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Introducción

En Países Bajos, mi país natal,
se declaró 2008 el “Año de la Herencia Religiosa”. Bajo este lema se
realizaron numerosos debates entre políticos, ideólogos de la política,
miembros de las iglesias y de otras organizaciones religiosas sobre el
destino de los edificios y los lugares religiosos. ¿Qué deberíamos
hacer con ellos si ya han dejado de usarse para su finalidad original y
la comunidad religiosa que es propietaria y responsable de ellos no

RELIGIÓN Y HERENCIA:
UNA BREVE INTRODUCCIÓN
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posee los medios económicos para conservarlos o bien ha dejado de
utilizarlos? Esta cuestión es más compleja en Países Bajos que en cual-
quier otro país europeo, ya que las autoridades civiles comparten, de
un modo u otro, la responsabilidad del mantenimiento de los edificios
religiosos; una cuestión que ha llegado a complicarse más debido a la
reciente polarización de los puntos de vista sobre las relaciones entre
la Iglesia y el Estado. El debate sobre la integración de los musulmanes
y los temores exacerbados por los desarrollos mundiales en las rela-
ciones entre religión y política han hecho que se proteste en extremo
contra la implicación de la responsabilidad pública en los asuntos reli-
giosos. Prácticamente, ha llegado a hacerse inviable una discusión
abierta y pragmática. Por lo tanto, resulta altamente sorprendente que
apenas haya habido nadie que se opusiera al debate sobre el futuro de
la herencia religiosa, es decir, de los edificios y de los objetos de arte
religiosos. En un ambiente en el que frecuentemente se niega de forma
agresiva que exista alguna relación positiva entre la cultura contempo-
ránea y la historia religiosa, nos encontramos con el sorprendente
acuerdo de que una iglesia constituye un monumento importante en
el paisaje habitual, un elemento que recuerda a la gente que la vida es
mucho más que los asuntos de cada día.

Pero, como ocurre siempre, el acuerdo no suele durar mucho. Las
autoridades civiles tienden a restringir su disposición a restaurar o
mantener los edificios, los lugares y otros objetos religiosos a aquellos
que formalmente se han entregado a las instituciones públicas y pue-
den usarse públicamente. Las autoridades eclesiásticas tienden a
defender el deber que las instituciones civiles tienen de ayudarles a
mantener su patrimonio, pero quieren mantener su derecho como
propietarios. La Iglesia católica de Países Bajos ha llegado incluso a
preferir que se derribara una iglesia si se corroboraba que era imposi-
ble mantenerla como lugar de culto, pues consideraba que eso era
mejor que permitir que se transformara en un bar o que se remodelara
para convertirla en un bloque de apartamentos de lujo. Las normas
que acentúan que la Eucaristía sólo puede celebrarse en un lugar
exclusivamente destinado al culto hacen realmente difícil que una
iglesia católica pueda usarse al mismo como iglesia y, por ejemplo,
como una sala de conferencias o de conciertos. Sin embargo, los
católicos y quienes lo han sido pero han dejado de serlo están fuerte-
mente aferrados a la iglesia que ocupó un lugar importante en la vida
de sus antepasados, que fue construida con su dinero y que sigue
siendo un monumento singular en su pueblo o en su barrio. 

En este artículo introductorio quiero indagar brevemente en algu-
nos aspectos de la relación entre la religión y la herencia. Si la fe

ERIK BORGMAN
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surge de la escucha, como afirma el apóstol (Rom 10,17), parece que
sólo podemos heredar nuestra religión de nuestros antepasados. Al
mismo tiempo, sin embargo, todas las religiones, y el cristianismo en
particular, afirman que Dios está presente en la historia humana en la
que prosigue relevándose. Pero también la herencia puede ser algo
que nos esclaviza y de la que deberíamos liberarnos para ver y recibir
la verdadera palabra de Dios tal como nos habla aquí y ahora abrién-
donos a un futuro nuevo. Ahora bien, esto no significa que nuestra
herencia –o herencias, pues, de hecho, somos herederos de más de
una herencia– no juegue un papel constructivo. El cristianismo de
Asia, por ejemplo, heredero de tradiciones tanto hinduistas como
cristianas, como muestra Felix Wilfred en este número, o de tradicio-
nes budistas y cristianas, como expone claramente Matteo Nicolini-
Zani, es diferente de las tradiciones hinduistas, budistas y cristianas
de las que es heredero. En él encontramos características de las tres
tradiciones, pero se trata de algo genuinamente nuevo. Éste es su
valor, el modo en que contribuye a la Tradición (con T mayúscula)
que presenta lo que en nuestras religiones habla verdaderamente de
Dios. Como sugiere Claude Geffré en su artículo, las religiones pue-
den abrir a un nuevo futuro como tradiciones mezcladas e híbridas.
Rafael Aguirre nos explica que nunca ha sido de otra forma y que la
hibridación se encuentra incluso en el origen de lo que solemos
denominar “cristianismo”. Lo que ocurrió al cristianismo al llegar a
Asia, o a África –véase el artículo de Éloi Messi Metogo–, o a América
Latina –véase el artículo de Enrique Dussel– no fue, en realidad, algo
totalmente diferente, sino la continuación de la verdadera historia de
la palabra hecha carne que habita entre nosotros. Adriano Roccucci
nos explica que no siempre conduce esto a una historia gloriosa, sino
que forma parte de la ambivalente condición humana, en la que
siempre están entretejidos el bien y el mal.

I. La forma cambiante de la religión

Hace unos cuantos años se realizó una investigación en Países
Bajos que mostraba cómo mucha gente consideraba importante tener
una iglesia en su barrio aunque nunca fueran a ella. Ni siquiera les
importaba cuál fuera la denominación propietaria que la usaba. Lo
que les importaba es que realmente pareciera una iglesia y que se uti-
lizara como tal, aunque sólo fuera ocasionalmente. Esta investigación
corrobora la tesis, desarrollada por la socióloga británica de la reli-
gión Grace Davie, de que la religión se ha convertido para muchas
personas en una realidad “vicaria”: es importante que esté allí, como

177Concilium 2/9
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ERIK BORGMAN

parte de la vida cultural, pero no porque se necesite personalmente ni
porque se quiera participar en ella, al menos no en todas las etapas
de la vida 1. La religión debe estar disponible por si alguien la nece-
sita, esperando, más o menos, como una madre tradicional espera en
casa, con una olla de té, a que sus hijos e hijas regresen del colegio.
También corrobora la tesis de Danielle Hervieu-Léger, colega fran-
cesa de Davie, que sostiene que la religión no representa actualmente
para la mayoría de la gente un sistema dogmático o una visión del
mundo, sino la duradera memoria de nuestra cultura. En un mundo
de cambios rápidos y constantes, la religión simboliza la continuidad
con el pasado 2. No obstante todo cuanto nos diferencia de ellos, aún
mantenemos una conexión vital que nos vincula con la vida de nues-
tros antepasados. En general, esta conexión entre religión e identidad
profunda es totalmente inocente, pero en ocasiones posee un rostro
populista desagradable. Geert Wilders, un político neerlandés que
llamó la atención internacional por catalogar, frecuente y persistente-
mente, al islam como una cultura enemiga y amenazadora y por
hacer una película en la que se le presenta como una ideología
intrínsecamente violenta, afirmó durante una visita a los Estados Uni-
dos, en una entrevista concedida a Fox News, que su extraordinario
éxito electoral se debe al hecho de que él representa orgullosamente
la herencia cristiana europea y neerlandesa. 

Probablemente, Wilders, que procede del catolicismo, se equi-
voca. La atracción electoral de su partido populista parece derivar de
la retórica del nosotros versus ellos que utiliza, y la identidad que
supuestamente necesita protección se desplaza fácilmente del “noso-
tros, cristianos”, al “nosotros que, a diferencia de los musulmanes,
concedemos igualdad de derechos a las mujeres y a los homosexua-
les”. No obstante, Wilders plantea una importante cuestión: ¿cómo
puede una cultura, y especialmente una cultura secularizada o post-
religiosa o postsecularizada, recibir auténticamente los dones religio-
sos del pasado? La política oficial de la Iglesia católica que mencioné
anteriormente –aunque en la práctica no se pueden derribar iglesias,
bien porque son monumentos oficiales o porque forman parte de las
“vistas protegidas de la ciudad”– responde, efectivamente, que es
imposible. Nosotros, la Iglesia católica, se argumenta implícitamente,
somos los legítimos herederos del pasado religioso, al menos en su
vertiente católica. El único modo responsable de conservarlo como
parte de la cultura contemporánea consiste en permitirnos que cuide-

178 Concilium 2/10

1 Cf. G. Davie, Religion in Modern Europe: A memory Mutates, Oxford
University Press, Oxford 2000.

2 D. Hervieu-Léger, La religión, hilo de memoria, Herder, Barcelona 2005.
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mos de él del modo como pensamos que debe hacerse, porque
somos nosotros quienes encarnamos la continuidad con el pasado.
Pero en este punto es donde surge precisamente el problema. Se
podría sostener convincentemente que la religión contemporánea no
es la única heredera de la religión del pasado. Por ejemplo, si el inte-
rés religioso en nuestra situación actual se concibe como un interés
espiritual, entonces podríamos usar las iglesias para la meditación y
para otras actividades espirituales. Si, por ejemplo, los aspectos de la
función social de la religión están secularizados, aquellos que reali-
zan estos aspectos actualmente de un modo postreligioso pueden
afirmar que también son herederos legítimos. 

Resulta de gran interés constatar cómo, en ocasiones, aquellos que
trabajan en centros hospitalarios o educativos se consideran a sí mis-
mos herederos de los religiosos o religiosas que crearon los hospitales
y las escuelas en las que trabajan. Mientras que las normas guberna-
mentales se hacen cada vez más estrictas, colocando los requeri-
mientos oficiales por delante del compromiso humano, ellos redescu-
bren en el pasado religioso de su profesión una tradición de
dedicación y entrega como una verdadera alternativa 3. Ahora bien,
esto no significa necesariamente –y, francamente, lo más frecuente es
que no signifique– que se consideren católicos practicantes o incluso
cristianos. Gracias a la sociología de la religión hemos descubierto en
nuestro occidente que la gente afirma que es religiosa pero en reali-
dad no práctica ninguna religión. En este caso nos encontramos con
lo contrario: gente que practica en el seno de una tradición religiosa
pero que no se considera religiosa. Yo estoy colaborando, en cierta
medida, en un proyecto de una institución dedicada a enfermos men-
tales que la congregación de los Hermanos Franciscanos Penitentes
creó a principios del siglo XX. La institución está experimentando con
las posibilidades de usar este pasado como un recurso para un futuro
sostenible e inspirador, más allá de las normas y las reglas burocráti-
cas que amenazan con estrangular la actual atención sanitaria. Hace
ya décadas que no hay ningún religioso que trabaje allí. Ni siquiera
es una institución oficialmente católica, aunque está ubicada en una
zona de Países Bajos que era tradicionalmente católica casi en su
totalidad. Hay un agente de pastoral laico que es católico y atiende
las necesidades espirituales tanto del personal como de los clientes.
Aun así, los trabajadores y la dirección no sólo se consideran los
herederos de los edificios neogóticos, de factura más bien torpe, de
los Hermanos Franciscanos construidos en las décadas de los años

179Concilium 2/11

3 Cf. A. van Heijst, Models of Charitable Care: Catholic Nuns and Children
in their Care in Amsterdam, 1852-2002, Brill, Leiden 2008.
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veinte y treinta del siglo XX, sino también de su forma de trabajar con
los enfermos mentales, entendiéndolos como personas con potencia-
les desconocidos dignos de ser explorados, como seres humanos con
quienes se pueden comunicar y construir una comunidad, como per-
sonas que merecen ser tratadas con dignidad y vivir con dignidad. No
serán muchos los que hablen de forma espontánea de ellos como
seres creados a imagen y semejanza de Dios, y, por tanto, del deber
que tienen de tratarlos así. Pero si se les presenta y se les explica inte-
ligemente este vocabulario, reconocerán que expresa muy adecuada-
mente lo que intentan realizar. 

