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ESTUDIOS

Fernando Berrios
Profesor de la Universidad Catélica del Norte

Teologia trascendental y praxis.
Una reflexion desde el legado de Karl Rahner (1)

A MODO DE INTRODUCCION: UNA LECTURA TEOLOGICO-
TRASCENDENTAL DE LA PRAXIS

Un aspecto fundamental de revelacion biblica y, con ello, de la soteriologia
cristiana es la consideracion de la historia como ambito de la salvacion. Esta aconte-
ce en la historia o de otro modo no seria salvacién del hombre. Y al revés: la
experiencia de la actuacion histérica de Dios en favor de los hombres determina en
los creyentes su comprension de la historia humana como historia de salvacion. Pero
¢qué se entiende especificamente en ese horizonte por “salvacion”? Tanto la teolo-
gia como la predicacion suelen dar por supuesto que ello esta siempre claro paralos
creyentes. Pero esta es probablemente la gran pregunta abierta para todos aquellos
cristianos que aspiran a la adultez de su fe y de su relacion con Dios. ¢En qué
consiste, hoy y aqui, creer en un Dios salvador? ¢Qué nos muestra Jesucristo de ese
Dios? ¢De qué y como Dios quiere salvarnos? ¢En qué consiste, en definitiva, la
salvacion y qué dimensiones de la existencia humana ha de alcanzar?

Frente a este tipo de interrogantes suele hacerse una referencia casi automatica
al pecado y a sufrimiento humanos, dandose asi un salto (no siempre suficiente-
mente justificado) de la soteriologia a la hamartiologia y a la pregunta por el mal.
Cabe, pues, preguntarse qué lugar tiene en la catequesis y en la formacion teol 6gica
de los creyentes una reflexion profunda sobre el contenido de la salvacién, que es €l
objeto primario de la experienciay de la esperanza cristianas.

El tema de fondo aqui planteado apunta en esta direccion. La méxima patristica:
Gloria Dei, vivens homo (Ireneo) puede ser un buen punto de partida para nuestra
reflexion. El designio de Dios para con el hombre es que este viva en plenitud, y ello a
su vez solo se alcanzara en la comunion plena —lo que también la Patristica oriental, a
través de la nocion de “divinizacion”, ha formulado como una cierta identificacién— con
Aquel Unico, manifestado plenamente en Jesucristo, que constituye dicha plenitud:

(1) El presente articulo es resultado de una investigacion postdoctoral desarrollada entre octubre
2000 y agosto 2001 en Alemania y Chile, con el patrocinio de la Alexander von Humboldt-
Stiftung y del Consejo de Perfeccionamiento de la Universidad Catélica del Norte. El autor hace
aqui publica su gratitud a ambas instituciones académicas por su decisivo apoyo.
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“La gloria de Dios es el hombre vivo, y la vida del hombre es la visiéon de
Dios: si ya la revelacion de Dios por la creacion procuré la vida a todos los
seres que viven en la tierra, cuanto méas la manifestacion del Padre por el
Verbo procuraralavidaalos que ven a Dios” (2).

La nocién biblica “vision de Dios” (3) ha sido desde la antigliedad cristiana un
modo privilegiado de expresar la plenitud humana en el encuentro con Dios; pleni-
tud que constituye la verdadera vida, otra importante nocion escrituristica por la que
se expresa la misma conviccion (4). Pero es interesante notar que estas dos nociones
han recibido una lectura predominantemente escatol 6gico-finalistica, es decir, han
sido por lo general utilizadas para expresar el destino definitivo y transhistorico del
hombre en Dios (5). Y sin embargo, en un sentido mas amplio Dios no se ofrece al
hombre tan solo como un punto de llegada. Como bellamente lo insinGa la cita de
Ireneo, el Dios manifestado en Jesucristo es también permanentemente fuente de
sentido y sostén de la auténtica vida humana en su desarrollo histérico. En Jesucris-
to, la historia en cuanto tal ha adquirido un tinte escatoldgico, no solo por su
ordenacién a un destino definitivo, la consumacién del reinado de Dios, sino tam-
bién en cuanto a que en ella misma ese reinado ha advenido por Jesus (cf. Mc 1,15).
En sentido estricto, la escatologia cristiana no remite solo a la idea de finalidad, sino
también, con tanta 0 mayor fuerza, a la idea de plenificacion de lo humano en Dios,
gracias alafuerza de Su reinado que ha sido inaugurado por JesUs en la historia.

La conviccion de fondo es que el ser humano y todo lo que constituye su
existencia estén constantemente referidos, tanto en su desarrollo histérico como en
su destino transhistorico, a una plenitud que esta mas alla de él y que depende del
amor gratuito de un Otro: del Dios que se autodona libremente. A esto subyace, a
su vez, otro tema decisivo, que es el que precisamente nos ha llevado a este intento
de profundizacion en didlogo con el gran tedlogo aleman Karl Rahner (1904-1984).
La intuicion de fondo de Rahner es que es necesario replantear radicalmente la
relacion entre inmanencia y trascendencia, y la comprension de cada uno de estos
términos. Para él, ahi esta la clave para una correcta inteleccion del sentido ultimo
de la realidad. Siguiendo las aguas de la relectura marechaliana de |a filosofia de
Kant, lo que, para Rahner, hara posible esta redefinicion sera la distincion funda-
mental entre la dimension trascendental y la dimension categorial de la libre auto-
comunicacion salvadora de Dios a hombre (6). Ambas son esencialesy se requieren

(2) Ireneo de Lyon, Avd. Haer. 4, 20, 7. El destacado es mio.

(3) Sal4,7;11,7;24,6;y esp. 1Cor 13,12y 1Jn 3,2.

(4)  El concepto de vida eterna, en continuidad con la nocién veterotestamentaria de vida: Mc
9,43.45.47; 10,17.30; Mt 25,34.46.

(5) Latradicion juanica se aparta de esta perspectiva con su acento en la dimensién escatol 6gica
presente de la fe y de la unién con la persona de Jesis. La vida se posee ya por la fe en El: Jn
3,36; 5,24; 6,47. 53-54; 1Jn 3,14, 5,11.13; etc. JesUs “es la vida": Jn 11,25; 14,6; 1Jn 5,20. Ha
venido a mundo para “darle la vida’: Jn 6,33; 10,10; 1Jn 4,9. La “vida eterna’ consiste en
conocer al unico Dios verdadero y su enviado Jesucristo: Jnl7,3.

(6) Cf.L.B. Puntel, “Zu den Begriffen “transzendental” und “kategorial” bei Karl Rahner”, en: H.
Vorgrimler (ed.), Wagnis Theologie. Erfahrungen mit der Theologie Karl Rahners, Freiburg i.Br.-
Basel-Wien 1979.
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mutuamente. La dimension trascendental constituye la condicion de posibilidad de
la dimensién categorial, pero esta a su vez es la que permite que aquella acceda a su
concreta realizacion y cognoscibilidad. La dimensién categorial no es un simple
aditamento o complemento de la dimension trascendental, sino que es tan esencial
como esta. Lo humano en su concreta realizacion histérica comporta indefectible-
mente ambas dimensiones, que se requieren mutuamente en relacion dial éctica.

Aqui esta en juego una cuestion fundamental de la antropologia cristiana: si la
revelacion biblica remite a Dios que salva en la historia, pero ala vez en una alteridad
radical con respecto al destinatario historico de la salvacién (como plenitud que esta en
Otro), entonces ¢de qué modo y en qué medida integrara ese acontecimiento el conjunto
de actos y actitudes concretos del hombre en el transcurso de su existencia? Brevemen-
te: ¢qué sentido salvifico real puede tener, en unatal miradateolégica, la praxis?

La nocién de “praxis’ es utilizada aqui en un sentido muy amplio: como “acti-
vidad” en general (7), como vita activa o “quehacer” humano en el concreto devenir
espacio-temporal, colectiva e individualmente considerado; como libertad operante
y constructora del mundo (8). No hay todavia en este planteamiento una alusién a la
problemética filosofica clasica de la relacion teoria-praxis, pues subyace a él, por el
contrario, €l interés por reflexionar acerca del significado constitutivamente antro-
poldgico de todo cuanto manifiesta de si el ser humano a través de sus mas diversas
formas de actividad. Tal polaridad —teoria-praxis— resulta hoy, de por si, algo inco-
moda para la teologia y la alusion a ella adquiere aqui més bien el carécter de un
referente externo, en cierto modo obligado, proveniente de la forma como ha sido
concebida y expresada la presencia histérica del ser humano en la tradicion fil osofi-
ca occidental. La proveniencia griega de la distincion teoria-praxis nos conecta
necesariamente con la concepcion del hombre subyacente a ella. Y, precisamente,
dado que el surgimiento del pensar moderno en Occidente trajo consigo un replanteo
radical de larelacion del hombre con el entorno natural, con el mundo en general y
con la nocion del tiempo a través del desarrollo de la conciencia historica, el gran
tema de fondo es aqui, también, la antropologia: ¢qué es el hombre, quién es el
hombre, como se concibe a si mismo frente al mundo y en la historia 'y, en conse-
cuencia, parafraseando a Kant, qué son el mundo y la historia para el hombre y su
razén, como y cuanto ellos pueden ser conocidos por €l y qué le es dado a este, a
partir de estas grandes preguntas, hacer y esperar? (9). La conciencia moderna com-
porta asi un giro antropologico radical, esto es, la reivindicacion principial del
hombre como punto de partida de toda pregunta sobre el ser, el conocer y el hacer
en el mundo. Unareivindicacion, en definitiva, del hombre como sujeto.

(7)  “Actividad: facultad de obrar” (Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espafiola,
Madrid?! 1992, acepcidn 1, que es la mas general).

(8)  Un autor que en los Ultimos afios se ha ocupado de este concepto desde |a filosofia y la teologia,
ha propuesto una nocién ain mas amplia o, como él mismo dice, més “radical”: el &mbito de los
actos humanos (“todos los actos”) como actualizaciones de las cosas en su radical alteridad (A.
Gonzélez, ¢Qué es la praxis? [2000]: http://www.geocities.com/praxeologia/index2.html; cf. Id.,
Estructuras de la praxis. Ensayo de una filosofia primera, Madrid 1997).

(9) “Todo el interés de la razon (el especulativo, o mismo que el préactico) se concentra en las tres
siguientes preguntas: 12 ¢qué puedo saber?, 22 ;qué debo hacer?, 32 ¢qué puedo esperar?”’ (I.
Kant, Critica de la razén pura, A 805/B 833, traduccion de J. Rovira, Buenos Aires 1973).
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La teologia no ha estado ajena a los profundos desafios que un tal giro planted
a las ciencias humanas o “ciencias del espiritu” (Geisteswissenschaften), y Karl
Rahner es, precisamente, un ejemplo destacado de ello (10). El inicio de su vastisi-
ma produccion intelectual esta ya marcado —debido en parte a circunstancias biogra-
ficas relacionadas con su condicion de religioso (11), pero también a partir de
inquietudes més profundas— por una intensiva concentracion en temas filosoficos de
fondo (12); concentraciéon que contribuy6 decisivamente a forjar 1o que més tarde
design6 como “teologia trascendental” (13). Esta sola expresion delata tal actitud de
apertura. Rahner entendié como un desafio ineludible para la teologia €l llevar a
cabo ella misma, en su propio seno, un giro antropoldgico (anthropozentische Wen-
dung) aparejado a la superacion de ciertos esquemas neoescol asticos vigentes toda-
viaen laprimera mitad del siglo XX (14). Lateologia trascendental rahneriana tiene
su centro y su punto de partida en una antropologia trascendental, en cuanto re-
flexion sobre las condiciones de posibilidad en el hombre de un encuentro con Dios
que se autocomunica libremente.

La nocion de antropologia trascendental expresa el empefio de Rahner por
formular la doctrina cristiana sobre el hombre, sobre su indole mas profunda y su
destino, en categorias significativas para la cultura moderna, si bien, como veremos,
en un esfuerzo simultaneo por integrar lo mejor de la filosofia escolastica, especifi-
camente la tomasiana. Su primera gran obra filosofica Espiritu en el mundo (Geist
in Welt (15)), es precisamente, como la ha descrito Albert Raffelt, “una interpreta-
cion especulativa de la metafisica tomista del conocimiento, influenciada por los
trabajos de Joseph Maréchal referidos a los planteos de Kant, y llevada a cabo a la
luz del pensamiento heideggeriano de los afios veinte y los primeros de la década
del treinta” (16). En esta obra Rahner desarrolla las intuiciones filoséficas méas

(10) Cf. la breve pero lucida presentacion de este aspecto en S. Sandherr, Die heimliche Geburt des
Subjekts. Das Subjekt und sein Werden im Denken Emmanuel Lévinas, Berlin 1998, acapite 2.1:
“Die Bedeutung Karl Rahners fur die Kontaktaufnahme von katholischer Theologie und
Moderne”, pags. 31s.

(11) Sobre su temprana destinacién como profesor de filosofia y las circunstancias finales de sus
estudios de doctorado en Freiburg, que culminaron con la no aceptacion de Geist in Welt como
tesis de grado, Cf. P. Imhof - H. Bialowons [eds.], Glaube in winterlicher Zeit. Gespréche mit
Karl Rahner aus den letzten Lebensjahren, Disseldorf 1986, 49; A. Raffelt-H.Verweyen, Karl
Rahner, Minchen 1997, 13-16.); K. Rahner, Karl Rahner im Gesprach mit Meinold Krauss,
Stuttgart 1991, 30-35.

(12) A la par de su interés por temas de teologia medieval y de patrologia. Cf. la bibliografia
rahneriana completa en la pagina web de la Universidad de Freiburg: www.ub.uni-freiburg.de/
referate/04/

(13) Cf.v.gr. art. “Transzendentaltheologie”, en: Sacramentum Mundi, Bd. IV, Freiburg-Basel-Wien 1969.

(14) Todos los trabajos de K. Rahner contenidos en sus Schriften zur Theologie, 16 vollimenes,
Einsiedeln-Zirich-Kdln 1954-1984, se citaran del siguiente modo: nombre del articulo entre co-
millas (abreviado si es recurrente), abreviatura STh, volumen en nimero romano y péginas cita-
das. Aqui: Cf. v.gr. “Theologie und Anthropologie”, STh VIII, 43-65. (Al citar las obras de
Rahner no se explicitara su autoria, salvo cuando sea estrictamente necesario para la claridad de
lareferencia.)

(15) Primeraedicion: Innsbruck 1939.

(16) A. Raffelt, “Editionsbericht”, en: K. Rahner: Sadmtliche Werke (en adelante: SW), Bd. 2: “Geist
in Welt. Philosophische Schriften”, Dusseldorf-Freiburg i. Br. 1996, XXIIl. Una buena presen-
tacion de la publicacion en curso de las obras completas de Rahner es aportada por C.
Schickendantz, “Karl Rahner: obras completas. Una nueva situacion en la investigacion sobre
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profundas que permaneceran en lo fundamental alo largo de toda su obra, si bien la
impronta antropol dgica de la misma sera mas explicitamente articulada por él en su
otro gran libro filosofico, Oyente de la Palabra (Horer des Wortes), publicado en
1941 a partir de unas conferencias dictadas el afio 1937 en Salzburg (17). En esta
obra, que tiene el caracter de un escrito de filosofia de lareligion, Rahner desarrolla
una antropologia filoséfica a partir del andlisis de la capacidad (en terminologia
escolastica: “potencia obediencial”), presente en lo mas profundo del hombre, para
acoger la revelacion. Entre una y otra obra y de ahi en adelante Rahner afianzara,
como he dicho, una conviccion que sera la piedra angular de todo su pensamiento.
Como lo ha subrayado Emerich Coreth, “Rahner conservo de principio a fin, en lo
esencial, su posicion filosofica fundamental (...) Se mantuvo en una comprension
trascendental-metafisica del espiritu humano en referencia (im Ausgriff auf) al ser
absoluto, en apertura al misterio infinito de Dios” (18).

Todo esto manifiesta el propésito fundamental de Rahner de establecer las
necesarias bases filosoficas para una sélida comprension cristiana del hombre en el
contexto de la cultura moderna. En consecuencia, el adjetivo trascendental se ha de
entender en el presente trabajo en este sentido propiamente rahneriano: como una
categoria tomada de la filosofia moderna pero reinterpretada creativamente en fun-
cion de una concepcion teoldgica del hombre no opuesta ni simplemente yuxtapues-
taaaguella, sino articulada en un didogo fecundo.

