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Resumen: Distinguiendo los diferentes sentidos de la palabra «cultura» y arrancando de la con-
cepcién del hombre como ser esencialmente cultural y transcultural a la vez, el autor subraya
la dimensién cultural de la vocacion cristiana del hombre y enuncia los criterios bésicos de la
concepcién cristiana de la cultura, asi como su sentido escatolégico, para, finalmente, reflexionar
sobre los diferentes aspectos de la «inculturacién» asi como sobre sus dificultades.

Palabras claves: Fe, cultura, inculturacicn.

Summary: Making a distinction between the various meanings of the word «culture» and depar-
ting from the conception of man as an essentially cultural and, at the same time, transcultural
being, the author urderlines the cultural dimension of man’s Christian vocation. He also states
the basic criteria of the Christian conception of culture and its eschatological meaning. Finally he
reflects about several aspects of «inculturation» and its difficuliies. -

Key words: Faith, culture, inculturation.

1. DE LOS DIFERENTES SENTIDOS DE LA PALABRA CULTURA

Durante mucho tiempo el término «cultura» se ha empleado para designar el pattimonio de
conocimientos adquiridos por el individuo humano sobre todo a través de la ensefianza. Fste
era el sentido usual de la palabra «cultura» todavia al inicio del siglo XX. La cultura tenia un
significado eminentemente intelectual y estético, por el que se designaba la erudicion, el pro-
greso artistico y literario'. En este sentido era obligado hablar de una €lite de «especialistas» de

H. CARRIER, Evangelio y culturas. De Ledn XIII a Juan Pablo Ii, Edice, Madrid, 1988, p. 16.
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la cultura cuyas obras cabfa admirar en los museos o en las bibliotecas, frente a la gran mayorfa
de los hombres que no eran «cultos» o lo eran en un grado muy inferior? Este es el concepto
tradicional de «cultura».

El desarrollo de la antropologia cultural puso de relieve y popularizé otro concepto de
cultura, segiin ¢l cual ésta no se refiere primariamente a los conocimientos intelectuales y a
las realizaciones artisticas, sino a la conciencia de la reatidad que cada grupo humano elabora
y suministra a sus miembros para expresar y justificar su posicion y su funcién en el mundo.
Asf entendida «cultura» es sinénimo de «mentalidad», de «sensibilidad», de «visién de la rea-
lidad». La cultura es el conjunto de formas de actuar, de ver y de prever las cosas, de pensarlas
y evaluarlas, de tomar decisiones, asi como de entender las grandes cuestiones de la vida
humana: origen, destine, muerte, etc. «Cultura» equivale, pues, a costumbres, tradiciones,
usos, sentimientos populares, valores, ideas, cardcter nacional o popular etc. etc.. En esta
acepcién del término, «cultura» no comporta una referencia inmediata a los «intelectuales».
Estos tltimos pueden ser la expresién sistemética y consciente de la cultura de su pueblo,
pero pueden también no serlo. Pueden afianzar la cultura del grupo o tratar de cambiarla
parcial o totalmente.

La cultura asf entendida es propia de un grupo humano, de una sociedad, aunque no todos
sus miembros la compartan por igual, ya que cada individuo puede introyectarla y asimilarla
en distintos grados. Pero ciertamente cada sociedad ofrece a sus miembros una determinada
cultura y tiene interés en que éstos la asimilen, puesto que ella es la garantia de su cohesion
interna. Notemos, ademds, que la cultura, siendo un fenémeno de psicologia colectiva, implica
una enorme parte de inconsciencia y de non dit, aspectos que observadores ajenos pueden con
frecuencia percibir con mucha mis agudeza que los miembros del grupo observado*.

La nocién antropolégica de cultura prohibe, obviamente, calificar como «incultos» a los
pueblos subdesarrollados. No hay ninguna sociedad humana que no tenga un disefio de vida, el
cual incluye siempre una forma de habitar, de vestir, de percibir la belleza, de entender la vida
y la muerte, el amor y la familia, la socicdad misma y el mismo Dios. Y en este sentido no
hay ningtin pueblo inculto’. Notemos también que la cultura no es una mera yuxtaposicion
de comportamientos y actitudes, de usos, ideas y costumbres, sino que es una unidad, un
conjunto bien trabado, bien articulado y sistematizado. La cultura posee siempre una organi-
cidad més o menos flexible pero siempre real. Este rasgo es importante porque nos permite
comprender por qué las culturas tienden siempre a convertirse en religiones, o por lo menos
tienden a poseer su respectiva «religién», que viene a ser su correlato en relacidn al Absoluto,
la proyeccién de si misma en el plano transcendente. El ejemplo més elocuente al respecto es
el del hinduismo que se autoconsidera un dharma, es decir, una cultura, una civilizacion y que
considera al cristianismo como la religién de Occidente.

Finalmente hay un tercer sentido del concepto de cultura, diferente tanto del sentido tra-
dicional como del sentido antropoldgico. A menudo, en efecto, empleamos el término cultura

2 8. GOMEZ SIERRA, Fe y culturas en Juan Pablo II, Publicaciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros de
Cordoba, Cérdoba, 1989, p. 26.