Este caso prueba que existen nuevas oportunidades para presentar
las tradiciones religiosas en la esfera pública y pensar en la presencia
de la religión en un mundo postsecular. Pero también implica que
debemos aceptar que no vivimos simplemente en continuidad con la
religión del pasado. Claro que existe una herencia religiosa, pero,
como comentó Hannah Arendt, siguiendo al poeta francés René
Char, a propósito de nuestra herencia cultural en general: “A nuestra
herencia no la precede ningún testamento”. No existen unos herede-
ros que sean claramente los destinatarios ni tampoco poseemos unas
claras instrucciones sobre cómo recibir y mantener lo que heredamos
del pasado 4. En lo que queda de este artículo sostengo que al final no
es el pasado religioso el que hace y mantiene como religiosa la
herencia religiosa, sino que es el presente y el modo en que la reli-
gión está emergiendo y configurándose en éste, a la luz de la presen-
cia de Dios en el futuro venidero, donde la herencia puede conver-
tirse nuevamente en religiosa en todo su sentido. 

II. La forma cambiante del presente

Retrocedamos unos cuantos pasos. En ocasiones, los restos de lo
que parece restropectivamente un pasado religioso feliz y homogéneo
nos hace sentir nostalgia de lo que se ha perdido y lamentarnos de la
pobreza de lo que podemos hoy día disponer. Tal vez no deberíamos
intentar vencer esta nostalgia restaurando una religión supuestamente
auténtica, sino aceptarla en sí misma como un importante aspecto de
la configuración religiosa de la escena contemporánea. Esto fue lo
que sugirió Friedrich Schleiermacher (1768-1834) en su obra Sobre la
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4 H. Arendt, Between Past and Future: Six Exercises in Political Thought,
Penguin Books, Nueva York 1993 (1961), pp. 1-16 (trad. esp.: Entre el pasado
y el futuro: ocho ejercicios sobre la reflexión política, tr. Ana Poljak, Penín-
sula, Barcelona 2003). 

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 180



RELIGIÓN Y HERENCIA: UNA BREVE INTRODUCCIÓN

religión: Discursos a sus menospreciadores cultivados (1799) 5. En este
libro, el padre de la teología moderna sugería que la melancolía cons-
tituye la verdadera esencia del cristianismo como religión. Es tristeza
porque lo Santo que hace lo religioso verdaderamente religioso es
siempre sentido como lo que no está totalmente presente, ni siquiera
en las prácticas religiosas del mismo cristianismo, que es la religión
que profesaba Schleiermacher 6.

El objetivo expreso de Sobre la religión era defender la religión en
general y el cristianismo en particular de sus “cultos detractores”. Esto
hace que sea incluso más extraordinario el hecho de que Schleierma-
cher imaginara el cristianismo, que consideraba la forma definitiva de
la religión, como expresión de una “santa tristeza” –heilige Wehut, en
su original alemán. No es un sentir satisfacción porque uno es redi-
mido, un sentir una presencia no quebrada de lo divino que nos
libera de este melancólico sentimiento de tristeza. Por el contrario,
con sus mismas palabras: “es el sentimiento de una nostalgia insatis-
fecha que se dirige hacia un gran objeto y de cuya infinitud eres
consciente”, pero este santo objeto sólo puede encontrarse “íntima-
mente mezclado con lo profano, lo sublime con lo humilde y lo tran-
sitorio”. Con otras palabras, lo santo, lo sublime y lo eterno que se
buscan mediante la religión sólo pueden encontrarse y se encuentran
de hecho mezclados con lo que el que busca quiere dejar tras de sí:
lo profano, lo mundano, lo efímero y lo finito. El creyente se ve remi-
tido a lo que anhela dejar. La “santa tristeza” de la que habla Sch-
leiermacher es tristeza exactamente porque esta nostalgia no encuen-
tra satisfacción y porque es evidente que mientras seamos seres
humanos finitos nunca podrá satisfacerse. Es santa tristeza porque es
una forma de contacto –la única forma posible de contacto– con lo
santo, lo sublime y lo eterno. El modo en que razona aquí Schleier-
macher muestra claramente cierta afinidad con la tradición de la teo-
logía negativa o apofática. Sin embargo, tiene una importante dife-
rencia con ésta. En la teología negativa la negación de todo lo finito
es la vía para alcanzar lo infinito divino. Para Schleiermacher resulta
evidente que lo finito es aquello a lo que deberíamos aferrarnos, no
para alcanzar lo infinito, sino para desarrollar y mantener la cons-
ciencia de su presencia –su débil presencia, como diría el filósofo ita-
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5 F. D. E. Schleiermacher, Über die Religion: Reden an die Gebildeten
unter ihre Verächtern (= Krit. Gesamtausg. 1/12), De Gruyter, Berlín 1995,
pp. 1-321 (1799); (trad. esp.: Sobre la religión: Discursos a sus menosprecia-
dores cultivados, tr. Arsenio Ginzo Fernández, Tecnos, Madrid 1990). 

6 Cf. E. Borgman, B. Philipsen y L. ten Kate, “A Triptych on Schleierma-
cher’s ‘On Religion’”, Literature and Theology 21 (2007) 381-416.
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liano Gianni Vattimo 7– mediante el sentimiento de la tristeza en
nuestra situación de estar vinculados a lo finito. Schleiermacher no
quiere escapar de la ambivalencia, como en efecto lo quiere la tradi-
ción de la teología negativa. Él quiere aferrarse a ella. 

La religión intuye el mundo como una realidad totalmente ambiva-
lente, afirma Schleiermacher. En comparación con las demás tradicio-
nes religiosas –dejo de lado por ahora el antijudaísmo con que Sch-
leiermacher trata la religión judía como “una religión muerta desde
hace tiempo”, inmediatamente antes de su disolución en el
cristianismo 8– el cristianismo es la cumbre de esta ambivalencia. Su
intuición original no es “ninguna otra que la intuición de la tensión de
todo lo finito contra la unidad del todo y del modo en que la deidad
maneja esta tensión, cómo reconcilia la enemistad dirigida contra ella
y pone límites a una distancia cada vez más enorme dispersando sobre
todos los puntos individuales que son al mismo tiempo finitos e infini-
tos, humanos y divinos”. No se trata de un resumen altamente conciso
del contenido esencial del cristianismo. Más bien, para Schleierma-
cher expresa lo que podríamos denominar la poética del cristianismo.
“La corrupción y la redención, la enemistad y la mediación son los dos
lados de esta intuición que se encuentran inseparablemente unidos
entre sí, y mediante ellos se determina la configuración de todo el
material religioso en el cristianismo y su configuración total”. Este
planteamiento tiene sus consecuencias no solamente en la visión del
mundo del cristianismo, sino también en su visión de la religión en
general y de sí mismo en particular. Estos pensamientos tienen una
gran relevancia a la hora de reflexionar sobre la religión y la herencia. 

Según Schleiermacher, en cuanto religión, el cristianismo no es sim-
plemente uno. No es una visión del mundo unificada a la que uno
pertenece y se somete o de la que es excluido. En una frase memora-
ble dice: “El hecho de que el cristianismo… trate la misma religión
como materia de religión y de este modo, por así decirlo, sea exaltado
al poder más elevado de la religión, constituye su carácter más especí-
fico y determina toda su forma”. Aquí no sólo quiere decir que el cris-
tianismo es polémico con respecto al mundo, con respecto a otras reli-
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7 La visión que Vattimo tiene de la religión parece estar claramente influida
por Schleiermacher; véase “La trace de la trace”, en La religion: Séminaire de
Capri, J. Derrida y G. Vattimo (dirs.), Seuil, París 1996, pp. 87-104. Vattimo
escribió extensamente sobre Schleiermacher en su obra Schleiermacher, filo-
sofo dell’interpretazione, Nursia, Milán 1968.

8 Crouter, en su traducción de la obra de Schleiermacher Sobre la religión
(véase nota 5 supra), p. 113, n. 12, nos ofrece una bibliografía sobre la discu-
sión de la posición de Schleiermacher con respecto al judaísmo y los judíos. 
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giones y con respecto a sus propias formas si resultan inadecuadas –lo
que Paul Tillich llamaría posteriormente el “principio protestante” 9.
Schleiermacher quiere decir también que el cristianismo es una tradi-
ción creativa, no vinculada a lo ya hecho, sino que se adelanta a sí
mismo, hallando formas nuevas e imprevistas, expresiones imprevisi-
bles –de igual modo que un poeta, según la tradición romántica con la
que Schleiermacher se identifica en su Sobre la religión, no es una
persona que ha producido textos poéticos, sino el genio creador com-
prometido en un constante proceso de producir textos poéticos nue-
vos e inesperados. Con otras palabras, el cristianismo no está vincu-
lado con su pasado y los cristianos no están limitados por su herencia.
La fe puede venir mediante la escucha, pero el creyente no se limita a
lo que escucha. La fe cristiana no es una creencia en teorías e imáge-
nes del pasado, sino fe en Dios que en el pasado se expresó de ciertos
modos, pero que en definitiva se nos presenta como nuestro futuro
venidero que podemos anticipar en el presente. 

III. Heredar el futuro

Esta última idea nos hace retroceder a la cita que Hannah Arendt
hace de René Char: “A nuestra herencia no la precede ningún testa-
mento”. Para los cristianos esto no constituye una causa de incertidum-
bre, es decir, de no saber si podremos conservar lo que nos transmitie-
ron nuestras generaciones anteriores, sino que es causa de esperanza. El
Dios de quien hablan las palabras y las imágenes que hemos heredado
es el Dios que está presente en nuestra vida y en nuestra historia como
Aquel que crea el futuro que Jesús anunció como el reino de Dios. Será
el mismo Dios, si bien no podemos anticipar lo que significa aten-
diendo solamente a lo heredado. Interpretamos lo que hemos heredado
del pasado a partir del futuro de Dios en nuestra vida presente. En la
imagen de Arendt y Char, el testamento por el que se nos ha dejado
nuestra herencia se nos revelará en el proceso de heredar y articular lo
que pensamos haber heredado. Ésta es la razón por la que el cristia-
nismo es siempre un Nuevo Testamento, es decir, que no origina ningún
Antiguo Testamento obsoleto reduciéndolo a una mera herencia del
pasado, sino que relee constantemente el pasado a la luz del futuro,
anticipado por las revelaciones de la presencia de Dios en el presente. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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9 Cf. P. Tillich, The Protestant Era, University of Chicago Press, Chicago
1948, pp. 161-181.
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I. Oriente y Occidente en la Biblia

En el momento de la distribu-
ción de la tierra (Gn 10; Jubileos 8-9), a los hijos de Set se les asig-
naron los pueblos de Asia Menor y las islas del Mediterráneo, y a los
hijos de Cam los países del sur de Egipto y Etiopía. Entre ambos gru-
pos quedaban los hijos de Sem, los antepasados de los hebreos. Hay
una notable dosis de etnocentrismo, pero la Biblia recoge una memo-
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ria histórica que tiene un elemento fundamental en su vinculación
con esa pequeña franja de tierra del Mediterráneo oriental, cuya
denominación ya es conflictiva (Israel, Judá, Palestina, Tierra Santa),
tierra de paso y sometida al vaivén de los imperios del norte (Asiria,
Babilonia, Persia) y del sur (Egipto). Isaías dice que Israel es “media-
dor entre Egipto y Asiria... en medio de la tierra” (19,24). La Biblia es
producto de un continuo cruce de culturas a lo largo de muchos
siglos; es el condensado de la memoria colectiva de un pueblo que
ha ido elaborando su identidad social, con algo de historia y mucho
de mito, en contacto con los imperios que han dominado aquella
franja de tierra, pequeña y pobre, pero de gran valor estratégico. Ser
crisol de civilizaciones hizo que en este espacio del planeta la con-
ciencia religiosa llegase a una maduración muy particular.