El proposito especifico de las siguientes paginas es indagar el sentido que
adquiere la praxis historica en el horizonte de la teologia trascendental de Karl
Rahner para, en un segundo momento, esbozar, desde ese aporte y en didogo con é€l,
una reflexion sobre las perspectivas que pueda ofrecer hoy un tal enfoque. En un
primer momento daremos una mirada de conjunto al lugar que ocupa el tema de la
praxis en la obra de Rahner (acapite 1). En seguida lo consideraremos como topico
transversal en el conjunto de su teologia trascendental (acépites 2 a 5). Siendo tal el
proposito, no se pretende una presentacion exhaustiva del enfoque rahneriano de las
materias aludidas —tarea que ha sido mas bien objeto de numerosos trabajos especi-
ficos en la literatura secundaria—, sino que bastara un esbozo, en cada caso, de las
intuiciones centrales del autor para luego resaltar desde alli las consecuencias para
nuestro tema. Concluiremos con una recapitulacion de los principales resultados de
tal recorrido y un esbozo de perspectivas.

Rahner”, en: Teologia y Vida XL (1999) 416-438, de donde he tomado también la traduccion de
las palabras de A. Raffelt (p. 424). Sobre los diversos influjos filoséficos en el pensamiento
rahneriano, sobre todo de Joseph Maréchal y de Martin Heidegger, existe una abundante litera-
tura, entre la cual destaco los excelentes trabajos de E. Coreth, “Philosophische Grundlagen der
Theologie Karl Rahners”, en: Stimmen der Zeit 212 (1994) 525-536 y de K. Lehmann,
“Philosophisches Denken im Werk Karl Rahners”, en: A. Raffelt (ed.), Karl Rahner in
Erinnerung, Dusseldorf 1994, 10-27.

(17) El texto resumido de las conferencias de Rahner en las “ Salzburger Hochschulwochen” (Semanas
de la escuela superior de Salzburg) de 1937, asi como el de una homilia pronunciada por él
durante el evento, han sido publicados en las SW, Bd. 4: “Hoérer des Wortes. Schriften zur
Religionsphilosophie und zur Grundlegung der Theologie”, bearb. von A. Raffelt, Dusseldorf-
Freiburg i.Br. 1997, 285-295.

(18) E. Coreth, “Philosophische Grundlagen...”, 531.
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1. EL LUGARDE LA PRAXISEN LA OBRA DE KARL RAHNER

Karl Rahner fue caracterizado a menudo como un tedlogo de pensamiento
dificil, abstracto, de un nivel de reflexion muy elevado y mas interesado en desarro-
Ilar la disciplina teol6gica con un rigor acorde al de las ciencias contemporaneas,
que en “popularizarla’. El mismo en més de una ocasion se manifestd consciente de
ello y exteriorizo su falta de interés por emular en esa linea a tedlogos como Karl
Adam, Romano Guardini y otros que habian atraido en su momento a amplios
auditorios con su estilo de grandes difusores del quehacer teol6gico (19). A este
estilo Rahner lo caracterizo en ocasiones como un gjercicio de “alta vulgarizacion”
(haute vulgarisation) de la teologia, que iria en desmedro del rigor propio y necesa-
rio de lamisma en cuanto ciencia al servicio de lafe. Segln esto, no pareceria haber
en Rahner una especial preocupacion por iluminar, al menos directamente, desde su
teologia el contexto vital de su auditorio ni lainmediatez de la praxis humana.

No es posible, empero, una conclusion tan categ6rica sobre este punto, pues en
la obra de Rahner, considerada con cierta detencion, aparecen de hecho y sin contra-
diccion ambos rasgos: un alto nivel especulativo en el quehacer cientifico teoldgico y
una preocupacion fundamental por la raiz, € sentido y el alcance experiencial y
préctico del mismo. Por una parte, se le ha reprochado como un déficit de su confron-
tacion con la realidad humana —en su antropologia e incluso en sus aportes teol gico-
pastorales— una falta de apertura a los resultados de las ciencias empiricas y, en
general, un proceder metodoldgico predominantemente deductivo y poco inductivo-
empirico (20). En el conjunto de su obra pareceria primar una atencion a ciertos
topicos teoldgicos y filosoficos fundamentales y permanentes que, como se ha dicho,
constituyen |la linea constante de su pensamiento a través de los afios. Esto se mani-
fiesta en la composicion de sus obras més tardias, como el Curso Fundamental de la
fe (Grundkurs des Glaubens, 1976), que si bien en lo inmediato es una version elabo-
rada de sus clases en Minchen a partir de 1964, esta en gran medida basado en textos
suyos publicados mucho antes (21), hecho a partir del cual se ha cuestionado el grado
de “actualidad” de unatal teologia (22). Asimismo, en una criticaméas radical, se le ha

(19) Alguna vez coment6 a su discipulo y amigo Herbert Vorgrimler: “Se dice que mis clases son
demasiado pesadas. Santo Dios, ¢qué puedo hacer? No puedo hacerlo de otro modo (...) ¢Qué
hacer? En definitiva, las quejas me importan un bledo. Porque si de aqui sale un buen libro, es de
mas provecho para la Iglesia que edificar, como Guardini, a unos pocos centenares de gente
necia. Eso es lo que pienso. ¢Qué opinas ti?" (Carta fechada en Miinchen, 30.5.1964, citada en:
H. Vorgrimler, Entender a Karl Rahner. Introduccién a su vida y su pensamiento, Barcelona
1988, trad. de M. Villanueva Salas, 255 s.)

(20) Sobre esta y las siguientes observaciones en la misma linea, cf. K. Neumann, Der Praxisbezug
der Theologie..., 19-21.

(21) Como lo explica el mismo autor en el prélogo a la primera edicion de Grundkurs des Glaubens.
Einfuihrung in den Begriff des Christentums, Freiburg i. Br. 1976; utilizo el texto recogido en SW,
Bd. 26: “Grundkurs des Glaubens. Studien zum Begriff des Christentums”, N. Schwerdtfeger - A.
Raffelt (eds.), Dusseldorf - Freiburg i. Br. 1999, 3-445, aqui 5 s.

(22) En palabras de otro discipulo y amigo: “Hay con toda seguridad tedlogos mas modernos que él,
perspectivas més aventuradas de la teologia contemporanea que la de Rahner; Karl Rahner es
‘actual’ solo de una manera muy fragil, casi incomoda’: J. B. Metz, “Karl Rahner - ein
theologisches Leben. Theologie als mystiche Biographie eines Christenmenschen heute (Laudatio
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objetado mas de una vez a su enfoque trascendental una tendencia a no considerar
suficientemente la historicidad y a privilegiar el aspecto éntico por sobre el aspecto
personal-dialégico, y esto tanto desde la filosofia (23) como desde |a teologia (24).
Todas estas observaciones tienden a caracterizarlo como un tedlogo més bien acade-
micistay hermético, lejano de larealidad de sus contemporaneos.

Pero por otra parte Rahner aparece como una figura intelectual de gran reso-
nancia publica y como centro de un importante grupo de discipulos que ha sabido
profundizar e irradiar ampliamente sus principales intuiciones (25). No deja de lla-
mar asimismo la atencién el hecho de que ha sido uno de los mas exitosos autores de
libros de divulgacion teolégica de la editorial Herder, con un tiraje que alcanza los
600.000 ejemplares. Y de un modo especial, su destacada participacién como perito
en el Concilio Vaticano Il contribuy6 al acrecentamiento de su fama internacional y,
con ello, del interés general por conocer su pensamiento teol 6gico.

La explicacion de esta aparente contradiccion debe buscarse a interior mismo de
su quehacer teolégico. En realidad, siempre, aunque de diversas formas, animé a
Rahner el propésito de Ilegar al hombre contemporéneo, de entablar con él, desde la
teologia, un didlogo fructifero, abierto a las inquietudes mas vivas y profundas del
mundo en cada momento historico. Es cierto, como lo ha destacado Herbert VVorgrim-
ler, que en su primera época se dirigio ante todo a gente formada, de ambientes
universitarios, y a personas cultas y con inquietudes intelectuales. A este publico
selecto Rahner quiso hablarle “con el lenguaje de los entendidos en filosofia de
aguellos afos, con el lenguaje de Heidegger, de Jaspers, de los ‘personalistas’...”.
Pero —puntualiza Vorgrimler— “en su edad madura este lenguaje se hizo més senci-
Ilo, més distendido... La razon no fue tan solo que le llegaron las multiples quejas
sobre el lengugje... Es que, ademas, ya no se sentia abrumado por el sentimiento de
tener que precaverse, mediante innumerables circunlocuciones y oraciones secunda-
rias, frente a las suspicacias de que sus afirmaciones fueran inconciliables con la
tradicion eclesial. Tuvo, ademas, que comprobar que ya no existia ‘l1a’ filosofia por
la que estuvo tan marcado el lenguaje de sus primeros tiempos® (26).

Pero incluso independientemente de la evolucion que pueda o no percibirse en
sus formas de expresion, es ya destacable, tratdndose de un tedlogo sistematico, €l
importante lugar que ocupa en su obra la atencién a dos aspectos fundamentales de

auf Karl Rahner zum 70. Geburtstag)”, en: Stimmen der Zeit 192 (1974), 305-316, 306, citado por
K. Neumann, Der Praxisbezug der Theologie..., 20.

(23) Por ejemplo, en relacion a Horer des Wortes, E. Simons, Philosophie der Offenbarung.
Auseinander setzung mit Karl Rahner, Stuttgart 1966.

(24) Por ejemplo, en relacioén a su cristologia trascendental y a su teologia de la Revelacién: H.U. von
Balthasar, Cordula oder der Ernstfall, Einsiedeln 1966; J. Ratzinger, “Heil und Geschichte”,
Wort und Wahrheit 25 (1970) 3-14; A. Gerken, Offenbarung und Transzendenzerfahrung.
Kritische Thesen zu einer kinftigen dialogischen Theologie, Diisseldorf 1969.

(25) Cf. A. Meis, “Hans Urs von Balthasar y Karl Rahner: coincidencias y divergencias’, Teologia y
Vida 35 (1994) 259-280, 259. Ademas, aunque esto ya entra en el terreno de las disciplinas
especializadas, Rahner es uno de los tedlogos del siglo XX més abordados por la literatura
secundaria. Lalista de la bibliografia sobre Rahner, constantemente actualizada en el sitio web de
la Universidad de Freiburg, ya cuenta, en el afio 2001, 2.379 titulos (http://www.ub.uni-
freiburg.de/referate/04/rahner/rahnerli-neu.htm).

(26) En definitiva, el lenguaje de Karl Rahner “tiene su historia” (H. Vorgrimler, Entender a Karl
Rahner, 43-47, 43).
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lo que podriamos llamar la praxis del creyente: la experiencia espiritual y la pastoral
delalglesia. En cuanto alo primero, como lo han destacado diversos autores, es una
tematica que esté en laraiz de su pensamiento, atraviesa el conjunto de su obray su
consideracion es clave para una comprension cabal de la misma (27). El primer
titulo de su bibliografia es precisamente un escrito espiritual elaborado en sus pri-
meros afos de vida religiosa (28) y las intuiciones que alli desarrolla a partir de los
Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola son el preanuncio no solo de una
veta mistica que él seguira explotando a lo largo de su vida, sino ademas “motivos
que verdaderamente pueden ser considerados como preludios de su teologia” (29).
Hay, en efecto, en la obra de Rahner una unidad tan estrecha entre experiencia
religiosa y teologia, que lo hace valorar muy altamente sus escritos espirituales al
punto de no considerarlos como “textos menores’ o de inferior densidad y solidez
teoldgica que las que él caracteriz6 como sus “obras teol 6gicas de carécter escolar y
técnico” (30). Ademas, en la meditacion espiritual aborda también teol 6gicamente el
ambito de la cotidianidad humana, en un esfuerzo por destacar que es precisamente
alli donde el hombre puede y debe experimentar en toda su radicalidad e inmediatez
|a presencia actuante de la gracia divina (31).

Todo ello configura un cuadro que mas bien pareceria contradecir no solo las
mencionadas criticas a Rahner, sino incluso sus mismas reflexiones sobre este punto,
citadas més arriba. Pero su rechazo a las diversas formas de haute vulgarisation de la
teologia no tiene que ver con el grado de academicidad del lenguaje utilizado ni con la
mayor o menor inmediatez de laimplicancia espiritual del gercicio teolgico —pues para
€l toda teologia parte de una experiencia espiritual—, sino con su convencimiento de que
son lasolidez y larigurosidad del contenido las que deben ser siempre, sea cua fuere la
indole o el género especifico de cada reflexion, salvaguardadas por el tedlogo.

Esta misma conviccién determina el hecho de que la teologia practica, en sus
diversas dimensiones y especialmente en la pastoral, haya recibido en la segunda
mitad del siglo XX los méas importantes impulsos “no de un tedlogo préactico, sino

(27) Cf.v.gr. K. Lehmann, “Karl Rahner. Ein Portrét”, en: K. Lehmann - A. Raffelt (eds.), Rechenschaft
des Glaubens. Karl Rahner-Lesebuch, Freiburg i. Br. 1979, 13*-53*, esp. 22*s y 36*s; H.
Vorgrimler, “Gotteserfahrung im Alltag. Der Beitrag Karl Rahners zu Spiritualitét und Mystik”, en:
K. Lehmann (ed.), Von dem Geheimnis Gottes den Menschen verstehen. Karl Rahner zum 80.
Geburtstag (Schriftenreihe der Kath. Akademie Freiburg), Munchen-Ziirich 21984, 62-78.

(28) “Warum uns das Beten not tut” (¢Por qué nos es necesaria la oracion?), en: Leuchtturm 18
(1924/25) 10-11. Sobre este escrito, Cf. C. Schickendantz, “Karl Rahner: una fuente de inspira-
cion”, en: Proyecto 36 (2000) 127-147, esp. 133-136.

(29) A. Zahlauer, Karl Rahner und sein “ produktives Vorbild” Ignatius von Loyola, Innsbruck 1996,
91, citado por ibid., 135. Lo que en palabras de Karl Lehmann constituye el nicleo de la teologia
de Rahner —la conviccién de que “lo ‘més objetivo’ de larealidad de la salvacion, a saber, Diosy
su gracia, aparece a mismo tiempo como lo mas subjetivo del hombre, es decir, lainmediatez del
sujeto espiritual a Dios mediante él mismo” (K. Lehmann, Karl Rahner. Ein Portrat, 37*s.)
aparece ya eshozado en aquel primer escrito espiritual de juventud, como lo hace notar Zahlauer
en su obra (Schickendantz, o.c. 135 s).

(30) “Vorwort”, Schriften zur Theologie VII, Einsiedeln 1966, 7, citado por Schickendantz, o.c., 132.

(31) Cabe destacar en esta linea sus obras: Alltagliche Dinge, Einsiedeln 1964 (varias reediciones),
donde se relinen breves escritos con titulos tan sugerentes como “Von der Theologie des Alltags”
(7-9), “Von der Arbeit” (10-11), “Von der Erfahrung der Gnade im Alltag” (26-32), etc., y
Glaube, der die Erde liebt. Christliche Besinnung im Alltag der Welt, Freiburg 1966 (con varias
reediciones), donde compendia numerosos trabajos breves en esta linea, publicados antes.
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del dogmaético Karl Rahner” (32). La vertiente practica de su pensamiento no es, en
todo caso, como bien ha puntualizado Karl Lehmann, la mera “aplicacion” de una
teologia previamente establecida, sino que pertenece a las més intimas fuerzas im-
pulsoras de esta misma (33). No hay en la obra de Rahner una distincién tajante
entre “escritos tedricos” y “escritos practicos’, entre “teoria’ y “praxis’, sino, por €l
contrario, un esfuerzo sostenido de integracion de ambos aspectos en uno y el mis-
mo pensamiento teoldgico, sin perjuicio, como veremos, de una necesaria delimita-
cion de ambitos de reflexion al interior de este. Una vez més, el fundamento de esta
unidad debe buscarse en su experiencia personal mas profunda (34).

