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Introduccién

NUEVOS HORIZONTES PARA UN NUEVO PARADIGMA

En el actual panorama teol6gico internacional hay una especie de
consenso ticito entre los tedlogos y las teélogas —con frecuencia
transgredido, es verdad— que establece un reparto de tareas, temas
y horizontes atendiendo a las dreas geoculturales y socioeconémi-
cas de procedencia. En este reparto a las teélogas y los teélogos del
Primer Mundo les corresponderia preferentemente dar respuesta a
los desafios que proceden de la cultura moderna, intentando dar
razén de —y hacer creible— la fe cristiana en una sociedad carac-
terizada por la increencia en sus diferentes manifestaciones: ateis-
mo filoséfico y cientifico, agnosticismo, indiferencia religiosa, etc.

El camino seguido por esta teologia ya no es —como fuera
otrora— el anatema, ni siquiera el enfrentamiento entre cosmovi-
siones ideoldgicas opuestas, sino el didlogo exigente y compren-
sivo, riguroso y fecundo, entre religién y cultura, cristianismo y
secularizacién, fe, ciencia y razén, evangelio y modernidad, expe-
riencia religiosa y existencia en el mundo, religién cristiana y otras
religiones. Ello no significa que la teologia moderna sea ajena al
fenémeno de la pobreza, del que se ocupa en su vertiente moral,
pero no constituye su principal desafio ni lo aborda como proble-
ma teolégico. De ahi que pase por él como por brasas, sin apenas
detenerse por considerar que no le afecta directamente.

Uno de los principales referentes del reciente magisterio ecle-
sidstico que guia la reflexién teoldgica es la Constitucién pastoral
sobre la Iglesia en el mundo actual, de} concilio Vaticano II. Las
principales disciplinas que le sirven de interlocutoras son, entre
otras, la filosofia y la antropologia. Los encargados de hacer este
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NUEVO PARADIGMA TEOLOGICO

tipo de reflexion son generalmente profesores y profesoras de dis-
ciplinas eclesiisticas en las facultades de teologia y en los semina-
rios diocesanos o religiosos.

Segiin la susodicha distribucién de tareas, las te6logas y los
te6logos del Tercer Mundo deberian centrarse en responder a los
desafios procedentes del mundo de la pobreza y de la injusticia,
testumoniar la fe cristiana y dar razén de ella entre las mayorias
populares empobrecidas, que presentan miltiples y a cudl mas de-
macrados rostros: nifios y miias de la calle, prostitucion infanul,
campesinos s ticrra, mujeres doble o triplemente oprimidas, indi-
genas excluidos, negros marginados, personas desempleadas, etc.
Una descripcién certera de tal situacién extrema nos la ofrecen la
11l Conferencia del Episcopado Latinoamericano, celebrada en Pue-
bla (México) en 1979, y la [V, celebrada en Santo Domingo (Rep1i-
blica Dominicana) en 1992'. Un porcentaje muy alto de esas mayo-
rias empobrecidas es cristiano y vive su rcligiosidad a través de
miiltiples manifestaciones.

¢Qué cometidos se les asigna a los te6logos y las tedlogas del
Tercer Mundo ¢n la division de temas y tareas previamente fijada?
No ncecesitan ocuparse de los desafios que proceden del mundo de
la increencia, porque ni afecta a sus sociedades, ni tienen medios
para estudiarlos, ni son de su competencia. Deben dar por buenos
los resultados y las conclusiones de la reflexién teologica del Primer
Mundo. A ellos les corresponde, més bien, preguntarse cémo ser
cristianos y cristianas en un mundo marcado por la exclusién so-
cial, étnica, culrural y religiosa, que afecta a las mayorias populares
del Tercer Mundo, y qué funcién han de jugar las iglesias y los mo-
vimientos cristianos proféticos en una situacién asi.

En ese contexto, a las tedlogas y los tedlogos se les pide que
reflexionen sobre la relacién intrinseca entre cristianismo y libera-
cion, fe y lucha por la justicia, colomalismo y dependencia, dere-
chos humanos y derechos de los pobres, esperanza teologal y uto-
pias lustoricas, salvacion en Cristo y transformacion social, amor y
solidaridad, comunidad cristiana y fraternidad-sororidad.

Los temas biblicos mas recurrentes que se les asigna en el traba-
jo exegético son, cntre otros: el éxodo, la denuncia profética, el
ciclo nuevo y la tierra nueva, el reino de Dios, la prictica de Jestis,

1. 1l Conferencia General del Episcopado Launoamertcano, Documentos
de Pucbla, PPC, Madnid, 1979, n. 20; 1V Conferencia General de! Episcopado
Lannoamericano, Nueva evangelizacion, promocion Iwenana, cultura cristiana
{Santo Domingo, 12-18 octubre de 1992), PPC, Madrid, 1993.
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INTRODUCCION

la muerte de Jests, la resurreccién como uropia. La principal me-
diacién son las ciencias humanas y sociales.

Los sujetos de esta teologia, se dice, no tienen por qué ser
teélogos profesionales, sino comunidades eclesiales de base, movi-
mientos cristianos de solidaridad, grupos de lectura biblica y de
oracién, etc. El magisterio que les sirve de referencia son los docu-
mentos de las Conferencias del Episcopado Latinoamericano cele-
bradas en Medellin, Colombia (1968), Puebla de los Angeles, Méxi-
co (1979) y Santo Domingo, Repuiblica Dominicana (1992).

En los entornos culturales y cristianos del Primer Mundo se
tiende a considerar a la teologia de la liberacién realizada en el
Tercer Mundo como teologia menor, rayando con la catequesis.
Sus cultivadores, al decir de un influyente obispo espafol —antes
tedlogo— no son teélogos de raza, ya que no se ocupan de los
grandes temas del cristianismo: Dios, Trinidad, Espiritu Santo, la
gracia, etc. Si se conoce a fondo los contenidos de dicha teologia,
enseguida podri comprobarse que esos grandes temas son centrales
en la teologia de la liberacién. Lo que pasa es que la orientacién
difiere de la seguida por buena parte de la teologia académica y de
la jerarquia eclesiastica del Primer Mundo.

Es verdad que los contextos religiosos, culturales, sociopoliti-
cos y econémicos de unas y otras teologias son diferentes, pero no
hasta justificar la divisién de planos y horizontes indicada, ya que
supone parcializar la teologia y dividirla en compartimentos estan-
cos sin comunicacién entre si. Tal divisién corre el peligro de re-
cluir a cada reologia en su campo de reflexion, haciéndola insensi-
ble a los planteamientos de las otras. La parcelacién desembocaria
en atomizacién, pérdida de la globalidad e insolidaridad. Por tanto,
no puede darse por vilida.

Las siguientes reflexiones tienen como objetivo la biisqueda de
honzontes comunes desde los que puedan reflexionar y en los que
puedan encontrarse las diferentes teologias del Primero y del Ter-
cer Mundo, sobre todo aquellas que caminan o desean caminar por
la senda de la liberacién, manteniendo tanto el rigor metodolégico
de rodo discurso religioso y su pathos profético, como la creativi-
dad hermenéutica propia de cada teologia conforme al contexto en
que se lleva a cabo. En ese sentido, amén de universal, la teologia es
contextual.

Los horizontes que voy a exponer en esta obra son los siguien-
tes: el intercultural e interreligioso, que va mds alld de la incultura-
cién y busca un didlogo entre culturas como base para una teologia
ecuménica de las religiones; ¢l hermenéutico, clave de béveda de
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toda teologia, que intenta liberar al discurso religioso de todo resto
de fundamentalismo; el ferninista, que cuestiona el caricter patnar-
cal de las creencias y teorias religiosas y elabora una reflexion en
perspectiva de género, si bien articulada con otras categorias; el
ecolégico, que pretende superar el antropocentrismo y escuchar el
grito de la Tierra en busca de su liberacién junto con la del ser
humano oprimido; el ético-prdxico, que considera la ética como
teologia primera, y no como aplicacién de los principios generales,
y la praxis como acto primero de toda reflexién; el utépico, que,
partiendo del principio-esperanza y de la enciclopedia de utopias
que es la Biblia, reformula la teologia como spes quaerens intellec-
tum; cl anammnético, que recupera la herencia apocaliptica, se cen-
tra en el recuerdo subversivo de las victimas en busca de su rehabi-
litacion y considera la obediencia a los que sufren elemento
constitutivo de la conciencia moral; el simbdlico, que cuestiona el
lenguaje dogmadtico en que suelen desembocar los discursos religio-
sos y recupera el simbolo como el lenguaje propio de las religiones
y de la teologia.

La originalidad de este estudio radica en el nuevo paradignma
teolégico que resulta de la articulacion de dichos horizontes, y que
dice adids al paradigma dogmitico.

La obra sc completa con una reflexién sobre el futuro de Dios,
que sitdo mds alla del teismo, entre la mistica y la liberacién. La
razén de este final es por mi doble conviccion de que el futuro de
la teologia depende en buena medida del futuro de Dios y de que cl
futuro de Dios esta condicionado por el modo de presentarlo en la
teologia.
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LA VERDAD EN IMAGENES:
HACIA UNA TEOLOGIA HEURISTICA E INTERROGATIVA

La religion, decia Hegel, es la verdad en imigenes. Lo mismo pue-
de decirse de la teologia, y muy especialmente en una época como
la actual caracterizada por el pluralismo cultural y la fragmentarie-
dad de la verdad. Un texto de Nietzsche resulta muy clarificador al
respecto: «¢Qué es, entonces, la verdad? Una hueste ambulante de
metaforas, metonimias y antropomorfismos»'. Los filésofos, cree
Nietzsche, son «iddlatras de los conceptos», manejan «momias con-
ceptuales» y nos engafan acerca del «mundo verdadero». Incurren
con frecuencia en el fideismo de la verdad, que consiste en confun-
dir la verdad con «su fes. En consecuencia, mis que defender la
verdad, lo que hacen es imponer sus propias creencias. El fildsofo
alemin los ridiculiza diciendo que se ofrecen en «holocausto por la
verdad», cuando en realidad son comediantes de feria’. La concep-
cién nietzscheana de la verdad y su critica de los filésofos como
id6latras concepruales es extensible a los teélogos.

Un correctivo al planteamiento puramente conceptual es la su-
gerente y original propuesta de una teologia metafdrica en el marco
de un nuevo paradigma teolégico para una era ecol6gica y nuclear’.
Dada la inadecuacién de toda forma de dirigirse a Dios y de hablar
de é!, cree Sallie McFague, el discurso teoldgico s6lo puede ser me-

1. F b:!ictv;chc, El libro del filosofo, Taurus, Madrid, 1974, p. 91.
g. g: F. Nlerfschc, Crepuisculo de los idolos, Alianza, Madrid, 1973.
-, CL'S. McFague, Metapborical Theology, Fortress Press, Philadelphia,

1982; 1d., Model / 7 e i
Somander 1?;2 .os de Dios. Teologiu para una era ecolgica y nuclear, Sal Terceae,
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taférico. La teologia metafdrica es heuristica ¢ imaginativa, es decir,
explora metdforas alternativas, juega con imdgenes nuevas, trenza
nuevas ideas y crea nuevas perspectivas. Es, a su vez, desestabiliza-
dora de las imdgenes patriarcales y triunfalistas.

La teologia metaférica es experimental. En tiempos de incerti-
dumbre y de bisqueda, no es posible hacer teologia a partir de defi-
niciones iltimas o de afirmaciones incuestionables. En tiempos de
perplejidad intelectual como los presentes, la arrogancia no es bue-
na consejera. El enrocamiento en un estilo autoritario de hacer teo-
logfa deslcgitima a ésta ante los nuevos climas culturales. La teologia
se sitia mas del lado del desarmado David que del gigante Goliar.

Es también iconogrifica. Su principal caracteristica consiste en
la riqueza de imdgenes; pero no cualesquiera imdgenes, sino aque-
llas que mejor sintonizan con las culturas de nuestro tiempo. «Los
conceptos sin imagenes —asevera con razéon McFague— son estéri-
les»*. Tan pertinente observacién quiebra la tendencia generalizada
de la teologia a acentuar la claridad conceptual a costa de la plura-
lidad y riqueza iconogrificas. No debe olvidarse que en las creen-
cias y las pricticas de las personas y de las comunidades religiosas
influyen mds las imdgenes y los simbolos que los conceptos.

