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La inculturacién es un desaffo y un criterio de evangelizacién; as{ titulé una
intervencidn en la semana de pastoral, celebrada por la Orden de Agustinos
Recoletos, en Santo Domingo, en mayo de 1992(1). Si algo ha ocurrido desde
esa fecha hasta hoy es que el reto de la inculturacién se ha agudizado como
desafio pastoral; y el criterio de la inculturacién como pardmetro de la
evangelizacion exitosamenle realizada se ha confirmado en los pronunciamientos
del magisterio y los escritos de los te6logos(2). En este articulo deseo profundizar
en la naturaleza teolégica y en las implicaciones pasiorales de la inculturacién.
Porque, aunque el 1érmino es nuevo, el propésito que expresa ha estado presente
con mayor o menor evidencia en la conciencia eclesial a lo largo de los siglos y
constituye una dimensién inadmisible de ia tarea evangelizadora de la Iglesia
catdlica por la naturaleza de la revelacién cristiana.

1. Mario A. Molina, “Inculturacién: desaffo y criterio de la evangelizacién", Recollectio
16 (1993), pp. 23-57.

2. El documento pontificio que trajo a la conciencia de Ia Iglesia el tema de la
inculturacién fue la exhortacién aposiélica Evangelii nuntiandi (8 de diciembre de
1975) de Pablo V1. Luego, Juan Pablo II ha tratado el tema de la inculturacién en
diversos documentos. Muy importantes son las cartas enclclicas Redemptoris missio
(7 de diciembre de 1990) y Slavorum apostoli (2 de junio de [985), juntamente con
la exhortacién apostélica Catechesi tradendae (16 de octubre de 1979). Por lo que se
refiere a la bibliograffa sobre el tema, el libro de P. Aguirrebalzategi, Configuracion
eclesial de las culturas: hacia una teologia de la culiura en la perspectiva del Concilio
Vaticano II (Teologfa Deusto, B; Mensajero, Bilbao 1976), resulta, al leerlo veinte
aflos después de que fuera escrito, clarividente y profético en sus planteamientos; es
una magnffica sistematizacién de Ja temdtica. F. Miguens Dedyn hace una presentacién
sislemdlica del pensamiento de Juan Pablo Il sobre el tema en Fe y cultura en la
enserianza de Juan Pablo I, (Madrid 1994). La bibliograffa sobre el tema de la
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1. Fundamentos teo-légicos de la inculturacion

La necesidad de tener en cuenta la dimensién cultural del proceso evange-
lizador estA fundamentada en la naturaleza de la revelacion. La revelacién de
Dios se realiza por la creacién y los acontecimientos histdricos, principalmente
por la vida, la muerte y Ia resurreccién de Jesucristo. Esta es doctrina catélica,
como lo afirma el propio Vaticano I:

La misma santa Madre Iglesia sosliene y enseiia que Dios, principio y fin de
todas las cosas, puede ser conocido con certeza por la luz natural de la razén
humana, partiendo de las cosas creadas; porque lo invisible de El, se ve,
partiendo de la creacién del mundo, entendido por medio de lo que ha sido
hecho (Rom 1, 20); sin embargo, plugo a su sabidurfa y bondad revelar al
género humano por otro camino, y éste sobrenatural, a sf mismo y los decretos
eternos de su voluntad, como quiera que dice el Apéstol: Habiendo Dios
hablado antaflo en muchas ocasiones y de muchos modos a nuestros padres
por los profelas, dltimamente, en estos mismos dias, nos ha hablado a nosotros
por su Hijo (Heb 1, 1-2) (D 1785).

Ciertamente, el Vaticano I habla del conocimiento que el hombre puede
tener de Dios a través de la creacién; pero la afirmacién de la posibilidad de ese
conocimiento se basa en ¢l hecho de la revelacién de Dios por ese medio. Al
hablar de la revelacién histérica, la sefiala como "otro camino” de revelacién, en
referencia a la creacién, que seria el primer camino de revelacion de Dios. El
otro, el segundo, estd descrito con la cita de Hebreos 1, 1, que recoge, en una
magnifica sintesis, la hisloria de la revelacién de Dios a Israel como un proceso
fragmentario, incompleto y diverso, que concluye con la unicidad, la integridad
y la singularidad de la revelacién en Jesucristo. El concilio llama a esta segunda
via sobrenatural, implicando que la primera es natural.

inculturacién podrfa llenar pdginas, sobre todo si se tienen en cuenta los articulos
diseminados por todo tipo de revistas. Menciono algunas obras que merecen conside-
racién. Para un planteamiento introductorio del tema desde la perspectiva
latinoamericana se debe consultar el artfculo de P. Suess, “Inculturacién” en Mysterium
liberationis: concepios fundamenales de la teologia de la liberacién ([. Ellacuria-].
Sobrino ed. UCA Editores, San Salvador 1992, Tomo II, 377-422). Para una toma de
conciencia de los retos de la cultura occidental a la evangelizacién en Europa y en
Espaiia en particular remito al libro de J. Martin Velasco, EI malesiar religioso de
nuestra cultura, (Paulinas, Maddd [993). Para el tema de 1a cultura occidental y
urbana como reto a la evangelizacidn en América Latina, M. de C. Azevedo presenta
una buena inlroduccién en Vivir la fe en un mundo plural: discrepancias y
convergencias (Verbo Divino, Estella 1993). Para una reflexién sobre el desafio que
las culturas autctonas de América presentan a la evangelizacién remito al libro
coordinado por J. Espeja, Inculturacidn y teologia indigena (Editorial San Esteban,
Salamanca 1993); y al libro coordinado por D. Salado, Inculturacién y nueva
evangelizacién (Editorial San Esteban, Salamanca 1991).
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La contraposicién “natural" y “sobrenatural” no liene que ver con la identidad
del Dios revelado, como si uno [uera el Dios que se revela en los acontecimientos
histéricos (el Dios cristiano, digamos) y otro el que lo hace en la obra de la
creacién (el "Dios de los [ildsofos"). Ni tiene que ver con la gratuidad de la
revelacién de Dios, como si la mantfestacidén de Dios a través de la creacién
fuera inherente a la obra ("natural”) y la manifestacién a través de la historia
fuera discrecional o, peor alin, sobreafiadida. Por su sefiorio, Dios estd presente
en la creaci6én entera y gufa toda la historia humana de modo que (oda ella,
como toda la creacién, es revelatoria. Hace falta siempre, sin embargo, la voz de
los profetas y hagidgrafos que verbalicen ambas formas de la revelacién; y esta
experiencia es la que tuvo Israel en vistas a la plenitud de la revelacién en
Cristo. La contraposicién entre la revelaci6n natural y la sobrenatural tiene que
ver con los medios por los que se realiza: por la creacién o naturaleza, y por la
historia, a través de los actos de la libertad humana.

El Concilio Vaticano II, que no esti tan preocupado como el Vaticano I por
la posibilidad de conocer a Dios, cuanto por la declaraci6n de la efectiva voluntad
de Dios de darse a conocer, cita los mismos textos biblicos, leyéndolos desde la
perspectiva de la voluntad de Dios de manifestarse a los hombres:

Dios, creando y conservando el universo por su Palabra (cfr. In 1, 3), ofrece a
los hombres en Ja creacién un testimonio perenne de Si mismo (¢fr. Rom 1, 19-
20); queriendo ademds abrir el camino de la salvacién sobrenatural, se reveld
desde el principio a nuestros primeros padres. [...] Dios hablé a nuestros
padres en distintas ocasiones y de muchas maneras por los profetas. Ahora,
en esta etapa final nos ha hablado por el Hijo (Heb 1, 1-2). Pues envié a su
Hijo, la Palabra eterna, que alumbra a todo hombre, para que habitara entre
los hombres y les contara la intimidad de Dios (¢fr. In 1, [-18) (Dei Verbum,
3.4).

La conciencia de que el acceso a Dios y la posibilidad de entablar una
relacién con El se fundan en un movimiento de aproximacién original y primario
que parte de El, lo que en leologia cristiana llamamos revelacién. Esta es la base
para todo esfuerzo de inculturacidn, porque la captacién de la dimensién divina
en la creacién y de la presencia de Dios en los acontecimientos histéricos de un
pueblo son experiencias condicionadas, vividas y expresadas desde una cultura
concreta, la de ese pueblo cuya historia y experiencias son vehiculo de la
revelacién de Dios. Por otra parte, si la creacién es testimonio que Dios da de sf,
este testimonio es accesible a cualquier ser humano, en cualquier parte del mundo
y cultura; ademds, toda religién que tome pie en la percepcidn de lo divino en la
creacién es ya respuesta y captlacién —no importa cuan rudimentaria y diferente
de la cristiana— de la revelacién de Dios. Esto implica que la revelacién de Dios
en la creacidn y en la experiencia hisiérica es fundamento teolégico de la respuesta
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religiosa del hombre en todas las épocas(3).

En efecto, la creacién siendo una y la misma, no significa lo mismo para las
diversas culturas. Por lo tanto, la revelacién de Dios en la creacidn ofrece diversas
imdgenes de la divinidad, imdgenes que estdn culturalmente expresadas y
condicionadas. Las culturas agricolas, cuyo contacto con la naturaleza es inmediato
y vital, perciben a través de la naturaleza una divinidad con rasgos que acentiian
los aspectos de fecundidad y de vida. La forma actual de la cultura occidental,
en donde la relacién con la naturaleza y con la creacidn, estd mediatlizada por la
técnica y es con frecuencia una relacidén de explotacién, se ha hecho mis in-
sensible para percibir la revelacién de Dios por la creacién. Puede ocurrir que la
cultura occidental con su tecnologia y vida urbana de tal forma se interponga
entre la naturaleza cosmoldgica y el hombre que solamente algunos espacios de
la creacién estén abiertos a la transcendencia, quizd los espacios de la naturaleza
personal, en forma de la experiencia de la propia interioridad. La relacién con la
creacién estd, pues, culturalmente mediatizada y por eso la percepcién de la
divinidad estd culturalmente diversificada.

