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Resumen: La tradicién es condicién
necesaria para la existencia del indivi-
duo y de las sociedades, y es ademds
un medio fundamental de conoci-
miento. La oposicién que los ilustra-
dos plantearon entre la tradicién y la
razén, con el consiguiente descrédito
de aquélla, ha sido superada en nues-
tros dfas. Pero en cambio ha surgido
un problema distinto: el de la variedad
de tradiciones culturales y las relacio-
nes entre ellas. La pregunta por la exis-
tencia de una verdad que trascienda a
las tradiciones ha sido excluida por al-
gunos autores. Frente a esa posicién,
la enciclica Fides et Ratio presenta la
forma concreta como se relacionan la
Tradicién de la Iglesia y las diferentes
tradiciones en las que se predica el
Evangelio. De ahf nacen algunos prin-
cipios fundamentales para la incultu-
racién de la fe.
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Abstract: Tradition is a necessary con-
dition for the existence of the indivi-
dual and of society and is, furthermo-
re, a fundamental means of obtaining
knowledge. The opposition which the
Enlightenment placed between Rea-
son and Tradition has largely been
overcome today. However, a new pro-
blem has arisen: that of the variety of
cultural traditions and the relations-
hip between them. The question for
the truth which transcends all tradi-
tions has been excluded by some aut-
hors. Before this position, the encycli-
cal Fides et Ratio shows, in a concrete
way, how the Tradition of the Church
relates to the traditions in which the
Gospel is proclaimed. From this many
principles concerning the encultura-
tion of the Faith arise.
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En su obra The vindication of Tradition que recoge la Jefferson
Lecture on Humanities» que tuvo lugar en Yale, en 1983, J. Pelikan na-
rra una historia relacionada con E/ violinista en el tejado («Fiddler on the
roof»), que fue primero un musical en Broadway —basado en unas his-
torias escritas por el humorista judio Sholom Aleichem a principios del
siglo XX— y acabarfa siendo posteriormente un film muy famoso. Un
sesudo critico, sin duda obligado a decir algo original, comenté que el
tema del show era «la desintegracién de una entera forma de vida, de una
tradicién». La sorpresa inicial ante ese comentario fue seguida por las pa-
labras de uno de los que trabajaban en el montaje: «Bueno, si es un es-
pectéculo sobre la tradicién y su disolucién, entonces hay que decir al
publico qué es la tradicién» .

Antes de adentrarnos en el examen concreto de las relaciones entre
la Tradicién eclesial y las tradiciones culturales, tomando como base la
enseflanza de Fides et Ratio (FR)?, parece oportuno responder de alguna
manera a la pregunta de «qué es la tradicién». Con ello no se pretende
ilustrar al lector sobre algo que es, sin duda, evidente y de sobra conoci-
do. Pero es que con la tradicién sucede como con otros términos que se
usan profusamente pero sin que tengan siempre el mismo significado. Y
asi, la tradicién y lo tradicional ha servido para designar durante mucho
tiempo lo propio de una cultura rudimentaria y ruda, opuesta al progre-
s0; algo por tanto que mds valia ocultar. En dltimo término, la tradicién
experimentaba el descrédito de que se le atribuyera ser el sustituto de una
razén madura. Mds tarde, se ha ido al otro extremo, y en una cierta me-
dida por influjo de la sociedad de consumo, muchos se han lanzado al
rescate de cualquier tradicién, por burda que fuera, para mostrarla como
elemento de una «cultura». En otros casos, se ha interpretado cualquier
forma organizada de vida o sistema de pensamiento —por recientes que
fueran— como una forma particular de tradicién. Basta que algo se re-
pita dos o tres veces en la comunidad de vecinos, o que una o dos per-

1. J. PELIKAN, The vindication 0f Tradition, Yale University Press, New Haven-Lon-
don 1984, 3.

2. Me he ocupado en varios escritos de diversos aspectos de Fides et Ratio (FR). «Creer y
saber: la autoridad de la verdad», en J. ARANGUREN, ].J. BOROBIA y M. LLUCH, Fe y razdn:
I Simposio Internacional Fe Cristiana y Cultura Contempordnea del Instituto de Antropologia
¥ Etica, Universidad de Navarra, EUNSA, Pamplona 1999; «Maestros y amigos de la ver-
dad (Fides et Ratio, 33)», en ]. PRADES y ].M. MAGAZ (eds.), La razdn creyente. Actas del Con-
greso sobre la enciclica «Fides et Ratio», Facultad de Teologfa San Ddmaso, Madrid, 516-525.
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sonas escriban sobre otra para que se comience a hablar sin rubor de «tra-
dicién» (o su derivado académico: «escuela»).

1. LA TRADICION EN «FIDES ET RATIO»

La respuesta a la pregunta de «qué es la tradicién» la tomamos de
la enciclica FR. En el nimero 85, tras recordar que en el contexto actual,
algunos filésofos son promotores del «descubrimiento del papel deter-
minante de la tradicién para una forma correcta de conocimiento, lee-
mos: «la tradicién no es un mero recuerdo del pasado, sino que mds bien
constituye el reconocimiento de un patrimonio cultural de toda la hu-
manidad. Es mds, se podria decir que nosotros pertenecemos a la tradi-
cién y no podemos disponer de ella como queramos. Precisamente el te-
ner las raices en la tradicién es lo que nos permite hoy poder expresar un
pensamiento original, nuevo y proyectado hacia el futuro».

FR, de todos modos, no tiene entre sus objetivos una explicacién
o defensa directas de la tradicién. Para una de esas dos alas del espiritu
humano, —la razén— la tradicidn resultaba tradicionalmente ajena. M4s
de dos siglos de insistencia en la contraposicién entre razén y tradicién
han dejado un poso innegable de desconfianza entre ambas, cuya expre-
sién extrema es toda forma de racionalismo o de tradicionalismo. La in-
vitacién kantiana a saber por s mismo induce al mismo tiempo a un re-
celo hacia toda forma de autoridad sobre la verdad que no provenga de
la verdad misma o, mejor, de la certeza inmediata del sujeto. Ello no era
sino la continuacién de un proceso que habia comenzado antes, con la
aplicacién del método experimental al conocimiento cientifico, el crite-
rio de evidencia en el conocimiento y la apreciacién exclusiva del pro-
greso a todos los niveles. Todas estas fuerzas acabaron arrinconando la
tradicién al depésito de residuos de la historia. Como bien se sabe, esta
visién entré en crisis en la segunda mitad del pasado siglo cuando, en
parte bajo la influencia de la hermenéutica de Gadamer —implicita-
mente aludido en la enciclica—, se reivindicé la insustituibilidad de la
tradicién para el conocimiento.