Sus principales escritos sobre esta materia se concentran en el libro Sendung
und Gnade (Misién y Gracia) de 1959 (35) y mas tarde en el célebre Handbuch der
Pastoraltheologie (Manual de Teologia Pastoral) (36). Uno de sus mayores empe-
flos en estos y otros aportes ha sido establecer con toda claridad la indole propia-
mente teol 6gica de la reflexion sobre la pastoral; en otras palabras, que ella no debe
entenderse como un tipo de reflexion que el tedlogo realiza pidiendo simplemente
de prestado el aparato conceptual de otras disciplinas como la sociologia, la pedago-
gia o la psicologia, sino como el gjercicio de una disciplina cientifica propia y
especifica al interior de la teologia y asimismo distinta de otras ramas dentro de
esta, como la dogmética, la teologia moral o el derecho can6nico. En un par de
aproximaciones generales previas al Handbuch Rahner precisa ya el contenido y el
cometido especificos de |la teologia pastoral y los delimita en relacion a la dogméti-
ca y a otras disciplinas teologicas y extrateoldgicas (37). Estas reflexiones y, en
general, el tenor predominante en sus aportes al Manual muestran que para el autor
es importante la delimitacion de ambitos de reflexion —si bien a la par de la explici-
tacion de una necesaria complementariedad— entre la teologia pastoral y otras disci-
plinas teoldgicas, sobre todo la eclesiologia, en especial en lo que se refiere al
tratamiento de la historicidad (38). Para los efectos de nuestro trabajo importa sobre

(32) K. Neumann, Der Praxishezug der Theologie..., 21.

(33) K. Lehmann, Karl Rahner. Ein Portrat, 42*-45*, *42. Cf., en la misma linea, K. Fischer, Der
Mensch als Geheimnis. Die Anthropologie Karl Rahners, Freiburg i. Br. 1974, 389-399 (acapite:
“Der ‘praktische’ Impulsin K. Rahners Konzeption vom Menschen als Geheimnis”.)

(34) “Esnecesario considerar este enraizamiento de la teologia rahneriana en un profundo fundamento
espiritual, en la experiencia de fe personal y en una actividad evangelizadora, si se quiere valorar
su interésy sus aportes a la teologia préacticay ala praxis pastoral” (K. Lehmann, loc. cit.).

(35) Sendung und Gnade. Beitrage zur Pastoraltheologie, Innsbruck 1959.

(36) K. Rahner - H. Schuster (Eds.), Handbuch der Pastoraltheologie, Freiburg 1964 (vol. 1), 1966
(vol. 1), 1968 (vol. I11), 1969 (vol. 1V), 1972 (Vol. V: Lexikon der Pastoraltheologie). Es unani-
memente reconocida la paternidad de Rahner sobre el conjunto de este proyecto y sobre todo para
los dos primeros tomos, que, al decir de K. Lehmann, dificilmente habrian podido ser publicados
sin sus aportes, que salvaron ciertos contratiempos en la planificacion original (Karl Rahner. Ein
Portrét, 43*. Sobre dichas dificultades, cf. etiam H. Vorgrimler, Entender a Karl Rahner, 123-
126). La totalidad de los aportes de Rahner a esta obra han sido reunidos en sus SW, Bd. 19:
“Selbsvollzug der Kirche: Ekklesiologische Grundlegung praktischer Theologie”, K. Neufeld
(ed.), Dusseldorf-Freiburg i.Br. 1995.

(37) Cf. Pastoraltheologie - Ein Uberblick; y Das Leben der Kirche: Handbuch der Pastoraltheologie
- Ein Entwurft, en: SW Bd. 19, 3-43.

(38) “Naturalmente ya al interior de una eclesiologia dogmética hay que tomar en consideracion la
historicidad, es decir, esta ha de ser mostrada (...) Es también claro que la dogmaética misma debe
trabajar con métodos histéricos (de la exégesis, de la teologia biblica, de la investigacion de la
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todo la insistencia de Rahner en que la teologia pastoral es una disciplina teoldgica
especifica, con una finalidad propiay, por tanto, necesaria para el abordamiento de
una reflexion cientifica sistematica (39) sobre la presencia histérica de la Iglesia 'y
su “adecuada reaccion... eny frente al mundo actual” (40). Ello, porque a su juicio
ese tipo de reflexion no es una tarea que le corresponda propiamente a la dogmética
y ni siquiera ala eclesiologia, que ha de ser reconocida méas bien como condicion de
posibilidad de una teologia pastoral (41).

No se trata, pues, de una simple “reparticién de competencias’ sobre “lo tedri-
co” y “lo practico” entre las diversas disciplinas teolégicas, sino mas bien de una
reivindicacién de la especificidad epistemoldgica de la reflexion pastoral en el con-
junto de la teologia, por cuanto a ella le corresponde llevar a cabo una tarea, en
rigor, intransferible. La concentracion de la teologia pastoral en el presente como
situacion de la autorrealizacion (Selbstvollzug) de la Iglesia, determina su horizonte
(42) y la ordena, en su indole normativa, al desarrollo de ciertos “ principios (en lo
posible concretizados en imperativos) segln los cuales la Iglesia actualiza en esta
determinada situacién (...) su propia esencia y realiza asi su funcién salvifica
(Heilstatigkeit)” (43).

doctrina de la tradicién). Pero la descripcion analitica de la concreta manifestacion presente de
la Iglesia en el tiempo actual no es nunca tarea de la dogmatica misma (...) Este andlisis no se
puede de ningin modo realizar solamente con los medios que la dogmética tiene a su disposicion:
los medios de la Escritura, de la ensefianza del Magisterio y la Tradicién y de la teologia especu-
lativa. Porque todas ellas solo pueden decir siempre lo que la Iglesia por su misma esencia tiene
que ser y siempre es, pero no como ella precisamente ahora es y debe ser en la situacion actual,
que constituye su entorno (decretado por Dios)”. (SW Bd. 19, 10-11). Y en otro lugar: “No
debemos tan solo saber qué y de qué modo debe hacer ella (la Iglesia) en general y siempre, sino
también como debe actuar ahora. Y también este conocimiento puede ser abarcado de un modo
especial en una reflexion cientifica sistemética” (lbid.,17s). En otro lugar entiende como un
hecho que “en la dogmatica de lo que se trata es de la esencia permanente de la Iglesia, de sus
realidades, etc., mientras que la teologia pastoral se ordena a lo concreto (die Konkretheit) de la
respectiva Iglesia en cuanto tal” (p. 11). Por Ultimo, acerca del cardcter no absoluto de tales
delimitaciones: “Con ello estd demostrado que no solamente la dogmética es condicion funda-
mental de esta disciplina (la teologia pastoral), sino también que la dogmética puede obtener de
la teologia pastoral un provecho para su propio cometido” (loc. cit.). Los destacados son mios.

(39) “Aunque también, naturalmente, con ayuda de las ciencias profanas’ (Pastoraltheologie - ein
Uberblick, en: ibid., 3-29, 8).

(40) “... adaquate Reaktion... in und gegeniliber der gegenwartigen Welt” (ibid., 15).

(41) “Unadefinicion (Wesensbegriff) realmente clara de lo que la pastoral propiamente es, solo puede
ser obtenida a partir del concepto de Iglesia. Porque solo desde la esencia revelada de la Iglesia,
desde |0 que ella es, podemos saber o que ella deber hacer” (ibid., 17).

(42) Hay que destacar en esta linea algunos de los aportes de Rahner a segundo volumen del
Handbuch. En SW, Bd. 19: “Theologische Analyse der Gegenwart der Situation des Selbstvollzug
der Kirche. Wissenschaftstheoretische Voruberlegungen” (255-261); “Grundziige der
Gegenwartssituation” (con N. Greinacher, 261-275); “Theologische Deutung der
Gegenwartssituation als Situation der Kirche” (276-289); “Die grundlegenden Imperative fur den
Selbstvollzug der Kirche in der gegenwartigen Situation” (297-316).

(43) Pastoraltheologie - ein Uberblick, 7. El destacado es del autor. Sobre los conceptos de “Princi-
pios” e “imperativos’, cf. su trabajo: Das dynamische in der Kirche, Freiburg 31965, 14-37.
Sobre este punto, cf. etiam N. Mette, “Zwischen Reflexion und Entscheidung. Der Beitrag Karl
Rahners zur Grundlegung der praktischen Theologie”, en: Trier Theologische Zeitung 87 (1978)
26-34y 136-151, esp. 34 s.
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En esta primera aproximacion se ha intentado situar en lineas generales la aten-
cion més inmediata a la praxis en la obra de Rahner. Como puede apreciarse, se trata
de una atencion que el autor articula en diversos niveles dentro de un conjunto de
textos que pueden considerarse como constitutivos de una teologia practica propia-
mente dicha (44): un nivel de reflexion directa sobre la praxis del creyente, es decir,
sobre su concreta experiencia vital desde la fe (prédicas, oraciones, meditaciones
espirituales sobre la vida cotidiana e incursiones en el ambito de la teologia moral
(45)); un nivel de reflexion tedrica sobre el contenido y los desafios de la praxis
cristiana y eclesial aqui y ahora (sus escritos propiamente teol gico-pastorales, asi
como ciertos textos dogméaticos sobre la relacion Iglesia-mundo); y en un tercer nivel,
sus aportes a la determinacion del estatuto epistemolégico de la teologia pastoral
como teologia préactica, frente a otras disciplinas teolégicas y extrateol 6gicas.

Considerado ello, en los siguientes acapites de este capitulo se intentara una
indagacién del sentido de la praxis como idea-fuerza que atraviesa el enfoque tras-
cendental de la teologia en Rahner. El objetivo de este cometido es mostrar que €l
tema que nos ocupa no es solo un topicos abordado por el autor desde la perspectiva
de una disciplina teoldgica especifica, sino que constituye una implicancia subya-
cente a conjunto de su pensamiento.

2. PRAXISY LIBERTAD EN EL HORIZONTE DE LA GRACIA COMO
“EXISTENCIAL SOBRENATURAL”

2.1 Laautocomunicacion de Dios como acontecimiento trascendental

Como bien lo ha subrayado un destacado conocedor de Rahner y de esta tema-
tica en particular, la teologia del jesuita aleman tiene su “centro estructurante” en la
teologia de la graciay esta a su vez su nucleo en el concepto de “autocomunicacion
de Dios” (Selbsmitteilung Gottes) (46). Para Rahner, este concepto expresa mas
fielmente que otras categorias tradicionalmente usadas en la teologia (sobre todo el
de “gracia increada’) el caracter de autodonacion personal de Dios mismo como
rasgo esencial de la gracia en cuanto acontecimiento salvifico. La idea de fondo es
que la gracia no debe ser entendida como el acto divino de otorgar al ser humano un
determinado “bien salvifico” o la mera participacion de Si mediante dones creados y
finitos, sino como el don propio de Si mismo como acto fundante y oferta permanen-
te de la salvacion.

Pero puede decirse que si bien el concepto de autocomunicacién de Dios expresa
el fondo de dicha conviccion, el caracter trascendental de la oferta de la gracia tiene

(44) Cf. N. Mette, o.c., 27-31.

(45) Acercade lasimplicancias éticas del pensamiento rahneriano, cf. L. Sanhiter, Das Dynamische in
der Moral. Zur Aktualitat der Existentialethik Karl Rahners (Dissertationen: Theologische
Reihe), St. Ottilien 1990.

(46) R. Siebenrock, “Gnade als Herz der Welt. Der Beitrag Karl Rahners zu einer zeitgeméal3en
Gnadentheologie”, en: M. Delgado - M.- L. Bachmann (eds.), Theologie aus Erfahrung der
Gnade. Annéhrung an Karl Rahner, Berlin 1994, 34-71, 69 (nota 93).
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en Rahner su expresion més propia en el concepto de existencial sobrenatural (Uber-
natirrliches Existential) (47). Es mediante €l que el autor formula su tesis bésica de
que “la configuracion real del hombre por la gracia ofrecida siempre, no es algo que
suceda solo de vez en cuando”, sino una “situacion” suya “permanente e ineludible”
(48). Para Rahner la nocidn de existencial sobrenatural significa asi “una determina-
cion existencial del hombre mismo, la cual, como objetivacién de la universal volun-
tad salvifica de Dios, si bien se afiade gratuitamente a la esencia humana en cuanto
“naturaleza’, no obstante siempre se halla presente en el orden real” (49).

Con la caracterizacion de la oferta de la gracia como un “existencial” —usando
un concepto de clara procedencia heideggeriana—, Rahner busca superar el “extrin-
secismo” de los esguemas escolasticos y neoescolasticos en que la gracia aparece
como “un afiadido o segundo piso (Uberbau), muy bello en si, que Dios, por su libre
disposicion, coloca sobre la naturaleza (humana)” (50), la que es concebida a su vez
como una realidad perfectamente delimitada de “lo sobrenatural” y que, “incluso en
el orden actual, gira sobre si misma’ (51). Para Rahner, segin este esquema el
hombre “s6lo puede sentir la llamada de Dios, que esta por encima de su propio
circulo, como un estorbo que le quiere forzar a algo para lo que —por elevado que
sea— no esta hecho” (52). El caracter inherente y permanente de la ofertade la gracia
como “existencial” implica, por el contrario, que “el hombre del orden real siempre
es inevitablemente mas que mera “naturaleza’ (en sentido teoldgico)” (53); que es,
por su constitucion esencial més intima, nada menos que “el acontecimiento (das
Ereignis) de la absoluta autocomunicacion de Dios” (54).

Como sintetiza el mismo Rahner: “El hombre debe poder recibir este amor,
que es Dios mismo. Tiene que tener una congeniabilidad para tal amor (...) Tiene,
pues, que tener una “potencia’ real para este amor. Y tenerla siempre (...) Tal
“potencia’ es lo mas intimo y lo mas auténtico suyo, €l centro y la razén radical de
lo que él es (...) Esta capacidad para el Dios del amor personal, que se entrega a si
mismo, es el existencial central y permanente del hombre en su realidad concreta”.
Pero —agrega— “el hombre real, como interlocutor real de Dios, debe poder recibir
este amor como |lo que necesariamente es: un don libre. Ello significa que hay que
caracterizar de indebido, de “sobrenatural”, el mismo existencial central, permanen-
te, de laordenacion al Dios trinitario de lagraciay de lavida eterna” (55).

(47) Cf. el acépite “La oferta de la autocomunicacion como “existencial sobrenatural” “ (Das Angebot
der Selbstmitteilung als “ Gibernaturliches Existential” ), en: Grundkurs des Glaubens, (4. Gang)
126-132; art. “Existenciario, Existencial, 11", en: Sacramentum Mundi. Enciclopedia teoldgica
(en adelante, SM), vol. 3, 66-68.

(48) “Existenciario, Existencial I1”, 68.

(49) Ibid., 67.

(50) “Uber das Verhdltnis von Natur und Gnade”, STh I, 323-345, 324; cf. “Natur und Gnade”, STh
1V, 209-236.

(51) *“... (si bien con unarelacion propia con el Dios de la creacion)”: “Uber das Verhdltnis...”, STh,
325.

(52) Ibid., 326.

(53) “Existenciario, Existencial, 11", 68.
(54)  Grundkurs des Glaubens, 126-128, 126.
(55) Uber das Verhéltnis, 338 s. Las comillasy destacados en cursiva son del autor.
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¢Pero qué tan “indebido” puede ser esta potencia que Rahner caracteriza como
“lo mas intimo y lo mas auténtico” del hombre? Si |a capacidad pararecibir |a oferta
de la gracia tiene tal importancia y centralidad en el hombre, ¢puede concebirse a
este sin aquella? A esto responde Rahner del siguiente modo: el hombre “natural” (o
sea, no determinado existencialmente por la oferta de la gracia) de hecho no existe
en el orden concreto de la creacion. Sin embargo, la trascendencia y la gratuidad de
la oferta de la gracia han de ser explicadas recurriendo a la idea de naturaleza pura
como “hipétesis necesaria’. La naturaleza pura no seria asi mas que una hipétesis
abstracta: el “resto” que resultaria de prescindir en el hombre actualmente existente
de todo elemento sobrenatural (56). Como de hecho no se da, no es posible conocer
su estructura por la luz de la razén. Pero, aunque abstracta, esta hipotesis es necesa-
ria; hay que postularla como posibilidad real para poder explicar la gratuidad de la
oferta de la gracia. De ahi el apelativo de “sobrenatural” para este existencial (57).
Y con lo mismo, la pregunta planteada al inicio de este parrafo queda asi respondida
en Rahner: es un pseudoproblema, puesto que no hay, de hecho, hombre real fuera
del horizonte de la gratuita oferta de la autocomunicacién de Dios (58), y esta
misma determina el ser més profundo de ese hombre real y concreto (59).