El Dios unico se revela en la misma creacifn, pero no muestra por eso la
misma cara. La cara de Dios que se dibuja en la creacién esid mediatizada por la
cultura y se concrela en las concepciones de la divinidad presente en las diversas
religiones del mundo. Y si bien de todas las religiones se puede decir que captan
y expresan la revelacién de Dios en la creacién, los creyentes en Cristo juzgan —
con respeto— la adecuacién de esa representacién de Dios, de acuerdo con la
propia experiencia de Dios. Si Pablo, segin san Lucas, podia hablar con estima
y valorar como positivo el altar al Dios desconocido que encontré en Atenas
(Hech 17, 23), en la carta a los Romanos descalifica como inadecuado el co-
nocimiento de Dios a partir de la creacién, la representacién de la divinidad por
medio de imdgenes animales, astrales e incluso antropomérficas. Cuando Pablo
fustiga a los paganos en el texto de Romanos, citado por los concilios, no dice

3. "Aqui entendemos la revelacién no como comunicacién de un contenido aislado
determinado, sino como madificacién de la situacién dltima del horizonte trascendental
del hombre. En este caso existe un cambio gracioso y libre de la conciencia humana
obrado por Dios, ¥ esto ya es algo que aunque no exclusivamente también puede
llamarse revelacién. [...] En este supuesto podemos decir que con la historia general
sobrenatural de la salvacién se da ya necesariamente una historia general sobrenatural
de la tevelacién y de la fe, que, una vez més, tiene la misma extensién que la historia
general del mundo. Lo que se suele llamar historia de la revelacién (desde Abrahdn a
Moisés, o también lo que se entiende en su tradicién como revelacién primitiva de
proposiciones) aparece como historia particular de la revelacién y la salvacién”. A.
Darlap, "Teologfa fundamental de la historia de la salvacidn”, en Mysterium salutis:
manual de teologia como historia de le salvacién (). Feiner, M. Léhrer, ed.)
Cristiandad, Madrid 1969, I/1, p. 130.
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que no conocieron a Dios, sino que, habiéndolo conocido, no lo representaron ni
se lo imaginaron de manera digna, de modo que quedaron atrapados en las
formas creaturales en las que lo percibieron (Rom 1, 19-23). Por otra parte, en
un ordculo audaz y de interpretacion discutida, Malaquias censura el sacrificio
que se ofrece a Dios en Jerusalén e indica que a Dios no le falta por eso culto,
pues se complace mds bien en el que se le ofrece en las naciones: "No me
complazco en ustedes, dice el Sefior todopoderoso, ni me agradan las ofrendas
que me presentan. Porque desde donde sale el sol hasta donde se pone es glo-
rificado mi nombre entre las naciones, y en todo lugar se ofrece en mi honor un
sacrificio de incienso y una ofrenda pura. Mi nombre es honrado entre las na-
ciones” (1, 10-11).

También el Concilio Vaticano LI recoge una conciencia que se va fraguando
desde los mismos inicios de la evangelizacién:

Ni el mismo Dios estd lejos de otros que buscan en sombras e imdgenes al
Dios desconocido, puesto que todos reciben de El la vida, la inspiracién y
todas las cosas (cfr. Hech 17, 25-28) y el Salvador quiere que todos los
hombres se salven (cfr. ITim 2, 4). Pues quienes, ignorando sin culpa el
Evangelio de Cristo y su Iglesia, buscan, no obstante, a Dios con un corazén
sincero y se esfuerzan, bajo el influjo de la gracia, en cumplir con obras su
voluntad, conocida mediante el juicio de la conciencia, pueden conseguir la
salvacidn eterna. Y la divina Providencia tampoco niega los auxilios necesarios
para la salvacidn a quienes sin culpa no han llegado todavia a un conocimiento
expreso de Dios y se esfuerzan en llevar una vida recta, no sin la gracia de
Dios. Cuanto hay de bueno y verdadero entre ellos, la Iglesia lo juzga como
una preparacion del Evangelio y otorgado por quien ilumina a todos los
hombres para que al fin tengan la vida. Pero con mucha frecuencia los
hombres, engafiados por el Maligno, se envilecieron con sus [antasfas y
trocaron la verdad de Dios en mentira, sirviendo a la criatura mds bien que al
Creador (cfr. Rom 1, 21.25) (Lumen Gentium, 16).

Esta conciencia de la revelacidn a través de la creacién crea necesariamente
una actitud evangelizadora peculiar. Las formas religiosas que existen al margen
de la revelacién judeo—cristiana o las que se desarrollan al margen de la institucién
eclesial en las naciones de algin modo evangelizadas son posibilidades de
captacién de la revelacién de Dios en la creacién, a veces en dimensiones inéditas
0 en aspectos soslayados en la revelacién cristiana, pero no por eso menos
vilidos.

Veamos ahora qué podemos decir en tomo a la revelacién de Dios en [a
historia. La Escritura afirma que los pueblos del mundo estdn bajo el gobiemo
de Dios en el desarrollo y curso de su propia historia. No dice tan claramente,
sin embargo, si Dios, al guiarlos en el curso de su historia, se deja igualmente
conocer en los acontecimientos histdricos. En Listra, con estas palabra presenia
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Pablo el mensaje de salvacién: "En las generaciones pasadas, €l permitié que
cada pueblo siguiera su propio camino; aunque no dejé de darse a conocer por
sus beneficios, envidndoles desde el cielo lluvias y temporadas fruciiferas, y
llenando de alimento y alegrfa sus corazones” (Hech 14, 16-17). De un modo
mucheo mds oplimista habla Pablo en Atenas: “Dios creé de un solo hombre toda
la humanidad para que habitara en toda la tierra, fijando a cada pueblo dénde y
cuéndo tenian que habilar, con el fin de que buscaran a Dios, a ver si, aunque
sea a tientas, lo podian encontrar; y es que en realidad no estd lejos de cada uno
uno de nosotros (Hech 17, 26-27). “Seguir el propio camino, fijar a cada pueblo
dénde y cudndo tienen que habitar" son expresiones que hablan del sedorio
histérico de Dios entre los genliles. Y en un magnifico ordculo recriminalorio a
Israel, que se cree el dnico pueblo de la tierra protegido por Dios, declara Amés:
“¢No son ustedes para mi como etfopes, hijos de Israel? Oréculo del Seiior. ;No
saqué yo a Israel de Egipto, a los filisteos de Creta y a los sirios de Quir?" (Am
9, 7). Es decir, la palabra profética, que descubre la presencia salvadora de Dios
en las gestas histéricas de Israel, Ia intuye también en los acontecimientos por
los que otros pueblos alcanzan su liberacién y configuracién polilica; es posible,
por tanto, afirmar que a la luz de la revelacidn histérica a Israel, los otros
pueblos de la lierra pueden llegar a descubrir, como por analogia, en su propia
historia, el seforfo salvador de Dios, como lo hizo Israel, gracias a la mediacién
de la palabra profética. El gobierno y la soberania de Dios en la conduccidn de
la historia de los pueblos del mundo a una mayor dignidad, libertad y plenitud
es una afirmacién de la fe judeo—cristiana. Que ese itinerario haya sido vehiculo
de la revelacién de Dios mediante la palabra profética que explicitaba la dimensién
divina de los acontecimientos es algo que, sin duda, podemos afirmar sélo de
Israel y la revelacién cristiana.

Con lo que llevamos dicho, podemos afinmar, desde la fe cristiana, que la
revelacion de Dios como oferta de salvacién es una gracia universal: Dios se ha
dado a conocer a través de la creacién y la historia a todos los pueblos, aunque
la claridad de esa percepcitn se haya verbalizado sélo en Israel en vistas a la
revelacién en Cristo.

Debemos considerar ahora otro aspeclo del problema. Esa revelacién a Israel
estd mediatizada por la cultura concreta de Israel. La revelacién especial de Dios
se ha dado en una historia concreta. Israel conocié a Yahvé en los acontecimientos
de la liberacién de Egipto, cuya raiz remota fue la promesa a los patriarcas y
cuyas consecuencias posteriores fueron la conquista de la lierra, el establecimiento
de la monarqufa, la consolidacién del culto en el templo y la aparicién del
ministerio profético. La crisis del exilio y la pérdida de la libertad abrieron el
horizonte a la esperanza mesidnica de salvacién definitiva en un futuro
determinado por Dios. La plenitud de esta historia de revelacién la constituye la
manifestacién de Jesucristo como realizacién de las esperanzas de salvacién y
libertad.
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La revelacion de Dios no consiste primariamente en la manifestacién de
ideas o doctrinas, sino en la experiencia de Dios, por medio de un encuentro con
€l en acontecimientos que se experimentan como salvificos y, por eso mismo,
transparenles de Dios(4). Pero la caracteristica de los acontecimientos histéricos,
sea que afecten a una sola persona o a todo un pueblo, es su singularidad irrepe-
tible. Ocurren en un pueblo concreto y son interpretados y recordados en una
lengua concrela; son comprendidos desde los conceplos propios de una cullura;
son celebrados en los ritos y simbolos disponibles en esa cultura. Es decir, la
revelacién histérica de Dios a Israel y en Jesucristo, al ser histéricas, estdn
inlerpreladas y expresadas por la cultura de Israel.

Ademds, esla cultura, como loda cultura, no es estdtica, sino dindmica y
cambiante. Los mismos libros de la Escritura dan testimonio de ello: estdn escritos
en (res lenguas diversas, y sabemos de qué manera la lengua es el rostro de la
cultura. El relato de la Escritura refleja cambios culturales: entre la cultura
semindmada de la época patriarcal a la cullura sedentaria y estalal de la época
mondrquica hay un abismo. Desde la cultura semita condicionada por los influjos
asirios, babil6nicos, cananeos y egipcios, a la cullura postexflica, abierta a los
influjos persas primero y griegos después, hay toda una evolucién cultural que
introduce conceplos, desplaza acentos, reforma sistemas de comprensidén que
entran en juego en la apropiacién que Israel y la Iglesia apostdlica hacen, mediante
la lengua y los ritos, de la revelacién de Dios en la experiencia histérica.