Sila relacién entre la tradicién y la razén ha sido problemdtica, su-
cede lo contrario con la fides, con la fe. La fe es confianza, entrega de la
entera persona a otro, pero es al mismo tiempo asentimiento a lo que se
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le comunica, reconocimiento de una autoridad que garantiza la verdad
que se propone al creyente para que la acepte, también con su razén. La
fe cristiana, ademds, estd en el origen de la comunidad de los creyentes
que forman un «nosotros», o si se prefiere un «yo colectivo» que confie-
sa y vive la fe entregada 'y recibida en la Iglesia. Por todo ello, hay una
profunda relacién entre la fe y la tradicién de la Iglesia. Esta relaciéon
comprende varios y complejos elementos, sobre todo lo que se refiere a
la fidelidad y progreso de la tradicién, y al modo cémo esa tradicién de
fe afecta o es recibida por otras tradiciones culturales y religiosas. Este
tltimo problema es el que aqui nos proponemos abordar a la luz de FR.

Antes de proseguir con nuestro estudio quizés sea bueno referirnos
brevemente a otros lugares de la enciclica de Juan Pablo II en los que se
trata de la tradicién. Hay que tener en cuenta previamente que el con-
cepto de tradicién que se encuentra en FR no es univoco. El itinerario
de ideas sobre la tradicién que ofrece la enciclica debe buscarse con es-
fuerzo, porque en este punto, como en otros, FR muestra varios niveles
no del todo unificados.

La parte conceptualmente mds densa sobre el tema que nos ocupa
se encuentra en los nimeros 69-72 que contienen una sintesis doctrinal
de los principios en torno a la inculturacién®. Anteriormente, FR pre-
senta la tradicién en una relacién dialéctica con la filosoffa. Y asi, en el
ndmero 27 se encuentra una referencia a las «tradiciones familiares y cul-
turales» que son, junto con otros elementos («convicciones o experien-
cias personales» e «itinerarios existenciales en los cuales se confia en la
autoridad de un maestro») modos como el hombre busca la verdad «mds
alld de los sistemas filos6ficos». FR toma nota por tanto, de la impor-
tancia de la filosofia, pero reclama la posibilidad y la necesidad de ir mds
alld de la filosofia entendida como empefio inicamente del sujeto indi-
vidual. El conocimiento, si no es reductivo, viene también del aprendi-
zaje de maestros y amigos, y con ello adquiere una dimensién comuni-
taria. De este tipo son especialmente las verdades religiosas, es decir, las
que estdn «contenidas en las respuestas que las diversas religiones ofre-
cen en sus tradiciones a las cuestiones tltimas»*.

3. El término «inculturacién» aparece en FR citado en tres ocasiones: en el nimero
61; y dos veces, en el ndmero 72.
4. FR 30, que remite a Nostra Aetate 2.
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Mis adelante hay un cambio de orientacién, y la enciclica atribu-
ye a la filosofia la purificacién de las «tradiciones antiguas particulares»
con lo que se abria «un proceso mds conforme a las exigencias de la ra-
z6n universal». El objetivo de ese proceso era la conciencia critica de
aquello en lo que se crefa. La religién se purificé mediante el andlisis ra-
cional de las supersticiones que contaminaban el concepto de la divini-
dad. Sobre esta base los Padres de la Iglesia comenzaron un didlogo fe-
cundo con los filésofos antiguos, abriendo el camino al anuncio y a la
comprensién del Dios de Jesucristo®.

La filosofia no desempefia su misién de contrastar el valor de la
tradicién solamente en relacién con las tradiciones antiguas, sino tam-
bién con las tradiciones que hoy siguen teniendo vigencia. La filosofia es
la que permite sacar a la luz los aspectos positivos del «patrimonio real
de cultura y de tradiciones», de las «costumbres tradicionales», de la «sa-
bidurfa popular», poniendo asi las bases para ver «la necesaria relacién
con el anuncio del Evangelio»®.

La relacién entre filosofia y tradicién llega a su punto dlgido, mds
all4 —al menos aparentemente— de toda dialéctica cuando la tradicién
es precisamente filosdfica. En relacién con formas latentes de fideismo,
FR apunta al escaso aprecio por la teologia especulativa y al desprecio de
la filosofia clésica «de cuyas nociones han extraido sus términos tanto la
inteligencia de la fe como las mismas formulaciones dogmaticas». El tex-
to prosigue recordando cémo el Papa Pio XII llamé la atencién sobre
«este olvido de la tradicién filoséfica'y sobre el abandono de las termino-
logias tradicionales»”. Mds adelante la enciclica amplia este concepto de
tradicién filoséfica hasta el pensamiento contemporaneo. En el capitulo
VII (Exigencias y cometidos actuales) se halla el ndmero 85 —del que
ya se ha citado anteriormente una parte— en el que se lee: «Si el fil6so-
fo sabe aprender de esta tradicién e inspirarse en ella, no dejard de mos-
trarse fiel a la exigencia de autonomia del pensamiento filoséfico»®.

5. FR 36.

6. FR 61. Juan Pablo II cita en este punto Gaudium et Spes 57 y 62.

7. FR 55. El subrayado es nuestro. La cita de Pio XII pertenece a la enciclica Hu-
mani generis (1950).

8. A esas palabras preceden las siguientes: «Considero que quienes tratan hoy de res-
ponder como filésofos a las exigencias que la palabra de Dios plantea al pensamiento
humano, deberfan elaborar su razonamiento basindose en estos postulados y en cohe-
rente continuidad con la gran tradicién que, empezando por los antiguos, pasa por los
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2. TRADICION, CULTURA, SOCIEDAD

En un sentido general, la tradicién es condicién de humanidad: «sé-
lo partiendo de ella adquiere (el hombre) su condicién humana»®. La tra-
dicién es la que conforma la incardinacién de un hombre en un espacio
y en un tiempo determinados, la que plasma su identidad cultural y un
modo particular de ser persona. Por eso, el principio de tradicién debe
acompanar siempre a la naturaleza, ya que el hombre no sélo es realidad
ontoldgica, sino también y esencialmente ser histdrico. En consecuencia,
la tradicién es algo previo, nunca totalmente una creacién de un indivi-
duo o de una colectividad. Estos pueden afectarla o modificarla acciden-
talmente, pero siempre queda un reducto fundamental que, con frecuen-
cia, tiene que ver con el origen mismo de la comunidad, la cual también
recibe su identidad especifica de la tradicién. «Nosotros pertenecemos a la
tradicién y no podemos disponer de ella como queramos», recorddbamos
al principio con palabras de FR (n. 85). La memoria de los origenes de la
comunidad queda en cierto modo aparte de ella, como una referencia in-
tangible y fundante. La tradicién, entonces, es también la que vela por el
origen, lo custodia y lo actualiza por medio de simbolos, relatos, ritos, for-
mas de vida, reflexién, etc., mostrando de esa forma también su papel de
custodia de la identidad de la comunidad y de su cultura ™.

Un elemento esencial de la tradicién es el lenguaje que establece la
relacién intracomunitaria y al mismo tiempo sirve para expresar la reali-
dad que hay en toda tradicién. El «giro lingiiistico» ha hecho ver las in-
timas relaciones entre lenguaje, historia y sociedad. A partir de este pun-
to, sin embargo, las posiciones divergen. Para unos, «lo que conocemos,
lo conocemos con un grado relativo de adecuacién, y sabemos que estd
limitado por las realidades del lenguaje, la sociedad y la historia»; si se
pretende ir més alld, se cree en una ilusién''. Para otros, en cambio, el

Padres de la Iglesia y los maestros de la escoldstica, y llega hasta los descubrimientos fun-
damentales del pensamiento moderno y contempordneo» (FR 85).