2.2 Trascendentalidad de la gracia - libertad - praxis

Ahora bien, ¢de qué manera este concepto descriptivo de la libre autocomuni-
cacion divina impresa en 1o més profundo de la estructura existencial del hombre
abarca el sentido de su praxis histérica? El tema asi planteado tiene como marco
especifico larelacion entre graciay libertad humana en el horizonte de la antropol o-
giatrascendental rahneriana.

Hay que considerar dos afirmaciones de Rahner igualmente radicales. Por una
parte, la de que la “situacion” de “justificacion objetiva’ (...) se da universal e

(56) Uber das Verhéltnis, 342-344.

(57) Cuestion que Henri de Lubac juzgard como innecesaria e inatil (H. de Lubac, Le mystére du
surnaturel, Paris 1965, 82, nota 1.)

(58) No nos vamos a referir aqui a alcance universal de este aserto en Rahner, con sus implicancias
para la eclesiologia y para la teologia de las religiones y de la mision. Entre otros escritos del
autor sobre este tema, cf. “Die anonymen Christen”, STh VI, 545-554; “Anonymes Christentum
und Missionsauftrag der Kirche”, STh X, 498-515.

(59) Cf. a respecto la célebre definicion rahneriana de naturaleza y gracia en el art. “ Anthropologie,
Theologische A.”, en: Lexikon fur Theologie und Kirche, ed. Por J. Hofer - K. Rahner, Bd. 1,
Freiburg 21957, 618-627, 624 s. “Gracia es la capacidad aprioristica de la connatural acogida de
la autoapertura [ SelbsterschlielRung] de Dios en la Palabra (Creer - amor) y en la visio beatifica;
naturaleza, la permanente constitucion del hombre presupuesta en este poder-escuchar
[Horenkonnen], de tal modo que el pecador o el no creyente puede cerrarse a esta concurrente
autoapertura de Dios, sin afirmar de nuevo implicitamente en este no (como en el no culpable a su
esencia metafisica) lo negado, y de tal modo que esta autoapertura al hombre como ya creado
pueda aparecer como el libre prodigio del amor personal, que el hombre no puede exigir de “por
si” (=naturaleza), si bien le puede ser prometido y para lo cual él estd esencialmente abierto
(naturaleza como positiva “potentia oboedientialis” para la gracia sobrenatural). A partir de esta
naturaleza podria alcanzarse una comprension teolégica de lo que significa y encierra “la indole
espiritual” [Geistigkeit] del hombre: trascendencia absoluta, libertad, eterna vigencia [ewige
Glltigkeit] (inmortalidad), personalidad”.
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ineludiblemente antes de la accion libre del hombre y acta como factor determinan-
te de esta” (60). Por otra parte, la afirmacion de que “la diversidad entre Dios 'y la
criatura —a diferencia de cualquier otra dependencia intramundana— se caracteriza
precisamente por el hecho de que la autonomia (el ser propio) de la criatura 'y su
dependencia de Dios no estan en proporcion inversa, sino directa” (61). La primera
afirmacion incluye la conviccion de que la oferta de la gracia como existencial
sobrenatural determina la existencia humana “en conocimiento y libertad” (in Er-
kenntnis und Freiheit), es decir, que en cuanto determinacion a priori y, asi, trascen-
dental, alcanza también cada una de las decisiones humanas. El hombre es y hace
solamente |lo que puede ser y hacer “porque él ve su mundo categorial siempre a la
“luz” de un trascendental a priori (aunque este esté dado primariay originariamente
solo de manera atematica y no refleja)” (62). Esto es siempre necesariamente asi
segln la tesis rahneriana de la no existencia de hecho del hombre natural y del
carécter permamente e inherente-existencial de la oferta de la gracia.

Por su parte, la segunda de las citadas afirmaciones de Rahner viene a cerrarle
el paso ala posible objecién de que el existencial sobrenatural pudiera constituir en
la préactica una suerte de “predestinacion positiva’ de la libertad humana. Por esta
entiende Rahner no una mera capacidad de eleccion entre diversas alternativas, sino
“ante todo una propiedad trascendental del ser en general, (...) corresponde a un
ente en la medida de su nivel ontico y se llama libertad por antonomasia alli donde
se ha alcanzado la altura ontica de la persona espiritual” (63). En este caso consiste,
pues, en “latotal disposicion del sujeto sobre si mismo de cara alo definitivo” (64),
es decir, una cuestion que atafie fundamentalmente a la postura radical del hombre
frente a si mismo y frente a Dios.

Larealizacion de la libertad esta condicionada por la historiareal daday por la
trascendencia inherente al espiritu humano, pero esto no la debilita ni la pone en
cuestion, precisamente por el hecho de que Dios ha querido crear al hombre como
una “otra libertad”, “como posibilidad de (su) libre comunicacion personal a un
socio personal en un didlogo libre por ambas partes (...), por mas que a la vez
debamos reconocerla como auténtica entidad creada cuya finitud es experimentada
en su historia e historicidad, en su corporalidad y su limitacion por la coaccion del
poder” (65). En tal didlogo la libertad humana no puede sino afianzarse. Su otredad
con respecto a la soberania de Dios no ha de entenderse en los méargenes de un
model o sinergista en que fuerzas opuestas concurren en una competencia, sSino como
una propiedad querida y garantizada por Dios en orden a la relacion dial égica com-

(60) “Existenciario, Existencial, I1”, 67.

(61) Art. “Gracia’, acépite C. “Graciay libertad”, en: SM, vol. 3, 334-340, 334. O en otros términos
aun mas claros: “la dependencia de Dios y la propia altura éntica crecen en igual medida (no en
medidainversa)”: Art. “Libertad 111 (aspecto teoldgico)”, en: ibid., 311-314, 312.

(62) K.-H. Weger, Karl Rahner. Eine Einfihrung in sein theologisches Denken, Freiburg i.Br. 1978, 81.

(63) “Libertad I11”, 312 s.

(64) “... die totale Selbstverfiigung des Subjekts auf Endgultigkeit hin” (Gnade als Freiheit. Kleine
theologische Beitrage, Freiburg i. Br. 1968, 38, citado por R. Siebenrock, “Gnade als Herz der
Welt”, 46.

(65) “Libertad I11”, 313. El destacado es mio.
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portada en el designio de su autocomunicacion. Por eso para Rahner, desde el punto
de vista de la teologia, la libertad humana ha de entenderse siempre “desde Dios”
(von Gott her) y “hacia Dios” (auf Gott hin), “como su” “t0” y como “horizonte” de
todo otro “t0” (66). Su esencia mas intima serd, precisamente, “la posibilidad de la
absoluta disposicion sobre si mismo en lo radicalmente definitivo a través de la
aceptacion o el rechazo (también) definitivos de la ofrecida autocomunicacion de
Dios mismo, €l cua con ello se transforma en horizonte, objeto y sujeto de la
libertad del hombre como definitiva disposicion de este sobre si mismo” (67).

La libertad, asi, no escapa a la oferta de la gracia; es libertad agraciada,
aungue no menos real. Libertad “real” quiere decir aqui: condicionada por la historia
de pecado y de culpa, pero también y ante todo por el acontecimiento de Jesucristo,
de su muerte y resurreccion, mediante el cual, en el culmen de la revelacion catego-
rial, se radicaliza en su grado méximo el misterio de la autocomunicacién divina al
hombre. En esa doble realidad establece Dios el didlogo entre su designio soberano
salvador y lalibertad del hombre, en la posibilidad cierta de su aceptacion o rechazo
radical por parte de este, pero ante todo como liberacién de la libertad. En palabras
de Roman Siebenrock: “la gracia libera ala libertad misma para la absoluta cercania
aDios, que constituye su mas alta posibilidad” (68).

De este modo, en el despliegue historico-real de la libertad en el horizonte de
la oferta trascendental (= permanente, definitiva, incondicionada) de la gracia, €l
hombre articula su praxis con una potencialidad de definitividad, en aceptacion o
rechazo del sentido ofrecido. Y dada la indole trascendental-a priori de dicha oferta,
toda accion que el ser humano articule en radical coherencia consigo mismo y frente
a si mismo, tendré el carécter de actividad cuyo sentido brota de la relacion dial 6gi-
ca salvifica que constituye su horizonte. Con ello, toda accion, toda experiencia y
toda decisién humana libre y auténtica serd siempre, potencialmente, tematica o
ateméticamente (segln la tesis del cristianismo andnimo) accion, experiencia e in-
tervencion en que se transparente la voluntad universal salvadora de Dios en la
historia o, por el contrario, negacion radical de la misma en favor de una autoafir-
macion del hombre frente al Dios creador y providente. Por otro lado y con la
misma radicalidad, toda accién, experiencia o decision libre y auténtica del hombre
en su historiay frente al préjimo sera a la vez una toma de posicién radical ante el
Dios que ha decidido ofrecerse a si mismo en lo més profundo de la existencia
humana histérica (69).

En esta comprensién de la realidad humana, el mundo puede ser para el hom-
bre el lugar de la historia de dicha autoafirmacién, o bien, sin perder su propia
consistencia, de la historia de la salvacién. La relacion entre la libertad humana
articulada en praxis histérica y la historicidad misma de la oferta divina de la
salvacion, es reflexionada por Karl Rahner a partir de la relacion entre historia del
mundo o “profana’ e historia de la salvacion.

(66) Ibid., 314.

(67) Gnade als Freiheit, 56, citado por R. Siebenrock, loc. cit.

(68) R. Siebenrock, Gnade als Herz der Welt, 47, en referencia a Gnade als Freiheit, 32.

(69) “Uber die Einheit von Nachsten-und Gottesliebe”, STh VI, 277-298. Cf. etiam art. “Liebe V.”, en:
SM 111, Freiburg-Basel-Wien, 1969, 247-252.
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3. EL SENTIDO DE LA PRAXISEN EL HORIZONTE DE LA RELACION
HISTORIA DEL MUNDO - HISTORIA DE LA SALVACION

3.1 Trascendencia —trascendentalidad- historia

Una pregunta de fondo, previa a todas estas reflexiones y que esta a la base de
la principal objecion que se ha hecho a la teologia trascendental rahneriana, es como
se concilian en ella la afirmacion del carécter trascendental de la autocomunicacion
divina (la gracia como existencial sobrenatural) y la historicidad de lo humano y de
la revelacion salvifica de Dios. En otras palabras, como se entiende aqui la relacion
entre trascendencia e historia (70).

Es innegable que la principal acentuacion de la teologia de Rahner estéa en su
afirmacion del hombre mismo como acontecimiento de la autocomunicacion de
Dios. Segun ello, todo hombre, consciente o inconscientemente, es apertura radi-
cal alatrascendenciay, en cuanto ello constituye ya un don, es también de cierto
modo el acontecer mismo de ella: Dios que gratuitamente pone en lo mas profundo
de la estructura existencial humana la apertura a El y la capacidad misma de
acogerlo, si es que El decide decir una palabra (71). Como hemos dicho, a este
enfoque se le llama teologia “trascendental” porque analiza ante todo las condicio-
nes de posibilidad en el hombre para la acogida de la gratuita autocomunicacion
de Dios. La pregunta que aqui se plantea es: si la trascendencia, entendida como el
Deus semper maior, es asi concebida en su autocomunicacion como una estructura
trascendental-a priori, es decir como existencial sobrenatural, por més que se
insista en su caracter gratuito, ¢cual es su relacion con la historia, sobre todo
tomando en cuenta el caracter intrinsecamente histérico de la comprension biblica
de la salvacion? Si la teologia trascendental rahneriana es interpretada como afir-
macion de la definitividad absoluta de dicha estructura a priori, entonces pareceria
que el verdadero acontecimiento de la gracia como autocomunicacion de Dios esta
ya dado en la subjetividad trascendental del hombrey, con ello, que la historicidad
de la salvacion, de la revelacion propiamente tal y, mas aln, el acontecimiento
histérico mismo de Cristo carecerian de una importancia auténticamente decisiva
(72). Para nuestro tema, esta cuestion es central, pero bastenos aqui destacar algu-
nas pistas principales.

(70) Cf. C. Schickendantz, Autotrascendencia radicalizada en extrema impotencia. La comprension de
la muerte en Karl Rahner, Anales de la Facultad de Teologia, Vol. L, Santiago 1999, 192-196.

(71) Cf. art. “Transzendenz”, en: H. Vorgrimler, Neues Theologisches Worterbuch, Freiburg-Basel-
Wien 22000, 633.

(72) *... el acontecimiento de Cristo tiene (aqui) la funcién de un desarrollo y representacion reali-
zado ejemplarmente en medio de la historia de aquello que, esencial y completamente, aunque
de manera implicita, ya esta presente” (C. Schickendantz, Autotrascendencia radicalizada...,
194, en referencia a la opinién de F. Greiner, Die Menschlichkeit der Offenbarung. Die
transzendentale Grundlegung der Theologie bei Karl Rahner, Miinchen 1978, 288.
Schickendantz cita y comenta las criticas de varios otros autores en esta linea. Rahner recono-
ci6 la complejidad del problema planteado e incluso el peligro de entender el método trascen-
dental en esa clave excesivamente aprioristica y ahistérica, pero admitié ese peligro como
consecuencia de una mala comprension de dicho método (“Uberlegungen zur Methode der
Theologie”, STh X, 79-126, 100).
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Rahner, quien reconoci¢ al final de su vida el caracter fragmentario y abierto
de su reflexion sobre el vinculo trascendencia-historia (73), intentd solucionar estas
cuestiones, como ya lo hemos mencionado, con la aplicacion del método trascenden-
tal; méas exactamente, mediante |la articulacién de la relacion entre la dimensién
trascendental y la dimension categorial de la revelacion y, con ello, de la salvacion
misma (74). El camino seguido en el Grundkurs es, en definitiva, el de la mundani-
zacion de la trascendencia o, como ha dicho otro autor, el de la“categorializacion de
la trascendencia humana’, que no es sino la comprension de la historia categorial
como historia de la trascendencia misma (75). Todo lo anterior, desde la base de una
comprension de la historia en que el acontecer de la accion salvifica divina en favor
del hombre (= la “historia de la salvacion”, Heilsgeschichte), si bien es percibido y
afirmado como, en sentido estricto, “distinto” de la “historia profana” —por cuanto
esta no permite, de por si, una interpretacion inequivoca de la salvacion o perdicion
que acontezcan en ella— (76), aparece al mismo tiempo como “coexistente” con la
historia del mundo —en cuanto “acontece en” ella— (77) y como “interpretacion”
cristocéntrica de la misma (78).

Para Rahner, es necesario concebir una “mediacion histérica entre trascenden-
talidad y trascendencia’ (79), pues con ello se evitara la errada comprension de la
primera como realizacion ahistorica de la autocomunicacion de Dios. Es destacable
cuén importante es para el autor esta afirmacion cristiana de cara a la conciencia
moderna y su radical asuncion de la historicidad, aunque con la misma conviccion

(73) No tuvo inconvenientes en reconocer que en su pensamiento “esa relacion dificil no esta com-
prendida y reflexionada suficientemente” (P. Imhof - H. Biallowons [eds.], Glaube in
winterlicher Zeit..., 83). En respuesta al reproche de una falta de integracién del aspecto histérico
y sociopolitico concreto: “En principio en mi esta perspectiva se mantiene abierta y de ningin
modo es negada. Ademas, no siento a mi teologia como universal, general ni definitiva. Cada
tedlogo escoge en su pensamiento este o aquel punto de vistay entonces no advierte que con ello
pasa por alto otros aspectos. Esto fue asi en Tomas y naturalmente vale también para |os tedlogos
actuales” (ibid., 62).

