determinacion de contenido més exacta de la “@zbn de la Iglesia”, es decir un criterio, segun
el cual se puede medirlegitimo deber-sely deber-obrarde la Iglesia’

A partir de esa deficiencia, Schuster propone dasa de Jesus'tie Sache Je$u

como la instancia normativa para la teologia pcacti

2.1.2 Subordinacion de una eclesiologia existencial a uesencial

Biemer y Siller piensan que, pese a que el plarismdamde Rahner significd un gran
paso en la emancipacién de la teologia practicéad#ogmatica y la teologia moral, sin
embargo, no se logré superar del todo la sumisidla deologia practica a la dogmatica “si la
‘esencia de la Iglesia’ (HPth I) determinada dogoaatente, también determina las normas
de la teologia practica®. En la opinién de Schuster, se colocaban emaidbuchdos
criterios: por un lado, la esencia fundamentaladiglesia con sus estructuras y funciones vy,
por otro lado, la situacién presente en la qualiesia realiza su tarea; pero el problema fue
pensar que esa esencia fundamental fuese algoajmadic al interior de la eclesiologia

esencial como para que la teologia practica simgienlo asumiera o, a lo mas, tuviera que

5 Cf. FURsT, W. , ,Selbstvollzug* der Kirche bei Karl Rahner: iRisophie- und theologiegeschichtliche
Thesen“Pthl 24 (2/2004) 193-196; 193. [En adelante: Selbstuglider Kirche]

% Cf. SAUTER, G. ,Der Praxisbezug aller theologischen Disziplihén: PThh, 119-131,129; tb. BHNLEIN, M.
Was bringt das SakramenBisputation mit karl Rahner. Goéttingen, 1971, $7-9

7 ...ob die Kirche hier un jetaatséchlichnichts anderes will und im Sinn hat. Was der dayeal Definition
der Praktischen Theologie also fehlte, war eineagere inhaltliche Bestimmung des ,Vollzugs der Ketcbzw.
ein Kriterium, an dem man désgitime Seinsollenund Wirkensollender Kirche messen kann“c8USTER Die
Praktische Theologie unter dem Anspruch der Saete, 150.

%8 Cf. ScHUSTER Die Praktische Theologie unter dem Anspruch @eh8 Jesu, 152.

%9 ...wenn das dogmatisch bestimmte Wesen der Kir@HETh 1) auch die Normen der praktischen Theaogi
bestimme”. BEMER;SILLER. Grundfragen der Praktischen Theologie, 135-13pud NEUMANN. Der
Praxisbezug, 388.
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traducirlo simplemente a la situacion presente. damasiado optimista —contindia Schuster-,
incluso ingenuo “esperar de una teologia que tmabdpgmaticamente, principios
universalmente validos y practicables sobre unen@sa’, o bien ‘esencia fundamental’ de la
Iglesia”®® Esto suponia, en la opinién de Riitti, una compderde la esencia y encargo de la
Iglesia valida y aceptada universalmente, lo cw@akitlo radicalmente cuestionado por las
Iglesias del tercer mundo.

V. d. Oudenrijn, analizando la categoria “realipatiy, desde la comprension
marxista de teoria y praxis, piensa que no seic@rgn eHandbuchuna dialéctica real entre
esencia y fendmeno en la Iglesia. De ahi surgerégumta por el modo como una
comprension genuinamente teoldgica podria ponguemo la identidad de la fe en la forma
histdrica concreta de la Iglesia. Este autor opmjna esa deficiencia dialéctica pone en
evidencia que Rahner ha sostenido siempre unadinboion de la praxis a la teoria: cuando
él supuso una esencia y normas esenciales que nememy que también norman la praxis
(como sostiene Rahner contra la ética de la stioadiver arriba cap. IV, 2.2), asi como

cuando conoce principios dogmaticos que normagolagia practicd’

2.2 La “autorrealizacion de la Iglesia” en perspeédva escatolbgica

El propio Rahner, en la segunda edicion del primoérmen deHandbuch contesta la

critica de que la “autorrealizacion de la Iglesgpresenta una perspectiva autocentrada:

La palabra “autorrealizacion” tiene que ser leigase sentidoformal. [Ella] no implica una
“introvertividad” de la Iglesia, como si su actuestuviese referido finalmente a si misma. Ella
tiene que adorar a Dios, servir a la salvaciorsdehumano, estar ahi para el mundo. Testoes
justamente su autorrealizacién, asi como un seaharse realiza a si mismo justamente amando a
Dios y, con eso, saliendo de si mistio.

A su vez Neumann contesta la critica de Schustezs gonsidera que Rahner ha

elaborado mas diferenciadamente la “esencia fundi@iiele la Iglesia y no lo ha hecho tan

60 ...von einer dogmatisch-arbeitenden Theologieeatigingiiltige und praktikable Aussagen iiber ein gtes
bzw. ,Grundwesen' der Kirche zu erwarten'CFSTER Die Praktische Theologie unter dem Anspruch der
Sache Jesu, 151.

6L Cf. RuTTI, L. ,Mission — Gegenstand der Praktischen Theologier Frage an die Gesamttheologie?
Uberlegungen zum Ende der kolonialen Mission®Aiithh, 288- 307; 249.

62 Cf. OUDENRIIN. Kritische Theologie als Kritik der Theologie, 3186, apud NEUMANN. Der Praxisbezug,
389-390.

63 Das Wort ,Selbstvollzug* mfi in seinenformalenSinn gelesen werden. Es impliziert keine ,Intrdiezheit"

der Kirche, als ob ihr Tun sich letztlich auf sebst bezdge. Sie hat Gott anzubeten, dem HeiMéeischen zu
dienen, fur die Welt dazuseiliesesalles ist gerade ihr Selbstvollzug, genauso wie Mensch sich gerade
dadurch selbst vollzieht, flaer Gott liebt und dadurch von sich wegkommtaHRER. Ekklesiologische
Grundlegung, 47, nota 1. [Cursivas del autor] Em esisma linea cf. th. BIrTE. Zwischen Reflexion und
Entscheidung, 30 yURST. Selbstvollzug der Kirche, 194.
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precritica o ingenuamente como sefiala Schbstétara Neumann “autorrealizacion”
caracteriza el hecho de que existen entes, sotboeelcser humano, que tienen que realizarse
siempre de nuevo segun la situacion histoérica. lsmm ocurre con la Iglesia que “no es solo
factum dado, sinofaciendumencomendado®™ No se trata, entonces, de que se realice

externamente y manifieste una esencia dada sieguak sino que

significa, al contrario, que el ser humano en soragalizacion historica “crea su esencia como
concreta”, que el ser humano, diferentemelgdas “cosas”, en su “esencia’, es verdaderamente
alcanzado por su “hacer” y [alcanzado] al puntpldsmar su definitividatf.

En esa misma linea, Fiurst opina que lo que estéo cmidn de fondo de la
autorrealizacion actual de la Iglesia es la auédimacion entendida como realizacion personal
de la propia historicidad y temporalidad: como ae@lizacion existenciale la person’

Es interesante también la lectura que Schmolly hals# concepto de
“autorealizacion”, a partir del concepRealsymbolque Rahner trabaja en su articdlor
Theologie des Symbdi$“Si el ente es a partir de si mismo, simbélicoJeemedida en que
se realiza en si mismo en su actualidad pluranyesa coincidencia de origen del otro con su
origen originario, se posee a si misfipy si elRealsymbotes la autorrealizacion de un ente
en el otro, [autorrealizacién] que pertenece a dastitucién esencial [de ese enté]”,
entonces, “autorrealizacion” se refiere de modon&dra “la relacion del fundamento de la
esencia de un ente, con su necesaria expresiotreiicomo diferencia en la unidad), [en
otro] que pertenece a la constitucion de la eseramaella se origina y asi con ella

w1

concuerda”™" Esto significa para la Iglesia que “su esenciadada en la unidad del

fundamentale su esencia y laalizacion histéricade su esencia encargada a ella por Dios de

64 Cf. NEUMANN. Der Praxisbezug, 390.

65 ...nicht nur vorgegebenes Faktum, sondern aufgemeb Faciendum®. BUMANN. Der Praxisbezug, 384.
[Cursivas son nuestras]

% Es hept im Gegenteil, d& etwa der Mensch im geschichtlichen Selbstvollzsgjn Wesen als konkretes
schafft’, dg der Mensch im Unterschied zu den ,Sachen' in seifl®esen' von seinem ,Tun‘ wahrhaft und in
Endgdltigkeit hinein betroffen wird“. BUMANN. Der Praxisbezug, 389. Neumann hace referencia aqu
RAHNER. ,Mensch*, in: SW 17/2, 1199-1207;1200-1201.

87 Cf. FURST. Selbstvollzug der Kirche, 193-194.

%8 Cf. RAHNER, K. ,Zur Theologie des Symbols®, in: SW 18, 423745

69 ..wenn das Seiende von sich selbst her symbvlist insofern es sich selbst in seine pluraleuAlktat
hinein vollzieht, und in dieser herkiinftigen Ubefeainft des anderen mit seinem urspriinglichen Urapsich
selbst hat“. RHNER. Zur Theologie des Symbols, 432.