9. M. SECKLER, «Tradicién y progreso», Fe cristiana y sociedad moderna 23, SM,
Madrid 1987, 24.

10. Cfr. C. IzQUIERDO, «Uso della Tradizione nella Teologia fondamentale», en R.
FISICHELLA (a cura di), La Teologia Fondamentale. Convergenze per el Terzo Millennio,
Piemme, Casale Monferrato 1997, 175.

11. D. TRACY, Pluralidad y ambigiiedad. Hermenéutica, religion, esperanza, Trotta,
Madrid 1997, 96. Tracy afiade mds adelante: «Todos los textos (...) estdn saturados de
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condicionamiento histdrico-social del lenguaje no es tal que obture su
capacidad para expresar la realidad. Este es sin duda un punto clave en
el tema que tratamos, y a él habremos de referirnos de nuevo més ade-
lante.

El cardcter trascendente de esa realidad que sélo es conocida por la
propia tradicién, se puede expresar, y de hecho se ha expresado frecuen-
temente en la historia, de manera mitica. Pero antes o después es nece-
sario que se dé el paso del mito al logos, a la investigacién ordenada y
causal de la realidad presente en la tradicién. Este aspecto es esencial: la
tradicién no se agota en los elementos representativos a través de los cua-
les se manifiesta. Toda auténtica tradicién es manifestacién de una rea-
lidad profunda, fundante, que, por tanto, tiene un alcance metafisico.
Los elementos tradicionales y la cultura en general se nutren de ese fon-
do de realidad. De ahi que no tenga sentido ni absolutizar ni despreciar
ningin elemento representativo de las diversas tradiciones, sino que es
preciso interpretarlos para llegar a la fuente de la que manan. Por esa ra-
z0n, el lenguaje aspira a ser una expresién adecuada de la realidad y pa-
ra ello debe acceder a un nivel «ldgico», o racional.

La realidad que estd en el fondo de la tradicién no es un mero pre-
supuesto ni responde a ninguna forma de innatismo, sino que su origen
estd en la historia, y de la historia necesita para mostrarse. Ahora bien,
esa realidad no se contiene en un hecho histérico aislado, ni en una pu-
ra representacion intelectual. Es el sujeto histérico el que va haciendo
emerger toda esa verdad, de forma que un individuo por si mismo es
desbordado a todos los niveles por la realidad de la tradicién. Como afir-
ma Mohler —que se refiere a la tradicién en sentido teolégico— en la
Simbélica: «El principio interno de la vida cristiana, la fuerza interna de
la fe, s6lo del conjunto o totalidad la recibié cada uno, y, en este senti-
do, todos los creyentes, desde los apdstoles, forman, a través de los tiem-
pos una unidad» . Y de modo rotundo: «Todos los cristianos, sin dis-
tincién de épocas, forman un todo» . Aqui precisamente reside el valor
epistemoldgico de la tradicién, que es el de ser la hermenéutica histéri-

las ideologfas de una determinada sociedad, de la historia de los ambiguos efectos de las
tradiciones particulares, y de los intereses ocultos del inconsciente».

12. J.A. MOHLER, Simbdlica o Exposicidn de las diferencias dogmiticas de catélicos y
protestantes segiin sus ptblicas profesiones de fe, Cristiandad, Madrid 2000, 121.

13. J.A. MOHLER, La unidad en la Iglesia, Eunate, Pamplona 1996, 140.
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ca de la razén, y elemento insustituible para un conocimiento que no se
reduzca a evidencia o verificacién. En efecto: todo conocimiento tiene
una historia y se sitda en el interior de una tradicién en la que ha surgi-
do, en la que se ha relacionado y contrastado con otros conocimientos y
experiencias, hasta el punto de que se da una necesaria interdependen-
cia entre ellos. Un conocimiento asi entendido es necesariamente inte-
grador y dialégico.

El reconocimiento del valor epistemoldgico de la tradicién se ha
visto contrapuesto por el reforzamiento de las tradiciones particulares.
Refiriéndose al 4mbito religioso, E Wilfred reconoce que «la globaliza-
cién, al contrario de lo que esperarfamos, ha reforzado las tendencias
particularistas en las tradiciones religiosas» '“. De este modo, asistimos a
una inflacién de tradiciones reales o supuestas cuyo valor fundamental
es la originalidad unida a una cierta antigiiedad. El resultado inevitable
es que el concepto de tradicién se ha vuelto ambiguo: por un lado se ve
su legitimidad e incluso su necesidad de cara al conocimiento, pero por
otro se acude a un sentido débil de tradicién, entendida como puro da-
to —cultural, histérico o folklérico— sin densidad de significado.

3. TRADICION Y RAZON

Las relaciones entre razén y tradicién cambiaron con la filosofia
moderna y especialmente con la Ilustracién, para la que la tradicién era
equivalente a ingenuidad o supersticién. Frente a la tradicién se yergue
la invitacién kantiana a saber por uno mismo, lo cual conlleva una exal-
tacion de la razén individual y del actualismo del conocimiento.

Pero cuando la razén individual se mueve en la pura actualidad y
pretende un conocimiento de la realidad basado en puros datos objeti-
vos, independientemente de la historia y del modo como ese mismo co-
nocimiento se ha dado en otros sujetos, establece un corte en la realidad,
que s6lo es reconocida bajo la forma de lo cuantitativo y de lo exacto,
con el resultado de que s6lo quedan en pie las verdades de orden cienti-
fico-positivo y matemdtico. Sobre el resto, la razén ejerce una funcién

14. E WILFRED, «Las religiones ante la globalizacién», Concilium 294 (2001) 45.
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principalmente negativa, y el pasado se considera simplemente como al-
go irreal. Con ello, la razén se cierra el acceso posible a niveles de la
realidad que no se dan bajo la forma de la actualidad, pero que son los
que explican e interpretan los datos y los hechos que, de un modo o de
otro, son configurados por la accién humana. Esta razén cerrada —que
se presenta bajo las formas de razén separada, razén pura y razén abso-
luta®— limita el alcance de la realidad y de la verdad. Al separar y ais-
lar un trozo de la realidad para analizarlo puramente en si mismo, privi-
legia lo disyuntivo y acaba ejerciendo una violencia sobre la misma
realidad, ya que la reduce a una sola de sus dimensiones.

Es necesario, por tanto, superar esa razén cerrada y abrirla a toda
la realidad. Hablar de una racionalidad abierta es una forma muy gene-
ral, pero, probablemente, la mejor de presentar una razén que supera los
limites a los que la predeterminan los postulados falsos de la Ilustra-
cién'. Con esa racionalidad, ya no es la razén la que mide la verdad. Es
mds bien la verdad, que para el hombre no es solamente una curiosidad
ni meros datos, sino verdad unida al sentido de la existencia, la que exi-
ge que la razén se abra a los demds (maestros, amigos'), a uno mismo
(totalidad de la existencia), y al tiempo (reconociendo entonces la tradi-
cién). Nos detendremos légicamente en este dltimo aspecto, el que tie-
ne que ver con la tradicién.