(74) Al respecto cf. sobre todo sus aportes: “Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, STh V, 115-135;
“Profangeschichte und Heilsgeschichte”, STh XV, 11-23; Grundkurs des Glaubens, V. Gang:
“Heils- und Offenbarungsgeschichte”, 137- 171.

(75) B. Van der Heijden, Karl Rahner. Darlegung und Kritik seiner Grundpositionen, Einsiedeln
1973, 151, citado por C. Schickendantz, Autotrascendencia radicalizada..., 192, nota 87.

(76) “Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, 119. Tal indole de las decisiones histéricas permanece
oculta para el hombre, porque, més alla de su limitada conciencia refleja sobre las motivaciones y
el alcance de esas decisiones, “una seguridad auténtica acerca de la cualidad moral de la més
intima decision de libertad de un hombre sobre Dios, no es asequible desde ellas. Y tampoco por
tanto respecto de la cuestion de si en esta o en aquella obra histérica ha acontecido salvacion o
perdicién (...) La historia del mundo no es el juicio del mundo, por mucho que en un sentido
verdadero suceda este en ella (...) la salvacion no es la definitividad de la decision de libertad del
hombre (...) La salvacion es Dios, es su autocomunicacion, es obra de la libertad de Dios...” (p.
120). Y mas adelante: (la historia profana) “no es sin méas la historia de Dios mismo, no es
teogonia, no tiene por ello su fundamento Gltimo en si misma, no se aclara desde si misma, no es
el juicio del mundo, esta como creatura referida, limitada, temporalmente al misterio que no es
ellamisma’ (p. 130).

(77) Cf.lbid., 123y 115-119.

(78) “El mundo es el mundo que fue creado para el Logos eterno, desde él y hacia él. El mundo y su historia
estan trazadas de antemano en referenciaa Logos de Dios hecho carne” (Ibid., 134; Cf. 129-135).

(79) “Geschichtliche Vermittlung von Transzendentalitét und Transzendenz”: asi se titula el 2° aparta-
do del paso V del Grundkurs des Glaubens..., 139.
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reivindica ante ella la trascendentalidad como fuente de sentido de una auténtica
historicidad. En efecto, para él es necesario afirmar que “la realizacion de la tras-
cendentalidad acontece histéricamente”, si bien por otra parte “la verdadera histori-
cidad (...) tiene su fundamento y la condicién de posibilidad en |a trascendentalidad
del hombre mismo” (80). Del reconocimiento de ambos hechos resulta que la histo-
ria, la historia profana o mundana en que acontece la historia de la salvacion, “es en
ultimo término la historia de la trascendentalidad misma” (81) y, en esta, de la
trascendencia en cuanto tal: “la trascendencia misma tiene una historia 'y la historia
es siempre el acontecimiento de esta trascendencia’ (82).

Rahner reconoce que el momento trascendental de la autocomunicacion de
Dios podria aparecer como “meramente trascendente y suprahistérico”, pero —acla-
ra—“precisamente porque es permanente y esta siempre dado, pertenece a esta histo-
riay acontece en ella” (83). No cabe, por tanto, concebir |la trascendentalidad como
ahistorica, ni la historicidad como un acontecer ciego y cerrado en si mismo. En esta
conviccion basica radica la nocion de la necesaria correspondencia mutua de las
dimensiones trascendental y categorial de la revelacion.

3.2 Historia de la salvacion como historia de libertad

Siendo esto asi, no es de extrafiar que la historia de la salvacion sea también
por antonomasia historia de libertad. Libertad “desde Dios’, dado el caracter esen-
cialmente gratuito de su autocomunicacion, e historia de libertad desde el hombre y
para el hombre, por cuanto en dicha autocomunicacion esta siempre actuando el
Dios que es “el fundamento de la accidn de la libertad del hombre, y (que) en su
propia accién grava a este precisamente con la gracia y la responsabilidad por su
propia accion irrenunciable” (84). Debemos reiterar en este contexto algo ya dicho:
la libertad humana es libertad creada, agraciada, trascendental mente sostenida, pero
de modo tal que cuanto mayor sea esta indole y la conciencia refleja de la misma,
mayor sera la medida de su autonomia. La libertad humana se orienta mucho mas
alla de una mera capacidad de eleccion entre alternativas; es ante todo disposicion
radical del sujeto sobre si mismo de cara a lo definitivo. Dios agracia la libertad del
hombre en orden a esta decision. Por eso, en este sentido la salvacién nunca se
realiza por encima de la persona o a espaldas de su libertad. “ Salvacion no operada
con libertad no puede ser salvacién” (85).

Ademas, es mediante la libertad que se realiza la necesaria “ mediacion catego-
rial de la trascendentalidad elevada sobrenaturalmente” (86). Para nuestro tema esta

(80) Loc. cit. Y agrega en seguida: “... en el momento en que la historia —hacia el pasado o hacia el
futuro— ya no aprehende su profundidad trascendental como condicion de posibilidad de una
auténtica historicidad, esta historia misma pasa a ser ciegaen si”.

(81) O.c., 139s.

(82) Ibid., 139.
(83) Ibid., 142.
(84) Ibid., 141.
(85) Ibid., 145.

(86) “Zur kategorialen Vermittlung der Uibernatiirlich erhobenen Transzendentalitét” (cuarto subtitulo
dentro del acépite 3 del paso V del Grundkurs, 149).
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intuicién es sumamente importante, porque establece el principio segin el cua la
experiencia originaria de Dios no acontece para el sujeto tan solo de manera concep-
tual, explicita 'y tematica, sino que mas bien “la trascendentalidad sobrenatural del
hombre esta ya mediada consigo misma —aungque no objetivada ni tematicamente—
alli donde el hombre se asume a si mismo como sujeto libre en la trascendentalidad
en conocimiento y libertad” (87). Méas concretamente, esto para Rahner significa
que “la categorial y necesaria mediacion histérica de nuestra experiencia trascen-
dental sobrenatural através del material categorial de nuestra historia, se realiza en
todas partes y no solo en el material especificay tematicamente religioso de nuestra
motivacion, de nuestro pensamiento, de nuestra experiencia. En este sentido, €l
mundo es la mediacion con Dios como el que se comunica en la gracia y, por ello,
para el cristianismo no hay ningin ambito sacral delimitable que sea el Unico
donde pueda encontrarse a Dios’ (88). Consecuentemente, en la historia de la
salvacion que acontece en la historia del mundo, la mediacion categorial de la
autocomunicacion divina se actualiza de un modo privilegiado en lo definitivo que
el ser humano puede expresar de si mismo mediante la articulacion histérica de su
libertad, en sentido propio, en la praxis. Segun lo dicho, ali para el hombre puede
acontecer algo grande y, sin embargo, probablemente de un modo inconsciente o
incégnito. Lalibertad tiene, asi, una dimension de misterio.

Con todo, como se ha dicho, para Rahner |a historia de la salvacion debe postu-
larse como, en estricto rigor, “distinta” de la historia del mundo, debido a que esta no
puede juzgar desde si misma inequivocamente que lo que en ella sucede es salvacion o
condenacion. La salvacion “acontece en” el mundo, pero no se identifica simplemente
con este ni con su historia. La total unidad reconciliada y reconciliatoria entre lo
mundano y lo divino se da solo en la persona de Jesucristo como acontecimiento
escatol 6gico culmen; acontecimiento que, paraddjicamente, es ala vez el momento en
gue de modo més radical aparece la delimitacion y distincién entre historia del mundo
e historia de la salvacion (89). Con esto llegamos a punto central del horizonte
cristolégico del sentido salvifico (potencial) de la praxis historica.

4. EL HORIZONTE CRISTOLOGICO DE LA PRAXIS

4.1 El acontecimiento categorial de Cristo como culminacion del sentido de la
historia del mundo y de la libertad

Como lo hemos consignado, Rahner destaca muy especialmente el rol de la
libertad humana en el acontecimiento salvifico. Pero la libertad no opera por si o

(87) Loc. cit.

(88) Loc. cit. y s. El destacado es mio.

(89) “... precisamente en cuanto que aqui en Cristo y la Iglesia la historia de la salvacion alcanza su
maés inequivoca e insoslayable distincion de la historia profana, en cuanto que deviene realmente
una manifestacion (Erscheinung) inequivocamente delimitada al interior de la historia del mundo
y que lleva asi, al interior de esta, la historia general de la salvacién ala comprensién de si misma
(Selbtsverstandnis) y de su historicidad formulable en palabras (worthaft) y social, esta delimita-
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desde si la salvacion; esta no consiste en la “definitividad de la decision de la
libertad del hombre (...) La salvacion es Dios, es su autocomunicacion, es obra de la
libertad de Dios” (90); es gracia, no obra humana, si bien operada de hecho, por
designio divino, en didlogo con la libertad humana —es mas: con ellay desde ella—y
de ningun otro modo (91). La historia del mundo es el medio en que acontece la
interpelacion divina en forma de autodonacion gratuita —trascendental y categorial-
mente—y en consecuencia constituye también la Unica trama posible para la actuali-
zacion de la libertad humana en su dimensién més radical, de cara a lo definitivo.

El acontecimiento de Cristo es la palabra histérica definitiva del Dios salvador
acerca del sentido del despliegue de todo lo humano en su propia consistencia. En ese
sentido, reflexiona Rahner, la historia del mundo y de la libertad —en que acontece la
historia de la salvacion— es para el cristianismo “la historia cristocéntricamente inter-
pretada’ (92). Mediante esta comprension teol6gica del mundo y su historia, de clara
inspiracién paulina, viene a expresarse el que en Cristo es definitivala palabra de Dios
sobre si mismo —en su autocomunicacion categorial en entrega radical— y sobre el
mundo, su origen, su sentido y su destino: “El mundo y su historia estén trazadas de
antemano en referencia a Logos de Dios hecho carne. Porque Dios quiso declararse a
si mismo en su eterna Palabra, porque es el amor, por eso es el mundo, y precisamente
en su diferencia de naturaleza y gracia y asi de historia de la salvacion e historia
profana. Precisamente por ello, esto significa que esa diferencia estd abarcada por
Cristo y por la autodeclaracion absoluta de Dios que acontece en EI” (93).

Pero no solo eso, puesto que la diferencia asi abarcada es también asi superada
en la unidad del Logos encarnado. En €l coinciden el Dios que se autocomunica y
autoenuncia, el vehiculo de esta expresion (la realidad humana histérica) y el recep-
tor libre, en este caso absolutamente abierto al don divino de si mismo (94).

Precisamente en cuanto acontecimiento escatol 6gico, la culminacion de toda la
revelacion en el suceso categorial de Cristo es |la palabra definitiva de Dios sobre €l
sentido de la historia de la libertad humana (95). EI hombre y su historia quedan, en
Cristo, sellados por la irrupcion del reinado de Dios y todo su ser y hacer, “en
conocimiento y libertad”, es asi proyectado en su sentido més profundo a su consu-
macion (Vollendung) en un futuro absoluto (absolute Zukunft). El acontecimiento de
Cristo constituye la definitividad radical de la autocomunicacion de Diosy alavez
una porcion especifica dentro de la historia del cosmos mismo (96). No hay contra-
diccién entre ambas partes de este enunciado. La afirmacién de su particularidad
categorial no niega el que la autocomunicacién divina pueda ser “incluso coexisten-

da historia de la salvacién es también, de manera expresamente pronunciable (worthafter), social
y sacramental, la magnitud (die GroRe) que esta determinada para todos los hombres de todos |os
tiempos venideros” (“Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, 129).

(90) Ibid., 120. Cf. supra nota 76.

(91) Cf. supra, nota 85

(92) Cf. supra, nota 78.

(93) “Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, 134.

(94) Grundkurs des Glaubens, 171.

(95) Con lo cua puede hablarse de Cristo como “salvador absoluto” (absoluter Heilsbringer):
Grundkurs des Glaubens (V1. Gang), 188 s.

(96) lbid., 189.
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te con toda la historia espiritual de la humanidad y del mundo, tal como sucede de
hecho segun la doctrina cristiana” (97).

4.2 Cristo, culminacion de la positividad del mundo

Lo recién dicho nos remite a otro aspecto importante: Rahner subraya el que
Dios es el absolutamente Incondicionado, el Misterio absoluto, que empero solo es
cognoscible como el gratuitamente autocomunicado en la historia del mundo, tanto
en la dimension categorial como en la trascendental. Por ello, la verdadera adora-
cion de este verdadero Dios del cristianismo debe ser amor no de “lo absoluto” en
abstracto, sino del Dios-Absoluto revelado, autocomunicado, como creador del cielo
y de latierray, finaimente, como el Encarnado, es decir, como Aquel que, siendo el
Incondicionado absoluto, se manifiestay se entrega en lo creado, en lo condiciona-
do, que deviene asi lo amado incondicionalmente por El. Entre el panteismo idol4-
trico (todo es Dios) y el “teopantismo” extremo pseudocristiano (Dios es todo),
Cristo en su concreta particularidad y real humanidad viene a romper definitivamen-
te la falsa alternativa Dios o mundo, y a devolver a lo creado-condicionado su
propia consistencia 'y dignidad (98), “como lo vélido ante Dios y eternamente justi-
ficado, es decir, como lo numinosa y religiosamente significativo (bedeutsam) ante
Dios” (99). En clave auténticamente cristiana, a mundo hay que mirarlo recono-
ciendo en él ladignidad de lo amado y asumido por el mismisimo Absoluto.

En este contexto de reflexion cristol6gica Rahner reitera un topico recurrente en
su obra: el que Dios mismo sea hombre concreto y verdadero en Cristo, constituye una
culminacion que se da una sola vez (einmalig) y es a la vez la causa Ultima de la
relacion de Dios con su creacion. En esa relacion el caréacter relativo y dependiente de
la creacion con respecto a su Creador y la consistencia propia de ella “crecen en la
misma medida (y no de manera inversa). Esta positividad de la creacion no solo frente
alanada, sino también ante Dios, recibe, por tanto, en Cristo, su culminacién cualita-
tivamente Unica, porque, segun el testimonio de la fe, esa humanidad creada es el
punto intermedio indispensable y permanente por el que debe pasar todo lo creado
para encontrar la plenitud de su eterna validez ante Dios (...) Podemos hablar de lo
absoluto sin necesidad de aludir a la carne no-absoluta del Hijo, pero solo en El
podemos encontrar verdaderamente al Absoluto, en el que la plenitud de la divinidad
esta escondida en la corteza terrena de su humanidad” (100).

Y dado que el hombre Jesls no solo tiene importancia salvifica como el evento
del pasado en el que llegd a su culmen este hallazgo del Dios absoluto e incondicio-
nado en lo creado-condicionado, sino que es “ahoray por toda la eternidad, como el

(97) Ibid., 188.

(98) “Die ewige Bedeutung der Menschheit Jesu fir unser Gottesverhaltnis’, STh 111, 47-60, esp. 53-
56. Cito el original y si bien para las citas textuales me he apoyado en la traduccion castellana
(“Eterna significacion de la humanidad de Jesls para nuestra relacion con Dios”, Escritos de
Teologia Il1, Madrid 1961, 47-59), he hecho en esta algunas modificaciones o precisiones que me
parecen mas acordes al texto rahneriano.

(99) Ibid., 54.

(100) Ibid., 56 s. Los destacados son de Rahner.
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hecho hombre y permanecido criatura, la permanente apertura de nuestra infinitud
al Dios vivo de vida eterna e infinita’” (101), entonces todo acto religioso tendra
siempre y necesariamente, de modo consciente 0 inconsciente, una “estructura en-
carnatoria’” que es “la Unica que corresponde subjetivamente a la objetiva situacion
fundamental: que Dios se ha comunicado al mundo en el Hecho-hombre (Mensch-
gewordenen) y que, por esto, permanece este por toda la eternidad el Cristo” (102).

Es esta estructura encarnatoria la que da su sentido a lo que Rahner llama la
“positividad de la creacion” frente a la nada y frente al mismo Dios —quien en su
acto de crearlay amarla la valida y enaltece—y la que, en consecuencia, se ofrece
como fuente de significado salvifico-plenificador a todo acto humano articulado “en
conocimiento y libertad” en su concreta insercion histéricay mundana. La respuesta
de lalibertad humana consistira en su postura definitiva frente a este desafio radical
de Dios que se autocomunica gratuitamente. Pero asi como esa interpelacién es la
interpelacion del Absoluto e Incondicionado en lo creado, histérico y condicionado,
aguella respuesta de la criatura espiritual libre no podra articularse sino como praxis
histérica y mundana, en otras palabras, como toma de postura ante Dios en y a
través de lo contingente.