De ahi que el desaffo y el reto de la inculturacién no sean una moda advene-
diza y pasajera, sino una obligacién y responsabilidad evangelizadora, que surge
de la misma naturaleza de la revelacién de Dios. La revelacién de Dios, lanto la
que se realiza por la creacién como la que tiene lugar por acontecimientos
histdricos, ha sido captlada y expresada a través del desarrollo cultural de Israel.
La revelacién de Dios estd mediatizada culturalmente. El andlisis somero que
acabamos de hacer es que la misma revelacién de Dios por la creacién estd
histéricamente y culturalmente condicionada, por cuanto la comprensién de la
creacién y la percepcién de la divinidad a (ravés de ella estdn mediatizadas por
la cultura. Y, de la misma manera, la revelacién de Dios en acontecimientos

4. "De lo dicho se desprende, pues, con clanidad el significado fundamental de la
revelacién como fundamento: esa receptividad radical, en la que el hombre, acogiendo
Ja presencia salvadora de Dios, va entrando en su plena realizaci6n. [...] Con lo
anterior queda expresado lo fundamental de la revelacidn: esa historia englobante en
la cual el hombre se va descubriendo y realizando en su inlimidad, en cuanto
determinado y entregado a sf mismo por el Dios que se le comunica." A. Torres
Queiruga, La revelacién de Dios en la realizacién del hombre (Cristiandad, Madrid
1987, p. 203). La cursiva es del autor. Entiendo que la palabra "intimidad" no significa
en esta cita privacidad, como si la revelacién y su experiencia fuera algo individual y
secrelo, 5in0 que significa desde el centro del ser y de la existencia humana.
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hisidricos estd mediatizada por ellos que son cultura y estdn sujetos a una inter-
pretacién cultural.

Ahora bien, la revelacién de Dios se distingue netamente, aunque no se
pueda separar, de la cultura en la que se expresé originatmente. "El Evangelio v,
por consiguiente, la evangelizacién —decia Pablo VI- no se identifican ciertamente
con la cultura y son independientes con respecto de tadas las culturas” (Evangelii
nuntiandi, 20). Por lo tanto, la revelacién de Dios en la creacién y en la historia,
aunque ha sido aprehendida en Israel y transmitida en la Escritura por la mediacidn
de formas cullurales concretas, es susceptible de ser comunicada a hombres y
mujeres de otras culturas. Como lo definitive no es la mediacién cultural en la
que se capté la revelacidn, sino la experiencia salvifica de Dios, conocida a
través de la mediacién cultural, la tarea de la comunicacién de la experiencia
salvifica y de la revelacién de Dios, si, por una parte, no puede prescindir de la
mediacién cultural original en que se formuld, por otra parte, no puede poner el
acento en ella ni considerar que la revelacién de Dios no se distingue de la
mediacién cultural en que se expresa.

Por una parte, el mensaje evangélico no se puede pura y simplemente aislar
de la cultura en 1a que estd inserto desde el principio (el mundo biblico y,
més concretamente, el medio cultural en el que vivo Jesiis de Nazaret); ni
lampoco, sin graves pérdidas, podra ser aislado de las culturas en las que ya
se ha expresado a lo largo de los siglos; dicho mensaje no surge de manera
esponldnea en ningin "humus" cultural; se transmite siempre a través de un
didlogo aposidlico que esl4 inevitablemente inserto en un cierto didlogo de
culturas (Juan Pablo II, Catechesi tradendae, 53).

Porque la evangelizacién estd "inevitablemente inserta en un cierto didlogo
de culturas” es necesario tomar en cuenta el factor cultural en todo proyecto de
evangelizacién, no sélo para que la revelacién sea aceptada, sino para que sea
nuevamente expresada.

2. El problema cristolégico

El problema cristolégico queda planteado por la afirmacién cristiana de que
la salvacién viene de los judios (Ju 4, 22), lo cual es un escdndalo. En efecto, la
predicacién de la fe no consiste primariamente en la transmisién de ideas y
doctrinas, sino en la presentacién de la experiencia histérica de Dios, realizada
por Jesiis de Nazaret, como una posibilidad de transcendencia y plenitud accesible
a todo hombre. Pero por ser una experiencia histdrica, la vida y la obra de Jesiis
estdn condicionadas por su cultura, las coordenadas geogrificas y temporales
que lo sitdan en un pafs concreto y en una época determinada. De modo que el
anuncio de! evangelio tiene un aspecto inmediato y evidente de ser algo fordneo,
extranjero.
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Para facilitar la comprensién de lo que quiero decir, pongamos un ejemplo
radical y vilido, aunque quiz4 sélo en los pueblos de Asia. En la evangelizacién
de naciones que no conocen el cristianismo, el evangelizador se encontraréd con
formas religiosas que derivan en mayor o menor medida de la revelacion de
Dios en la naturaleza. Encontrard formas religiosas y religiones por las que se da
respuesia a interrogantes en torno a realidades humanas como la vida, la muerte,
el sufrimiento, el mal, el pecado, la responsabilidad ética y la aspiracién a la
plenitud; por las que se responde a la gratuidad de la fecundidad de la tierra o de
los mares; por las que se intenia responder a los cuestionamientos acerca del
origen del mundo y la humanidad y su destino. En el trato que’esas religiones
dan a estos problemas, el evangelizador cristiano puede encontrar creencias e
ideas contrarias y discrepantes de las propias, pero también valoraciones o con-
cepciones coincidentes, o por lo menos convergentes, con sus propias convicciones
y creencias cristianas. Muchas veces no las reconocerd a primera vista, pero el
trato asiduo le permitird descubrir miltiples valores evangélicos.

Siguiendo con el ejemplo imaginario, ese evangelizador occidental,
desengafiado con la degeneracién de su propia cultura y avergonzado de los
excesos cometidos por los cristianos europeos en la tarea de evangelizacién de
Africa y América, quiere ser cauto para no comeler los mismos errores ahora
que se encuenira en una poblacién que desconoce el cristianismo y los vicios de
la cultura occidental; el evangelizador quiere conservar la cultura que ha
encontrado en su pristina pureza. Ese evangelizador serd sumamente sensible a
los valores religiosos de la cultura que ha encontrado; la propia fe lo ayudard a
descubrir los elementos “crislianos" que existen en esa cultura, incluso vividos
de manera mds sincera, auténtica y profunda que en el pafs, supuestamente
cristiano, de donde viene. Pero llega un momento en que, si quiere ser fiel a su
misién y a su fe, liene que hablar de una persona extrafia, desconocida, procedente
de otra cultura. Tiene que pronunciar el nombre de Jesiis de Nazaret y decir que
ése, que hasla ahora no conocfan, es el salvador del mundo. Y como Jesucristo
es un ser humano, liene que contar su historia; y entonces entran en el discurso
fariseos y publicanos, romanos y herodianos. Y como Jestis de Nazaret no surgid
de la nada, tiene que hablar de Israel, de Abrahdn, de Moisés, de David, de
Isaias y de Amés. Tiene que contar una historia que, de momento y al parecer,
no tiene nada que ver con la vida, la historia y las preocupaciones del pueblo al
que ha llegado a evangelizar. Sabe que con ese discurso va a alterar imemedia-
blemente la cultura que intentaba conservar.

El problema es imaginario en su planteamiento, pero no es ficticio. He aqui
las preguntas que se hacia un evangelizador de poblaciones mayas de Guatemala
hace unos afios(5):

5. C. Berganza, "Teologia india”, en ). Espeja, Inculturacién y teologia indigena
(Salamanca 1993), p. 135.
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Aparte de lodos estos problemas de comunicacién est4 el gran reto de Cristo,
el problema cristologico. Al hablar de Dios hay menos dificultades, pero jde
qué manera ese Cristo que llegd histéricamente a través del pueblo judio,
que es judio, puede ser indio, puede ser maya? ;De qué manera puede ser
aceptado como salvador del pueble maya un judio? Si Dios se hizo judfo,
ipor qué no puede hacerse maya? ;Dénde estd el Cristo maya? Falta por
elaborar la teologia de la "siembra del Verbo" en las culturas indigenas.

El autor tiene la esperanza de poder derivar una cristologfa a partir de la
teologia de las semillas del Verbo, es decir, a partir de la revelacién de Dios en
la creacién, tal como la percibe el pueblo maya. Pero esa pretensién equivale en
teologia, con todas sus buenas intenciones, a la pretensién del gedmelra de
cuadrar el circulo; equivale a la idealizacién de lo histérico. El drama del problema
queda ain més acentuado por el hecho de que el autor lo plantea en relacién con
un pueblo y una cultura que ya ha sido largamente evangelizada, se confiesa
cristiana y es profundamente creyente. ;Qué decir en relacién con pueblos y
personas que pertenecen a culturas que no han sido evangelizadas? Con todo, el
planteamiento del problema expresa una tremenda sensibilidad y respeto hacia
las personas que viven de la cultura y las tradiciones religiosas del pueblo maya
y presenta el problema en toda su crudeza.