Hay un momento de especialísima importancia en torno a los siglos
III a.C. al III d.C., en el que se forja la identidad del judaísmo y del
cristianismo, tal como ahora los conocemos, en contraste entre ellos
y con la sociedad pagana. Hay un factor histórico nuevo que irrumpe
por el oeste y por el norte. La investigación actual pone de relieve
que, en realidad, la relación del mundo bíblico y del mundo griego
viene de muy antiguo. Según M. L. West 1, la influencia oriental es
patente en Grecia en todas las épocas y en los ámbitos más diversos.
Existen contactos de Hesíodo, la Ilíada, la Odisea, mitos y poesía grie-
ga con la literatura del Próximo Oriente. Era una exageración desme-
surada la contraposición que realizaban algunos autores 2, no hace
aún mucho tiempo, entre el pensamiento griego y el semítico, lo que
les daba pie para justificar una actitud negativa y conservadora de las
religiones bíblicas ante la cultura de la modernidad. 

Cuando Alejandro Magno venció a los persas (333 a.C.) iba a nacer
una nueva cultura griega por su relación con oriente: el helenismo.
Derrotó al imperio persa, parece que pasó por Palestina, conquistó
Egipto y llegó hasta la India. Esto significaba la penetración hacia el este
del griego como lengua franca, la fundación de nuevas ciudades, el
influjo de las escuelas filosóficas (neoplatónicos, estoicos, epicúreos,
cínicos). Pero Alejandro respetaba las antiguas civilizaciones orientales
que influyeron en la cultura griega clásica. El culto imperial, de origen
oriental, acabaría entrando en el mundo helenístico y después en el
romano. Los cultos de los misterios (Cibeles y Atis en Asia Menor,
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1 The East Face of Helicon. West Asiatic Elements in Greek Poetry and
Myth, Oxford 1997.

2 T. Boman, Hebrew Thought Compared with Greek, Nueva York 1970; C.
Tresmontant, Ensayo sobre el pensamiento hebreo, Madrid 1962.
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Adonis en Siria, Mitra en Persia, Osiris en Egipto) encontraron una aco-
gida favorable en occidente. Los dioses nacionales, que no han podi-
do salvar a sus pueblos, pierden prestigio, pero los conquistadores no
ofrecen una fe que sustituya a la que destruyen. La crisis de los dioses
nacionales provoca la inquietud por un Dios que salve al individuo.
Con los sucesores de Alejandro, los tolomeos en Egipto y los seleúci-
das en Siria, y más tarde con los nuevos dominadores, los romanos,
continúa el desarrollo del helenismo como proceso de mestizaje reli-
gioso y cultural, con influencias multidireccionales, favorecido por la
enorme movilidad social existente en la cuenca del Mediterráneo. 

II. El judaísmo de la diáspora

El helenismo afectó a todo el judaísmo, también al de Palestina,
pero de una forma especial al de la diáspora, que era muy numerosa;
algunos calculan que estaba constituido por unos 7 millones. Había
una diáspora oriental, en torno a Babilonia, que alcanzó gran impor-
tancia en los siglos II-III d.C., pero que apenas se ha tenido en cuen-
ta para tiempos anteriores, por falta de datos, pero que fue pujante y
creativa, como han demostrado los textos de Qumrán. El judaísmo
helenista de la cuenca del Mediterráneo mantenía su identidad, pero
con una actitud general de apertura a la cultura helenista. Usaban el
griego hasta el punto de que habían traducido la Biblia a este idioma
(los LXX) en el siglo II a.C. en el gran centro helenístico de Alejandría.
En esta ciudad encontramos al mejor representante de lo que podría-
mos llamar “la ilustración judía”, el filósofo Filón, que se empeñó en
acomodar la fe judía y la interpretación bíblica a la mentalidad grie-
ga. Su método era la alegoría, de modo que podía evitar las dificulta-
des que el texto presentaba a la mentalidad filosófica. Desde ahora
hay que decir que la herencia filoniana, concretamente su alegorismo
bíblico, fue recogido y desarrollado no por los judíos, sino por los
cristianos. Clemente y Orígenes fundarían una de las primeras escue-
las cristianas en Alejandría y enraizarían su interpretación del cristia-
nismo en la tradición intelectual filoniana.

Los judíos normalmente gozaban del respeto de las autoridades
públicas, que solían permitirles autogobernarse y respetar sus propias
leyes, así como enviar cuantiosas cantidades de dinero al Templo de
Jerusalén. Otra cuestión fue la relación de los judíos con la sociedad
pagana. Se constata una doble reacción. Había un sector importante
que se sentía atraído por el monoteísmo judío y su elevada moral;
“prosélitos” (convertidos al judaísmo) y “temerosos de Dios” (simpa-
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tizantes que podían participar en el culto). Entre estos grupos se reclu-
taron los primeros cristianos paganos, porque el cristianismo les resul-
taba una versión más cómoda del judaísmo ya que no imponía la cir-
cuncisión ni las normas de pureza legal. Pero el exclusivismo judío,
que les separaban de los demás, sobre todo a través de las leyes ali-
mentarias y de la endogamia matrimonial, les granjeaba la hostilidad
de gran parte de su sociedad, que los tenía por misántropos (“enemi-
gos del género humano”). Flavio Josefo transmite un número muy ele-
vado de conflictos violentos, de este tiempo, entre las comunidades
judías y la sociedad pagana de su entorno 3. 

En la época persa es cuando se forja la identidad judía, entre más
dificultades de lo que, a veces, se piensa. Junto a las tendencias de la
cerrazón étnica, con el reforzamiento de las barreras étnicas, existen
tendencias más universalistas que no desaparecen e, incluso, entran
en la Biblia. Muy pronto, el helenismo con su fuerza omnipresente
replanteó la forma de entender la identidad judía y se dieron diversas
respuestas 4: algunos subrayaron la ley mosaica; otros buscaban en el
tradición sapiencial la fundamentación de la ley en valores universa-
les (Carta de Aristeas, Sabiduría, Oráculos Sibilinos); otras veces la
identidad se fundaba en un pasado glorioso y en la exaltación del
propio pueblo (Crónicas, Ester-Nehemías); otra fuente de identidad
judía se basaba en una revelación superior concedida a Abrahán,
Moisés u otro personaje, al margen de las normas legales (Fragmento
pseudo-órfico, Testamento de Job, Testamento de Abrahán, 2 Henoc).

III. Judíos y cristianos ante el helenismo

En el origen del cristianismo hay tres factores clave: la personalidad
excepcional de Jesús con su desenlace tan peculiar y el proyecto
mesiánico promovido en su nombre; el judaísmo, enormemente plu-
ral en el siglo I, embarcado en una búsqueda de su propia identidad
y con una gran capacidad de reinterpretar sus propias tradiciones;
el helenismo con su ebullición cultural y religiosa –recíprocamente
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3 Estos conflictos están detalladamente recogidos en Ch. D. Stanley, “Nei-
ther Jew nor Greek: Ethnic Conflict in Greco Roman Society”, JSNT 64 (1996)
101-124.

4 J. J. Collins, Between Athens and Jerusalem. Jewish Identity in the Helle-
nistic Diaspora, Grand Rapids 2000; J. Trebolle, “La identidad de judíos y
cristianos a través de sus respectivos escritos”, en E. Múñiz y R. Grijalvo
(eds.), Del Coliseo al Vaticano. Claves del cristianismo primitivo, Sevilla
2005, pp. 79-85.
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inducidas– de tendencias universalistas e intimistas. Paradójicamente
el movimiento de Jesús surge en Palestina como una reacción contra
la helenización, contra el estilo de civilización urbana que iba pene-
trando en Galilea con los herodianos. Pero muy pronto, dado el carác-
ter inclusivo del movimiento de Jesús (no se dirigía a una élite de
puros, sino a todo Israel, incluyendo a los sectores más estigmatiza-
dos) y su conflicto con el fariseísmo, se abre en la diáspora a los gen-
tiles y aparece como un judaísmo de extraordinaria capacidad inte-
gradora. Y surge como desarrollo de tradiciones existentes en el pue-
blo judío desde el siglo III, de la misma forma que el judaísmo fariseo
desarrolla tradiciones muy anteriores al sínodo de Yabne. La traduc-
ción griega de los LXX (III-II a.C.) tuvo una importancia decisiva.
Suponía una helenización del judaísmo, pero no menos una judaiza-
ción del helenismo. Los LXX recoge textos que se fueron traduciendo
a lo largo del tiempo y es notable que la versión del Pentateuco sea
más helenizante que las realizadas más tarde, más literalistas. Refleja
la evolución de la sociedad judía, que de una franca apertura al hele-
nismo en la Alejandría del siglo III a.C. retorna a los valores tradicio-
nales y nacionalistas de la Palestina de los Asmoneos por los siglos II
y I a.C. 5 En estos momentos de enorme ebullición, cuando aún no
había un canon bíblico, se produjo una importante literatura parabí-
blica, en buena medida en la diáspora sirio-babilónica (Tobías, Ester,
Daniel, El libro de los Vigilantes, Testamento de Abrahán, Leyendas de
Susana, 1 Henoc, etc.) que fueron aceptados en la diáspora de habla
griega, quizá porque respondía a su propia problemática (actitud ante
soberanos y cultos extranjeros). Algunas de estas obras se incorpora-
ron a los LXX, que los cristianos consideraron su propia Biblia, cuyo
contenido primitivo fue fluctuante, aunque sin faltar nunca “Torá y
Profetas”. Las versiones de los LXX nos han llegado a través de códi-
ces cristianos de los siglos IV-V, que no permiten hablar de la existen-
cia de un canon alejandrino, del que dependería el cristiano. Por otra
parte, fueron también los cristianos quienes conservaron y transmitie-
ron muchos de los libros apócrifos judíos, sobre todo lo que hacían
referencia a los patriarcas antediluvianos (Abrahán, Noé, Henoc, el
egipcio Moisés) y tenían un horizonte más universal. Sin embargo, la
literatura halákica tan presente en Qumrán y la que se centra en David
y en el Moisés legislador fue desechada por los cristianos. La literatu-
ra judía que buscaba nuevas vías de experiencia religiosa en las reve-
laciones atribuidas a los personajes fundantes de la tradición bíblica
tendría buena acogida entre los judíos cristianos, que podían así situar
magníficamente a Jesús como revelador definitivo.
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5 J. Trebolle, La Biblia judía y la Biblia cristiana, Madrid 1993, p. 335.
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En conclusión, el judaísmo cristiano, en general, va a ser mucho
más receptivo a la pluralidad interna del judaísmo. Incorporará a
samaritanos, helenistas, fariseos, esenios, saduceos, sacerdotes, celo-
tes; su gran capacidad de acogida es una riqueza y una fuente de con-
flictos, y se expresa también en la aceptación de un elenco amplio de
libros como Escrituras y en la apertura al helenismo. Un caso muy
representativo es el libro de la Sabiduría, escrito en griego y muy hele-
nizado, del siglo I a.C., y que los cristianos adoptaron como Escritura
Sagrada por el procedimiento de atribuirlo a Salomón. Mientras la
corriente judía que acabó forjando la identidad cristiana desarrollaba
el universalismo, la apocalíptica y la pluralidad de la tradición judía
y la apertura al helenismo, la corriente farisea se orientó de forma
opuesta, replegándose sobre su identidad semítica: promovió otra tra-
ducción griega del Antiguo Testamento más literalista (Teodoción,
Áquila, Símmaco), subrayó el nomismo legal y la historia sagrada de
Israel. A finales del siglo II se puede decir que nos encontramos ya
con un cristianismo normativo (con conciencia de que además de las
Escrituras hebreas poseen sus propios libros igualmente sagrados, que
son un cuerpo delimitado con bastante claridad; las palabras cris-
tianismo y judaísmo están ya ampliamente difundidas) y con un ju-
daísmo normativo (se recopila la Misna, el judaísmo se unifica en
torno a la línea farisea). Ambas identidades contrapuestas han emer-
gido empalmando y desarrollando tradiciones anteriores del pueblo
judío. Las identidades cristianas y judías surgen como interpretacio-
nes diversas de la tradición judía y de la actitud ante el helenismo.