3 Cf. laexcelente presentacién de A. JIMENEZ NUNEZ, Antropologia cultural. Una aproximacion a la ciencia
de la educacion, Servicio de Publicaciones del Ministerio de Educacién y Ciencia, Madrid, 1979.

4 H.CARRIER, Op. Cit.,p. 17.

5 §. GOMEZ SIERRA, Op. Cit., p. 27.
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y sus derivados para designar aquello que es contorme con la verdadera naturaleza del ser
humano. Cuando, por ejemplo, juzgamos negativamente un determinado comportamiento
humano, calificindolo de «inculto», en realidad estamos empleando el término cultura en un
sentido ético, axioldgico, normativo, en base al cual juzgamos que determinados actos, hechos,
comportamientos, actitudes etc. ennoblecen al hombre, lo realizan, le ayudan a desarrollar su
humanidad, mientras que otros lo degradan y bloquean su auténtico crecimiento personal. Aqui
«cultura» estd relacionada con «cultivo»: es relevante culturalmente hablando aquello que «cul-
tiva» la humanidad del hombre, lo que la potencia y desarrolla.

2. EL HOMBRE COMO SER CULTURAL Y TRANSCULTURAL

Para comprender la complejidad de la cultura humana en sus diferentes significados, es
necesatio tomar conciencia de la realidad del hombre, que es el autor de toda cultura y que
bien puede ser descrito como el «animal cultural». Si comparamos el ser del hombre con el de
los animales, nos llama inmediatamente la atencién el hecho de que estos dltimos existen en
una correlacién perfecta con un medio ambiente o circum-mundo, es decir, con un conjunto de
condiciones que les permiten mantenerse en vida, fuera del cual les es imposible subsistir. E1
hombre, en cambio, no posee un circum-mundo propio y especifico —salvo el conjunto de con-
diciones muy generales necesarias para cualquier organismo vive, de aire, agua, presién atmos-
férica etc.—, sino que puede vivir en cualquiera de los miltiples circum-mundos que integran el
planeta tierra. Vive en los desiertos, en las regiones polares, en las selvas virgenes, en las altas
montafias, en las estepas y, sobre todo, en las ciudades. El hombre no vive en una relacién de
acomodamiento organico o instintivo a un determinado circum-munde, sino que mediante una
mutacién planificada y previsora, a partir de cualesquiera circunstancias existentes, crea para
sf su esfera cultural, que tiene para €l le valor que el medio ambiente o el circum-mundo tiene
para el animal. De tal manera que el hombre es, por naturaleza, un ser culturald. Y lo es a causa
de 1a reduccién del instinto que le caracteriza: la firme vinculacién entre necesidad, estimulo y
respuesta, que caracteriza el universo del instinto por el que se rige el animal, se encuentra, en
el caso del hombre, «desmontada»; de tal manera que entre 1a necesidad y el estimulo el hombre
puede siempre actuar diferentes respuestas’. La rigida conexidn entre estos elementos, propia
del instinto, ha sido sustituida, en el caso del hombre, por el universo cultural: entre la necesidad
y el estfmulo por un lado y las posibles respuestas por otro, se encuentra la cultura, un universo
de simbolos, de referencias a algo no-dado en la situacion concreta, pero que se revela de vital
importancia para el hombre?.

La cultura no es algo sobreafiadido al hombre sino que constituye su forma especifica de ser:
el hombre sélo accede al desarrollo de su humanidad a través de la cultura®, Todos los dmbitos
en los gue se manifiestan las distintas dimensiones del hombre —su espiritualidad, su corpo-
ralidad, su relacién con el mundo, su socialidad etc.— son abarcados por la cultura, que estd

6 A. GEHLEN, E! kombre, Salamanca, Sigueme, 1980, p. 92.

7 Ihid,p.29.

8 Ihid,p.33.

9  Sobre el aspecto cultural del desarrollo humano cf. Solicitude rei socialis, n® 6,7, 8, 9, 14, 15,22, 25, 28, 30,
32,33,38,41, 44,46 vy 47.
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integrada tanto por las costumbres populares como por las realizaciones cientfficas y técnicas,
y en la que entra desde la comprensidn del propio cuerpo hasta la organizaci6n del trabajo, el
disefio y el funcionamiento de las instituciones!?,

A veces se opone lo natural a lo cultural, considerando lo primero como algo dado, ineludi-
blemente féctico, y lo segundo como algo elaborado por el hombre a lo largo de la historia. La
oposicién entre naturaleza y cultura es legitima, por cuanto que en el hombre hay una serie de
rasgos que le configuran como tal, cualquiera que sea la cultura en la que vive. El conjunto de
es0s rasgos constituye la naturaleza humana. En este sentido diremos que la naturaleza huma-
na comporta la corporalidad, la socialidad, la historicidad, 1a libertad, el lenguaje, la existencia
frente a los valores etc., porque todos éstos son rasgos del ser humano en cuanto tal, cualquiera
que sea la cultura en la que viva. Pero todos estos rasgos o dimensiones del ser humano son
eminentemente moldeables, y es precisamente la cultura quien los configura en las formas his-
téricas que asumen. Por ello naturaleza y cultura deben ser distinguidas pero no separadas, ya
que se hallan siempre fusionadas: lo propio de la naturaleza humana es existir como cultura!!.

