La fe cristiana ante el desafio
de las culturas'

Card. Joseph Ratzinger

as dltimas palabras del Sefior resucitado a sus discipulos se refieren

a la misién que debe extenderse hasta los confines del mundo: «Id,

pues, y haced discipulos a todas las gentes bautizandolas ... y
ensefidndoles a guardar todo lo que yo os he mandado» (Mt 28, 19; cf. Hch
1, 8). El cristianismo entré en el mundo teniendo conciencia de su mision
universal. Los creyentes en Jesucristo supieron desde el primer momento
que tenian el deber de transmitir su fe a todas las gentes; vefan en la fe un
bien que no les pertenecia solamente a ellos, sino que todos tenian derecho
a ella. No llevar lo recibido hasta el dltimo rincén del mundo habria sido
una defraudacién. El punto de partida del universalismo cristiano no
estuvo basado en la ambicién de poder, sino en la certeza de haber
recibido el conocimiento queé salva y el amor que redime, a los que todo
hombre tiene derecho y que espera en lo mds profundo de su ser. La
misién no se consideraba, pues, como medio para aumentar el nimero de
personas destinadas a su propio 4mbito de poder, sino como transmision
obligatoria de lo que era destinado para todos y que todos necesitaban.

En nuestros tiempos han surgido dudas con respecto a la
universalidad de la fe cristiana. Muchos ya no consideran la historia de la
misién universal como historia de la expansién de la verdad y del amor
libertadores, sino en gran parte como historia de alienacién y violacion. La
expresion mis fuerte de esta nueva conciencia se encuentra en el texto de
la «peregrinacién europea de penitencia 1992» en el que se lee: «1492 -

!Conferencia pronunciada durante las Semanas Universitarias de Salzburgo, 1992.
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1992: son fechas que, vistas desde la perspectiva de los latinoamericanos
indigenas o de color, equivalen a un via crucis con muchas estaciones ya
un Viernes Santo, que dura ya quinientos afios. Los cristianos €uropeos...
conquistaron con la espada los cuerpos y dominaron las almas mediante la
cruz.. El cristianismo parecia a los indigenas y a los africanos
esclavizados la religién de sus enemigos, que subyugaban y mataban. El
Evangelio no podia ser para ellos la buena nueva llena de alegria, sino una
mala noticia que trafa consigo la desgracia... El afio 1992 podria
representarse como reanudacion de sus religiones, legitimas y dignas, a
través de la cuales Dios se acercé a sus pueblos y los pueblos
emprendieron su camino hacia Dios.»”

La protesta que se desprende de estas palabras va mucho més alld
del problema del Evangelio y la cultura; contiene ademds mucho més que
la justificada acusacién contra todos los pecados por parte de Europa en
relacion con el descubrimiento de América: la protesta plantea al fin y al
cabo la cuestion de la verdad de la fe cristiana y de la legitimidad de la
mision en general. De ahi que la nueva conciencia, que en tal posicién se
expresa, exige de los cristianos una reflexion radical sobre lo que son o no
son, lo que creen o no creen, lo que tienen o no tienen que dar.

Solamente una pequeiia parte de esa gran reflexién se puede tratar
de realizar en el 4mbito de una conferencia. De todos modos, no se trata
de juzgar los acontecimientos histéricos debidos al encuentro entre Europa
y América durante los siglos posteriores al 1492; tampoco se trata de una
conferencia titulada «Quinientos afios de América», que no seria de mi
competencia y que no me fue pedida. Mi intencién es mas modesta vy, al
mismo tiempo, més exigente: una reflexién sobre el derecho y la
capacidad de la fe cristiana de comunicarse con otras culturas, de
asimilarlas y hacerlas propias. De hecho, aqui est4n encerradas todas las
cuestiones relativas a la fundacion de la existencia cristiana: ;Por qué la
fe? (Existe la verdad para el hombre, la verdad accesible y perteneciente,
como tal, a todos, o tocamos el secreto que no se nos revela nunca, sino
sélo en diferentes simbolos? El hecho de hablar de la verdad de Ia fe, ies
presuncion o es un deber? Tampoco estas cuestiones pueden abordarse
frontalmente aqui ni discutirse en sus proporciones reales. Es necesario,

%, BOFF, I cinquecento anni della conquista dell’ America Latina: un “venerd: santo”
che dura ancora oggi; segiin la versién original en lengua italiana editada por la agencia Adista
el 25 de enero de 1992.
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sin embargo, que permanezcan como fondo consciente de nuestros
problemas relacionados con la fe y la cultura. Segiin el tema base de estas
Semanas Universitarias se trata s6lo de analizar, de manera directa, en qué
relaciones estd la fe unica con la multiplicidad de las culturas y, también,
de qué modo es posible realizar una verdadera universalidad frente a esta
multiplicidad cultural, sin que una determinada cultura se haga pasar por
la dnica legitima ni oprima las demds.