El cristianismo no es la helenización del judaísmo, como decía
Harnack, pero sí es cierto que la ilustración judía o, si se prefiere, el
judaísmo helenizado y cosmopolita de Alejandría va a tener su con-
tinuidad en el cristianismo. Este surge de la matriz judía y tiene su
especificidad en la fe en Jesús como Mesías y en la espera de su reino
mesiánico, pero en su configuración ideológica y organizativa es
decisiva la influencia helenística. Espigo algunos ejemplos en tema
tan complejo y discutido. Hay dos metáforas clave en Pablo tomadas
del helenismo. La palabra ekklesia para designar al conjunto de los
fieles cristianos de una ciudad tiene su antecedente en el uso griego
de esta palabra para la asamblea de ciudadanos libres 6. Late aquí una
cierta pretensión política y la convicción de que los cristianos tienen
una ciudadanía propia, en el cielo (Flp 3,20). La imagen del cuerpo
para referirse a la ekklesia está tomada de la imagen helenista común
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6 J. Becker, Pablo. El apóstol de los paganos, Salamanca 1996, 506-507; E.
W. Stegemann y W. Stegemann, Historia social del cristianismo primitivo,
Estella 2001, pp. 355-359.
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del cuerpo para referirse al estado 7. Parece innegable que Pablo recu-
rre a imágenes y expresiones de las religiones de los misterios al
hablar sobre el bautismo, concretamente en la identificación del cris-
tiano con Cristo con quien muere y resucita en el rito. En general se
puede decir que muy pronto se recurre entre los cristianos a la filoso-
fía neoplatónica para interpretar las creencias, al tiempo que hay una
aceptación progresiva de la moral popular de raíz estoica, como se
ve, por ejemplo, en los “códigos domésticos” 8. El famoso Logos joá-
nico puede tener su origen en las especulaciones judías sobre la
memrá Yhwh, pero muy pronto se carga con todo el significado de
esta palabra en la filosofía griega. 

Los mismos géneros literarios más propios de los cristianos respon-
den también a esta confluencia de los mundos judíos y helenísticos.
La biografía, desconocida en el Antiguo Testamento, es propia del
helenismo (vita, bios). La interpretación actual reconoce que los
evangelios son una modalidad propia de Vita, tal como se entendía
en la antigüedad, pero con una particularidad: la vida de Jesús está
interpretada teológicamente en la tradición de las escrituras judías.
“La misma forma de los evangelios muestra que se encuentran a caba-
llo entre el judaísmo y la cultura no judía” 9. El otro gran género lite-
rario del cristianismo primitivo –las cartas– no tiene su modelo en el
mundo judío, sino en el helenismo, pues circulaban cartas de Platón,
Cicerón, los cínicos. El lenguaje formal del Nuevo Testamento mues-
tra que en el cristianismo primitivo nos encontramos en la frontera
entre la cultura judía y la no judía 10.

IV. El cristianismo como hibridación

Las ciencias sociales usan actualmente la categoría de hibridación,
que se revela muy útil para comprender el cristianismo de los orígenes11.
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7 C. Gil, “De la casa a la ciudad: criterios para comprender la relevancia
de las asambleas paulinas en 1 Cor”, Didaskalia XXXVIII (2008) 42-43.

8 R. Aguirre, Del movimiento de Jesús a la iglesia cristiana. Ensayo socioló-
gico sobre el cristianismo primitivo, Estella 1998, pp. 111-144.

9 G. Theissen, El Nuevo Testamento. Historia, literatura, religión, Santan-
der 2002, p. 39.

10 G. Theissen, op. cit., p. 40.
11 Es preferible a aculturación, que supone una relación de dominio de una

cultura sobre otra, y a asimilación, que implica la aceptación por parte de la
dominada de las pautas fundamentales de la dominante.
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Por hibridación se entiende “procesos socioculturales en los que estruc-
turas o prácticas discretas, que existían en forma separada, se combinan
para generar nuevas estructuras, objetos y prácticas”12. La hibridación
permite lecturas abiertas y plurales de las mezclas históricas y en los
conflictos multidimensionales aspira a proyectos convivenciales que
descartan absolutamente las políticas de purificación étnica. Hay facto-
res que favorecen la hibridación, como la convivencia fronteriza o las
ciudades con gentes de procedencias e identidades diversas.

Las comunidades que mejor conocemos del Nuevo Testamento son
las paulinas y en ellas encontramos gentes con identidades culturales
muy diferentes. “Judíos” y “griegos” designan, en efecto, identidades
culturales 13 –no equivale a “judíos” y “gentiles”– normalmente enfren-
tadas en aquella sociedad comenzando por estereotipos negativos y
acabando con frecuencia en enfrentamientos abiertos. La convivencia
en las comunidades cristianas de gentes de identidades tan diversas
fue una auténtica novedad histórica. ¿Cómo se explica? La psicología
social ha estudiado diversos enfoques para reducir el conflicto entre
grupos 14. El más importante es incrementar la afiliación grupal común
de orden superior, de modo que las identidades de procedencia
queden relativizadas y sean compatibles. Así Pablo enfatiza que los
fieles están revestidos de Cristo, son uno en Cristo, son hijos de Dios,
de manera que las diferencias étnicas, sociales y sexuales son como
inexistentes (Gal 3,27-28). Pero hay que hacer una observación
importante: este proceso de recategorización no pretende abolir las
identidades originales, lo que podría exacerbar los prejuicios étnicos. Es
interesante constatar que “hebreos” y “helenistas” mantienen esta deno-
minación aun estando en comunión en la misma iglesia de Jerusalén
(Hch 6,1; Gal 2,11 es más llamativo aún, porque habla de “gentiles” y
“circuncisos”, aun siendo todos cristianos). De la hibridación cultural
y de la convivencia multiétnica posibilitada por la recategorización
endogrupal, que son inseparables, surge una realidad social llamada
a tener gran éxito posteriormente, pero que se ve ya en el Nuevo
Testamento: la Iglesia de cristianos de “la circuncisión” y de “la gen-
tilidad”, de judíos, griegos y bárbaros, que combina la herencia de
Atenas y de Jerusalén. Pablo pide a los corintios: “no deis motivo de
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12 N. García Canclini, “Noticias recientes sobre la hibridación”, Transcul-
tural Music Review 7 (2003) (http://www.sibetrans.com/trans/trans7/
canclini.htm, p. 2.

13 Rom 1,6; 2,9-10; 3,10; 1 Cor 1,22; 10,32; 12,13; Gal 3,28.
14 Ph. Esler, Conflicto e identidad en la carta a los Romanos, Estella 2006

expone y aplica brillantemente estos estudios; cf. especialmente pp. 39-66.
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escándalo ni a judíos ni a griegos ni a la iglesia de Dios” (1 Cor
10,32). Es un texto clave: junto a las identidades étnicas (judíos, grie-
gos) existe un cuerpo social diferenciado en el que estas identidades
quedan relativizadas y son armonizables porque genera otra identi-
dad social más fuerte por la fe en Cristo. Es “la Iglesia de Dios” como
“tertium genus” 15, como híbrido integrador con estructuras y prácticas
propias.

Precisamente el surgimiento de la conciencia de una nueva identi-
dad social es lo que explica que se escribiesen los Hechos de los
Apóstoles, que desde el punto de vista literario continúan la historio-
grafía bíblica, pero están aún más cerca de la grecorromana. Se hacía
historia cuando había un grupo con una identidad social específica y
reconocible. Los Hechos pretenden legitimar una iglesia cristiana en
la que comparten la mesa gentes de procedencia muy diversa y que
desean aunar la herencia semítica con la griega, ser reconocidos
como herederos de la tradición judía y también de la griega 16.

Los procesos de hibridación y mestizaje suelen ser conflictivos, hay
identidades incapaces de ser asumidas, se dan reacciones tanto de
exacerbación identitaria como de disolución de la propia identidad.
El judaísmo fariseo, como hemos visto, reaccionó replegándose y rea-
firmando su identidad semítica. Dentro del cristianismo existieron
tendencias judeocristianas estrictas, que aceptaron hasta cierto punto
a Jesús, pero no aceptaron abrir la identidad judía para convivir con
griegos y paganos. En el otro extremo, surgió con enorme fuerza el
gnosticismo que significará la disolución de la identidad cristiana en
un mundo de especulaciones helenísticas y orientales. A finales del
siglo II encontramos una notable variedad de tradiciones cristianas,
que se reconocen recíprocamente (cristianismos sinópticos, joánico,
paulino, petrino, etc.) y que, de formas diferentes, son productos
híbridos de Jerusalén y Atenas, siendo el catalizador la fe en Jesu-
cristo. Es lo que se puede denominar la “proto-ortodoxia”.

V. Las formas puras como mestizajes que han tenido éxito

He recurrido a una inevitable tipificación y simplificación de un
proceso complejo, sobre el cual se pueden hacer muchas matizacio-
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15 Tertuliano, Ad Gentes 1,8; Arístides, Apol. 2,2; Clemente, Stromata
5,41,6; Diogneto 5-6.

16 D. E. Aune, El Nuevo Testamento en su entorno literario, Bilbao 1993,
pp. 180-183.
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nes, pero para terminar voy a realizar algunas reflexiones teniendo
presente que el estudio del pasado se hace desde perspectivas con-
cretas y en función de necesidades del presente.

El movimiento mesiánico iniciado por Jesús y que tiene en Él su
punto clave de referencia mostró una gran capacidad de acogida y
aceptación, tanto de variedades del judaísmo como de elementos
helenísticos. La pertenencia de ambos al mundo mediterráneo facili-
tó la hibridación entre ellos. La identidad social del cristianismo es
producto de un complejo y conflictivo proceso histórico.

Las formas religiosas tienden a reivindicar una “pureza” que les
vendría de una tradición peculiar o que procedería de revelaciones
celestes. En realidad, la “proto-ortodoxia” cristiana, clara ya a fines
del siglo II, es una hibridación que se ha impuesto socialmente. Era
una identidad social viable y plural, que respondía a necesidades
sociales y posibilitaba el futuro de los grupos cristianos.

El estudio histórico tiene dificultades en ser aceptado cuando abor-
da la versión mítica que un grupo da de sus orígenes. En el caso del
cristianismo este estudio no destruye la fe, pero sí la madura y la hace
más crítica, porque muestra la contingencia de la fronteras con que el
grupo se define.