La consecuencia Ultima de todo este movimiento serd, empero, transhistérica,
es decir, sejugara, al decir de Rahner, en la definitividad de un “futuro absoluto”.

5. EL HORIZONTE ESCATOLOGICO-FINAL DE LA PRAXIS:
LA CONSUMACION DE LA HISTORIA COMO ACONTECIMIENTO
DE UN “FUTURO ABSOLUTO”

Las reflexiones del acapite anterior han desembocado en una cierta paradoja:
por una parte contienen una decidida reivindicacion de la positividad del mundo
(creado, relativo, condicionado, temporal) en cuanto validado por Dios (el Absoluto,
el Incondicionado, el Eterno) que se autocomunica gratuitamente en tal mediacion,
dando asi por superada, en ese sentido, la alternativa Dios o mundo. Por otra parte,
en tal enfoque se acentla la diferencia entre ambos: 1o que valida a lo creado-
condicionado es precisamente su ser objeto de la asuncién amorosa, indebida, del
Incondicionado. Esta validacion implica una mirada afirmartiva del mundo, una
reivindicacion de lo creado en su propia finitud —en cuanto que lo finito es realmen-
te asumido por el Infinito y posibilita asi el conocimiento de este—, pero no anula la
diferencia ni la distancia que lo separa de Aquel que lo valida.

Aunque dicha asuncién y validacion de lo relativo por lo Absoluto no se concibe
en el horizonte de la teologia trascendental como un proceder divino meramente for-
mal o externo a la esencia més profunda de lo creado, su consecuencia Ultima es que,
en definitiva, el mundo de las creaturas no puede aspirar a plenificarse en si mismo
sino en Otro, mas alla de sus propios limites. La consumacion (Vollendung) no puede
ser intramundana porgue el devenir del mundo es de por si y permanentemente “el

(101) Ibid. 57. El destacado es de Rahner.
(102) Ibid., 59.
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ambito de lo provisorio, de lo inacabado, de o ambiguo, de lo dialéctico”, y no, en
rigor, de la plenitud de la salvacion, puesto que esta, si bien acontece en la historia del
mundo, no llega a identificarse con ella. La salvacién como consumacion de la histo-
ria individual y colectiva no puede ser disociada de la historia misma, por cuanto en
esta se ha autocomunicado y ha actuado el Dios salvador, pero tampoco puede ser
considerada un momento méas —un “fragmento”— de la historia (103).

Tal es, por lo demas, la conviccion basica que caracteriza y distingue a la
esperanza escatologica cristiana de las concepciones modernas de la utopia que
entienden a esta como fase culmen de la misma autorrealizacion intrahistérica. El
cristianismo, afirma Rahner, es una religion del futuro. Mas exactamente: es la
religion del futuro absoluto (absolute Zukunft), expresion que, para él, no constituye
sino otro nombre del Dios de Jesucristo. El futuro absoluto “debe ser la plenitud
absoluta de la realidad como el fundamento sustentador de la dinamica de futuro”
(104), vale decir, de aquella dindmica que esta ya inscrita en 1o més profundo del
hombre como creatura de Dios y que constituye su horizonte y la condicion de
posibilidad Ultima de “su conocer, hacer y esperar” (105). Segun esto, Dios no es un
objeto més entre otros dentro de nuestra proyeccion al porvenir, sino el fundamento
mismo de todo el “proyecto de futuro” (Zukunftsentwurf).

Es destacable en esta perspectiva el hecho de que Dios, en cuanto futuro abso-
luto del hombre y de todo o creado, aparece en su trascendencia y absolutez del
modo mas radical: como el misterio inefable; pero a mismo tiempo, “como tal
misterio de la misma plenitud infinita del hombre, (El) es futuro absoluto que se
autocomunica” (106). El absolutamente trascendente se hace el mas cercano en su
libre autocomunicacion, imprimiendo asi una proyeccion de futuro absoluto a acon-
tecer historico del hombre.

Por todo €llo, la nocién de Vollendung adquiere en el pensamiento de Rahner una
especial complejidad y riqueza. Es un concepto que expresa con peculiar fuerza la
dialéctica fundamental entre inmanenciay trascendencia, entre historiay futuro absolu-
to, asi como los presupuestos y las consecuencias de una concepcion trascendental de la
Gracia en su aplicacion a la teologia de la creacion y, por supuesto, a la escatologia.
Rahner ha destacado que el término “consumacion” puede tener diversas aplicaciones,
en cada una de las cuales toma un sentido especifico distinto (107), pero que esta

(103) “Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, 115. Cf. J. A. de la Pienda, Antropologia trascendental de
Karl Rahner. Una teoria del conocimiento, de la evolucion y de la historia, Oviedo 1982, 325-
331; |. Sanna, “L’escatologia cristiana in K. Rahner, H. U. von Balthasar, W. Kasper”, en:
Lateranum 63 (1997) 393-454, esp. 395-434; G. Ancona, “Il futuro in Karl Rahner”, en: S.
Muratore (ed.), Futuro del cosmo, futuro dell’ uomo, Padova 1997.

(104) “... sie muB die absolute Flle der Wirklichkeit sein als der tragende Grund der Zukunftsdynamik”
(“Marxistische Utopie und christliche Zukunft des Menschen”, STh V1, 77-88, 80).

(105) Loc. cit.

(106) “Gott als absolute Zukunft ist grundsétzlich und notwendig das unsagbare Geheimnis (...), d.h.
bekannt ist als das wesentlich Transzendente, von dem freilich gesagt wird, daf} es als solches
Geheimnis unendlicher Fille selbst des Menschen absolute Zukunft ist, die sich mitteilt” (ibid.,
81). El destacado, en lacitay en su traduccion, es mio.

(107) Puede aplicarse: 1) a un acontecimiento individual material, de tipo fisico o biolégico; 2) a la
suma de los acontecimientos individuales de ese tipo, es decir, al mundo material como un todo;
3) a una historia individual espiritual; 4) a la totalidad y unidad de las historias personales-
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siempre referido a la experiencia de un acontecer temporal (zeitliches Geschehen) que
comporta tres aspectos constitutivos: (108) a) tiene un “término” (Ende), ya sea causado
por €l mismo o por una causa distinta a €l; b) tiene no solo un “término” sino que se
ordena a un “resultado” (Ergebnis) positivamente distinto del proceso que lo ha antece-
dido; por Ultimo, c) este resultado es aquello en lo cual el acontecer mismo encuentra su
sentido y justificacion (109). Solo puede hablarse en estricto rigor de consumacion
cuando el acontecer temporal del que se trata presenta estos tres aspectos.

En tal sentido, la nocién de consumacion implica de por si 'y por excelencialaidea
de autotrascendencia (110). Podemos preguntarnos: ¢qué alcance tendra esta autotras-
cendencia en la consumacion transhistorica? ¢Quién o qué la podra experimentar, y de
qué modo? Varias de las cuestiones centrales que se han tratado en los acapites anterio-
res confluyen en este nlcleo, que es por ello de especial importancia para nuestro tema.
Una primera afirmacion que centra en el pensamiento de Rahner el concepto de consu-
macion, es que este solo tiene pleno sentido en el ambito de la “historia de la libertad
personal” (personale Freiheitsgeschichte) y que en consecuencia no se aplica en estricto
rigor a “mero acontecer material” ni a aguel acontecer que se da en la vida biol6gica,
puesto que de ellos nunca llega a surgir un “resultado” (Ergebnis) cualitativamente
distinto y superior a ellos mismos (111). Esto no significa, empero, como o veremos
luego, afirmar que la consumacion no habra de incluir a mundo material.

5.1 Consumacion de la historia de la libertad personal-espiritual

La manera de concebir la consumacion de la persona espiritual ha de ser cohe-
rente con la concepcién de la inmanencia, de la trascendencia y de la relacion entre
ambas en el horizonte de la antropologia trascendental . Este es el punto decisivo. La
conviccion basica de Rahner es que “la esencia de la persona espiritual con su
libertad y, asi, con su historia, a saber, su “inmanencia’, es precisamente la trascen-
dencia” (112). Y latrascendencia es apertura o referencia “a ser absoluto, a lo-no-
factible (das Nichtmachbare), a lo-no-desarrollable-desde-si-mismo (das Nicht-aus-
sich-selbst-Entwickelbare)..., al “futuro absoluto” que en cuanto horizonte de
apertura infinita hacia una inabarcable lejania incluye todo resultado (Ergebnis)
determinado y asi toda consumacion categorial concebible (...); se dirige en definiti-
va a misterio absoluto, indisponible (unverfigbare), inabarcable (unumgreifba-
re)...” (113).

espirituales, no entendida como mera suma de las mismas; 5) ala unidad real del mundo material
y de la historia espiritual, individual y colectiva, esto es, a la real unidad y totalidad de la
creacion temporal, del “mundo” asi integralmente entendido (“Inmanente und transzendente
Vollendung der Welt”, STh V111, 593-609, 593).

(108) Cf. Ibid., 594.

(109) “... es propio del método rahneriano explicar las partes por el todo y, en el caso que ahora nos
ocupa, el explicar el movimiento por su fin y, mas en concreto aun, el explicar la historia por su
consumacion” (J. De la Pienda, Antropologia trascendental de Karl Rahner, 327).

(110) “Inmanente und transzendente Vollendung der Welt”, 606 s.

(111) Ibid., 595 s.

(112) Ibid., 598. El destacado es de Rahner.

(113) Loc. cit.
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Este enfoque hace cuestionable la oposicion aqui entre una consumacion “in-
manente” y otra “trascendente”. Para Rahner, bien puede decirse que “ la consuma-
cion inmanente de una historia de libertad espiritual es su consumacion trascenden-
te, porque la inmanencia es la trascendentalidad; o bien: un ser espiritual y
trascendente en conocimiento y libertad no tiene, por su propia esencia, una consu-
macion inmanente porqgue la trascendentalidad inmanente apunta a lo verdadera-
mente trascendente (...). La consumacion trascendente de una libertad personal es
la Unica verdadera consumacion inmanente” (114). En otras palabras, si €l espiritu
€s —en su propia inmanencia— trascendencia o apertura al misterio, al ser absoluto
(auf das absolute Sein), al futuro indisponible (auf die unverfigbare Zukunft), en-
tonces se pierde en este contexto una distincién clara y univoca entre las nociones
de consumacion “inmanente” y “trascendente” (115).

Ademas, si el hombre en cuanto espiritu es unatal “apertura absoluta’ (absolu-
te Offenheit) al ser absoluto, consecuentemente solo puede encontrar su efectiva
consumacion en el futuro absoluto, transhistorico; es decir: es un ser fundamental y
esencialmente “indeterminable” por un futuro categorial 0 por una consumacion
cuyos limites estuvieran ya dados previamente de un modo puramente inmanente en
la propia esencia humana (116). De esta forma se manifiesta y expresa la indole
radicalmente gratuita, indisponible y novedosa de la consumacion salvadora del
hombre por parte de Dios.

5.2 Consumacion del mundo material

En cuanto a vinculo interno entre la historia —tiempo-espacio, materialidad,
“mundo fisico”—y ese futuro absoluto en que ha de cristalizarse la consumacion del
hombre como ser espiritual, ya hemos adelantado en péginas anteriores algunas intui-
ciones fundamentales de la teologia rahneriana de la historia (117). Alli la pregunta de
fondo era como entender la relacion entre historia y trascendencia de tal modo que la
nocion de trascendentalidad no sea interpretada como una forma ahistérica y subjeti-
vista de la autocomunicacion de Dios. Por eso mismo se destacaba alli el esfuerzo de
Rahner por explicar la necesidad de una “mediacion historica entre trascendentalidad
y trascendencia” (118). Aqui la pregunta, cercana a aquella, es: ¢cOmo entender co-
rrectamente la insistencia de Rahner en que el concepto de consumacion solo tiene
pleno sentido en el ambito de la“historia de lalibertad personal” y que por tanto no se
aplica, estrictamente hablando, a “mero acontecer material” ni a aguel acontecer que
se da en la vida biol6gica? Es evidente el peligro de entender a partir de aqui la
consumacion escatoldgica en clave dualista, en el sentido de que solo “lo espiritual”,
en contraposicion a “lo material”, podria aspirar a aguella. Con ello, ademas, todo lo
producido y desplegado por el hombre a través de su praxis histérica podria parecer
como excluido apriori de la consumacion en el futuro absoluto.

(114) Loc. cit. El destacado en cursiva es de Rahner.
(115) Loc. cit.

(116) Ibid., 599.

(117) Cf. supra acépite 3, pag. 14.

(118) Cf. supranota 79.
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La respuesta de Rahner parte, precisamente, por una superacion radical de todo
dualismo. Es cierto que para él es necesario establecer el principio de que la consu-
macion se ha de dar plenamente solo en el ambito de la historia del ser personal
espiritual, por cuanto solo alli —y no en el ambito del mundo material independiente-
mente considerado— se da la apertura a misterio inefable, a ser absoluto. Pero es
igual mente necesario establecer que el mundo material no es “un mero escenario” en
que el espiritu se desarrollay se despliega (119). EI mundo es una unidad de espiritu
y materia; o sea, esta es un momento esencial del mundo (120). Hay en esa unidad
una relatividad reciproca entre el espiritu creado y la materia, de tal modo que esta
no consiste en una pura “exterioridad” para aquel. La materia es un momento nece-
sario en el devenir del espiritu, es su expresién misma. Con esto, si bien la materia
por si sola no es “capaz” de consumacion, si lo es por el espiritu de cuyo devenir es
un momento interno. Asi, “la autotrascendencia del mundo material se redliza a
través del espiritu libre y de su historia Forma parte, como elemento constitutivo
esencial, de lamisma historia del espiritu personal (...) En cuanto el mundo material
se supera a si mismo en una autotrascendencia hacia la historia del espiritu, encuen-
tra en la consumacion de esta historia su propia consumacion. Por tanto, también su
consumacion supera el dilema de una consumacién inmanente o trascendente” (121).

5.3 Consumacion de la praxis histérica

Lo que Rahner dice del mundo material, con mayor razén debe aplicarse a la
libertad humana expresada en la praxis, ya que esta en gran medida produce y
reproduce a aquel. Esto se deduce de todo lo anterior y el autor |0 sostiene también
explicitamente con su nocién de que libertad e historia son constitutivos de la inma-
nencia de la persona espiritual; inmanencia que, en definitiva, por la trascendentali-
dad de la gracia, tiene su “esencia’ mas intima en el Otro, en la trascendencia
radical (122). En su autocomunicacion amorosa e indebida, Dios es y seguira siendo
Aquel que todo lo trasciende, pero a mismo tiempo Aquel que constituye “lo mas
inmanente de toda creatura” (123).

Retomando en este sentido especifico lo ya dicho més arriba acerca de la
historia de la salvacion como historia de libertad (124), la consumacion en su senti-
do mas estricto ha de entenderse, precisamente, como la plenificacion de la libertad
de la persona espiritual, trascendentalmente sostenida y agraciada, y asi historica-
mente articulada. En la nocion de consumacioén se juega y se comprueba de modo
decisivo aquella otra gran conviccion de la teologia cristiana que hemos analizado
antes: “ Salvacion no operada con libertad no puede ser salvaciéon” (125).

(119) “Inmanente und transzendente Vollendung der Welt”, 605.

(120) Cf.“Die Einheit von Geist und Materie im christlichen Glaubensverstandnis”, STh VI, 185-214.

(121) J. De la Pienda, Antropologia trascendental de Karl Rahner, 331, en una buena sintesis de las
reflexiones de K. Rahner, “Inmanente und transzendente Vollendung der Welt”, 604-609.

(122) Cf. supra, lareferenciade lanota 112.

(123) Ibid., 609.

(124) Cf. supra, pags. 16 s.

