194 —

2" ¢) -pretende un capitalismo de Estado en el que un Estado em-
presario se sustituye a los particulares;
d) propone un falso igualitarismo basado en lo puramente
econémico y no en la dignidad de la persona humana.

. 3) El socialismo democrdtico no es conforme a las ensefianzas
de la Iglesia debido a que: ‘
a) mantiene el primado de lo econémico sobre otros valores
(materialismo) ; ‘
b) propone en lo econémico un Estado empresario y dirigista
mas alld de las exigencias del principio de subsidiaridad.

.

Este rechazo del socialismo no significa, sin embargo, que la
Iglesia mantenga una actitud de indiferencia frente a la cuestién
social o de complacencia frente a los absurdos del capitalismo
liberal. : o :

La Iglesia rechaza el socialismo porque éste es un falso diag-
néstico y una falsa solucién de la cuestién social, y porque en con-
secuencia s6lo puede agravar el mal en lugar de remediarlo.

Pero la Iglesia no se queda en una actitud negativa frente al
socialismo, sino que, como aporte positivo a 1a solucién del proble-
ma social, propone su doctrina social “a la que el verdadero cris-
tano no sélo debe prestar atencién, sino que debe ponerla como
base de su prudencia y de su experiencia para traducirla concreta-
mente en categorias de accién, de participacién y de compromiso” 9,

%8 Pablo VI, Evangelii Nuntiandi, Criterio, n. 1731-32, 22-1-1976, p. 32b,

IGLESIA Y CULTURA
Reflexiones teologicas sobre su interdependencia

. Por P HUNERMANN (Friburgo en Br.)

1. ESQUEMA DE LA PROBLEMATICA

1.1. ;Un problema insoluble?

La cuestién de la relacién entre la Iglesia y la cultura parece
conducir a un callején sin salida. Una ojeada en una Historia de la
Iglesia atestigua la increible diversidad de ambitos culturales que
constantemente se transforman, con frecuencia en el transcurso
de pocas décadas. Cada uno de esos ambitos comporta un sello tan
propio, que se presenta como una individualidad independiente .

La Iglesia a su vez se encuentra, con relacién a una cultura
dada —segtin lo muestra la Historia de la Iglesia—, en las méas di-
ferentes posiciones. Se dan tiempos en los cuales la Iglesia consti-
tuye una unidad tal con-las costumbres y las formas culturales de
un pueblo, que podria hablarse de una identidad real aunque no
total. Hay situaciones y ambitos en que la Iglesia y la Cultura de
un pueblo se enfrentan en antagonismo. Piénsese por ejemplo en
constelaciones tan diferentes como Bizancio en los Siglos VI y VII, y
da situacién de los Siglos VIII, IX, 0 X en el Ambito de las tribus
germanicas. '

Sé ve inmedidtamente-de los ejemplos aducidos que precisa-
mente con la consideracién de variadas determinaciones referen-
ciales entre Iglesia y Cultura pueden surgir complicaciones como
-que la:Iglesia cargada con una herencia cultural puede introducirse
€n nuevos-espacios que poseen una estructura cultural discrepante.
‘En este caso no entra simplemente 1a Iglesia en contacto con otra

1 El haber destacad.o el caracter individual de cada cultura es mérito
de W. Windelband, Geschichte und Naturwissenschaft, 1894, y H. Rickert,
Kulturwissenschaft und Naturwissenschaft, 7% ed., 1926. Th. Litt, Erkenntnis
‘und Leben, 1923, y E. Rothacker, Logik und Systematik der Geisteswissen-
‘schaften, 1926, han corregido las consecuencias neokantianas de estos repre-
sentantes de la Escuela de Baden mediante la introduccion de categorias como

“Bedeutsamkeit” (importancia, significacién) e “Interesse”; y precisamente
han subrayado atn mas la peculiaridad intransferible de cada cultura.
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cultura, sino que se da una confrontacién cultural mediante la Igle-
sia. Pero una configuracién contrapuesta es asimismo posible: que
surja una confrontaciéon de una cultura dada con la Iglesia y preci-
samente en razon de los elementos religiosos o de cosmovisién ideo-
légica ligados a esa cultura, a la vez que se opere como reaccién un
efecto en la referida cultura. Piénsese por ejemplo en la situacién
de Espafia en tiempo de los califas de Cérdoba y Granada, o en la
Francia de los afios de la Revolucién. Si la correlacién Iglesia y Cul-
tura es tan policroma y multiforme y tan insistematizable como la
vida misma, entonces se sigue que atendido el inventario inmedia-
to, cual lo formula un historiador eclesiastico o un historiador de
la ‘cultura, sélo pueden presentarse estudios de casos individuales
que pueden ser muy tutiles por cuanto ayudan a diagnosticar el in-
trincamiento factico entre Iglesia y Cultura o bien logran mostrar
su antagonismo, pero sin permitir afirmaciones méis generales. Con
otras palabras: sobre e] tema Iglesia y Cultura puede sélo tratarse
en el plano de lo factico, de la situacién histérica inmediata, res-
tringiéndose a un medio y lugar determinados. La temitica Iglesia
'y Cultura sélo puede tratarse en este plano como Iglesia y Cultura
en el medioevo germanico, Iglesia y Cultura en América Latina
hoy, ete.

1.2. Iglesia y Cultura a nivel de reflexion

Por eso el titulo general “Iglesia y Cultura”, que ostenta este
escrito, necesita la precisién del nivel en el cual esa correlacién
Puede ser tratada de modo general. Ese nivel est4 dado mediante el
subtitulo: Una reéflexién teolégica sobre su interdependencia. La
palabra-clave, “reflexién”, significa que aqui se trata en un ni-
‘vel de congideracién en el cual, al conectar con los fenémenos histé-
ricos ocurridos, se muestra precisamente la identidad y autentici-
dad de una cosa, pues ésta atraviesa distintas manifestaciones
histéricas. Con la palabra-clave “reflexién” queremos introducir-
nes, pues, en el nivel de las descripciones esenciales, abstractas v
metafisicas; con ella designamos aquel nivel de cuidadoso contacto
del pensamiento con la realidad, en el cual podemos emitir juicio
sobre la naturaleza histérica de una cosa, su identidad y autentici-
dad en el transcurso de la historia. - :

— 197

Se trata pues de una mismidad histérica que precisamente en

y a través de figuras histéricas serd expuesta, desplegada y even-
tnalmente quebrada y silenciada 2.
‘ Si aqui se habla de reflexién teolégica, significa que la Iglesia
sezn su propia pretensién, es concebida a partir de la fe. Que lo
determinante para ella es su origen a partir del hecho de la Reve-
lacién divina de Jesucristo; que se concibe como la comunidad de
aquellos que creen, esperan y aman, y que estan en camino hacia la
definitiva salvacién prometida por Dios. Los momentos scciolégi-
cos, econémicos o politicolégicos no estan excluidos de esa determi-
nacién de su esencia. Ellos pertenecen a la Iglesia como Iglesia, pe-
ro no son considerados como elemento formal de la determinacién
de la Iglesia.

Cuando a continuacién hablemos de cultura, no vamos a tratar
tampoco de formas culturales concretas, de manifestaciones de cul-
tura que son tGnicas e inconfundibles, porque ellas rehiiyen precisa-
merite las afirmaciones y caracterizaciones generales. Sélo habla-
remos de rasgos esenciales de la cultura, es decir, de aquella corre-
lacién fundamental que, atravesando distintas constelaciones his-
téricas, existe entre el hombre y la cultura, entendida como confi-
guracién de la vida. En este sentido “cultura’” describe las lineas
fundamentales de la convivencia humana y de presencia del hom-
bre en el mundo.

A continuacién vamos a caracterizar dichas lineas desde el
punto de vista de la Eclesiologia. La caracterizacién teolégica de
esta relacion reclama como contra-prueba el trabajo complementa-
rio del filésofo. Su tarea consistira en juzgar, desde su propia 6pti-
ca, si en cada caso hemos dado en el punto clave de la correspon-
diente configuracion de la vida (Lebensverfassung) *.

2 Bl nivel aludido se distingue del nivel en que Cl. Levi-Strauss expone
las indagaciones de una Antropologia Cultural. Comparar por ejemplo “El
concepto de estructura en la Etnologia” en su Antropologia Estructural. Se
trata de un nivel de reflexién filoséfica y teolégica que se caracterizan ambas
por una orientacién de los entes en su ser y no a algin aspecto de los entes.
Cfr. para el concepto de “esencia histérica” el trabajo del autor: Der Durch-
bruch des geschichtlichen Denkens im XIX Jahrhundert, Freiburg, 1967,
pp. 69-101 y 371-402, . :

5 Con la relacién sefialada de la esencia histérica de la Iglesia y de la
Cultura, entendida como configuracién de la vida, se dan presapuestos sobre
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1.3, Sobre el concepto histérico constitutivo de la Iglesia

Si se pregunta sobre la esencia histérica de la Iglesia, nos en-
contramos con que la respuesta de los te6logos no es unanime. Tres
tipos fundamentales de concepcién de la Iglesia estdn en concu-
rrencia mutua. Estos tipos se diferencian en cada caso por el modo
y manera como se relacionan entre si el momento divino y el mo-
mento histérico-temporal en la Iglesia.

1.3.1. Objetividad sacramental como principio de la Eclesiologia

Podemos caracterizar el primer tipo de concepcién de la Igle-
sia con la palabra-clave: Objetividad Sacramental. Un modelo de
esa eclesiologia puede encontrarse en las exposiciones de Semmel-
roth en “Mysterium salutis” que lleva el titulo de: “La Iglesia
como Sacramento de Salvacion” 4. La Iglesia es concebida como
Sacramento, es decir, como realidad histéricamente palpable con
caricter de signo. Mediante ella se acerca al hombre la realidad
divina, portadora de gracia, y ésta llama al mismo hombre a una
decisidén existencial, a que se decida a captar la gracia contenida
en el Sacramento. Esencial para la Iglesia es el ser fundada por Je-
sucristo. Decisiones y realizaciones de la Iglesia a través de la his-
‘toria son, o bien de tipo accidental, o conllevan el caracter de una
explicacién individual de lo que a la Iglesia le ha sido dado de
antemano. '

Teniendo en cuenta que la Iglesia, segiin su naturaleza, es en-
tendida como signo sacramental a partir del pasado, a partir de su
fundacion, resulta claro que una relacién con la cultura es siempre
un asunto individual o de caracter accidental. En contraste con la
realidad sacramental, permanece la cultura un medio externo, en el
cual la Iglesia puede articularse y expresarse por medio de sus
fieles, grupos y comunidades. Pero esas expresiones deben ser cla-
ramente diferenciadas de su naturaleza propia. .

la Unidad y la Diferencia entre la Teologia y el Pensar filoséfico de los que
se ha ocupado ‘el autor en su trabajo: Lugar y esencia del pensar; teoldgico,
en B. Casper, K. Hemmerle, P. Hiinermann, Theologie als Wissenscheft, Frei-
burg, pp. 73-124,

4 Mysterium Salutis, editado por J Feiner y M. Léhrer.
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1.3.2. Encuentro escatolégico como principio de la Eclesiologia

Fijemos ahora nuestra atencién en el segundo tipo de concepto
de la Iglesia. En este caso se establece como principio de la Ecle-
siologia una estructura de encuentro y decisién escatolégica. Un
modelo de esta concepcién es representado por Rodolfo Bultmann
en su teologia. Como Semmelroth, distingue Bultmann dos niveles
en la Iglesia: el histéricamente palpable y visible y el invisible-di-
vino, dispensador de la gracia.

