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El presente trabajo solamente intenta ofrecer algunos comen
tarios que fácilmente surgen desde el punto de vista de las religio
nes comparadas ante el creciente interés en la inculturación. Es
menester tener presente, como punto de partida, que la disciplina
conocida como fenomenología histórica de las religiones o religiones
comparadas es una disciplina descriptiva e interpretativa, no valo
rativa. La .fenomenología histórica de las religiones es la ciencia
que trata de la descripción, análisis y comp¡;Lración de las diversas
manifestaciones religiosas individuales y grupales del ser humano
con el fin de descubrir su relación y significado.' Se trata de una
ciencia- empírica que se aprovecha de los hallazgos de una serie de
otras ciencias humanas como la antropología cultural, psicología re
ligiosa, etnología, simbología, filosofía de la religión, sociología re
ligiosa.

De la misma forma que un físico estudia y describe los diver
sos colores como otras tantas manifestaciones de la energía lumíni
ca sin por ello entrar en su valoración estética, el fenomenólogo
de las religiones observa y busca el signi ficado de los distintos fe
nómenos religiosos como otras tantas expresiones del espíritu humano
sin someterlos a juicios de valor. Es a la teología de la religión a
quien compete emitir juicios valorativos sobre estos asuntos. 2 Quede
pues claro que en el presente trabajo nos mantendremos estrictamen
te dentro de los límites y método de la fenomenología histórica de
las religiones.

(*) Sacerdote jesuita puertorriqueño. Director académico del Colegio San Ig
n a c i o ~ San Juan Puerto Rico. Doctor en Misionología, especialidad en
fenomenología religiosa (Universidad Gregoriana, Roma, 1983).
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Sin embargo, al hablar de inculturación estamos haciendo, al
menos implícitamente, un juicio valorativo: partimos del presupuesto
de que el cristianismo es la religión "verdadera"} y, de que a través
del proceso de incultúración lograremos, una depuración y transfor
mación de la cultura a la que se le anuhcie la buena nueva. Así,
por ejemplo, Marcello de Carvalho Azevedo nos dice que la incultu
ración

Es la relación dinámica entre el mensaje cristiano y la cultura
o culturas; uná inserción de la vida cristiana en una cultura; un
proceso continuo de interacción recíproca y crítica y de asimi
lación entre ellas. 4

y Ary Roest Crollius afirmará que

el propósito de la inculturación no es salvar una cultura tradi
cional, sino más bien hacer presente la luz y la vida del Evangelio en
el galopante proceso de cambio que afecta todas las culturas, pa
ra que cada cultura pueda tornarse un "habitat" digno del pueblo
peregrino de Dios -una tien.da más bien que una fortaleza- y una
luz irradiante ,que se añada al esplendor de todo el c o s m o s ~

Llama la atención, a primera vista, el que la definición de}
inculturación se 'fije solamente en el mensaje cristiano por una par
te, mientras que por la otra tome en consideración la totalidad de
la cultura del pueblo. Este enfoque no ha de sorprendernos si con
sideramos el origen histórico de la palabra "inculturación". Fue
precisamente, no en los círculos antropológicos o etnológicos donde
la palabra hizo su primer agosto, sino en los grupos de inquietudes
misioneras. Y así la vemos aparecer tanto en trabajos de misionó
logos individuales como en el documento final de la Primera Asamblea
Plenaria de la Federación de las Conferencias -Episcopales de Asia
tenida en Taipei del 22 al 27 de abril de 1974. 6

Meses más tarde, el vocablo adquirirá una mayor aceptación
al aparecer en los decretos de la 32 ª Congregación General de la
Compañía de Jesús. 7 En el "Mensaje del Sínodo de los Obispos al
Pueblo de Dios" aparecido en el Osservatore Romano del 3 de no
viembre de 1977 nos encontramos en el número 5 con la palabra
"inculturación":

El mensaje cristiano ha de encontrar sus raíces en las culturas
humanas y debe, también, transformar estas culturas. En este sen
tido podemos decir que la catequesis es un instrumento de "incul
turación".