0 ..ist der zur Wesenskonstitution gehérende Setigug eines Seienden im anderen“aHRER. Zur
Theologie des Symbols, 435.

"t ..das Verhiltnis des Wesensgrundes eines Seiemdeseinem notwendigen, zur Wesenskonstitution
gehdrenden ,herkiinftigen und so UbereinstimmendeisdAick’ im anderen (als Differenz in Einheit)".
ScHMoLLY, W. Eschatologische Hoffnung in Geschichkéarl Rahners dogmatisches Grundverstandnis der
Kirche als theologische Begleitung von deren Seddktug. Innsbruck: Tyrolia, 2001, 222. [En adekant
Eschatologische Hoffnung]
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modo indeducible, que al mismo tiempo determinavela el fundamento de su esenéfa”.
De este modo el concepto “autorrealizacion” coniria a una determinacion tedrico-
cientifica clara de la relacién entre eclesiologisencial” y “existencial”® Asi es posible
afirmar que la esencia de la Iglesia tiene unath&tpues se busca a si misma recién en su
historia y los principios de la autorrealizacionla@églesia aparecen, paso a paso, recién en su
acontecimiento histérict. En la fundamentacién de Rahner la teologia pctebe
comprender la Iglesia, esencialmente, “como undidesh teoldgica, que recién llega a
alcanzar su esencia en una historia dispuestal gespdritu de Dios, cuya ultima ley es el
misterio absoluto, ‘Dios’ mismo, que se comunicalesucristo y su gracid®.Por su parte
Flrst valora que la comprension mas trinitaria deldlesia como presencia de la
autocomunicacion de Dios y su consecuente esteudisacramento originario [sic], muestra
de modo manifiesto un caracter capaz, al mismopiiende lo escatoldgico y del mundo
[eschatologisch-welthaften CharaKteatravesado por el principio de la esperdfiza.

A partir del planteamiento de Neumann, SchmollyiysE y a partir de lo presentado
en el analisis genético de la segunda parte, nes@aue el concepto “autorrealizacion de la
Iglesia” es valioso, sobre todo, porque contiensieim dinamismo escatologico. En el paso
de la concepcion de teologia practica de GrafallBoconciencia cientifica de la Iglesia que
se autoedifica hacia el futur6”a la de Rahner: “la ciencia teolégica (...) que lmj@nalisis
cientifico y, precisamente, teolégico de la sitGaatoncreta en-cada-momento de la Iglesia,
desarrolla los principios (y en la medida de loilpleslos concreta en imperativos), segun los
cuales la Iglesia en esta determinada situaciGumabra su propia esencia y asi realiza su
actividad de salvaciéon puede quedar la impresién que se produce un @ebiéinto del
dinamismo escatolégico que aparece, en el casaafedn la expresion “hacia el futuro”. Sin
embargo, creemos que el dinamismo escatolégicodzsta en el caso de Rahner, en la
“actualizacion de su propia esencia”, o como lonigara luego, en la “autorrealizacion”.

Hay un paso de la “autoconstrucciose]bsterbauurica la “autorrealizacion”$elbstvollzup

2 |hr Wesen ist gegeben in der Einheit von Wesensgrund dem von Gott ihr unableitbar aufgegebenen
geschichtlichen Wesensvollzug, der den Wesensgrangleich bestimmt und offenbart®. cBMOLLY.
Eschatologische Hoffnung, 222. [Cursivas son naskptr

3 Cf. ScHMoLLY . Eschatologische Hoffnung, 222.

" Cf. ScHMOLLY . Pastoral verantworten, 245; thaHER. Ekklesiologische Grundlegung, 72.

5 ...als eine theologische Wirklichkeit zu verstehwt, die ihr Wesen erst einholt in einer vom GE&isttes
verfugten Geschichte, deren letztes Gesetz dadutdseeheimnis ,Gott' selbst ist, das sich in Je€bsistus
und seiner Gnade mitteilt“.ceiMOLLY. Pastoral verantworten, 246.

76 Cf. FURST. Selbstvollzug der Kirche, 195.

" GRAF. Kritische DarstellungapudRAHNER, K. ,Pastoraltheologie —ein Uberblick®, in: SW 1829; 4. Texto
aleman en cap. |, nota 16.

8 RAHNER. Pastoraltheologie- ein Uberblick, 6-7. Texto adenen cap. I, nota 4.
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que es relevante, y que diferencia la propuestdRaener al integrar la dimension de
plenificacién de lo que se esta llamado a ser,ififanion que es siempre escatoldgica, que
pone en referencia una y otra vez a la Iglesiastofundamento: Dios, en un proceso que
acontece siempre en la historia, pero que es seeraguctio in mysteriumNos parece que
ademas del objeto formal dado por la condiciondlida la situacién presente, existiria otra
perspectiva formal dada por el concepto “autorzaalon”: el modo de la plenificaciom]
der Modus der Vollenduhg Eso tiene como supuesto que la Iglesia es lauoarad
escatoldgica que peregrina “en la meta hacia la'mesa sed de plenitud, la intuicion de que
es posible siempre mas, esta fundada en que en#dugleya le ha sido dada en la
autocomunicacién de Dios y, por tanto, la poseah@a como amor y verdad, pero siempre
en esperanza. Esta condicion de comunidad esca®lég lo que fundamenta la critica y la
autocritica en la Iglesia. Cuando presentamos elonoomo la Iglesia realiza su mediacion
salvifica (ver arriba p. 123) aparecié con nitidezque Neumann llama “dinamismo en
direccién de definitividad” y que Frst cualificarno “caracter capaz de lo escatologico y del
mundo, atravesado por el principio esperanza” detepto “autorrealizacion de la Iglesia”.

Asi también ha aparecido el lugar de Jesucristmocariterio de la praxis de
autorrealizacion, cuando Rahner dice que la has&sisiempre “segun Cristo” y que nosotros
hemos ensanchado a una historia “segun la higlersalvaciéon” que tiene como plenitud a
Cristo. También cuando Rahner trata de la muert@rg#o y la indiferencia ignaciana como
el desde donde de la praxis cristiana. Por esopaosce desproporcionada la critica de
Schuster. Lo que si es cierto es que este vinaralesucristo ha sido presentado de modo
mas formal por Rahner, no tematizando suficientéeneh contenido de esa relacion, por
ejemplo, a través del recurso a las ciencias bilic

2.3 El sujeto de la autorrealizacién en perspectivascatoldgica

A lo largo del analisis genético hemos ido destdoasl nexo entre la concepcion de
sujeto comandividuum ineffabiley la perspectiva escatolégica. Nos parece, encefgoe
en la reflexién sobre el sujeto de la praxis demealizacion de la Iglesia hay un potencial
critico de gran valor para la teologia practicdaossa por el vinculo uno-todos. Porque cada
uno esindividuum ineffabiletodos son sujetos. Al afirmar que todos son ssijsw quiere
subrayar, sobre todo, el caracter de sujeto dguesson considerados no-sujetos. Este “ser
sujetos” debe ser comprendido desde dos perspgcft@ un lado, todos son sujetos al

interior de la Iglesia (no solo un estamento, no $ms ministros ordenados) pero, por otro
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lado, a la Iglesia debe importarle la autorrealiracle todos los seres humanos. Se abre asi
un horizonte de universalidad, una meta que soda@ser alcanzada asintéticamente y, por
ello, que tensiona a la Iglesia escatologicamgnies en su peregrinaje en la historia nunca
puede descansar y decir: “Todo esta cumplido”.

Esto abre la posibilidad de un horizonte criticor puanto acontece en cada ser
humano una experiencia de Dios que es Unica, tibdpey, por eso, cargada de sorpresa.
Desde esa definitividad que cada uno crea comaosiifiee surgen sentidos o, simplemente
preguntas que cuestionan una y otra vez nuestrigl@e “establecidos”. Sobre todo la
experiencia de dolor de cada ser humano impeda&imesis final, una armonizacion donde
todo tiene su lugar, donde todas las preguntasregspondidas. En esta linea nos parece
relevante la reflexion de Schmolly cuando sefiaka €juugar privilegiado de la experiencia
mistagogica es el propio sujeto y cuando dice guedperanza en la que introduce la
mistagogia, debe manifestarse con toda claridadsierdimension intramundana en la
conformacion creadora de un mundo que ofrece astlmdoseres humanos espacio para una
vida en libertad y justicia. Todo esto abre coruradidad la autorrealizacion de la Iglesia al
horizonte del Reino de Dios.