Ambos aspectos de la ralidad estan también para él unidos en
Jesucristo. La pureza y la inseparabilidad de ambos aspectos de la
realidad no son, sin embargo, articulados por Bultmann mediante
las categorias tradicionales de la Cristologia calceddnica y de la
correspondiente Teologia sacramental. Procedente de la tradicién
luterana, se sirve él de las categorias de: suceso, encuentro, deci-
8ién 5.

El sentido total de la Iglesia se concentra en el kerigma y en
aquel encuentro que en el Kerygma le sale al paso a cada uno y a la
comunidad. Por eso, puede afirmarse tanto del cristiano como de
la comunidad de los fieles: “En la fe ha ganado el cristiano una
posicién mas alla de la historia, posicién que Jaspers y otros pre-
tenden encontrar, pero no comc una posicién que ha sido tomada
de la historia. Su estar fuera del mundo no es una propiedad, sino
que puede ser designada como ‘ajena’ (aliena), de la misma mane-
ra que su justificacién, su Justitia, es considerada por Lutero como
‘ajena’. El sentido de la historia reposa siempre en el presente, y
cuando el presente es concebido por la fe cristiana como el presente
escatolégico, se realiza el sentido de la historia...” En cada mo-
mento estd dormitando la posibilidad de ser el momento escatolé-
gico. T tienes que despertarlo” ®.

Por eso, la Iglesia, en cuanto es una realidad histdrica, puede
coincidir ampliamente para Bultmann con cultura o también puede
oponerse a una cultura determinada: en ultima instancia, todo esto
eg irrelevante. La Iglesia es segiin su naturaleza no-mundanal, des-

5 Cfr. G. Hasenhiittl, Der Glaubensvollzug : eine Begengnung it Rudolf
Bultmann aus Katholzschom Glaubensverstindnis, Essen, 1963, .pp. 129-138.
¢ R. Bultmann, Gesehichte und Eschatologie, Tiibingen, 1958 p. 184,
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hlsthlada ¥, por consiguiente, mantiene con la cultura una rela-

cion de exterioridad.

¢

1..3.3.‘ Promesa escatolégica como prihcipio de la Eclesiologia

E] tercer tipo de Eclesiologia esti representado por la Teolo-

gia de Jiirgen Moltmann. El principio configurativo de la Eclesio-

logia es para él la Promesa. Si el acento es colocado por Semmel-
roth en el pasado y en la objetividad dada, y por Bultmann en el
presente y en el encuentro con la palabra de Dios, para J. Molt-
mann este acento estd puesto en el futuro y en la promesa de Dios.
También él distingue un momento histérico ¥y un momento divino
de la Iglesia. También para 4l la unidad de ambos elementos se da
en Jesucristo: la Cruz de Jestis revela “el abandono de todas las
cosas lejos de la mano de Dios” 7; la resurreccién de Jesucristo
abre, como promesa, la mirada a una “totalidad del nuevo ser”.

La Iglesia, que se apoya en esa promesa, tiene la misién de
abrir, en virtud de su interés por el mundo, una “antecimara de la
esperanza”, que algin dia va a ser satisfecha por Dios La direccién
est4 seflalada por medio de la promesa. Estd parafraseada con pa-
labras como justicia, paz, solidaridad, humanidad.

La Iglesia no puede cumplir su propia misién, su propia natu-
raleza sin comprometerse con una transformacién constante en el
ambito de la cultura. Por supuesto, las configuraciones de la reali-
dad histérica, surgidas de esta manera, permanecen esencialmen-
‘te provisionales 8.

¢

1.3.4. Reflexién. sobre la naturaleza histérica de la Iglesia

Estos tres tipos de Eclesiciogia: una Eclesiologia tradicional,
orientada hacia el pasado; una Eclesiologia liberal, que se concen-
tra atémicamente en el encuentro momentdneo con la palabra o con
e]. espiritu, y una Eclesiologia dirigida claramente hacia la dimen-
ston del futuro, dentro del marco de un compromiso sociopolitico,
constituyen basicamente los tres tipos confesionales, gue hoy se

8 Kirche . der Kraft des Geistes - Ein Beit - lani
Elkklesiologie, Miinchen, 1975. : wrag sur messianischen
7 J. Moltmann, Theologic der Hoffnung, Miinchen, 1964, p. 203.
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entrecruzan en las iglesias de confesién catélica, evangélica u or-
todoxa. Dirijamos dos cuestiones criticas a esas concepciones. Des-
de un punto de vista filoséfico, ;esos bosquejos de conceptos de la
Iglesia no se hacen sospechosos de destacar unilateralmente una
de las tres dimensiones del tiempo?

E1 punto critico teoldgico es mas complejo. En las tres carac-
terizaciones esenciales de Iglesia, ;no resulta muy escasa la refle-
xi6én sobre la intervencién de Dios en la historia? Sobre Jesucristo
hay que afirmar: “El ha cumplido lo divino no en cuanto Dios,
porque él era hombre; él ha cumplido lo humano no en cuanto hom-
.bre, porque él era Dios” ®.

. Precisamente, en cuanto Jesus es la palabra de Dios por enci-
ma de todo lo humano, se ha evidenciado en su vida histérica como
el hombre perfecto. En cuanto Dios se manifiesta en lo humano
fuera de la divinidad, se constituye él a si mismo como el Dios que
ama a los hombres de forma incondicionada: asi aparece la divini-
dad de Dios en su dltima plenitud. En la Cruz y en la Resurreccién
alcanza su meta ese doble movimiento. A este suceso le pertenece
como tercer momento perfeccionante la comunicaciéon del Espiritu
Santo. El Crucificado y Rsucitado es ciertamente aquél que, en en-
trega total, hace participar a los suyos en la gloria divina, en el
Ser Divino total, que él mismo recibe del Padre y, agradecido, pro-
duce en propia espontaneidad el Pneuma *°,

_ Por consiguiente, la Iglesia no estd en correcta relaciéon con
Dios, si no se entiende a si misma a partir de Jesucristo, si no reci-
_be de él la medida de su vida, la amplitud de su fe, esperanza y
amor. Tampoco esta la Iglesia en correcta relacion con Dios, si ¢l
Espiritu no toma en ella cada vez una nueva y originaria configu-
racién. Porque el Espiritu es la forma y manera cémo el Sefior re-
sucitado se relaciona con el Padre, y cémo él se da a los hombres y
al mundo. En la medida en que el Espiritu toma configuracion en
la Iglesia, en esa misma medida, ella esta realmente relacionada
con Jesucristo y asi con el Padre. Este Espiritu, que ahora y aqui

% Maximus Conf. Schol. in Dion. ar., ep, 4.8. (Cord.2.77 D). )
10 Cfr. del Autor, Gottes Sohn in der Zeit: Entwurf eines Begriffs en

Jesus, Ort der Erfahrung Gottes, Freiburg, 1976, pp. 210-236.
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estd activo en ella, es la garantia de la plenitud futura, en I quo
Dios sera todo en todos.

Sin embargo, el Espiritu se desenvuelve solamente dentro del
ambito de la libertad humana. El inspira, transforma lo que apa-
rece constantemente en la historia como fruto de la indeducible
originalidad de los hombres. De aqui se deduce para la Iglesia: la
Iglesia esta caracterizada por definitividad ¢ historicidad. Precisa-
mente, dada su fundacién cristolégica la Iglesia posee un caracter
de definitividad, que sin embargo siempre se manifiesta histérica-
mente en funcién de la forma pneumatolégica de realizarse. Apa-
rentemente es ésta una afirmacién paradéjica. Su fundamentacién
consiste en que precisamente el Sefior de la Iglesia es el Sefior re-
sucitado, que toma forma en la Iglesia a través del Espiritu. Este
Espiritu es el regalo definitivo de Dios, concedido por Jesucristo,
que, al mismo tiempo, en una inaudita vitalidad, adquiere siempre
nuevas configuraciones en y por medio de la libertad humana. De
aqui resulta que con la fundacién de la Iglesia se proporciona a la
historia del mundo un sujeto imuy especifico, que posee y constan-
temente realiza una relacién 2special con el pasado, el presente y
el futuro.

1.3.5. Determinacién provisional de la relacién Iglesia-Cultura

{ Qué resulta de aqui con relacion a la cultura? Si, como hemos
indicado mas arriba, la Iglesia estd constituida por la revelacién
escatologica de Dios, entonces la Iglesia posee una relacién interna
y esencial con cualquier tiempo (‘‘Tiempo” entendido aqui no en el
sentido de una cronologia pura y abstracta, sino, en tanto que cul-
tura designa esencialmente la configurabilidad del tiempo, la Igle-
sia tiene una relacién esencial e intima con ella).

En correlacién estan las configuraciones fundamentales de la
vida y de la Iglesia en su concepcién y realizacion esencial.

Si aqui ocurriera exclusivamente una relacién externa, enton-
ces Dios en Jesueristo y por la misién del Espiritu Santo no se hu-
biera revelado realmente €n la historia. Ciertamente esta con-
juncién Iglesia-Cultura esti marcada, mediante juicio y gracia,
por la Cruz de Jesucristo. )

De aqui se sigue una consecuencia inmediata. Si la Iglesia esta
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constituida por una revelacién escatolégica, que brota y permane-
ce abierta en la libertad humana y en la historia de la libertad, en-
tonces no puede deducirse de eso, ni una serie historica de figuras
de la Iglesia, partiendo de la estructura inicialmente constituida;
ni a partir de esa estructura inicial, las formas fundamentales de
la relacién esencial con los distintos tiempos y sus culturas respec-
tivas. Mas bien es valido el punto de vista opuesto. Puesto que la
Iglesia existe exclusivamente en el proceso de Tradicién de la Re-
velacién, y Tradicién de Ia Revelacidon significa tradicién hacia la
originaria e indeducible libertad humana, resulta de aqui que a la
Iglesia le sobreviene siempre una nueva forma, codeterminada por
la cultura de un tiempo. .

¢ Qué resulta de esto con respecto a la cultura? Si la Iglesia, en
la forma arriba caracterizada, esta constituida por la Revelacién
escatolégica de Dios, es decir, por una Revelacidén que ocurre en la
Historia y afecta a la Historia en totalidad, entonces posee la Igle-
sia una relacion esencial interna con cada tiempo. Tiempo, enten-
dido aqui, no en el sentido de la pura cronologia abstracta, sino
como modo y resultado de tiempificarse (sich Zeitigens) el hom-
bre y el mundo en el claro espacio del comprender. La Iglesia posee
con respecto a la cultura una intima referencia esencial al ser ésta
—como indice de la plasticidad del tiempo—, expresién y medio de
autorrealizacién personal y social.

Las estructuras fundamentales de la vida, y la Iglesia en su
comprensién y realizacion esenciales, se encuentran en correlacién.

Si predominara en esto una referencia meramente extrinseca,
Dios, en Jesucristo y por el envio del Espiritu Santo, no se hubiera
en verdad revelado en y para la historia. Aunque debe admitirse
que esta trabazén de Iglesia y Cultura est4d marcada por Juicio y
Gracia signada por la Cruz de Cristo.

La identidad y autenticidad de la Iglesia se mostraran justa-
mente por el modo c6mo en este tiempo preciso y mediante precisa~
mente este tiempo, la Revelacion se prueba justamente Revelacion
para esta estructuracion vital y asi manifieste en una nueva figura
su fuerza salvifica. Por supuesto que con esto debe tenerse en cuen-
ta que en cada tiempo surge asi mismo una impugnacién peculiar
de la Iglesia y su Evangelio constitutivo.