Cabe afirmar que esta cuestion se refiere a todas las dimensiones
de la historia y a todos los continentes. Desde el viaje de Colén, que
cambi6 el modo de pensar del mundo, han pasado quinientos afios, pero
también el primer encuentro cercano entre el cristianismo y el Africa
negra, ocurrido en el entonces llamado reino de Congo, la actual Angola,
nos lleva al mismo periodo. Lo mismo vale también para el comienzo de
la misién portuguesa en India, que, sin embargo, podia contar con una
historia cristiana bastante larga, que probablemente se remonta a la época
de los apéstoles. América, Africa y Asia, son los tres grandes espacios
culturales que entonces confirieron a la Palabra, desde el fin del mundo y
desde todos los pueblos, un nuevo sentido y al encargo de la mision, una
nueva dimensién. Tal vez la conciencia de que las tentativas anteriores de
alcanzar la universalidad cristiana fueron insuficientes se haga hoy por hoy
tan apremiante, por existir mientras tanto otra universalidad, que realmente
ha penetrado hasta el ltimo rincén del mundo: la unidad de la cultura
técnica, que se impone por el poder de su eficiencia y de sus éxitos, que,
sin embargo, al mismo tiempo y a causa de su centralizacién del poder y
su explotacién de la tierra ha creado esa separacién del mundo entre el
norte y el sur, entre ricos y pobres, que constituye el verdadero desafio de
nuestro tiempo. Por eso se pone hoy cada vez mds énfasis en la necesidad
de una inculturacién de la fe en la cultura técnico-racional moderna, para
que la fe pueda sobrevivir. A estas alturas hay que plantearse, sin
embargo, la siguiente pregunta: ;Es posible denominar cultura a las
civilizaciones técnicas, en el mismo sentido que las grandes estructuras
culturales desarrolladas en los distintos ambientes humanos? ;Es posible
que la fe se pueda inculturar simultineamente en ambos fenémenos? ;Qué
identidad debe, pues, mantenerse en tal caso?

1. Cultura - inculturacion - encuentro entre las culturas

Volveremos a sacar a colacion estas cuestiones, al menos de
manera indirecta. Por ahora queria solamente indicar, junio con lo dicho
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antes, las dimensiones del problema que tenemos que plantearnos: ;qué
quiere decir, en realidad, cultura? ;En qué relacién se encuentra con la
religion? ;Y de qué manera puede entrar en contacto con las
manifestaciones religiosas inicialmente ajenas a ella? Para ello debemos
decir que el desarrollo del término cultura, concebido como dmbito propio
y distinto o hasta en contraposicién con el de religién, sélo empezé con la
Europa moderna. La religi6n en todas las culturas histéricas conocidas es
un elemento fundamental o, incluso, su centro determinante; es ella la que
determina el sistema de valores y con eso el sistema de orden inmanente
de las culturas. Pero si las cosas estdn asi, la inculturacién de la fe cristiana
en otras culturas parece mds complicada ain. Pues no se puede ver cémo
una cultura entrelazada con la religi6n, una cultura que se entreteje y vive
-por asi decir- en ella, pueda ser trasplantada a otra religion sin que ambas
sucumban. Cuando se saca de una cultura su religién propia, la que la
engendra, equivale a privarla de su mismo corazén. Al trasplantarle un
nuevo corazon -el cristiano- parece ineluctable que se produzca el rechazo
del 6rgano ajeno por parte del organismo. Es dificil poder imaginar un
resultado positivo de semejante operacién. Sélo tendra sentido si la fe
cristiana y la otra religién en cuestion, junto a la cultura nacida de ella, no
se hallan en una posicién de diversidad por antonomasia, sino por el
contrario, en una posicién de apertura reciproca. O dicho de otra manera,
tendrd sentido sélo si la tendencia de acercamiento reciproco para unirse
forma parte de su modo de ser. La inculturacién presupone, pues, la
universalidad potencial de cada cultura. Presupone que en todos opere la
misma naturaleza humana y que dentro de ésta viva una verdad colectiva
respecto al ser de los hombres, aspirando a una unién. O dicho con otras
palabras: el propdsito de la inculturacién solamente tendréd sentido si una
cultura no sufre agravios a causa de la orientacién comiin hacia la verdad
del hombre y su apertura y desarrollo siguientes debidos a la nueva fuerza
cultural. Y la parte de una cultura que excluye tal apertura e intercambio,
es precisamente la parte insuficiente de ella, ya que la exclusién del otro
es incompatible con el ser humano. El grado de una cultura se manifiesta
en su apertura, en su capacidad de dar y recibir, en su fuerza para
desarrollarse, dejarse purificar y, en consecuencia, para hacerse mds
conforme a la medida de 1a verdad y a la medida humana.

Llegados a este punto podemos tratar de formular algo asi como
la definicién de la cultura. Podriamos decir: la cultura es la expresién
colectiva e histéricamente desarrollada de los conocimientos y
valoraciones que marcan la vida de una comunidad. Intentemos ahora
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analizar més de cerca los elementos de esta definicién. Asi serd mas fAcil
comprender mejor el eventual intercambio entre diferentes culturas, o sea,
lo que debe entenderse con el término inculturacion.

a) La cultura tiene que ver, en primer lugar, con conocimientos
y valores. Es un intento de comprender el mundo y la existencia del
hombre dentro de éste. Pero no se trata de un intento de naturaleza tedrica,
sino de un intento guiado por un interés fundamental de nuestra existencia.
Esta comprension debe mostramos cémo vive el ser humano, cémo el
hombre se incorpora debidamente a este mundo y le responde, a fin de
ganarse a si mismo, realizar exitosamente su existencia y alcanzar la
felicidad. Esta cuestién, por otra parte, no se entiende de manera
individualista en las grandes culturas, como si cada uno pudiera crear para
si mismo un modelo destinado al dominio del mundo y de la vida. Sélo lo
puede conseguir junto a los demas; la cuestion de la justa comprension es,
pues, al mismo tiempo la cuestién del justo desarrollo de la comunidad.
Este es, por su parte, el requisito necesario para que la vida del individuo
pueda desarrollarse bien. En la cultura se trata de una comprension, esto
es, un reconocimiento, que abre a la praxis, un reconocimiento que
pertenece inalienablemente a la dimension del valor, de lo moral. Hay que
afiadir también algo mads, algo que fue obvio para el mundo antiguo: la
cuestion del hombre y del mundo engloba siempre la de la divinidad,
entendida como antecedente e inherente a ella. No es posible comprender
el mundo, no se puede vivir de veras, sin dar una respuesta a la cuestion
de lo divino. O mejor, es precisamente la interpretacién del mundo
mediante su sistematizacién respecto a lo divino, lo que constituye el
niicleo de las grandes culturas.