(125) Grundkurs des Glaubens, 145.
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La consumacion serd, asi, también, consumacion de la praxis historica, a menos
de aguella forma de la praxis en que se exprese la libertad y unidad consigo mismo del
sujeto espiritual en su més intima coherencia (126). Esto esta ligado ala pregunta acerca
de s el concepto de consumacion aqui esbozado es 0 no aplicable a caso en que la
historia de la libertad personal desemboque en una definitividad “negativa’, es decir, en
una autodeterminacion irreversible por aguello que llamamos condenacion. Rahner pro-
pone otra forma de plantear el problema: observa que para una auténtica ontologia de la
libertad, la opcién por el bien y la opcién por € mal no son dos posibilidades de la
libertad ontol 6gicamente equiparables. Consecuentemente, si la historia de la libertad
puede también tener como resultado frente a Dios su “autoconsumacion (Selbstvollen-
dung) en el “mal definitivo (endgiiltige Bose)”, desde el punto de vista de la esencia del
ser, del bieny, con €llo, de la libertad, esto no es para €l ente libre una posibilidad del
mismo rango ontol6gico que la consumacién positiva, sino que mas bien debe ser
entendida como la “definitividad de la no-consumacion” (Endguiltigkeit der Nichtvollen-
dung), reproduciendo asi la misma dialéctica de ser y no-ser (127).

5.4 La muerte como consumacion de la historia de la libertad personal

Lo recién dicho nos remite al tema del sentido de la muerte en la antropologia
trascendental de Karl Rahner. No es el caso abordar aqui en toda su amplitud esta
compleja temética, pero dada su importancia seré necesario destacar al menos algu-
nas de sus principal es implicancias para nuestro tema (128).

En cuanto que el hombre es una “unidad de naturaleza y persona’, es decir,
dado que él existe entre “lo dado” por un estado de ser previo a la libre decision
personal, y esta misma libre disposicion de si mismo, la muerte tiene para €l esa
doble dimension: natural y personal. Es muerte de todo el hombre, en ambas dimen-
siones. (129) Y es unarealidad universal: todos tenemos que morir (130).

(126) Lo cua ya a nivel de la experiencia histérica se verifica como forma de mediacion de la
trascendentalidad: “La trascendentalidad sobrenatural del hombre estd ya mediada consigo misma
—aunque no objetivada ni teméticamente— alli donde el hombre se asume a si mismo como sujeto
libre en la trascendentalidad en conocimiento y libertad” (Grundkurs des Glaubens, 149. Ya
recurrimos a esta cita en otro contexto; cf. supraloc. cit.)

(127) “Inmanente und transzendente Vollendung der Welt”, 597; cf. 595.

(128) Entre los principales escritos de Karl Rahner a respecto, cf. Zur Theologie des Todes. Mit einem
Exkurs Uber das Martyrium, Freiburg i. Br. 1958 (coleccion “Quaestiones disputatae”); “Das
christliche Sterben”, en: Mysterium Salutis V, Einsiedeln 1976, 463-492 (reproducido en 1978: STh
X1, 269-304); “Tod”, en: Sacramentum Mundi 1V, Freiburg i. Br. 1969, 920-927. De la literatura
secundaria en el ambito hispano-parlante, destaco: J. L. Ruiz de la Pefia, El hombre y su muerte.
Antropologia teoldgica actual, Burgos 1971; C. Schickendantz, Autotrascendencia radicalizada. La
comprension de la muerte en Karl Rahner (referencia completa, supra nota 70), aqui esp. el capitulo
noveno, pags. 287-321; J. A. De la Pienda, Antropologia trascendental de Karl Rahner, 332-344.
Me apoyo fundamentalmente en la vision de conjunto que el mismo Rahner da en el citado articulo
de Sacramentum Mundi y en el sélido andlisis de C. Schickendantz, o.c. Para una mejor ubicacion
de latemética en la antropologia rahneriana, me baso en J. A. De la Pienda, o.c.

(129) Para la dimensién propiamente religioso-teoldgica de la muerte en Rahner, cf. C. Schickendantz,
0.c., caps. décimo y undécimo, pags. 323-411.

(130) Insiste Rahner: incluso aquellos aludidos por 1 Cor 15, 51; también los que veran en vida la
parusia tendrén que alcanzar la vida eterna a través de una “transformacién radical” que “objeti-
vamente es |o mismo que la muerte” (“Tod”, acépite 2).
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En el aspecto natural de la muerte, Rahner considera el cambio que ella com-
porta para la relacion alma-cuerpo, en el horizonte mas amplio de la relacion espiri-
tu-materia. La tradicion cristiana ha asumido la representacion de la muerte como
“separacion del almay del cuerpo”. Pero una adecuada comprension de esta repre-
sentacion debe partir efectivamente de la nocidn de unidad sustancial entre el alma
—como “principio espiritual de vida en el hombre’—y el cuerpo. Dicho en el lengua-
je filosofico escolastico: si el ama es forma del cuerpo, esto indica una relacién
sustancial que a su vez parte de un “acto sustancial” del alma que no puede cesar, a
menos que “el alma misma terminara y, contra lo que prueba la filosofia y ensefia
obligatoriamente el dogma, no fuera inmortal” (131). El alma tiene, pues, unarela-
cién sustancial, o sea, no “accidental”, con el cuerpo; relacion que, por ser de esa
indole, puede cambiar pero no cesar completamente.

¢En qué direccion se da ese cambio en la muerte? Esto nos remite a otro aspecto
que nos importa aqui: si el alma esta sustancialmente unida al cuerpo, entonces tiene
una relacion igualmente real con aquella “totalidad” que constituye la unidad del
mundo material. Por eso, la muerte como separacion de cuerpo y alma no puede
implicar la supresion de tal relacion con el mundo (132). Por el contrario, dicha
separacion da paso a “una apertura mas amplia 'y profunda” de la relacion del aima
con el mundo en su totalidad. Por tanto, la muerte, si bien supone un momento de
“ruptura ontoldgica’ (la separacion alma-cuerpo), comporta también y con mayor
intensidad un momento de integracion radical del “principio espiritual de vida’ huma-
na con el mundo y con todo o que este, como mundo del hombre, incluye (133).

En su dimensién personal, la muerte se muestra, para Rahner, como la consu-
macion de la historia de la libertad personal. Este aspecto, que es el que mas nos
interesa aqui, delata una temprana vinculacion del autor con la filosofia existencial
(134) y maés especificamente con el primer Heidegger y su comprension del Dasein
como “ser-para-la-muerte” (135). Sin embargo, un punto decisivo distingue a ambos
autores: Rahner reproch6 a la “analitica existencial del Dasein” del fil6sofo aleman
el proyectarse necesariamente no en una ontologia, sino en una “ontochronia” (On-
tochronie), es decir, en “una ciencia que muestra que el sentido de todo ser como tal
y, absolutamente, el sentido del Ser, es la Nada’ (136). Para él, en cambio, la
“Ultima opcién”, en el contexto de una tal filosofia existencial, puede tener “un
sentido profundamente religioso y cristiano (...) si en el estadio Ultimo de esta

(131) Ibid., acépite 3.

(132) “... hemos de pensar que el ama espiritual por su corporeidad ya antes de la muerte se abre
constantemente al mundo total, y que por tanto no es una ménada cerrada, sin ventanas, sino que
esta siempre en comunicacion con latotalidad del mundo” (loc. cit.).

(133) Loc. cit. A esto se le ha llamado la “pancosmicidad” del alma tras |la muerte segiin Rahner (cf. C.
Schickendantz, Autotrascendencia radicalizada, 253-258). Posteriormente Rahner abandon6 esta
idea, aunque se mantuvo en la intuicion tedrica fundamental que la motivé (cf. ibid., 274, nota
175;y 276-278).

(134) “Este hombre, en cuanto es fruto de su propia libertad, es llamado “persona’, en términologia
existencialista’, J. A. De la Pienda, Antropologia trascendental de Karl Rahner, 334.

(135) “Introduction au concept de philosophie existentiale chez Heidegger”, en: Recherches de Science
Religieuse 30 (1940) 152-171, 166. Cf. C. Schickendantz, Autotrascendencia radicalizada, 289,
nota 20.

(136) “Introduction au concept...”, 168.
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analitica el primer a priori de la trascendencia humana debia revelarse como la
infinitud del absoluto, si el verdadero destino del hombre devendria entonces una
eleccion entre muerte eternay vida eterna delante de Dios, y no simple resolucion a
la nada. En este caso, sacar (déloger) a hombre de la idea pura y lanzarlo a su
propia existencia en la historia, como lo hace Heidegger, seria en suma prepararlo,
ponerlo atento de antemano, al hecho -histérico, existencial— de una revelacion
divina, abrirlo al “Dios de Abraham, Isaac y Jacob”, al “Verbo de Vida, comprendi-
do, contemplado, tocado” por manos de hombres, “ Jeslis de Nazaret”...” (137).

En este horizonte, la reflexion de Rahner sobre el aspecto personal de la muer-
te se articula en torno a ciertas afirmaciones fundamentales, de especial interés para
nuestro andlisis del sentido de la praxis histérica en una antropologia trascendental
(138). Revisémoslas someramente.

La muerte es una compleja unidad dialéctica de accion y pasion. Partamos por |o
segundo: la indole universal de la muerte —€l “tener (todos) que morir”—, por de pronto
en cuanto suceso hioldgico, la convierte para el hombre en pasién, en “un suceso
recibido pasivamente” como una “ruptura desde fuera” (139). Pero también, por otro
lado, constituye una auténtica accion del hombre, “un acto por el que la persona toma
posesion plena de si misma”, una “accion interna del hombre”, “un perfeccionamiento
activo desde dentro, un ir activamente hacia la consumacion” (140).

Esta comprension de la muerte como accion y pasion del hombre —en cual quier
caso, como experimentada por él—, conlleva el hecho de que ella es concebida como
presente, como injertada, en la vida misma. Utilizando una férmula heideggeriana,
Rahner describe al hombre como un “ser parala muerte” (Sein zum Tode), expresan-
do asi el que ellatiene yaen el transcurso de la vida personal una presencia “ axiol 6-
gica’, “existencial”, “en cierto modo trascendental” (141) Por o mismo, en el mo-
mento mismo de la muerte se hace definitiva la decision fundamental del hombre
ante Dios, ante el mundo y ante si mismo, que €él ha venido tomando durante todo €l
transcurso de su vida (142). Es un acto supremo de libertad, pero no desarticulado
del conjunto de la existencia. En este sentido la muerte ha ser vista como un proceso
a través de la vida, que culmina coherentemente en el Gltimo momento. Por ello

(137) Ibid., 170s.

(138) Como bien advierte C. Schickendantz, una cabal comprension de las mismas en Rahner solo es
posible alaluz de una “ontologia” del concepto de finy de la unidad accién-pasion. Ciertamente
esta tarea sobrepasa las pretensiones del presente acapite, por lo que remito al mismo
Schickendantz, o.c., 290-303.

(139) “Tod", acépite 3.

(140) Loc. cit. Acerca de la evolucion de la comprension rahneriana de la compleja problemética de la
situacion postmortal del almay de la relacién entre consumacion individual y colectiva, que no
podemos aqui abordar, cf. ibid., 258-286. Por encima de todo esto, tal vez lo més claro para
Rahner, al final de sus dias, fue que con respecto a los sucesos escatol 6gico-futuros, “todos los
conceptos espacio-temporales son, en principio, insuficientes” (Zur Theologie des Todes.
Interview, 1.4.1969 [KRA, Rahn | B 38], 7, cf. 4-9, citado por ibid., 286).

(141) Las referencias de todas estas expresiones en los escritos rahnerianos estén en C. Schickendantz,
0.c., 304 s, notas 94 a 97. Este tipo de expresiones se podrian entender més cabalmente a través
de una “ontologia del fin”, como se ha dicho més arriba, citando a Schickendantz.

(142) En “Tod", acépite 5, Rahner apoya esta afirmacion en los siguientes lugares del NT: Jn 9,4; Lc
16,26; 2 Cor 5,10, y también en algunas afirmaciones del Magisterio.
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también, para Rahner “lo que viene después de la muerte” no puede ser entendido
como una simple “continuacion” de la vida anterior, sino como la definitividad de la
vida pasada (143) y, asi, como consecuencia de la muerte misma en cuanto decision
irreversible y juicio: “Morir significa un radical e incuestionable ser con Dios o
contra Dios. La definitividad de la muerte es, por eso, decision Ultima. Y en este
sentido, la muerte del hombre es también su juicio” (144).

Con todo, la muerte tiene también un “caracter oculto” (Verhdlltheit) (145). Y
en cierto modo es un auténtico misterio (Geheimnis), como Dios mismo, “misterio
absoluto”. Precisamente, para Rahner morir es un “caer” (Hineinstirzen) en el mis-
terio de Dios, asi como para Heidegger es “caer” en el misterio del ser (146). Este
caracter velado de la muerte es, en definitiva, expresion culmen del caracter velado
de larelacion dialéctica entre accién personal y pasién que se da en ella. En definiti-
va, para nadie es transparente qué acontece concretamente en la propia muerte, tras
la apariencia de accion o pasién, de plenitud o vacio. Incluso, retomando un tema
desarrollado més arriba, queda abierto si la muerte serd consumacion (Vollendung)
en sentido estricto, o mero final (Ende). Mas aun: queda abierto el que ella pueda
ser castigo y expresion del pecado, pecado mortal en sentido estricto, o participacion
en la muerte salvifica de JesUs.

En el contexto de una antropologia teol6gica, resulta interesante la valoracion
rahneriana de esta indole oculta y ambigua de la muerte como consecuencia del
pecado original, es decir, como rasgo propio de la humanidad infralapsaria. Para
Rahner, sin embargo, sigue habiendo un camino salvifico de libertad ante esta oscu-
ridad: el habrirse “en una disposicion incondicional de fe al Dios incomprensible”,
mas que tratar de “entender y superar autbnomamente esta muerte postlapsaria
(substraida a su disposicién), que €l realiza como accion personal durante toda su
vida" (147).

Recapitulacion y esbozo de perspectivas

Una mirada de conjunto sobre la obra de Karl Rahner permite captar muy
nitidamente que, no obstante la reconocida dificultad de su lenguaje como escritor y
académico, fue un tedlogo sumamente sensible a las problematicas del hombre con-
temporaneo, con una vivay permanente inquietud por cultivar, desde la especifici-
dad de su disciplina, un didlogo fructifero con el mundo moderno. Esto lo llevé a
desarrollar a través de su vida toda una linea de escritos que pueden clasificarse
como de “teologia practica” en sentido amplio y que abarcan variadas dimensiones

(143) Der Tod als Tat, inédito, sin fecha (KRA, Rahn | B 214), 3, citado por Schickendantz, o.c., 312.

(144) Betrachtungen zum ignatianischen Exerzitienbuch, Miinchen 1965, 93, citado por ibid., 314. En
este mismo lugar en la nota 175 se plantea una cuestion de gran interés para nuestro tema: “Hasta
qué punto y como pueda aplicarse esta doctrina a aquellos que mueren antes del momento en que
podria atribuirseles una actuacion libre y si, realmente, toda persona adulta llega a la accién libre
que otorga caracter definitivo a la existencia son cuestiones en las que hay que confesar nuestra
ignorancia, reconoce Rahner” (sigue una cita sobre el punto).

(145) “Tod", acépite 3.

(146) Cf. Schickendantz, o.c., 335-339, aqui 336, nota 74.

(147) “Tod", acépite 5.
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de la experiencia espiritual cristiana'y de la misién pastoral de la Iglesia. En todos
ellos y de un modo especia en sus significativos aportes a |la teologia pastoral, se
expresa su empefio por abordar el tema de la praxis cristianay eclesial como objeto
especifico de reflexidn teol 6gica.

Pero el propésito directo de estas paginas ha sido mas bien indagar el sentido
de la praxis como idea-fuerza que atraviesa el enfoque trascendental de la teologia
en Rahner; vale decir, no propiamente como tema u objeto especifico de una deter-
minada disciplina teolégica sino como implicancia subyacente al conjunto de su
pensamiento. En funcion de esta blsqueda se seleccionaron algunas de las grandes
tematicas teol 6gico-sistematicas abordadas por el jesuita aleman en una perspectiva
trascendental (la gracia, la teologia de la historia, la cristologia y la consumacion
escatol6gica) y sobre cada una de ellas se destacaron sus intuiciones centrales, para
luego establecer desde esa base algunas pistas 0 consecuencias atingentes a nuestro
tema. De estas cabe destacar ahora, a modo de sintesis, las que por su especial
riqueza abren mayores perspectivas para una profundizacién teoldgica. Es digno de
ser notado, como comin denominador, su fuerte grado de enraizamiento en la doc-
trina tradicional de la Iglesia, ala vez que el carécter novedoso e inculturado de su
formulacién en el contexto moderno en el que Karl Rahner se desempefié y con el
cual quiso dialogar como tedlogo.