.
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'1.8.6. Historia esencial — Historia de la culpa

Precisamente porque las fases recorridas de la historia de la
Iglesia, entendida como historia de la revelacién ocurrida una vez
;y valida para siempre, son momentos de la historia esencial de la
revelacion y de la Iglesia, por esto mismo surge dentro de la histo-
-ria de la humanidad (que en si es plural por la variedad de sujetos
.de tipo individual y colectivo) un Sujeto de la Historia que, al mis-
.mo tiempo es Sujeto en la historia, no estd inmunizado contra el
caer, en pecado y culpa, en épocas obscuras **.

La Iglesia s6lo posee su identidad y autenticidad er la marcha
por la historia siempre que se convierte y se entrega a la reconcilia-
¢ién por Jesuecristo.

' La conformacién histérica de la Unidad, Santidad y Catolici-
aad de la Iglesia —propiedades que hemos expresado por la desig-
mnacién de la Iglesia como sujeto de la historia— pertenece a la Igle-
sia en el decurso de la historia, solamente en tanto arrepentida y
-reconciliada. Esta dialéctica particular es expresada asi en la Pri-
mera Carta de San Juan: “Si decimos que estamos en comunién
con é] y andamos en tinieblas mentimos y no obramos la Verdad.
Pero s1 andamos en la Luz como El estd en la Luz, estamos en co-
‘munién los unos con los otros y la sangre de Jests, su Hijo, nos pu-
rifica de todo pecado. Si dijéramos que no tenemos pecado nos en-
gafiamos a nosotros mismos v no estd con nosotros la Verdad”
(1 Jn. 1,6-8). Dios es Luz y quien anda en tinieblas no esta junto a
Kl Sélo en la confesion de sns tinieblas es purificada de ellas la
‘Iglesia por la Sangre de Jesucristo y precisamente asi anda en la
‘Luz y en la Verdad.

' En la reconciliacién siempre renovada en virtud de la justifi-

11 T.a Iglesia es sujeto de la historia en la historia no por propia gra-
«cia. Heinrich Schlier ha caracterizado esta singular situacién de la Iglesia
«n la Historia de la siguiente manera: “Este conocimiento podria ser formu-
lado de otro modo... que, desde la muerte de Jesucristo y su resurreccién de
entre los muertos, el mundo vive en la presencia provisoria del Reino de
Dios en la Iglesia, o también: que este tiempo es el tiempo de la Iglesia”.
Cfr. H. Schlier, Die Zeit der Kirche, Freiburg, 1956, p. 314. El Tema de la
Iglesia como sujeto de la historia en la historia presupone, junto al envio
‘escatolégico del Espiritu Santo, que se da una ‘‘iglesia desde Abel”, enten-
diendo Iglesia aqui en las correspondientes figuras andlogas de historia de
la salvacién.
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cacién una vez otorgada por Jesucristo, ocurre no ya la represién

de la culpa ni la desatencién a las faltas, sino verdaderamente re-
misién y reconciliacién divina.
En este movimiento de conversién —a su vez posibilitado y

sostenido por la Revelacion— la Iglesia pasa a ser constantemente

de sujeto en la historia a sujeto de la historia.

Forma parte de esta conversién el que los desarrollos esencia-
les de la Revelacién y de la autocomprensién de Ia Iglesia, alcan-
zados en tiempos pretéritos, no se vean rechazados sino afirmados
como esenciales y debidos, y asi ulteriormente desplegados aunque
bajo formas modificadas. La conversién de la Iglesia incluye siem-
pre como un momento también la conversién a la historia del pro-
rio sér. . . :

Ocurre asi, en principio, —en toda confesién de culpa histé-
rica y ofuscamiento— un proceso de crecimiento y profundizaciéon
en la fe con respecto a la plenitud escatoldgica.

El Concilio Vaticano II habla de ese crecimiento en el articulo
oclavo de la Constitucién Dogmatica sobre la Revelacién divina:
“Esta Tradicién apostélica va creciendo en la Iglesia con la ayuda
del Espiritu Santo; es decir crece la comprensién de las palabras
e instituciones transmitidas cuando los fieles las contemplan v

estudian repasindolas en su corazén (cfr. Le. 2,19- 51), cuando
comprenden 1nternamente los misterios que viven, cuando las pro-
claman los Obispos, sucesores de los Apéstoles en el carisma de la

Verdad. La Iglesia camina a través de los siglos hacia la plenitud
de la Verdad, hasta que se cumplan en ella plenamente las pala-
kras de Dios”.

Puesto que la revelacién en Jesucristo es una automanifesta-
cién de Dios en orden a la salvacién de los hombres, un crecimiento
tal solamente puede tener el caracter de una capacitacién cada vez

mas profunda del hombre respecto a la vida divina, mediante la

creacién y desarrollo de su autorrealizacién mas alld de si mismo.

La historia de la esencia de la revelacién se realiza, de esta manera, |

como historia de la esencia de la lib_ertad humana, que es conduci-
da a la plenitud mas alld de sus limites. La Historia de 1a libertad

surge aqui no como historia de la intensificada libertad con rela- -
cion a si misma, sino como libertad de si misma con relacién a todo -
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lo deméas fuera de ella, con lo cual se convierte en libertad
para §i?%

Ahora bien, esto significa, para la relaciéon entre Iglesia y
Cultura, que la Iglesia tiene que refundir las formas y configura-
ciones de la libertad, que le son brindadas en una determinada cul-
tura, en la forma de una liberiad de si misma y libertad para lo
demas y los otros. En este proceso seria la Iglesia infiel a su propia
historia constitutiva, si rebajara el valor del nivel ya alcanzado en
su historia constitutiva, al elaborar una configuracién de la liber-
tad de sf misma y libertad para lo demas y para los otros.

La correlacién del conjunto Iglesia-Cultura, que hasta aqui he-
mos discutido de una manera formal, debe ser ahora proseguida
en los parrafos siguientes, a iravés de una serie de constelaciones
histéricas. Solamente a través de ese recorrido por la historia y
como resultado de esa historia se justifican de forma adecuada los
puntos de vista formales' desarrollados aqui anticipadamente y en
fprma inicial 13, .

2. ESQUEMA DE CONSTELACIONES HISTORICAS
¢ DE IGLESIA Y CULTURA

~ La Iglesia se convierte en hecho histérico mundial al abando-
nar el ambito israelitico, accediendo al 4mbito mundial. La serie
asi introducida de constelaciones de tipo fundamental en que la
Iglesia se refiere a la cultura, comienza con una amplia oposicion.
Fundamento de esta oposicién es el hecho de que la cultura antigua
se combrende a si misma como cultura religiosa que, precisamen-
te en cuanto tal, va a ser desenmascarada por las jévenes comuni-
(i;ades cristianas como antidivina y. enredada por poderes demonia-

' 12 Para el concepto de libertad del hombre como “libertad de si mismo”
para asi ser realmente “libre también para si” o bien “para ser uno mismo”,
cfr. M. Theunissen, Der Gebetsglaube Jesu und die Zeitlichkeit des Christ-
seins, en Jesus, Ort der Erfahrung Gottes, Freiburg, 1976, pp. 13-68.

<" 13 La denotacién formal de la relacién Iglesia y Cultura, especialmente
el hablar de la Iglesia como Sujeto de la historia en la historia, impide aque-
lla aporética a la que conducen desde Hegel todos los intentcs reiterados de
una determinacién del sujeto en la historia. La Iglesia tiene su sentido per-
manentemente en otro que ella: en Dios y el mundo o sea la humanidad. Su
movimiento histérico no puede por ello cerrarse jamias en sistema, ni aun
procesual o anticipatorio.
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cos en pecado y lejania de la Verdad. Este enfrentamiento lleva los
trazos de un conflicto radical. Aqui domina una reciproca exclusi-
vidad. De este modo comienza la contraposicién en orden a la des-
mitificacién y desideologizacién de la realidad mundana y humana
que acompafiara en lo sucesivo a la historia de la Iglesia.

2.1. Ejemplos de antagonismo fundamental

Consideramos algunos ejemplos como ilustracién de ese anta-
gonismo fundamental. Erik Peterson ha consignado en un intere-
sante articulo “Cristo como Emperador” !¢ ¢émo, por ejemplo, en
el Apocalipsis, el Sefior Jesucristo resucitado es presentado como
el Verdadero Emperador, es decir, como el Sefior de la verdadera
comunidad. Jesucristo es Principe de los reyes de la tierra (Apoc.
1,5) ; El esta situado entre los grandes candelabros (1,13), de la
misma forma que la imagen imperial estd colocada entre candela-
bros de oro en los grandes templos de las capitales de provincias.
Sus pies centellean como mineral de oro (1,15). A El hay que tri-
butarle la genuflexién o prokinesis y no hay que arrodillarse a los
pies del Emperador o de su imagen. En la mano tiene Jesucristo
siete estrellas (1,16), que son el simbolo del poder imperial. El des-
pliegue del rollo escrito (Apoc. 6) corresponde a un gesto en la
entronizacién del Emperador. Los cuatro jinetes del Apocalipsis
portan los colores de los partidos del circc romano. Pues los juegos
de cireo van unidos a la entronizaciéon del Emperador. Jesucristo es
la réplica superior del Emperador.

_En la teologia de Ireneo se articula el plan general feolégico
de la realidad, que se habia hecho necesario como consecuencia de
esa réplica>. En contraposiciéon con la metafisica helenistica de
la fundacién divina del mundo, dibuja Ireneo un Cosmos de la his-
toria de la Salvacién. Ese plan toma necesariamente, claro estd ele-
mentos y presupuestos mentales helenisticos, pero los refunde en

forma fundamental.
 En este Cosmos de la Historia de 1a Salvacion, que en sus ras-

14 E. Peterson, Theologische Traktate, Miinchen, 1951, pp. 14?-164.
15 Cfr. para lo que sigue: N. Brox, Offenbarung, Gnosis und gnostischer
Muythos bei Irendus von Lyon, Salzburg, Miinchen, 1966; H. U. von Balthasar,
Herrlichkeit Eine theologische Aesthetik, Einsiedeln, 1962, Tomo 2, pp. 29-94.
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gos fundamentales permanecerd dominante para los siglos siguien-
tes, seran desarrolladas estructuras particulares de acceso a la ver-
dad y una nueva concepcién frente al parecer pagano de la refe-
rencia e interferencia de lo humano y lo divino. Aqui eclosiona por
lo tanto un ‘'mundo nuevo de valores, esencialmente inspirado por
el mensaje evangélico. Pero ese mensaje se articula por entonces
en el espacio del helenismo, vale decir, de modo metafisico.

Interesante es la actitud expectativa, que va asociada a la
Iglesia en cuanto “mundo en la salvacién”. Origenes responde a la
imputacién de Celso de que, si todos fueran cristianos, el Imperio
pereceria: ‘“Porque si todos se comportan como nosotros, segin
dice Celso, entonces naturalmente también los barbaros, que se han
convertido a la palabra de Dios, se comportarin conforme a las
leyes y las buenas costumbres” (VIII, 68). “Si conforme al presu-
puesto de Celso, sin embargo, todos los romanos aceptaran la fe
cristiana, entonces ganarian ellos la victoria sobre sus enemigos
por medio de su oracién.o quiza no tendrian ningiin enemigo que
¢ombatir} amparados en aquel poder divino, que ha prometido que
respetaria cinco ciudades en su totalidad en atencién a cincuenta
fustos. Porque los varones de Dios son la sal que mantiene la ver-
dadera unidad sobre la tierra y esa coherencia de las cosas sobre
la tierra se mantiene en tanto, en cuanto la sal no pierde su sabor”
(VIII, 70) 1,
' Esta forma de la contraposicion entre la Iglesia y el mundo
pagano, asi manifestada, no conlleva la caracteristica de la exclu-
sién, sino de la atencion. A la lglesia, que de esa forma tan termi-
nante se contrapone al mundo pagano, lo que le importa, precisa-
mente en esa contraposicién, son ese mundo y sus hombres. Con
ello provoca la conformacion piiblica y cultural de esos hombres
con la fuerza acumulada de su interioridad, con la nueva visién de
la dignidad humana, que lo supera todo, y del caricter decisorio
de la historia.