En el capitulo VII, cuando contestabamos el planieato de Freyer que sostenia
(desde una perspectiva levinasiana) que el plamteéonde Rahner debilitaba el valor del
individuo, deciamos que nos parecia descubrir ém&auna afirmacion tan maciza como la
de Lévinas en lo que respecta al valor de todohairoano. Intentando (esbozar apenas) una
lectura de Rahner desde Lévinas se podria dediod8iser humano esdividuum ineffabile
entonces todo otro es siempre misterioso, inadiblegsible de ser reducido a conceptos. En
el analisis genético vimos la importancia que cabratro en la perspectiva de Rahner, pues
el ser humano solo puede ser presencia a si égjasa de si para ser presencia a otro y en el
retorno a si desde el otro. Solo desde el otrogoeadontrarse a si mismo, en un movimiento
gue nunca termina. Lo mismo acontece con la Iggs@allega a si misma siempre desde lo
otro de si. En ese sentido el otro es Mesias ¢&tlosyporque no lo deja autocentrarse, porque
quiebra su sintesis propia y lo mantiene siempiertabal misterio, podriamos decir, porque
lo mantiene siempre en tension escatoldgica. Bl giiebra siempre la intencionalidad del
sujeto porque él se significa a si mismo en eluaje® Por ello hay contenido en el otro un
inagotable potencial critico. El otro es epifanigoes en él se revela el misterio, pero siempre

escapandose y mostrando apenas las espaldaso Eivita al sujeto a la responsabilidad, por

"9 Cf. p. €j. [EVINAS, E. “La conscience non-intentionnelle”, in: Entre nousEssais sur le penser-a-l'autre.
Paris, Bernard Grasset, 1991,141-151; 150-151.
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cuanto en la desnudez de su rostro le dice: “otédmi”®° Mas todavia, hay una dimensién

de alteridad del sujeto para si mismo y, por elonésterio también para si y puede ser lugar
de una experiencia mistagdgica para si mismo.

Esto puede tener enormes consecuencias a la hpendar la praxis de la Iglesia y un
método de la teologia practica que debe integeanmie una mirada critica de la situacion

presente de la Iglesia y del mundo. Ese es el trraabordaremos en el capitulo siguiente.

80 Cf. LEVINAS, E. “Philosophie, Justice et Amour”, in: . Entraigp121-139;121-123.
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CAPITULO X
EL METODO DE LA TEOLOGIA PRACTICA

Luego de haber abordado en el capitulo antericielaificidad de la teologia practica
desde una perspectiva escatoldgica, nos detenemrdizar en este capitulo el método, por
un lado, porque es otro aspecto que ha sido coastoy, por otro lado, porque consideramos
importante intentar una mejor clarificacion de uétoalo a partir de las propias intuiciones de
Rahner.

En el capitulo Il dijimos que Rahner explicita e¢todo de la teologia practica en dos
momentos: el analisis cientifico-teolégico de laation presente y el discernimiento de los
principios e imperativos para la planificacion deebktrategia global de la Iglesia (ver cap. I,
2 y 3). Presentaremos a continuacion la recepaiiitac que ha tenido este método y las
posibilidades que abren las propias intuiciones Rhner para seguir pensando las
mediaciones metodoldgicas de una teologia practica.

1 LA RECEPCION CRITICA DEL METODO
1.1 Teologia practica y método trascendental

Algunos autores (Mette, Hermans, Scherer-Rath)asegreguntado en qué medida
puede aplicarse el método trascendental a la t@olpgctica, pues pareciera haber una
contradiccion, en la medida en que la teologiatima@diene que ver mas con objetos de
conocimiento aposterioristicos (la historia coreygt mucho menos con las condiciones de
posibilidad aprioristicas. Por eso el método tnadeatal no seria adecuado para el analisis de
la praxis concreth.Hermans y Scherer-Rath cuestionan el hecho de gqhaeR no haya
explicitado el método de esta disciplina y tampbaga echado los cimientos tedricos. Estos
autores son tajantes al decir que, a partir dédaeticia ontoldgica que existe entre reflexion
trascendental y realidad histérica, no se puedarganguna exigencia conclusiva sobre la
presencia de un fenémeno en la realidad histéobeeda base de un andlisis trascendéntal.

En el planteamiento de estos autores percibimos comdusion, pues el método
propuesto por Rahner para la teologia practica smelenétodo trascendental, aunque ha

recurrido al analisis trascendental para fundamdataecesidad y posibilidad de un método

! Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 30.
2 Cf. HERMANS, SCHERERRATH. Interdisziplinaritain der Praktischen Theologie, 160-161.
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que debe clarificar la praxis histérico-empiricBn esa linea Neufeld advierte que con el
concepto “trascendental” se considera solo una madimension del pensamiento teoldgico
de Rahner, no todo el conjunto de su teoldgiada vez que Rahner explica el concepto
“trascendental” lo hace poniéndolo siempre en i@meaa la historia, a lo categorial. “Lo
trascendental, sea en el nivel del método, seal envel del contenido, no es tanto un
indicador de una especulacion tedrica, cuanto, sobre tadpelspectiva de un pensamiento

sobre la linea pastora”.

1.2 El analisis cientifico-teol6gico de la situaapresente

Una de las criticas que se plantea a Rahner tiemever con la globalidad y
cientificidad del andlisis que propone. Para Griesl

el postulado de un analisis socioldgico-teoldgied presente —ciertamente también por falta de
material empirico- en ninguna parte va mas allfodemas genéricos esbozos de una “prevision
del tiempo” pastoral. El dispendio de reflexiéon rhenéutica solo oculta mal este déficit de
informacién y analisis concreto de los campos @&aceclesiaf.

Segun Griesl, es asi como procede el propio Ralpoergjemplo, en el aporte que
hace al Sinodo de la Iglesia alemana de 1971 yhgugiedado plasmado 8trukturwandel
der Kirche Esto pone de relieve como puede ser mas releleamtirada aguda del teélogo,
en sintonia con la situacion presente, mas que ndtiss construido sobre la base de
abundante material empirico. En este punto creeques Rahner propone un esfuerzo
cientifico-sistematico que vaya mas alla de logridaticos generales de la situacion presente,
en la conviccion de que ello contribuye a una naradhs critica. Probablemente el ejemplo
mas claro en esta linea (mas deteukturwandel der Kirchees el propioHandbuch der
Pastoraltheologieque representa el esfuerzo de una mirada masl glokiatematica de la
situacion presente de la Iglesia. Un analisis asiprendido debera ser siempre un trabajo en
equipos interdisciplinares.

% Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 30.

4 Cf. NEUFELD, K.-H. “Metodo trascendentale rahneriano: analisprespettive”, in: &NNA, |. L'eredita
teoldgica di Karl RahnerRoma: Lateran University, 2005, 91- 102; 92.

>« il trascendentale, sia sul livello del metoda sul livello del contenuto, non & tanto indicatore di una
speculazione teorica, quanto, piuttosto, la pras@eti un pensiero sulla linea pastorale’EUELD. Metodo
trascendentale rahneriano, 99. [Cursivas del autor]

¢ ..das Postulat einer theologisch-soziologisckBagenwartanalyse ist — gévauch mangels empirischen
Materials — Uber allgemeinste Skizzen der pastor@efwetterlage nirgends hinausgekommen. Der Aufwand
an hermeneutischer Reflexion verdeckt nur schletibses Defizit an Information und konkreter Analyse
kirchlicher Handlungsfelder“. ResL. Praktische Theologie, 149. La misma critica hAErFA3 en ThRv 69
(1973) 92. [Comillas son nuestras]
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Por otro lado, Mette sefiala que Rahner no llegdradlar con claridad la forma cémo
se hace el andlisis cientifico-teolégico de laagiidn presente, por lo cual urge la elaboracién
de una metodologia. Un punto fundamental para @reguntarse de donde puede tomar la
teologia préactica la certeza de que ella encuemti@a conciencia de la situacion que
concretamente es dada por el Espiritu y, por eseje ser caracterizada como carismatica;
ella no podria elaborar y formular una “concienai®’ su tiempo, ni de modo puramente
intrateoldgico, ni de modo puramente intraeclesialp que necesita para eso de una especie
de heterodeterminacién cognitivArf kognitiver Fremdbestimmuh§ Lo que esta como
telon de fondo es la pregunta por aquello que aéter la teologicidad del andlisis y su
relacion con las ciencias auxiliares. Zulehneraadp a esta cuestion diciendo que existen en
el analisis propuesto por Rahner dos niveles dexiéh: el primero es la aceptacion critica
de todo el conocimiento adquirido de las cienciasdnas y, el segundo, la reflexion desde el
punto de vista de Dios. Recién este segundo nivi propiamente una reflexién teoldgfica.

Para Mette no basta el recurso a las cienciasianes| pues el analisis debe ser
conducido de modo especificamente teologico. Haymjinar el presente teoldégicamente, es
decir, “con los ojos de la fe”. Si se descompon&tdogia practica en una parte analitico-
critica y otra normativa, habria que afirmar quardilisis de la situacion no se sitta solo del
lado analitico-critico, sino que influyen ya enementos normativos, pues tal andlisis no

puede ser ejecutado neutralmehin ese sentido es pertinente la exhortacion deeBieck:

Nosotros tenemos hoy que atrevernos, por propsgoiea emprender teologia y no solo integrar
siempre en nuestro trabajo nuevos métodos y ressltde otras ciencias para ensalzar a través de
ello nuevos planteamientos. ¢En qué consiste, fudspldgico de la teologia? No necesitamos
tantos atributos o genitivos en la teologia, singpemente mas teologia. jTenemos que arriesgar
mas teologidf

A partir de los elementos que ha ido arrojando tnaesvestigacion coincidimos mas
con Mette que con Zulehner, pues creemos que paesie separar el andlisis en dos niveles,
como si el primero fuera pre-teoldgico y el segutatddgico. En efecto creemos que, a partir
de las intuiciones de Rahner, hay que afirmar qde &l proceso de la teologia practica debe

ser teoldgico, descartando la posibilidad de um@rinivel de andlisis pre-teoldgico.

'Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 151.

8Cf. ZULEHNER, P.M. “La dimensione pastorale della teologia di KRahner”, in: 3NNA, |. L'eredita teolégica

di Karl Rahner Roma: Lateran University, 2005, 69-86; 75-76.

°Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 32.

1 Wir miissen heute auf eigenes Risiko Theologie waged nicht nur immer neue Methoden und
fremdwissenschaftliche Ergebnisse in unsere Arbéitgegrieren, um dadurch neue Ansétze anzupreises.
macht das Theologische der Theologie denn aus?b¥dirchen nicht so sehr Attribute oder Genitive én d
Theologie, sondern schlicht mehr Theologie. Wir seilsmehr Theologie wagen!“.IEBENROCK, R. ,Theologie
um der Seelsorge willen*, iDiakonia35 (2004) 369-375; 370.
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1.3La planificacion de la estrategia global de la Iglsia

En la opinidon de Mette la teologia practica de Ralastaria demasiado orientada a la
“gran politica” de la Iglesia, dejando en seguntam@ la praxis comunitaria, la vida de los
pequefios grupos, las tareas pastorales en relatidwlividuo™ En la misma linea opina
Ratzinger, llegando a afirmar que

este Manual [HPth] abundantemente voluminoso laatdeinente parece estar interesado
primariamente en instituciones y estamentos, y i@&mbn la pastoral sacramental, mientras el
anuncio de la Palabra es relegado a un lugar naygion eso permanecen las pocas menciones a
menudo muy tedricas y mas bien negatiVas.

Neumann, por su parte, si bien es cierto compartepinion de que Rahner ha
insistido en la alta estrategia de la Iglesia, naatibservando que la obra completa de Rahner
y Su propio trabajo en la pastoral directa, muastpae también estaba preocupado por la
pastoral del individud® Nosotros coincidimos con el diagnéstico de Mettdyre todo cuando
se trata de la planificacién de la estrategia d/apge Rahner deja exclusivamente a cargo de
quienes tienen el ministerio de la conduccién paktdenemos la impresion que influyen en
esto dos factores: El primero es que Rahner insista mirada global de la teologia practica,
como una forma de cuestionar diagnosticos y plationes demasiado locales, que no
consideran lo que ocurre en el mundo y en la lglesundial. Eso tiene que ver con la
necesidad de ensanchar la mirada en un mundo dweglebalizado, lo cual esta vinculado a
una perspectiva critica que supere analisis hetehpslso”. El segundo es que la reflexion en
torno a la teologia practica contenida enHaindbuchtiene como contexto inmediato el
Concilio Vaticano Il y, por tanto, el modo comorsaliza la planificacién de la estrategia de
la Iglesia en un Concilio. Sin embargo, a partitadesistencia en que todos son sujetos de la
autorrealizacion, es posible una lectura que sugseeorientacion demasiado jerarquizada de
la planificacion de la estrategia pastoral. Volveos sobre este punto cuando tratemos de los

diferentes niveles de una teologia préactica (vajoaibem 2.1).

1 Cf. METTE. Zwischen Reflexion und Entscheidung, 151.
12 |eider scheint dieses reichlich umfangliche Harctbprimar an Institutionen und Sténden, dann awhn
an der Sakramentpastoral interessiert zu sein, emélhdie Wortverkiindigung ein ganz kiimmerliches Dase
fuhrt; dabei bleiben die wenigen Aussagen haufig Heeoretisch und eher negativ'ARINGER, J. Dogma und
VerkundigungMinchen: Erich Wewel, 1973, 58, nota 16.
13 Cf. NEUMANN. Der Praxisbezug, 388.
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2 MEDIACIONES PARA UN METODO DE LA TEOLOGIA PRACTI CA

Proponemos a continuacion algunas mediacionesysanaetodo que —segun nuestro
parecer- tienen como fundamento las intuicionepad®dio Rahner. Recurrimos aqui a lo que
fue apareciendo en el analisis genético de la skguyarte. Antes de entrar en nuestra
propuesta, presentamos el intento de sistematizat®d método que hace W. Schmolly, el
cual describe tres pasos en el método de teolagictign de Rahnéf: 1) el analisis del
significado teoldgico de los datos levantados edarsituacion actual de la Iglesia con la
ayuda de la sociologia y de las otras cienciase gebstarse atenciéon al significado tanto de
la situacion interna como externa de la Iglesia;l&)elaboracion de los principios e

imperativos concretos. Schmolly advierte que

la oportunidad practico-teolégica de estos primspe imperativos, sin embargo, todavia no
significa que su aplicacién es lo encargado acteate a la Iglesia por Dios, [tampoco significa]
que, por tanto, por ejemplo, su kair6s ya esta .d&@io podrian ser identificados como los
principios e imperativos de la autorrealizacionheéeho encargada a la Iglesia aqui y ahora, a
través del saber sostenido por su instinto de rfgl{tito en el actuar de la Iglesia que es
conducido por el Espiritu, aunque [lo sea de madoy ampliamente no-reflejo) sobre aquello
que tiene que ser hecho por ella aqui y aftora;

3) el tercer paso es, por eso, una forma de “diso@nto de espiritus” en la vida de la
Iglesia como un todo, con lo cual recién es coradleel significado teoldgico de la situacion
actual de la Iglesia. En esta eleccion colectiveesponderia a la teologia préctica, la funcién
que en la forma tradicional de los EE.EE. tienmaéstro de Ejercicid$.Es interesante esta
analogia mas estrecha de la teologia practicaasoBRE.EE., que lleva a Schmolly a plantear
la necesidad de este tercer paso que no estaiexplicRahner, pero que tiene que ver con su
conviccién de que recién en la misma praxis puedéicarse la pertinencia de los principios

e imperativos.

YCf. ScHMOLLY. Pastoral verantworten, 246-247.

!5 Die praktisch-theologische Opportunitat diesemPipien und Imperative besagt nun allerdings naichtn
dass deren Anwendung das von Gott aktuell der Kithfgegebene ist, dass also beispielweise der@goka
bereits gegeben ist. Als die Prinzipien und Impeeaties tatséchlich der Kirche hier und jetzt agésenen
Selbstvollzug koénnen diese nur identifiziert werddarch das im geistgetragenen Handeln der Kirche
implizierte, wenn auch weitestgehend unreflexe, ¥wem Glaubensinstinkt getragene Wissen um das,vwea

ihr hier und jetzt zu tun ist*.@4mMoLLY. Pastoral verantworten, 247.

18Cf. ScHMoOLLY. Pastoral verantworten, 248-248a misma analogia propone Zulehner, ZfILEHNER. La
dimensione pastorale della teologia di Karl Rahiér,
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2.1 Diversidad de niveles de una teologia practica

Existen en el planteamiento de Rahner algunos el@®ejue permitirian integrar
diversos niveles de realizacion de la teologia tm@&csuperando la restriccion a la “gran
politica” de la Iglesia:

a. La propia teologia practica pretende ser un esfuéezmediacion con la experiencia
singular, que permita una aproximacion a la prawis lo que ella tiene de Unica e
indeducible.

b. Rahner entiende bajo el concepto de “individuo”, smo a los seres humanos
singulares, sino también a magnitudes socio-hestérisingulares, por ejemplo, un
Estado, la Iglesia de un Continente, una Iglesiallaina parroquia, etc. (ver cap. IV,
1.2)

c. El hecho de que todos son sujetos en la Iglesjajdanque todo cristiano recibe por el
bautismo un encargo ministerial, que tiene que cgr su responsabilidad en la
autorrealizacion de la Iglesia.

A partir de estos elementos, podemos decir queragepo de la teologia practica
puede y debe ser realizado en niveles diversosjemalo el nivel de la “gran politica” de la
Iglesia el Unico posible. En efecto, el procesoditernimiento de los imperativos concretos,
a partir del analisis de la situacion presentedpuyedebe realizarse en niveles micro y macro,
es decir, tanto en una Iglesia de un pais come ahd parroquia, tanto el parroquial, como el
de una pequefia comunidad. Sin embargo, pareceanédeconservar en cada uno de estos
casos la referencia al nivel global, de modo queqgtiler comunidad pastoral que discierne
tome en cuenta la realidad de la Iglesia del mugde,aparecera como horizonte inspirador y
critico, evitando asi miradas estrechas y cortigilz Adquiere relevancia, entonces, la
forma como interactian estos diversos niveles.