Según Roest Crollius posiblemente sea esta la primera vez
que el vocablo aparece en un documento oficial de la Iglesia.a El 8 de
diciembre de ese mismo año Su Santidad Pablo VI dirigió a toda la
Iglesia la exhortación apostólica "Evangelii nuntiandi" sobre ,la
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evangelización del mundo contemporáneo. En dicha exhortación, el
Santo Padre, basándose especialmente en la "Gaudium et spes" trató
expresamente de la inculturación aunque sin usar el término.9 La li
teratura que en estos últimos años ha provocado de una forma u otra
el tema de la inculturación es cuantiosa. 10

Obviamente, el tema de la inculturación es un tema misiono
ló9ico. Es decir, surge de la autocomprensión de la función o mi
sion que desempeña la Iglesia en el mundo. Por eso es precisamen
te hoy, cuando por las razones indicadas nos hemos tornado tan
conscientes del pluralismo cultural y religioso del mundo en que vi
vimos que la discusión sobre la inculturación ha adquirido tal realce.

Al considerar la actituQ cristiana ante el valor de las religio
nes no-cristianas descubrimos tres posturas básicas. Estas valoracio
nes teológicas tendrán profundas repercusiones misíonológicas dando
pie de esta forma a diferentes maneras de enfocar la inculturación.

Primera postura: exclusivismo. 11

El Nuevo Testamento nos ofrece en varios textos una visión
claramente exclusivista del valor salv[fico de la buena nueva. 12

Si bien los autores neo testamentarios vieron en algunos gen
tiles particulares individuos capaces de temer a Dios y de actuar
correctamente,13 en ningún momento se le considera validez a otra
religión que no sea la jud[a o la cristiana.

Pablo y otros autores reconocieron las posibilidades la "reli
gión natural", en virtud de la cual se podía detectar al Dios
verdadero en el orden y belleza de su creación. Lucas presentó a
Pablo como haciendo una referencia pasajera, respetuosa a un al
tar pagano dedicado al "Dios desconocido" (Hch 17: 22-23). Pero
era inconcebible para un autor bíblico expresar admiración por
un culto plenamente desarrollado o por una religión no - bíbli
ca. 11a

Este enfoque exclusivista llega con el Papa Bonífacio VIII
(1294-1303) a la que posiblemente fuera su formulación más tajante
en la bula "Unam sanctam" del 18 de noviembre de 1302:

Por apremio de la fe, estamos obligados a creer y mantener que
hay una sola y Santa Iglesia Católica y la misma Apostólica, y
nosotros firmemente la creemoS y simplemente la confesamos, y
fuera de ella no hay salvación ni perdón de los pecados ... Ahora
bien, someterse al Romano pontífice, lo declaramos, lo decimos,
definimos y pronunciamos como de toda necesidad de salvación

para toda humana criatura. 15

Con todo,. la Iglesia Católica mantuvo la supremacfa de la
gracia divina sobre toda institución religiosa para comunicarse con
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el individuo concreto estableciendo así una vía de salvación a tra
vés de la conciencia individual a pesar de lo errado de la religión
no cristiana a la que se estuviese afiliado. Acerca de esto el con
cilio tridentino instruyó en su sesión sexta en el decreto sobre la
justificación. 16 Más c e r ~ a n o a nuestros días, el Santo Oficio, en
respuesta al Arzobispo de Bastan a propósito del Padre Leonard
Feeney, volvió sobre el asunto.

A lo largo de los siglos, la Iglesia C a t ó l i c ~ se esforzó en
mantener una cierta flexibilidad freñte a la línea dura del "extra
Ecclesiam nulla salus". Sin embargo, el golpe de gracia a la postura
exclusivista en la Iglesia Católica vino con el Concilio Vaticano II,
de l,Jna manera especial con el decreto "Ad gentes divinitus", sobre
la actividad misionera de la Iglesia y la declaración "Nostra aetate",
sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristianas.

Más aún, la teología de las religiones plasmada en los docu
mentos conciliares respaldó y dio nuevo vigor a la tendencia inclusivis
ta, la segunda postura misionológic:..a que queremos considerar.