La teologia metafdrica ha de ser, asimismo, pluralista. Son ne-
cesarias muchas imdgenes para expresar la riqueza de la experiencia
religiosa, pues una sola no agota el misterio de Dios. Todas las
imigenes son parciales. Ademas, la teologia es una forma de re-
flexion entre otras, no la tnica, ni acaso la mas importante. Volveré
sobre esta idea cuando hable del didlogo interreligioso y de la cola-
boracién entre las teologias y las otras disciplinas que se ocupan de
la religion.

Cualquier consideracién de la teologia como totalidad conclusa
e indivisa desemboca ficilmente en un discurso totalitario, pues de
la totalidad a lo totalitario no hay mds que un paso, y, en ¢l caso de
la teologia, dicho paso se da con frecuencia. Y nada mais lejos de la
teologia que un sistema cerrado donde la verdad quiera imponerse
por la via de una razon imperial falsamente universalista, por la de
un autoritarismo dogmadtico o por la dela verificacion empirica irre-
futable.

«la pregunta —decia Heidegger— es la suprema forma del
saber». Siguiendo csta maxima, la teologia ha de ser interrogativa y
creativa, estar en actitud de bisqueda y de tanteo, de sospecha y de

4. Cf.S. McFague, Modelos de Dios, cit., p. 80.
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autocritica permanente. Lo expresaba K. Barth en un texto antolé-
gico:

El trabajo reologico se distingue de los otros —y en eso podria ser
ejemplar para toda tarca del espiritu— por ¢l hecho de que aquel
que quiere realizarlo no puede llegar a él descansado, desde unas
cuestiones ya solucionadas, desde unos resultados ya seguros, no
puede continuar ¢l edificio sobre unos fundamentos que ya han
sido colocados, no puedc vivir de unos réditos de un capital acu-
mulado ayer, sino que sc ve obligado, cada dia y cada hora, a
volver a empezar por el principio [...] $i la teologia no quiere pre-
cipitarse en la arterioesclerosis, en el aburrimicnto ergotista, su
trabajo de ningiin modo puede ser rutinario, no se puede realizar
en funcién de un automatismo?®.

Una teologia con estas caracteristicas debe preguntarse por el
modo mads adecuado de hablar de Dios y prestar especial atencién
a las imdgenes sobre Dios. El simbolo de Dios, nos recuerda la
te6loga feminista Elisabeth A. Johnson, funge como simbolo pri-
mordial de todo sistema religioso y constituye para las personas
creyentes ¢l referente fundamental en su comprensién del mundo,
de la historia y de la vida humana. El lenguaje sobre Dios conforma
la identidad de las comunidades de fe, determina su orientacion
vital y orienta su praxis®. Un Dios dictador como el adorado por el
general chileno Pinochet genera précticas violentas. Un Dios libera-
dor como el de los martires Ignacio Ellacuria y monsefior Romero
genera actitudes de paz y perddn, de reconciliaciéon y hermandad.
Un Dios vengativo como el de Bin Laden provoca actitudes de
venganzay la aplicacién de la ley del talién entre sus seguidores. Un
Dios del «pueblo elegido» como el de George Bush genera actitudes
de exclusion para con otros pueblos y las minorias. Un Dios pacifi-
co como el de Martin Luther King activa una lucha no violenta a
favor de la igualdad y de la no discriminacion.

La mayoria de los nombres de Dios en la Biblia llevan la marca
andro-antropo-céntrica y patriarcal: el Dios de mis padres, el Dios
de Abrahin, Isaac y Jacob (Ex 3, 6.15.16; 4, 5), ¢] Campedn de
Jacob, el Pastor y Piedra de Israel, el Dios de tu padre y El Saddai
(el Todopoderoso) (Gn 49, 24-25), Yhwh (Scior) (Ex 6, 2-3), el

5. K. Barth, Introduccion a la teologia evangélica, Ediciones 62, Barcelona,
1965, pp. 152-153. . ' )

6. Cf.E.A. Johnson, La que es. El misterio de Dios en el discurso teolbgico
femninista, Herder, Barcclona, 2002, pp. 18 ss.
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Dios Rey; Yhwh Sebaot (Sefior de los ejércitos) (Is 6, 3.5), el Gue-
rrero Divino (Dt 32, 22-23.40-42; Is 51, 9 - 52,12) el Pastor, el Pa-
dre (Dt 32, 6; Jr 3, 19; 31, 7-9)’.

Pero también hay otras imédgenes y términos biblicos ocultados
por la exégesis androcéntrica o secuestrados por la teologia tradi-
cional, que habria que recuperar. El Segundo Isaias habla del Deus
absconditus: «De cierto que tu eres el Dios que te escondes, el Dios
de israel, el salvador» (Is 45, 15). El titulo de salvador aplicado a
Dios no se asocia con actuaciones espectaculares, sino con una
presencia misteriosa. El reconocimiento de Yahvé como Dios es-
condido forma parte de la experiencia de la fe biblica, sobre todo
en momentos de sufrimiento y enfermedad, de marginacién social
o de violencia sin causa®. Esta imagen le resulta muy cara a Pascal,
que en sus Pensamientos afirma: «Cualquier religion que no diga
que Dios estd escondido no es verdadera, y cualquier religion que
no dé la razon de ello no es instructiva». Gerhard von Rad observa,
siguiendo a Barth, que todo verdadero conocimiento de Dios co-
mienza por reconocer que estd escondido. La imagen del Deus
absconditus estd muy presente en la filosofia de la religion de Ernst
Bloch.

En la Biblia aparece con relativa frecuencia la imagen de «Dios
que esconde su rostro». La encontramos en los Salmos, hasta doce
veces, en algunos libros proféticos como Miqueas, Isaias, Jeremias
y Ezequiel, en el Deuteronomio (31, 17.18; 32, 20) y en el libro de
Job (13, 24; 34, 29). Maés aun, Dios guarda silencio cuando sus
adoradores se dirigen a él en tono de suplica.

Dios es presentado como el inconiparable. No admite compara-
cién con realidad terrena alguna, incluido ¢l ser humano. Hay aqui
una critica del lenguaje antropomérfico sobre Dios.

Hay que recuperar términos biblicos como Hokmah-Sabiduria,
Ruah-Espiritu, Dabar-Palabra, que expresan lo inalcanzable e inma-
nipulable del misterio divino. La figura biblica del espiritu (ruah en
hebreo, femenino) significa viento, respiracién, aliento, y remite al
dinamismo de Dios. Dios no es el «motor inmévil», sino la fuerza
vital siempre en movimiento.

¢Cuiles serian las imigenes inadecuadas y cudles las adecuadas

7. CI.N.D. Tryggue Mettinger, Buscando a Dios. Significado y mensaje de
los nombres divinos en la Biblia, El Almendro, Cérdoba, 1994.

8. Cf. ). Bricnd, Dios en la Escritura, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1995,
para quicn «la experiencia del Dios que sc oculta forma parte constitutiva de la

fex (p. 101).
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para mostrar a Dios? De entrada deben eliminarse aquellas que tie-
nen que ver con el poder y con el patriarcado en cuanto encarnacién
del poder masculino, las que expresan relaciones de sumisién y de-
pendencia. Hay que privilegiar las imdgenes relacionadas con la na-
turaleza, como «fuente de todos los bienes», «luz», «viento vivos,
«agua de la vida». Tales imdgenes sintonizan con las de la tradicién
mistica y expresan la unidad con el todo, y no la sumisién al todo.
Puede recurrirse a términos que expresen profundidad, como «mar»,
«hondura», «fondo» («Dios en el fondo del ser», dira P. Tillich).

Las imdgenes relacionadas con el amor, como Agape, Amante,
Amigo, se encuentran en las mejores tradiciones sapienciales, profé-
ticas, filoséficas y teolégicas. Dios como Agape subraya el amor que
se da enteramente sin esperar nada a cambio. Dios como Amante
acentiia su presencia junto a la persona amada que estd pasindolo
mal, su implicacién en el sufrimiento del mundo, su com-pasidn
con los que sufren. Implica solidaridad, empatia e incluso identifi-
cacién con todo lo viviente. La imagen del amante en los misticos
expresa el amor apasionado, ardiente y dulce de Dios. Dios es «el
tinico que ama al mundo sin evitar ensuciarse las manos, sino total
y apasionadamente, disfrutando de su variedad y su riqueza, encon-
trandolo atractivo y valioso, recredndose en su realizacion»? .

Otra imagen adecuada puede ser la de Amigo. «Sin amigos,
nadie querria vivir, aun cuando tuviera todos los otros bienes»,
afirma Aristételes en Etica a Nicomaco (1.155a). Ahora bien, el
filésofo gricgo cree que, cuando la distancia es tan grande como la
que separa a los seres humanos de la divinidad, no resulta posible la
amistad (1.159a). Otro es el punto de vista de Tomds de Aquino,
que habla de la analogia de la amistad con Dios con la amistad
humana. Dado que, a través del Espiritu, llegamos a ser cormo ami-
gos de Dios, afirma, podemos recurrir a él en la desgracia en busca
de consuelo, conversar con él, compartir bienes y secretos intimos,
e incluso disfrutar de paz, goce y seguridad en su presencia. Con
todo, en la teologia de Tomds de Aquino Dios no aparece como
amigo.

La perspectiva evangélica y la teologia feminista van mds alla.
En las tradiciones evangélicas Jesiis es presentado no sélo como
amigo de sus discipulos, sino como «amigo de publicanos y pecado-
res» (Mt 11, 19), con quienes comparte la mesa (comensalia) para
escindalo de sus correligionarios. Con la imagen de Dios como

9. S. McFague, Modelos de Dios, cit., p. 217.
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amigo, la teologia feminista subraya la 1dea del compaiero solida-
rio, fiel, siempre al lado del amigo, y expresa la necesidad que tiene
de nosotros como colaboradores/as para llevar a feliz término y
plenitud la creacién entera. La amistad es el modo de relact6n mas
libre entre personas adultas, porque no resulta de una imposicién,
sino de una eleccién. Comporta confianza y responsabilidad mu-
tuas, reciprocidad, participacién en tareas comunes e inclusividad.

Una nueva imagen de la teologia metaférica es el mundo como
cuerpo de Dios y, por ende, el cuerpo del mundo como lugar de
encuentro con Dios. Lo que significa que «la inmanencia tiene un
caricter “universal” y su trascendencia un cardcter “terrenal”»'¢, En
esta linea, la Trinidad se presenta como musterio de relacién con el
mundo, de comunién tripersonal y de comunicacién con la huma-
nidad. Frente a la doctrina tomista que establece la ausencia de
«relacion real» de Dioscon la creatura y ala imagen de un Dios «en
solitario y narcisista que sufre de tan completo como es», segiin la
atinada descripcion de W. Kasper, es necesario considerar el ser-en-
comunién como constitutivo de la naturaleza divina.

Lo divino no se entiende a través de términos excluyentes, sino
por medio de categorias de relacion dinidmica y arménica entre
opuestos: poderoso y débil, presente y oculto, sufriente y consola-
dor, etc. En este contexto se produce un cambio en la concepcion
del poder de Dios: no es un poder arrogante, opresivo, que recurra
a la violencia, sino un poder-en-relacién, que hace a los seres huma-
nos participes del poder de la vida y lo convierte no en Dios-sobre-
nosotros, sino en Dios-en-nosotros.

La forma mis adecuada para hablar de Dios es la simbdlica,
pero no cualquier simbolo vale, ni puede concederse cardcter abso-
luto a un fnico simbolo, por muy luminoso y adecuado que nos
parezca. Volveré sobre el tema cuando analice la critica feminista al
lenguaje y las imagenes androcéntricas sobre Dios.