Antes de ello, sin embargo, conviene dejar asentado que lo que pri-
ma por encima de todo no es una autoridad ajena al propio sujeto, sino
la autoridad de la verdad que llega al hombre de formas diversas, y no
s6lo por vias de conocimiento reducidas a la evidencia, a la verificacién

15. C. IZQUIERDO, «La teologia come scuola nel mistero vissuto», en G. TANZELLA-
NITTI (a cura di), La teologia, annuncio e dialogo, Armando Editore, Roma 1996, 176.

16. El «sapere aude!» kantiano podria, en realidad, traducirse como «jlimitate a saber
por ti mismol». He desarrollado esta idea en Maestros y amigos de la verdad..., cit., 518 s.

17. De esa verdad «vital y esencial» para la existencia del hombre, Fides et Ratio 33,
afirma que «se logra no sélo por via racional, sino también mediante el abandono con-
fiado en otras personas, que pueden garantizar la certeza y la autenticidad de la verdad
misma». Ese abandono es un acto racional, ya que «también la razén necesita ser soste-
nida en su busqueda por un didlogo confiado y una amistad sincera». Y, frente al clima
de sospecha y de desconfianza que frecuentemente rodea la investigacién especulativa,
recuerda la doctrina de los antiguos filésofos que consideraban la amistad como uno de
los contextos mdas adecuados para el buen filosofar. La consecuencia de todo ello es que
el hombre, que es un ser que busca la verdad, es también inseparablemente el que bus-
ca alguien de quien fiarse.
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y mucho menos al resultado o al éxito. «La razén —afirma Juan Pablo
II— estd llamada a asumir una l6gica que derriba los muros dentro de
los cuales corre el riesgo de quedar encerrada» (FR 80). Tiene entonces
lugar «la apertura plena y global a la realidad entera, superando cual-
quier limite...» (FR 97).

Al reconocer la autoridad de la verdad, la razén no se ve excluida
de ninguna via de acceso a ella, sino que solamente pone de manifiesto
la «audacia» de la que es capaz; audacia que le lleva a verse implicada en
todas las formas como la persona llega a la verdad, incluida la via fun-
damental de la comunicacién interpersonal.

La verdad de la tradicién se despliega en la historia, y al mismo
tiempo que es, también, de algiin modo, se hace. De esa forma, la rela-
cién tradicién-presente-progreso aparece como un todo que constituye
la estructura formal de los seres histéricos. La memoria, como facultad
de recuerdo y de reconocimiento, acompafa entonces a la razén y es
condicién de posibilidad de un progreso que sin ella careceria en reali-

dad de sentido .

La autoridad de la tradicién es, pues, en primer lugar —ya ha que-
dado afirmado— la autoridad de la verdad que reclama la adhesién del
conocimiento. Nos hallamos aqui en un punto de inflexién en torno a
las relaciones de las tradiciones y culturas con la verdad, ya que, en oca-
siones, es el mismo concepto de verdad el que es reinterpretado. Y asi al-
gunos autores propugnan, en referencia expresa al didlogo interreligioso,
una revisién del concepto de verdad que subyace a la teologia més co-
mun, ya que —afirman— esa verdad se entiende en un sentido «abso-
lutistico» y excluyente. En ese contexto, algtiin autor (Geffré) propone
una verdad cristiana relativa en el sentido de relacional con la parte de
verdad que hay en otras religiones; una verdad-manifestacién que remite
a una plenitud de verdad todavia oculta. De este modo, «en lugar de in-
terpretar en términos de contradiccidn las diversas verdades de las tradi-
ciones religiosas, es preciso tener en cuenta en todo momento su con-
tingencia histdrica y textual» . Aqui se sitda, por ejemplo, la teologia

18. Cfr. la obra reciente de Ricoeur sobre la memoria: P RICOEUR, La memoria, la
historia, el olvido, Trotta, Madrid 2003.

19. C. GEFFRE, «Verso una nuova teologia delle religioni», en R. GIBELLINI (ed.),
Prospettive teologiche per il XXI secolo, Queriniana, Brescia 2003, 369-370.
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contextual, cuyos principios ha sintetizado, entre otros, E Wilfred*. FR,
sin embargo, excluye de manera explicita que en casos semejantes se
pueda seguir hablando propiamente de verdad?.

Junto a la autoridad de la verdad que se halla presente en la tradi-
cién, existe una autoridad de la propia tradicién que presenta como cre-
denciales la adhesién a ella de un sujeto colectivo a través de la historia.
Una vez percibida y reconocida esa autoridad, se abre el campo de la in-
vestigacion, de un ejercicio de la razén desde dentro.

Nos encontramos en este punto con el problema de las relaciones
entre tradicién y critica. Cuando el individuo se integra en la tradicién
de una comunidad, al mismo tiempo incorpora la tradicién a si mismo,
la hace vivir en él. Pero ademds de incorporar la tradicién a si mismo,
hacer suya la tradicién es también preguntarse por su razén de ser, poner
en relacién su autoridad como tal tradicién con la propia racionalidad .
La pregunta entonces por el «por qué» y «para qué» de la tradicién plan-
tea, a su vez, la pregunta por su justificacién —por su credibilidad, po-
dria decirse—. La respuesta a esas preguntas permite a la tradicién jus-
tificarse ante la razén y abrirse al desarrollo, a su progreso en la historia.
Esta es la razén por la que la actitud tradicionalista estd viciada de rafz
en cuanto que anula las preguntas, deshistoriza y cosifica la tradicién y
la reduce a realidad inerte.

20. E WILFRED, «The contours of Third World contextual theologies», en D. CHET-
Ty M.P. JOSEPH, Ethical issues in the struggles for justice, chapter 10, Christava Sahitya
Samiti, Kerala 1998. La teologfa contextual se entiende como interpretacién, no del
cristianismo y de su tradicidn, sino de la vida como es vivida y practicada en su con-
texto concreto (un pueblo que vive en un ambiente cultural determinado, con su pro-
pia historia y tradicién, en medio de unos vecinos particulares). «Una teologfa contex-
tual que es sensible para escuchar lo que Dios dice hoy estd en posicién de discernir
aquellas cosas del pasado cristiano que le ayudan a escuchar hoy sus Palabras y a po-
nerlas en practicar. Por ello, del contexto de cada cultura proceden no sélo preguntas
sino también respuestas, ya que en esa situacién Dios se sigue revelando. La teologfa no
se dirige a la tradicién del pasado con la finalidad de encontrar ahi respuestas. En la
apropiacién del pasado cristiano hay que discernir aquellas cosas que realmente contri-
buyen al presente.