Nuestro misionero imaginario tiene que darse cuenta de una realidad: la
evangelizacién es un fen6meno que pertenece a la categoria del didlogo inter-
cultural. Independientemente del problema histdrico de si la evangelizacién
realizada en el pasado en diversas partes del mundo, comenzando por el mismo
norte europeo, consistié en un avasallamiento cultural, el hecho es que hoy y
para el futuro, las culturas ya no estdn aisladas, se influyen mutuamente y estdn
en constante evolucién, no sélo por la dindmica interna que las hace evolucionar,
sina por el influjo de las culturas del mundo: la cultura tecnolégica y cientifica
occidental llega en forma de transporte, medicina, medios de comunicacién social
y los mensajes que los medios transmiten; las culturas de otros pueblos se conocen
por el incremento de la migracién en todos los sentidos. La evangelizacién viaja
en la cresta de esa ola; siempre ha sido ast, sélo que ahora tenemos conciencia
de ello, todo ocurre a un ritmo mds acelerado y pretendemos ser mds cuidadosos.
El mensaje evangélico —repetimos las palabras de Juan Pablo II- "se transmite
siempre a través de un didlogo apostélico que estd inevilablemente inserio en un
cierto didloge de culturas” (Catechesi tradendae, 53).

El anuncio de Jesucristo, como personaje histdrico, de otro tiempo, de otra
nacién, de otra cultura, que, sin embargo, es salvador universal y, por lanto,
también para cada pueblo y cultura concreto, es ¢l problema bdsico de la
evangelizacion consciente de la inculturacién. Hay que enconirar la justificacién
antropoldgica y teolégica que legitime el anuncio del evangelio como una
propuesta de salvacién procedente de olra cultura, pueblo y época.
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M. Gelabert se plantea ese problema en su articulo "La dialéclica del concreto
universal en la evangelizacién"(6). La tesis que guia la reflexién del profesor
dominico de la Facultad de Teologia de San Vicente Ferrer de Valencia es que

el camino de la misién no es el que parte de un modelo y unos valores que
supuestamente lendrfan validez universal y que, por tanto, podrian trasplantarse
en todos los pueblos, sino el que es capaz de realizar lo concreto de la
revelacién de Jesis como valor con significado universal y, por lanto, como
capaz de entrar en comunién con otros valores y culturas concretas y de reconocer
también en ellas la accién diferente del mismo y udnico Espfritu (p. 117).

En la tarea misionera, dice Gelabert, no se (rata de transmitir valores
abstractos: la justicia, la espiritualidad, el amor, la generosidad, ni siquiera la
idea de Dios, valores que supuestamente tendrian vigencia universal. Esta es la
tentacién de la vena platénica del cristianismo. Se Lrata, més bien, de ofrecer el
relato de una experiencia de revelacin concreta e histérica, capaz de analogarse
con experiencias de vida y revelacidn de otros pueblos y culturas.

Dada la condicién histérica de la existencia humana, las realidades que
transforman las posibilidades de realizacién del hombre han de ser acontecimientos
histéricos; las ideas y doctrinas lenen que hacerse acontecimiento y vida. La
posibilidad de una opcién vocacional no consiste en la idea de querer hacer tal o
cual cosa, sino en la creacién de las condiciones que hacen posible esa opcién
como realizacién de la propia vida. La posibilidad de la reconciliacién no consiste
en la idea del perddn, sino en la oferta efecliva de la paz y el perddn. La oferta
de la vida eterna no consiste en la idea de la eternidad, sino en la apertura real
de un pasillo a través de la muerte. La revelacién de Dios tiene la caracterislica
de que se realiza como experiencia de salvacidn. Es decir, la revelacion de Dios
no consiste en el suministro de informacién acerca de Dios, que de otra forma
serfa inaccesible y permaneceria oculla. La revelacién de Dios ha consistido en
la efectiva realizacién de acciones que se viven y perciben como superacién y
salidas de males que agobiaban, como el logro de una mayor humanidad, como
la posibilidad efectiva de alcanzar una plenitud de existencia. Porque el
aconlecimiento se percibe como salvador, liberador, plenificante, y ademds como
gratuito y no merecido ¢ logrado por el propio esfuerzo. El hombre se pregunta
por el sentido y consistencia de esos acontecimientos. Y al inlerrogarse, intuye y
descubre en ellos la accién de Dios, conoce a Dios. Dios se revela en sus actos
salvificos y la experiencia de la salvacién es el efecto de la voluntad de Dios de
darse a conocer. La doctrina, secundaria con relacién a la experiencia, es el
intento de elaboracién conceplual de esta experiencia. Porque la revelacién de
Dios es experiencia salvifica, tiene caricler hislérico; o dicho desde una

6. En D. Salado (Coord.), Inculturacion y nueva evangelizacidn (Salamanca 1991). pp.
115-132.
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perspectiva antropol6gica, porque la religién judeocristiana conoce a Dios a
iravés de acontecimientos histéricos que experimenta como salvifices, esos
acontecirnientos estdn condicionados por las limitaciones de lo histérico. En la
légica de esa tradicidn, la oferta de salvacién de valor definitivo y universal
ocurrid en un acontecimiento histérico que también fue reconocide como la
méxima y definiliva revelacién de Dios. Como afirma Gelabert,

si lo pensamos bien, resulta que sélo los fenémenos situados en el tiempo y
en el espacio pueden ser alcanzados por el hombre y afectarle realmente. Por
tanto, el Gnico modo de ser universal es a partir de la concrecién histdrica (p.
123).

La pregunta que se nos plantea, entonces, es doble, ;en qué consiste fun-
damentalmente la revelacién—salvacién que se dio en Jesucristo y de qué manera
es ransmisible esa revelacién concreta a la humanidad de todo liempo y lugar?

En Jesiis de Nazaret se revela primariamente una experiencia de Dios como
Padre misericordioso, quien, por medio de Jesis, realiza 1a accién salvadora por
la que devuelve al enfermo la salud, al pobre la dignidad, al pecador la paz, al
prisionerv la libertad, al muerto la vida, comenzando por el mismo Jestis. Jests
revela a Dios por medio de su propia experiencia de vida; por eso, el evangelio
no es un catecismo, sino un relate. La propuesta que hace Jesiis es vivir en
referencia al reino de Dios, como vivid él; su ensefianza no consiste nunca en
especulaciones sobre Dios, el mundo o el hombre, sino en propuestas de vida.
Quien vive como €l vivié, conoce a Dios, y, conociéndolo, se salva. Esta es la
palabra de Jesis en el evangelio de san Juan, el més consciente de la realidad
histdrica de Jesis como determinante para el sentido definitivo de la vida de los
demds hombres: "Yo soy el pan de vida. El que viene a mi no volver4 a tener
hambre; el que cree en mi nunca tendrd sed” (6, 35); "Yo soy la luz del mundo.
El que me sigue no caminard a oscuras, 5ino que tendrd la luz de la vida" (8,
12); “Yo soy el camino, la verdad y la vida. Nadie puede llegar hasta el Padre,
sino por mI" (14, 6).

La transmisién de la revelacién realizada por Jesis consiste en la oferta de la
presencia del Espiritu y de una forma de vida, ejemplificada en el evangelizador,
mejor afin, en la comunidad evangelizadora. Esta oferta de vida tiene como
referencia exierna el ejemplo de Jesis y como consistencia interna la accién del
Espiritu. El evangelizador, en efecto, no ofrece el relato de la historia de Jesis
como una informacién "a quien interese”, sin que le afecte a él. El evangelizador
més bien ofrece la alegria y la plenitud de su vida como testimonio de la presencia
transformadora del Espiritu de Jesis, estando disponible al pobre, al pecador, al
enfermo, al desesperado, al marginado, gracias a la obra de Jesis, confirmada
por su resurreccién y por el don del Espiritu. 'Y como explicacién de su alegria y
esperanza, ofrece el relate acerca de Jesds. Concluye Gelabert, citando a E.
Schillebeeckx:
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Pues no hay nada méis universal que aquello que hace al hombre feliz y
plenamente humano: “loda llamada a una auténtica humanidad tiene por
naluraleza un significado universal” (p. 127).

La apropiacién que cada cultura haga del relato de la vida de Jesis, qué
aspeclos subraye porque responden a su experiencia histérica y humana, con qué
conceplos entienda la realidad de Jesis, constiluye el proceso de inculturacisn.
Es inevilable y necesario que la comunidad evangelizada conozca las formas
como la comunidad eclesial, a lo largo de su historia, ha expresado y comprendido
a Jesds. Es necesario que la comunidad evangelizada aporte desde su cultura
nuevas expresiones, nuevas perspeclivas que permitan traer a la luz las riquezas
del misterio de Dios revelado en Jesus. Pero esta larea de apropiacién del
evangelio desde 1a perspecliva de la cultura particular plantea de lleno el problema
eclesiolégico.

3. El reto eclesiolégico

Laos pueblos se caraclerizan y distingtien por las culturas. Es verdad que hay
una base étnico-biol6gica que permite distinguir grupos raciales en el conjunto
de la humanidad. Estos grupos raciales son originarios de lugares geogrificos
concretos, por lo que, parece que a los diversos grupos raciales corresponde una
cultura especlfica, pero en realidad, los dos aspectos de la antropologfa son
independientes. Dentro de un mismo grupo racial pueden darse diversas culturas.
Y gracias 2 las migraciones, los grupos raciales ya no estin geograficamente
ubicados de forma exclusiva, sino que asistimos a una gran mezcla de las razas
humanas, en un grado nunca visto hasta ahora, de modo que personas pertene-
cientes a razas distintas pueden ser portadoras de la misma cultura. Hago esta
aclaracién, que a algunos puede parecer obvia, para superar desde el inicio el
prejuicic de que los comportamientos culturales de un pueblo dependen de su
raza y son irreformables.

Las formas culturales, por otra parte, no son realidades estdticas ni cerradas.
Las culturas evolucionan, con mayor o menor aceleracién y velocidad, pero
evolucionan. Las razones de la evolucién culiural son la aparicién de nuevas
necesidades sociales o de nuevos recursos disponibles para la comunidad, lo que
conduce a la revisién de prioridades y de formas de conducta para el
aprovechamiento del recurso. Las culturas también cambian por el contacto con
otras culturas, sea por las migraciones, o por el comercio o por las comunicaciones
en general, que permilen conocer nuevos mados de hacer las cosas que resultan
atraclivos porque son més ventajosos que los conocidos en la propia cultura o
dan un aura de prestigio social. Esta afirmacién no es un juicio ético, sino una
conslatacién de hecho. En verdad, muchos de los cambios culturales inducidos
por imitacién de otras culturas, a veces imitan lo peor y mis deshumanizante.
Pero éstos son procesos cuyo curso no se puede forzar desde la autoridad, sino
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que sélo se pueden guiar desde la creacién de convicciones socialmente admitidas.