Segunda postura: inclusivismo. 18

Partiendo del valor absoluto de la Iglesia como sacramento
universal de salvación,19 el Concilio no sólo reitera la doctrina tradi
cional sobre la posibilidad de salvación aun para el no cristiano de
buena fe,2D sino que reconoce que las diversas religiones contienen
elementos de verdad. 21 La validez de esos elementos radica en su
orientación o en su carácter de ser un pre-anuncio del Evangelio,
ya que en Cristo encontrarán todas las religiones su plenitud y
perfección. 22

Si bien los documentos conciliares nos ofrecen afirmaciones
del magisterio sobre el particular, corresponde a los teólogos el teo
rizar acerca de la relación existente entre el cristianismo y las
otras religiones. En este aspecto, la contribución más significativa
es la de Karl Rahner con su concepto del "cristiano anónimo".23

La postura exclusivista encuentra sus raíces en el mismo
Nuevo Testamento, concretamente en la conversión de Pedro con
el centurión Cornelio 24 y en los discursos de Pablo en Lystra 25 y,
sobre todo, en el Areópago. 26

No cabe duda de que el cambio operado en el pensamiento
teológico contemporáneo gracias al Concilio ha sido enorme. Mien
tras anteriormente se había puesto el énfasis en la Iglesia como
vehículo exclusivo de salvación (de ahí el "Extra Ecclesiam nulla
salus"), ahora se considera más bien el universalismo de la voluntad
salvífica de Dios a través de Cristo como mediador único tal como
aparece en las sagradas escrituras. Es decir, el pensamiento teoló
gico se ha movido de un eclesiocentrismo a un cristocentrismQ.27
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Como indicáramos más arriba, la posición teológica que se asu
me respecto de las religiones no cristianas tendrá enormes conse
cuencias de oraen práctico, concretamente respecto a la incultura
ción. Cabría preguntarse por consiguiente, dado que el inclusivismo
es la posición teológica refrendada por el Concilio, qué puede decir
sobre esto la fenomenología histórica de las religiones.

Primero: el valor absoluto de la Iglesia como sacramento uni
versal de salvaciórn28 y de Cristo, encarnación de la divinidad, sal
vador de la humanidad y poseedor de palabras de vida ~ t e r n a . 2 9

El reclamo a poseer la verdad suprema lo hacen, de diversas
maneras, todas las religiones. Nos encontramos pues, en las afirma
ciones conciliares frente a confesiones de fe, no frente a hechos
empíricos. El fenomenólogo religioso encuentra formulaciones seme
jantes en otras religiones. Desde el punto de vista de las religiones
comparadas, la confesión cristiana en Jesucristo como encarnación
del Verbo divino no tiene mayor valor religioso que la hindú de que
Krishna es la encarnación de Vishnú, la realidad suprema. El histo
riador de las religiones otorga el mismo derecho al teólogo cristia
no para sostener como una verdad inquebrantable de fe el que to
dos los hombres están llamados a encontrar su plenitud en Cristo,
que al hindú para afirmar que solamente rasgando el velo de la ig
norancia radical (avidya) con el fin de descubrir su identidad con la
realidad última, podra el ser humano llegar a la realización suprema.

Más aún. Se postula que el cristianismo no sólo es universal
sino que es único precisamente en su universalidad ya que Jesús en
su predicación, concretamente sobre la caridad, rompe todos los lí
mites culturales y temporales de una manera inusitada. 30 ¿Es esta
pretensión única en la historia religiosa de la humanidad? No por
cierto. De inmediato nos salta a la vista el budismo. 31

Suda nos habla del dolor uni versal ·que entraña el deseo de
perdurar y, paradójicamente, del sufrimiento que conlleva el no
querer sufrir y la sed insaciable de gozar. El mensaje budista con
tenido en las cuatro nobles verdades 'sobre la realidad y liberación
del dolor existencial con su corOlario de la compasión hacia todos
los seres no parece ser menos universal que el mensaje' de la cari
dad cristiana.32 Si algo, parecería más universal aún, ya que el ágape
se limita a los seres humanos mientras que la compasión o Karuna
budista se extiende a todos los seres vivos.33