b) La cultura, en el sentido cldsico, comprende, pues, la
superacion de lo visible, de lo aparente, y es por eso, en su niicleo, una
puerta abierta hacia lo divino. A ello queda asociado (como acabamos de
ver) el hecho de que en la cultura cada uno se supera a si mismo para
poder descubrirse parte de un sujeto colectivo mayor, cuyos conocimientos
puede tomar prestados y consiguientemente hacerlos progresar y
desplegarlos. La cultura estd siempre vinculada a un sujeto colectivo, que
incorpora las experiencias del individuo y las determina al mismo tiempo.
El sujeto colectivo guarda y despliega conocimientos que van mas alld de
las capacidades del individuo, o sea, discernimientos que se pueden definir
como prerracionales o suprarracionales. En eso, las culturas se remiten a
la sabiduria de los ancianos, que se encontraban més cerca de Dios; se
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remiten a tradiciones primitivas que tienen caricter revelador y que, por
tanto, no derivan exclusivamente de las preguntas ni de las reflexiones del
hombre, sino de su inicial contacto con la causa de cada cosa, de un
mensaje divino’. Un sujeto cultural entra en crisis cuando ya no es capaz
de relacionar de manera convincente esta premisa suprarracional con
conocimientos nuevos y criticos. Asi, el caricter de verdad intrinseca se
vuelve dudosa, deja de ser verdad, trasforméndose en mera usanza vy
perdiendo su fuerza vital.

¢) Hemos de senalar otro aspecto: la comunidad avanza con el
tiempo y, por eso, la cultura tiene que ver con la historia. La cultura se
despliega a lo largo de su camino mediante el encuentro con una nueva
realidad y la elaboracién de un nuevo conocimiento. No estd cerrada en si
misma, sino que se encuentra en la dindmica del devenir al que pertenecen
esencialmente la confluencia de las corrientes, los procesos de unificacién.
Historicidad de la cultura significa la capacidad de la cultura de
adelantarse, de lo cual asimismo depende su capacidad de apertura y la
posibilidad de evolucionar mediante encuentros. A decir verdad, se
distingue entre culturas cdsmico-estiticas e histéricas. Segin esta
distincion, las antiguas culturas precedentes a la Escritura representan
esencialmente el secreto inmutable del cosmos, mientras que el mundo
cultural judio y cristiano entienden la historia como camino junto a
Dios y estd marcado por la historia como categoria fundamental.
Esto es justo hasta cierto punto, pero no logra explicar todo, puesto
que también las culturas césmicas se remiten a la muerte y al
renacimiento, es decir, al ser humano como camino. Como cristianos
dirfamos: llevan en si una dindmica abierta al futuro. Pero hablaremos de
eso mas adelante’,

Este pequefio intento de aclarar las categorias bésicas del término
cultura nos ayudard a comprender mejor la cuestién de cémo pueden
entrar en contacto entre si y amalgamarse. Ahora podemos decir que es
precisamente el vinculo entre la cultura y una individualidad cultural, o

3Cf. J. PIEPER, Uberlieferung. Begriff und Anspruch, Munich, 1970; del mismo autor,
Uber die platonischen Mythen, Munich, 1965.

*Sobre todo Th. Haecker hizo hincapié en el concepto de lo venidero en el “paganismo”
precristiano; cf. Th. HAECKER, Vergil, Vater des Abendlandes, Leipzig, 1931; reimpresién
Munich, 1947.
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sea, un determinado sujeto cultural, el que determina la pluralidad de las
culturas, y al mismo tiempo, su especificidad, su particularidad. Al
contrario, podemos constatar que su historicidad, su movimiento conforme
al tiempo y dentro del tiempo, incluye su apertura. Las culturas no viven
s6lo sus propias experiencias relativas a Dios, al mundo y al hombre, sino
que encuentran necesariamente en su camino otros sujetos culturales y, en
consecuencia, tienen que enfrentarse con experiencias distintas. Asi, segin
el grado de hermetismo o apertura, segiin la estrechez o amplitud interiores
del sujeto cultural, se produce una intensificacion y purificacion de los
propios conocimientos y valores. Puede ser que esto lleve a una
transformacion profunda del conjunto cultural que, sin embargo, no debe
equivaler de ninguna manera a la violacién o alienacién. En caso positivo,
la transformacién se aclara a través de la universalidad potencial de todas
las culturas, que se concreta en la incorporacién de lo otro y en la
transformacién de lo propio. Tal procedimiento puede llevar a una ruptura
espontdnea de los silenciosos enajenamientos del hombre, inherentes a la
cultura, que le alejan de la verdad y de si mismo. Quiz4 ésta sea la pascua
reparadora de una cultura, que resurge de la muerte aparente y que sélo de
esta manera llega a ser ella misma.

Siendo asi, ya no deberiamos hablar de inculturacién, sino de
encuentros entre culturas o de “interculturalidad”. Ya que la inculturacién
presupone que una fe, por asi decir, culturalmente desnuda, se presenta en
una cultura religiosamente indiferente, con lo cual se encuentran dos
sujetos, desconocidos reciprocamente hasta ese momento, para formar una
sintesis. Pero este modelo resulta, por lo pronto, artificial e irreal, porque
no hay fe privada de cultura asi como tampoco existe una cultura
desprovista de religion fuera de la civilizacién técnica y moderna. Pero
sobre todo, resulta incomprensible como dos organismos, en resumidas
cuentas ajenos el uno al otro, puedan de pronto transformarse en una
unidad viable y todo eso por un trasplante que, en un primer momento,
mutila a ambos. S6lo en caso de que valga la universalidad potencial de
todas las culturas y su apertura reciproca, puede la interculturalidad
fructificar en nuevas formas.