10. Ibd., p. 306.
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2

PRINCIPIO-MISERICORDIA
Y PRINCIPIO-LIBERACION

2.1. Una teologia inmisericorde

¢Qué npo de saber es la teologia? William Temple, antiguo arzobis-
po anglicano, dio del te6logo una definicion mordaz y sarcistica:
Es una persona muy sensata y sesuda que pasa roda una vida ence-
rrada entre libros intentando dar respuestas exactisimas y precisas a
preguntas que nadie se plantea. Dicha idea se corresponde con la
del teélogo que, segin la escena imaginada por el filésofo danés
Soren Kierkegaard, se presenta ante el tribunal de las acciones hu-
manas en ¢l juicio final. Dios le pregunta si se habia preocupado
ante todo del reino de Dios y de ayudar a sus hermanos. El profesor
tuvo que responder negativamente. Pero enseguida matizé que sa-
bia cé6mo se decia este versiculo de la Biblia en nueve idiomas. El
dngel de la trompeta que estaba al lado de Dios se enfurecid y grité
al tedlogo: «iCuentistal». Y le dio tal bofetada que lo arroj6 lejos
del tribunal.

L.a teologia entendida como «ciencia» estd plagada de abstrac-
ciones que suelen considerarse condicién necesaria para su cientifi-
cidad. A mayor abstraccién, mayor caricter cientifico. A mayor
concrecidn y aternizaje cn la realidad histérica, menor rigor cienti-
fico. Segun esa logica, la praxis es ajena a la teologia; pertenece,
mis bien, al campo de la moral o de la pastoral.

Una teologia asi es un saber inmisericorde que pasa de largo, sin
detenerse ni preocuparse ante el sufrimiento, como el sacerdote y el
levita de la paribola del «buen samaritano». A este tipo de tealogia
la calific6 Hugo Assmann con toda razén, hace tres décadas, de «ci-
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nica» en un texro memorable que sigue teniendo hoy la misma vi-
gencia —o quizd mas— que cuando fuera escrito:

Si la situacién tustérica de dependencia y dominacién de dos ter-
c1o0s de la humanidad, con sus treinta millones anuaks de mucrtos
de hambre y desnutricion [actualmente son ya cuarenta milloncs, y
la mayoria en ¢l Tercer Mundo), nu se convierte ¢n el punto de
partida de cualquicr teologia cristiana hoy, aun cn los paises ricos
y dominadores, la tcologia no podri situar ¥ concretizar histdrica

mente sus temas fundamentales. Sus preguntas no seran preguntas
rcales. Pasaran al lado del hombre real. Por eso, como observ.aba
un participante en cl encuentro de Buenos Aires, «es necesario
salvar a la teologia de su cinismo». Porque realmente frente a los
problemas del mundo de hoy muchos cscritos de teologia se redu-
cen a un dnismo’.

2.2. Simone Weil, intelectual compasiva

Frente a csa concepcidn a-pitica e im-pasible, hay que considerar la
teologia como conocimiento con virtualidades terapéuticas, confor-
me al modelo socratico del saber, capaz de cuidar, de sanar, en una
palabra, de salvar. A la teologia deberia serle aplicable la afirmacién
de Epicuro sobre la filosofia: «Vana es la palabra del fil6sofo que
no contribuya a aliviar, siquiera minimamente, las penas y sufri-
mientos de los seres humanos».

Modernamente ha llenado de contenido la certera aseveracion
de Epicuro la pensadora francesa Simone Weil (1909-1943), muy
cercana al cristianismo, tanto en su vida como en su filosofia2.
Segan su amiga y bi6grafa Simone Pétrement, hablar de la vida de
la pensadora francesa «implica asimismo hablar de su obra. Porque
la vinculacién entre vida y pensamiento, en su caso, fue practica-

1. 11. Assmann, Teolagia desde la praxis de la liberacién, Sigueme, Salaman-
ca, 1973, p. 40.

2. Cf.S. Weil, A la espera de Dios, prologo de C. Ortega y prefaciode j. M.
Perrin, Trowa, Madnd, 2000, Id., La gravedad y la gracia, Trotta, Madrid, 12001 ;
Id., Pensamientos desordenados, Trotta, Madrid, 1995; Id., Reflexiones sobre las
causas de la libertad y la opresién social, Paidés, Barcelona, 1995; id., Echar
raices, Trowa, Madnd, 1996. Entre los estudios sobre S. Weil cabe citar: C. Re-
villa (ed.), Simone Weil: Descifrar el sifencio del mundo, Trotta, Madrid, 1995;
S. Plant, Simone Weul, Heeder, Barcelona, 1997; S. Pétrement, Vida de Sirmone
Weil, Madrid, Trota, 1997. La obra de Pétrement cs la mds extensa y completa
biografia sobre la pensadora francesa.
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mente total. Nadie ha acordado de manera mas heroica sus actos
con sus ideas»’.

S. Weil fue una intelectual a contra-corriente de los intelectua-
les de su tiempo, a quienes fustiga con severidad inusitada, ubicin-
dolos del lado de los iddlatras y de los burgueses y llamando la
atencién sobre la ausencia de compasién en ellos. Tilda de egoista
a la modernidad y tacha de idélatras a los pensadores modernos.
Sitda al mismo nivel la idolatria de la ciencia y la de la iglesia. Los
cientificos, afirma, creen en la ciencia como la mayoria de los caté-
licos cree en la iglesia. En un clima asi, ella se torna paradigma de
intelectual compasiva. Perteneciendo a una familia acomodada, se
encarné entre los excluidos. Siendo una brillante estudiante, tuvo
siempre la mirada puesta en los dltimos de la fila social. Ejerciendo
como prestigiosa profesora de filosofia con un gran bagaje cultural,
abandoné su citedra y se puso a trabajar de pe6n en una fibrica
para experimentar en su propia carne las duras condiciones de vida
de la clase trabajadora. En la guerra civil espafiola se alisté junto
a los anarquistas como muestra de apoyo a la causa republicana,
donde creia se encontraba la causa de la justicia y de la verdad.

El ideal de intelectual compasiva encarnado en su persona se ve
confirmado por el testimonio de Simone de Beauvorr, coetinea
suya. Cuenta la compaiiera de Sartre en su libro Memorias de una
Joven nonmal que, siendo ambas estudiantes, solia ver a la joven
Weil deambular por el patio de la Sorbona con un ejemplar de
L *Humanité en uno de los bolsillos del chaquetén. Siempre le intri-
g6 su extrana forma de vestir y su reputacién de persona inteligen-
te. Por ese tiempo una terrible hambruna habia devastado China. A
Simone de Beauvoir le contaron que Weil, al enterarse de la noticia,
habia llorado. «Unas ligrimas —comenta— que me obligaron a
respetarla mas ain que sus dotes filos6ficas. Pues envidiaba un
corazén capaz de latir a través del universo entero». Un dia se hizo
la encontradiza con ella en el patio de la universtdad y empezaron
a hablar. Weil le dijo a Beauvoir que lo dnico importante sobre la
tierra era la Revolucién capaz de eliminar el hambre en el mundo.
Beauvoir le respondié que lo importante es que los seres humanos

3. S.Pérement, op. cit., p. 12. «S6lo vivi6 34 aios, pero su manera radical
de comprometerse con las penatidades dc los hombres la condujo a luchar en los
frentes més diferentes, defendiendo ¢ identificindose siempre con los mds desfa-
vorecidos. Al mismo tiempo concibié una de las obras mas sugerentes sobre cucs-
uoncs sociales y potiticas, estéticas y espiritualess (C. Ortega, «1a vida indémitay
tadical de Simone Weils: EI Pais, «Babclias, 7 de febrero de 1998, p. 8).
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encuentren sentido a su existencia. A lo que Weil, tras mirarla de
arriba abajo, le contesté: «iCémo se nota que nunca has pasado
hambre!». Beauvoir cay6 en la cuenta entonces de que la habia
catalogado como una «pequefna burguesa espiritualista», y eso la
irritaba porque se creia liberada de su clase.

La propia Weil revela toda su capacidad compasiva en textos
escalofriantes y dramaticos donde habla de la desgracia de los otros
encarnada en ella misma. La opcién por los pobres, formulada tan
nitidamente en sus obras, se hace realidad en su vida de trabajadora
manual. Antes de trabajar manualmente, confiesa la pensadora fran-
cesa en A la espera de Dios, «sabia perfectamente que habia muchas
desgracias en el mundo, tenia la obsesion por ellas, pero no las
habia comprobado nunca por un contacto prolongado; no habia
tenido experiencia de la desdicha, salvo de la mia, que no era sino
una desdicha a medias, puesto que era bioldgica y no social»®.

Fue trabajando en la fabrica, confundida con la masa andnima,
sigue confesando, cuando «la desdicha de los otros entré en mi
carne y en mi alma. Nada me separaba de ella, pues habia olvidado
realmente mi pasado y no esperaba ningin futuro, pudiendo dificil-
mente imaginar la posibilidad de sobrevivir a aquellas fatigas... He
rectbido para sicmpre la marca de la esclavitud como la marca de
hierro candente que los romanos ponian en la frente de sus esclavos
mas despreciados. Desde entonces, me he considerado siempre una
esclava»®.

2.3. Jon Sobrino: el principio-misericordia

En el terreno de la reflexion cristiana, uno de los teélogos que
wiejor ha captado y formulado la dimensién compasiva del queha-
[cer teolégico ha sido Jon Sobrino. Para él la teologia no puede
limitarse a ser el frio y objetivo intellectus fidei, pasando de largo
ante el sufrimiento ajeno causado por la situacién inhumana e in-
justa de la pobreza. La teologia ha de entenderse, mis bien, como
intellectus amoris et nusericordiae que st hace cargo del sufrimien
to de las victimas desde la com-pasién, toma de partido por los
derechos de los seres humanos y de los pueblos empobrecidos y
denuncia proféticamente a quienes causan dicho sufrimiento. Se-

4. S. Weil, A la espera de Dios, cit., p. 40.
5. Ibid.
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gun esto, no hay razén para concebir separadamente misericordia e
intellectus como si se tratara de dos dimensiones paralelas o ajenas.
Para Sobrino la categoria articuladora de la reflexion teolégica
es el principio-misericordia, que entiende como un especifico amor
que estd presente en el origen de un proceso, se encuentra activo a
lo largo del mismo, lo guia en una determinada direccin y confor-
ma los distintos elementos del proceso®. Segin esto, la misericordia
no es sélo un sentimiento animico que se mueve ¢n la superficie y
se queda en el plano de las obras piadoso-caritativas, sino que
«informa todas las dimensiones del ser humano, la del conocimien-
to, la de la esperanza, la de la celebracién y... la de la praxis»’.

La misericordia es el principio fundamenrtal de la accién de
Dios en la historia, que opta parcialmente por las victimas y en
contra de sus verdugos. Es la re-accién espontinea de Dios nacida /
de la indignacién ética ante el sufrimiento de un pueblo humillado
en su dignidad, vejado en su libertad y sometido a unas condiciones
inhumanas de vida. Asi se pone de manifiesto en numerosos textos
biblicos. El mds emblemitico al respecto es quizd la manifestacion
de Yahvé a Moisés: «He visto la afliccion de mi pueblo ¢n Egipto,
he escuchado ¢l clamor ante sus opresores, conozco sus sufrimien-
to. He bajado para librarlo de la mano de los egipcios y para subirlo
de esta tierra a una tierra buena y espaciosa; a una tierra que mana
leche y miel» (Ex 3, 7-8). Por eso, }. Sobrino puede afirmar, en
expresion feliz, que «en el principio estaba la misericordia»®.

El principio-misericordia conforma la vida, el mensaje y la mi-
sién de Jesis de Nazaret, configura su vision y relacion con Dios y
define su vision del ser humano y su actitud ante él. En la parabola
del «buen samaritano» Jesds llama la atencién sobre la ausencia de
misericordia en la realidad histdrica a través de las figuras del levita
y del sacerdote y recurre al principio-misericordia para definir a la
persona cabal, integral, solidaria. En los conflictos con sus adversa-
rios religiosos y politicos antepone la misericordia al camplimiento
de la ley.