Si consideramos la ética, resulta prácticamente imposible vi
sualizar algo más excelso por el bodhisattva, ese ser ideal del bu
dismo mahayana que renuncia a su liberación suprema mientras no
haya sido liberado el último ser que sufre. 34

Ante estas consideraciones,
,

¿que reclamo puede tener el



cristianismo para su pretensión de validez absoluta y universal?
Ninguno, si como lo estamos haciendo prescindimos del valor de la
fe, ya que nuestras reflexiones se debaten en el campo de las re
ligiones comparadas. Más aún, tales pretensiones parecerían ser la
consecuencia de no haber trascendido la ilusión de un "yo" como
supremo marco de referencia, ya que el supuesto valor del cristia
nismo provendría en último analisis de ser éste "mi" fe, "mi" reli
gión, "mi" Cristo. En todo caso, cabría preguntarse hasta qué pun
to una actitud apriorística es la más apta para establecer un diá
logo.35

Segundo: el mensaje cristiano transmitido por la Iglesia Cató
lica como criterio de verdd para las otras religiones. 36

La historia de las misiones cristianas, concretamente en
América Latina es un testimonio harto triste de las funestas
consecuencias a donde llegó el exclusivimo del "extra Ecclesiam nulla
salus". ¿Nos ofrece la postura inclusivista garantías de que en un
futuro no se atropellaran nuevamente otras culturas en el nombre
de Cristo? Con toda la honestidad debemos decir que a pesar de lo
mucho que se hable y escribe sobre la inculturación nos parece que
el problema básico no se ha resuelto como pronto veremos.

a. ¿Cuál es el mensaje cristiano?

Esta pregunta no es tan fácil de contestar como a primera
vista parece. Es bien sabido que los diversos libros del' N.T. tienen
distintos puntos de vista e insisten en diversos aspectos. ¿Se va a
preferir la buena nueva tal como la proclama Marcos o nos decidi
remos por Juan? ¿Enfatizaremos, los aspectos que prefirió Pablo o
nos quedamos con el enfoque de Mateo? Si la respuesta fuese ob
via no existirían las innumerables confesiones cristianas. Este asun
to es tan serio que el Concilio gice que

la división de los cristianos perjudica a la causa santí
___ --- sima de lapr:;dicación del Evangelio a toda criatura y cierra a

muchos las puertas de la fe.YI _
~

b. Inculturación del "1ensaje original

Sea cual fuere el núcleo central deÍ mensaje cristiano no ca
be duda de que nos viene revestido de un ropaje espedfico, ya que
fue proclamado en una época y medio cultural determinados. Si así
no fuese, ¿a qué los estudios bíblicos, comenzando por' el aprendi
zaje del griego y hebreo? Jesús perteneció a la cultura del trigo,
del vino de uva y del aceite de oliva, de ahí, por ejemplo, el que
al instituir el banquete eucarístico emplease alimentos propios de
los pueblos mediterráneos pero foráneos a otros grupos étnicos y
culturas, cuales son los pueblos que viven del arroz o del maíz.
¿Por que en las Antillas no se tuvo casabe y mpbf para la Eucaristía ni
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en Méjico tortillas y pulque? ¿Por qué en Africa no se ha usado el
aceite de coco para las unciones en el bautismo, orden y unción de
los enfermos? Si "El Evangelio, y por consiguiente la evangelización, no
se identifican ciertamente con la cultura y son independientes con
respecto a todas las culturas", como sostiente Pablo VI en la
"Evangelii nuntiandi", 38 ¿por qué algo tan medular como los sa
cramentos han quedado vinculados en cuanto a su materia a una
cultura específica?