En lo que dice relacién a la planificacion de laaegia, es necesario pensar en un
trabajo en conjunto entre los distintos estamentos,quedando reservada a priori esta
planificacion al ministerio ordenado. Esto hace esacio buscar medios concretos de
ejercicio de la dimension ministerial de la vocaci@ical, sobre todo, en la toma de

decisiones en el proceso de autorrealizacion tigdsia.
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2.2 Mirar el futuro desde la “futuridad del presente”

En el planteamiento sobre una nueva hermenéuti¢asdafirmaciones escatoldgicas
vimos que Rahner rechaza un conocimiento del fudupartir de una especie de “reportaje”
desde el futuro, como si él se hubiese reveladdammtransparencia a algunos iluminados, y
plantea que “el saber sobre lo futuro sera el sablre la futuridad del presente, el saber
escatolégico es el saber sobre el presente esgiawii. Por eso el ser humano solo sabe de
ese futuro lo que de él puede experimentar prospecénte en su presente, desde y en su
experiencia historico-salvifica. Pero, esta perggpde Rahner ha suscitado la polémica de
gue una comprension tal del futuro tiene el pelidgoachatar el futuro a nuestra medida, de
presentificar el futuro, atentando contra la trageacia radical del futuro absoluto (ver cap.
VIII 2 y 3). Una teologia practica, en el anali@®logico de la situacion presente, debiera
considerar seriamente esta perspectiva hermenésticquiere que su mirada tenga
verdaderamente una cualidad teol6gica. De aquedargregunta por el modo como eso sea

posible. Presentamos a continuacion algunas medexiposibles.
2.2.1 El dato revelado

La critica de Schuster que presentamos en el tapitderior (ver arriba p. 206) tiene
que ver con una falta de referencia que tendri@dbgia practica de Rahner con el dato
revelado, particularmente con Jesucristo. Para ssehuexiste una carencia en la
determinacion del contenido de la autorrealizaciénia Iglesia, de un criterio para el ser y
obrar debido de la Iglesia. A partir de esta caeepmpone “la causa de Jesus” como criterio.
Pero, de hecho, en el andlisis genético de la slegoarte ha aparecido la necesaria referencia
de la Iglesia al dato revelado, en particular almaoto culminante de la autocomunicacion de
Dios: Jesucristo. Por ejemplo, cuando define lasigl como “la comunidad, societaria y
legitimamente constituida, en la cual la revela@éoatol6gicamente consumada de Dios en
Cristo (como autocomunicacion de Dios), a travédadée, esperanza y amor, permanece
presente para el mundo como realidad y ver§ad’ cuando dice que el tiempo es finito,
moldeable histéricamente a partir de un origenrdicté y hacia un fin auténtico, que ya no es
revisable, pues esta dado de modo definitivo y,gsmr, es un tiempo que transcurre ahora

" RAHNER. Prinzipien der Hermeneutik, 497 (texto alemaibarcap. IV, nota 92).
'8 RAHNER, K. Ekklesiologische Grundlegung, 49 (texto aleméarbardap. VI, nota 5).
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“después” de Cristo y, por ello, “segun” Cristadch” Christus] (ver arriba pp. 87-88). A
partir de ahi creemos que, si bien es cierto, &stetica estd presente en la eclesiologia
rahneriana y en la teologia practica, ha faltagiiatar mas la referencia de esta ultima a la
revelacion.

Si la teologia practica tiene que ver con una egtega “en el modo de la plenitud”,
entonces sera relevante un criterio desde el d¢semhir la voluntad de Dios para ella en una
determinada situacion historica, para plasmarlangperativos concretos. Ese criterio de
futuro es un acontecimiento del pasado, no solst@rsino toda la historia de la revelacion
consignada en las Sagradas Escrituras y que erauwantCristo su plenificacion. El caracter
verdaderamente futuro no queda anulado en esteemefa a un evento del pasado, pues
aungue ya ha ocurrido en la historia es, sin enahang evento de potencialidad infinita por el
gue Dios mismo, futuro absoluto, se ha autocomdboieh ser humano y al mundo.

Por eso el acontecimiento de la revelacion no gs @italmente transparente para la
Iglesia, como si la tarea ahora fuera solo trandmi los otros que no lo conocen o no lo
comprenden plenamente. Ese acontecimiento del pgsachanece siempre misterio también
para la Iglesia, conserva siempre un “mas” queeg@sa cualquier comprension historica.
Por ello la Iglesia no solo es medio, sino tambigno de salvacion, pues ella debe
convertirse una y otra vez a partir de ese imparaiontenido en su evento originante.

En el discernimiento de los imperativos deben canfl analisis de la situacidon
presente y el criterio de la autorrealizacion:abdevelado, pero no como si en la revelacion
ya estuviera clara la respuesta exigida por Dites glesia, sino que en una permanente
interrelacion mutua, inspiradora y critica, entteapdlisis de la situacion presente y el
horizonte biblico. La teologia préactica deberappoés, mantener una relacion permanente no
solo con las ciencias biblicas, sino también corpdatoral biblica de la Iglesia. Esta
dimensién biblica deberia ser un elemento tranalverse acompafia todo el proceso de la
teologia préctica, pues el dato revelado tambi@d@uluminar un modo de andlisis de la
situacidn presente y un modo de llevar los impevata la praxis concreta.

2.2.2 El ser humano singular

Creemos que, desde la perspectiva de Rahner, d¢lusesno singular es un lugar
teologico posible para una aproximacion al futuesde el presente escatoldgico. Esto ha

aparecido en varios momentos de nuestro analisistige y ha quedado plasmado en el
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conceptandividuum ineffabilgver p. ej. cap. IV, 2.3 y cap. V, 2.5). Podriardesir que, en
cuanto el ser humano es el evento de la autocoamidit gratuita de Dios, es él un evento
escatoldgico. Por esta razén el ser humano singukde tornarse un lugar relevante para una
teologia practica que quiere analizar teologicamknsituacion presente. Nos parece que esto
tiene que ver con el llamado que hace Schneides pama teologia mas fuertemente
“biogréafica”, fundada en la vida concreta y endalizacién de la f&° Si bien es cierto es un
llamado que él hace a la teologia en general, aosce especialmente pertinente para la
teologia practica.

A menudo los andlisis de la realidad prestan mésnc#din a lo global que a lo
individual, a las inclinaciones de las mayorias gl&s intuiciones individuales, lo cual puede
coartar ese caracter unico, ese “mas”, esa dimemnsidjetivable de lo individual, podriamos
decir, ese caracter siempre futuro del ser humamular. Si, como Rahner sefiala, cada
cristiano vive una experiencia de profetismo, dipde su propia experiencia de inmediatez
con Dios, entonces hay que dejar espacio en uisandé la realidad para que ese profetismo
se manifieste. La mirada profética ha sido siempra mirada extrafia para la mayoria,
incomprendida y, por eso, muchas veces rechazadiedesl y ministerio profético son dos
realidades que conviven a menudo. De este modia, 13ecesario dejar espacio para que se
manifieste la novedad y la sorpresa de las expeagmndividuales, evitando eliminarlas, por
ejemplo, en las busquedas apresuradas de consensos.

El ser humano singular sera relevante en todoaego de la teologia practica, no
solo en el analisis de la situacion presente. hagciones individuales seran importantes en
el discernimiento de los imperativos concretos.ekdisefio de una estrategia y, de modo
particular, en la realizacion concreta de taleserafivos. En ese sentido es relevante el
planteamiento de Rahner de que, en ultima instalzciglesia alcanza la vida concreta solo
en la accion de los seres humanos singulares (¥bag. 136, c). Vorgrimler subraya la

importancia dada por Rahner al individuo en la ma#dizacion de la Iglesia:

Junto a toda la marca eclesiologica de sus impusziégico-practicos, no se puede olvidar que,
para él el cuidado pastoral de los individuos tepfeoridad: en primer lugar estaba la

“mistagogia”, la introduccién de cada ser human@ percepcion de su experiencia inmediata de
Dios, no de forma esotérica-elitista, sino en csitlaacion cotidiana. De esta situacion resultaba,
pasando por la experiencia concreta de JesuUscisid@epersonal singularisima en cada caso, por
la fe en la revelacion de Dios. A eso pertenecfibién el estimulo para permitir que se tornasen

19 Cf. SCHNEIDER, M. “L'orizzonte della spiritualita ignaziana deltaologia di Karl Rahner”, in: 8NA, |.
L’eredita teologica di Karl RahneiRoma: Lateran University, 2005, 31- 47; 32. £n pdelante: L'orizzonte
della spiritualita ignaziana]
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efectivos los carismas personales en cada momeptray sondear la voluntad de Dios para la
propia existencia en cada momeffto.

Esto no significa dejar de lado la experiencia coitata y eclesial, sino que impone
el desafio de una experiencia comunitaria y edlesiano contexto de una teologia practica,
gue le dé relevancia a las experiencias individygleomoviéndolas y alimentandose de ellas.
Por ello cobra importancia la mediacion de las péga comunidades (ver arriba p. 85, e).