Con todo lo antedicho nos hemos quedado, por decirlo de alguna
manera, en el ambito de lo fenomenolégico, o sea, hemos registrado cémo
las culturas se desarrollan y operan. Y con eso hemos podido comprobar
que una de las ideas fundamentales para una historia que tiende a las
uniones, es la de la universalidad potencial de todas las culturas. Pero
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surge ahora la pregunta: ;jPor qué es asi? ;Por qué todas las culturas son,
por una parte, sélo particulares y, por ese motivo, distintas entre si? Y,
¢por qué estdn al mismo tiempo abiertas a todas y son capaces de
purificarse y fundirse reciprocamente? No quiero abordar aqui las
respuestas positivistas, que desde luego existen. Me parece que,
precisamente en este punto, no se puede evitar hacer referencias a lo
metafisico. El encuentro entre culturas es posible porque, a pesar de toda
la diversidad de su historia y de sus formaciones colectivas, el hombre es
uno, es el mismo ser. Pero este tinico ser resulta tocado en lo profundo de
su existencia por la verdad misma. Sélo a través de este contacto
escondido de nuestras almas con la verdad se explica la apertura
fundamental de todos hacia todos y se explican también las analogias
substanciales que existen, incluso entre las culturas mas lejanas. La
diferencia, que puede llevar hasta el hermetismo, deriva antes que nada de
la finitud del espiritu humano. Nadie abarca el Todo, pero bajo miiltiples
conocimientos y formas van a formar una especie de mosaico que indica
la complementaridad entre todos los elementos: para alcanzar el Todo,
todos tienen necesidad de todos. Sélo en la interrelacién de las grandes
creaciones culturales el hombre se acerca a la unidad y totalidad de
Su ser.

Estd claro que uno no puede quedarse solamente con esta
afirmacién optimista. La universalidad potencial de las culturas tropieza
con impedimentos casi insuperables cada vez que debe transformarse en
una universalidad efectiva. No existe sélo la dindmica de lo comun, sino
también lo que aparta, o sea, los mutuos obsticulos, la contradiccion
excluyente o la imposibilidad del entrecruce, pues las aguas que separan
son demasiado profundas. Hemos hablado hace poco de la unidad del ser
humano y de su contacto escondido con la verdad, con Dios. De este
modo, hemos llegado a la comprobacién de que, junto a eso, también
habra un factor negativo de la existencia humana: la alienacién que impide
el conocimiento y que separa, al menos parcialmente, al hombre, no sélo
de la verdad, sino también de los demds. En este factor innegable de la
alienacion estd la urgencia de la lucha para el encuentro de las culturas.
De lo cual se puede deducir que quien considera las religiones del mundo
solo idolatria criticable estd equivocado. Pero estd igualmente equivocado
quien querria ver sélo el lado positivo de las religiones y, de repente, se
olvida de la critica religiosa, que hasta hace poco calé hondo no sélo a
causa de Feuerbach y Marx, sino también de tedlogos tan importantes
como Karl Barth y Bonhoeffer.
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2. Fe y Cultura

Con todo esto hemos llegado a la segunda parte de nuestras
reflexiones. Hasta ahora hemos discutido la esencia de la cultura y de alli
las condiciones del encuentro cultural y su combinacién en nuevas formas
culturales. Ahora se hace imprescindible dejar el campo de lo esencial para
acercarse al de los hechos. Antes, es necesario volver a resumir el
resultado fundamental de nuestras reflexiones y preguntarnos: ;qué es lo
que hace que las culturas se unan de modo que no sea s6lo una unién
externa sino fecundacién y purificacion nacidas, ambas, del encuentro? El
medio que las acerca sélo puede ser la verdad comin sobre el hombre, en
la que, ademds, estd siempre en juego la verdad sobre Dios y la realidad.
Mientras mas humana resulte una cultura, mientras mas alto sea su nivel,
reaccionard mds y mejor frente a la verdad, que hasta ese punto habia sido
inaccesible. Pero también tendrd mayor capacidad para asimilar tal verdad
y para ser asimilada por ella. Llegados a este punto la particular
autocomprensién de la fe cristiana se hace patente. En efecto, es
perfectamente consciente de que, siempre que esté vigilante y sea
insobornable, cuentan mucho el aspecto humano y los aspectos culturales.
Es decir, muchos aspectos que necesitan depuracién y apertura. Pero es
también cierto que, en su niicleo, es la manifestacién de la verdad misma
y, por ello, es redencién. Porque el oscurecimiento de la verdad es el
verdadero problema del hombre. Falsea nuestro modo de obrar, nos coloca
unos contra otros porque estamos enajenados, separados de la razén de
nuestro ser, o sea, de Dios. El darse de la verdad significa salir de la
alienacién, de lo que separa; iluminar segiin una escala comin que no
ejerce ninguna violencia sobre la cultura, sino que lleva cada cultura a su
propio centro, porque cada una es, en resumidas cuentas, espera de la
verdad. Esto no quiere decir uniformar las cosas. Més bien, sélo cuando
esto ocurre los contrarios confluyen en la complementaridad, porque todas
las culturas, ordenadas desde la escala central, pueden desplegar ahora su
fecundidad propia.