Jesús y los apóstoles vivieron y predicara!"! en medio de una
cultura machista y la iglesia cristiana se edifico, como se constru
yó el monacato budista cinco siglos antes, sobre hombros masculi
nos. De aquí el monopolio del poder que tienen los hombres en am
bas religiones. ¿Pertenece esta hegemonía al núcleo del mensaje o
es un patrón cultural trasnochado que se sigue repitiendo sabe Dios
por qué?

Parte del escándalo de la fe cristiana consiste en profesar
que es el Verbo divino que se hizo hombre igual que todos los
demás menos en el pecado. Esta afirmación implica que la encarna
ción tuvo lugar en un momento histórico concreto, o lo que es lo
mismo, en una época y cultura determinada. Un Jesús de Nazaret
culturalmente aséptico es un Jesús docetista. Las consecuencias de
esto para la inculturación son enormes.

El cristianismo no es un ideal universal y abstracto que toma
una forma concreta en cada cultura; es más bien lo contrario:

El cristianismo es la especificidad singular del hombre Jesús de
Nazaret que tiene un destino universal debido a su poder de rom
per todas las otras e s p e c i f i c i d a d e s ~ 9

La especificidad concreta de Jesús será universalizada al lle
var el Evangelio a todos los pueblos y culturas.

c. Mediación del mensaje original

Tocará a la Iglesia el proclamar el Evangelio hasta los con
fines de la tierra. Es decir, el mensaje cristiano llegará a sus oyen
tes mediatizado por una institución que lo primero que hará, será,
obviamente, determinar cuál es la esencia de lo que debe anunciar.
Parecerá que si la Iglesia va a participar de la vida de su Fundador
será esencial que éste, como El, encarnada en una realidad concreta
y esa realidad cQJlcreta ha sido el occidente.

La actual' estructura de la Iglesia, con un colegio de cardena
les electores del Papa (hasta hace poco se les llamó "príncipes" de
la Iglesia), curia vaticana y derecho canónico inspirado en el dere
cho romano, nos habla de sistemas de gobierno propios de determi
nadas culturas. Buena parte del ceremonial eclesiástico toma como
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punto de partida la Roma pagana. Algo tan importante como el ca
lendario litúrgico es en cierta medida un itinerario de festividades
de la Europa pagana, comenzando con el día de navidad. 40

Si la Iglesia no ·se identificase en gran medida con el occiden
te, lo haría con el oriente, Africa u Oceanía. Tenía que ser así ya
que

Si el Cristianismo no concretiza un universal, sino más bien
universaliza la concrecion del ombre Jesús y la encarnación de
Dios en él, debe verse como falsa y aberrante la separación en
tre el Cristianismo y la civilización Occidental, heredera de
Jerusalén y Atenas. Era pues inevitable que el Cristianismo fue
se ofrecido a otras culturas vestido en su especificidad occi
dental. Si el destino del Cristianismo ha estado .vinculado his
tóricamente al destino de Europa -y todavía lo está en gran
medida- es normal, debido a la especificidad de la encarnación,
que la aceptación del Ctistianismo estuviese vinculada al occi
dente y viceversa.

De esto se sigue el que en aquellos países donde debe "incultu
rarse" el Cristianismo viva necesariamente de la contingencia
del Occidente con otros pueblos. El cristianismo se encuentra
consiguientemente vinculado a las relaciones conflictivas que
resulten de este encuentro .41

d. Relación entre mensaje cristiano y cultura

Como hemos visto, el mensaje cristiano no podrá lJegar como
una esencia químicamente pura a ningún pueblo. El éxito o fracaso
del anuncio evangélico dependerá en gran medida de la capacidad
de los evangelizadores para descubrir y asimilar vitalmente lo
específico del cristianismo con el fin de poder insertarlo dinámica
mente en las diversas culturas. 42 Sin embargo, no importa cómo se
haga, nos parece que más tarde o más temprano, lo que comenzó
como un proceso de inculturación terminará en una aculturación. 43

En favorde nuestra observación citamos la definición que nos
ofrece el Padre Arrupe de inculturación:

La inculturación incluye varios aspectos y diversos niveles que
hay que distinguir, pero no se pueden separar. Sin embargo, en
la multiplicidad de planteamientos con que habremos de enfren
tarnos, el principio siempre válido, es que inculturación es la
encarnación de la vida y mensaje cristianos en un área cultural
concreta, de tal manera que esa experiencia no sólo llegue a ex
presarse con los elementos propios de la cultura en cuestión (lo
que no sería más que una superficial adaptación), sino que se
convierta en el principio inspirador, normativo y unificador que
transforme y re-cree esa cultura, originando así "lna rJJeva crea
ción" .44



Al convertirse el cristianismo en "el principio inspirador, nor
mativo y unificador" capaz de transformar y re-crear esa cultura
se hará, de hecho, lo que le dé sentido a esa cultura.45 Dicho de
otra forma, el resultado final del proceso de inculturación será el
cambio de religión y consiguientemente de cultura, ya que como
dice Puebla,

Lo esencial de la cultura está constituido por la actitud con
que un pueblo afirma o niega una vinculación religiosa con Dios,
por los valores o desvalores religiosos. Estos tienen que ver
con el sentido último de la existencia y radican en aquella zona
mas profunda, donde el hombre encuentra respuestas a las pregun-
tas básicas y definitivas que lo acosan, sea que se las propor-
cionen con una orientación positivamente religiosa o, por el con-
trario, atea. De aquí que la religión o la irreligión sean ins
piradoras de todos los restantes órdenes de la cultura - familiar,
económico, político, artístico, etc.- en cuanto los libera hacia
lo trascendente o los encierra en su propio sentido inmanente.

La evangelización, que tiene en cuenta todo el hombre, busca al

canzarlo en su totalidad, a partir de su dimensión religiosa. 46

Obviamente, aquí caben grados, ya que lo religioso no ocupa
el mismo lugar axiológico en todas las culturas, pero si lo que dicen
tanto el P. Arrupe como Puebla es cierto, entonces no podemos
dudar de que todos los pueblos evangelizados exi tosamente quedarán
esencialmente modificados culturalmente en pro del cristianismo
por el proceso de inculturación. Según la revista Time, el Santo
Padre en su reciente viaje al Africa afirmó:

No es el Evangelio quien tiene que cambiar. Son las diversas
culturas quienes han de esforzarse por absorber mejor la vida y
salud espiritual traídas al mundo por Jesucristo~7

Más aún, dada la vinculación difícilmente superable del cris
tianismo con ciertas expresiones culturales del mundo mediterráneo,
nos parece que con la desaparición de la religión tradicional y de
sus formas de expreslón vendrán junto con el cristianismo otros va
lores y patrones culturales que pueden muy bien volverse elementos
disgregantes de la cultura original.48

Podríamos muy bien tener como resultado final de un expan
sionismo religioso llamado inculturación, promovido bajo la égida de
un inclusivismo teológico, no "una nueva creación" sino una desva
lorización de lo religioso tradicional sumada a una confusión cultu
ral general. Ante semejante peligro, ante la posibilidad de perder
para siempre tan grande riqueza cultural y religiosa, la historia de
las religiones no puede permanecer silenciosa.
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T ercer~ postura: pluralismo. 49

Nuestra discusión sobre la postura inclusivista, aunque un tan
to somera, puso de manifiesto el que la inculturación, al menos
para el historiador de las religiones, no se puede tomar tan unila
teralmente como con frecuencia se hace. Como hemos indicado en
el presente artículo, el- inclusivismo ha marcado un enorme paso de
avance en la comprensión misionológica. Sin embargo, visto desde
la óptica de las religiones comparadas creemos que no basta.

Hace exactamente 370 años Galileo, entonces de 70 años de
edad, fue denUlíciado al Santo Oficio por enseñar, como doctrina
cierta, el que el sol permanece inmovible en el centro del universo
mientras que es la tierra quien se mueve. so La dificultad no yacía,
en realidad, en una visión copernicana en contradicción con la con
cepción ptolomaica. Este enfrentamiento era incidental, el problema
era mucho más profundo y trascendental.