Pero la complejidad del ser del hombre no queda suficientemente expresada al afirmar que
es esencialmente un ser cultural. Hay que afiadir inmediatamente que es también y simultd-
neamente un ser «transcultural». El1 hombre, en efecto, aunque existe siempre en la cultura,
creando €l mismo las mallas del universo cultural en el que se desenvuelve y, gracias al cual, va
desarroliando su propia humanidad, transciende siempre esa misma cultura en la que vive. La
raiz de este transcendimiento hay que buscarla en la fuente misma de toda la creatividad cultural
del hombre, que no es otra que las exigencias profundas que habitan en su corazén: del encuen-
tro entre estas exigencias y la realidad, es de donde surge toda la cultura. Porque el corazén del
hombre esté habitado por un ansia de Verdad, de Bien y de Belleza, por una sed de Absoluto y
de Infinito, que «choca» con lia realidad circundante suscitando asf 1a creatividad cultural huma-
na. Todas las culturas son una expresién de esa sed fundamental del ser humano y ninguna de
ellas sacia por completo los anhelos profundos de los que ha brotado.

Ese conjunto de anhelos constituyen los que podriamos llamar el «transcultural antropo-
l6gico», que es lo que hace posible el didlogo y el encuentro entre las diferentes culturas, por
muy diferentes y distanciadas que estén en el espacio o en el tiempo. Y por eso un esquimal y
un centroafricano, por ejemplo, a pesar de Ia enorme diversidad de sus respectivas culturas, se
reconocen mutuamente como «humanos», es decir, como pertenecientes a una misma familia, a
Una misma «especie», a una misma y comiin humanidad. El «transcultural antropolGgico» estd
constituido por las exigencias que inmediatamente brotan del ser personal del hombre, de lo que
podemos Hamar su «espiritu» o su «corazén», y que se pueden resumir en lo que se ha dado en
llamar la «enfermedad del sentido»: el conjunto de preguntas que, en todo tiempo y lugar, inde-
fectiblemente, el hombre se plantea. Son esas preguntas comunes las que nos permiten comul-
gar profundamente con los hombres de todos los tiempos, leer con emocién una saga nérdica,
un mite azteca, una oda de Pindaro, o contemplar con interés apasionado la organizacién de una
sociedad primitiva, a pesar de la distancia cronoldgica y cultural que nos separa de ellos. Porque
todas las creaciones culturales del hombre no son sino la respuesta a esas mismas preguntas
existenciales que le acompafian siempre y que hacen de él un ser irreducible a su dimensién
puramente cultural'2,

10 S. GOMEZ SIERRA, Op. Cit., p. 26.
11 3. DE FINANCE, Existente et liberté, Paris — Lyon, Vitte, 1955, pp. 65-71.
12 L. GIUSSANI, El sentide religioso. Curso bdsico de cristianismo, Madrid, Encuentro, 1987, pp. 19-22.
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Lo que sitiia al hombre mds alld de toda cultura es el hecho de haber sido creado «a imagen
y semejanza» de Dios. De ello se sigue una verdad fundamental: que la medida del hombre es
Dios, que la referencia fundamental para entender el ser del hombre es su relacién con Dios, su
ser «imagen y semejanza» suya. El hombre no es un mero «ser natural», no ha sido creado para
insertarse en el mundo como una pieza més del engranaje césmico, sino para vivir en la comu-
nién con Dios: «Nos hiciste para ti, Sefior, y nuestro corazon estd inquieto hasta que descanse
en ti», segiin la conocida frase de san Agustin. Esta «inquietud del corazén» es el dinamismo
generador de toda cultura; pero es también la causa del transcendimiento de toda cultura por
parte del propio hombre, puesto que sélo Dios puede, en ltimo término, saciar la sed de sentido
que habita en su corazén.

3. PARA UNA COMPRENSION CRISTIANA DE LA CULTURA

Que el hombre es un ser cultural es algo que la Biblia afirma ya desde el principio: el
universo recién creado no habia desplegado todavia su belleza porque «no habia hombre que
labrara el suclo» (Gn 2,5). Y la primera misién que recibird el hombre serd precisamente
Ia de «cultivars el jardin de Edén (Gn 2,16). En la relacién entre el hombre y el mundo el
universo estd destinado a convertirse en lo que podriamos llamar un «campo de comuniéns»,
un material para la fiesta, para el encuentro nupcial entre Dios v el hombre!?.-Porque el
universo esta constituido por los logei divinos; no es, por lo tanto, algo irracional y cadtico,
sino que posee una intrinseca y profunda racionalidad, la que le ha dado Dios al crearlo: los
seres creados son la plasmacion de las ideas divinas. «Pues, para que las cosas creadas no
s6lo existieran, sino que también existieran debidamente, quiso Dios acomodarse a ellas por
su Sabiduria, imprimiendo en todas ellas en conjunto y en cada una en particular una cierta
similitud e imagen de si mismo, con 1o cual se hiciese patente que las cosas creadas estin
embellecidas con ia Sabiduria y que las obras de Dios son dignas de él», afirma san Atana-
sio!, Por eso afirma la Escritura: «Todo lo tenias predispuesto con peso, nimero y medida»
(Sb 11,21).