Es ésta la gran pretension con la cual la fe cristiana entré en el
mundo. De allf la obligacién interior de mandar a todos los pueblos a la
escuela de Jesiis, porque €l es la personificacién de la verdad y, por eso,
el camino del ser humano. Por ahora no queremos discutir la cuestién
sobre el derecho de esta pretension, pero claro estd que lo volveremos a
sacar a colacién. Primero nos vamos a preguntar: ;cudles son las
consecuencias con miras a la relacién concreta entre la fe cristiana y las
culturas del mundo?
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Ante. todo, hay que constatar que la misma fe es cultura. No
existe bajo forma desnuda, como mera religién. Simplemente por decirle
al hombre quién es él y cémo tiene que emprender el camino del ser
humano, la fe crea cultura, es cultura. Esta palabra suya no es abstracta,
ha madurado dentro de una larga historia y en miiltiples mezclas
culturales, en las que ha conformado toda su manera de vivir, el trato del
hombre consigo mismo, con los demds y con Dios. La misma fe es
cultura. Esto significa, entonces, que la fe es algo propio: es una
comunidad de vida y de cultura, que llamamos «el pueblo de Dios». Con
este concepto, el cardcter de sujeto histérico de la fe encuentra su
expresién mas cabal. ;Es por eso que la fe se encuentra como un sujeto
de cultura entre otros obligando a uno a elegir pertenecer a ella -o sea, a
este pueblo como comunidad de cultura- o a otro pueblo? No. Llegados
a este punto se hace evidente lo muy particular y propio de la cultura de
la fe. De los sujetos cldsicos de cultura, que estdn definidos por la raza,
la nacién o, de otra manera, por los confines de un estilo de vida comuin,
el sujeto llamado pueblo de Dios se diferencia por existir en mas sujetos
de cultura, los que, por su parte, no dejan de ser sujeto primero e
inmediato de su cultura para el cristiano individual. Aun cuando uno es
cristiano, no deja de ser francés o aleman, estadounidense o indio, etc. En
el mundo precristiano, como también en las grandes culturas de India,
China y Japdn, vale el principio de identidad e inseparabilidad del sujeto
de cultura. La doble pertenencia suele ser imposible, a excepcién del
budismo, que logra unirse a otros sujetos de cultura, por decirlo asi, en
funcién de la dimensién interior de ellos. El verdadero «doblamiento»,
con todas sus consecuencias, sé produce solamente con lo que es
cristiano, de modo que el hombre vive ahora dentro de dos sujetos de
cultura. O sea, en el sujeto histdrico propio y en el nuevo de la fe, los
cuales se encuentran y compenetran en él. Esto, naturalmente, no sera
nunca una sintesis acabada, sino que incluye, mas bien, la necesidad de
un esfuerzo continuo tendido a la reconciliacién y purificacién. Es
necesario dar reiteradamente este paso hacia lo total, universal, que no es
el pueblo empirico, sino el de Dios y, en consecuencia, el espacio de
todos los hombres. Al mismo tiempo, hay que incluir, por otro lado, en
lo propio a este elemento en comiin para vivirlo o incluso para sufrirlo en
el lugar concreto de la historia.

De lo antedicho se puede deducir algo muy importante. Se podria
creer que la cultura es una cuestién que pertenece a cada sujeto histérico
(Alemania, Francia, América, etc.), mientras la fe sélo ha llegado a buscar
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su expresion cultural. O, por decirlo de otro modo, las culturas singulares
le conferian a la fe su propio cuerpo. En este caso, la fe habria de vivir
solamente gracias a las culturas de préstamo, las cuales se mantendrian
externas a ella y podrian ser abandonadas de nuevo. Sobre todo, esa forma
prestadora no tendria nada que ver con quien viviera en otra. De ser asi,
la universalidad se harfa, al fin y al cabo, ficticia. Este tipo de pensamiento
es, en el fondo, maniqueo: degrada la cultura reduciéndola a meros
cuerpos intercambiables; eclipsa la fe trasformandola en mero espiritu,
que, por eso, se queda al final sin realidad. Desde luego, este tipo de
concepto resulta tipico para la ideologia de la postilustracién. Se relega la
cultura a lo meramente formal y la religién a lo inexpresivo del mero
sentimiento o del mero pensamiento. De esta manera se suprime la
fecunda tensién, que tendria que nacer espontineamente mediante la
coexistencia de dos sujetos. Si la cultura es mds que simple forma o
estética, si es mds bien el sistema de los valores de una histérica
conformacion vital, que, de ningiin modo, puede prescindir de plantearse
la cuestion de lo divino, entonces parece inevitable que la Iglesia, para los
creyentes, sea un sujeto cultural independiente. Este sujeto de cultura, la
Iglesia, el pueblo de Dios, no coincide ni siquiera en épocas aparentemente
de cristianizacién completa de los pueblos, como se pensaba que las habia
en Europa, con ninguno de estos sujetos histéricos. Al contrario, logra
conservar su propia configuracion y resulta ser, precisamente por ello,
trascendente.

Suponiendo que sea asi, el sentido del encuentro entre la fe y su
cultura con una cultura ajena no puede ser la disolucién de la dualidad de
los sujetos de cultura, ni hacia un lado, ni hacia otro. Tanto el abandono
del propio patrimonio cultural a favor de un cristianismo sin concreto
matiz humano, como la absorcién de la propia fisonomia de la fe en la
nueva cultura resultarian equivocados. Es precisamente la tension la que
es fecunda. Renueva la fe y sana la cultura. Por tanto careceria de sentido
ofrecer un cristianismo, por asf decir, «precultural» o «desculturalizado»,
que ha sido privado de su propia fuerza histérica y, al mismo tiempo,
degradado y reducido a un conjunto vacio de ideas. No debemos olvidar
que el cristianismo contiene ya en el Nuevo Testamento el germen de toda
una historia de cultura, de una historia caracterizada por la aceptacién y el
rechazo, el encuentro y el cambio. La historia religiosa de Israel, que
forma parte de él, encontrdé su forma luchando con la cultura egipcia,
hitita, sumeria, babil6nica, persa y griega. Todas estas culturas también
eran al mismo tiempo religiones, formas de vida de gran extensidn
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histérica. Fueron con dificultad acogidas y cambiadas por el forcejeo de
Dios con Israel, por la lucha de sus grandes figuras proféticas, para poder
preparar un recipiente cada vez mds puro, destinado a lo nuevo de la
revelacién del dnico Dios. Y precisamente asi las culturas pudieron
realizarse. Todas se hubieran hundido en un lejano pasado, si no hubiesen
sido purificadas por la fe de la Biblia y elevadas hasta el presente. Por
cierto, la historia religiosa de Israel empieza por la vocacién de Abram:
«Vete de tu tierra, y de tu patria, y de la casa de tu padre» (Génesis 12,
1); empieza por una ruptura cultural. Tal ruptura con los propios
antecedentes, tal irse a otra parte marca todo comienzo de un nuevo rumbo
en la historia religiosa. Pero este nuevo inicio resulta ser, después, la
nueva fuerza de salvacién, que crea un nuevo centro siendo capaz de atraer
todo lo que es verdaderamente adecuado al hombre y a Dios. «Y yo,
cuando sea levantado de la tierra, atraeré todos hacia mi» (/n 12, 31).
Estas palabras del Sefior levantado caben también en nuestro contexto: la
cruz significa, en primer lugar, ruptura, ser expulsado, ser levantado de la
tierra, y, precisamente por eso, se transforma en el nuevo punto de
gravitacién de la historia universal, que atrae hacia arriba y en la reunién
de lo separado.