Cuando hablamos de las culturas de los pueblos, debemos estar siempre
canscientes de que no hablamos de realidades fijas y anquilosadas, sino de
realidades dindmicas y cambiantes. El terreno cultural no es tierra firme, sino rio
corricnte. Por eso, las personas nunca estdn al servicio de la cultura, sino la
ctltura al servicio de las personas. Cuando a veces se dan esfuerzos tendientes
a la conservacién o recuperacidn de rasgos culturales (la lengua, por ejemplo),
esos esluerzos son viables solamente si lienen una funcién socialmente reconocida,
como puede ser la necesidad de Ja comunidad de conservar o reafirmar su
identidad ante algin tipo de agresién social. Ningidn pueblo conserva rasgos
culturales que considera caducos por razones cientificas o senlimentales; ése es
el empefio de antropdlogos e historiadores de la cultura. La identidad cultural de
un pueblo no consiste en el mantenimiento de formas culturales, sino en la
memoria de la propia historia.

Por eso, no debe causar alarma la afirmacién de que la evangelizacion es un
Jactor de transformacion cultural. Ademds, es un agente de transformacién con
pretensiones de llegar a la médula donde se gestan las formas culturales, pues la
evangelizacidn hace una propuesta en torno a las preguntas fundamentales sobre
e] origen y el destino del hombre como persona y como sociedad, sobre el sentido
del mundo y sobre la responsabilidad ética, es decir, la pregunta sobre el bien y
¢l mal. Estas son las preguntas a las que responden las culturas en sus estrucluras
més profundas y en sus manifestaciones més espirituales. La evangelizacién, al
olrecer una propuesta como buena nueva, pretende que los pueblos, al aceptarla,
transformen aquella comprensién de sf mismos que no es coherente con el
evangelio y, al hacerlo, transformen aquellas formas culturales que implican
incoherencia con la propuesta de Jesis. En palabras de Juan Pablo I,

la fuerza del Evangelio es en todas partes transformadora y regeneradora.
Cuando penetra una culiura, ;jquién puede sorprenderse de que cambien en
ella no pocos elementos? No habrfa catequesis si fuese el Evangelio el que
hubiera de cambiar en contacto con las culturas (Catechesi tradendae, 53),

Ahora bien, estas afirmaciones parecen decir todo lo contrario de lo que se
entiende cuando hablamos de inculturacién. Normalmente, al hablar de la nece-
sidad de la inculturacién como criterio de la evangelizacién entendemos que
ésta debe hacerse de tal forma que la cultura no cambie, que la evangelizacidn
no suponga la importacién de las formas cullurales del evangelizador, que la
evangelizacién no altere los usos sociales de los pueblos evangelizados. En
realidad, la inculluracién no trata de estas cosas; una inculturacién asf comprendida
es preocupacién de antropélogos y lingiiistas dispuestos a sacrificar a las personas
en aras de la etnologfa. La inculturacién, como criterio de evangelizacién, no
tiene su interés primario en la preservacién de las culturas, sino que presta
atencién a las culturas y respeta las culturas desde el respeto a las personas. La
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evangelizacién tiene como referencia la culiura, no para que permanezca
inalterada, sino como expresion del hondo respeto que debe a las personas que
se identifican con una cultura dada, respelo que debe guiar toda evangelizacidn.
En segundo lugar, la evangelizacién tiene como referencia la cultura, para des-
cubrir en ella aperturas para la oferta que viene a hacer y para lograr que la
buena nueva que viene a traer sean comprendidas desde los presupuestos culturales
del evangelizado y no desde los condicionamientos culturales del evangelizador.

Los factores que constituyen una cultura y los medios que la expresan tienen
diversos niveles de incidencia e importancia. Se ha hecho célebre la definicién
de cultura que hacian los obispos lalinoamericanos en Puebla:

Con la palabra "cultura” se indica el mode particular cémo, en un pueblo, los
hombres cultivan su relacién con la naturaleza, entre si mismos y con Dios
(GS 53b) de modo que puedan llegar a "un nivel verdadera y plenamente
humano" (GS 53a). Es "el estilo de vida comin” (GS 53c¢) que caracleriza a
los diversos pueblos; por ello se habla de "pluralidad de culturas” (GS 53c)
(Documento de Puebla 386).

Esta definicién, basada en la que daba la Constitucién Gaudium et spes, 53,
ve la cultura como el medio que estructura las relaciones que las personas en
una comunidad determinada tienen para con la naturaleza o el mundo, para con
los otros hombres y para con Dios. Si tenemos en cuenla que ésas son las
realidades fundamentales con las cuales tiene que habérselas el ser humano
personal y comunitariamente, y que ademds el evangelio tiene unas propuestas
muy concretas y especificas de cémo deben entenderse esas relaciones, es evidente
que la evangelizacién lleva implicila una propuesta cultural.

Dicho esto, queda claro que el crilerio de inculturacién, como criterio pastoral
de evangelizacién, dimana de una preocupacién profundamente respetuosa de la
persona y de la comunidad evangelizada. Se rata de que las personas y las
comunidades humanas destinatarias de la evangelizacién aceplen y acojan el
evangelio como una mejor respuesta y solucidn a las interroganites y aspiraciones
de salvacién, porque abre de forma efectiva a una plenitud de vida y de sentido;
y de que acepten y acojan el evangelio desde las preguntas y cuestionamientos
que se plantean desde la propia caltura. De lo que se rata es de que el Evangelio
no sea nunca "un barniz"- son palabras de Pablo VI (Evangelii nuntiandi, 20},
puesto desde fuera, pero que no responde a los cuestionamientos y esperanzas
de los evangelizados, porque o ha sido impuesto a la fuerza o sigue siendo
presentado en formas, conceplos y ritos que responden a otras preocupaciones
culturales ajenas a las de los evangelizados.

Una evangelizacién que estf atenta a la cultura estd abocada a la diversifi-
caci6n de las formas en que el evangelio es entendido, acogido y expresado. No
porque el evangelio cambie para acomodarse a cada cultura, sino porque cada
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comunidad humana lo acoge y lo expresa, haciendo énfasis en diversos aspectos,
celebrdndolo en distintos ritos, comprendiéndole con distintos conceplos. Surgen
as{ comunidades creyentes en el mismo evangelio, pero que lo entienden, lo
viven y lo celebran de diversas maneras. La afirmacion no es hipolélica, es
histérica. Este fue el resultado de la evangelizacién del oriente antiguo, donde
surgieron de la iglesia de lengua griega las iglesias siriaca, armenia, persa y
malabar primero, y luego, ya en el siglo X, las iglesias de los pueblos eslavos(7).
Las misiones llevadas a cabo por la Iglesia latina no fueron tan sensibles a las
culwras locales como lo habia sido la Iglesia griega, quizd siguiendo en esto el
patrén colonial de la politica imperial romana en occidente(8).

7. La enciclica de Juan Pablo Il Slavorum aposioli (2 de junio de 1985) con ocasién de
los 750 aiios de la muerie de san Cirilo, presenta la evangelizacién de los pueblos
eslavos por los griegos Cirilo y Metodio como modelo de evangelizacién atenta a)
factor de la culura. "Las tradiciones propias de muchas iglesias nacionales de oriente
—como la peorgiana y la sirffaca— que en ¢l servicto divino usaban la lengua de su
pueblo, eran bien conocidas a 1a cultura superior de Constantinopla y, especialmente,
a Constantino FilGsofo, gracias a los estudios y a los contactos repetidos que habfa
tenido con el cristianismo de aquellas iglesias, tanto en la capital como en el curso de
sus viajes. Ambos hermanos, conscientes de la antigiledad y de la legitimidad de
estas sagradas tradiciones, no tuvieron pues miedo de usar la lengua eslava en la
liturgia, haciendo de ella un instrumento eficaz para acercar las verdades divinas a
cuanios hablaban en esa lengua” (12).

B. P. Aguirrebalzategi dice en Configuracién eclesial de las culturas: "El reino de los
seléucidas, en su intento de helenizar los innumerables pueblos de sus condominios,
construyeron muchisimas ciudades griegas, en las que hacfan participar también a los
indfgenas. Con todo, lo que consiguié en la parte més occidental, no alcanz6 a realizarlo
en el interior. En efecto, en el inmenso reino, las ciudades griegas resultaban muy
pocas para asimilar los pueblos enteros. De hecho, los diversos pueblos conservaron
su identidad lingiifslica, religiosa y cultural en general, aun después de la conquista
de los romanos, aunque el arameo se habfa extendido notablemente. En este mundo
cultural no contagiado verdaderamente por la cultura griega, surgen lo que se han
llamado las "iglesias nacionales”, en conflicto politico religioso con el imperio y las
cristiandades griegas” (p. 140). "La situaci6n cultural de [a parte occidental del Imperio
es diversa. No han existido las grandes civilizaciones del oriente ni se ha creado la
ekwnene del helenismo. [...] Aqui Cartago habfa perdido su personalidad antigua,
convirtiéndose en floreciente colonia romana y romanizada; la Hispania, la Gallia,
Rhenania, parte de la Anglia, frente al poder y organizacién polltico—culiural de
Roma habfan sido igualmente romanizadas cultural y lingiifsticamente, en la medida
en que la presencia romana se hacla més considerable. En todo caso la dindmica
cultural de la parle occidental del imperio es pricticamente de un lnico signo y en
una Gnica direccién desde el centro de Roma. De todos modos, no es la lengua el
elemento fundamental que distingue la civilizacién latina de la helénica, sino las
instituciones” (pp. 142—143). "Las iglesias de Hispania, por una parte, las de la Gallia,
Rhenania y Anglia, por otra, forman diversas unidades, no independientes de Roma,
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La evangelizaci6n de por si, pues, no es un proyecto de uniformidad, sino de
diversidad. Sin embargo, como la evangelizacién lleva en si misma la meta de la
unidad en la fraternidad, la solidaridad y el amor, el reto eclesioldgico consiste
en el desafio de mantener la unidad de la iglesia de Cristo a través de 1a multi-
plicidad de formas en que se concrela y existe. Es el problema de la comunién
de las iglesias particulares en la tinica iglesia de Cristo.