1. En el ambito de su reflexion sobre la gracia, resulta especialmente desafiante
el vinculo que se establece entre la comprension de la autocomunicacion de
Dios como existencial sobrenatural y la libertad personal actualizada en la
praxis historica. La complejidad del tema esta dada por la relacion dialéctica
entre dos afirmaciones teoldgicas fundamentales sobre la libertad personal
(148): por una parte, que ella estd, en un cierto sentido, “determinada’, ya
previamente a su efectivo gjercicio, debido a que la oferta de la gracia como
existencial sobrenatural abarca el conjunto de la existencia humana “en conoci-
miento y libertad”, como su horizonte trascendental a priori. Por otra parte,
gue en cuanto que la libertad es, mas alla de una mera capacidad de eleccion
entre alternativas, “la total disposicion del sujeto sobre si mismo de cara a lo
definitivo” (149), la autonomia de la creatura humana no se debilita, sino al
revés, por su condicion de dependencia del Creador. Esto implica superar la
falsa alternativa Dios o el hombre, con una comprensién de la libertad como
abarcada, al igual que todo o humano, por dicha oferta trascendental y, en este
sentido, como constituida en condicién de posibilidad del didlogo salvifico con
Dios. Como se ha indicado antes (150), para Rahner en este enfoque la indole
creada, agraciada y trascendentalmente sostenida de la libertad humana se
radicaliza en proporcién directa —y no inversa— al afianzamiento de su autono-
mia. No se trata de una concurrencia entre dos libertades del mismo rango
ontoldgico, sino de la relacion dial dgica establecida por Dios con aguella otra

(148) Cf. supra, acépite 2.2, pag. 12 s.
(149) Cf. supra, nota 64.
(150) Cf. supra, pags 12y 16.
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libertad que El ha creado como interlocutora potencial real en el designio de su
autocomunicacion. Dada la indole trascendental a priori de la oferta de la
gracia, toda libre actuacion de la praxis humana podré ser accién transparente
de la autocomunicacion salvifica de Dios en la historia, o bien negacion radical
de la misma en favor de una autoafirmacion del hombre en el rechazo definiti-
vo de dicha oferta.

Ampliando esta problemética a nivel general de larelacién entre trascendencia e
historia (151), adquiere una importancia decisiva lo que Rahner describe como la
necesidad de una “mediacién categorial de la trascendentalidad elevada
sobrenaturalmente” (152). La consideracion de esta mediacion brinda posibilida-
des muy sugerentes para la formulacion del sentido teolégico de la praxis en los
parametros de la relacion entre las dimensiones trascendental y categorial de la
salvacion, dado que esta se manifiesta y acontece, de hecho, en ambos sentidos
en la historia de los hombres y de su mundo, aunque sin llegar a identificarse
simplemente con ella. Como deciamos més arriba citando a Rahner, el mundo
como tal y su historia es “la mediacion con Dios como el que se comunica en la
graciay, por €llo, para €l cristianismo no hay ningin ambito sacral delimitable
que sea el Unico donde pueda encontrarse a Dios” (153).

Aqui surge nuevamente el tema de la libertad personal, en una dialéctica no
carente de complejidad: por una parte, en clave cristiana la salvacion no es
concebible sin la libertad que se articula histéricamente; por otra parte, la
salvacion es en definitiva fruto de la gratuita autocomunicacion de Dios y no
de la pura decision del sujeto sobre si mismo de cara a lo definitivo. Historia
de la salvacion e historia del mundo (en la que se articula la libertad humana)
son, este sentido, “distintas’, no se identifican, si bien aquella acontece en
esta, trascendental y categorialmente.

El encuentro pleno, latotal unidad, entre lo divino y lo humano, entre historia de
la salvacion e historia del mundo, se da solo en la persona de Cristo como
acontecimiento escatoldgico culmen, aunque a mismo tiempo en él “la historia
de la salvacion alcanza su mas inequivoca e insoslayable distincion de la historia
profana, en cuanto que deviene realmente una manifestacion (Erscheinung) in-
equivocamente delimitada al interior de la historia del mundo...” (154). Lo defi-
nitivo es, con todo, que por Cristo, el Logos encarnado, y por la autodeclaracién
absoluta de Dios que acontece en él, queda abarcada tal diferencia y es asi
superada radicalmente. En él coinciden el Dios que se autocomunica gratuita-
mente, el vehiculo de esta automanifestacion —que es la condicién humana histo-
rice— y la libertad interpelada, que en este caso brilla como completamente
abierta a dicha autocomunicacion divina. EI mundo fue creado en Cristo y para
Cristo, pero ademas, en cuanto acontecimiento escatolégico, la culminacion de
toda la revelacion en el suceso categorial de la encarnacion deviene la palabra

(151) Cf. supra, acapite 3.1, pag. 14 s.

(152) Cf. supra, nota 86.

(153) Cf. supra, pag. 16 y lareferencia en nota 86.

(154) “Weltgeschichte und Heilsgeschichte”, 129. Cf. nuestras reflexiones, supra, acapite 4.
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definitiva de Dios sobre el sentido de la historia de la libertad humana (155).
Esta queda de este modo proyectada a su consumacion absol uta.

Pero en Cristo acontece ademas otro estadio de superacion de la diferencia. No
solo de |la alternativa Dios o el hombre, sino también de la alternativa Dios o el
mundo. En su concreta particularidad y real humanidad sucede que lo creado,
lo relativo, lo contingente, es dignificado como “lo vélido ante Dios (...),
como lo numinosa y religiosamente significativo” ante El (156), como lo ama-
do y lo asumido para su autocomunicacion categorial. Solo en la carne no
absoluta del Hijo “podemos encontrar verdaderamente al Absoluto” (157).
Solo en esta “estructura encarnatoria’ podra articularse el auténtico acto reli-
gioso; ella es la causay el sentido Ultimo de una real “positividad de la crea-
cion”. Positividad no solo frente ala nada —como afirma la doctrina tradicional
de la creacion ex nihilo—, sino también frente a Dios, quien en su acto de
crearlay de autocomunicarse en'y por ella, lavaliday enaltece en su consisten-
cia propia. Frente al Dios que asi se autocomunica al hombre interpelando su
libertad, este tendra que articular su respuesta, coherentemente, no fuera del
mundo creado y de su historia, sino como praxis histérica, es decir, como
opcién definitiva ante El en y através de lo creado.

4.  Laconsecuencia ultima, escatol 6gico-final, de todo esto serd, empero, absoluta
y, por ende, transhistérica. Para Rahner, o que en sentido estricto se ha de
entender como consumacion es un acontecimiento que atafie a la historia de la
libertad personal, aunque abarcando también el mundo material en que ella se
despliega y la praxis concreta en que se expresa. Este punto esta vinculado,
coherentemente, a tema de la dimensién personal de la muerte en el enfoque
de nuestro autor, sobre todo en su aspecto de dialéctica accion-pasiéon y en su
potencialidad de confirmacién definitiva de una opcion que se ha ido tomando
en todo el transcurso de la existencia, pero a mismo tiempo remite al carécter
en definitiva velado y misterioso de este acontecer personal.

¢Qué aportes y qué dificultades plantea a una lectura teol6gica de la praxis la
perspectiva trascendental de Karl Rahner? La respuesta a esta pregunta, al final de
nuestro recorrido, se hace compleja y deba tal vez pasar por un replanteamiento o
por una precision acuciosa de lo que se ha de entender por tal perspectiva en gene-
ral, como enfoque filos6fico de la experiencia humana (158) y en su aplicacion ala
teologia (159). En cualquier caso, dejara planteado un problema de fondo, comin
denominador de varios otros, y que tiene que ver con la motivacion basica del
enfoque trascendental del pensamiento rahneriano. El gran proyecto de Rahner fue,
desde los inicios de su obra intelectual, la superacién de las rigideces propias de la

(155) Cf. supra, nota 95.

(156) “Die ewige Bedeutung der Menschheit Jesu fir unsere Gottesverhaltnis”, 54.

(157) Ibid., 56.

(158) Como lo ha sugerido R. Schéffler, Erfahrung als Dialog mit der Wirklichkeit. Eine Untersuchung
zur Logik der Erfahrung, Freiburg i.Br.-Minchen 1995, 23-34, esp. 23-30.

(159) Cf. B. J. Hilberath - B. Nitsche, “Transzendentale Theologie? Beobachtungen zur Rahner-
Diskussion der letzten Jahre”, en: Theologische Quartalschrift 174 (1994) 304-315.
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mirada neoescolastica del hombre y su constitucion interna, de Dios y su voluntad
salvifica, y de la mutua relacion entre ambos polos. Su perspectiva trascendental,
inspirada en la asuncion marechaliana de la filosofia trascendental de Kant y en la
filosofia existencial de Heidegger, es en lo fundamental, como hemos observado, un
intento por resituar la comprension teologica de la realidad humana —y sobre todo
del hombre mismo— como ambito de las condiciones de posibilidad de dicha rela-
cion, lo cual comporta a su vez un replanteo radical, en apertura a pensamiento
moderno, de los conceptos de inmanenciay trascendenciay de su mutua relacion.

El tema de la praxis, en cuanto tema que ha de ser hoy considerado por la
teologia ineludiblemente —aunque no sin una mirada critica— a través del prisma de
la concepcion moderna del hombre y del mundo, reviste en esta ubicaciéon un espe-
cial interés, por cuanto desafia a la antropologia cristiana a hacerse cargo de la
pregunta por el significado y el alcance reales de la libertad del sujeto personal,
considerado en su concreta insercion histéricay cultural. Bien puede decirse que el
problema decisivo de la antropologia teol 6gica desafiada por la conciencia moderna
es precisamente la relacion entre autonomia 'y teonomia. En tal ubicacion, la pers-
pectiva trascendental rahneriana ha hecho posible un evidente progreso de la teolo-
gia con respecto a enfoque neoescolastico, por su ya mencionado replanteo radical
del concepto de trascendencia y por su consideracion fundamental del hombre mis-
mo, de los niveles mas profundos —pero también més cotidianos— de su existencia,
como auténtico “acontecimiento (Ereignis) de la autocomunicaciéon de Dios’. La
representacion de la accién plenificadora de aquel Otro que libremente se autodona
al hombre en su acontecer historico, logra asi superar la estrechez y la insuficiencia
de aquella imagen en que naturaleza y gracia, inmanenciay trascendencia, o conti-
gente y lo absoluto, hombre y Dios, aparecian como compartimentos estancos o
lineas paralelas sin una real implicancia mutua. Ademas, la comprensi6n —inspirada
en la filosofia existencial de Heidegger— del hombre como acontecimiento (y ya no
como mero “lugar”) de la libre autocomunicacion divina aporta una perspectiva
novedosa de dinamismo e historicidad y posibilita asi una necesaria apertura de la
antropologia teol6gica a la antropologia y ala cosmovision modernas (160).

Con todo, esta mirada trascendental y su consecuente acentuacién de la dimen-
sién a priori ha motivado reparos serios, algunos de las cuales ya hemos mencionado
en este trabajo: reduccion filosofica del ser al ente; concentracion en el a priori como
forma de subjetivismo; insuficiente atencion a la mundaneidad (Welthaftigkeit)...
(161) A mi parecer, las dos Ultimas objeciones sefialan, independientemente de la
toma de posicion que se adopte frente a ellas, el niucleo de la complejidad de la
teologia trascendental rahneriana. Esta posibilita todo aquello que hemos valorado en
el parrafo anterior, pero simultdneamente y del mismo modo, plantea innegables difi-
cultades para la afirmacion de una auténtica autonomia humana frente al Dios que se
autocomunica trascendentalmente y para una valoracion igualmente efectiva del mo-

(160) Cf. O. Muck, “Heidegger und Karl Rahner”, en: Zeitschrift fur Katholische Theologie 116 (1994)
257-269.
(161) Asi lasresumeibid., 267-269.
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mento categorial de la salvacion. Como lo hemos sefialado en su momento, Rahner fue
consciente de estas dificultades y tal vez su mayor esfuerzo por superarlas se dio en la
linea de precisar la relacion entre las dimensiones trascendental y categorial de la
revelacion y la salvacion. Probablemente el tema de la praxis, considerado en esta
perspectiva, sea el lugar crucia para intentar iluminar un problema antropolégico de
fondo que Rahner vislumbré y traté de solucionar a partir de la superacién del esque-
ma neoescol astico, y que alin hoy, en otra clave, persiste: como concebir y vivir una
existencia humana —individual y colectiva— realmente adulta, libre y activa, y alavez
descubir que su plenitud no se halla, en definitiva, en el resultado de sus esfuerzos 'y
de sus decisiones, es decir, en sus logros, sino en el encuentro personal auténtico con
otros y con Otro, Dios que se autocomunica libremente. En suma: la pregunta por el
sentido de la praxis, en su consistencia propia, dentro de una concepcion de la existen-
cia humana como acogida permanente de un don gratuito.

RESUMEN

¢ Qué lugar tiene en la catequesis y en la formacion teolégica de los creyentes una
reflexion profunda sobre el contenido de la salvacion, que es el objeto primario de la experien-
cia y de la esperanza cristianas? ¢En qué consiste, hoy y aqui, creer en un Dios salvador?
Estas preguntas fundamentales nos remiten al ncleo de la soteriologia cristiana y obligan, a la
teologia y a la predicacion, a precisar el caracter histérico de la accién salvadora del Dios de
Jesucristo, tanto en su aspecto de consumacion escatolégico-finalistica como en su aspecto de
plenitud inaugurada histéricamente en la persona de Jesus y, por ende, de fuente permanente
de sentido y sostén de la auténtica vida humana. A partir de la conviccion cristiana de que todo
lo humano esta constantemente referido, tanto en su despliegue histérico como en su destino
definitivo, a una plenitud que lo trasciende y de cuya gratuidad depende, el &mbito de la praxis
histérica, comprendida en sentido amplio, deviene un tema especialmente relevante para la
antropologia teolégica. Si la revelacion biblica remite a una accion salvadora de Dios que
acontece en la historia manteniendo empero su radical alteridad con respecto a esta, ¢en qué
medida tal acontecimiento integrara el conjunto de actos, actitudes y opciones historicas del
hombre, que llamamos “praxis”? En el presente articulo se intenta reflexionar sobre estas
cuestiones a partir de la teologia trascendental de Karl Rahner, no tanto en su vertiente propia-
mente préctica cuanto como impulso subyacente y tépico transversal al conjunto de su pensa-
miento, con el fin de vislumbrar las perspectivas que pueda ofrecer hoy una profundizaciéon de
este tipo de enfoque teoldgico de la praxis historica.

ABSTRACT

What is the place of the reflection on the content of salvation, in the Catechism and the
theological formation of believers, which are primarily aimed at the Christian experience and
hope? What is it like believing in a saving God, here and now? These fundamental questions
bring us to the nucleus of the Christian Soteriology and force both the theology and the
preaching to specify the historical aspect of the saving action of Jesus. This issue considers two
aspects; escato-finalistic consummation and the plenitude inaugurated in the person of Jesus.
Thus being a permanent source of meaning and support of the human life. in the Christian
belief, what is human is constantly referred to a transcendent plenitude (both historically and in
its final destination). Hence, the praxis of the historical setting depends non this gratuity which
brings about an important topic for the anthropological theology. If the biblical revelation evokes
God’s saving action to a historical moment but keeping His radical otherness, to what extent will
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such events be part of Man’s set of actions, attitudes and historical options, which we call
‘praxis’? This article reflects on these issues in the light of Karl Rahner’s transcendental
theology, not so much in its practical stream, but as an underlining impulse and pervasive issue
of the reflection. The author pursues to give an inkling of the perspectives, which may offer
some deepening in the theological approach of the historical praxis.