Frente a una cosmología, patrimonio clerical, derivada de la
sa9rada escritura como única fuente de conocimiento, ahora se er
gUla otra, obtenida de la observación científica. Esta nueva fuente
de información estaba a la mano de cualquier lego que estuviese
dispuesto a mirar por un prosaico tubo llamado telescopio. Este
nuevo estilo de bregar con la verdad era no sólo irreverente sino
también amenazante y así se optó por la solución más rápida y
sencilla: condenar a Galileo.

A pesar de los miedos, la historia ha demostrado que lejos de
restarle grandeza a la obra del Creador, la visión heliocéntrica la
ha realzado.

En estos momentos nos encontramos en el umbral de una
nueva visión tan revolucionaria o más que la copernicana. Se trata
de la visión que el hombre de occidente está adquiriendo de sí mis
mo gracias a su autocomprensión como ser relativizado por la
historia.

El hombre occidental se consideró sucesivamente criatura de Dios
y poseedor de una Revelación única, el amo del mundo, el autor de
la única q.J1tura universalmente válida, el creador de la única
ciencia verdadera y útil, y así sucesivamente. Ahora se descubre
a sí mismo en el mismo nivel contados los otros hombres, es de
cir, condicionado por el inconsciente al igual que por la histo
r ~ a -ya no más el creador único de una cultura elevada, ya no
mas el amo del mundo, y culturalmente amenazado por la extin
ción .... En último análisis, podemos decir el que a pesar de los
riesgos del relativismo, la doctrina de que el hombre es exclu
sivamente un ser histórico dio paso a una nueva forma de univer
salismo. S1

42



La inc'ulturación responde a la dolorosa aceptación por el
occidente de que no posee la hegemonía cultural. Y si bien es un
paso hacia esa "nueva forma de universalismo" de que nos habla
Eliade, con todo parece quedarse a medio camino. Desde el punto
de vista de las religiones comparadas se podría preguntar si el cris
tocentrismo es el reverso religioso de un etnocentrismo en vías de
superación.

Desde hace casi dos siglos el hombre ha caminado mucho por
diversos senderos que dicen conducir a Dios. Como el salmista ante
la noche estrellada el estudioso no puede menos que admirar la
grandeza y el amor de Dios. Y así como ayer Galileo al observar
con su telescopio mundos que los demás no sospechaban se pregun
tase si sería cierto el que la tierra fuese el centro del universo,
al considerar hoy la profundidad y belÍeza moral contenidas en otras
religiones no puede uno menos que preguntarse sobre la validez de
la p r e ~ e n s i ó n cristiana al absolutismo religioso subyacente en .10 que
se dice y escribe sobre inculturación. 52

Una exposición y discusión apropiada a la postura teológica
conocida como pluralismo y en qué consista el paso de un cristo
centrismo a un teocentrismo implicado en tal postura ocuparía al
menos un artículo completo. Nos conformaremos pues por el pre
sente con haberlo sugerido. 53

Concluimos nuestras observaciones como las comenzáramos,
recordando que no es de la competencia de la fenomenología reli
giosa el emitir juicios valorativos. Al leer el Dhammapada y los
Upanishads, al contemplar la sublime serenidad de un buda o recor
dar la fe islámica eternizada en la mezquita de Córdoba no pode
mos menos que decir con San Juan de la Cruz:

Mil gracias derramando
pasó por estos sotos con presura
y, yéndolos mirando
con sola su figura
vestidos los dejó de hermosura.54

NOTAS

( 1) Esta ciencia recibe diversos nombres: Religiones comparadas, Estudio
comparado de las religiones, Estudio comparado de la religión, Fenome
nología religiosa, Fenomenología de la religión, Fenomenología de las
religiones, Historia de las religiones, Historia de la religión, etc.
cf. Marim¡usai Dhavomony. Phenoolenology of Religion -Rome:Gregorian Uni
versity Press, 1973, pág. 8, nota 7.
Para una discusión sobre la historia de esta disciplina cf. Mircea Elia
de. The Quest - History and Meaning in Religion- Chicago/London: The Uni
versity of Chicago Press, 1984, págs. 12-36.
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