El hombre estd vocacionado a una tarea esencialmente cultural que consiste en descifrar
ese lenguaje divino que es la creacidn, la primera palabra pronunciada por Dios ad extra,
palabra silenciosa pero tremendamente expresiva. Sin el hombre, sin el trabajo hermeriéutico
frente al mundo que el hombre debe realizar, la creacién no alcanza su plenitud, el universo
no «florece». Corresponde al hombre hacer consciente 1a alabanza ontolégica de las cosas.
Pero elle depende de la actitud fundamental del hombre ante Dios, de su transparencia u
opacidad a la luz divina y a la presencia del préjimo. Es la capacidad de comunién del hom-
bre con Dios la que condiciona el estado del universo'?, porque no es la historia del hombre
la que se inserta en la evolucidn cdsmica, sino, por el contrario, es la evolucién cdsmica
la que se inscribe en la historia del hombre, en la aventura de su libertad, tal como nos lo
recuerda san Pablo: «Porque la creacién entera espera con impaciencia la revelacién de los
hijos de Dios: entregada al peder de 12 nada —no por su gusto, sino por la autoridad del que

13 8. CHARALAMBIDIS, Cosmologia cristiana, en Introduccidn a la prdctica de la teologia IIl. Dogmdtica 2,
Cristiandad, Madrid, 1985, p. 23.

14 Disertaciones contra los arrianos, Disertacién 2,78 (PG 26,211).

15 S. CHARALAMBIDIS, Op. Cit., pp. 28-29.
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la entregé—, abriga la esperanza de ser liberada de la esclavitud de la corrupcion, para par-
ticipar en la gloria y en la libertad de los hijos de Dios» (Rm 8,19-21)5,

El pecado original oculté la sacramentalidad original del mundo, aunque no la destruyé.
El hombre dej6 entonces de percibir realmente el mundo verdadero tal como Dios lo lleva en
su gloria, y empezd a ver el universo a imagen de su propia degradacién, en el movimiento de
su codicia y de su hastio, oscureciendo asf el mundoe creado, endureciéndolo, fragmentdndolo.
Asi nacieron las modalidades mortiferas del tiempo, del espacio y de 1a materia, que expresa de
manera tan grifica el profeta Jeremias: «Mir€ a la tierra, v he aqu{ que era un caos; a los cielos,
y faltaba su luz. Miré a los montes, y estaban temblando, y todos los cerros trepidaban. Miré y
he aqui que no habia un alma, y todas las aves del cielo se habfan volado. Miré, y he aqui que el
vergel era yermo» (4,23-26)"7.

Para remediar esta situacion calamitosa el Hijo de Dios se hizo hombre. En Cristo, la mate-
ria degradada es restaurada para volver a ser medio de comunién, templo y fiesta del encuentro,
y ¢l trabajo del hombre alcanza, en la eucaristia, una elevacién divinizante. Porque el cuerpo
y la sangre de Cristo no son Gnicamente uvas y trigo, sino, tal como proclama la liturgia, «pan
y vino, fruto de la tierra, de la vid y del trabajo del hombre»; no una realidad fisica sino una
produccion cultural. De este modo el dinamismo cultural que la creacién comporta, alcanza, por
la gracia de Cristo, una consagracion inesperada. «Asf es como actida el Sefior, que es Espiritu»
(2° Co 3,18)™.

4. EL CRITERIO CULTURAL CRISTIANO

Cristo es la unién sin confusién ni separacién de la naturaleza divina y de la naturaleza
humana. El ser de Cristo constituye el criterio cultural cristiano por excelencia, el que nos per-
mite comprender el mundo y juzgarlo para engendrar una cultura humana nueva. Hacer cultura
en ¢l sentido fuerte de la palabra es obrar segiin el criterio cristeidgico de «unién sin separacién
ni confusiGn». Si la respuesta al corazén humano es el criterio que permite juzgar la cultura,
estableciendo o que en verdad merece ser llamado cuifivo del hombre y lo que no, el criterio
valorador de la cultura es Cristo, porque Ll v sélo Bl es la respuesta adecuada a las exigencias
del corazén del hombre,

El criterio cristolégico de la unidad sin separacién ni confusidn equivale perfectamente al
«criterio pentecostal», es decir, a la cultura que surge de la proclamacidn de las maravillas de
Dios (unidad) en las diferentes lenguas {diversidad). Equivale también al «criterio comunional»
en cuanto que la comunién es creadora de una unidad que no suprime la diversidad de quienes
participan en ella.

Son, en cambio, criterios culturales anticristianos —y, por lo tanto y en rigor de términos,
criterios anticulturales— el «criterio babeliano» que es el criterio de la agregacién sin verda-
dera integraci6n (sin verdadera unidad) y de la homogeneizacién, en base a la cual se suprimen
las diferencias. La torre de Babel, en efecto, estaba construida por yuxtaposicién de unidades
intercambiables (ladrillos), extrinsecamente unidas, mientras que el designio divino apunta a la
Jerusalén celestial, construida con «piedras vivasw, todas ellas vinicas e irrepetibles, arménica-

16 Ibid., p.49.
17 Ibid., p. 31.
18 Ibid., p. 33 texto y nota 27.
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mente trabadas en la unidad del Cuerpo de Cristo (cf. Gn 11,1-9; 1 Pe 2,4-6). Tambi¢n lo es el
«criterio fusional» en base al cual se crea una unidad mediante la supresién de la alteridad, con
1a consiguiente pérdida de la propia identidad.