La hibridación del cristianismo de los orígenes tuvo un éxito enor-
me, que se consolidó con la “ortodoxia” de los siglos posteriores (pri-
meros y decisivos concilios). Pero este éxito puede convertirse en un
obstáculo en la medida en que esa forma de entender la identidad
cristiana pervive cuando la cultura a la que respondía ya ha desapa-
recido. El gran reto del cristianismo en nuestros días es hibridarse con
la cultura de la modernidad y con las culturas no occidentales; refor-
mular su identidad, sin desvirtuarla, para que sea relevante en nuevos
contextos sociales. La fe en Cristo dio a sus primeros seguidores liber-
tad y perspicacias enormes para formular una nueva identidad a par-
tir de la judía (o griega o bárbara) de proveniencia. Sería un inmenso
error sacralizar esa forma de identidad considerándola inmune a las
vicisitudes de la historia.
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Cada vez somos más conscien-
tes de que la identidad europea no puede ser únicamente econó-
mica, ni siquiera jurídica. Ha de ser propiamente política. Pero una
Europa política que quiera hacer oír su voz en el concierto de las
naciones ha de reflexionar necesariamente sobre su identidad cultu-
ral y espiritual. No existe una nación europea. Existe una unión de
Estados soberanos, y por tanto de pueblos diversos, pero con un pro-
yecto común. No se debe olvidar nunca que los padres fundadores
de Europa quisieron que ésta fuera un ejemplo de paz y de reconci-
liación para la humanidad entera después del horrible derroche de
vidas humanas en las dos guerras mundiales y después de lo que el
doble totalitarismo nazi y soviético supuso de catástrofe en el ámbito
de la civilización.

EUROPA:
UN PROYECTO DE FUTURO

A PARTIR DE UNA HERENCIA PLURAL
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Así pues, ¿cómo buscar la identidad cultural de Europa sin mencio-
nar su dimensión espiritual? En su exhortación apostólica “La Iglesia
en Europa” (28 de junio de 2003), el papa Juan Pablo II decía:
“Europa necesita un salto cualitativo en la toma de conciencia de su
herencia espiritual. Tal impulso no puede venir más que de una escu-
cha renovada del Evangelio de Cristo” (n. 120). En el Preámbulo de la
futura Constitución europea se habla tímidamente de las “herencias
culturales, religiosas y humanistas” de Europa. Cabe entender esta
vacilación a la hora de mencionar explícitamente el cristianismo, a la
vista de que millones de ciudadanos europeos se declaran adeptos de
otras tradiciones religiosas, o bien de ninguna, y prefieren conside-
rarse agnósticos. Pero, ¿cómo hablar de herencia religiosa sin men-
cionar la herencia judeocristiana? En el caso de Europa, ciertamente
parece que el cristianismo fue el crisol cultural que moldeó su identi-
dad y el instrumento histórico que preparó su unidad.

En el presente estudio quisiera entregarme a un ejercicio de memo-
ria. Pero si pretendo inventariar la herencia cultural de Europa no es
con mentalidad de conservador de museo, sino para preparar el
futuro. Siempre estamos en la posición de herederos, pero, sobre todo
como cristianos, tenemos la ambición de transmitir una tradición
acorde con el presente, de cara a un futuro que está por construir.
Una tradición no está viva si no es siempre innovación. No existe
conciencia histórica, es decir, memoria responsable, sin un acuerdo
entre nuestra experiencia del pasado y el horizonte de lo que espera-
mos, basado en el presente que se nos impone 1. Esto puede, enton-
ces, llevarnos a iniciativas tal vez modestas, pero decisivas.

En un primer momento me parece útil recordar la complejidad de
la memoria europea, con la preocupación de situar la originalidad
del filón cristiano entre los numerosos sedimentos constitutivos de la
herencia cultural europea.

En un segundo momento hablaré brevemente de la memoria euro-
pea en cuanto memoria herida. Precisamente porque Europa no es
inocente, puede hacer que el conjunto de la comunidad mundial se
beneficie de sus experiencias del pasado.

Finalmente, en una última parte, quisiera hablar de lo que yo llamo
los “posibles de la historia”, es decir, promesas que pueden conver-
tirse en realidades si los europeos son fieles a su vocación propia.
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1 En este punto remito a la manera en que Paul Ricoeur comprende la
“conciencia histórica”. Véase en particular Temps et récit. III. Le temps
raconté, Le Seuil, París 1985, pp. 300-346.
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Insistiré particularmente en la responsabilidad histórica de los tres
monoteísmos con respecto, no sólo a la Europa venidera, sino al des-
tino mismo de la comunidad mundial.

I. La complejidad de la memoria europea

Se puede distinguir entre Europa como realidad cultural y Europa
como realidad geopolítica. Como es bien sabido, esta cuestión
resulta muy oportuna cuando se pregunta por las fronteras de Europa
ante candidaturas como la de Turquía.

Pero yo quisiera hablar aquí sobre todo del contenido de la memo-
ria europea. Ante todo se trata, pues, de nuestra herencia cultural,
aun cuando sé perfectamente que es inseparable de cierto marco
geográfico. La aparición histórica de Europa coincide con el naci-
miento de la civilización occidental. Ahora bien, por definición, el
occidente, es decir, el lugar donde el sol se pone, no tiene un lugar; o
bien se trata del lugar donde el sol declina. Y de hecho, Europa nació
del declinar del Imperio romano, imperio que estaba bajo el signo de
la tensión entre Roma y Bizancio. En la otra orilla del Bósforo
comienza el oriente, y más allá del espacio mediterráneo no hay más
que bárbaros. Es hacia el siglo IV y el V cuando Occidente empieza a
entrar en los textos. Sin duda es más verdadero decir que Europa
nació en Bizancio que no en Roma en la hora de su decadencia.
Ahora bien, Bizancio es inseparablemente griego y romano 2.
Recuerda perfectamente la doble herencia de Europa, la grecorro-
mana y, a la vez, la judeocristiana. Allí tenemos la doble fuente inse-
parable que constituye el genio todo de Europa, ese doble bautismo
que evocan las ciudades emblemáticas de Atenas y Jerusalén, pero
sin excluir nunca Roma como el lugar de transmisión de la herencia
griega y de la herencia bíblica.

Resulta imposible inventariar en unas líneas el contenido complejo
y plural de la memoria europea. Pero, a riesgo de simplificar, yo dis-
tinguiría al menos cinco sedimentos: el filón helenístico, con la
importancia del logos griego; el filón judío, con la predicación mesiá-
nica de los profetas de Israel; la vía romana, o lugar de transmisión de
la herencia griega y judeocristiana; la fecundidad cultural del islam y
de la civilización árabe-musulmana; y el surgimiento de la razón
moderna en el siglo de las Luces.
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2 Véase E. Morin, Pensar Europa, tr. Beatriz Anastasi de Lonne, Gedisa,
Barcelona 1988.
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1. El milagro griego

Éste es el nombre que Ernest Renan dio a esta aventura única del
pensamiento que duró aproximadamente 12 siglos, desde Tales, en el
siglo VI a.C., hasta Damascio, uno de los últimos maestros de la
Escuela de Atenas, en el siglo VI d.C. La palabra logos designa a la
vez la palabra y la razón. Es la victoria de la razón y la demostración
sobre los mitos del pensamiento religioso y literario. La filosofía como
pensamiento del ser y como voluntad de traducir la realidad del
mundo exterior a una representación conceptual es ciertamente una
especialidad del helenismo. Con los griegos, la realidad caótica del
mundo llega a ser un cosmos, es decir, un mundo organizado. Y no
se puede disociar el pensamiento metafísico de la abstracción mate-
mática (cf. Pitágoras) ni de la astronomía. Sea cual sea la particulari-
dad de su origen, esta lengua nueva de las matemáticas tiene un
alcance universal. Y el dominio griego del mundo coincide con una
desacralización del mundo. La realidad del mundo debe ser inventa-
riada por sí misma, y estamos ya en el origen del pensamiento cientí-
fico.

A lo largo de los siglos, la cultura europea no ha dejado de hacer
referencia a esta herencia griega. Y la idea misma de renacimiento
está siempre ligada a la idea de un redescubrimiento de los griegos.
Esto fue verdad en la Edad Media, cuando se redescubrieron las obras
de Aristóteles gracias a traducciones hechas a partir de versiones ára-
bes de sus obras. Es verdad en el Renacimiento italiano, obsesionado
con el ideal griego de belleza. Y es también verdad en el siglo XIX,
con la pasión de los filósofos y de los eruditos alemanes por todo lo
relacionado con el helenismo.

2. La herencia judeocristiana

El otro lugar de bautismo que se encuentra en el origen de Europa
y de la civilización occidental es Jerusalén. Y si es verdad que Grecia
aportó a la humanidad el lenguaje formal y universal de la ciencia, es
el judaísmo quien aportó el sentido de la historia, la conciencia de un
tiempo irreversible con un comienzo y un final. Su modelo por exce-
lencia es el pueblo de Israel como pueblo del éxodo: abandona
Egipto y se pone en marcha hacia la Tierra prometida. Mientras que
los griegos contemplan el cosmos como un mundo eterno regido por
el movimiento perpetuo de las esferas celestes bajo el signo del
eterno retorno de todas las cosas, los hebreos introdujeron la idea de
una historia que comienza con la creación del mundo y que avanza
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hacia un reino desconocido. La historia no está bajo el signo del
eterno retorno de lo mismo, sino que es el lugar de una transforma-
ción y de comienzos nuevos e imprevisibles. Esta concepción lineal
de la historia es inseparable de la idea de mesianismo como proceso
dinámico de transformación de la condición humana, y por tanto de
la historia. Tenemos ahí la raíz lejana de nuestra idea moderna de
progreso.

Mientras que Ulises es el héroe que parte a la aventura, pero
vuelve a Ítaca, su punto de partida, Abrahán sigue siendo por siempre
la figura de quien se pone en camino sin saber adónde va. Y remite a
la imagen de un Dios bajo el signo del futuro, es decir, que se irá
revelando poco a poco mediante sus actuaciones en favor del ser
humano. La famosa respuesta de Dios a Moisés (Éx 3,14) no es “Yo
soy el que soy”, sino “Yo seré el que seré”.

En oposición al ser humano del paganismo antiguo, que está some-
tido a la dura ley de un destino ineluctable, el ser humano creado a
imagen de Dios es el sujeto responsable de una historia que tiene un
sentido y que puede presentar posibles incógnitas. La relación con
Dios encuentra su realización en la observancia de la Torá, es decir,
en la obediencia a los preceptos del Decálogo, en particular el res-
peto absoluto a la vida del otro. Los profetas de Israel anuncian un
reino de justicia y de paz que debe realizarse desde esta tierra.

Las exigencias éticas del Antiguo Testamento se vuelven a encon-
trar en el mensaje de Cristo. Él no ha venido a abolir, sino a cumplir
la ley antigua que se resume en el mandamiento del amor a Dios y al
prójimo, aun cuando la enseñanza de las Bienaventuranzas repre-
senta una novedad en la medida en que remite más allá de las exi-
gencias estrictas de la justicia, en materia de perdón, de compasión y
de preocupación prioritaria por los más desfavorecidos.

Es importante subrayar el carácter secundario del cristianismo con
respecto al judaísmo. Los cristianos están injertados en el pueblo de
Israel y su experiencia de Dios. La nueva alianza en Jesucristo no
anula la primera: la consuma y la extiende al conjunto de las nacio-
nes que están más allá del pueblo elegido. Pero, pese a su situación
de pueblo humillado y perseguido, el pueblo judío de la diáspora no
dejó de ser una fuente fecunda para la vida intelectual y moral de
Europa. En cierto sentido, los judíos fueron mejor tratados en las
naciones pasadas al islam que en la cristiandad. Desde el comienzo
de las cruzadas hasta su expulsión de España en 1492, los judíos no
dejaron de estar perseguidos. Pero esto no interrumpió jamás la vitali-
dad del pensamiento judío en el ámbito de la economía, de la polí-
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tica y de las ciencias. En particular, Europa tiene una deuda muy
especial con los traductores judíos. La obra de Averroes en árabe, en
parte perdida, existía en traducciones hebreas y fue traducida a su
vez al latín por judíos. Si hablamos de Europa en el tiempo del Rena-
cimiento y en la época moderna, sería preciso abrir todo un capítulo
con relación a la contribución del judaísmo al prestigio de la civiliza-
ción europea. Pensamos, evidentemente, en Spinoza, y, más cerca de
nosotros, basta recordar los nombres de Karl Marx, Kafka, Freud y
Einstein. Pero siempre cabrá preguntarse si se trata del judaísmo
como raza y religión o del judaísmo como nación y como tradición.
En esto radica todo el enigma de la condición judía.