La prictica de la misericordia es constitutiva del conocimiento
teoldgico. A su vez, el conocimiento teolégico se orienta a la reali-
zacién de dicha practica.

6. Ct. J. Sobrino, El principio-misericordia, Sal Terrac, Santander, 1992.

7. J. Sobrino, slglesias ricas y pobres y el principio nuscricordias, en X
Congreso de Teologia, Dios o el dinera, Evangelio y Liberacién, Madrid, 1989,
p. 118.

8. J. Sobrino, E! principio-misericordia, cit., p. 32.
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La teologia debe comprenderse desde la triada fe-esperanza-
amor. La teologia, amén de fides quaerens intellectum y spes quae-
rens intellectum, es amor quaerens intellectum, es decir, teoria de
una prictica misericordiosa erradicadora del sufrimiento. Pero la
prioridad le corresponde al amor. Por ello, la inteligencia de la fe y
de la esperanza se subordina a la inteligencia del amor®.

L.a compasién es un elemento comiin a la mayoria de las religio-
nes: budismo, judaismo, cristianismo, islam, y puede convertirse sin
dificuitad en principio inspirador de pricticas éticas interreligiosas
y en principio vertebrador de una teologia de las religiones, que
estudiaré mds extensamente en un capitulo de esta obra.

Pero las religiones no pueden desconocer las severas, y a veces
atinadas, criticas de Nietzsche a la compasién ante el sufrimiento
del otro, tras la que, a su juicio, puede esconderse una legitima
defensa muy sutil o incluso una venganza, ya que si no fuéramos en
ayuda de quien sufre, nos sentiriamos cobardes y se veria reducido
nuestro honor. Nietzsche cree que hay que guardarse de la compa-
sién porque es un afecto enfermizo y un instinto depresivo, com-
porta merma de vida y de energia vital, difunde y propaga el sufri-
miento en el mundo, es contraria a la razén, debilita lo individual
buscando la felicidad en el sacrificio del individuo a la colectividad,
y, en definitiva, constituye «la praxis del nihilismo»'°. Esta concep-
cién tan estrecha de la compasion me parece uno de los puntos
débiles de la filosofia nietzschiana, frente al que la teologia debe
contra-argumentar fundadamente.

2.4. Gustavo Gutiérrez: el principio-liberacion"

Junto al principio-misericordia se encuentra el principio-liberacion,
uno de los mds fecundos de la segunda mitad del siglo XX, desarro-

9. Cf. J. Sobrino, «¢Cémo hacer tcologia? La teologia como intellectus
amoris»; Sal Terrae (1989), pp. 307-317.

10. F. Nictzsche, El anticristo, Alianza, Madrid, 1992, 31; cf., también,
F. Nictzsche, Mds alld del bien y del mal. Preludio de una filosofia del futuro,
Alianza, Madrid, 1995; Id., Aurora, Edaf, Madrid, 1996.

11. Para una profundizacion sobre ¢l principio-liberacidn, I. Ellacuria y
J- Sobrino (eds.), Mysterium liberationis. Conceptos fundamentales de la teologia
de la liberacion, Trotta, Madrid, 1994, He estudiado este principioen J. J. Tama-
yo-Acosta, Para comprender la teologia de la liberacion, Verbo Divino, Esiella,
12000; id., Presente y futuro de la tevlogia de la liberacién, San Pablo, Madrid,

1994.
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llado preferentemente por las teologias del Tercer Mundo. La libe-
racién se entiende como correlato del tema socio-analitico de la
dependencia y como superacion del concepto «desarrollo», que muy
pronto adquirid connotaciones ideoldgico-politicas y revel6 su fal-
sedad. Si la teoria de la dependencia activaba una nueva metodolo-
gia en las ciencias sociales, el principio-liberacién ponia en marcha
un cambio de paradigma en la teologia.

En el concepto /iberacién, tal como es utilizado por los te6logos
y las tedlogas, suelen distinguirse tres niveles de significacién: el de
la liberacién desde la perspectiva sociopolitica, cultural, étnica y de
género, en el que se sustenta la accidn transformadora; el de la libe-
racién del ser humano a lo largo de la historia, que se mueve en el
plano de la utopia; el de la liberacion del pecado, que se sittia en
el plano de la fe e implica la liberacién integral de la persona. Los
tres niveles son parte de un Gnico y complejo proceso global. Los tres
se iluminan y mantienen exigencias reciprocas y fecundas. Su lugar
de encuentro es la utopia entendida como creacién permanente de
un ser humano nuevo en una sociedad solidaria y cualitativamente
distinta. A partir de aqui, la teologia debe clarificar la relacién entre
salvacidén y proceso histérico de liberacion. Es una de las cuestiones
que debe estar en el centro del nuevo paradigma. De ella se ocupan
prioritariamente las teologias de la liberacion, que, siguiendo el
método de historificacién de los conceptos teoldgicos, historifican
el concepto de «salvacidn», sin por eilo agotar su significado en la
historia. I.a salvacidn, afirma Gustavo Gutiérrez, orienta, transfor-
ma y lleva a la historia a plenitud. Conforme a esta idea, el teélogo
peruano define la teologia de la liberacién como una «teologia de la
salvacidn en las condiciones concretas, historicas y politicas»'2. La
liberacidn cs la forma histérica de la salvacién.

La fundamentacién filosofica y teoldgica del método de histo-
rificacion de los conceptos se encuentra en las obras de Ignacio
Ellacuria, quien lo entiende como principio de desideologizacién,
de verificacion y de realizacion. En cuanto principio de ideologiza-
cién, muestra lo que no aparece expresamente y desvela o, mejor,
desenmascara lo que oculta. En cuanto principio de verificacion,
analiza la realizacién de los conceptos en cada contexto y muestra
el grado de falsedad o de verdad que contienen. En cuanto princi-
pio de realizacién, muestra la orientacién de la accién moral y

12.  G. Gutiérrez, «Praxis de liberacién y fe cristianax, en Varios, La Iglesia
en América Latina, Testimonios y documentos (1969-1973), Verbo Divino, Este-
lla, 1975, p. 37.
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cuestiona las condicionamientos que imposibilitan la puesta en pric-
tica de los objetivos propuestos.

Uno de los intelectuales latinoamericanos que con mds lucidez
supo captar la importancia del citado principio en el nacimiento del
nuevo paradigma teoldgico bajo el signo de la liberacidn fue el
escritor e intclectual peruano José Maria Arguedas, a quien su com-
patriota Gustavo Gutiérrez dedica el libro Teologia de la liberacion.
Perspectivas, que se abre precisamente con un texto de la novela
Todas las sangres, de Arguedas'. Este define a Gutiérrez, ya en
1968, como «el tedlogo del Dios liberador», y lo contrapone al
«cura del Dios inquisidor» de su novela Todas las sangres. Mas aiin,
establece una similitud entre las «licidas y patéticas conferencias»
pronunciadas por Gutiérrez en Chimbote y las palabras del sacris-
tin y cantor de San Pedro de Todas las sangres.

Recordemos la escena para confirmar lo acertado de la aprecia-
cion de Arguedas. El sacristdin de San Pedro le dice al cura que
«Dios es esperanza, Dios alegria, Dios dnimo» y que «Dios se haido
de San Pedro, creo que para siempres. El cura le responde con la
doctrina tradicional de la omnipresencia divina: «Dios estd en todas
partes, en todas partes» y le dice que, después de tantos aiios ejer-
ciendo como sacristdn, no es cristiano verdadero. El sacristin niega
con la cabeza ¢ interpela al cura de esta guisa:

¢Habia Dios en ¢l pecho de los que rompieron ¢l cuerpo del ino-
cente macstro Bellido? ¢Dios estd en ¢l cuerpo de los ingenicros
que estin matando «L.a Esmeralda»? ¢De sefior autoridad, que qui-
16 a sus duciios ese maizal donde jugaba la Virgen con su Hijito,
cada cosccha? No me hagas llorar, padrecito. Yo también como
mucrto ando. Don Demetrio (¢l indio) ticne Dios, en la «kurku» (la
jorobada que fuc violada por don Bruno) estd Dios, cantando; ¢n
don Bruno pelea Dios con ¢l demonio; para mi no hay consuclo, de
nadies™.

El propio Guriérrez considera al sacristin de San Pedro «pre-
cursor de la teologia de la liberacién»15.

13.  Arguedas cuenta que él mismo leyd a Gustavo Gutiérrez en Lima el tex-
to con que se abre Teologia de la liberaciin. Perspectivas (J. M.* Arguedas, El
zorro de arriba y ¢l zorro de abajo, cd. critica de E.-M. Fell, CSIC, Madrid, 1990,
p. 245).

14.  J. M2 Arguedas, Todas las sangres, Horizonte, Lima, 1987, p. 413.

15. Cf. G. Gutiérrez, «Entre calandriase, en P. Trigo (cd.), Argredas. Mito,
Instoria y religién, CEP, Lima, 1982, p. 274. En este espléndido trabajo Gutiérrez
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En los inicios de la teologia de la liberacidn la categoria «libera-
cién» se movid en un estrecho arco semantico, ¢l referido a los
aspectos socioeconOmicos. Entonces quiza fuera necesario poner
ahi el acento porque resultaba lo més acuciante. Hoy, sin embargo,
las teologias de la liberacién del Tercer Mundo se muestran espe-
cialmente sensibles a otras situaciones de opresion que sufren las
personas y los grupos humanos por razones de género, ernia, raza,
cultura, religion, etc., y la naturaleza, sometida al irracional modelo
de desarrollo cientifico técnico. Estas son tan relevantes y decisivas
como las socioecondmicas, con las que estin perfectamente armo-
nizadas para mantener al Tercer Mundo en un permanente estado
de dependencia y postracion. Conforme a esta légica, ¢l principio-
liberacion ha de sintonizar con los nuevos horizontes de la libera-
cion, los nuevos rostros de la pobreza, los nuevos sujetos que pro-
tagonizan las luchas liberadoras de nuestro tiempo: indigenas,
negros, campesinos, inmigrantes, nifos/as de la calle, mujeres, reli-
giones, etcétera.

En el nuevo paradigma teolégico no podemos renunciar a la
categoria «liberacion», pero tampoco podemos convertirla en la
tnica. Ha de compaginarse con otras como género, raza, etnia,
pueblo, mestizaje, pluralismo religioso, ecologia'®.

cita testimonios del propio Arguedas, en los que se pone de manifiesto la perfecta
sintonia entre ¢l teélogo y cl escritor.

16. M. Amaladoss, Vivir en libertad. Las teologias de la liberacién en el con-
tinente asidtico, Verbo Divino, Estella, 2000; Ki Mana, Teologia africana para
tiempos en crisis, Verbo Divino, Estella, 2000; J. J. Tamayo y J. Bosch (cds.),
Panorama de la teologia latinoamericana, Verbo Divino, Estella, 2001; R. Gibe-
Ilimi (ed.), Itinerarios de la teologia africana, Verbo Divino, Estella, 2002.
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3

HORIZONTE INTERCULTURAL:
INCULTURACION E INTERCULTURALIDAD

3.1. Los limites de la inculturacion

El nuevo paradigma teoldgico no puede sustentarse en el predomi-
nio de una cultura sobre las demds, que habrian de someterse o
integrarse en aquélla. Y sin embargo asi ha sido y sigue siendo
todavia. La primera constataciéon que se nos impone por la fuerza
arrolladora de los hechos es el eurocentrismo de la cultura, la histo-
na y la interpretacién biblica cristianas, que, a pesar de todos los
esfuerzos de didlogo, sigue pesando todavia en el imaginario colec-
tivo de las personas y los grupos cristianos, sobre rodo occidentales,
en las mentes de los tedlogos y las teSlogas, en no pocos proyectos
de evangelizacion, incluidos los liberadores e inculturados, en la
organizacion de las iglesias y en el modo de dirigirlas desde el
centro.