«La persona de Cristo, en su perfecta unidad y perfecta divinidad, sin separacién y sin
confusidn, se convierte en el criterio de la realidad. Del olvido de esta unién es de donde han
nacido todas las divisiones y todas las tentaciones: la de concebir a Dios como algo que exige el
desprecio del hombre y de la naturaleza, y luego la de concebir al hombre como algo que para
ser €] mismo debe renunciar a Dios v explotar la naturaleza, hasta la de concebir la naturaleza
como la tinica realidad».

«Cuando olvida el sentido de la encarnacién, la mera adoracidn de Dios, la teolatria, corre
el riesgo de transformarse casi inevitablemente en idolatria; el inico medio para tratar de evitar
este riesgo consiste en que aquélla se desarrolle en la realizacién de la tarea que Dios ha con-
fiado al hombre, la de transfigurar el universo. Este desarrollo de la adoracién de Dios es lo que
Soloviev define como el paso de la idolatria a la teurgia; €sta es precisamente la obra de Dios, Ia
obra que Dios confia al hombre, una accién comiin de la Divinidad y de la humanidad, capaz de
transformar a esta 1iltima de humanidad carnal o natural en humanidad espiritual o divina»?°,

5. LOS DOS PRINCIPIOS DE LA CULTURA

Los dos principios de la cultura humana son el trabajo y la inspiracion. Como trabajo 1a
cultura es impensable sin instrumentos y sin un conocimiento racional, capaz de elevarse hasta
la ciencia y hasta sus raices celestes en el mundo del Logos. Como inspiracidn la cultura nace,
ante todo, en el arte; en el ritmo, en el canto, en la danza, que la Antigiiedad cldsica vinculé
siempre a la adoracidn y el culto.

Nosotros los cristianos podemos pronunciar los nombres verdaderos de estos dos principios:
el Logos y el Espiritu Santo. El Logos indica el orden, Ia compostura, Ia armonicidad; el Espiri-
ti Santo indica el entusiasmo, el impetu creador. Los dos principios estin siempre presentes en
cualquier creacidn cultural. En el trabajo del agricultor hay también una cierta alegria creativa
sin la cual este duro trabajo no serfa posible. Y en Ia obra del poeta o del miisico subyace tam-
bién, como fundamento, un duro trabajo que canaliza la inspiracién en las formas rigurosas del
arte. Con todo, el principio del Espiritu Santo prevalece en la creacion artistica y el principio del
Logos en el conocimiento cientifico?!, '

6. EL SENTIDO CRISTIANO DE LA CULTURA

«Apresurad el advenimiento del dia del Sefior» (2 Pe 3,12). Se trata, a través de las crea-
ciones culturales, de revelar y ordenar el sentido profundo de la historia, de hacer brillar todas
las realidades en la luz de sus arquetipos celestes, de los logoi divinos, para, de este modo,
inclinar la historia y el mundo hacia su maduracién dltima, hacia la venida del Sefior. Pues todas
las cosas han sido creadas por Dios mirando a su Sabiduria eterna e increada que es Cristo, el

19 A.DELL ASTA, Soloviev, en Communio, Segunda época, afio 13, mayo-junio 1991, pp. 254-255.

20 Ibid., p. 258.

21 G. FEDQTOV, Lo Spirite Santo nella natura ¢ nella cultura, en Russia cristiana, Anno VI, Maggio-Giugno
1981, p. 50.
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Logos anterior a todos los siglos. El mismo hombre ha sido credo por Dios contemplando la
humanidad de Cristo (cf. Col 1,15; | Co 15,47; In 3,11). Y el hombre y todas las cosas tienen
como destino el ser «recapitulados en Cristo» (Ef 1,10; 1 Co 2,7)2.

La actitud cristiana ante el mundo es la de una afirmacién escatoldgica. Asf la cultura no
es un fin en s misma, sino que apunta a la profundidad escondida del mundo que e$ su destino
escatoldgico. La cultura es una especie de «memorial escatol6gico»: «nos acordamos de lo que
vendré», como afirma san Gregorio de Nisa a propésito de la andmnesis eucaristica®. Este es el
sentido cristiano de la cultura humana, lo que constituye su auténtica vocacin que, a menudo,
el mundo de la cultura olvida v traiciona, situdndose en la pura inmanencia, sin querer referirse
a los arquetipos celestes de las cosas, sin querer, aunque sea de modo fragmentario y parcial,
«irradiar €] conocimiento de la gloria de Dios que estd en Cristo» (2 Co 4,6). As{ «la calidad de
la obra de cada cual la probard el fuego» (1 Co 3,13). Este es el criterio escatolégico en base al
cual serdn juzgadas todas las obras, todas las realizaciones culturales antes de ser incorporadas
definitivamente al Reino?. El fuego es un simbolo del Espiritu Santo, el Amor subsistente de
Dios, y s6lo lo que haya sido construido desde ese Amor y para EI, resistird la «prueba del fue-
go». Lo demds quedard relegado a la figura caduca de este mundo que pasa (1 Co 7.31).