Por otro lado, la relevancia del ser humano simglgaiera manifestarse también en la
referencia de la teologia practica al dato revelado

a. En la referencia a Jesucristo adquieren relevanciasolo los valores del

Evangelio, el contenido de su mensaje, sino laoparsnisma de Jesus. Parece ser
esa la intuicion de Ignacio que invita en sus Ejers, no solo a confrontarse con
un proyecto (una “bandera”), sino con la propiasspea de Jesus. Para Schneider,
en los Ejercicios la vida concreta de Jesus, osseaegtidianeidad, se revela como
el criterio definitivo y objetivo de la busqueda kdeforma concreta del propio
seguimiento. Su vida concreta no es solo un ejempatadigmatico de una vida
humana feliz, ni un ideal abstracto, ni un ejeng®ovida exitosa; ella representa
mucho mas “la unicidad concreta e indisoluble enseino cumplimiento,
‘I'absolutum concretissimurh® Asi, Schwerdtfeger piensa que en Rahner esto
significa que el estudio de las diversas fasesade&ida de Jesus no puede
considerarse solamente una reflexion de tipo mpras se instaura una relacion
real y no solo abstracta con la vida de Jesus;ioelajue transmite la gracia para
el seguimientd? En este camino también nos parece que se col@entatacion

de la V Conferencia de Aparecida:

A todos nos toca recomenzar desde Cristo, recambzigue no se comienza a ser cristiano por
una decisioén ética o una gran idea, sino por alemtco con un acontecimiento, con una Persona
que da un nuevo horizonte a la vida y, con ell@, amentacion decisiva.

% Bei aller ekklesiologischen Pragung seiner praktitheologischen Impulse ist nicht zu iibersehess diar
ihn selber die Einzelseelsorge Prioritdt hatte: easter Stelle stand die ,Mystagogie’, die Hinflrudgs
einzelnen Menschen zur Wahrnemung seiner unmitetb&otteserfahrung, nicht elitdr-esoterisch, somdte
den jeweiligen Alltagssituationen. Aus diesen erwgidiber die konkrete Jesuserfahrung die je eigene
Entscheidung fiur den Glauben an Gottes OffenbarDagu gehdrte auch die Ermutigung, die jeweils reége
Charismen wirksam werden zu lassen und den WillatteG fur die je eigene Existenz zu ergrinden®.
VORGRIMLER, Leben und Denken, 78.
2L« l'unicitd concreta e indissolubile nel sommo cdmpnto, I'absolutum concretissimuiin SCHNEIDER.
L'orizzonte della spiritualita ignaziana, 39. [Cwess del autor]
#2Cf. SCHWERDTFEGER N. Betrachtungen zum ignatianischen Exerzitienbudi63, apud SCHNEIDER
L’orizzonte della spiritualita ignaziana, 39.
23 EPISCOPADO LATINOAMERICANO Y DEL CARIBE Documento conclusive/ Conferencia General de Aparecida.
Santiago: CECH, 2007, n° 12.
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b. En la referencia a las Sagradas Escrituras adquiglevancia las situaciones
particulares (en cuanto “magnitudes individuale®®) pueblo de Israel y de las
primeras comunidades cristianas en cada momentaribcs de modo especial la
nube de testigos que forman parte de esa historia.

Ademas del dato revelado consignado en las Esasitque tendria el status de criterio
principal, es posible pensar en otras fuentes dmatoidad, por ejemplo, la vida de los
santos. Schneider plantea la necesidad de intnodda reflexion teoldgica la realizacion de
la vida cristiana tal como es representada posan$os, por cuanto ellos son creadores de un
nuevo estilo cristian8® La experiencia de Dios que hacen los santos tiemeimportancia
normativa para la vida de la Iglesia, llegando guadt esta autoridad de los santos un
significado gnoseolégico para la teologi&€omo lo afirma Melchor Cano, la autoridad de los
santos es utocus theologicuy el sentir de todos los santos es el sentir defmiEspirit.f®
Por su parte v. Balthasar afirma que “el comentawds auténtico de la Palabra de Dios hecha
carne son, en primer lugar, los santdsAsi también se afirma en el Vaticano Il que el
sensus fidede todo el Pueblo de Dios encuentra en los sauntexpresion auténtica (LG 12,
DV 8).

2.2.3 Las experiencias de sufrimiento

A partir de algunas tematicas que han ido apardciem nuestra investigacion tales
como limitacion, fracaso, perplejidad, teologia ldecruz, tenemos la impresion que otro
camino para mirar el presente desde la futuridad pdesente es prestar atencion al
sufrimiento humano y, a partir del desafio de wran& biografica de la teologia practica,
prestar atencion no al sufrimiento en abstractm ailos sufrientes concretos, a las victimas,
a los pobres, a los “insignificantes”. En la comsi@n a los dolientes no encontramos un
sentido, sino la apertura permanente a un sentidoeg siempre futuro. La conversion al
dolor humano nos pone en tension escatolégica pembe, a partir de lo que podriamos
llamar “nostalgia del futuro™ostalgia, pues la plenitud anhelada de cara a la realidddsd

sufrientes es ya una realidad presente, por cuiogse ha autocomunicado y en Jesucristo

24 Cf. SCHNEIDER. L’orizzonte della spiritualita ignaziana, 35.

°Cf. BEINERT, W. ,Die Heiligen in der Reflexion der Kirche :in__. (Hg.)Die heiligen heute ehren
Freiburg: Herder, 1983, 13-80; 6dpud SCHNEIDER. L'orizzonte della spiritualita ignaziana, 44.

%6 CaNO, M. “De locis theologicis liber VII de sanctorumiaoritate”, in: Id.Opera, Il Roma: Forzani, 1890,
63, apud SCHNEIDER. L'orizzonte della spiritualita ignaziana, 44.

2l ...der authentischste Kommentar des Fleisch gewmmleNortes Gottes sind doch zuerst die Heiligen®.
BALTHASAR v. Geist un Feuer, 75.
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se ha revelado como el futuro absoluto de la hastéuturo de plenitud especialmente para
los pobres, los que tienen hambre, los que llocBri€¢ 6,20-21). De cara a esa condicion de
caminar “en la meta” el dolor de los sufrientefigee mas escandaloso, pues el dolor humano
no es el camino necesario para la seleccion ngewalucionismo) o la inmolacion necesaria
de la generacién actual en pro de las generacfoh@ss (marxismo). Pero, es nostaldel
futuro, pues la anamnesis de lo que ha sucedido en @Qust@bre a un hambre y sed de
plenitud, para que se manifieste aquello que yaosoero es nostalgia del futuro absoluto,
es decir, un futuro cuya realizacion plena no efdhtca, sino que trasciende una y otra vez
las utopias intramundanas y tiene como fin UltimBi@s mismo. Esta nostalgia del futuro
posibilita el desapego en relacion a las realizasointramundanas, no porque sean poco
importantes, sino porque son trascendidas una & @z por el anhelo o, mejor, por la
atraccion del futuro absoluto. La conversién adafientes nos pone delante del fracaso
constante de los esfuerzos intramundanos, no paquelos no se logre nada, sino por la
desproporcion entre el logro y lo deseado: Diosmis

A partir de la perspectiva escatoldgica que herstwgledo, se trata de una conversion
a los sufrientes “en el modo de la plenitud”, esir@eina conversion que no paraliza ni hace
caer en el desanimo, que no ancla en la pura dsclyi el pesimismo, sino que compromete
en la tarea intramundana por un mundo mas justosumeracion de tal oscuridad y
pesimismo no se da porque logremos vislumbrardaded de un sentido, sino solo en la
esperanza de que toda la existencia ha sido realiemdia cruz de Cristo.

De este modo la conversion a los sufrientes sdevamte en un analisis de la
situacion presente, pues posibilitard tomar diséade miradas triunfalistas, autoafirmadoras
de la praxis existente, poniéndonos siempre deaarsga mayor plenitud, tornandose fuente
de un potencial critico permanente. A partir decafirara importancia esa conversion a los
sufrientes para el discernimiento de los imperatismncretos, pues los sufrientes no son solo
un medio para analizar la realidad, sino que dalersion llevard a pensar los caminos de
una praxis eclesial que colabore a que el sufritnisea aliviado para que todos tengan vida y
vida en abundancia. Porque se trata de todos ploade los miembros de la Iglesia, es una
meta que solo puede ser alcanzada asintéticamente.

La posibilidad de mirada critica implica libertadaylibertad supone “indiferencia”.
La conversion a los sufrientes en la comunién eoorbiz de Cristo es un camino para la
indiferencia que propone Ignacio, que no permitasicerar como final una realizacion

mundana concreta. Esta conversion a los sufrientegpuede ser solo una conversion
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intelectual, una mirada a distancia, sino que @gicion al con-sufrir el dolor de las victimas,
en la conviccién de que ese con-sufrir es fundaah@ara conocer en profundidad. Parece ser
esta una exigencia del conocimiento estrechameantilado al amor. De este modo, el
desafio de la teologia practica no es solo —condotea Rahner- salir de la Universidad
para alcanzar la praxis concreta de la Iglesia,todevia, ella debe llegar alli donde estan los
sufrientes, donde la oscuridad aterra.