Si formalizamos lo que de manera esquematica hemos insi-
nuado en las consideraciones precedentes, resulta lo siguiente: la
Iglesia se halla ante una cultura religiosa global, que posee una

16 Citado de BKV, Des Origines ‘acht Biicher gegen Celsus, Miinchen,
1927, pp. 385, 387. . . . . . .
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unidad en el Estado romano. Frente a este mundo cultural consti-
tuido, la Iglesia es universal y escatolégicamente definitiva sélo en

.cuanto reivindicacion, o bien en potencialidad. En cambio, en las

.comunidades la Iglesia es real cuando se trata de la formacién de
una visién propia de conjunto de la realidad, como en la teologia
alejandrina o en la teologia de Ireneo, 6 cuando se trata de la ela-

‘boracién de una constitucién caracteristica 1. Es precisamente a

partir de la realizacién concreta de aquella definitividad que surge
la peculiar posibilidad del cristianismo primitivo para recoger sim-
bolos paganos y usarlos, a un tiempo, en un sentido opuesto al pa-
ganismo: Jesucristo es el verdadero Orfeo, asi como el verdadero
Emperador 8. A los cristianos les sirven asimismo algunos esque-
mas interpretativos que han recogido para comprender los testi-
monios de la propia fe, que en su contexto original ya no les son
comprensibles. El motivo de este peculiar intercambio reside pre-
cisamente en el hecho de que la Iglesia, al anunciar la fe, inicial-

‘mente s6lo puede hacer valer su reivindicaeién en una contraposi-

cion abstracta contra el mundo de la antigiiedad, determinado por
la religién pagana. La Iglesia al representar realmente y al actua-
lizar su reivindicacién se hace dependiente, a un tiempo, de los con-
tenidos de la cultura pagana, aiin cuando los separe de su contexto
y los encamine a una contraposicién.

Esta lucha culmina con la penetracién del orden piblico por

‘parte de la Iglesia.

La configuracién de la antigiiedad, es decir, la relacién fun-
damental del hombre con el préjimo, con la sociedad, el mundo y la
historia, experimenta asi una transformacién de principio. Mundo
. historia quedan desdivinizados; los seres son reconocidos como
creados en el tiempo: pecado, mal y culpa han ganado un nuevo
contenido, asi como vida, esperanza, amor. Pero, ;cémo deberi ex-
teriorizarse esta transformaciéon de principio en las formas obje-
t:vas de la configuracion de la vida? De momento esta transforma-

17 Un claro eco de esta figura de historia salvifica lo constituyen los
capitulos 5 y 6 de la carta a Diogneto. Cf, BKV, Friischriftliche Apologeten

und Mdrtyrerakten, Xempten/Miinchen, 1913, T. I, pp. 165-166.

18 Cfr. W. N. Schumacher, Reparatio vitae, Zum Program der meuen
Katakombe an der Via Latina zu Rom, en Romische Quartal Schrift, 66
(1971), pp. 125-153. = -
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cidn se. ha realizado solamente en el Ambito privado, en el culto, en
la Teologia 9.

Pero a la Iglesia por su parte se le han afadido las dimensio-
nes del mundo, del orden puablico. Ha ganado el concepto de Dios
como Creador, que ha hecho ¢l mundo de la nada. Formalmente ha
.comprendido la historia del mundo como economia de salvacién.
Pero, ;qué forma tendri que adoptar la Iglesia para poder valer
como definitiva comunidad de salvacién en esta situacién?

2.2, Identidad fictica en una diferencia de principio

El cambio en la relaciéon iglesia-Cultura se muestra de forma
contundente, en la teologia del Reino de Eusebio. Eusebio sitda el
politeismo superado en una estricta correspondencia con la desu-
‘nién de los hombres en un sinnimero de naciones. En esto ve las
causas de las continuas guerras y conflictos. Eusebio celebra la ex-
‘pansién del monoteismo cristiano como fundamentacién del impe-
rio universal 29,

\ La teologia de la identidad del orden pablico-juridico-cultural
y del orden de la revelacion eclesiastica, que aqui surge, se con-
vierte después en el pensamiento central de todas las teorias del
reino y del! emperador o del rey. Baste recordar los discursos de
Constantino 2!, las introducciones con las que Flavio Justiniano le-
gitima sus edictos y leyes, las interpretaciones que los Emperado-
res medioevales, empezando por Carlomagno, nos ofrecen de su

‘

‘18 Cuan ambivalente sea esta transformacién se muestra con respecto
al culto en la reevaluacién de los edificios eclesiales después del cambio de
Constantino. Si en el tiempo anterior a Constantino valian, en: contraposicién
.a los Templos, como edificios comunes, pasan a ser celebrados como edifi-
cios .sagrados segin el modo de los Templos. Cfr. la gran predicacién del
‘Obispo Eusebio con ocasién de la consagracién de la Catedral de Tiro: “Este
.es €l gran Templo que ha erigido el gran Creador del Mundo, la Palabra,
sobre todo el orbe bajo el sol. Alli abajo ha creado él una imagen espiritual
"de quien se halla mas alld de 1a bdveda celeste, para que su Padre sea vene-
rado y adorado por toda la creacién y toda naturaleza racional. Ningin mor-
tal puede debidamente exaltar la patria sobre los cielos, los prototipos de
Ias cosas terrenas que alli descansan, la Jerusalem de arriba, como es lla-
mada, la montafia de Sién y la ciudad supra-terrena del Dios vivo” (Euse-
bius, Hist. Eecl., 1, 4, 69). . .

j 20 Cfr. E. Peterson, Der Monotheismus als politisches Problem, en Theo-
logische Traktate, Miinchen, 1951, pp. 45-148.
21 Cfr. Eusebius, Leben Konstanting, IV, 29 u. 8.
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_cargo, hasta  la extravagante teologia del reino del Anénimo
.de York.

Paralelamente a esta linea, se desarrolla en las reivindicacio-
nes de una serie de Papas, poderosos Obispos o Patriarcas, una li-

‘nea teolégica correspondiente que partiendo del principio de con-

junecién y hasta de unidad de la Iglesia y del orden publico reivin-
dica una posicién de incondicionada preferencia y un poder direc-
tivo, si bien escalonado, de la autoridad eclesiastica con respecto
a los poderosos. Compérese, por ejemplo, el Dictatus del Papa Gre-
gorio VII, la Bula “Unam Sanctam” de Bonifacio VIII, ete.

" Pero es precisamente en la fijacién de una unidad sin ninguna
‘diferenciacién cuando la definitividad escatolégica de la Iglesia
queda espantosamente particularizada. La Iglesia se ve identifi-
cada no sélo facticamente sino también esencialmente con una de-
terminada forma de poder. Las guerras se convierten en guerras
de fe, etc. 22, . . ‘

Pero precisamente la unificacién factica de Iglesia y Cultura
obliga, si se quiere ser fiel a la identidad y autenticidad de Ia reve-
iacién y de la Iglesia, a una diferenciacién de principio. Los pasos
decisivos de esa diferenciaciéon pueden fijarse considerando dos
cortes histdricos.

2.2.1. Las diferenciaciones de principio en la Patristica

La diferencia de la revelacién cristiana de la Iglesia respecto
a la cultura civil, marcadas claramente con el surgimiento del Mo-
nacato, encuentra su correspondencia teolégica, respecto a la Cris-
tologia, en los grandes Concilios de Nicea y Caleedonia. Jesucristo
no es el Logos creado, pues con esto perteneceria al mundo de la
creacién y. en tGltimo término, desapareceria con él en virtud de
‘una simple identidad: El es y permanece “homousios” (de una
misma substancia”) con el Padre, también a través de la Pasion y
lz Crucifixién. De forma parecida es establecida la divinidad del
‘Espiritu, dentro de una concepcién metafisica, como el Principio
de Vida de la Iglesia en el Concilio de Constantinopla (afio 381).

22 Cfr. W. Elert, Der Ausgang der altkirchlichen Christologie, Berlin,
1957, pp. 26-32, Sy o
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Respecto a la Iglesia traza Agustin la linea divisoria entie la

comunién de los Santos (Communio sanctorum) y la comunién de
los sacramentos (Communio sacramentorum), entre la Iglesia ex-
-ternamente visible y la interior, invisible, aunque viviente en la
-historia. El hace una, diferenciacién analoga respecto a la historia
-humana global, utilizando el principio de libertad y gracia por par-
-te-del hombre y de eleccién y condenacién por parte de Dios. La
:aplicacién concreta de esa diferenciacién puede documentar su en-
-juiciamiento de los sucesos con motivo de la caida de Roma: “Lo
que ocurrié en la recientemente acaecida destruccién de Roma, en
-cuanto a devastacién, asesinato, robo, incendios y muerte, es debi-
do a las costumbres de las guerras; pero lo nuevo que aqui ocurrié
-una aparicién totalmente desacostumbrada, segtn Ia cual rudos
barbaros se mostraron tan mansos, que se escogieron las mas am-
'plias iglesias para proteger al pueblo. . . esto hay que atribuirlo al
nombre de Cristo y a la época cristiana. . .” .

2.2.2. La profundizacion de la diferenciacién en la Edad Media

Un segundo progreso de diferenciacién ocurre en el Medioevo
Nuevamente se trata aqui de una diferenciacién de principio, de la
identidad factica de Iglesia y Cultura. Tomas de Aquino caracte-
riza la creacién como una realidad consistente en si misma, que, en
cuanto naturaleza (natura), posee una correspondiente finalidad
iy las fuerzas adecuadas a ese objetivo. Asf pertenecen a la “consti-

tucién basica natural” del hombre la inteligencia y la voluntad li-

.bre, que no se pierden ni atn por el pecado. Por supuesto, Dios se
+ha’ puesto a si mismo como fin sobrenatural para el hombre, que,
.por medio de la razén y de la voluniad, posee una apertura hacia
el mismo Dios. Dios, como fin sobrenatural, no es para el hombre
+algo puramente exterior, pues el hombre por medio de su inteli-
-gencia estd orientado hacia la verdad sin limites v solamente Dios,
en su divinidad a El reservada, es Verdad en si misma. Por eso, ha-
.bla’ Santo Tom4s de un deseo natural (desiderium naturale) de la
visién beatifica de Dios. Tanto la orientacién como el esfuerzo ha-
cia ese fin sobrenatural —que supera la capacidad de las fuerzas

Ll

23 De Cuwitate Dei, I, 7.
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naturales— exigen la gracia como capacitacién del hombre. Ella
,ﬂeleva y perfecciona la naturaleza, en cuanto no afiade algo externo,
(8ino que precisamente actia en y por medio de las fuerzas del
.hombre. Mientras Agustin presenta la gracia para la voluntad hu-
mana como un complemento al apetito, Tomas de Aquino concibe
-e8a relacién ante todo como una cooperacion entre la causa primera
‘y‘la-segunda. Sin embargo, la causa primera no afiade nada a la
:causa segunda 24,
‘ La diferenciacién teolégica, introducida por Tomas de Aquino,
fundamentalmente no es otra cosa sino la elaboracién de las expe-
riencias de la Iglesia medieval, principalmente de los movimiento-s»
.eclesiasticos de reforma, empezando por Cluny a través del movi-
.miento de los pobres hasta San Francisco y Santo Domingo. Reve-
lacién y fe, evangelio constitutivo para la Iglesia, puede desarro-
llarse en forma adecuada solamente cuando son diferenciadas no
sélo del pecado, sino también de lo que es general y evidente, de
aquello que la Ratio, como principio de la filosofia, puede captar.
En una visién de conjunto se designa la historia como “natu-
.ral”, segiin su sustancia, y como “sobrenatural”, segin su fi.nalﬁ--
.dad. Esta sobrenaturalidad se manifiesta en momentos cualitati-
vos, es decir accidentales con relacién a la sustancia natural de la

historia.

f2.2.3. Resultado de las diferenciaciones

Si se comparan mutuamente ambos tipos de la diferenciacién
‘en el marco de la identidad factica de Iglesia y Cultura, resulf,a lo
‘Siguiente: en la primera fase de la identidad fictica se manifiesta
la relacién Iglesia-Cultura en la Interioridad o Esencialidad y Ex-
terioridad. Respecto a la Cristologia, por ejemplo, es decisiva la
Encarnacién del Logos eterno, es decir, el “que” de su devenir his-
térico. Los hechos de su vida, el “cémo” de su devenir histérico
‘tienen caracter externo y pedagogico. Lo mismo aparece en la teo-
‘logia agustihiana: decisiva es la conversién interior, que se desata
en el hombre prisionero de exterioridades, por la actiVldE}d del
maestro que ensefia interiormente. Junto a esa relacién positlYa de
la cultura hacia la Iglesia, en cuanto exterioridad de la‘ Iglesia, la

2¢ S. Th,, I, 23, be.
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cultura aparece solamente como manifestacion del estado de pecado.