7. LA RELACION FE-CULTURA: LA INCULTURACION

El concepto clave para comprender la relacién entre la fe cristiana y la cultura humana es el
concepto de «inculturacién». Este neologismo fue empleado por primera vez en un documento
oficial del Magisterio de la Iglesia en el «Mensaje al Pueblo de Dios» del Sinodo de 1977. Con
él se quiere designar el esfuerzo de acomodacidén o de interpretacion del Evangelio en términos
inteligibles a todas las culturas. Juan Pablo II lo define como «la encarnacién del Evangelio en
las culturas humanas y, a la vez, la introduccién de éstas en la vida de la Iglesia»?®. Con este
concepto se quieren expresar las diferentes exigencias que comporta una correcta relacion entre
la fe cristiana y las diferentes y plurales «culturas» en las que se manifiesta la «cultura» huma-
na. Estas exigencias son, a mi entender, fundamentalmente cuatro:

a) Que Cristo se haga cultura

El concepto de inculturacién nace de la toma de conciencia de la importancia que la cultura
tiene para el ser humano y expresa, tal como afirma Juan Pablo II, el convencimiento cristiano
de que una fe plenamente aceptada, fielmente vivida y enteramente pensada, tiene que llegar a
hacerse cultura®, es decir, tiene que llegar, tal como ya habia afirmado Pablo VI, a «alcanzar
y transformar con la fuerza del Evangelio los criterios de juicio, los valores determinantes, los
puntos de interés, las lineas de pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de
la humanidad que estin en contraste con la Palabra de Dios y con el designio de 1a salvacidn»2’

22 F.EVDOKIMOV, L'art de I'icéne. Théologie de la beauté, Desclée de Brouwer, s.1., 1972, p. 46.
23 Ibid., pp. 60-61.

24 Ibid., p. 62,

25 Slavorum apostoli, n° 21.

26 Al crear el Consejo Pontificio para la cultura, of. Ecclesia n° 2082 (19 de junio de 1982), p. 782.
27 Evangelii nuntiendi, n° 20.
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La fe, en efecto, tiene que hacerse cultura, porque no puede dejar de querer instaurare omnia in
Christo (Ef 1,10), es decir, referir todos los sectores, aspectos y vivencias de 1a vida a la Persona
viva de Jesucristo, sometiéndolos a su imperio, ya que una fe que no tuviera esta pretensién no
serfa fe.

b) Conocer la cultura de los hombres que van a ser evangelizados

Para alcanzar este objetivo la Iglesia siente la necesidad imperiosa de presentar el misterio
de Cristo «en funcion de los criterios culturales y los modos de pensamiento» de los hombres y
los pueblos que reciben su accién evangelizadora®®. Por eso la Iglesia busca conocer los espiritus
vy los corazones de los destinatarios del Mensaje que ella anuncia, sus valores y sus costumbres,
sus problemas y sus dificultades, sus esperanzas y sus suefios. Este conocimiento es el camino
obligado para que los evangelizadores presenten la fe cristiana y lleguen a hacerla parte inte-
grante de la herencia cultural de los pueblos?. Porque la Iglesia estd convencida de que todas
las culturas humanas contienen «semillas del Verbo»?®, presentimientos y anticipaciones, més o
menos claras, de Aquel que es el Camino, la Verdad y 1a Vida (Jn 14,6), y de que, en consecuen-
cia, el anuncio del Evangelio puede y debe ser percibido como cumplimiento vy realizacién de
las aspiraciones profundas que yacen en el fondo del corazén de los hombres y de los pueblos.

¢) No proponer, ri menos atin imponer, nada que no sea la fe en Cristo

Al mismo tiempo el concepto de inculturacion expresa la preocupacién de la Iglesia por no
proponer —ni menos todavia imponer— nada diferente de Cristo y de la fe en El. Esta preocu-
pacion eclesial viene de lejos, pues ya estd magnificamente expresada en la célebre Instruccidn
de la Sagrada Congregacidn para la Propagacidn de la Fe, para uso de los Vicarios Apostélicos
que parter para los reinos de China, Tonkin y Conchinchina de 16359, en la que contundente-
mente se afirma: «No os dejéis llevar por el celo, no pretenddis argumentar con estos pueblos
para convencerles de que deben cambiar sus ritos, hdbitos y costumbres a menos que sean
evidentemente contrarios a la religién y a la moral. ;Qué cosa més absurda no seria tratar de
implantar entre los chinos las costumbres de Francia, Espafia, Italia o cualquier otro pais de
Europa? No tratéis de introducir en ellos nuestro modo de vida, sino la fe, esta fe que no rechaza
nj hiere los ritos y las costumbres de ningtin pueblo, mientras no sean detestables»3!,

d} Que las culturas expresen a Cristo

La inculturacién pretende, por lo tanto, otorgar derecho de ciudadania a Cristo en las dife-
rentes culturas®?, de tal manera que el rostro bendito del tinico Sefior revista los rasgos de las
diferentes culturas en las que habitan los hombres que, por la fe, le entregan su corazén. Petrus
Nemeshegyi utiliza la imagen del drbol nacido de la semilla para explicarlo: «El drbol, nacido

28 Ecclesia in Asia, n° 21.

29 Ibidem.

30 CONCILIO VATICANOQ 11, Decreto sobre-la actividad misionera de la Iglesia, n® 11.
31 Cit. Por H. CARRIER, Op. Cit., pp. 100-101.