2.3 Conocer desde los otros

El otro tiene una particular relevancia para leedi@, pues como dice Rahner el
Cristianismo, por lo que es en su esencia, estdatla a buscarse a si mismo en el otro,
confiando que en el otro se encuentra de nuevorassio y el llamado a su mayor plenitud
(ver cap. V, 3.2 cuando se trata del “modo de équpaciéon por el futuro intramundano”).
En un analisis de la situacion presente hay quarewiradas demasiado autorreferentes que
no presten atencion a lo que ocurre fuera de ksigyl De hecho el analisis de la situacion
tiene como objeto la situacion presente de la iglgsdel mundo. La mirada que los otros
tienen de la Iglesia puede ser de gran provechapaitar otros criterios, otros angulos de
mirada que ayudaran a una mayor lucidez del asalisi

Incluso en la busqueda de criterios que ayudensakchimiento de los imperativos
concretos, seran relevantes aquellas experien@aplehitud “profanas”, pues toda vida
humana tiene una dimensién de revelacion por cuasta siempre sustentada por la
autocomunicacién de Dios. Esas experiencias detypdeque estdn mas alla del ambito de la
Iglesia, leidas siempre a la luz del dato reveladmarticularmente, desde Jesucristo, pueden
ser también horizonte critico e inspirador.

También seran relevantes las experiencias de mitygde de sufrimiento. Las
necesidades de “los otros” son importantes ensefidi de una estrategia eclesial, asi como lo
fueron en la praxis de Jesus, que se desviabaneghag, interrumpia su itinerario a partir de
las necesidades de quienes encontraba en el cabasirexperiencia del otro debe ser leida
teolégicamente como llamado de Dios, en una sibadtistorica concreta, para la conversion
de la Iglesia hacia una mayor plenitud. En eseidseise puede afirmar que el mundo tiene
una dimension salvifica para la Iglesia. Esto sepglrdesafio de la convivencia y el dialogo,
la aproximacion al diferente, liberando a la Igdede la tentacion de comprenderse a si misma

comoghetto
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En ese sentido cobra una especial importanciardanide las otras ciencias humanas,
en cuanto modos diferentes de aproximaciéon a ldidaea complementarios a la
aproximacion propiamente teoldgica. Entonces, ninasa solo de una asuncion teoldgica de
la mirada de las ciencias humanas en un segundceentorde reflexion, sino una mirada de

esas ciencias que entra en didlogo con la miragdgpde la teologia.

2.4 La narratividad

La narratividad es una dimension fuertemente ptesem la dinamica de los
Ejercicios Ignacianos. El maestro de Ejerciciosedetiner la narracion del ejercitante delante
de la narracién de la vida de Jesus. En ese emougmtexperiencias contenidas en ambas
narraciones se hace una experiencia auténtica o dpie adquiere forma de un llamado
totalmente personal y Unico. La narratividad apawesi como un modo de aproximacion a la
realidad que respeta el caracter unico e indedudeélla experiencia individual. Si la praxis
tiene una inteligibilidad propia fundada en la silagidad de las acciones libres de los seres
humanos, entonces, encontramos en la narratividadamino de acceso a una praxis asi
concebida. Esto se conecta bien con el desafimadeologia practica de caracter biografico
que sefialamos mas arriba. El desafio serd, entotaestegracion de narratividad y

conceptualizacion.

2.5 La corporeidad

Uno de los desafios mas importantes para un andksla situacion presente es tomar
distancia de miradas idealistas, de aproximaciotegadas de prejuicios y posturas
ideoldgicas, para intentar acceder a una mirada fidédigna de la realidad. Tenemos la
impresion de que la corporeidad puede ser una elaese sentido. El cuerpo es una especie
de “sentido de realidad” que conecta al ser hunamwada momento con un aqui y ahora
concreto. Esto se vincula al planteamiento de Ratla&eist in Welt a saber, el espiritu
finito conoce por un doble dinamismo: sensibilidamno praesentia mundy pensamiento
comooppositio mundi ypor eso, el ser humano solo puede ser en el mundeoenversio
ad phantasméver arriba p. 51).

La importancia dada a la corporeidad parece selining@ion de san Ignacio, que se
manifiesta en la invitacion a hacer en los Ejeosicun camino siempre conectado con la

sensibilidad, por ejemplo, en la aplicacion desiestidos, en la meditacion de la vida de Jesus
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a través de la imaginaciéfen la experiencia de consolacién y desolacionpgimanecen
conectadas a una dimension sensible. De algunarans@dusca en los Ejercicios quebrar un
modo de situarse delante de Dios que sea demasiaelectual, abstracto y, por eso,
autocontrolado. Prestar atencion a la sensibilidegndo que se exprese la espontaneidad del
cuerpo, es un camino hacia una mayor proximidadl@eealidad personal que dispone de
modo mas experiencial al encuentro con Dios.

El desafio es, entonces, integrar en el andlisis dguacion presente esa dimension
de la corporeidad que, ademas, permitiria una a&pemidn a la singularidad de la
experiencia de los individuos, en el contexto de t@ologia practica biografica; es el desafio
de un analisis de la situacion presente que sepdal@arratividad del cuerpo. Esta puede ser
una clave también a la hora del discernimiento cotarno de espiritus para la toma de
decisiones concretas.

Especialmente importantes son los imaginarios tleduwe las personas y los grupos
humanos como reveladores de un horizonte de ptemptr ello deben ser acogidos y siempre
purificados, en la linea de lo que plantea Hinerm@er arriba p. 173), que cree que una
afirmacion escatologica puede provenir también elesdera, desde las “representaciones del

mas alla” y desde ahi preguntar de vuelta porrdig@mano como sujeto escatolégico.

2.6 Indiferencia: situarse desde la incondicionaliad

La puerta de entrada en los Ejercicios ignaciasasne invitacion a reconocer a Dios
como principio y fundamento, como lo Gnico necesarEs él quien lo ha fundado todo y ha
establecido con nosotros una relacion de amor margar la incondicionalidad. Somos
invitados a abandonarnos en él, entregarnos a kwntad en cualquier circunstancia,
dejandonos llevar por El y no poniendo nosotrosmis ninguna condicion. Luego, en el
reconocimiento de la condicién de pecador del kg’ se hace un proceso de desapego
de si mismo que subraya aun mas la incondiciorthligh amor de Dios. A partir de aqui el

proceso de los Ejercicios cobra una nueva dimensigitando a la persona a ponerse en una

%8 Por. gj. en la “meditacion del infierno” en la gueita a hacer una experiencia del ponerse del sl “los
condenados”, a través del ver, oir, oler, gustacgr. Cf. EE.EE. 65-70. También en la composidérugar y
la aplicacion de los sentidos en las meditacioreelwsl misterios de la vida de Jesus, cf. p. gjol@gemplacion
del nacimiento (EE.EE., 110-116).

*% Cf. EE.EE., 23.

%0 Cf. EE.EE., 32-90.
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situacidn de indiferencia, es decir, de libertatlaa en vistas de la eleccion, libertad que ira
profundizandose hasta el final del proc&so.

Tenemos la impresion de que un discernimiento deeliativos concretos para la
autorrealizacion de la Iglesia necesita de esatéibepara que no sea una mera lucha de
visiones ideoldgicas, una expresion de la inercia B teme a lo nuevo, una bulsqueda
autocentrada. El desafio es, entonces, integrameproceso asi un itinerario comunitario
hacia esa libertad, que coloque los fundamentas yardiscernimiento auténtico: profético,

abierto a lo nuevo, dispuesto al “tuciorisrdel riesgo” Tutiorismus des Wagnisges
2.7 Kairologia, criteriologia y praxeologia

Al final de este capitulo y en el esfuerzo de, Baner, ir mas alld de Rahner, nos
parece interesante la estructuracion de la teologgéoral que hace Zulehner, pues explicita
mejor lo que esta contenido en la intuicibn de RahBste autor divide el método de una
teologia pastoral en tres momentos: kairologiteriviogia y praxeologi®.

Kairologia: a partir de los resultados de nuestra investigact@parece relevante lo
gue aporta el concepto “kairologia” al analisislalesituacion presente. No se trata s6lo de
analizar una situacion histérica, sino kairds una situacién presente al interior de una
historia de salvacion. Creemos que ese concepte genrelieve de modo mas directo la
cualidad teologica de tal analisis y abre a ot@shjilidades de mirada, pues esta kairologia
puede ser realizada a través de una aproximaci@dloccientifico-sistematica, sino también
sapiencial. En una kairologia queda mas claro @se ciencias humanas son ciencias
auxiliares.