Precisamente como tal tipo de exterioridad, con el cual se re-
laciona el momento propiamente eclesiolégico en la Iglesia como
interno e invisible, esa cultura determina en gran manera a la Igle-
sia, a pesar de que se mantiene una protesta de principio.

En la primera fase de la diferenciaciéon la ganancia para la
Iglesia consiste en la determinacién de lo esencial de la Revelacién,
de Jesucristo, de la Iglesia, de la praxis de los creyentes. Se separa
lo casual, histéricamente contingente, lo peéaminoso. La esencia
se descubre cada vez en la determinacién divina de las realidades
historicas. Es asi claramente en la cristologia de los concilios y
en la doctrina sobre la gracia del occidente latino. La contraposi-
cidén abstracta de la esencia y lo histéricamente contingente condu-
ce a la formacién de una doctrina en Cristologia, en eclesiologia,
en la doctrina del hombre justificado.

Respecto a la cultura, que permanece instalada en la regién
de lo exterior, se opera un profundo efecto retroactivo: en cuanto
la egencia de su exterioridad es puesta en Dios, que es ‘‘intimior
intimi hominis”, se le indica una direccién. Cultura es —alli donde
no se encierra pecaminosamente en si misma— un pre-indicio ha-
cia aquello que para ella es otra cosa distinta de lo propio. De esta
forma la Cultura en conjunto y en todas las formas individuales
adquiere caracter simbélico. No es un momento o una expresion de
la vida misma, sino sombra (umbra), dispersién (dispersio), ima-
gineria (imago-imaginatio) de la esencia %.

La distincién entre naturaleza, fuerzas naturales y objetivo
sobrenatural —o gracia capacitante—, hecha en el Medioevo poste-
terior, eleva la cultura, facticamente idéntica con la Iglesia, al
rango de una realidad independiente, impregnada por una finali-
dad propia, que es presupuesto y, por esto mismo, en cierto senti-
do, también fundamento de la Iglesia.’

Al mismo tiempo, y partiendo del concepto de naturaleza, sur-
gen aqui puntos de partida para una posible critica de formas cul-

turales.

256 Cfr. los estudios sobre Gregorio de Nisa, Agustin, Pseudodionisio
Areopagita en Ubernahme und Umgestaltung des Platonismus durch die
Viter, Einsiedeln, 1964, pp. 151-292. .
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Esa diferenciaciéon de principio es afirmada en realidad sola-
mente en puntos aislados, como por ejemplo, en la acentuacién de la
independencia de la sede romana frente a las pretensiones del Em-
perador, en los movimientos de reforma de la Edad Media, etc.

La segunda fase de la diferenciacién consiste en la ganancia
para la Iglesia de una visién més profunda del estar en si mismo
del hombre y de la automanifesiacién y autocomunicacién de Dies,
que precisamente se realiza en y a través del libre estar en si mis-
mo del hombre, trabajado intimamente por la misma vida de Dios,
se ve explorada sélo en lo esencial y no en su autoejecucién y segin
su desplegarse esencial histérico. Con ello se queda en una determi-
nacién metafisica de la autoccmunicaciéon de Dios en lo propio
del hombre.

" También en relacién a la cultura resulta con ello una nueva
constelacién: cultura ya no es exterioridad inesencial del hombre,
sino que posee, como forma de realizacién de una existencia huma-
no social, sentido propio, que le es inmanente, y finalidad. Tam-
bién aqui quedamos reducidos a una discusién metafisica de prin-
cipios, puesto que esta iltima es examinada sélo segin su natura-
leza general, trans-higtérica.

2.3. Autonomia de la Cultura y correlacién entre Iglesia y Cultura
2.3.1. Autonomia de la Cultura como resultado de la diferenciacion
teolégica

Con el paso del siglo X111 al X1V, cae la identidad factica de Igle-
sia y cultura en un acelerado proceso de desintegracién. Esta diso-
lucién de la identidad factica estid condicionada tanto por motivos
de la época como por la logica de la fe. La “Monarquia” de Dante,
como primer proyecto de un orden publico independiente de tipo
autonémico y que no esti sometido al poder directivo de la autori-
dad eclesiastica, surge de motivos reformistas de los Espirituales
Franciscanos, que quieren transformar una Iglesia estructurada en
base a ideas de dominio en una Iglesia espiritual; ese proyecto se
basa también en la independencia de la concepcidén filoséfica del
mundo tal como la profesan los dominicos en el cultivo del aristo-
telismo tomista 28, '

26 Cfr. Etienne Gilson, Danté y la F'ilo'soit;a,.'
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Frente al interés, teolégicamente fundado, en la independen-
cia del orden piblico y de la cultura humana, est4 formada de espi-
ritualidad de las obras (Werkfrommigkeit), de interés por el po-
der que precisamente se extiende en el &mbito eclesial, y en la que
Ia recién descubierta idependencia de la naturaleza humana y de
la actividad humana consigue una expresién pseudo-teoldgica.

En la medida en que Lutero convierte el concepto moderno de
subjetividad en cuanto autorrealizacién, en vehiculo de su doctrina
de la justificacién, entendida en forma relacional, y al mismo tiem-
o eleva la palabra de Dios, en su caricter de exigencia, a criterio
tnico de la fe y de la Iglesia, en esa medida se le ofrece, en el aspec-
‘o teoldgico, la posibilidad de realizar una diferenciacién basica en-
tre fe e Iglesia invisible por una parte, y realidad mundana por
otra. Con esto se concede a la cultura una autonomia civil provista
de fundamentacién teolégica 7.

Los padres del Concilio Tridentino no condenan la posicién
fundamental de Lutero respecto a la subjetividad configurada re-
lacionalmente, sino que a esta subjetividad que se realiza de modo
creyente le afiaden mis bien, en todos sus decretos, la mediacién
necesaria a través de formas y manifestaciones histéricas. Esto
aparece especialmente claro en el capitulo sobre la justificacién, en
donde se trata de la necesidad de la preparacién de la justifica-
cién, de su lenta maduracién y de su mediacién a través de la Igle-
sia y los Sacramentos. Se pone de manifiesto, en forma muy parti-

‘cular, respecto a la cuestién final sobre el mérito y la gracia 28.

Que la Independencia y la autonomia de las formas de la cul-
tura humana, teolégicamente fundadas, no sblo son compatibles
con esa concepcién de Trento, sino que adem4s son promovidas por
‘ella, lo demuestra muy a las claras la elaboracién de un derecho de
gentes por parte de la Escolastica barroca espafiola 2, Esta teolo-
‘gia de una autonomia de la cultura, en cuanto a los principios, es

27 Cfr. W. Elert, Morphologie des Luthertums, Miinchen, 1958; T. H.
Pesch, Theologic der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas won
Agquin, Mainz, 1967.

28 Cfr. DS 1520-1599.

. 29 Aqui deben sefialarse las obras de Francisco de Vitoria y Franciseco
Sudrez. Cfr. P. Hadrossek, Leben und Werk des F. de Vitoria, en los Cld-
sicos del Derecho de Gentes, edit. por W. Schitzel, Tiibingen, 1952, t, 2.

— 217

provocada por la formacién de los grandes Imperios coloniales.
Bartolomé de las Casas es el ejemplo mas conocido de céomo el to-
mar en serio la labor misional conlleva la dedicacién apostélica a
los pueblos recién descubiertos, el compromiso en favor de sus de-
rechos propios y de sus asuntos culturales. En la Escolastica barro-
ca espaiiola, se manifiesta la universalidad de la Iglesia y su reivin-
dicacién escatolégica precisamente en que la Iglesia defiende como
portavoz, la independencia factica en el 4mbito secular de aquellos
pueblos forasteros, que al mismo tiempo son meta de su actividad
misional. El derecho de gentes, aqui desarrollado, estd en ultima
instancia motivado teolégicamente, mientras que el derecho de gen-
tes desarrollado por Hugo Grocio nace del esfuerzo por encontrar
un nuevo fundamento natural para la convivencia de los estados
europeos como superacién de las perturbaciones de las guerras re-
ligiosas 30,
' En todos estos casos se puede hablar desde luego solamente
de un reconocimiento fundamental de la autonomia y la pluralidad
de las culturas humanas, porque el reconocimiento factico se desa-
rrollé sélo muy lenta y progresivamente. El nuevo movimiento mi-
sional en la Iglesia Catélica durante los siglos XIX y principios del
XX se desenvuelve en esta linea. Ese mismo movimiento se mues-
tra en el reconocimiento de la autonomia de la ciencia en el Primer
Concilio Vaticano, en la Constitucién dogmatica “Dei Filius”, y
en la aceptacién de métodos cientificos independientes que ello
comporta. También aqui se trata de un reconocimiento fundamen-
tal, porque la realizacién factica de tal autonomia hubiera exigido
que al mismo tiempo se hubiera tenido que reflexionar sobre el he-
cho de que la moderna ciencia y la cultura ponen en duda posiciones
teolégicas aparentemente evidentes 3.

Exactamente paralelo a este desarrollo en el sector de las mi-
siones y en el ambito de la ciencia se despliega la evolucién de la

30 Cfr. el siempre brillante ensayo de W. Dilthey, Die Autonomie des
Denkens, der komstruktive Rationalismus un der pantheistische Monismus
nach ihrem Zusammenhang in 17. Jahrhundert, en Gesammelte Schriften,

Stuttgart, 1960, T. II, pp. 246 ss.

31 H. J. Pottmeyer, Der Glaube vor dem Anspruch der Wissenschaft.
Die Konstitution Uber den Katholischen Glauben “Dei Filius”, des I Vati-
kanischen Konzils und die unweriffentlichten theologischen Voten der vorbe-
reitenden Kommission, Freiburg/Bassel/Wien, 1968.
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Iglesia en el campo de la doctrina social, A partir de la segunda -

mitad del siglo XIX comienza la Iglesia, primero con reparos y des-
rfués con mas decisién, a elaborar y defender, por amor al Evange-
ho,.rasgos fundamentales de humanidad secular de la nueva civili-
zacién industrial 32, Tampoco aqui son sometidas a reflexién las
provocaciones que esas nuevas formaciones sociales independien-
tes representan para la Iglesia como Iglesia en su constitucién
general.