Eso choca con el hecho mayor de nuestro tiempo, del que se
tiene una conciencia cada vez mds acusada: el policentrismo cultu-
ral, que habri de tener su reflejo en la teologia cristiana. El modelo,
cultural del cristianismo no puede ser el medioevo, pero tampoco la
modernidad, ya que si aquél resulta hoy anacrénico, ésta posee
caricter eurocéntrico y no responde —o al menos no presta la
debida atencién— a las preguntas que provienen de la pluralidad de
culturas y del mundo de la pobreza y de la marginacion. Preguntas
que deben ser asumidas por el nuevo paradigma. Ello explica las
criticas generalizadas, y a mi juicio justificadas, a la idea y a la
prictica de la «inculturacién», que proceden de distintos ambitos y
de las que voy a ocuparme a continuacion.
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Desde la teologia de las religiones se cuestiona el concepto de
winculturacién» tal como es utilizado por la teologia moderna occi-
dental porque tras él se esconde una teoria de la cultura y de la
religién no aceptada por las teologias asidticas, africanas y latino-
americanas actuales y una visién distorsionada de los respectivos
continentes donde se elaboran esas teologias. Con la expresion
«inculturacién de la teologia» se da por supuesto que existe una
teologia universal preexistente con una estructuracidn temdtica es-
tablecida (teologia fundamental, teologia de la revelacidn, eclesio-
logia, cristologia, antropologia teoldgica, escatologia, sacramentos,
etc.) de cuiio preferentemente europeo, que se adapta a un deter-
mminado contexto. Entendida asi la inculturacién, estariamos ante
un nuevo, aunque mds sutill, imperialismo teoldgico.

La critica se dirige también a las actuales estrategias evangeliza-
doras del cristiamismo occidental que tiende a expandirse por otros
continentes, no a través del discipulado y del seguimiento de Jests
de Nazaret, el Cristo liberador, sino por la mediacién de Mammén,
el Capital convertido en idolo, invirtiendo ingentes sumas de dine-
ro en programas de evangelizacién entre los «infieles». El tedlogo
de Sri Lanka Aloysius Pieris, que es el que hace este tan severo
cuestionamiento, se siente incomodo concretamente con la teologia
misionera de la enciclica Redemptoris missio, que rechaza la teolo-
gia asiatica del reino de Dios y sigue defendiendo una concepcién
de la misién como implantacion de la iglesia en territorios de infie-
les. Esta se traduce en la creacién de dideesis dirigidas por obispos
que, nombrados desde el «centro eclesidstico», controlan a las co-
munidades del Tercer Mundo y la teologia que se elabora en su
seno. Lo que se impone en este modelo de evangelizacion no es la
antinomia irreconciliable entre Dios y Mammdn, sino la alianza del
Dios cristiano con Mammén y con los valores que representa. Asi,
la iglesia se hace visible como «bastién de poder», y no como coniu-
nidad de servicio a las personas, sectores, pueblos y continentes
mds desfavorecidos. Peris se pregunta, en tono de denuncia, si no
es verdad que la organizacidn eclesiastica ha recurrido a la estrate-
gia de controlar a los pobres en vez de ponerse de su lado y acom-
panarlos en su lucha por la liberacién integral'.

La inculturacién esconde y, a veces, incluso manifiesta de ma-
nera muy explicita una tendencia a subordinar a las culturas mino-
ritarias.

1. CI A. eris, Liberacion, inculturacion, didlogo religioso. Un nucvo pa-
radigma desde Asia, Verbo Divino, Estella, 2001; cf. id., Love Meets Wisdom. A
Christian Experience of Buddism, Orbis Books, Maryknoll, 1988.
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Desde el e cenario misionero latinoamericano abierto al plura-
lismo cultural y religioso se critican también algunas de las tenden-
aias actuales cristianas de la inculturacién. Desde hace varias déca-
das ha dejado de emplearse el concepto «misién», que ha sido
sustiturdo por «cvangelizacién». El concepto «misién», observa el
tedlogo alemin afincado en Brasil desde hace vanas décadas Paulo
Suess, estaba «tarado por la herencia colonials? e iba asociado a la
expansion europea y al sometimiento politico y cultural que los
primeros misioneros impusieron a América Latina. Se esperaba que
el cambio conceptual fuera acompanado de un cambio ideolégico
de fondo: de la misién «colonial» a la de la evangelizacién «libera-
dora» en clave de didlogo entre las distintas culturas latinoamerica-
nas. Pero el desplazamiento no fue todo lo amplio que debiera. El
acento se puso, y con razén, en la pobreza estructural y la violencia
insticucionalizada, pero sin reparar en que la mayoria de las veces la
pobreza se construye sobre ruinas culturales. La atencién prestada
por lamueva evangelizacién liberadora a la diversidad historica,
cultural y religiosa de América Latina, a sus raices indigenas y afro-
latinoamercanas, a su ecologia cultural, etc., fue, mis bten, escasa.
En algunos textos oficiales de la iglesia latinoamericana se sigue
manteniendo todavia un lenguaje colonial y machista. El documen-
to final de la Conferencia Latinoamericana de Obispos celebrada en
Puebla de los Angeles (México), en 1979, habla reiteradamente de
la necesidad de que la cultura y la fe cristianas «penetren» e «irrum-
pan en los corazones y las culturas de los pueblos para corregir los
errores y las desviaciones que en ellos se encuentran.

Coincido con P. Suess en la necesidad de una resigmificacion de
la palabra «<misién», para designar con ella «un programa de desco-
lonizacién acorde con el Evangelio, un programa de rememoracién
histérica, de presencia pluricultural, de solidaridad social y de dii-
logo respetuoso de la condicion humana»3.

Pierts extiende la critica a la teologia occidental de as religiones
en la doble modalidad del magisterio académico de los teélogos y
del magisterio pastoral de los obispos. Los dos tienen como punto
de partida y marco de referencia el problema de la singularidad y la
especificidad de Jesucristo y de la religién cristiana, que se convier-
tc en el centro del debate interreligioso e interteolégico, desplazan-
do a un segundo plano la opcién por los pobres y el compromiso

2. P, Suess, «Falta de claridad en e} escenario misionero. Anilisis critico de
recientes documentos y tendencias en la Iglesias: Concilitm 251 (1994), p. 144,
3 Ibid.
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por las victimas, que deben ser, a mi juicio, como mostraré mais
adelante, el horizonte de todo teologia ecuménica de la liberacién.

También se critica, y con especial radicalidad, la inculturacion
desde una perspectiva filoséfica. El filésofo Raiil Fornet-Betancourt
considera harto problemitica y sospechosa la idea de la «incultura-
cion de la filosofia» porque opera con una orientacién «demasiado
unilateralmente occidental» del logos filoséfico, al que se eleva a la
categoria de racionalidad Gnica y se erige en modelo de pensamien-
to universal con valor normativo y caricter canénico para toda
forma de pensar. Se supone que existe un tronco filoséfico y cultu-
ral comiin que debe implantarse en otros suelos, adaptindose, eso
si, a las condiciones climatoldgicas y orogrificas particulares de
cada suelo, pero manteniendo los rasgos fundamentales considera-
dos irrenunciables y universalmente validos. Estariamos —o, mejor,
estamos— ante una reedicién de la «filosofia perenne», aunque con
rostro «inculturado». Fornet-Betancourt hace ver cémo, por ejem-
plo, la inculturacién del logos greco-occidental en el pensamiento
indigena latinoamericano unplica un colomalismo sutil en varios
niveles de dicho pensamiento:

En el mvel de la memoria simbdlica del imaginario indigena, pues
quedaria desestructurada por conceptos IGgicos; en el nivel de la
palabra (=mito»), las palabras fundantes quedarian descolocadas en
¢l imaginario indigena al verse éste forzado a accptar la jerarquia
establecida por la razén griego-occidental; en el nivel de la tradi-
cién como formacion viva dc palabras fundantes, pues las tradicio-
nes autdetonas se verian sometidas a un proceso de disolucidn, en
¢l sentido de que por la inculturacién del logos se les estaria impo-
nicndo otro centro fundante®.

¢Dénde radica el problema? No en las tradiciones indigenas,
sino en la metodologia filosofica heredada, de la que estd ausente la
comunicacién intercultural. Y eso es aplicable también a la «filoso-
fia lainoamericanar, afectada en amplios sectores por el eurocen-
trismo en el plano de la comprensién de la realidad, pero también
en el del lenguaje.

S1, a pesar de las objeciones planteadas, se quiere seguir mante-
nmiendo la idea de inculturacién, hay que ser consecuentes en su
aplicacién, haciendo que funcione en una doble direccién: de las
tradiciones filosoficas, culturales y religiosas tndigenas a las occi-

4. R. Forner-Berancourt, Transformacion intercultural de la filosofia, Des-
clée de Brouwer, Bilbao, 2001, pp. 239-240.
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dentales, y de éstas hacia aquéllas. Eso es aplicable a la relacién
entre otras filosofias, religiones y culturas. S6lo asi puede darse un
verdadero didlogo intercultural.

Cabe preguntar rodavia: ¢es posible la inculturacién del Evan-
gelio y, de manera mds general, de la fe cristiana? Las respuestas a
esta pregunta pueden resumirse en dos. La primera subraya la tras-
cendencia del Evangelio y la transculturalidad del cristianismo. Se-
gun esto, puede inculturarse en cualquier situacion humana, pero
ninguna cultura puede apropiarse del Evangelio, ni siquiera la eu-
ropea que se ha configurado en torno al cristianismo, porque las
trasciende a todas. El Evangelio juzga a las culturas, discierne lo que
de bueno y verdadero, de pecaminoso y falso hay en ellas, y contri-
buye a su purificacién.

La segunda respuesta parte de que no existe el Evangelio en
forma pura, al margen de la cultura, sino que ya viene inculturado
desde el principio por la cultura del evangelizador, y éste, bajo la
influencia de su cultura, destaca unos aspectos del mensaje evangé-
lico y descuida otros. «Sencillamente —dice el teélogo norteamer-
cano R. Schreiter— no existe nada que se parezca a una incultura-
cién pura y simple del Evangelio»?.

La dificultad de la inculturacién es mayor todavia en el caso del
catoliaismo. La religion catlica esta extendida por la mayoria de
los paises del mundo que cuentan con culturas diferentes y, en
consecuencia, ofrece una pluralidad de rostros y de realizaciones.
Con todo, atendiendo a su orgamizacién, su forma de gobierno, su
c6digo moral y su teologia, el catolicismo en su conjunto se confor-
ma como una culwura religiosa, espiritual, o, mejor, eclesiistica. Lo

que torna muy dificil, e incluso estéril, cualquier intento de incultu-
racién simétrica.

3.2. De la inculturacion a la interculturalidad

El anilisis precedente me lleva a concluir que es necesario pasar del
modelo de la inculturacién al de la interculturalidad y de la contex-
tualidad. Y no sélo por razones instrumentales y estratégicas de
coyuntura, sino antropol6gicas y culturales, hermenéuticas y meto-
dolégicas de fondo, como ha demostrado con rigor R. Fornet-
Betancourt a lo largo de su extensa produccion filoséfica y de las

5. R.Schreiter, séIncultracién de la fe o wdentificacidn con la culturas:
Conciluem 251 (1994), p. 32.
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Iniciativas puestas en marcha por é| a este propésito, como la «So-
ciedad para la Filosofia Intercultural» y los «Congresos internacio-
nales de Filosofia Intercultural»¢. El horizonte de la interculturals-
dad esta ya muy presente en las distintas disciplinas y los diferentes
campos de la reflexidn, como la filosofia, l1a antropologia, la comu-
nicacién, el derecho, la filologia, la pedagogia, la psicologia, etc.
También se esta abriendo paso en el campo de la teologia a buen
ritmo y con buena orientacién.

El punto de partida de la filosofia intercultural es la constata-
adn de que la filosofia no tiene una estructura monolitica, sino que
hundc sus raices en diferentes tradiciones culturales y se desarrolla
conforme a los condicionamientos de cada cultura. Bien puede afir-
marse que cada sociedad ha desarrollado una filosofia especifica
con su metodologia propia, su conceprualizacién, sus sistemas de
expresién e incluso sus contenidos propios. Occidente no es la cuna
de la filosofia, como erréneamente y con soberbia intelectual se ha
presentado. La filosofia occidental es una forma mas de pensamien-
to entre otras muchas que se han desarrollado en los mas plurales
ambitos. No puede imponerse, por tanto, a los demds m sobre las
demis, por razones de precedencia cronoldgica o de superioridad
cultural. La filosofia intercultural va tras la biisqueda de pistas cul-
turales que faciliten la manifestacion polifdnica de lo que llamamos
filosofia desde el multiverso de las culturas’.