21. FR 5.

22. Cfr. H. CHADWICK, Tradition and Exploration, Canterbury Press, Norwich
1994. En el capitulo 6 («Truth and Authority») se ocupa del contraste de la autoridad
con la razén, con la conciencia individual y con la experiencia y el sentimiento perso-

nales (p. 75).
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El resultado de la critica de la tradicién muestra que la tradicién
no puede ser reducida a razén analitica, pero tampoco es completamen-
te independiente de ella. De acuerdo con ello, las tradiciones culturales
deben pasar el examen de su significatividad de cara al hombre indivi-
dual y ala sociedad, y de su consistencia epistemoldgica y metafisica. Di-
cho en otros términos: una cultura o una tradicién no son por defini-
cién realidades necesariamente positivas que hay que aceptar, sin mis.
Puede haber tradiciones o culturas muy pobres, poco respetuosas del
hombre y de la naturaleza, e incluso destructoras desde un punto de vis-
ta antropoldgico o social. En estos casos, la critica muestra la necesidad
de una reforma estructural y obliga a «ex-culturar» precisamente para
que la tradicién esté al servicio del hombre.

Sélo por medio de la critica racional a la tradicidn, el sujeto evita
el sometimiento cosista y despersonalizador a ella. Ahora bien, esa cri-
tica debe mantenerse en sus justos limites, es decir, no puede pedir a la
tradicién una acreditacién absoluta y patente ante la razén. Si asi fue-
ra, al no poder la tradicién dar una respuesta satisfactoria a todas las
preguntas de la pura razén, seria objeto entonces de un juicio pura-
mente negativo. La autoridad de la tradicién, en cuanto irreductible
plenamente a la razén, sélo serfa entonces reconocida como la expre-
sién de un momento provisional e imperfecto del conocer y del actuar.
Haria bien, entonces, quien se rebelara frente a lo tradicional y comu-
nitario, y aspirara directamente al futuro sin otra mediacién que la de
la propia razén individual. Pero lo que realmente sucede es otra cosa: la
autoridad de la tradicién no es plenamente reductible a la razén, y si el
hombre rechaza todo vinculo con la tradicién, experimenta un proceso
igualmente despersonalizador de su ser, de su identidad concreta e irre-

petible.

Si ante la tradicién no son respuestas auténticamente humanas ni
la alienacién ni la rebelién, es porque ambas son excesos de una actitud
auténtica que incluye a la vez hallarse incorporado a la tradicién reco-
nociendo su autoridad, y al mismo tiempo una actitud critica que pre-
gunta y da respuestas en parte distintas a las tradicionales. De ese modo,
la tradicién custodia la identidad y al mismo tiempo progresa®.

23. Cfr. C. IzQUIERDO, Uso della Tradizione..., cit., 176.
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4. TRADICION ECLESIAL Y TRADICIONES CULTURALES

Lo que se ha dicho en las pdginas que preceden sobre las relacio-
nes de la tradicién con la razén, la historia y la comunidad es funda-
mentalmente vélido también para la tradicién en sentido teolégico. La
diferencia —sustancial— es que aqui la tradicién tiene su origen en el
misterio de Jesucristo entregado a la Iglesia. En consecuencia, para acce-
der a esa tradicién es necesaria la fe que supone la aceptacién de la au-
toridad de la verdad revelada.

FR se ocupa de la tradicién de la Iglesia indirectamente, al referir-
se a la teologia. Enlazando con la idea de que la tradicién no es un me-
ro recuerdo del pasado, y de que el tener las raices en la tradicién —a la
que nosotros pertenecemos y de la que no podemos disponer a nuestro
arbitrio— es lo que nos permite hoy poder expresar un pensamiento ori-
ginal, nuevo y proyectado hacia el futuro, se lee lo siguiente: «Esta mis-
ma referencia es valida también sobre todo para la teologia. No sélo por-
que tiene la Tradicién viva de la Iglesia como fuente originaria, sino
también porque, gracias a esto, debe ser capaz de recuperar tanto la pro-
funda tradicién teolégica que ha marcado las épocas anteriores, como la
perenne tradicién de aquella filosofia que ha sabido superar por su ver-
dadera sabiduria los limites del espacio y del tiempo» .

En un pasaje posterior de la misma enciclica, se completa la des-
cripcién de la tradicién. En relacién de nuevo con la teologia, se lee alli:
«En ésta, la filosofifa no encontrard la reflexién de un tnico individuo
que, aunque profunda y rica, lleva siempre consigo los limites propios de
la capacidad de pensamiento de uno solo, sino la riqueza de una refle-
xién comun. En efecto, en la reflexion sobre la verdad la teologia estd
apoyada, por su misma naturaleza, en la nota de la eclesialidad® y en la
tradicién del Pueblo de Dios con su pluralidad de saberes y culturas en
la unidad de la fe». ;Se pueden distinguir, segin esto, dos niveles de tra-
dicién: la Tradicién viva de la Iglesia, y la tradicién teolégica? Una dis-
tincién de ese tipo serfa util para resolver las dificultades que se puedan
plantear en el didlogo inter-cultural e inter-tradicional: la tradicién teo-

24. FR 85.
25. Subrayado en el original, al que sigue una cita de la enciclica Redempror hominis

(1979), n. 19.
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légica permitirfa una mayor adaptacién a nuevas circunstancias histéri-
cas o culturales mientras que la Tradicién viva de la Iglesia se definirfa
mds bien en relacién con la verdad eterna de Dios. Las cosas, sin em-
bargo, no son tan simples, porque la distincién entre Tradicién de la
Iglesia y tradicién teoldgica exige diversas matizaciones, ya que la dltima
no existe aparte de la primera.

La tradicién viva de la Iglesia tiene su origen en un hecho histéri-
co que es la persona y la existencia de Jesus el Cristo. Mds concreta-
mente, en la conciencia de Jesds entregada a sus apdstoles y por medio
de ellos a la Iglesia. La formacién de la Tradicién eclesial ha sido estu-
diada por diversos autores que han mostrado la existencia de una pard-
dosis unida a la sucesién apostélica y constitutiva de la regula fidei o ka-
non tes aletheias®. A partir de la ensefianza del Vaticano 1I, la tradicién
aparece no s6lo como verdad, sino como una realidad —doctrina, vida,
culto— transmitida y recibida en la Iglesia. La tradicién contiene el mis-
terio cristiano y «todo lo que la Iglesia es, todo lo que cree» (DV 8).

Antes de seguir examinando desde un punto de vista teérico la re-
lacién entre la Tradicién de la Iglesia y las tradiciones culturales, deten-
gdmonos brevemente en lo que sucedié con la primera evangelizacién.
De ahi sacaremos elementos para juzgar con mds razones la situacién ac-
tual.