3. La vía romana

La vía romana es de gran importancia para entender mejor el genio
de Europa como tal. En efecto, el genio de Roma es apropiarse de las
riquezas de los demás, adaptarlas y transmitirlas. He hablado del
carácter secundario del cristianismo con relación al judaísmo. Pero
dicho carácter tiene por modelo el carácter secundario de los roma-
nos con relación a los griegos 3. Los judíos son para los cristianos lo
que los griegos son para los romanos. El cristianismo es a la Antigua
Alianza lo que los romanos son a los griegos. Todos los europeos
siguen siendo de los romanos en el sentido de que sienten cierta nos-
talgia con respecto a sus fuentes, sean judías o griegas. Pero, al
mismo tiempo, pueden estar orgullosos de haber sabido adaptar y
transformar ese tesoro cultural. Y sin duda no es falsa –pese a toda su
ambigüedad– la afirmación de que la aventura colonial de Europa es
una herencia del genio colonial de Roma, que supo hacer del con-
junto de la cuenca mediterránea un formidable imperio. Cuando el
emperador Constantino se hizo cristiano, el Imperio romano preparó
la llegada de la cristiandad, y Europa nació de la tensión entre la
Roma latina y la nueva Roma de Constantinopla.

Toda cultura es segunda, al menos en el sentido de que siempre es
adquirida y nunca innata. Pero esto es verdad de un modo muy espe-
cial en el caso de la cultura europea, que ha como emigrado de su
interior y se siente alejada de sus fuentes permanentes: el mundo
bíblico y, a la vez, la antigüedad grecorromana. Ésta es la razón por
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3 Resulta provechosa la lectura del libro de Rémi Brague, Europa, la vía
romana, tr. Juan Miguel Palacios, Gredos, Madrid 1995. En él dice, por ejem-
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accede a lo que le es propio”.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 202



EUROPA: UN PROYECTO DE FUTURO A PARTIR DE UNA HERENCIA PLURAL

la cual la historia de Europa está bajo el signo de una serie ininte-
rrumpida de renacimientos. Es un movimiento de retorno a su fuente
para realizar una reapropiación nueva del pasado.

4. El componente árabe-musulmán

Atenas y Jerusalén son las dos ciudades-faro con que se designa la
doble herencia que se encuentra en el origen de la cultura europea:
por una parte, el helenismo; por otra, la tradición judeocristiana. Y
Roma es más bien el símbolo de esta lograda asimilación cuyo agente
más activo fue la cristiandad 4. Pero no se puede pasar en silencio la
deuda de Europa para con el mundo árabe-musulmán. Entre los siglos
VIII y X, los árabes transmitieron la herencia griega a Occidente en
todos los campos: medicina, matemáticas, astronomía, filosofía. Esta
conciencia estaba muy viva durante la Edad Media, y todavía en el
Renacimiento. Pero se reprimió cada vez más en los siglos XVIII y
XIX, hasta el punto de que llegó a ser corriente oponer las Luces de
Europa al oscurantismo del mundo árabe-musulmán. Nunca se debe
olvidar que Occidente llegó a conocer obras tan considerables como
la de Aristóteles gracias a las traducciones árabes que se habían
hecho de ellas.

Pero parece injusto considerar que los árabes no fueron más que
traductores y que no inventaron nada. Baste mencionar a los dos gran-
des comentaristas de Aristóteles, Avicena y Averroes, que fueron refe-
rencias obligadas para los grandes maestros de la escolástica del siglo
XIII. En matemáticas y en astronomía, los árabes fueron verdaderos
creadores que propiciaron avances decisivos que iban mucho más allá
de lo que habían recibido de los griegos. Con su crítica del sistema
tolemaico, abrieron una vía nueva en la dirección de Copérnico.

Finalmente, sería abrir un capítulo nuevo reflexionar –pese a la
polémica secular entre cristianos y musulmanes– sobre las influencias
de la visión coránica de Dios y del mundo en la teología cristiana. En
el ámbito de los derechos de Dios, del monoteísmo estricto, del res-
peto a la belleza de la creación, existe un profetismo islámico que
pertenece a la herencia espiritual de Europa.
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4 Según el historiador Jacques Le Goff, la verdadera Europa de la que
somos herederos nació en la Edad Media. Cf. su libro, L’Europe est-elle née
au Moyen Age?, Ed. du Seuil, París 2003 (trad. esp.: ¿Nació Europa en la
Edad Media?, tr. María José Furió Sancho, Crítica, Barcelona 2003).
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5. La razón moderna o la modernidad

Por último, en este inventario de la herencia plural de Europa es
preciso darle el lugar que le corresponde a la razón moderna como
razón crítica. Es otra manera de hablar del surgimiento de la moder-
nidad en la época de las Luces.

Un primer rasgo de esta modernidad es la conciencia histórica y
una nueva relación con el pasado. He hablado ya de la nostalgia de
la cultura europea respecto a sus fuentes. A partir de este momento se
da una voluntad de reconocer el pasado como pasado. De ahí la
importancia de una relación propiamente científica con el pasado y
la idea de museo y de biblioteca. Pero la modernidad es también el
advenimiento de la razón crítica, que en su búsqueda de la verdad no
está dispuesta a reconocer otra autoridad que la luz de la razón. Es
inseparable del sentimiento de autonomía y de la inviolabilidad de la
conciencia. Ésta es la razón por la cual, en la época moderna, se
asiste al conflicto entre la autoridad de la razón y la autoridad de una
revelación sobrenatural.

Finalmente, la modernidad se define por el espíritu democrático.
Esto supone, no sólo la igualdad entre las personas, sino la distinción
entre lo espiritual y lo temporal, y por tanto la afirmación del carácter
laico del Estado, que no privilegia ningún culto. La proclamación de
los derechos del hombre y de las libertades modernas, en particular
de la libertad religiosa, fue una conquista de la razón secular. Pero,
después de más de un siglo de conflicto, ha llegado a ser un bien
común de la Iglesia como tal. Frente al mundo musulmán y frente a
Estados Unidos, que gusta de invocar a Dios, la Europa del futuro se
afirma como una Europa laica. Siempre y cuando se recuerde que los
grandes valores que figuran en la Carta de la futura Constitución
europea –la dignidad de la persona humana, la democracia, la liber-
tad, la igualdad, la seguridad, la justicia, la paz– son a menudo valo-
res cristianos laicizados. Es precisamente este origen religioso de los
valores éticos seculares lo que constituye la originalidad de lo que se
puede designar como civilización europea.

II. La memoria europea como memoria herida

Hemos tomado conciencia de la extrema complejidad de la heren-
cia cultural de Europa. Ello nos explica la dificultad de definir una
identidad europea. El criterio de dicha identidad no puede ser sólo
geográfico. Más bien es preciso apelar a un consenso en ciertos valo-
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res. Evidentemente, se ha de mencionar la herencia religiosa de los
tres monoteísmos. Pero, en comparación con las naciones musulma-
nas que bordean el Mediterráneo, la Europa posreligiosa da testimo-
nio de un humanismo secular nacido de las Luces que no deja de
tener relación con el logos griego. No se puede soñar una utopía para
el futuro de Europa sin hacer memoria de toda la herencia religiosa y
cultural del pasado; pero este deber de memoria tiene que ir acompa-
ñado de una atención a los muy numerosos conflictos que surgieron
a lo largo de toda la historia de Europa, constatando al mismo tiempo
que con mucha frecuencia tuvieron un origen religioso. La memoria
de Europa es una memoria herida, y la posibilidad de un proyecto de
paz entre las naciones pasa por un nuevo diálogo entre los tres
monoteísmos y entre las confesiones cristianas.

Quisiera únicamente mencionar las fracturas que han marcado
dolorosamente nuestra memoria y que deben movernos a la vigilan-
cia a la hora de construir un futuro nuevo.

1) Según un eje norte-sur, existe, primeramente, la división entre
un Occidente que coincide con la cuenca mediterránea, es decir, la
oikoumene o tierra habitada, y el Oriente, que se asimila a los bárba-
ros. Alejandro, en su conflicto con los persas, empujó cada vez más
lejos las fronteras de Occidente. Pero, de hecho, Europa misma
conoce una tensión entre su polo occidental y su polo oriental.
Durante los primeros siglos, Asia Menor, que se ha convertido en
nuestra Turquía actual, era una de las partes más vivas de la cristian-
dad naciente. La cristiandad se hizo romana, pero el cristianismo no
se puede confundir con Occidente. Incluso es legítimo decir que más
bien nació en Oriente.

2) En segundo lugar, no podemos ocultar en la memoria europea la
larga tradición antijudía que alimentó y legitimó el antisemitismo y que
encontró una expresión inaudita en el acontecimiento de la Shoah. No
es la Iglesia quien inventó el antisemitismo, y los criminales de Ausch-
witz eran nazis paganos, aun cuando la mayor parte de ellos estaban
bautizados. Pero la funesta acusación de pueblo deicida y una falsa
teología cristiana del judaísmo pudieron alimentar el antisemitismo
durante siglos. Desde el tiempo de las cruzadas hasta el siglo XVIII, los
judíos no dejaron de ser objeto de persecución en el corazón de la
Europa cristiana. Esta cultura del menosprecio no tendrá fin más que
con la Iglesia del Vaticano II y los actos de arrepentimiento de Juan
Pablo II durante su viaje histórico a Israel en el año 2000.

3) Desde el siglo VII, Europa fue escenario del sangriento conflicto
entre cristianos y musulmanes, que apelaban por igual a la filiación de
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Abrahán. Éste no es tan sólo un conflicto religioso que tiene por objeto
el contenido de la revelación hecha sucesivamente a Moisés, a Jesús y
a Mahoma, en particular el rechazo por parte del islam de los dogmas
centrales del cristianismo: la Encarnación y la Trinidad. Es también la
rivalidad mimética entre dos imperios y dos grandes civilizaciones, la
del Occidente cristiano y la árabe-musulmana. Entre los siglos VII y
XII, el islam conquistó el conjunto de la cuenca mediterránea desde
Damasco hasta Córdoba. Hasta la victoria de Lepanto, en 1571, se
puede decir que la cristiandad vivió con la mentalidad de una ciudad
asediada. Este miedo ancestral continúa habitando el imaginario y la
memoria de los europeos. Dicha memoria se sigue despertando hoy
ante la amenaza terrorista del islamismo radical hasta el punto de dar
de nuevo actualidad a la idea de un “choque de civilizaciones” y de
una cruzada de las fuerzas del bien, es decir, de la civilización occi-
dental, contra el eje del mal identificado con el mundo musulmán.

4) Estas fracturas que han herido de manera duradera la memoria
europea son el resultado del conflicto entre los tres monoteísmos.
Pero también es preciso mencionar el desgarramiento en el interior
de la cristiandad como tal. Entre la cristiandad latina y la cristiandad
reunida en torno a la segunda Roma, Constantinopla, se dio un pro-
ceso de progresivo alejamiento. El cisma de Oriente, en el 1054, no
hizo más que sellar ese proceso de exclusión mutua entre la Iglesia
romana y las Iglesias de Oriente. Este corte entre el oeste y el este de
Europa tuvo consecuencias desastrosas desde el punto de vista de la
cultura europea y de la identidad de Europa. Pero también entrañó un
empobrecimiento considerable del cristianismo como tal con res-
pecto al cristianismo de la Iglesia indivisa, que vive normalmente con
esos dos pulmones que son la Iglesia latina y las Iglesias de Oriente.
Espiritualmente, Occidente tiene necesidad de Oriente porque Dios
nació en Oriente y Jerusalén es la madre de todas las Iglesias 5. Esta
ciudad, promesa de la ciudad celestial, no ha sido destronada ni por
la Roma latina, ni por la segunda Roma, Constantinopla, ni por
Moscú, la tercera Roma.