2.3.2. Iglesia y Cultura en correlacién

Hace falta esperar el Concilio Vaticano 11 para observar un
cambio en este aspecto. Resulta interesante tener presente que, a
pesar de que en la constitucién dogmaética sobre la revelacién “Dei
Verbum” del Vaticano II se somete a reflexién expresamente la
forma histérica de la aparicién y transmisién de la revelacién es-
catolégica, sin embargo quedan fuera de consideracién —atin cuan-
do van implicitos con ello— los efectos retroactivos independientes
de la cultura sobre la revelacién. Ello ocurre mdas bien en documen-
tos como la Constitucién Pastoral “Gaudium et Spes” o en el De-
crfet'o sobre el apostolado de ios laicos v en el Decreto sobre las
misiones.

Los textos mas expresivos se encuentran en los N? 10 v 11 de
la Constitucién Pastoral: “El pueblo de Dios, movido por la fe, que
le impulsa a creer que quien. lo conduce es el Espiritu del Seiior,
que llena el universo, procura discernir en los acontecimientos, exi-
gencias y deseos, de los cuales participa juntamente con sus con-
temporaneos, los signos verdaderos de la presencia de Dios y sus
planes” (N° 11).

Con esta aceptacién de la realidad mundanal, secular y auto-
noma, en cuya independencia estid activo en forma encubierta el

32 Cfr. O. von Nell-Breuning, en Textos de Doctrina Social Catélica,
Kevelaer, 1976, p. 11: “Todo en todo: La Doctrina Social de la Iglesia no
surge como un sis_tema cientifico que una cabeza pensante configura sistema-
ticamente v deposita en un amplio texto ya no ampliable, No es ella tampoco .
un repertorio o un bance de datos en donde todo se halla almacenado y puede
ser retirado por una tecla. La Doctrina Social de la Iglesia crece -histérica-
mente a partir. de lo que la vida social plantea en interrogantes y especials
mente en cuestiones conflictivas, y, sobre todo a partir de las necesidades e.
injusticias que esa vida provoca”, ‘
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misterio del Espiritu Santo, ha dado la Iglesia un paso esencial,
rebasando las declaraciones de Dante, las de la Escolastica barroca
y las declaraciones del siglo XIX. La Iglesia como comunidad de Je-
sucristo y del Espiritu Santo no es ya caracterizada como contra-
poniéndose al mundo, sino que es mas bien la Comunidad que en la
realidad mundanal de la cultura, guiada por el Espiritu, es capaz
de descubrir los signos de la presencia de Dios y de sus direetri-
ces %3, ’

Con ello aparece, en el transcurso de la evolucién moderna,
una figura de la Iglesia —y de su relacién con la cultura— profun-
damente modificada. La revelacion de Dios es entendida ahora
como histérica, en toda la historia; como correspondientemente, la
vida de Jesis gana una importancia esencial en la cristologia, asi
como la eclesiologia es tematizada como‘tal.

Por primera vez aparecen interrogantes sobre cual es la figu-
ra de la Iglesia en conjunto que corresponde a la misién eseatolo--
gica. Para todas estas nuevas concepciones es fundamental el co-
nocimiento por parte de la fe, de que Dios se manifiesta en su
divinidad precisamente por su exteriorizacién en la historia a tra-
vés del Hijo y del Egpiritu.

Respecto a la cultura resulta que ésta en su fundamentacién a
través de la fuerza espontinea, insistematizable y creadora de la
libertad humana es testimonio escondido, a menudo incluso empa-
fiado, pero desde luego genuino, del Espiritu de Dios.

3. IGLESIA Y CULTURA HOY

1

3.1." Mirada retrospectiva y twrea a realizar

Las consideraciones precedentes han mostrado cémo la auto-
concepcién de la Iglesia se ha ido articulando y diferenciando en
el camino a través de la historia. Durante este proceso de diferen-
ciacién, la Iglesia se ha ido haciendo propia, de una forma mas
profunda, la naturaleza histérica de la revelacion escatoldgica. Si,
bajo la accién del Espiritu, la Iglesia se ha desarrollado de esta
manera, entonces obtenemos de ahi un. resultado que se expresa

33 Cfr. Jos articulos N¢ 22, 26, 38, 41 de la Constitucion Pastoral.
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negativamente: la Iglesia no puede hacerse propia ninguna de las
anteriores figuras con relacién a la cultura. La Iglesia hoy ni pue-
de entenderse a si misma sencillamente en contraposicién con la
cultura, ni puede moverse dentro de una identidad factica con una
nera diferenciacién de principio. Tampoco puede calificar a la cul-
tura como simplemeénte irrelevante desde un punto de vista teols-
gico o como un presupuesto puramente natural. ; Por qué? Porque
esta posicién conservadora equivaldria a negar que el Espiritu
conduce a la verdad que ha marcado el camino de la Iglesia.

De todo esto resulta como tarea teolégica que hay que refle-
xionar la correlacién entre Iglesia y Cultura, tal como ha sido tra-
tada por el Concilio Vaticano II.

Hay que someter a reflexidn las lineas basicas de la actual con-
figuracién cultural de la vida. Hay que elaborar los criterios con
los que la Iglesia, en el encuentro con la cultura asi caracterizada,
descubre la actividad oculta de Dios en esas realidades. Por wltimo,
hay que mostrar las perspectivas, en las que la actividad oculta del
Espiritu en lo otro distinto de si, puede ser vuelta histéricamente
en si en las manifestaciones culturales.

3.2. Lineas bdsicas de la cultura actual

La situacién cultural actual considerada respecto a la concep-
cién de la vida de la humanidad que alli se espera, puede ser carac-
terizada suficientemente por la indicacién de dos capas culturales
que se sobreponen. “La cultura y sociedad moderna viven simulta-

neamente en dos niveles, uno superior consciente, abieirto ante todo:

€l mundo, auténomo y racional; y otro comunmente incosciente,
porque reprimido, pero que despliega energia desde su represién’ 34,

Volvamos ante todo a la caracteristica de la concepcién racio-
nal de la vida y a sus rasgos fundamentales.

3.2.1. El carécter sistematico de la cultura
Una comparacién de los productos, de las formas de produe-
54 Bernhard Welte, Die Wiirde des Menschen und der Religion. Anfrage

an die Kirche in unserer Gesellschaft, Frankfurt, 1977, p. 55. Cfr. Leszek
Kolakowski, Die Gegenwirtigkeit des Mythos, Miinchen, 1973.
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cién y de los mecanismos de distribucién con los tipos de bienes,
adquisicién y distribucién de bienes en la cultura artesano-agricola
hace aparecer ante nuestros ojos, con toda claridad, las diferen-
cias: si hasta la formacién de la industrializacién moderna sola-
mente la naturaleza era considerada como productiva, ahora se
consgidera al trabajo como al factor propio de la produccién. Las
materias necesarias son producidas en su mayor parte en forma
industrial. Ya no son productos naturales. Entre la naturaleza y
el producto final se interpone un sistema propio de elaboracién de
“materias primas”. De la misma forma entre el hombre y el pro-
ducto final se interpone la produccién como un sistema indepen-
diente en si con una contribucién energética propia. Finalmente se
interpone también entre el hombre y el producto que el hombre ne-
cesita, todo un sistema de mercado, que a su vez incluye un com-
plicado conjunto de administracién, trafico, finanzas, ete. 3,

Puesto que para una reflexién sobre los datos mas cotidianos
que caracterizan nuestra configuracién cultural nos vemos obliga-
dos a usar constantemente el término “sistema”, hay que formu-
larse de entrada la pregunta ;qué significa “sistema”? Sistema es
un orden, una organizacién, que abarca todos los momentos rele-
vantes de tal manera que los mismos se determinan mutuamente.
Por eso, cada uno de ellos tiene una relacién funcional respecto a
los otros, y todos en conjunto constituyen una totalidad.

Lo que se designa con las palabras-clave: producto, maquina,
ciencia, educacién, mercado, indica siempre sistemas abiertos, es
decir sistemas que pretenden integrar todos los momentos relevan-
tes que van surgiendo y que, por eso mismo, pretenden poseer una
estructura dinidmica en si mismos. La esencia de estos sistemas
consiste precisamente en la renovacién y expansién constante. Me-
diante la integracién de los nuevos momentos que surgen, se abren
nuevas posibilidades y crecen asi respecto a su caracter de sistema.

Ahora bien, no tienen esos sistemas abiertos, unos respecto a
otros, fronteras precisas. Se trata mis bien de formaciones que
siempre tocan todas las dimensiones de la realidad y las incorpo-
ran, de una forma determinada, en su estructura dinamica, pero

38 Cfr. H. Freyer, Die Theorie des gegenwirtigen Zeitalters, Stutt-
gart, 1967.
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que precisamente se distinguen unas de otras por la forma cémo
Hevan a cabo la incorporacién. Por ejemplo, el sistema econémico
de un pais dado, afecta a todas las esferas de la existencia de esa
sociedad : el sistema de ensefianza, el sistema de defensa, el siste-
ma de salud, estan todos condicionados por el sistema econémico.
Al mismo tiempo constituye el sistema econémico una unidad sig-
nificativa independiente: integra todas las dimensiones de la exis-
tencia sélo de una forma determinada, en un determinado sentido.
' Indiquemos otro signo distintivo de estos sistemas: precisa-
mente el sentido de un sistema esti constituido por el sistema mis-
mo y sin ese sistema, no tiene realidad. No hay economia ni produc-
¢ién sin un sistema econémico. Y lo que es la economia, su sentido,
se articula precisamente en el sistema econémico, en la forma como
este sistema incorpora en si mismo todas las esferas de la exis-
tencia 3¢,

! Estos variados sistemas, en los que nuestra cultura se desa-
rrolla en cada caso, forman unos con otros, una vez mais, un ultimo
cuerpo sistemaético, que es designado sociedad.

i~ “Sociedad es siempre el sistema social mas grande y méas fun-
cionalmente diferenciado... Sociedad es aquel sistema social, que
institucionaliza la Gltima forma alcanzable de diferenciacién fun-
¢ional” 37, Por esta razén, una transformacién de la sociedad al-
canza todos los sistemas funcionales particulares, tanto el sistema
de la economia y de la defensa, ete.

' , .
3.2.2. Las limitaciones y conflictos de la cultura racional

* a. La limitacién exterior:

< Ciertamente existen sistemas sociales muy diversos, que com-
piten fuertemente unos con otros y se excluyen mutuamente. Pero
no existe la posibilidad de que subsista una cultura regional que

tenga caracter asistematico y que en relacién con la economia se

apegue, por ejemplo, a la simple forma de una economia de subsis-

tencia; con relacién al conocimiento y la educacién, a formas que

36 Cfr. para €l eoncepto de sistema y para la formacién de esta mo-
derna comprensién- del ser: H. Rombach, Substanz-System—St?'uktz.vr, Frei-
burg, 1966, T. 1 y 2. Para el concepto de sistema, cfr. en especial T. 2,

pp. 504-512. .

37 Nicolads Luhmann, Theorie der Gesellschaft oder Sozial Technologie,

.

Frankfurt, 1971, p. 14,
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o sean de tipo sistematico. El moderno tipo indicado de la cultura
racional sistematica incluye en si los rasgos de totalidad y exclu-
sividad. Esto se vislumbra ya a partir del concepto del sistema el
cual, por definicién, tiene que integrar siempre en si todos los fae-
tores relevantes.

b. Las limitaciones internas de los sistemas provienen de que
la integracién de todos los factores relevantes de cada sistema —al
sistema pertenecen tanto las personas como los objetos— sélo ésta
resuelta parcialmente. Asi una sociedad que no incorpora a todos
sus miembros en su sistema de ensefianza, sino que excluye a una
parte de ellos, padece tensiones internas y no cumple la exigencia
que cada sistema por si mismo comporta. Lo mismo vale de la in-
tegracion en el sistema econémico, de salud, ete.