A. El encuentro del cristianismo con el paganismo

Las relaciones entre cristianismo y tradiciones culturales se concre-
taron inicialmente en relaciones entre el cristianismo y lo que hemos lla-
mado paganismo. El intento de Pablo de apelar a la imagen al Dios des-
conocido para encontrar un punto de didlogo, pero también para alejar
lo més posible al Dios cristiano de los dioses de la mitologia (Act 17) es-
taba llamada a un cierto «fracaso», en el sentido de que antes o después
era inevitable el choque de la cosmovisién cristiana con la pagana. De ese
modo tuvo lugar un encuentro entre tradiciones y un proceso de incul-

26. Cfr. Y. CONGAR, La tradicién y las tradiciones, 1, Dinor, San Sebastidn, 1964, 56;
D. VAN DEN EYNDE, Les normes de ['enseignement chrétien dans la littérature patristique
des trois premiers siécles, Gembloux-Paris 1933, 283-284.
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turacién de la predicacién cristiana en el mundo grecolatino. Daniélou
ha puesto de manifiesto las implicaciones fundamentales de ese proceso.

Segtin algunos, la inculturacién de la predicacién cristiana consis-
tié en realidad en su disolucién en el paganismo. Porfirio y Celso se en-
contraban entre aquellos para quienes los misterios cristianos no serfan
de una naturaleza diferente a la de los mitos césmicos. Asi, por ejemplo,
comparaban la maternidad virginal de Marfa con los nacimientos mila-
grosos de la mitologia, y la resurreccién de Cristo con la de Adonis?.

En el siglo pasado, Rudolf Bultmann entendié que habia tenido
lugar esa inculturacién-disolucién de que hablaba Celso, y reacciona
afirmando que la fe es un acto de adhesién a la salvacién otorgada por
Jesucristo, mds alld de toda representacién. Una vez asentada la inde-
pendencia entre representacién (historia o mito) y fe, Bultmann tiene las
manos completamente libres para desmitizar el cristianismo, es decir pa-
ra negar la historia evangélica e interpretar como mitos la Encarnacién,
la Resurreccién de Jests, o el Juicio. Y lo puede hacer porque Bultmann
considera que el cardcter mitico que cree descubrir en los misterios cris-
tianos es ajeno a su sustancia.

En realidad, responde Daniélou, la revelacién biblica y cristiana no
tiene nada que ver con los mitos. La religién césmica apela a ejemplares
permanentes. En los mitos de la religién césmica Dios se manifiesta a
través de la regularidad de los ciclos estacionales que expresan el fondo
permanente de la existencia humana. Lo histérico, lo singular, no tiene
ningun significado para la religién césmica; es irreal. Sélo lo que se re-
pite tiene valor.

En la religién biblica, por el contrario, Dios se revela en los acon-
tecimientos histéricos, es decir, a través de acciones divinas singulares,
que no tienen precedentes. Se trata de acciones divinas nuevas y decisi-
vas, que modifican la condicién humana en forma definitiva, y que no
son susceptibles de repeticién. Adonis, simbolo de la vida bioldgica,
muere cada otofio y resucita cada primavera. Por el contrario, la revela-

27. ]. DANIELOU, Dios y nosotros, cap. 1: «El Dios de las religiones», Cristiandad, Ma-
drid 2003, 41-74. Por otro lado, escribe el mismo autor, «el sincretismo moderno retomé
estos paralelismos. Simone Weil, en su Carta a un religioso, compara la vifia de Dionisios
con la de san Juan, y la cruz de Cristo con el 4rbol césmico» (p. 57).
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cién biblica nos pone en presencia de Cristo que murid y resucité de una
vez y para siempre. La veneracién a Maria no es la veneracién al ele-
mento femenino de la divinidad, como ocurre con las virgenes madres
del helenismo o el hinduismo, sino que se basa exclusivamente en el pa-
pel que ella desempena en un momento dnico de la historia de la salva-
cién. La cruz de Cristo no es el simbolo cédsmico de las cuatro dimen-
siones, sino el miserable patibulo en el que fue colgado el Salvador del
mundo*. Con el cristianismo, el tiempo adquiere un valor, como el lu-
gar en el que se realiza un designio divino.

;Existid, entonces, una auténtica inculturaciéon de la fe? La res-
puesta sélo puede ser afirmativa, porque el cristianismo no destruye, si-
no que asume la verdad de los mitos, sin perder de vista por ello que la
relacién entre cristianismo y cultura pagana supone una verdadera co-
rreccién (ex-culturacién) de los mitos. Los acontecimientos cristianos
nada deben, en sus origenes, al mito. Pero las tradiciones religiosas pa-
ganas han servido de «praeparatio evangelica» para esos acontecimientos
que, ademds, han sido expresados luego muchas veces mediante repre-
sentaciones tomadas de los mitos®. En todo ese proceso, sin embargo,
los mitos y las tradiciones religiosas han sido descargados de todo lastre
de realidad y utilizados en fuerza del simbolismo que contienen.

B. Filosofia y ciencias en el proceso de inculturacion

Actualmente nos encontramos con una tradicién —la Tradicién
de la Iglesia— que en el proceso de evangelizacién se ha encontrado y se
sigue encontrando con diversas tradiciones culturales y religiosas. Este
encuentro marca necesariamente el modo de la entrega y de la recepcién
del Evangelio. En este punto es donde nos topamos con el niicleo de la
inculturacién.

28. Ibid.

29. Ibid.: «Y asi, a los Padres de la Iglesia les gustaba interpretar el simbolismo de la
cruz explicando que sus cuatro dimensiones representaban el cardcter universal de la re-
dencién. La resurreccién de Cristo, litirgicamente situada en el marco de la fiesta esta-
cional de las primeras espigas, aparecerd cargada de todos los simbolismos de la prima-
vera. Y el descenso de Cristo a los infiernos, que en su origen sélo significaba el anuncio
de la liberacién a los santos del Antiguo Testamento, tomar4 la forma de un conflicto
césmico entre Cristo y el Principe de la Muerte».
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Para poder plantear adecuadamente los principios que rigen el
proceso de inculturacién es preciso conocer bien lo que en la Tradicién
de la Iglesia es constitutivo y que por tanto, no sélo se debe mantener,
sino que cualifica el dinamismo del encuentro cultural y religioso. Sin
necesidad de referirnos al contenido de la Tradicién, nos basta con con-
siderar cuatro perspectivas que necesariamente deben acompanfarla.

En la Tradicién de la Iglesia se ha de considerar, en primer lugar,
una perspectiva cristoldgica, en cuanto arranca de Cristo y en ese sentido
participa de su cardcter absoluto y tinico; por ello, la tradicién reclama so-
bre todo fidelidad. Ademads la tradicién se debe entender también preu-
matoldgicamente, lo cual quiere decir que estamos ante una realidad viva
animada por la accién del Espiritu, no sélo en su fidelidad, sino también
en su progreso. Otra perspectiva de la Tradicién es la eclesioldgica: la tra-
dicién existe en la Iglesia cuya comunién de fe forma, y a la Iglesia com-
pete ser el sujeto que conserva y transmite la tradicién. Finalmente, la tra-
dicién se debe considerar en una perspectiva escatoldgica, lo cual no
significa, que sélo al final de la historia podemos hablar de verdad, sino
que la verdad y realidad que ya conocemos y vivimos de la tradicién, se
manifestard en toda su plenitud en el encuentro final con Cristo®.