5) Finalmente, no se puede pasar en silencio la fractura provocada
por la Reforma del siglo XVI en el seno mismo de la cristiandad occi-
dental. Las guerras de religión forman parte de la memoria europea
con todo su cortejo de violencias, masacres e intolerancias. Y ese
conflicto religioso provocó cierta ruptura cultural entre la Europa del
Norte y la Europa del Sur, la de la cuenca mediterránea.
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6) Hasta aquí he querido insistir en las fracturas que afectan a la
memoria europea y que provienen, sea de la polémica entre los
miembros de las tres religiones del libro, sea de la división de las Igle-
sias cristianas. Pero, sobre todo en la época moderna, es preciso con-
tar también con la profunda fractura producida entre las Iglesias y el
Estado, entre la fe y la razón. Este conflicto es inseparable del surgi-
miento de la modernidad, entendiendo por tal el advenimiento de la
razón crítica y, a la vez, el proceso de secularización que se va adue-
ñando de todas las esferas de la existencia humana. Desde el siglo
XVIII, no es abusivo hablar de una cultura poscristiana, e incluso
atea, a propósito de Europa. Es incluso un caso único en la historia de
las civilizaciones, porque en otras partes del mundo la modernidad
en el orden técnico-económico no conlleva inevitablemente, como
en el caso de Occidente, una esterilización del sentimiento religioso.
Ahora bien, paradójicamente, es el cristianismo como tal el que favo-
reció el advenimiento de la modernidad concebida como autonomía
del sujeto humano con respecto a toda tutela religiosa. Es en este
contexto donde se ha de valorar la tesis del pensador francés Marcel
Gauchet, quien no duda en afirmar que el cristianismo ha sido a la
vez el instrumento y la víctima de la modernidad. Ésta es la razón por
la que a este autor le gusta definir el cristianismo como “la religión de
la salida de la religión” 6.

En conclusión, parece que la memoria europea lleva los estigmas
de las heridas que a lo largo de la historia le han infligido los conflic-
tos religiosos y los conflictos políticos entre naciones y en el interior
de cada nación. Pero esto no debe paralizarnos con respecto al
futuro. Tomemos el ejemplo de Francia. Su identidad no es de orden
racial. Privilegia, desde la perspectiva de la ciudadanía, el derecho de
suelo, y no ha inventado, como Alemania, un mito étnico. Su unidad
proviene de una multiplicidad de elementos diversos, religiosos, étni-
cos y culturales a la vez. No existen dos Francias, la Francia del bau-
tismo de Clodoveo (que no se ha de confundir con el bautismo de
Francia) y la Francia republicana surgida de la victoria de Valmy. Y se
puede asegurar, con todo derecho, que el modelo de un laicismo a la
francesa permite una integración en la ciudadanía sin amenazar las
legítimas particularidades religiosas y culturales. Tal es la apuesta
francesa de la integración sin asimilación, a diferencia de un modelo
anglosajón que cree poder garantizar una misma ciudadanía respe-
tando al mismo tiempo el comunitarismo.
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III. El diálogo de los tres monoteísmos y el proyecto
de una nueva Europa

He insistido en el deber de hacer memoria de cara a una nueva
Europa que está por construir. Pero, como se ha visto, se trata de una
memoria herida. Y, puesto que se insiste con toda razón en las raíces
cristianas de Europa, es importante no disociar nuestro deber de
memoria de una llamada al arrepentimiento. Con ocasión del jubileo
del año 2000, el papa Juan Pablo II invitó a los cristianos a un ejerci-
cio de purificación de la memoria. Y es verdad que un retorno retros-
pectivo sobre veinte siglos de cristianismo nos hace descubrir –junto
a actuaciones admirables– cierta falta de influencia práctica del ideal
evangélico en el curso de la historia de Europa. No se trata sólo de las
ocasiones perdidas que hemos mencionado –el desgarramiento de la
cristiandad, la ambigüedad de las cruzadas, la exclusión de los
judíos, las guerras de religión–, sino también de la perversión misma
del Evangelio en nombre de los derechos de la verdad del mensaje
cristiano y en nombre de una concepción intolerante del deber misio-
nero.

Es mérito de la Iglesia católica de finales del siglo XX haber comen-
zado a tomar el camino de cierto arrepentimiento. Pero tal actitud no
será portadora de futuro más que si va acompañada de un trabajo de
discernimiento histórico relativo a las causas que pudieron favorecer
esas desviaciones respecto al ideal cristiano. En particular hay que
preguntarse acerca de la falsa legitimación del proselitismo en nom-
bre de los derechos absolutos de la Verdad revelada y con desprecio
de los derechos de la libertad de conciencia. A este respecto se acaba
de empezar a calibrar la importancia de la Declaración sobre la liber-
tad religiosa del Concilio Vaticano II cuando afirma: “La verdad no se
puede imponer más que por la fuerza propia de la verdad”. La teolo-
gía del siglo XXI debe explicitar todas las consecuencias de esto, no
sólo en el interior de las Iglesias cristianas, sino también en toda reli-
gión que se remita a una verdad revelada y que, en el nombre de
dicha verdad, se sienta tentada a ceder a un fanatismo ciego.

El sentido global de la historia se nos escapa por completo. Pero
estamos convencidos de que podemos dar sentido a un fragmento de
historia cada vez que luchamos con todos los hombres y todas las
mujeres de buena voluntad contra la injusticia y el absurdo. Dentro
del contexto del siglo XXI que comienza, me encantaría hablar de la
oportunidad que para la construcción de una nueva Europa represen-
tan el ecumenismo cristiano y el nuevo diálogo que se está enta-
blando entre las tres grandes religiones monoteístas. Es dentro del

208 Concilium 2/40

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 208



EUROPA: UN PROYECTO DE FUTURO A PARTIR DE UNA HERENCIA PLURAL

contexto de la aventura europea donde me gusta hablar de los “posi-
bles de la historia” 7. Lo posible está en el punto de encuentro de un
destino histórico y de unas libertades humanas que lleven a una ini-
ciativa creadora.

La tensión fecunda entre el este y el oeste

Sabida es la trascendencia que para la unidad de Europa tiene la bús-
queda de la unidad entre la Iglesia católica y las Iglesias de la Reforma.
Pero yo quisiera insistir sobre todo en las consecuencias desastrosas
de la ruptura entre la Iglesia romana y las Iglesias de Oriente a partir
del cisma de Oriente. Un cristianismo integral requiere ser vivido con
esos “dos pulmones”. La ampliación de la Unión Europea a nuevos
países del Este donde conviven ortodoxos, católicos y protestantes es
un verdadero reto para los cristianos. ¿Acaso un nuevo ecumenismo
puede ser un factor de unidad y de identidad cultural para el futuro
de Europa? Es verdad que las relaciones entre la Iglesia romana y el
Patriarcado de Moscú se enfrentan todavía a múltiples obstáculos, al
tiempo que se hacen grandes progresos en materia de consensos teo-
lógicos. Pero, sobre el terreno, es preciso favorecer el conocimiento
mutuo, el respeto a las diferencias en el seno de una unanimidad real
en la fe. Se trata sobre todo de descubrir la vida litúrgica de cada Igle-
sia, de compartir experiencias espirituales diferentes, sobre todo ante
los retos de la secularización y del materialismo ambiental que, gra-
cias a los medios de comunicación, tienden a modelar el imaginario
colectivo de toda Europa.

Las nuevas oportunidades de diálogo entre católicos y ortodoxos
deben convencernos de que es imposible promover un alma común
en Europa sin integrar las herencias religiosas de las diversas culturas
nacionales que han modelado Europa. La originalidad de la cultura
europea estará siempre bajo el signo de una tensión fecunda entre
Occidente y Oriente. A este respecto no se puede subestimar el
alcance simbólico de la ciudad casi mítica de Jerusalén. Como ya he
indicado, ella nos recuerda que Dios vino de Oriente y que es en
Jerusalén donde Dios se manifestará en los últimos tiempos. Y de
hecho, a lo largo de los siglos, si bien es verdad que Jerusalén tuvo
necesidad de la Roma de los papas, sigue en pie que Roma no des-
tronó nunca a Jerusalén, que sigue siendo la Iglesia cristiana más anti-
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gua. Jerusalén desempeña el papel de una especie de señal de alarma
encaminada a recordar a un Occidente sin memoria que la razón
moderna, la de las Luces, no ha obtenido la victoria definitiva sobre
las creencias religiosas. Lo que está en crisis para el futuro de Europa
es la modernidad como tal bajo el signo de una razón demasiado
segura de sí misma y bajo el signo del dominio de lo técnico-econó-
mico a escala de toda la Unión Europea.

La nueva oportunidad del diálogo de las tres religiones monoteístas

La Europa del futuro no será sólo pluricultural. No será sólo pluri-
confesional. Será plurirreligiosa, con la presencia en su suelo de fieles
de las tres tradiciones monoteístas, por no hablar de un número cre-
ciente de representantes de las religiones de Extremo Oriente, sobre
todo el budismo. Pese a dolorosos contenciosos históricos, y a nue-
vos brotes racistas y fanáticos vinculados a la situación geopolítica
del mundo contemporáneo, es preciso acoger las oportunidades de
una nueva y buena convivencia entre cristianos, judíos y musulma-
nes en Europa. Pienso que, ante los retos de la globalización, Europa
tiene una vocación histórica al servicio de toda la comunidad mun-
dial. Voy a contentarme con insistir en tres puntos que voy a tratar de
manera sucesiva: el respeto a lo auténticamente humano, el combate
por la justicia y la salvaguardia de la creación.

El respeto a lo auténticamente humano

Ya he señalado varias veces la rivalidad histórica entre Occidente y
la civilización árabe-musulmana. Pero, si conviene mencionar entre
las raíces espirituales de Europa la larga tradición judeocristiana, no
por ello es preciso ocultar completamente la tradición profética del
islam. Siguiendo al historiador tunecino Mohammed Talbi, se puede
hablar de un humanismo islamo-judeocristiano que es de gran valor
para el conjunto de la civilización mundial. En la era del final del
eurocentrismo, debemos dejar atrás nuestra mala conciencia posco-
lonial y descubrir el valor de cierto espíritu europeo para luchar con-
tra los efectos deshumanizadores de cierta cultura mundial transmi-
tida por los medios de comunicación, una cultura consumista y
hedonista que pone en peligro las identidades culturales. La especifi-
cidad del proyecto europeo está en el punto de encuentro de la tradi-
ción bíblica y la razón crítica heredada de Grecia y de la época de las
Luces. Ahora bien, a lo largo de toda la conquista colonial, los occi-
dentales no exportaron más que un espíritu europeo truncado, a

210 Concilium 2/42

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 210



EUROPA: UN PROYECTO DE FUTURO A PARTIR DE UNA HERENCIA PLURAL

saber, el afán de dominación, la maestría técnica y el menosprecio de
las culturas locales.