Tarea de la filosofia intercultural es desoccidentalizar la filoso-
tia: Occidente no es la cuna de la filosofia; es sélo, por decirlo con
una perogrullada, la cuna de la filosofia occidental; el lugar de una
forma de pensar. Pero hay otras cunas de otras formas de pensar,
de hacer filosofia. La filosofia tiene muchos lugares de origen. La
desoccidentalizacién de la filosofia no significa desplazar a la filoso-
fia occidental a un lugar margmal, sino colocarla en su lugar.

La filosofia intercultural llama la atenci6n sobre la pluralidad
de formas de arucularse y estructurarse la filosofia. Mis alla de las
facultades, los departamentos, los cursos académicos, los tratados,
las obras de especializacion, las conferencias, etc., estd el discurso
oral a través del que se expresan muchas culturas.

6. Cf. R.Fornet-Betancourt,op. cit.; R. Panikkar, Sobre el didlogn intercul-
tural, San Esrcban, Salamanca, 1990; D. de Vallescar Palanca, Cultura, multicul-
turalismo ¢ interculturalidad. Hacia una racionalidad mntercultural, PS, Madnd,
2000.

7. Cf. G. Bonfil Batalla {comp.), Hacia nuevos modelos de relaciones inter-
culturales, México, 1991; G. Dietz, El desafio de la interculturalidad, Granada,
2000; P. Gémez Garcia (coord.), Las lustones de la identidad, Madrid, 2000.
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Al poner el acento en el caricter contextual de toda forma de
pensar, no se estd negando la pretension de la umiversalidad de la
tilosofia, también de la intercultural. Lo que se rechaza es la crista-
lizacién de esa universalidad en un universo cultural determinado,
cual es el ocaidental. Lo que se estd criticando son las deficiencias
de ese modelo de universalidad. La filosofia intercultural replantea
la umversalidad no en el ambito de la tension universal-particular,
sino en el horizonte del didlogo entre universos contextuales que
mantfiestan su voluntad de universalidad a través de una comunica-
ct6n horizontal. Su metodologia es, por ende, el poli-logo o, si se
prefiere, el didlogo multilateral.

Tampoco sospecha de la razon filoséfica usual porque sea ra-
cional o filoséfica, sino por su caricter monacultural occidental.
Como alternativa propone una reubicacion de la razén en los usos
plurales que se dan en las miiltiples practicas culturales de la huma-
nidad, y la reconstruccién de la historia de la razén a partir de ellas.
Por este camino, las fuentes del razonamiento, lejos de achicarse, se
ensanchan.

La filosofia interculeural se inscribe en un movimiento més am-
plio de investigadores, pensadores, hombres y mujeres de la cultura,
que quieren contribuir a la convivencia solidana entre los seres hu-
manos pertenecientes a culturas distintas y vinculados a tradiciones
e identidades que vienen de lejos. No se queda en el plano puramen-
te teérico. Tiene su traduccién en ¢l terreno social y politico a través
de los Foros Internacionales de la UNESCO o de otros como el Foro

Internacional de las Alternativas.

3.3. Interculturalidad en la teologia

También en el terreno de la teologia se estd trabajando en clave
intercultural con todo rigor metodolégico y hermenéutico desde
hace varias décadas. Uno de los lugares privilegiados de la reflexion
intercultural son las teologias contextuales que desde las décadas
sesenta y setenta del siglo pasado se desarrollan en América Latina,
Asia y Africa con importantes resultados y en las que pueden distin-
guirse dos tendencias o direcciones no siempre armonizadas. La
primera pone el acento en la idenridad cultural, étnica y religiosa,
denuncia la colomzacién cultural llevada a cabo por el cristianismo
occidental y aboga por un cristiamsmo acorde con la propia 1denti-
dad y liberado de todo colonialismo. La segunda centra su atencién
en la opresidn sociopolitica y econdmica y aboga por la transforma-
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c16n de las estructuras injustas como tarea prioritaria, sm descuidar
por ello los aspectos culturales y étnicos.

En Asia cxiste hoy una pluralidad de teologias cristianas con-
textuales, entre las que cabe citar: la teologia injung de Corea, la
de la /ucha de Filipinas, la de los dalit, la femrusta y la ecologista®.
La teologia mmjung coreana es la reflexi6n de los cristianos pobres
que tiene su base en la historia del pueblo. Es una teologia inclusiva
en cuanto integra la vida, el cuerpo, la tierra y la comunidad. Se
expresa a través de relatos, simbolos, danzas y acciones rituales. La
teologia de la lucha de Filipinas es la reflextén que nace de los
pobres y oprimidos y de los cristianos y cristianas que se compro-
meten en su lucha de liberacion. La teologia de los dalit {«aplasta-
do», «pisoteado») surge de la expertencia de opresién a que se ven
sometidos mas de 125 millones de personas por el sistema de castas
imperante. La teologia feminista parte de la triple opresién a que
viven sometidas las mujeres: como mujeres, como victimas de un
sistema econdémico injusto y como pertenecientes a las clases popu-
lares marginadas. Interpreta el mensaje cristiano a través de la her-
menéutica femmsta desde su propio contexto de opresién y a par-
ur de su participacién en los movimientos de emancipacion de la
mujer. La teologia ecologista entiende el cosmos como. mediacion
simbdlica del encuentro humano-divino e inter-humano y busca la
armonia de la humanidad con la tierra y la creacién de una comu-
mdad cosmotedndrica capaz de unir a Dios, el umiverso y los seres
humanos.

Son de destacar las reflexiones de algunos tedlogos y tedlogas
cristianos en diilogo con las religiones orientales. Aloysius Pieris,
nacido en 1934 en Sri Lanka, es investigador del budismo y desa-
rrolla su teologia en comunicacién con los budistas y en contacto
con grupos multirreligiosos comprometidos en la lucha por la libe-
racién de los oprimidos. George Soares-Prabhu (1929-1979), ¢xe-
geta indio e nspirador de grupos de accion, habla del dharma de
Jesits de Nazaret, cuyo origen sitiia en su experiencia de Dios como
abbad. Sebastian Kappen (1924-1993), jesuita indio, centra su re-
flexion teolégica en la importancia de la transformacién cultural
para la liberacion integral. Presenta a Jesis de Nazarer como un
profeta contracultural, como lo fueron también Buda y los santos
de la tradicion hinduista bhakiti (devocion). M. M. Thomas, nacido
en 1916 en la India, ha impulsado el movimiento ecuménico en

8. Cf. M. Amaladoss, Vivir en liberiad. Las teologias de la liberacin en el
continente asidtico, Verbo Divino-Scam, Estella, 2000.
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diversos campos. Destaca el impacto de Cristo en los movunientos
de liberacién, debajo de los cuales descubre una bisqueda de senti-
do y de autotrascendencia. Entiende la salvacién como la interiori-
zac16n espiritual de la verdadera humanizacién.

La teologia contextual africana se caracteriza por una gran vita-
lidad y una pluralidad de tendencias®. Una tendencia es la que
enfatiza lo especifico de la identidad africana: su antropologia, su
cosmologia, su cultura, su filosofia, su ética, «su almas, y subraya el
antagonismo entre los valores espirituales de Africa y el espiritu
mercantil y materialista de Occidente. Se muestra partidaria de
adaptar el evangelio a la cosmovision africana y de hacer una teo-
logia conforme a sus categorias antropoldgicas y religiosas. Otra
tendencia es la de las teologias africanas de la liberacién, que con-
stderan limitado e insuficiente el planteamiento «culturalistas de la
teologia de la identidad y cree necesario hacer un anilisis mis am-
plio de la realidad que tenga en cuenta, ademis de los elementos
culturales especificos, los aspectos econémicos, politicos y sociales,
asi como el contexto internacional en que se desarrollan las relacio-
nes entre los pueblos. El Evangelio constituye para estas teologias
una fuerza estructuradora de las relaciones sociales.

La tercera tendencia es la teologia de la reconstruccién, que
pretende integrar el problema de la identidad cultural y la libera-
cién en un nuevo paradigma. La base de la liberacién de Africa no
radica, segiin ella, en la oposicién Africa-Occidente, ni el problema
teoldgico de fondo se encuentra en una identidad cultural estereo-
tipada, sino en la lucha contra todas las formas de lo «inhumano»,
en la propuesta de una civilizacién solidaria y responsable, y en la
construccion de una «fraternidad mas alld de la etnia».

La teologia latinoamericana de la liberacién fue una de las pri-
meras teologias contextuales que, desde mediados de los afios se-
senta del siglo pasado, renunciaba a ser simple remedo o sucursal
de la teologia elaborada en Europa, bien bajo el signo de la moder-
mdad, bien bajo el control del Vaticano, e iniciaba un nuevo modo
de hacer teologia con identidad propia que respondiera a los prin-
cipales desafios de América Latina. Se quebraba asi la larga tradi-
c16n religiosa que legitimaba el orden colomal y el eurocentrismo

9. Cf. Ki Mana, Teologia africana para tiempos de crisis. Cristiansmo y
reconstruccion de Africa, Verbo Divino-Scam, Estella, 2000; ). M. Ela, Fe y libe-
racion en Africa, Mundo Negro, Madrid, 1990; {d., E! grito del hombre africano,
Scam-Verbo Dwino, Estella, 1998; A. Nolan, Dios en f;rica, Sal Terrae, Santan-

der, 1989.
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imperante entonces en el panorama teolégico universal. El objetivo
de la nueva teologia era encontrar un lenguaje teolégico capaz de
traducir el mensaje cristiano en clave liberadora, de sintonizar con
el compromiso revolucionario de los cristianos ¢ iluminar sus itine-
rarios de fe en medio de la conflictividad que dominaba todas las
esferas de la realidad latinoamericana.

Como en los casos de Asia y Africa, en la teologia latinoameri-
cana de la liberacion pueden disunguirse desde el principio dos
tendencias: la que ponia el acento en la identidad cultural latinoa-
mericana y la que se centraba en la situacién de dependencia, sub-
desarrollo y pobreza del continente, causada por el desarrollo de
los paises ricos. Esta segunda fue la que predominé y tuvo un
desarrollo metodolagico miés estructurado.

Actualmente la interculturalidad de la teologia latinoamericana
se despliega en varias direcciones, todas intercomunicadas: ecolo-
gista, feminista, campesina, indigena, afroamericana y econémica'®.

La Tierra se ha convertido en uno de los principios inspiradores
de la actual teologia latinoamericana. «Ciencia de Dios» (= teolo-
gia) y «ciencia de la Tierra» (= ecologia) no operan como dos
discursos paralelos, y menos ain enfrentados. Ambos parten, al
decir de L. Boff, de dos heridas que sangran: la pobreza, que rompe
el tejido social y vital de miles de millones de ser humanos, y la
violencia contra la naturaleza, que quiebra el equilibrio del sistema.
La perspectiva ecolégica amplia el horizonte de la teologia, ya que
incorpora las aportaciones de las ciencias del universo y de la vida:
geo-logia, bio-logia, cosmo-logia, bio-ética, eco-logia, eto-logia, etc.

[.as mujeres latinoamericanas, excluidas del campo del conoci-
mienro teoldgico en los inicios de la teologia de la liberacion, vie-
nen asumiendo desde hace cuatro lustros el protagonismo en la
construccion de un discurso teoldgico inclusivo e integrador. Con
la ayuda del feminismo y del ecofeminismo han cuestionado los
conceptos androcéntricos acuilados por la primera teologia de la
liberacién de los aios sesenta y setenta y ha contribuido a articular
un discurso emancipador en torno a las categorias de género y de
vida. La opcion por los pobres se traduce aqui como opcién por las
mujeres pobres.