Cada sistema supone, ademis de la integracién, también la
correspondiente participacién de todos los miembros. Puesto que
dentro de este sistema se da una relacién funcional de los unos con
los otros, un sistema puede ser completamente efectivo solamente
alli donde a la integracién le corresponde al mismo tiempo la par-
ticipacién postulada por el sentido constituido por el sistema mismo.

c. Otra limitacién mas surge en la relacién de unos sistemas
con otros. Aqui se trata siempre de una limitacién de la sociedad
o del sistema social en cuanto unidad unificante de los diversos sis-
temas funcionales: una tal limitacién interna de la sociedad puede
surgir por preferencia unilateral de un sistema particular respecto
a los otros sistemas, de tal forma que la sociedad es determinada
partiendo de un sistema parcial y no a partir del equilibrio y la co-
rrespondencia mutua de los sistemas parciales. Practicamente se
trata aqui, respecto a los sistemas individuales, de la integracién
constante de los. diversos sistemas funcionales y de la participacién
de todos los sistemas funcionales entre sf en el sistema total de la
sociedad. Ejemplos de tales deformaciones son por ejemplo, la pre-
ferencia absoluta del sistema econémico respecto al sistema de en-
sefianza, del sistema de defensa respecto de los restantes siste-
mas, ete.

d. Finalmente se da una limitacién alli donde la naturaleza, en
cuanto presupuesto de la formacién de sistemas, no es incorporada
de manera sistematica en la construccién y desarrollo de las rela-
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ciones sistematicas: es decir, alli donde se roban los tesoros de la
naturaleza y en donde la naturaleza no es incorporada en el sistema
de reglas de tal forma que pueda regenerarse a si misma y perma-
necer en equilibrio. Una cultura sistemitica aniquila el propio sue-
lo que la alimenta.

3.2.8. La limitacién de la cultura sistematica en conjunto

8 Las limitaciones indicadas hasta aqui y las posibilidades de
‘conflictos afectan a la cultura en cuanto racional y sistematica.
Surgen simultdneamente como la posibilidad de conflicto dentro
de estos sistemas. Al mismo tiempo y considerada en su conjunto,
esta cultura tiene una limitacién, que le es propia, como cultura
sistematicamente racional que es. Con el desarrollo de este tipo de
cultura, considerada en el marco de la historia universal, surgen
‘por primera vez y no en forma fortuita, utopias reales de la com-
pleta emancipacién del hombre y de una constitucién de la sociedad
elevada a salvacion por su propia accién. Manifiestamente presu-
‘ponen que el hombre, en este tipo de cultura, se encuentra a si
mismo y crea al mismo tiempo sus propias condiciones de vida de
tal forma, que alcanza el poder de disponer de su propia naturaleza.

Pero precisamente esto es puesto radicalmente en duda por
pensadores tan diferentes como Heidegger o Marcuse. Heidegger,
en su analisis de la Técnica como forma de la moderna estructura-
cién vital, llega a la conclusién: ”La técnica hace crecer la aparien-
cia de que todo lo que se encuentra subsista sélo en cuanto es he-
chura del hombre”. Y Heidegger prosigue: “Esta apariencia pro-
duce una dltima ilusién engafiadora. Segin ella parece como que
el hombre por doquier no encuentra sino a si mismo. Heisenberg ha
apuntado con todo derecho que la realidad debe presentarse asi al
homibre moderno. No obstante, el hombre no se encuentra hoy en
parte alguna a si mismo, es decir, a su esencia” . La tesis de Hei-
degger reza més bien: El hombre es esencialmente més que su he-
chura. Es en si mismo no manipulable. Mas bien es él en si mismo
ya presupuesto. Y Jo que vale para el hombre, vale de manera fun-
damental para el mundo y para la historia. La misma estructura-

38 M. Heidegger, La téenica y la vuelty, Pfullingen, 1962.
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cién técnica de la vida lleva consigo un caracter de imposicién des-
tinal que por cierto se oculta precisamente en la produccién de esta
estructuracién de la vida.
+ ~ Desde una orientacién totalmente otra, coincide Marcuse ar-
gumentalmente con Heidegger en el diagnéstico definitorio de la
cultura racional-sisteméatica moderna. En su obra “El hombre uni-
dimensional” caracteriza Marcuse a la Sociedad actual como una
sociedad sin oposicién®®. Oposicién no apunta aqui a un movimien-
to de protesta de cualquier tipo, sino que caracteriza la sociedad
técnica. Esta sociedad por el dominio de la autoproduccion se me-
diatiza a si misma de tal suerte que o de ningin modo o apenas
existe una oposicién fundamental, es decir, una oposicién que sien-
gio capaz de explorar la hondura de lo humano ponga de manifiesto
€so humano contra las relaciones existentes. Antes bien estos sis-
temas se estabilizan de tal suerte en si mismos, que el hombre se ve
casi totalmente devorado en esta sisteméatica. No se constituye ya
conciencia alguna de la experiencia fundamental del sufrimiento,
de la no integracién factica de los hombres, de la negatividad.
;Dénde y cémo se manifiesta —aunque oculta— esta limita-
cién sustancial de la cultura racional sistemética? No exterior-
mente, sino en su nucleo interno, en la médula del proceso. La di-
namica de los procesos abiertos de nuestra cultura tiene siempre
como objetivo una médula, que ha de ser obtenida por el proceso,
¥ a partir de la cual los distintos momentos individuales adquieren
su posicién y su relacién mutua. Esa médula no esta dada de ante-
jmano. Mas bien se presenta v ha de ser obtenida a través del pro-
ceso mismo. Precisamente en la produccién de esa médula del pro-
ceso, se muestra que para el éxito del proceso total hace falta
siempre algo mas que el sistema con su caracter productivo propio.
La fundamentacién de ese “mds’ necesario proviene del hecho
hue, para, el centro procesual de los sistemas, son siempre un cons-
titutivo las acciones comunicativas de los hombres 4. Estas accio-
nes, sin embargo, cobran vida a partir de una anticipacién hacia

3% H, Marcuse, El hombre unidimensional (varias traducciones).

40 Para el concepto de las acciones comunicativas cfr. los analisis_del
autor, “Acciones comunicativas - Figuras de la vida”, R. Schaeffler/P. Hii-
nermann, Ankunft Gottes und Handeln des Menschen, Freiburg/Bassel/Wien,
1977, pp. 55-64.
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una forma ideal del converger y ensamblarse del mundo, los hom-
bres y los acontecimientos; y esa anticipacién no puede ser cumpli-
da por la cultura racional sistemética. Jiirgen Habermas ha explo-
rado, con el epigrafe “situacién ideal del habla”, esta anticipacién
constitutiva para las acciones comunicativas. Para que una comu-
nicacion sea en absoluto posible, debe darse, no facilmente, un pre-
vio entendimiento entre locutor y oyente, que opera como base an-
ticipatoria ¢*. De modo anidlogo ha presentado Peter Berger un
andlisis para la anticipacién cotidiana y la subordinacién norma-
tiva del verdadero orden del mundo en medio de los tramites cul-
turales normales 2.

De modo semejante presuponen las acciones comunicativas
por propia exigencia una justicia de tipo mas amplio que abarca
aun a los muertos y las injusticias cometidas con ellos 3. Lo mismo
ocurre respecto a la cuestién del conflicto y su solucién en la cul-
tura racional gistematica. Frecuentemente la solucién de conflictos
es considerada por los autores iiberales positivistas solamente por
la reglamentacién e institucionalizacién de las luchas y conflictos
es decir, por el transito a la amenaza calculada, la intimidacién es-
calonada, etc. 44, La estrategia marxista para tal solucién de con-
flictos, por el contrario, parte de la lucha de clases como conflicto
vigente y ve la solucién en la transformacién revolucionaria que
implica la alimentacién del enemigo ideolégico. Una solucién de
los conflictos en libertad, por la reconciliacién, es un fenémeno que
no puede resultar de la cultura racional sistematica en cuanto tal

Todos los ejemplos muestran en qué medida, en el medio del
proceso de la cultura racional, hay un “mas” presupuesto que es el
tinico capaz de salvaguardar la humanidad de esa cultura. Una de-
:cerminacién de la dignidad humana en el contexto actual, una fun-
damentacién de los derechos humanos, son de tal suerte sélo posi-

41 Jirgen Habermas, Theorie der Gesellschaft oder Sozialtechnologie,
Frankfurt, 1971, pp. 140 ss.

42 T, L. Berger, Auf den Spuren der Engel, Die moderne Gesellschaft
und die Wiederentdeckung der Tromszendens, Frankfurt/main, 1970.

4 Cfr. Th. Adorno, Dialectiva Negativa, Frankfurt, 1966, pp. 376 ss.
J. B. Metz, Erlosung und Emanzipation, Freiburg, 1973, pp. 120-140.
. 44 Cfr. R. Dahrendorf, Gesellschaft und Demokratie in Deutschland,
Miinchen, 1962, pp. 172 ss.
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bles por el recurso a esta implicacién (ese “mas”) que es insiste-

matizable y sin embargo designable.

Todo esto confirma desde otro punto de vista la tesis introdu-
cida primeramente por Bernard Welte y Kolakowski que la cultu-
ra actual no puede prescindir de la sepultada cultura primaria de
tipo religioso en la que la humanidad ha vivido hasta los umbrales
de la modernidad. Se prueba ademis ampliamente que sin la trans-
misién de estos contenidos insistematizables por parte de la sabi-
duria del pueblo, la literatura, el arte y la tradicién religiosa, no
pueden resolver estas aporias a las que conduce por si misma la ac-
tuacién de una cultura sistematicamente racional 5.

Esto significa, leyéndolo a la inversa, que la cultura sistema-
tica moderna soélo alli puede ser y permanecer verdaderamente hu-

mana, donde se actualiza a si misma como sistema abierto en el

sentido mas radical, vale decir, en la medida en que reconozca la
irreductible complejidad, la insistematizable reciproca trabazén
de hombre, mundo, historia y fundamento de la realidad como mo-
mentos constitutivos de sus actuaciones sistematicas.

3.3. Lo tarea de la Iglesia en la cultura racional-sistemdtica

de la actualidad

Cuando a continuacién hablemos de la tarea de la Iglesia en la
cultura sistematica de la actualidad que hemos bosquejado, no en-
tenderemos bajo el término “tarea” sélo un “deber” o un “dar”,
sino asimismo un “recibir”. Si, tal como se ha mostrado en el de-
sarrollo hasta el Vaticano II, la Iglesia sélo puede ser comunidad
escato]oglca es decir definitiva en este tiempo, en tanto que, como
comunidad del Espmtu, reconoce al mismo tiempo la actuacién del
Espiritu en el mundo bajo las diversas formas culturales y apren-
de a diferenciarlas, entonces esto significa que la Iglesia sélo se
realiza como es debido cuando, ademas de dar testlmomo del Espi-
ritu, también reconoce la accién del Espiritu en los hombres. La
Iglesm tiene que dejarse agraciar con los frutos del Espiritu en el
fiemp’o. En consecuencia, la Iglesia sélo puede ser verdaderamente

45 Cfr. H. Peukert, Wissenschaftstheorie - Haondlungstheorie - Fumia—
mental Theologie, Dusseldorf 1976. i
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Iglesia alli donde se encuentra en un constante proceso de inter-
cambio con los hombres y con su cultura. Este no es un proceso sblo
.de tipo factico, pues no afecta sélo “lo dado natural”, sino que es
un proceso que en si mismo es teolégicamente relevante.