La iglesia particular es el fundamento eclesiolégico de la tarea de la incul-
turacién, en cuanto que €sta se define precisamente por las realidades geogréficas
y cullurales que identifican una comunidad humana concreta, Es la forma como
se ha configurado histéricamente la presencia de las comunidadés de discipulos
en el mundo, a causa precisamente de la diversidad geogrifica, cultural, polftica
e histérica de los pueblos evangelizados. En efecto, las primeras comunidades
creyentes eslablecidas por los ap6stoles eran, cada una, la Iglesia de Cristo en su
totalidad e integridad. Sin embargo, el conjunto de comunidades no constituian
muchas iglesias de Cristo, sino la dnica y misma Iglesia. Pablo VI corrobora
este proceso histérico por el que han surgido las iglesias particulares como
concrecidn de la Iglesia de Cristo:

Esta Iglesia universal se encamna de hecho en las iglesias particulares, constituidas
de tal o cual porcién de la humanidad concreta, que hablan tal lengua, son
tributarias de una herencia cultural, de una visién del mundo, de un pasado
histérico, de un substrato humano determinado (Evangelii nuntiandi, 62).

Es cierto que el concepto de Iglesia particular que manejamos usualmenlte es
el concepto canénico:

n. 368. Iglesias particulares, en las cuales y desde las cuales existe la Iglesia
catélica una y inica, son principalmente las di6cesis.

n. 369. La didcesis es una porcidn del pueblo de Dios cuyo cuidado pastoral
se encomienda al Obispo con la colaboracién del presbiterio, de manera que,
unida a su pastor y congregada por €l en el Espiritu Santo mediante el
Evangelio y la Eucaristfa, consliluya una Iglesia particular, en la cual

perc con su personalidad y autonomia. Sin embargo, se puede decir que son
cristiandades "importadas” desde Roma, no creadas; su originalidad y dependencia de
expresién eclesial es del mismo grado que la originalidad y la dependencia cultural
de los pueblos occidentales respecto de Roma. En efecto, la Iglesia se ha desentendido
casi completamente de las lenguas "bdrbaras” del imperio occidental, y en su difunsi6n
han seguido el proceso difusivo de la lengua y la cultura latina, segiin la corriente de
aculturacién desde Roma hacia el exterior” (p. 144). Juan Pablo II dice en Slavorum
apostoli, "El cristianismo occtdental, después de las migraciones de los pueblos nuevos,
habfa amalgamado los grupos £inicos llegados con las poblaciones lalinas residentes.,
extendiendo a todos, con la intencién de unirlos, 1a lengua, la liturgia ¥y la cultura
latina transmitidas por la Iglesia de Roma" (12).
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verdaderamente estd presente y actia la Iglesia de Cristo una, santa, catélica
y apostélica.

Ahora bien, entre la realidad histérica y concreta de la Iglesia particular y la
realidad mistérica y efectiva de la Iglesia (nica y catdlica hay una tensién
dialéctica: la una y la otra estin imbricadas de modo que la Iglesia dnica y catdlica
existe en y desde las iglesias particulares, pero a su vez la Iglesia particular,
mientras tiene la misién de arraigar en un pueble y lugar, no puede dejar de
reconccer que la realidad de su misterio es inico y catélico y se realiza también
en las concreciones especificas de las demis iglesias particulares. La tragedia y
el drama, especialmente en la Iglesia latina, es que siendo la Iglesia con mayor
impulso misionero y fuerza expansiva, ha pretendido realizar la comunjén a
través de la uniformidad, al precio de sacrificar la particularidad a través de la
inculturacién.

Veamos, primero, la misién de la Iglesia parlicular en cuanto tal. La Iglesia
particular tiene la tarea de arraigar en un pueblo, asumiendo su cultura. La
Iglesia particular habla, en primer lugar, la lengua del pueblo. La Iglesia particular
es sensible a las expresiones religiosas autéctonas y a las propias de la cultura,
pues son las aperturas que la cultura ofrece a la pregunta acerca de Dios y de la
salvacién humana. La Iglesia particular acoge el evangelio de Jestis desde los
condicionamientos sociopolilicos de cada comunidad concreta. La Iglesia
particular sabe que el evangelio que recibe es una experiencia de salvacién
vivida y realizada en una cultura especifica (la judeo—helenista del siglo I), pera
ofrecida a 1a humanidad y a cada hombre y mujer y comunidad humana concreta
como posibilidad definitiva y plena de salvacién; pero la Iglesia particular al
acoger el evangelio de Jesiis lo asume desde su cultura concreta. En este proceso
se deja corregir por el evangelic en aquellas realidades miticas y religiosas,
éticas y filoséficas, sociales y organizativas que no son coherentes con el
evangelio; pero a su vez, de su propia riqueza, aporta sus experiencias religiosas,
filosbficas, éiicas y sociales, que expresan adecuadamente el evangelio.

Ciertamente es muy ficil hablar de esto en abstracto. Mucho mis dificil es
discernir si este mito, esta experiencia de Dios, este rito y esta costumbre concreta
son aplas porladoras del evangelio y expresién adecuada del mismo. Es frecuente
la queja de que los papas hablan con gran audacia sobre la inculturacién en
abstracto, pero son sumamenie timoralos en aprobar las aplicaciones concretas
de los proyectos de inculturacidn de las iglesias particulares. La tensién entre la
audacia y la prudencia es componente ineludible del proceso, porque la Iglesia
particular no sélo tiene la obligacién de particularizarse cada vez mds, sino que
tiene la responsabilidad de mantenerse en la comunidn.

Este es el otro polo del desaffo eclesial. La Iglesia particular sabe que la
realidad mistérica que constituye su identidad profunda, es decir, la presencia de
Cristo resucitado en su seno por medio del Espiritu para la gloria del Padre y
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salvacitn del hombre, esa realidad, no es posesién exclusiva suya, sino que la
comparte con [as otras iglesias particulares, de otros lugares y culturas, e incluso
de otras épocas pasadas, por lo que se impone la necesidad de un reconocimiento
mutuo: las muchas iglesias particulares estin en comunién por su identidad
como lglesia catélica. Por lo tanto, la Iglesia particular tiene la responsabilidad
de acoger el misterio que recibe en la evangelizacién, conservando la identidad
de ese misterio, pues esle esfuerzo es lo que le permite a la Iglesia particular
realizarse como lglesia de Cristo. Por tanto, el proceso de inculturacién del
evangelio no puede realizarse de tal modo que la identidad quede comprometida.
La prueba de que esto ha sido logrado es el reconocimiento que las otras iglesias
particulares hagan de lo que esta [glesia particular concreta expresa en sus formas
culturales. Es el mismo misterio de salvacién compartido por todas. Las iglesias
particulares tienen unas con otras la responsabilidad de acogerse y reconocerse
en la comunidn de fe, de esperanza y de amor. En la concepeidn calélica, esa
responsabilidad la tiene principalmente la Iglesia particular de Roma y su obispo
hacia las demds iglesias, y €stas entre s[ y con la de Roma. L.a comunidn episcopal
en el colegio de los obispos expresa orgdnicamente la comunién de las iglesias y
la celebracién de la eucaristia la realiza sacramentalmente. Pablo VI llamaba asi
la atencién acerca de la importancia de manlener la doble referencia:

La evangelizacién pierde mucho de su fuerza y de su eficacia, si no toma en
consideracién al pueblo concreto al que se dirige. Si no utiliza su “lengua”,
sus signos y simbolos, si no responde a las cuestiones que plantea, no llega a
su vida concreta. Pero, por otra parte, la evangelizacion corre el riesgo de
perder su alma y desvanecerse, si se vacla o desvirliia su conlenido, bajo
pretexto de traducirlo; si queriendo adaptar una realidad universal a un espacio
local, se sacrifica esta realidad y se destruye la unidad sin la cual no hay
universalidad. Ahora bien, solamente una Iglesia que mantenga la conciencia
de su universalidad y demuestre que es de hecho universal puede lener un
mensaje capaz de ser entendido, por encima de los 1fmites regionales, en el
mundo entero (Evangelii nuntiandi 63). Por lo mismo, una Iglesia particular
que se desgajara voluntariamente de la Iglesia universal perderia su referencia
al designio de Dios y se empobreceria en su dimensién eclesial. Pero, de otra
parte, la Iglesia "difundida por todo el orbe" se convertiria en una abstraccidn,
si no tomase cuerpo y vida precisamente a través de las iglesias particulares.
Sélo una atencidén permanente a los dos polos de la Iglesia nos permitird
percibir la riqueza de esta relacién entre la Iglesia universal e iglesias
particulares {fbid. 62).

4. El proyecto pastoral

En esta cuarta y iltima secci6n de este articulo quiero abordar asuntos
pricticos de mayor incidencia en la comprensién de la inculturacién como tarea
y reto pastoral. Bisicamenie hay que identificar los retos especificos que nos
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plantean las diversas culturas en las que se debe realizar la evangelizacién. Pero,
ide qué culturas estamos hablando?

Toda la exposicién ha sido hecha bajo el supuesto de la evangelizacién de
pueblos y comunidades pertenecientes a una cultura diversa de la del
evangelizador. En concreto, hemos mantenido el supuesto de que tratdbamos de
la evangelizacién de pueblos con culturas diversas de la cultura occidental europea.
Ese es el caso mds ilustrativo, y constituye un peso en la conciencia de la Iglesia
catélica en relacién con la evangelizacién realizada en los pueblos de culturas
aborigenes de América principalmente, y Africa y Asia en menor grado.