Quien ingrese a la Iglesia tiene que ser consciente de entrar en
contacto con un sujeto de cultura, que posee su propia interculturalidad,
crecida histéricamente y muy diferenciada. No es posible hacerse cristiano
sin cierto éxodo, sin cierto cambio radical de todos los aspectos vitales. La
fe no es un camino particular hacia Dios; la fe conduce hacia adentro del
pueblo de Dios y su historia. Dios mismo se atdé a una historia, que por
eso pertenece también a El y que nosotros no podemos abandonar. Cristo
sigue siendo hombre en la eternidad, tendra su cuerpo en la eternidad. Y
el hecho de ser hombre y tener cuerpo incluyen la historia y la cultura, esta
historia tan delimitada con su cultura, nos guste o no. No podemos repetir
a voluntad el proceso de la «reencarnacién», en el sentido de que le
quitamos a Jesds su carne ofreciéndole, en cambio, otra. Cristo sigue
siendo é1 mismo, también en su cuerpo, y nos atrae hacia si mismo. Esto
quiere decir: ya que el pueblo de Dios no es una unica entidad cultural,
sino una conglomeracién de todos los pueblos, tiene por eso lugar en €l la
primera identidad, que surge de la ruptura. Y no sélo esto. Esta identidad
es necesaria para que la Encarnacién, el Logos, pueda llegar a toda su
plenitud. La tensién de muchos sujetos en el dnico sujeto pertenece
fundamentalmente al drama inconcluso de la Encarnacién del Hijo. Esta
es la verdadera dindmica interior de la historia que, sin embargo, esta
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siempre bajo el signo de la cruz, es decir, tendrd que luchar siempre contra
el peso opuesto de la renuncia y del rechazo.

3. Fe, religion y cultura en el mundo técnico

Todo esto es cierto, si el mismo Jesds de Nazaret que se hizo
hombre es realmente el sentido de la historia, el Logos, el manifestarse de
la verdad. A este punto, resulta claro que esta verdad es el espacio abierto,
en el que todos pueden encontrar a todos y nada pierde su propio valor ni
su propia dignidad. Es aqui donde se sitia hoy la critica. Exigir que las
declaraciones concretas de fe de una religion correspondan a la verdad, no
parece, hoy, sélo presuncidn, sino sefial de poca ilustracién. Hans Kelsen
expresO el espiritu de nuestra época al presentar, frente a los grandes
problemas éticos y religiosos de la humanidad, la pregunta de Pilato:
«;qué es la verdad?», como tnica actitud apropiada para la configuracién
de la comunidad politica. La verdad estd sustituida por la decision
mayoritaria, dice Kelsen, precisamente porque la verdad, como categoria
obligatoria y accesible a todos, no puede existir para el hombre’. De modo
que la pluralidad de las culturas se transforma en la prueba de la
relatividad de todas. Se contrapone la cultura a la verdad. Este relativismo,
que hoy por hoy constituye la base del hombre ilustrado llega hasta lo
profundo de la teologia, lo cual constituye el problema més grande de
nuestro tiempo. Ademds, es la razén por la cual se sustituye la verdad por
la préictica, desplazando de esta manera el eje de las religiones: lo que es
verdad, no lo sabemos; pero lo que tenemos que hacer, si: desarrollar una
sociedad mejor, es decir «el reino», como se suele decir usando una
palabra proveniente de la Biblia y transportada a lo profano-utdpico.
Eclesiocentrismo, cristocentrismo, teocentrismo, todo parece haber sido
superado por el reinocentrismo, es decir, la centralidad del reino como
deber comin de las religiones. Y es sélo bajo este punto de vista y criterio
que tendrian que encontrarse’. Por eso ya no hay motivo para encontrarse
unas a otras en su niicleo, en sus directivas morales y religiosas. Por otro
lado, han cambiado todas en su mas profunda esencia, en la medida en que

5Cf. V.POSSENTI, Le societa liberali al bivio. Lineamenti di filosofia della socield,
Turin, 1991, pp. 315 - 345, sobre todo 345 ss.

°Cf. . DUPUIS, The Kingdom of God and World Religions, en Vidyajyoti, Journal of
theological reflection, 51 (1987), 530 - 544.
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deben fungir como instrumentos para la formaci6n del futuro, cosa que les
era hasta ahora ajena y que puede llegar a hacer supérfluos sus contenidos.