_ Ello presupone que la Iglesia se determina a si misma de tal
forma que se conforme a esta interaccién. El Vaticano II ha dado
una “autodeterminacién” de la Iglesia en este sentido con el con-
cepto de “Pueblo de Dios”.

:3.3.1. La determinacién de la Iglesia como Pueblo de Dios

La importancia de este ccncepto del Pueblo de Dios, para la
‘Eclesiologia del Vaticano II, se desprende de una comparacién con
la definicién de Iglesia que da Belarmino. Este determina ala
Iglesia como la comunidad de aguellos que por una fe y un bautismo
‘estdn unidos bajo el Romano Pontifice 6. Con eso se da una clara
delimitacién de la Iglesia hacia afuera. “Pueblo de Dios” designa,
‘en cambio, una forma de convivencia, en sentido escatolégico, de
los hombres entre si y con Dios. No se traza ninguna delimitacién
exterior, sino que todos los hombres son llamados a penetrar en esa
magnitud que se realiza dindmicamente en la historia. Existen dis-
tintos grados de acercamiento, que relacionan a los hombres, en
circulos concéntricos, con ese centro. Pero las diferencias tampoco
?se difuminan: se distingue claramente entre la forma mas sélida
de concrecién de existencia de Iglesia, y las formas eclesiales en
sentido amplio o los momentos de esta relacién con el centro.

E] concepto sistemético “Pueblo de Dios” no significa pues
Juna apertura rebajada,en relativismo, sino una relacién que permi-
te una determinacién precisa de cercania y lejania, grados de inte-
gracién y participacién. Aqui se dan todos los momentos que he-
Mmos encontrado en la discusion del caricter de un sistema. Y asi la
Iglesia aparece, en cierto modo, como un anticoncepto respecto al
concepto de sociedad como sistema global. Sin embargo, se muestra
aqui al mismo tiempo la diferencia decisiva. La sociedad, tal como
da hemos caracterizado antes, es una realidad dinadmica que posi-
bilita la localizacién de todos los sistemas parciales y al mismo

46 Pio X1I, El Cuerpo mz’s\tico. de'Cristo, JRoma, 1943, n. 21.
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tiempo hace avanzar el proceso total de la sistematizacién. Choca,
8in embargo (el resultado de la discusién sobre el nicleo del proce-
50) con aporias que sélo pueden ser resueltas, si permiten una
complejidad sistematicamente irreductible, no elaborable. La Igle-
sia no choca en seguida con un centro de complejidad irreducible.
Mé4s bien procede siempre de alli: de un acto no reducible ¥ no ana-
lizable de revelacién y de manifestacién de Dios a los hombres ; del
sentido de humanidad que de ahi se constituye; de la forma de es-
tar-en-el-mundo (in der Welt sein) fundamentada a partir de
aquel acto. ' C

En ¢l funcionamiento concreto se da, pues, necesariamente, un

efecto cambiante, en cuanto aquel centro insistematizable, del cual
la Iglesia da testimonio, sélo puede ser reconocido por la sociedad
cuando ésta, a partir de sus propios presupuestos, reconoce sus
propias aporias y se encuentra asi 'dirigida a la apertura hacia
aquel centro que la Iglesia testifica. En este proceso cambiante su-
cederd a menudo que la Iglesia interioriza el contenido total de su
propio testimonio sélo tras la confrontacién con las aporias de la
sociedad, de tal manera que sélo tras la situacién conflictiva alcan-
za a sondear la abismal profundidad del misterio de Dios en Jesu-
cristo. El testimonio cristiano sera a menudo, asimismo, necesario
para que la sociedad llegue a caer en la cuenta de sus propias
aporias,
: Para redondear la descripcién de ese efecto mutuo general en
la mediacién de las naturalezas propias de la Iglesia y la cultura
hay que afiadir la discusién de algunos aspectos de la relacién que
surge a partir de situaciones confilctivas tipicas en la cultura ra-
cional-sistematica.

8.3.2 El Pueblo de Diqs en las situaciones conflictivas
tipicas de la cultura actual

Al discutir los rasgos fundamentales de nuestra cultura actual
nos encontramos con una serie de situaciones conflictivas que van
ligadas con el caracter sistematico de la misma. '

-i” . a.'La primera situacién conflictiva afecta al tratamiento de
grupos de poblacién que viven todavia en una fase cultural pre-
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sistematica y corren el peligro de ser aniquiladas por la interven-
€i6n de la cultura actual. Si la Iglesia vive siempre a partir del cen-
tro que le ha sido dado de antemano —la estancia escatolégica de
‘Dios con los hombres— y si tiene que hacerlo valer en la sociedad
actual, entonces, en la situacién conflictiva que hemos mencionado
antes, surge una tarea especifica para la Iglesia: precisamente en
solidaridad con los grupos de poblacién de una cultura pre-siste-
maética tiene que hacer constar que la sociedad que se comporta de
forma absolutamente negativa frente a tales grupos es una socie-
dad que se realiza a si misma en forma inhumana, incluso autodes-
tructiva. Este compromiso de ia Iglesia no puede, desde luego, te-
ner como meta el dar a estos grupos de poblacidn un status especial
que seria asfixiante y mortal, porque impediria cualquier comuni-
cacién y participacién verdaderas. La solidaridad, por tanto, sélo
puede tener como meta el posibilitar a esos grupos de poblacion
una integracién y participacidn progresiva en la cultura sis-
tematica.

Una tal determinacién abstracta alcanza inmediatamente su
conerecion cuando se enfrenta este problema en favor de un grupo
determinado de poblacién y se plantea la pregunta sobre las conse-
cuencias que se siguen en lo referente a la planificacién educacio-
nai, al sistema de salud, a la integraciéon econdémica y a la capacita-
cién para una participaciéon en los procesos sociales.

b. La segunda situacién conflictiva tipica mencionada antes
fue la adecuada integracién y participacion de todos en los siste-
mas parciales correspondientes y con ello en el sistema total de la
sociedad. La falta de integracién y participacién de grupos sociales
marginados provoca la solidaridad del pueblo de Dios. ;Por qué?
Porque en la cultura sistematica cualquier despliegue de la vida
humana est4 .condicionado vor integracién y participaciéon. Hay que
tener en cuenta, ciertamente, que integracién y participacién en
los sistemas parciales individuales deben poseer siempre un sello
especifico dado a partir de todo el sistema parcial. En los mas va-
riados sistemas parciales no puede tratarse de un tnico e igual tipo
de integracién y participaciéon. La tarea del pueblo de Dios como
tal no deberia consistir en determinar las formas concretas de in-
tegracién y participacién, sino en hacer constar la incompatibili-
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dad de la situacién existente con la dignidad y los derechos
.del hombre.

c. Es tan dificil encontrar la medida concreta de integracién
Yy participaciéon como hallar el equilibrio entre sistemas parciales
en una sociedad. ; Por qué? Porque hay que contar con el egoismo,
con la culpa de todos los participantes en el conjunto del sistema,
con la tendencia a desnaturalizar y aprovechar esas situaciones, y
porque en todas partes amenaza el peligro de soluciones utépicas.
La solidaridad del Pueblo de Dios necesita siempre, en consecuen-
cia, un distanciamiento critico que tenga presente estos aspectos
negativos.

Precisamente en esta solidaridad critica subraya el pueblo de
Dios la contingencia de la cultura sisteméitica en todos los ambitos
particulares. ‘

 d. Lo mismo puede decirse referente al siguiente gran grupo
de problemas: el respeto adecuado de los presupuestos naturales
para la cultura sistematica. En el reconocimiento de los limites na-
turales de la cultura sistemitica hay un aspecto exterior —aunque
implicito— de la fundamentacién esencial del mundo, hombre e
historia en Dios, que aparece destacado y del cual la Iglesia o el
Pueblo de Dios tiene que dar testimonio en su existencia.

e. La situacién conflictiva fundamental resulta de la tenden-
cia, avivada una y otra vez en la cultura sistematica moderna, de
considerarse a si misma como una sociedad autosuficiente exclusiva.

Esta tendencia estd unida al caracter sistematico de la socie-
dad misma y acompafia todo el camino histérico de la cultura mo-
derna como una aparentemente légica consecuencia inexplicable.
Donde quiera se articula esta tendencia, el Pueblo de Dios se pre-
senta como una fuerza antisocial que parece luchar contra el curso
del tiempo. La tarea del Pueblo de Dios es —en contra de tales apa-
riencias— movilizar las escondidas implicaciones humanas de toda
sociedad, negando al mismo tiempo la pretendida autosuficiencia
social. Con ello se ofrecen variadas figuras de relacién Iglesia-cul-
tura, segiin los distintos modos en que pueden darse por satisfechos
la autosuficiencia del sistema a partir de la elucidacién cientifica
3 sistemas sociales. En el marxismo de cufio ortodoxo se fundars
la autosuficiencia del sistema a partir de la elucidacién cientifica
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de la esencia de la historia por el Materialismo dialéctico. Se da
aqui una autosuficiencia de tipo totalmente diverso al que surge,
por ejemplo, en la asi llamada ieoria critica de la escuela de Frank-
furt: la base de esta teoria social es la asuncién de una dialéctica
negativa a través de la cual se lograra la liberaciéon por medio de
la opresion de manera asintdtica. Con todo, no se problematiza la
aporia fundamental de ese proceso global. Un tercer tipo de auto-
suficiencia lo constituyen finalmente las concepciones sociales po-
sitivistas que en el fondo se satisfacen con la facticidad y, a lo mis,
procuran modificar esta facticidad con operaciones tecnoldgicas
parciales 47,

! La aparente autosuficiencia de los sistemas sociales con la
pretensién de estos sistemas de alcanzar una determinacién total-
mente exhaustiva se ve ya cuestionada por la existencia factica de
da Iglesia en esas sociedades. En sus formas primarias de realiza-

¢ién como martirio (testimonio), liturgia (celebracion del culto di-

vino) y diaconia (servicio), se establecen ademas realmente mode-

dos contrapuestos deé comportamiento. Mientras las relaciones in-
terhumanas de tipo social exigen del hombre un comportamiento

particular determinado por la relacién personal, conforme a roles,
contraponiéndose complementariamente en el 4ambito intimo de la
pareja y la familia, surge con respecto a la Iglesia y sus formas de
realizacién un tercer modo de comportamiento. Ya no se trata de
yné esfera privada e intima; se trata del &mbito de la vida publica.

No obstante, los hombres se ven totalmente reclamados en la pala-
bra, en el sacramento y en el servicio fraternal cristiano. Este re-

ciamo total de tipo pilblico es empero esencialmente un reclamo

principal en la anticipacién sacramental de un acontecer definiti-

vo. Pero ello precisamente no se convierte en inhumane ni anulan-
tc. Las formas de realizacién eclesial mediatizan asi, y de una

manera muy real, el comienzo de la redencién. Y actian critica-
mente contra todos los intentos de hallar la identidad definitiva de

la vida en la absolutizacién de roles sociales o de subjetividad
privada.
‘En esas formas de realizacién se ofrece el lugar donde poder

P Cfr. K. R. Popper, Das Elend des Historizismusg, Tiibingen, 1965.
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incorporar humanamente, en forma fundamental, el fracasc en el
control sistematico de la vida, la culpa, la miseria humana.

Basten estas pocas indicaciones para dejar claro en qué medi-
da Jglesia y Cultura actual se hallan referidas la una a la otra.