32 8. GOMEZ SIERRA, Op. Cit., p. 49.
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de una semilla caida en buena tierra, conserva y desarrolla su propia indole; sin embargo, el
grueso del tronco, la forma de las ramas, la frescura de las hojas e incluso el sabor particular
del fruto estdn determinados también por la clase de tierra y del clima. Todas las riquezas de
la tierra fértil, de la lluvia refrescante, del sol madurador, contribuyen al crecimiento del drbol.
Andlogamente se estructuran hoy las muchas Iglesias en la unidad de la unica Iglesia en iodos
los paises del mundo®. Asi lo exige la catolicidad de la Iglesia en la que «cada nacién y cada
cultura tienen un papel propio que desarrollar en el plan universal de salvacién»™.

«Id, pues, y haced discipulos mios en todos los pueblos» (Mt 28, 19). Parece ser, tal como
observa Ch. Schoénborn, que no es suficiente interpretar esta frase en el sentido de «hacer dis-
cipulos a todos los hombres». Pues el Apocalipsis de san Juan designa a Cristo como el «Rey
de las naciones» (Ap 15,13), y promete: «Todas las naciones vendrdn a postrarse ante ti» (Ap
15,4). Y la Iglesia en su consumaci6n ha de ser una muchedumbre inmensa «de toda nacién,
raza, pueblo y lengua» (Ap 7.9). En el juicio final se congregardn todos los pueblos ante el Hijo
del hombre (Mt 25,32) v en la Jerusalén celestial «los pueblos caminardn a su luz» y traerdn sus
tesoros a la ciudad de Dios (Ap 21,24-26)%. Se apunta, por lo tanto, a una evangelizacién de los
pueblos, de las naciones como tales, aunque el camino para ello sea la evangelizacién de cada
hombre. Pues la unidad del cuerpo de Cristo no equivale a una uniformidad, sino que la Iglesia
s como una gran familia enriquecida con la diversidad y variedad de sus miembros®.

8. LAS DIFICULTADES DE LA INCULTURACION

Asf pues la inculturacién pretende expresar las realidades cristianas en el lenguaje de las
diferentes culturas de las diferentes culturas que encuentra, articulindolas del mejor modo
posible con las creencias ya presentes, con los valores y los simbolos a los que adhiere el grupo
social en cuestion®’. Conviene notar que la inculturacién supone «una intima transformacion de
los auténticos valores culturales mediante su irtegracién en e! cristianismo»®. La Iglesia parti-
cular no asume sin m4s la cultura local que pretende misionar, sino que, acogiendo al hombre
en sus raices, pretende sanar los mecanismos que cierran a esas culturas sobre si mismas y sobre
sus intereses dominantes. Por eso la inculturacién de la fe no conduce a un regionalismo ecle-
sidstico, sino a una encarnacion crucificada en base a la cual la Iglesia de Corinto, por ejemplo,
no es la Iglesia «de» Corinto en el sentido de una identificacién propietaria, ni tampoco es la
Iglesia que «estd» coyunturalmente en Corinto, sino la Iglesia que «estd» alli, clavada y libre al

33 El aspecto misionero, en COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, El pluralismo teolégico, Madrid, La
Editorial Catélica, 1976, p. 60.

34 JUAN PABLO II, Siavorum apostoli, n° 27,

35 Ch. SCHONBORN, Amar a la Iglesia. Ejercicios espirituales dados en el Vaticano en presencia de 5.5. Juan
Pablo 1T, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1997, p. 83.

36 S. GOMEZ SIERRA, Op. Cit., p. 61. Cf. HU. von BALTHASAR, La verdad es sinfénica. Aspectos del plura-
lismo cristiano, Madrid, Encuentro, 1979, pp. 5-11. H. LEGRAND, La Iglesia local, en Introduccidn a la prdctica de
la teologia 1. Dogmdtica 2, Madrid, Cristiandad, 1985, pp. 138-174.

37 H. MAURIER, Le paganisme, Desclée/Novalis, Paris/Ottawa, 1988, pp. 56-57. Un ejemplo interesante de
inculturacién puede ser el arte indiocristiano gque surgié en Méjico en la primera evangelizacion. Cf. J. DUMONT, La
Hora de Dios en el Nuevo Munde, Madrid, Encuentro, 1993, pp. 202-205.