Pero el dogma del relativismo produce efectos en otra direccién:
el universalismo cristiano, realizado concretamente a través de la misién,
ya ha dejado de ser entrega obligatoria de un bien, destinado a todos, o
sea, de la verdad y del amor. Bajo estas premisas, la misién se transforma
en simple pretension, de parte de una cultura que se cree superior. Una
cultura, que de manera infame, habria aplastado una multitud de culturas
religiosas, privando asi a los pueblos de lo mejor, de lo suyo. De ahi el
imperativo: «devolvednos nuestras religiones como camino justo para que
todos los pueblos puedan llegar a Dios y Dios pueda venir a ellos; jno
toquéis las religiones donde siguen existiendo!» ;Es adecuada esta
pretensién? Tendrd que evidenciarse en ella el sentido o no-sentido del
dogma del relativismo en el 4mbito de las culturas y religiones’.

Frente a estas pretensiones, haria falta echar, por lo menos, una
mirada muy atenta a las religiones para ver si su restauracién resulta

Al respecto, resulta ser de mucha envergadura el articulo de Chr. Gnilka, La conversione
della cultura antica vista dai Padri della Chiesa, en: Cristianesimo nella storia, 11 (1990), 593
- 615, que subraya los grandes discemimientos de los Padres respecto al problema de la
inculturacién en la lucha con el relativismo de la antigiiedad tardfa. Aqui se ve claramente que
el relativismo modemo no es nada més que un retomo a la teorfa antigua de las religiones. Se
refleja, por ejemplo, en el Didlogo Octavius de Minucius Felix (en tomo al afio 200), en el que
el pagano dice que todo en la existencia humana resulta incierto, o sea, més bien verosimil que
verdadero, y por eso era necesario atenerse a las tradiciones. Caracteriza a los cristianos
irbnicamente como antistites veritatis. Encontramos la formulacién cldsica de este pluralismo
de las religiones, que se basa en el oscurecimineto de la verdad, en la célebre memoria de
Symmachus (fallecido en el afio 402): «uno itinere non potest perveniri ad tam grande
secretum» (no se puede llegar a tan gran secreto por un solo camino). Juliano el Apéstata se
basa en la misma filosoffa y sefiala la necesidad del respeto al pluralismo de las culturas y
estilos de vida nacionales, y asi a las religiones. El centro de su critica al cristianismo y su
objecién al judaismo est4 en su rechazo del primer mandamiento: ve en el monoteismo, en la
renuncia a las divinidades, el pecado original de la religién cristiana y de la judia. Los
cristianos contraponen a esta teoria de los muchos caminos el dogma de los dos caminos (Mt 7,
13): el camino a la Vida y el camino de la perdicién. Los muchos caminos de las religiones
paganas son en realidad un tinico camino: el largo camino descrito por el Evangelio. Gnilka
muestra, luego, que los Padres hablan muy conscientemente de la cristianizacién de las
culturas. La cristianizacién -asi dicen- no es destruccién, sino transformacién. Siempre incluye
en la transformacién también la conservacién. Este concepto ser4 elaborado concretamente en
atencién a los templos y los idolos, como también a la renovacién y a la continuidad del idioma
y del pensamiento.
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deseable. Si pensamos, por ejemplo, en la consagracién del templo
principal de los aztecas en el afio 1487, durante la cual «segin las
estimaciones mas cautas, veintemil personas murieron desangradas en sélo
cuatro dias en los altares de Tenochtitldn» (la capital de los aztecas en el
alto valle de México), puesto que el dios del sol necesitaba v1cl1mas
humanas, resultard dificil exigir la restauracién de esta rellglon Estas
inmolaciones tuvieron lugar porque el sol vivia de la sangre de los
corazones humanos. Sélo asi pensaban poder alejar el ocaso del mundo.
Por eso consideraron las guerras, con las cuales hicieron prisioneros
destinados a la inmolacién, como si fuera un mandamiento divino. A los
dioses de la tierra y de la vegetacion los aztecas les ofrecieron «hombres
y mujeres desolldndolos»; a los dioses de la lluvia, imaginados como
enanos, les inmolaron nifios, que murieron ahogados en fuentes, charcas y
determinados sitios del lago de Texcoco. Hubo comprobaciones rituales
que incluyeron el maltratamiento de los hombres. Todo eso, segun las
comprobaciones de W. Krickeberg, no proviene de una innata «propension
a la crueldad», sino de una fe fanética en el deber del hombre de garantizar
de esa manera la continuacion del mundo’. Este es, indudablemente, un
ejemplo muy extremo, pero nos ensefia que no todas las religiones llevan
sin mas a Dios, ni llevan Dios a los hombres.

Pero tenemos que ver los principios de la cuestion mds de cerca.
(Es posible dejar las religiones simplemente asi, como si se tratara de
detener la historia? Es evidente que no podemos declarar a los hombres
como una especie de reserva natural, destinada a la tutela de la historia de
las culturas y de las religiones y, al mismo tiempo, inaccesible a la edad
moderna. Intentos de este tipo no sélo son indignos e inhumanos, sino
incluso totalmente irreales. El encuentro entre las culturas y la lenta fusién
de los espacios histéricos en una tnica y comin historia del hombre se
basa en el ser intrinseco del hombre. Uno no debe sacar provecho de las
posibilidades de la civilizacién técnica imponiéndole al otro su suefio
romdntico de un mundo pretécnico. Hoy es un hecho indiscutible que el
despliegue de la civilizacién de la edad moderna es de hecho irrefrenable.
Y también estd claro que es cuestién de justicia ofrecerles a las culturas
no tocadas por la civilizacién los instrumentos de ésta. El hecho de que

8Cf.W. KRICKEBERG, H. TRIMBORN, W. MULLER, O. ZERRIES, Die Religionen
des alten Amerika, Stuttgart, 1961, 49.
*Ibidem, 50 ss.
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haga falta proceder con mas prudencia y respeto ante las tradiciones de
aquellos hombres es otra cuestion. El despliegue mismo de las
posibilidades técnicas no es malo, la presuncién del hombre ilustrado si.
Con esta presuncién se hollaron estructuras organicas, pisoteando las
almas de los hombres y sin tomar en consideracién para nada sus
tradiciones religiosas y étnicas. El desarraigo espiritual del alma y la
destruccion de la estructura comunitaria, ocurridos entonces, son sin duda
una de las razones principales de los escasos resultados positivos de la
ayuda a los paises en desarrollo. Se pensaba solamente en el desarrollo
técnico. En general se dejaba, y se sigue dejando, de lado el hecho que el
hombre necesite también tradiciones, valores del espiritu.