Las poblacicnes autdctonas o indigenas presentan, a mi modo de ver, un reto
peculiar. Estoy mds familiarizado con el caso de Centroamérica, de Guatemnala y
Panam4 especialmente. Son pueblos que constituyen la mayoria en Guatemala,
que han conservado la propia lengua y con ella una forma cultural propia. Han
estado politica y econémicamente marginados. En Guatemala, activamente
marginados; en Panamd, quizd simplemente aislados. Ante la presién de la cultura
occidental y la politica excluyente y discriminatoria han creado como rasgo
cultural la resistencia. Sin embargo, este siglo es lestigo de un desarrollo culiural
significativo. El desarrollo de las comunicaciones y el conlaclo mas amplio y de
propia iniciativa con la cultura y 1a economia occidental de sus respectivos
paises ha llevado a la creacidn de una conciencia histdrica y de identidad, que se
traduce en reivindicaciones culturales y polifticas. La identidad se busca en una
legitima idealizacién del pasado para reafirmar la propia dignidad como pueblo,
en la defensa de la propia lengua, en la recuperacién de las religiones ancestrales,
en reclamos territoriales, en la exigencia de reconocimienlo estatal de su derecho
consuetudinario y en una mayor autonomia politica. Es imposible predecir cudl
serd el resultado de este esfuerzo; creo que alcanzard su meta en la forma de un
espacio cultural peculiar dentro de la culivra latinoamericana.

Estas culluras no son paganas, son crislianas. La poblacién indigena gua-
lemnalteca es catdlica. El reto pastoral en eslas culluras consiste, primero, en la
acogida y la sancién de ritos, costumbres, concepciones religiosas, formas
ministeriales y organizativas en las que el cristianismo ha quedado asumido
popularmente a partir del mundo religioso ancestral y tradicional. En segundo
lugar, en el didlogo con los portadores de las formas religiosas en que ha
evolucionado clandeslinamente una religién autdctona que echa sus raices en las
religiones precolombinas. En tercer lugar, el reto se presenta a los miembros no
indfgenas de estas iglesias particulares indfgenas (que son con frecuencia los
sacerdotes y los religiosos y un grupo minoritario de laicos) para que desarrollen
la sensibilidad a los reclamos y las reivindicaciones de los pueblos autéctonos y
los acompafien en las transformaciones culturales por las que actualmente
transitan. Por (ltimo, la liturgia debe aprender a hablar los idiomas de la mayoria
de los miembros de la Iglesia; el didlogo teolégico debe discernir el mundo
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simbédlico, mitico y religioso; la auloridad eclesial debe asumir cuanto demuestre
ser una adecuada expresidn de la fe.

En los iltimos afios se han dado pasos importantes en el didlogo entre el
cristianismo y las formas religiosas indigenas. Ahi estdn el primer y segundo
"Encuentro taller latinoamericano de teologia india”, celebrados en México, en
1990, el primero, y en Panamd, en 1993, el segundo. Ademds, en el drea mayense,
se han realizado diversos encuentros de "Teologia india mayense”, en San
Cristébal de las Casas, Chiapas, en 1991; en Chichicastenango, en 1992(9). En
todos ellos se han reunido obispos, sacerdotes y laicos catdlicos, hombres y
mujeres, sin dejar de participar sacerdotes de las religiones autécionas. Han sido
verdaderos ejercicios de didlogo y escucha.

En el primer encuentro-taller de teologfa india se hizo el discernimiento en
torno al concepto mismo de teologia india: "Es la comprensién que tenemos de
nuestra vida entera puiada siempre por la mano de Dios. Es el discurso reflexivo
que acompaiia, explica y gufa el caminar de nuestros pueblos indios a través de
toda su historia"(10). Es, en definitiva, el intento por articular de forma sistemética
la interpretacién religiosa de la vida tal como la viven los pueblos indigenas. Es
importanie destacar la loma de distancia que esta teologfa india realiza con
respecto de la teologia de la liberacién. En el primer encuentro de teolog(a india
de la regién mayense se tomé conciencia de la diferencia:

Ciertamente en la eologia india no reducimos la problemdtica de nuestros
pueblos a la categoria de pobres o explotados a nivel econdmico, y en
consecuencia, necesitados bdsicamente de una liberacién econdmica. Ser
pobres y explotados es sélo parte de la realidad india. Los indios somos
ademds portadores de un proyecto de vida que heredamos de nuestros

9. Véase la siguiente bibliografia: Teologia india: Primer encuentro taller latinogmericano,
México (16 al 23 de sepliembre de 1990). CENAMI, 1992, Teologia indig: Segundo
encuentro—-taller latinoamericano (Panamd 29 de noviembre al 3 de diciembre de
1993) CENAMI, México 1994. Teologia india mayense: memorias, experiencias y
reflexiones de encuentros teoldgicos regionales, CENAMI, 1993, El Il Encuentro de
teologfa india maya uvo lugar en Guatemala, del 3 al 7 de junio de 1996. Se centré
en el estudio de milos y simbolos mayas desde la perspectiva teolSgica.

10. Teologla india: Primer encuentro, p. 7. Es interesante que se haya adoptado el adjetivo
"india" para calificar esta teologfa. La palabra "indio", como se sabe, es denigratoria
e injuriosa por despectiva; la inventaron los europeos para referirse a las poblaciones
aborfgenes de América. Sin embargo, al asumirla como adjetivo que califica a la
reflexién teolégica y, por lo tanto, el discurso mds sublime porque toca la médula de
las creencias vitales, los indigenas americanos estn realizando una tarea de redencién
del pasado por el rescate de la palabra, pues, al asumirla, asumen el pasado de
opresién y marginacién expresado en la palabra, y asf dignifican el pasado y exorcizan
la palabra de los demonios semédnticos de desprecio y discriminacidn de los que estd
poselda.
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antepasados y que vamos cargando, cusiodiado celosamente en nuestras
culturas y formas religiosas propias.

Pensamos que la teologia india estd encaminada basicamente a consolidar el
ser més profundo de nuestros pueblos, para que vivamos no sélo mejor, sino
que vivamos como nosolros Mismos, con nucstro propio rostro y corazén de
pueblos diferenciados, dando cauce histérico a nuestros proyectos de vida.
[...] De alguna manera se podria decir que la teologia de la liberacién se ha
preocupado hasta ahora por la parte material del hombre. En tanto que la
teologia india se preocupa por la parte espiritual del pueblo, sin descuidar la
parte material. Por eso su espacio de lucha es sobre todo la cultura y la
religién(11).

El segundo encuentro taller se centré mis bien en compartir y explicar las
ideas y los nombres de Dios en las diversas lenguas y culturas del continente.
En las palabras conclusivas, los participantes indigenas afirmaban: “En ambiente
de oracién y alrededor de los simbolos sagrados de nuestros pueblos, invocamos
a Dios y hablamos de El como madre—padre con los nombres que nuestros
antepasados nos ensefiaron; nombres que lo muestran estrechamente unido z la
vida, a la ternura, al amor, a la comunidad, a la armonfa con el mundo”(12).

En los aportes y las discusiones realizadas en estos encueniros taller hay una
enorme variedad de posiciones. Es muy diverso €] grado en que se explicita o se
silencia la dimensidn cristiana del discurso, a pesar de que la mayoria de los
participanles son cristianos. Queda pendiente el reto de esclarecer la forma en
que se asimila a Jesucristo como portador de la revelacidn histérica plena de
Dios, ¥ que, sin embargo, viene de fuera, de los judfos.

Creo que es oportuno recordar en esla coyuntura algunas indicaciones de
Juan Pablo II en la carnia enciclica Redemptoris missio. La inculturacién es un
proceso de ritmo lento, pues se fragua en los estratos profundos de la cultura y
de las personas. Hace falta, por lo tanto, paciencia y respelo. No es un proceso
de técnicos y expertos, sino comunitario; no puede ser forzado ni acelerado, sino
que debe ser estimulado y acompaiiado en sus cadencias. Los ageates de pastoral
extranjeros a la cultura muestran respeto y carifio por los pueblos evangelizados
a quienes sirven, aprendiendo su lengua, descubriendo sus valores y asumiendo
estilos de vida solidarios y evangélicos(13).

11. Teologla india mayense, p. 51.

L2. Teologia india segundo encuentro, p. 184,

13. "El proceso de insercidn de la Iglesia en las culturas de los pueblos requiere largo
tiempo; no se trata de una mera adaptacién extema, ya que la incultusacién "significa
una Intima transformacién de los auténticos valores culturales mediante su integracitén
en el cristianismo y la radicaci6n del cristianismo en las diversas culturas” (Asamblea
extraordinaria del sinodo en 1985, Relacién final, 11, C. 6). Bs, pues, un proceso
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Hay que evitar confundir el "folklorismo" con la inculturacién. Vestir
ornamentos cortados en la sastreria de liturgos ¢ historiadores del vestido,
introducir en la celebracién sin previa reflexién comunilaria danzas y ritos locales
y sustituir arbitrariamente el pan y el vino por (ortillas y chicha fuerte no son
por si solos inculturacién, por mds que la celebracién tenga un aspecto localista
y "tlpico”. La inculturacién tiene que ver mis con la dinamizacién de la educacién
y de la cultura, de [a sociedad y de las estructuras civiles por la fe y el evangelio,
que con la adopcidn de objetos cullurales para la liturgia sin que ¢l evangelio
fecunde la vida y los valores del pueblo. La inculturacién no surge del atrevi-
mienlo y las improvisaciones, sino de la comprensién y el respeto; la inculturacién
no comienza por lo sensible y exteno, sino que surge de la interioridad de la fe
cominmente aceptada que busca expresarse en los valores y principios que rigen
y gufan la cultura y las estructuras sociales, y recurre a las palabras, los simbolos,
el arte y la miisica de la propia cultura para expresar la [e vivida.