38 G. DANEELS, Relacidn final del Sinodo de Obispos dé 1985, n°® 52.
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mismo tiempo, encarnando y transcendiendo a Corinto, liberando a los cnistianos de ese lugar
de una pertenencia cultural cemrada y abriéndolos vertical y horizontalmente por el don de la
vida divina que reciben en ia eucaristfa y en los demds sacramentos®,

La acogida de Cristo en el seno de una cultura humana somete siempre a dicha cultura a
una profunda alteracidn. Toda cultura es un lenguaje, una gramética, a través de la cual los
hombres que en ella viven expresan los interrogantes profundos de la existencia humana, esos
interrogantes que constituyen el «transcultural antropolégico» comiin a todos los hombres v,
por elle mismo, presentes en todas las culturas. La respuesta dltima a todos esos interrogantes
es ciertamente Cristo, Pero cuando esta respuesta quiere ser expresada en esa gramética local
que es cada cultura, ésta se ve sometida a una profunda alteracién®, El Reino de los cielos sufre
violencia» (Mt 11,12) y ninguna cultura humana podra jamés aceptarlo sin «hacerse violencia»
a s misma.

Pues las culturas son producto del hombre caido y necesitan ser redimidas. Las mismas fuer-
zas negativas que ensombrecen el corazén del hombre, se exteriorizan también en las culturas,
en las que opera la misma «ley del pecado y de la muerte» (Rm 8,2) que opera en el hombre#!,
En general las culturas suelen estar habitadas por una pretensi6n de totalidad, en base a la cual
tienden a querer constituirse en la respuesta dltima y satisfactoria a los anhelos del corazén
humano. Hay en ellas una constante tentacion de sacralizarse a s mismas como portadoras de
la respuesta tltima a la cuestién del sentido*2. Pero la cuestién del sentido apunta al Infinito
y no puede ser adecuadamente saciada por ninguna cultura humana, sino tan sélo por Cristo
«en quien reside corporalmente toda la Plenitud de 1a Divinidad» (Col 2,9). En el tratamiento
actual de la relacidn entre fe y cultura se insiste mucho en que la fe cristiana no pretende des-
truir los valores presentes en las diferentes culturas, sino mds bien «elevarlos», «purificarlos»,
«restaurarlos», integrandolos en la sintesis cristiana. Todo lo cual es sin duda cierto y expresa el
querer y el sentir de la Iglesia cat6lica, la comprension que ella tiene de la evangelizacién, Pero
todo ello ne puede hacernos elvidar que lo primerc que toda cultura tiene que hacer cuando se
encuentra con Jesucristo es arrodillarse ante El, para que «al nombre de Jesis toda rodilla se
doble en el cielo, en la tierra y en el abismo» (Flp 2,10). Sélo esta actitud de rendicién incondi-
cional ante Jesucristo es la que hace posible 1a obra purificadora, elevadora y restauradora de la
fe cristina en el seno de una coltura determinada.

La fe cristiana, al encontrar cualquier cultura humana, siempre la tiene que invitar a una
muerte, a la muerte a su pretensién de ultimidad, es decir, a su «absolutizacién», a su querer
ser «la» respuesta exhaustiva a la cuestidn del sentido, porque esa respuesta sélo es Cristo. La
acogida de Cristo en una cultura humana supone siempre un re-centramiento de dicha cultura,
que tiene que renunciar al centro sobre el cual gravitaba hasta ese momento, para aceptar un
nuevo centro, que es Cristo y su Cuerpo que es la Iglesia, realidad no sélo espiritual e invisible,
sino también visible y corporal, cuyo entramado comunional tiene que mirar abligadamente a

39 L. TRUJILLO, Parroquia, comunidad y misidn, en Congreso «parroguia evangelizadora», Madrid, Edice,
1989, p. 107.

40 Los ejemplos que J.L. MARION pone sobre la manera como el Evangelio traté a la lengua griega son muy sig-
nificativos al respecto. Cf. Théologiques. Dieu sans I'étre. Hors-Texte, Paris, Communio/Fayard, 1982, pp. 124-148.

41 JUAN PABLO I, Dominum et vivificantem, n° 56. S. GOMEZ SIERRA, Op. Cit., pp. 56-57.

42 Tal ven el paganismo antigno con su sacralizacién de la cindad, del genos, del clan, haya sido la expresién mds
coherente de esta tendencia siempre presente en toda cultura. Cf. mi articulo La propuesta pagana, en Scripta Fulgen-
tina, Afio I, Enero-Junio, 1991/1, pp. 108-112.
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Roma, al sucesor de Pedro, para estar seguro de «no haber corrido en vano» (Ga 2,2). Parece
ser que fue esta exigencia de un nuevo «centramiento», espiritual y geogrifico, de la propia
cultura, la que provocé la reaccién airada de los letrados chinos contra los misioneros jesuitas.
Pues ellos comprendieron que se pretendia que un grupo humano tan importante como la China,
unificado desde hacia dos mil afios, pasara a considerarse como una lejana periferia de un centro
situado al oeste, en vez de seguir considerdndose, como tradicionalmente lo habia hecho, como
el «impero del medio»*. La encarnacién del Hijo de Dios, la entrada del Eterno en Ia historia
humana, con todas sus consecuencias, sigue siendo considerada «necedad» por los gentiles (cf.
1 Co 1,23).

43 H. MAURIER, Op. Cit., p. 102.

34