10. Cf. ). ). Tamayo-Acosta, Fara comprender la teologia de la liberacion,
Verbo Divino, Estella, #2000; id., Presente y futuro de la teologia de la liberacicn,
San Pablo, Madrid, 1994; ]. J. Tamayo y ]. Bosch (eds.), Panorama de la teologia
latinoamericana, Verbo Divino, Estella, 2001; Ch. Rowland (¢d.), La teologia de
la liberacién, Cambridge University Press, Madrid, 2000.
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El mundo del campesinado abre nuevos horizontes en la teolo-
gia desconocidos hasta ahora. La tierra es experimentada en clave
dialéctica: como lugar de vida, pero también de muerte; como es-
pacio de realizacion humana, pero también como fuente de conflic-
to; como realidad opresora y como experiencia religiosa liberado-
ra. Los campesinos persiguen la armonia con la tierra a través de
movimientos de resistencia contra quienes detentan el control so-
bre vidas y haciendas. La teologia descubre en esta experiencia dual
el poder del mal en la historia y la fuerza liberadora de Dios.

La interculturalidad de la teologia de la liberacion se extiende a
las comunidades indigenas y negras, humilladas en su dignidad y
tratadas como extranjeras en su propia tierra; a ellas se les niega el
campo estructurante de lo cotidiano: sus simbolos, tradiciones, re-
ligiones, dioses, lengua, arte, costumbres, concepcién del mundo,
organizacidn social y politica, etc. El objetivo de las teologias indi-
gena y negra es reconstruir las alteridades de esas comunidades
sofocadas por el cristianismo colonial y por la cultura imperial.

Una linea transversal recorre las nuevas formas de teologia in-
tercultural latinoamericana: la critica de la religién econémica del
mercado, que opera con categorias dogmaticas, y de su ldgica ido-
litrica, que exige el sacrificio de vidas humanas y el holocausto de
la naturaleza. Frente a los idolos de muerte, el Dios de la vida...

Otro espacio de interculturalidad ha sido el movimiento ecu-
ménico, primero intercristiano y después interreligioso, que se ha
desarrollado a lo largo de todo el siglo xx. Gracias a él, las iglesias
y las religiones han tomado conciencia de la diversidad cultural y de
la interdependencia de nuestro mundo, se han abierto a otras cultu-
ras y han descubierto la necesidad de establecer redes de comunica-
cién interreligiosa e intercultural. El objetivo del ecumenismo no
era reducir la diversidad religiosa a uniformidad, sino aprender a
con-vivir en la diversidad y la inter-relacién de creencias religiosas
y practicas culturales?!,

En la apertura de la teologia a la interculturalidad han jugado
un papel importante las ciencias sociales, ya que la han ayudado a
descubrir la necesaria interaccién entre religiones y culturas.

Son de destacar las reflexiones teoldgicas sobre intercultura-
lidad y mestizaje, que constituyen una alternativa al pensamiento

11. Cf. J. Bosch, Para comprender el ecumenismo, Verbo Divino, Estella,
1991; T. Buss, El movimiento ecuménico en la perspectiva de la liberacién, Hos-

bol/CLAL, Quito, 1996; J. de Santa Ana, Ecumenismo y liberacién, San Pablo,
Madrid, 1987,
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tinico de la actual globalizacién neoliberal. En este dmbito de re-
flexion arrojan mucha luz las investigaciones de Virgilio Elizondo,
teélogo y fundador del Centro Cultural México-Americano de San
Antonio, Texas, en torno al cruce de culturas y creencias entre los
cristianos hispanos en los Estados Unidos'2. Por caminos similares
va la reflexién sobre el fenémeno de la inmigracion en la perspec-
tiva de las religiones y el debate en torno a las posibilidades y los
limites del multiculturalismo y la interculturalidad en las sociedades
desarrolladas!’.

Otro iambito de reflexiéon en clave intercultural; quiza el mas
creativo hoy, es la teologia liberadora de las religiones, que analiza
con rigor metodoldgico y perspectiva amplia la capacidad de ver-
dad que tienen las afirmaciones teoldgicas en las distintas tradicio-
nes religiosas y estudia sus dimensiones emancipatorias. De ella me
ocuparé cn el capitulo siguiente.

Como fruto de estas aportaciones, la teologia cristiana va per-
diendo poco a poco su caricter etnocéntrico y colonial de antafio,
afirma la dignidad de todos los seres humanos, reconoce la identi-
dad de cada cultura sin jerarquizaciones previas y accede a una com-
prensién del ser humano en toda su complejidad y polifonia. El paso
no puede ser mds gigantesco, si bien esta todavia en sus inicios. Ello
exige unarevision a fondo de la fe cristiana y de la teologia al menos
en tres planos: en el histérico, para superar el exclusivismo y cl in-
clusivismo, y asumir decididamente el modelo pluralista; en la teo-
ria del conocimiento, para no reducir el lugar de la verdad de las
afirmaciones teoldgicas a la propia religion, sino abrirlo a las distin-
tas tradiciones religiosas; en el interreligioso, para reconocer de la
1igual dignidad historica de las religiones.

Rahner llamé la atencién en su dia sobre el exceso de celo del
magisterio romano cuando pretende controlar las teologias no eu-
ropeas o «cuando interviene sin documentarse previamente, y por
tanto equivociindose sobre el modo de vivir esas teologias no euro-

12. Cf. V. Elizondo, «Condiciones y criterios para un didlogo teolégico in-
terculturals: Concilinurm 191 (1984), pp. 41-51; id., The Future is Mestizo, Orbis
Books, Maryknoll, 1996.

13. CI. ). Goyusolo y S. Nair, El peaje de la vida, Aguilar, Madrid, 2002;
S. P. Huntngton, El chogue de civilizaciones y la reconfiguracion del orden mun-
dial, Paid6s, Barcelona, 1997; G. Sartori, La sociedad multiénnica. Pluralismo,
multicrdturalismo y extranjeros, Taurus, Madrid, 2001; Varios, «Emigrantes y
refugiados: un desafio éticos: Concilinm 248 (1993); Varios, «Los retos de las
migracioness: Iglesia Viva 205 (2001).
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peas»'. Para evitar ese peligro proponia la internacionalizacién de
la Congregacién de la Fe, o sea, la presencia en ella de representan-
tes de las teologias de las diferentes dreas culturales, y recomendaba
al alto magisterio romano «prudencia y precaucién a la hora de
juzgar posiciones teolégicas de contextos culturales diversos par-
tiendo de una teologia que necesariamente sigue siendo particu-
lar»'5. Del mismo parecer era su colega el tedlogo alemin Joseph
Ratinger. Empero, cuando llegé a la ciipula de la Congregacion
para la Doctrina de la Fe se olvidé de sus opiniones anteriores y
convirtié a ésta en un organismo todavia mas centralista y represi-
vo. Desde hace dos lustros los teélogos y las te6logas que trabajan
en la elaboracion de una teologia intercultural estin bajo perma-
nente sospecha y son amonestados, procesados y condenados por
quienes tienen el poco tolerante menester de «preservar» la integri-
dad de la fe y perseguir la heterodoxia. Los casos mds recientes han
sido el tedlogo de Sri Lanka Tissa Balasuriya y el teélogo belga
Jacques Dupuis, profesor de teologia durante varias décadas en la
India, el primero condenado por la Congregacién para la Fe y el
segundo amonestado.

Rahner invita a la teologia europea a adoptar una actitud auto-
critica y a no imponer a las otras teologias exigencias metodoldgi-
cas o ideolégicas que no emanan de la fe en Cristo, sino de una
cultura particular. Llama a un didlogo franco de dicha teologia con
las teologias j6venes y a mostrarse dispuesta a aprender de ellas.

3.4. Interculturalidad en la Biblia

La interculturalidad en las distintas tradiciones biblicas esti siendo
objeto de estudio hoy. La Biblia se presenta como una obra inter-
cultural que describe la historia de un pueblo, Israel, que va forjan-
do su identidad politica, cultural y religiosa en permanente con-
frontacién —con su doble componente de choque y encuentro—
con las culturas y las religiones limitrofes. No puedo detenerme en
el recorrido de todas las tradiciones, porque desborda el horizonte
de esta obra. Voy a fijarme en dos ejemplos de interculturalidad: el
libro de la Sabiduria y el Nuevo Testamento.

14. K. Rahner, «Europa como partncr teolégicor, en K. H. Neufeld
(c¢d.), Problemas y perspectivas de teclogia dogmatica, Signeme, Salamanca, 1987,
p-373.

15. lbid., p. 375.
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En el libro de la Sabiduria se produce un encuentro entre dos
tradiciones culturales, la sapiencial judia y la helenista. La categoria
Sophuia, personificada en femenino, ejerce una funcién mediadora
entrc las ensefianzas de una y otra: la biblica, mis centrada en el
orden justo, y la helenista, orientada a la biisqueda de la mas alta
felicidad y del bien supremo. Para ambas tradiciones la base comiin
en que sc sustenta todo es ¢l deseo de saber y la educacion'.

La Sophia es personificada ¢n una mujer que goza de sabiduria,
es presentada como maestra de la justicia y aparece junto a Dios en
el momento de la creacién. En ella se unen el nacionalismo de Israel
y el universalismo. Esa catcgoria se convierte en simbolo de la
critica a la tirania y las arbitrariedades de los monarcas gobernan-
tes. El libro de la Sabiduria introduce un nuevo lenguaje sobre Dios
e imdgenes que vienen a asemejarlo a la imagen dec la diosa. Asi
resume S. Schroer:

La Sophia en el libro de la Sabiduria es el simbolo de un didlogo
interreligioso ¢ intercultural en una sociedad multicultural del siglo
1 a.C. Esta obra pretende acoger positivamente el pluralismo exis-
tente de religiones y culturas, reinterpretando la propia teadicién,
abriéndose de buena gana a influencias ajenas y dejando que éstas
la inspiren [...] Sin embargo, este proceso de transformacién no
conduce al abandono de la tradicion acreditada, a la supresion de
los caractercs de la fe judia o a modas csotéricas’’.

Los intentos de la dogmarica y de la apologética por reducir a
unidad, ¢ incluso a uniformidad, las distintas tradiciones culturales,
religiosas y teoldgicas del Nuevo Testamento se han saldado con un
rotundo fracaso. Lo Gnico que han conseguido ha sido violentar los
textos y desfigurar sus contenidos. Los estudiosos del Nuevo Testa-
mento y del cristianismo primitivo coinciden en destacar la gran
creatividad y libertad de la reflexion teolégica, asi como la plurali-
dad de eclesiologias, prdcticas linirgicas, estructuras eclesiales, ac-
titudes morales y pautas culturales en los escritos neotestamenta-
rios y en la vida de las primeras comunidades cristianas, dondc
aquéllos tienen su Sitz im Leben. Esa pluralidad «120 permite a
ninguna iglesta dar cardcter exclusivo o absoluto a sus ensefianzas
o0 prdcticas particulares» ',

16. CF.S. Schroer: «Cambios en la fe. Documenros de aprendizaje intercul-
wral en la Biblias: Concilium 251 (1994), pp. 15-29.