El punto de friccién entre las diversas posiciones en torno a la re-
lacién entre Tradicién de la Iglesia y tradiciones culturales y religiosas es,
principalmente, de naturaleza filoséfica. FR se refiere a algunas opinio-
nes seguin las cuales el tedlogo deberfa acudir, mas que a la filosofia, a la
ayuda de otras formas del saber humano, como la historia y sobre todo
las ciencias; y «la teologia deberfa dirigirse m4s a las sabidurias tradicio-
nales que a una filosofia de origen griego y eurocéntrico»?'.

El tedlogo indio E. Wilfred ha escrito que en el planteamiento de
la teologfa cl4sica, lo mismo que en los planteamientos tradicionales de
la actualidad, «la filosofia adquirié un puesto prominente como la cien-
cia que mejor se adecuaba a la tarea teoldgica. Esto era comprensible en
una situacién en la que la mayor preocupacién era la armonia entre fe y

30. Es, por tanto, distinto del sentido escatolégico algunos atribuyen al lenguaje.
«In un tempo di pluralismo religioso, la vocazione storica della teologia cristiana &
quella di sottolineare il senso escatologico del suo linguaggio come linguaggio di ve-
rith»: C. GEFFRE, Verso una nuova teologia delle religioni..., cit., 370.

31. FR69.
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razén, o entre la fe y el pensamiento moderno». Ese planteamiento se
considera superado «en los diferentes contextos de nuestro Tercer Mun-
do». Hoy, —afirma— las concepciones e interpretaciones tedricas sélo
tienen sentido en cuanto estdn al servicio de la vida concretamente vivi-
da en un contexto determinado. Por esa razdn, la antropologfa debe pre-
ceder a la teologfa, la cual debe nutrirse, por motivos evidentes, de otras
disciplinas distintas a la filosoffa, como las ciencias sociales, la antropo-
logia cultural, el estudio de las religiones, las ciencias politicas, la econo-
mia, etc. ;Es posible, sobre ese fundamento, construir una teologfa que
aspire legitimamente a expresar la verdad, o serd mds bien inevitable un
pluralismo teolégico radical, alejado de toda verdad universal? La res-
puesta de Wilfred es que se debe replantear el significado, precisamente,
de la «universalidad», a la que considera muy marcada todavia por la pra-

xis y actitudes de la Europa del siglo XIX.

A partir del principio —al que nada se puede objetar— de que la
fe estd por encima de las culturas, se subrayan las limitaciones inheren-
tes a toda forma cultural para expresar la fe, y se invita a salir al encuen-
tro de otras formas culturales, a través del didlogo. La trascendencia de
la fe sobre las culturas significa que no hay ninguna cultura que pueda
expresar adecuadamente la fe cristiana, y por eso las diversas formas de
cristianismo tal como es vivido en los diferentes pueblos deben estar en
didlogo unas con otras. La comunién de fe debe ser necesariamente tam-
bién comunién de culturas. Como resultado de todo, Wilfred afirma
que «el didlogo es la manera mejor de mantener la autenticidad y la or-
todoxia de nuestra fe».

La minusvaloracién de la filosofia no priva a una postura como la
que se acaba de describir de la dimensién filoséfica. Al contrario, supo-
ne una clara opcién filoséfica que subyace, se sea consciente de ella o no.
La filosofia que la sustenta es aquella que sustituye la metafisica por la
historia, la naturaleza por la cultura y entiende la tradicién como una
realidad entregada plenamente a la cultura y evolucionando con ella, sin
posibilidad por tanto de ejercer un juicio sobre la cultura ni la protec-
cién de la identidad comunitaria. Con ello, la razén es alejada de las
cuestiones dltimas y se vuelve «indiferente y aburrida» (Ratzinger). La
gran verdad ahora es que no existe la verdad universal. Eso es precisa-
mente lo que FR denuncia cuando, refiriéndose al «contexto actual», ha-
bla del pluralismo indiferenciado para el que todas las posiciones son
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igualmente validas: éste es uno de los sintomas més difundidos de la des-
confianza en la verdad. «No se substraen a esta prevencién —se lee ya al
comienzo de la enciclica— ni siquiera algunas concepciones de vida pro-
venientes de Oriente; en ellas, en efecto, se niega a la verdad su cardcter
exclusivo, partiendo del presupuesto de que se manifiesta de igual ma-
nera en diversas doctrinas, incluso contradictorias entre si»32.

Por otro lado, el encuentro de la fe con las diversas culturas no es
algo nuevo —como ya se ha expuesto anteriormente— sino que perte-
nece a la experiencia de la Iglesia desde el principio. Ese «encuentro y
confrontacién» ha dado vida de hecho a una realidad nueva. «Las cultu-
ras, cuando estdn profundamente enraizadas en lo humano, llevan con-
sigo el testimonio de la apertura tipica del hombre a lo universal y a la
trascendencia. Por ello, ofrecen modos diversos de acercamiento a la ver-
dad, que son de indudable utilidad para el hombre al que sugieren valo-
res capaces de hacer cada vez mds humana su existencia»*. Como ade-
mids las culturas evocan los valores de las tradiciones antiguas, llevan
consigo —aunque de manera implicita, pero no por ello menos real—
la referencia a la manifestacién de Dios en la naturaleza, como muestran
los textos sapienciales y las ensefianzas de san Pablo.

En el nimero 71, FR analiza brevemente la naturaleza de la cultu-
ra. La cultura no es una realidad inerte, ni algo que se debe aceptar sin
mds, tal como es. Entre los rasgos esenciales que la configuran destaca la
apertura a lo diverso y a lo nuevo. Esa apertura —que desemboca en «ten-
sién hacia una plenitud»— es consecuencia de aquella otra que es esen-
cial al hombre: la «constante apertura al misterio y su inagotable deseo de
conocer». Ese es el fundamento tltimo que hace posible a las culturas
acoger la revelacién divina y que, por ello, impide considerar a una cul-
tura como criterio de juicio o criterio dltimo de la verdad de la revelacién
divina. La adhesién de la fe no impide conservar una identidad cultural
propia, la cual es acogida por esa fe y conducida hacia un «progreso de lo
que en ella hay de implicito hacia su plena explicitacién en la verdad».

Finalmente, FR se refiere a las tierras del Oriente —India, sobre
todo, pero también China, Japén y los demds paises de Asia— «ricas de

32. FR 5.
33. FR 70. En este punto, la enciclica remite a Gaudium et Spes 53-59.
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tradiciones religiosas y filos6ficas muy antiguas». Enuncia algunos crite-
rios a tener en cuenta a la hora de sacar de ese rico patrimonio los ele-
mentos compatibles con su fe que pueden enriquecer el pensamiento
cristiano. Estos criterios, inspirados en la Declaracién conciliar Nostra
Aetate, son los tres siguientes: 1. La universalidad del espiritu humano,
cuyas exigencias fundamentales son idénticas en las culturas mds diver-
sas. 2. Dependiendo del anterior, cuando la Iglesia entra en contacto con
grandes culturas a las que anteriormente no habia llegado, no puede ol-
vidar lo que ha adquirido en la inculturacién en el pensamiento greco-
latino. Rechazar esta herencia serfa ir en contra del designio providencial
de Dios, que conduce su Iglesia por los caminos del tiempo y de la his-
toria. «Este criterio, ademds, vale para la Iglesia de cada época, también
para la del mafana, que se sentird enriquecida por los logros alcanzados
en el actual contacto con las culturas orientales y encontrard en este pa-
trimonio nuevas indicaciones para entrar en didlogo fructuoso con las
culturas que la humanidad hard florecer en su camino hacia el futuro».
3. No se debe confundir la legitima reivindicacién de lo especifico y ori-
ginal del pensamiento indio con la idea de que una tradicién cultural de-
ba encerrarse en su diferencia y afirmarse en su oposicion a otras tradi-
ciones, lo cual es contrario a la naturaleza misma del espiritu humano*.