Ahora podriamos preguntarnos: ;jno seria mejor transmitir con
mucho cuidado la técnica sin tocar las religiones? Esta idea, tan
convincente a primera vista, nos lleva al error. Porque no es posible
conservar unas religiones, desarrolladas en otras situaciones, para
incluirlas después en la estitica de una reserva natural religiosa,
imponiéndoles, al mismo tiempo, la cosmovisién técnica. Si bien la
civilizacién técnica se cree religiosa y moralmente neutral, no es asi. Ella
cambia las normas y los comportamientos. Cambia adem4s, de manera
esencial, la interpretacion del mundo. Inevitablemente el cosmos religioso
se pone en movimiento por medio de ella. La llegada de estas nuevas
posibilidades de existencia es como un terremoto, que quebranta hasta la
raiz el cuadro espiritual. De hecho, hay cada vez mas casos en que, por la
propia autenticidad, el hombre trata de quitarse de encima la religién,
considerada como patrimonio cultural europeo, para poder restaurar las
antiguas religiones paganas, mientras al mismo tiempo se acepta y explota
apasionadamente el progreso técnico, que no resulta ser menos occidental.
Esta divisién del patrimonio occidental en lo dtil, que se acepta, y lo
extranjero, que se deja de lado, no conduce, sin embargo, a la salvacién
de las antiguas culturas. Es entonces cuando se muestra la grandeza, la
proyeccién hacia el futuro, dirfa yo: la dimension hacia el futuro de las
antiguas religiones se derrumba, ya que esta dimensién parece
incompatible con los nuevos entendimientos en torno al mundo y al
hombre, perdiendo asi todo interés, mientras lo magico, o sea, todo lo que
promete obtener el poder sobre este mundo, queda invariado, haciéndose
cada vez mds determinante para la vida. Al quitarles su parte mejor, las
religiones pierden su dignidad. Queda, como tinico elemento, lo que las
amenazaba. Lo vemos, por ejemplo, en el caso del vudi. En su forma
originaria estd marcado por una anticipacién del misterio de la Pascua de
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la muerte y resurreccion; la cuestién de la iniciaciéon a ser hombre, las
nupcias, la remisién de los pecados, todas estas grandes categorias
fundamentales determinan la naturaleza del vudi'. Pero esta forma
mitolgica necesita nueva mediacién, un nuevo centro, algo que el vudi
no consigue darse a si mismo. En su momento histdrico se expandia hacia
lo todavia desconocido. Al sobreponerse el progreso técnico a la religion
vudd, este actitud que tendia hacia el futuro sucumbe. No queda més que
los potenciales mégicos, que se colocan como mundo irracional y
secundario al lado del mundo técnico y de la realidad parcial. Cada vez
hay mds europeos que asumen este poder irracional al perder la fe
cristiana. Solo asi la verdadera paganizacién tiene lugar: separdndose el
hombre de Dios. Al buscar nada mds que sistemas de poder, el hombre se
destruye a si mismo y al mundo. Es éste el modo més erréneo del
encuentro, o sea, es el no-encuentro, en el que el racionalismo y el
irracionalismo se unen de manera fatal. En un mundo histéricamente
impulsado, las religiones no pueden quedarse simplemente detenidas,
inalterables. La fe cristiana, empero, que lleva en si todo el enorme
patrimonio de las religiones abriéndolo hacia el Logos, hacia la verdadera
razén, podria conferir nueva consistencia a su naturaleza como también
podria posibilitar la verdadera sintesis entre racionalidad técnica y
religién, que no naceria por la fuga hacia lo irracional, sino por la apertura
de la razén hacia otros niveles mds altos.

Es aqui donde encontramos las grandes tareas de este
determinado momento histérico. Sin duda, la misién cristiana tendrd que
comprender y acoger de una forma mas profunda las religiones. Por otra
parte, las religiones, para poder vivir en su forma mds noble, tienen que
reconocer su propio cardcter de futuro, el que los guifa hacia adelante,
hacia Cristo. Si en este sentido marchamos a la bisqueda de las huellas
interculturales de la tnica verdad comun, podremos encontrar cosas
impensadas: los aspectos en comiin entre el cristianismo y las antiguas
culturas son mayores que los del cristianismo con el mundo relativista-
racionalista, que se ha separado de los conocimientos basicos portantes del
género humano, privando al hombre de su sistema de valores. Este vacio
amenaza de muerte en el caso de que no haya respuesta inmediata. Porque

°Cf. B. ADOUKONOU, Jalons pour une théologie africaine. Essai d'une
herméneutique chrétienne du Vodun dahoméen, dos tomos, Paris - Namur, 1980; Y. K.
BAMUNOBA / B. ADOUKONOU, La mort dans la vie africaine, Unesco, Paris, 1979.
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el hombre, por medio de las culturas, se sabe orientado hacia Dios, hacia
lo eterno; tiene la conciencia del pecado, de la penitencia y de la remisién;
es también consciente de la comunién con Dios, de la vida eterna y, por
iiltimo, conoce un orden ético fundamental, tal como tomé cuerpo en el
decélogo. No es el relativismo el que se corrobora, sino la unidad de la
humanidad y el ser tocado por una verdad, que es més grande que
nosotros.
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