17. lbid., p. 29.
18, R. Modris, «Eliminacion del pluralismo entre las iglesias mediante cl

pluralismo dentro de las lglesiase: Concilium 88 (1973), p. 249; subrayado dc!
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El escriturista norteamericano Raymond E. Brown distingue
hasta siete tradiciones cclesiales, teolégicas y culturales distintas en
el periodo sub-apostélico, es decir, el que ocupa el dltimo tercio
dcl siglo 1 d.C.: a) la de las Cartas Pastorales (1-2 Timoteo, Tito),
donde ¢! autor se muestra muy preocupado por las tendencias ju-
daizantes que exigian la circuncisidn, presta especial atencién a la
organizacién de la iglesia, pone el acento en el control oficial de la
ensenanza y reclama sumisién a las autoridades religiosas y civiles;
b) la tradicién paulina de Colosenses/Efesios, que da una visién
idealista de la iglesia («novia sin mancha»), afirma su estructura
carismdtica (apéstoles, profetas, evangelizadores...), no hace hinca-
pié en sus aspectos institucionales ni muestra preocupacién por Ja
sucesién apostdlica; ¢) la de Lucas/Hechos de los Apéstoles, que
establece la continuidad entre el Jesis histérico y los comienzos de
la iglesia y concede un papel relevante al Espiritu Santo como pro-
tagonista que guia a la comunidad cristiana; d) la de la Primera
Carta de Pedro, que subraya el sentido de pertenencia de los cristia-
nos a un grupo unido y tnico con clara conciencia de pueblo de
Dios y tiende a generar un sentimiento de exclusividad; ¢) la del
Cuarto Evangelio, que enfatiza la relacién personal del cristiano
con Jesiis, el igualitarismo y el discipulado, y no los cargos u otras
distinciones; /) la de las Cartas de Juan, que reconoce el papel del
Espiritu Santo como fuerza de la iglesia, pero se enreda en polémi-
cas que terminan en hostilidad hacia los extranos y reducen el amor
al circulo de «los hermanos»; g) la de Mateo, que muestra un gran
respeto por la ley, la institucién y la autoridad, si bien introduce
correctivos para no caer en el legalismo y el autoritarismo®

auror. A partir de este principio, Modrds extrac esta importante conclusién, vali-
da para hoy: «No hay dogma, ritual o estructura organizativa capaces de situarse
por encima de la historia y, en consecuencia, de cualquicr posibilidad de una
necesaria reforma. No hay ninguna tcologia, sea la de san Aguscin, la de santo
Tomis, la de Lutcro o la de Calvino, que no sea suscepeible de ser corregida,
mejorada o superada. No existe ninguna estructura cclesial, sea la papal, la epis-
copal, la preshitcral o la congregacional, que pueda pretender en exclusiva la
poscsi6n de unos origences apostélicos. El ordenanuento cclesial puede y debe
mantenerse hoy abierto en principio a todas las posibilidades que se dicron enla
Iglesia del Nuevo Testamento. La fragmentacién y el cisma son resultado de con-
siderar divino lo humano, esencial lo accidental, capital lo periféricos (ibid., pp.
249-250).

19. Cf. R. E. Brown, Las iglesias que los apéstoles nos dejaron, Desclée de
Brouwer, Bilbao, 1986; Id., La comunidad del Discipulo Amado, Sigueme, Sala-
manca, 1979; fd., El Evangelio segiin Juan. Introduccion, traduccion y notas, 2
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Resumiendo, puede afirmarse que en el Nuevo Testamento con-
vergen dos tendencias culwmrales: la judia y la helenista. Una con-
vergencia en tensién permanente. Pablo distingue expresamente
dos tipos de comunidades atendiendo a sus diferencias culturales:
«la comunidad primitiva de Jerusalén» que surge después de la
muerte de Jesis de Nazaret, o «las comunidades de Dios en Judea»
(Gdl 1,22; 1 Tes 2, 14), y las «<comunidades de los gentiles» (Rom
16, 4)%. La tendencia judia consideraba necesario compaginar la fe
en el Mesias y la esperanza en la resurrecciéon con la aceptacién de
la circuncisién y la practica de la ley. Su principal y maximo repre-
sentante era Santiago, el hermano del Sefior. La helenista, por el
contrario, no exigia la aceptacién del judaismo a los paganos que se
convertian y deseaban formar parte de la comunidad cristiana. Su
mdximo representante fue Pablo de Tarso. Pedro adopta una acti-
tud irenista, cargada de ambigiiedad, provocando una reaccion vio-
lenta por parte de Pablo, que le echa en cara lo simulado de su

comportamiento:

Cuando vino Cefas [Pedro) a Antioquia me enfrenté con €l cara a
cara, porque cra ccnsurable. Pues antes que llegaran algunos de
parte de Santiago, comia en compaiiia de los gentiles; pero una vez
quc aquéllos llegaron, empezé a evitarlos y apartarse dc cllos por
miedo a los circuncisos. Y los demas judios disimularon con €l,
hasta el punto de que ¢l mismo Bernabé fuc arrastrado a la simula-

cién (Gil 2, 11-13).

Poco a poco va perdiendo protagonismo la iglesia de Jerusalén
y lo va ganando la iglesia de los gentiles, liderada por Pablo: se
arrincona la herencia cultural hebrea y cobra relevancia la filosofia
griega en la teologia cristiana, hasta llegar a confundirse. A la larga,
el olvido de una tradicién y la absolutizacién de otra supuso un
empobrecimiento para el cristianismo. El deterioro en las relacio-
nes con el judaismo llega a su zenit cuando el cristianismo se alia
con el poder politico y se convierte en religién oficial del Imperio.
A partir de ese momento, ¢! cristianismo no sélo rompe con la
tradicion judia, sino que se torna antisemita, y el antisemitismo
llegari a ser durante siglos sefial de identidad de la iglesia catdlica.

vols., Cristiandad, Madrid, 21999; id., , 1 t
3 1d., Introduccion al Nuevo Testamento, 2 v
Trotta, Madrid, 2002, ravolss
] 29: Cf. F..'\)?’nStcgcmann y W. Stegemann, Historia social del cristianismo
primitivo. Los inicios en el judaismo y las comunidades cristianas en el mundo
miediterrdneo, Verbo Divino, Estella, 2001.
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3.5. Diferentes paradigmas en la historia del cristianismo

K. Rahner dividia la historia de la iglesia en tres momentos: el
judeo-cristianismo, que tuvo una muy breve duracién; el cristianis-
mo de herencia helenistica, que tiene su continuidad en la civiliza-
cién europea; el cristianismo mundial, iniciado con el Vaticano I,
que constituye el modelo a construir en el futuro. En su obra «mag-
na» El cristianismo. Esencia e bistoria, Hans Kiing recurre a la
teoria de los paradigmas cientificos del historiador de la ciencia
Thomas Kuhn, para establecer una tipologia nueva en la historia
del cristianismo, atendiendo a las diferencias culturales?!. Th. Kuhn
define los paradigmas como «realizaciones cientificas universalmen-
te reconocidas que, durante cierto tiempo, proporcionan modelos
de problemas y soluciones a una comunidad cientifica» 0 «una cons-
telacién global de convicciones, valores, modos de proceder, etc.,
compartidos por los miembros de una comunidad determinada»®2,
Por cambio de paradigma entiende «aquellos episodios de desarro-
llo no acumulativo en que un antiguo paradigma cs reemplazado
completamente, o en parte, por otro nuevo e incompatible»?.
Kiing estructura el itinerario del cristianismo en torno a cinco
grandes paradigmas o constelaciones globales: el judeo-apocalipti-
co del protocristianismo, el ecuménico-helenista de la Antigiiedad
cristiana, el catdlico-romano medieval, el evangélico-protestante de
la Reforma y el racionalista-progresista de la Modernidad. El pri-
mero se sitia entre Ja tradicién judia y la novedad del Evangelio de
Jesis y se caracteriza por la expectacién escatoldgica centrada en el
rerorno de Jesiis y en la inminente llegada del reino de Dios. El
segundo, preparado por los judeocristianos helenistas que habian
huido a Antioquia tras el martirio de Esteban, supone el paso del
particularismo judio al cristianismo de los gentiles a través de la
mediacién de la cultura helenista, bajo el impulso y la inspiracién
de Pablo de Tarso, que fue su iniciador. Si el primer paradigma se

21. H. Kiing, E/ cristianismo. Esencia e historia, Trotra, Madrid, 2001. Se
trata de una obra «magna» tanto por su volumen, i950 piginas!, como por su
contenido global y su rigor metodolégico. Me parece comparable a La esenciadel
cristianismo, de A. Harnack (de principios del siglo xx). Las dos son obras macs-
tras que abren nuevos horizontes, cada una en su tieinpo, y tienen vocacién de
permancncia. El libro de Kiing estd llamado a ser referencia bibliogrifica obligada
en ¢l estudio interdisciplinar de la esencia e historia del cristianismo.

22, Th. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, FCE, México-
Madrid, 1980, p. 13.

23, lbid., p. 149.
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ubicaba en un entorno rural, el ecuménico-helenista era un movi-
miento preferentemente urbano. El tercer paradigma, el catdlico-
romano medieval, cuyo padre teolégico y eclesiolégico fue san
Agustin, se caracteriza por la integracion de la iglesia en el sistema
imperial, donde se considera realizado el reino de Dios, y por su
configuracién jerdrquico-patriarcal a imagen y semejanza del poder
politico.

El paradigma evangélico-protestante, cuyo iniciador fue el jo-
ven tedlogo alemin Marrin Lutero, vicne preparado por importan-
tes movimientos de reforma (Hus, Wiclif), que la institucion ecle-
sidstica sofoca, y por los concilios para la reforma en los miembros
y en la cabeza de }a iglesia, como los de Constanza, Basilea, Ferrara-
Florencia y Letrdn, que demostraron una rotal ineficacia. El nuevo
paradigma, que provoca una radical cesura en la cristiandad medie-
val, se caracteriza por la recuperacidn de la dimension subjetiva de
la fe en sintonia con el descubrimiento moderno de la subjetividad,
la centralidad y la vuelta a la Biblia interpretada en clave personal-
existencial, la justificacidn pot la fe, el sentido comunitatio-congre-
gacional, la refundacién de los sacramentos, la reforma de laiglesia
a partir del Evangelio y la cruz como principio teolégico.

El paradigma racionalista y progresista de la modernidad inten-
ta reformular y vivir el cristianismo en el nuevo clima sociocultural
y religioso caracterizado por la autonomia de la razon, el final del
sistema absolutista, la divisién de poderes, la secularizacién del
Estado, la cultura de los derechos humanos, la desaparicién de los
estamentos, la libertad de creencias, la revolucidn cientifico-téenica
(«saber es podern) y el pluralismo de cosmovisiones. El nuevo para-
digma valora positivamente el fenémeno de la secularizacion y lo
considera el dmbito mds adecuado para vivir la fe cristiana de ma-
nera adulta en plena época de llustracién, que Kant define como «la
salida del ser humano de su autoculpable minoria de edad». Quien
formul6 con mayor rigor teolégico y coherencia vital el paradigma
de la secularizacion y el lugar del cristianismo en él fue Dietrich
Bonhoeffer en sus cartas desde la prision®.

Ante la crisis de la modernidad, Kiing llama la atencién sobre la
aparicién de un nuevo paradigma, que él llama de la «transmoder-
nidad» y que debe tener en cuenta cuatra dimensiones de la reali-
dad no atendidas debidamente en los paradigmas anteriores: la
césmico-ecoldgica (relacion ser humano-naturaleza), la antropolé-

24. Cf. D. Bonhoceffer, Resistencia y susmision, Aricl, Esplugues de Llobre-
gar, 1969.
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gica de género (igualdad-diferencia hombre-mujer}, la socio-econé-
mica (justicia-injusticia) y la religiosa (relacién ser humano-divini-
dad). Se olvida, sin cmbargo, del paradigma de la liberacién, que se
desarrolla desde hace cuatro décadas en el Tercer Mundo con crea-
tividad y tiene una notable influencia en importantes sectores cris-
tianos del Primer Mundo comprometidos en la lucha contra la
exclusion y solidarios con los pobres de la Tierra. En ese paradigima
el cristianismo dcja de ser opio del pueblo y se convierte en fuerza
de liberacién a través de la praxis del seguimiento de Jesis.

Tras cste recorrido cabe concluir que es necesario pasar de un
cristianismo culturalmente monocéntrico, que pretende imponer
sus usos, costumbres y rradiciones al mundo entero, a un cristianis-
mo universal culturalmente policéntrico, que se encarna en las dife-
rentes culturas. Metz llega a afirmar a este respecto que «hoy debe
partirse del supuesto de que la iglesia no es que «tenga» fuera de
Europa una iglesia del Tercer Mundo, sino que «es» una iglesia del
Tercer Mundo con una proto-historia europeo-occidental»®. Los
datos le dan [a razon.

(1 95_‘:)" ; ?_-7.1\'1"”, «La reologia en ¢l ocaso de la modernidads: Concilim 191
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