5. CONCLUSION

De todo lo que hemos expuesto hasta ahora se puede llegar a una
sintesis conclusiva que consta de varios elementos. En primer lugar se
trata de los diversos resultados a que puede dar lugar la relacién entre la
tradicién de la Iglesia y las tradiciones culturales. Son fundamentalmen-
te de cuatro tipos: disolucién de una en las otras, o viceversa; rechazo
mutuo; sintesis superadora; inculturacién. En los tres primeros casos, o
bien desaparece la identidad de una de las partes, o se afirma esa identi-
dad a costa de cortar una auténtica relacién con el otro. La tnica posi-
bilidad que cabe es la de la inculturacién de la fe en su doble sentido: la
fe se hace cultura, y la cultura se abre a la fe.

34. FR 72. Junto a las tradiciones de oriente, la enciclica se refiere también a «as ri-
quezas de las culturas tradicionales de Africa, transmitidas sobre todo por via oral».
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TRADICION ECLESIAL Y TRADICIONES CULTURALES
(LA ENSENANZA DE «FIDES ET RATIO»)

No se pretende aqui dar una respuesta satisfactoria a las cuestiones
implicadas en la inculturacién, sobre todo porque, al final, es preciso
considerar cada caso en concreto. Algo, de todos modos, se puede decir.
Se puede decir, por ejemplo, que la relacién entre la tradicién cristiana
y las tradiciones culturales incluye a la vez un proceso de in-culturacién
y, como el reverso de la medalla, también de ex-culturacién. «Hay situa-
ciones en que parece que la fe estd llamada a oponerse a la cultura» .
Con ello se quiere decir que no todo en el encuentro de las tradiciones
con la revelacién cristiana es armonia y explicitacién. Las diversas tradi-
ciones se hallan afectadas también por el pecado, y necesitan ser purifi-
cadas, en todos aquellos elementos que el encuentro con el misterio cris-
tiano pone de manifiesto como no coherentes con la revelacién de Dios.

Un segundo elemento a tener en cuenta al tratar de las relaciones
entre el cristianismo y las culturas, es la validez fundamental de la se-
cuencia realidad-conocimiento-lenguaje. El lenguaje es expresién de la
cultura y elemento fundamental de una tradicién determinada, pero al
mismo tiempo es expresion de la realidad a través del conocimiento ver-
dadero. Hay en el lenguaje, como en la propia tradicién, elementos re-
presentativos solamente de la cultura, histdricos y cambiantes por tanto.
Pero eso no limita la capacidad que tiene de expresar la verdad del co-
nocimiento y de la realidad. De ahi que las férmulas dogmadticas puedan
reclamar un asentimiento de fe a lo que expresan, y gocen por tanto de
una cierta inmutabilidad. Son férmulas lingiiisticas, histéricas por tan-
to, pero su relacién con la revelacién divina se basa en la adecuacién en-
tre enuntiabiley res, y por ello son verdaderas. La «extrafieza» que las fér-
mulas dogmdticas puedan representar para algunas culturas no es razén
para excluirlas, sino para aceptarlas también como signos de la radical
novedad que es Cristo y como impulso para una catequesis profunda.

Por lo demds, en las tradiciones culturales hay muchos elementos
que son una auténtica «praeparatio evangelica». Cuanto més rica es una
determinada tradicién desde un punto de vista antropolégico y social,
mis ficilmente se abrird al Evangelio. Valores como la espiritualidad, el
amor a la justicia, el sentido comunitario y social, el respeto, la capaci-
dad de sacrificio y de entrega a los demds, la responsabilidad y la liber-

35. R. SCHREITER, «Inculturacién de la fe o identificacién con la cultura?», Conci-

lium 254 (1992) 39.
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tad personales, el sentido profundo de la divinidad son algunos aspectos
que a la luz de la revelacién se ven no solamente afirmados, sino lleva-
dos a una nueva dimensién significativa. Estd claro que debe haber al-
gun cambio: «si el Evangelio penetra en una cultura y no se opera en ella
ningin cambio, es que no se ha producido una inculturacién efectiva» *.

Al final, las tradiciones culturales son también —y quizds sobre to-
do— tradiciones religiosas. No siempre, por ello, es oportuno medir el ni-
vel y la riqueza de la experiencia religiosa para determinar el modo de las
relaciones entre Evangelio y culturas, porque lo propio del cristianismo es
ser un «ephapax», un hecho histérico dnico e irrepetible, que es Jests el
Cristo. Como escribié Daniélou hace ya bastantes afios, «el problema no
consiste en saber si en las religiones no cristianas se encuentra una expe-
riencia religiosa tan rica como en el cristianismo. La aptitud religiosa es
una caracteristica humana. Puede existir mds en los no cristianos que en
los cristianos. Buda y Mahoma son genios religiosos més grandes que san
Pedro o el cura de Ars. Pero lo que salva no es la experiencia religiosa, si-
no la fe en la Palabra de Dios. Como bien dijo Guardini: “nosotros no so-
mos grandes personalidades religiosas: somos servidores de la Palabra”. La
cuestién es saber si Jesucristo otorga una salvacién, y creer en él» 7.

La Tradicién de la Iglesia, finalmente, mantiene viva su relacién con
el tiempo. Mira hacia atrds y entonces es «la fidelidad permanente de la Igle-
sia a la verdad recibida de Dios a través de los acontecimientos cambiantes
de la historia»**. Pero mira también necesariamente al futuro. Como escri-
bi6 Blondel, «la tradicién anticipa el futuro y se dispone a iluminarlo pre-
cisamente a través del esfuerzo que hace para permanecer fiel al pasado®».

César [ZQUIERDO
Facultad de Teologfa
Universidad de Navarra
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36. Ibid., 41. El autor afiade un segundo principio: «la cultura no puede homoge-
neizar el Evangelio. Esto quiere decir que no se puede permitir que la cultura decida qué
aspectos del Evangelio va a asumir y cudles va a ignorar».

37. ]. DANIELOU, Dios y nosotros, cit., p. 42.

38. JuaN PaBLO I, «Carta al Cardenal J. Ratzinger», La Documentation Catholigue,
1962 (15 de mayo de 1988), 489.

39. M. BLONDEL, Historia y dogma, ed. a cargo de C. IZQUIERDO, Cristiandad, Ma-
drid 2004, 139.
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