Criteriologia: la criteriologia permitird hacer el ejercicio desakrnimiento de los
imperativos “en el modo de la plenitud”, definir l@rizonte de referencia, el hacia donde,
que expresa en cada situacion concreta la voluiéa®ios para la Iglesia. Kairologia y
criteriologia deben estar en permanente dialoges da criteriologia no es un referente

estatico, sino que se va revelando en sus positésl de modo siempre nuevo, a partir de

%! Esta libertad se expresa magnificamente en ladorate la contemplacién para alcanzar amor: “Tomad,
Seifior, y recibid toda mi libertad, mi memoria, miendimiento, y toda mi voluntad, todo mi haberiypwseer;
vos me lo distes, a vos, Sefior, lo torno; todouestvo, disponed a toda vuestra voluntad, dadm&nreuamor y
gracia, que ésta me basta”. EE.EE., 234. [Adaptaside la grafia son nuestras]

32 Cf. ZULEHNER, P. Pastoraltheologiel. Fundamentalpastoral: Kirche zwischen Auftrag uBdvartung.
Dusseldorf: Patmos, 1989, 15.
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cadakairds A su vez, la criteriologia también sera relevagrgea saber como aproximarse a
la realidad presente, justamente, para percibitaodkairés
Praxeologia: una teologia practica puede iluminar el modo coo® imperativos

concretos son llevados a la vida de forma que ntrasesformen de nuevo en practicas
anquilosadas porque ya no responden a una nuexsxiéit histérica. Tiene que ver, por
ejemplo, con lo que Rahner caracteriza como urexr degs libre al cristiano para que pueda
actuar con mayor autonomia, asi como con la nebsie una actitud autocritica
permanente. También se sitla en este nivel la ipdaib planteada por Rahner de que la
l6gica de la decision existencial sea realizada peguefias comunidades. Praxeologia,
kairologia y criteriologia estdn siempre en intewi®n, cada una con la otra y las tres en

conjunto.

Estas mediaciones presentadas podrian servir éepbas el disefio de un método con
una secuencia de pasos bien definidos y articuladpartir, por ejemplo, de la estructuracion
en los tres momentos propuestos por Zulehner. d&iidi detallado de tal método excede al

objetivo de esta tesis, pero es un buen estimusoggguir investigando.

229



CONCLUSION

A partir del recorrido que hemos hecho hasta asgiha ido manifestando con
claridad que nuestra mirada de la teologia pradecRahner se sitla en la linea de la segunda
recepcion, que piensa que todavia falta mucho cpfermmlizar, pues no se han sacado todas
las consecuencias ni explorado todas las posid#slade su teologia practica. Tomamos
distancia, por tanto, de la primera recepcion qee que la concepcion de teologia practica
de Rahner ya esta superada.

Nos parece que la validez de una teologia hoyese tijue medir en lo que nosotros
llamamos la “prueba de los dos fuegos”: en priragat el “arroyo de fuego” (“Feuerbach”),
una imagen que representa el desafio de la moderjde acusa a la experiencia creyente
como pura ilusion y como mera proyeccion de loebrshmas profundos de la humanidad v,
en segundo lugar, el fuego de los hornos de Auszhwi

El primer fuego implica validar una teologia deacarla conciencia del ser humano
moderno que toma en serio su ser en el mundo cotosgue se hace a si mismo en la
historia. Es fundamentar la referencia radical ynaamente de una teologia a la historia, como
algo que la constituye y estructura. Pero, al migerapo, sin dejar de ser una teologia que se
abre mas alla del ambito de la historia y del mudiomando la posibilidad de una auténtica
trascendencia. No son pocos los autores que piensarRahner no ha pasado ese primer
fuego. Algunos piensan que se ha “quemado” en esento, pues la perspectiva
antropocéntrica ha terminado reduciendo su teolagiaa mera antropologia. Reduccion que
implica, en ultima instancia, no considerar a Diosno Dios, en su trascendencia radical.
Otros lo critican porque su método trascendentallogya superar el idealismo, y su
apriorismo, en ultima instancia, no puede dar ueld la realidad del ser humano en la
historia y el mundo.

Nosotros creemos, al contrario, que la teologiRalener si pasa el “arroyo de fuego”
de la modernidad, por la fundamentacion contundeletda referencia ineludible al ser
humano situado en el mundo y en la historia, furetdgation que comienza &eist in Welt
y alcanza su madurez en la reflexion sobre el dutabsoluto que se ancla en la
responsabilidad ineludible de la tarea por el futimtramundano. Rahner toma en serio la
centralidad del sujeto, su dignidad y libertadhetho de estar el sujeto encomendado a si
mismo como creador de si mismo, todos estos teemwtsates de la modernidad. Pero, al

mismo tiempo, no se deja atrapar por ella y laceriftuertemente, y lo mas relevante es que
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Rahner logra ir mas alla de la modernidad radiaatip los postulados de la propia
modernidad, a partir sobre todo de una reflexégofmenoldgica sobre la dignidad y libertad
del ser humano. Porque esta historia es histomaaha es una historia siempre abierta a la
trascendencia. Desde la afirmacion del mundo yadeidtoria, el ser humano se abre a la
experiencia de Dios, inefable, indeducible, incoengible, indisponible; se abre, en
definitiva, a la experiencia de “dejar a Dios s&<dD. Si la historia es historia humana, y aqui
hay una diferencia sustancial con el planteamiet@ola modernidad, tiene siempre un
fundamento incondicional, en cuanto esta fundaeimmie en la libertad, libertad que tiene
gue ver siempre con una relacién de amor de Dinsuaareatura. Y esto tiene consecuencias
relevantes para la teologia practica, en lo referanla cualidad de la praxis humana en
general y cristiana en particular. La teologia fitaces vista como un instrumento que
permite a la Iglesia una aproximacion a la prax&s mespetuosa en su cualidad de praxis
humana y cristiana, en su cualidad de praxis atiortde una historia de salvacion.

Pasar el segundo fuego, el de los hornos de Ausghimiplica una teologia que
renuncia a dar un fundamento de sentido final eueltodo encuentre su lugar, una reflexion
que no proyecta un sentido en la realidad y laohst sino que se deja cuestionar
radicalmente por las contradicciones de esa hast8ignifica tomar en serio la oscuridad de
la existencia humana, el fracaso de la busqueda dentido final, pues éste se quiebra unay
otra vez, sobre todo, a partir de la experienciaudemiento de los seres humanos concretos.
No son pocos los que se extrafian por la poca retevalel tema de la Segunda Guerra
Mundial en la reflexion de Rahner, sobre todo, d#iekion en torno al holocausto judio.
Nosotros creemos que esa referencia hay que lerrlas entrelineas de su teologia. La
decepcién por lo que ocurrié en la guerra, lasdasrimarcadas a fuego en el cuerpo y en el
alma de los sobrevivientes, es una de las fuentedeya a Rahner a reflexionar en torno a la
dignidad del ser humano conadividuum ineffabile. Es en esa época cuando se profundiza
su reflexién en torno al caracter dinamico de ladig, pues ella no podia pretender después
de la guerra, entrar simplemente en un camino siaueacion. El quiebre habia sido tan
profundo que era necesario repensarlo todo. Erom@xton intima que establece entre la
condicion de cada ser humano comdividuum ineffabile y lo dindmico en la Iglesia, nos
parece encontrar una de las principales fuentedadperspectiva escatolégica de su
eclesiologia. En esa insistencia en la dignidagtirmmble de todo ser humano vemos uno de
los elementos principales que hacen que la teoldgidRahner logre pasar el fuego de

Auschwitz, aunque, por este fuego no se pasa, simgrite. Quien se aproxima a él queda
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herido para siempre, con una herida que no seacjeque solo es posible aguantar en la
esperanza.

En el curso de nuestra investigacion ha sido pe$abVerificacion de nuestra hipotesis
de trabajo, pues hemos mostrado cémo la perspeeseatolégica es un horizonte de
comprension que nos desvela con mayor claridaddsibilidades de la propuesta de Rahner
Yy, por eso, su actualidad y vigencia. Nos pareeengestro planteamiento es corroborado por
las relecturas mas interesantes en el contextoadsegunda recepcion, que exploran
justamente esta dimension escatologica de su fegbogctica.

La novedad que creemos que aporta nuestra investigas la de, por un lado
aproximarse a cada uno de los elementos de lagieolpractica de Rahner desde la
perspectiva escatoldgica, lo cual revela todauerda y permite clarificar falsas lecturas que
han sustentado varios de los planteamientos @itjoe se le han formulado y, por otro lado,
la novedad de mostrar como esta perspectiva edgatalno es solo una tematica que ha
aparecido mas nitidamente en la reflexion del Ratardio (de mitad de los afios 60, como
piensa Schmolly) o una reflexiéon posible cuando@eanas alla de Rahner (como lo hace
Fuchs en su relectura de la teologia trinitari@p gue es una tematica que atraviesa toda la
obra de Rahner, des@eist in Welt (1939) hastdrfahrungen eines katholischen Theologen
(1984).

Nuestra investigacion nos ha puesto también deaéwa limites de la propuesta de
Rahner, pues descubrimos en ella mas una intugpi@una presentacion acabada de una
teologia pastoral. El desafio es, entonces, sabpade de la comprension escatoldgica de su
teologia practica, avanzar hacia una mejor cladfim de su fundamentacion, de su
estructura y de su método. Nos parece que desdesaqgabren las posibilidades mas

promisorias para su relectura.
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