El tema de la inculturacién, aunque comiinmente se refiere a la evangelizacién
de las culturas no occidentales, es un criterio de evangelizacién mucho mds
amplio e impregna todo el quehacer pastoral de la Iglesia. De hecho, la misma
Iglesia europea y occidental, inculturada en una cullura rural y agricola y de
cristiandad, confronta actualmente el desafio de evangelizar una cultura
posmoderna, urbana, industrializada y secularizada. El mismo Juan Pablo II, en
la enclclica Redemptoris missio, insiste en que la misién ad gentes, es decir, "a

profundo y global que abarca tanto el mensaje cristiano, como la reflexién y la praxis
de la Iglesia, {...] Por medio de la inculturacién, la Iglesia encama el evangelio en las
diversas culluras y, al mismo tiempo, introduce a los pueblos con sus culturas en su
misma comunidad; transmite a las mismas sus propios valores, asumiendo lo que hay
de bueno en ellas y renovandolas desde dentro" (52). "Los misioneros, provenientes
de otras iglesias y pafses, deben insertarse en el mundo sociocultural de aquellos a
quienes son enviados, superando los condicionamientos del propio ambiente de origen.
Asl deben aprender la lengua de la regidn donde trabajan, conocer las expresiones
mds significativas de aquella cultura, descubriendo sus valores por experiencia directa.
[...] Para ellos no se trate ciertamente de renegar a la propia identidad cultural, sino
de comprender, apreciar, promover y evangelizar Ja de] ambiente donde actian y, por
consigujente, estar en condiciones e comunicar realmentz con €], asumiendo un
estilo de vida que sea signo de testimonio evangélico y de solidaridad con la gente”
(53). "A este respecto, son fundamentales algunas indicaciones. La inculturacién, en
su recto proceso, debe estar dirigida por dos principios: 'la compatibilidad con el
evangelio de las varias culturas a asumir y la comunién con la Iglesia universal’ (Exh.
Ap. Familiaris consortium, 10) ... Esle proceso necesita una gradualidad, para que
sea verdaderamente expresién de la experiencia cristiana de la comunidad ...
Finalmente, la inculturacién debe implicar a todo el pueblo de Dios, no s6lo a algunos
expertos, ya que se sabe que el pueblo reflexiona sobre el genuino sentido de la fe
que nunca conviene perder de vista. Esta inculturacién debe ser dirigida y estimulada,
pero no forzada, para no susciter reacciones negativas en los cristianos”.
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los pueblos o grupos humanos que todavia no creen en Cristo, a los que estin
alejados de Cristo, entre los cuales la Iglesia no ha arraigado todavia" (34), es
una misién especffica y peculiar de la pastoral de evangelizacién. Pero sefiala
que existe una situacién intermedia, especialmente en los paises de antigua
cristiandad, pero a veces también en las iglesias mds jévenes, donde grupos
enteros de bautizados han perdido el senlido vivo de la [e o incluso no se
reconocen ya como miembros de la Iglesia, llevando una existencia alejada de
Cristo y de su evangelio. En este caso cs necesaria una "nueva evangelizacién”
o "reevangelizacién” (33).

La cullura latinoamericana represcnta una variantc importante de la cultura
occidental. Dasta para demostrarlo el hecho de que habla lenguas europeas
occidentales: espafiol, poriugués y francés como lengua madre y no como segunda
lengua o lengua franca. En esto nos distinguimos netamente de los paises de
Asia y Africa, que hablan lenguas europeas (francés o inglés) como lengua
culta, lengua franca, lengua piblica, pero que conservan vigorosos y reivindica-
tivos los idiomas autéctonos. La poblacién aborigen de América que conserva
lenguas propias nos confronta con un desafio cultural de otra fndole, y ya hemos
hablado de ello: representa un aspecto del problema de la evangelizacién de
América Latina.

Creo que el factor diferenciador de la culura occidental latinoamericana es
la historia socio—politica y econémica de la regién. La cultura occidental llegé a
América latina como fruto de un proyecto colonial, econémico y migratorio de
Europa. Desde el principio, [a cultura de la poblacién emigrante siguié mirando
hacia afuera como el lugar en donde se gesta y se crea su desamollo. Por otra
parte, el grado de familiaridad y asimilacién de la cultura occidental en la po-
blacidn criolla y mestiza ha dependido del estrato social al que se pertenece: los
estralos econdémica y politicamente més solventes han sido y siguen siendo los
mds occidentalizados. América Latina carece de la homogeneidad cultural que
caracteriza a la poblacién europea. Por otra parte, la sociedad latinoamericana se
gestd como una organizacién colonial, donde las decisiones polilicas y econdmicas
se tomaban en ultramar. Los movimientos de independencia significaron el tras-
lado de dicha autoridad a las clases econémicamente mds solventes de la poblacién
que, sin embargo, salvo quizd en los pafses en donde casi loda la poblacién es
inmigrante y casi no hay mestizaje con poblacién autéctona, como Argentina,
Chile o el sur del Brasil, continiia con una dependencia cultural y econdmica en
relacién con Europa o con Eslados Unidos.

El fenémeno cultural de la secularizacién, que caracteriza la evolucién de la
cultura occidental en Europa, se da, por lo tanto, de forma muy desigual en
América latina. En aquellas regiones, como Centroamérica, donde hay una
poblacién mestiza y campesina (no industrializada) y autéctona (marginada)
significativa, la cultura estd minimamente afectada por la actitud critica y cientilica
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de 1a cultura occidental; tiene vigencia la inlerpretacién religiosa y humanizante
de la realidad. Pero aquf hay una responsabilidad de la evangelizacién, que no
consiste, a mi modo de ver, en "mantener” la religiosidad de la poblacidn, sino
en ayudarla a "madurar” para saber dar razén de su fe y sus formas cultrales,
en el inevitable didlogo intercultural, principalmente con el occidente secularizado.

Por otra parte, las ciudades presentan un reto cultural de primer orden. Lo
sefialaba Puchla (429-433) y lo repite Santo Domingo (255-262):

América lalina se encuenira hoy en un proceso acelerado de urbanizacidn.
La ciudad postindustrial no representa s6lo una variante del tradicional hibitat
humano, sino que constituye de hecho el paso de la cultura rural a la cultura
urbana, sede y motor de la nueva civilizacién universal {¢fr. DP 429). En
ella se altera la forma con la cual en un grupo social, en un pueblo, en una
nacién los hombres cultivan su relacién consigo mismos, con los olros, con
la naturaleza y con Dios.

En la ciudad, las relaciones con la naturaleza se limitan casi siempre, y por
el mismao ser de la ciudad, al proceso de produccién de bienes de consumo.
La relaciones con las personas se tornan ampliamente funcionales y las
relactones con Dios pasan por una acentuada crisis, porque falta la mediacién
de la naturaleza tan importante en la religiosidad rural y porque la misma
modernidad ticnde a cerrar al hombre dentro de la inmanencia del mundo [...]

Nuestras metrdpolis latinoamericanas tienen lambién como caraclerfstica actual
periferias de pobreza y miseria, que casi siempre conslituyen la mayoria de
la poblacidn, frulo de modelos econdmicos explotadores y excluyentes. El
mismo campo se urbaniza por la multiplicacidn de las comunicaciones y
transporles.

A su vez, el hombre urbano actual presenta un tipo diverso del hombre rural:
confia en la ciencia y en la tecnologia; estd influido por los grandes medios
de comunicacién social; es dindmico y proyectado hacia lo nuevo; consumista,
audiovisual, anénito en la masa y desarraigado (255).

Es una l4stima que e] documento de Sanlo Domingo, que hace esta descripcién
1an acertada de los desaffos de la inculturacién que representa la cultura urbana
hoy, no sea igualmente licido a la hora de proponer las lineas pastorales a
seguir. Las sugerencias mas audaces son la reprogramacién de la parmoquia urbana
y la mulliplicacién de las pequefias comunidades (256). Ciertamente, la tarea
bdsica de la pastoral urbana es la recuperaci6n del sentido de identidad personal
y de pertenencia a una comunidad humana y desde ese fundamento, ensefar a
descubrir la apertura a la trascendencia, desde las experiencias de 1a interioridad
y de la solidaridad. Otros problemas subordinados son el de la cultura de las
dreas marginales de las ciudades, de los jévenes y de los inmigrantes a la ciudad.
No es éste el Jugar para analizar todos estos problemas en detalle.
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Concluyo con la observacién que hice al principio. El tema de la inculturacién
como criterio de la accién pastoral no es un tema que surge de la preocpacién
por las culturas en sl mismas, sino del respeto a las personas. El atropello y
desprecio a la cultura de una persona lleva implicito el desprecio y atropello a la
persona misma, hasta 1al punto la comprensién que cada cual tiene de si se
realiza desde la propta cultura. El tema de la incolturacién no es, pues exclusivo
de los misioneros ad gentes, aunque alli tenga su origen la reflexién sobre la
incidencia de la cultura de la evangelizacién. El tema de la inculiuracién debe
tenerlo en cuenta, por una parte, cada Iglesia particular para estar atenta a la
evolucién de la cultura en la que estd inserta; y, por otra, los agenles de pastoral
que ejercen su funcién en otros pueblos y culturas, para adquirir la flexibilidad y
la apertura de mente, necesarios para llevar a cabo un proceso de evangelizacion
inculturada.

Se ha repetido muchas veces que el paradigma teolégico de Ia inculturacién
es el misterio de la encarnacidn, pero hay que recordar que el mévil de la
encarnaci6én fue el amor (“tanto amé Dios al mundo”, Jn 3, 16), por lo que el
mdvil de la inculturacién debe ser también el amor. Si no queremos y respetamos
a quienes evangelizamos, toda palabra y ciencia sobra.
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