La Unión Europea del mañana debe encarnar una cultura occiden-
tal original que mantenga las distancias con respecto al imperialismo
de ese otro Occidente encarnado por la superpotencia estadouni-
dense. Una mejor convivencia de las tres tradiciones monoteístas en
el seno de Europa puede ayudarnos a defender el sentido de lo autén-
ticamente humano, es decir, un ser humano que no se define sola-
mente desde el punto de vista de las necesidades y los intercambios
vinculados a sus utilidades inmediatas. Se define desde el punto de
vista del deseo y de la superación de su deseo. Digamos que se
define por la apertura a una Alteridad trascendente. En contraste con
lo sagrado arcaico o salvaje del neopaganismo, lo sagrado de verdad
coincide con la autenticidad de lo verdaderamente humano. En
efecto, hay una complicidad real entre lo sagrado de la fe bíblica,
que es más de orden ético que sacrificial, y lo sagrado humano no
religioso. Las tres religiones monoteístas no poseen el monopolio de
lo sagrado, pero, junto con otras instancias de orden ético y cultural,
tienen por vocación mantener el sentido del ser humano como “his-
toria sagrada”, y hacerlo frente al nihilismo y, al mismo tiempo, frente
a la seducción de los diversos esoterismos religiosos.

El combate por la justicia

En las sociedades poscristianas de Europa, muchos ciudadanos
están dispuestos a respetar la famosa regla de oro: “No le hagas al
otro lo que no quieras que te hagan a ti”. Sucede entonces que nume-
rosos cristianos se interrogan sobre su misión propia, dado que no
poseen el monopolio de las iniciativas en el ámbito de la justicia y la
solidaridad. Pero a nuestra conciencia laica, que tan orgullosa está
de la conquista de los derechos del hombre, no se le pueden dejar de
recordar los crímenes contra la humanidad de los que fue escenario
el siglo que acaba de terminar. Y el incipiente siglo XXI, que experi-
menta hoy una crisis sin precedentes de la economía de mercado, no
es muy alentador. Nuestras sociedades neoliberales engendran de por
sí múltiples violencias. Esto bastaría para convencernos de la fragili-
dad de la conciencia humana dejada a sí misma.

Así, cada vez queda más manifiesto que una sociedad regida úni-
camente por las reglas formales de la justicia puede convertirse rápi-
damente en inhumana. Más allá de las reglas estrictas de la justicia,
que son reglas de equivalencia, es preciso darle el lugar que le
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corresponde a una cultura del amor y de la paz. Se trata de otra
lógica, la de la ley de la sobreabundancia, que nos remite a la para-
doja del Evangelio. La Europa del siglo XXI tendrá un rostro humano
si tiene en cuenta esta lógica del amor gratuito, del perdón, de la
compasión, que, más allá de la estricta igualdad de la justicia, hace
que el platillo de la balanza se incline a favor de los más desfavoreci-
dos de nuestros hermanos humanos.

En la tradición del judaísmo y en la revelación coránica se encuen-
tra la misma exigencia de ir más allá de la justicia. Basta con recordar
que la creación del ser humano a imagen de Dios, y por tanto la idea
de la dignidad inviolable de toda persona humana, es un bien común
a los tres monoteísmos. Ahí está el fundamento radical de los dere-
chos humanos. En el Antiguo Testamento, el derecho de Dios está al
servicio de los derechos del ser humano, y nunca se subrayará bas-
tante la importancia del tema de la justicia de Dios. Menospreciar a
los pobres, los oprimidos o los extranjeros es atentar contra el dere-
cho de Dios.

La salvaguardia de la creación

La oportunidad histórica de una nueva y buena convivencia y de
una nueva emulación entre los hijos de Abrahán no consiste sólo en
la posibilidad de trabajar por el advenimiento de una comunidad
europea más justa. Es también tomar conciencia de la solidaridad de
la Unión Europea con toda la comunidad mundial. Los poderosos
movimientos existentes en Europa en favor de una globalización
alternativa no atañen sólo a la reforma del sistema económico mun-
dial y a la lucha por los derechos humanos en los países “emergen-
tes”. Luchan también por la defensa de los derechos de la Tierra, por
retomar la expresión propuesta por el filósofo francés Michel Serres.

Los poderes de la ciencia y de las tecnologías modernas son tales
que podemos cometer crímenes contra la identidad del genoma
humano y contra los equilibrios que aseguran la permanencia de la
vida en la tierra. La cuestión clave para el futuro es la naturaleza del
dominio racional del ser humano. ¿Cómo prevenir los efectos perver-
sos de lo que hoy experimentamos como un progreso? ¿Cómo hacer
para que la tierra siga siendo habitable para las generaciones venide-
ras? En este punto cabría recordar el nuevo imperativo categórico for-
mulado por Hans Jonas en su libro El principio de responsabilidad:
“Obra de tal manera que los efectos de tu acción sean compatibles
con la permanencia de una vida auténticamente humana en la tierra”.
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Ante la eventualidad de un caos ecológico de orden planetario,
sentimos la urgencia de una teología de la creación que dé un funda-
mento radical a nuestra confianza en el futuro, en la vida, en el ser.
Sean cuales sean nuestras profundas divergencias doctrinales, cristia-
nos, judíos y musulmanes compartimos la misma fe en el Dios crea-
dor, con la certidumbre de que el designio de Dios es el éxito de la
creación y la consumación de la vocación del ser humano imagen de
Dios como administrador del mundo que le ha sido confiado. Sean
cuales sean los cálculos de los expertos, lo improbable sigue siendo
posible, por retomar una fórmula de Edgar Morin. Quiero decir que
no conocemos todos los recursos de las libertades humanas cuando
éstas se movilizan para invertir el curso fatídico de las cosas y realizar
todos los posibles de la historia. Podemos comprobar el realismo del
eslogan del nuevo presidente de los Estados Unidos, Barack Obama:
Yes, we can! (“¡Sí, podemos!”). Finalmente, frente a las amenazas que
pesan sobre nuestro medio ambiente, debemos hacer el aprendizaje
de cierto “desdominio”. En la fidelidad a lo mejor de la tradición
bíblica, las tres tradiciones religiosas surgidas de Abrahán deben ser
instancias de sabiduría. Lo mismo que Dios descansó el séptimo día,
el homo europeanus del tercer milenio debe descubrir el secreto de
una sabiduría sabática, es decir, el valor de la sobriedad, de la ala-
banza y de la maravilla ante la creación.

(Traducido del francés por José Pedro Tosaus Abadía)
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L a huella del imperio ha mar-
cado profundamente la historia de Rusia. De hecho, en el trayecto de
su historia, Rusia nunca ha sido un Estado-nación, sino que se ha
constituido como imperio con un propio legado político, social, cul-
tural y de identidad que es típico de una realidad imperial 1. El impe-
rio representa una categoría política, religiosa y cultural fundamental
en el universo ruso. La dimensión imperial constituye un paradigma
cultural y geopolítico enraizado en la realidad rusa en su conjunto y,
por consiguiente, también en su componente religioso. El paradigma
imperial en la ortodoxia rusa es el punto en el que convergen de tal
modo las categorías culturales, las concepciones religiosas y las
visiones geopolíticas, que constituye toda una referencia axiológica
para todo el universo religioso y cultural del ámbito ruso. 

EL PARADIGMA IMPERIAL
EN LA ORTODOXIA RUSA

* ADRIANO ROCCUCCI nació en Roma en 1962. Es profesor titular de Historia
contemporánea en la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad Roma
Tre. Tras haber investigado sobre la crisis del Estado liberal en Italia desde la
época de Giolitti hasta la llegada del fascismo, ha vulto su interés de estu-
dioso a la historia rusa del siglo XX basándose en el estudio de los archivos
rusos del período soviético. En particular se ha dedicado al estudio de la Igle-
sia ortodoxa rusa del siglo XX y de sus relaciones con el poder soviético, de
las relaciones entre el Moscú soviético y la Santa Sede, de la dimensión
imperial en la Rusia contemporánea, de la política exterior soviética. Una
última área de estudios se centra en las persecuciones religiosas en la historia
europea del siglo XX. 

Dirección: V. Leopoldo Serra, 5, 00153 Roma (Italia).
1 Véase G. Hosking, Russia: People and Empire, Cambridge 1997.
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El término imperio es semánticamente escurridizo, como también lo
es el de nación. Pueden clasificarse sus concreciones históricas de
acuerdo con una tipología más bien amplia. Los principales rasgos de la
idea de imperio que los rusos han ido madurando con respecto a su
país son los siguientes: un inmenso territorio organizado unitaria-
mente en el marco de una articulación del poder de cuño centralista;
una composición multinacional caracterizada por un amplio espectro
de universos culturales y religiosos que coexisten entre sí aunque
bajo una indiscutible preponderancia rusa y una idea universal que
justifica su presencia en el mundo 2. Debemos asumir la índole impe-
rial del universo ruso sin realizar un juicio de valor negativo, que nor-
malmente se asocia con el término imperio y sus derivaciones. Al
afirmarse las ideas de nación y de Estado nacional en nuestro mundo
contemporáneo como categorías basilares de la cultura política, el
concepto de imperio se ha convertido en un arcaísmo, a menudo
como sinónimo de una política agresiva y de una limitación de la
libertad. En nuestro artículo nos referimos a este concepto como un
recurso de clasificación e interpretación de la historia rusa; por tanto,
se trata de una categoría que asume un sentido esencialmente heurís-
tico y hermenéutico. Cuando hablamos de imperio, por consiguiente,
no hacemos un diagnóstico sobre una patología, sino que delimita-
mos un objeto de investigación 3. Es necesario que reconozcamos la
diversidad de un itinerario histórico, el propiamente ruso, que no ha
conducido a que Rusia se convirtiera en un Estado-nación, sino que
la ha modelado, por usar un oxímoron, en una nación-imperio. 

Así pues, el imperio es la misma historia de Rusia, la historia de su
formación como Estado, pero también es la característica esencial de
una cultura y de una determinada mentalidad, que están también
enraizadas en la ortodoxia. Anton Kartasv ëv, historiador de la Iglesia
rusa, que fue procurador del Santo Sínodo por orden del gobierno
provisional de 1917 y, enseguida, uno de los animadores de los círcu-
los de emigrantes rusos en París, escribió unas palabras significativas
desde su exilio parisino: “Nosotros somos un gran imperio continen-
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2 Cf. L. S. Gatagova, “Imperija: identifikacija problemy” (“Imperio: identifi-
cación del problema”), en G. A. Bordjugov (ed.), Istoricveskie issledovanija v
Rossii. Tendencii poslednich let [“Investigaciones históricas en Rusia. Ten-
dencias de los últimos años”], Moscú 1996, pp. 332-353.

3 Cf. V poiskach novoj imperskoj istorii [“En busca de una nueva historia
imperial”], en Novaja imperskaja istorija postsovetskogo prostranstva: Sbornik
statej [“La nueva historia imperial del espacio postsoviético. Compilación de
artículos”], I. V. Gerasimov, S. V. Glebov, A. P. Kaplunovskij, M. B. Mogil’ner,
A. M. Semënov (eds.), Kazan 2004, pp. 7-29.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 216



EL PARADIGMA IMPERIAL EN LA ORTODOXIA RUSA

tal pluriétnico. Y al mismo tiempo no somos una multinacional cual-
quiera, sino la verdadera Tercera Roma, que tiene una misión cultural
cristiana de dimensiones mundiales” 4. Y seguía diciendo: “Sólo desde
la altura de la amplísima pirámide imperial se abren los horizontes
mundiales, no desde la torre de un campanario de una remota pro-
vincia. El proceso de unificación, no de fragmentación, es el que
sirve a los intereses de la cultura mundial y de la más elevada creati-
vidad. Los imperios son fenómenos de progreso, mientras que los
separatismos son reaccionarios. El espíritu humano se engrandece
con la conciencia imperial, mientras que se empequeñece con una
conciencia separatista” 5.

Imperio y herencia bizantina

Como ha observado John Meyendorff, en la Rusia medieval se
manifestó la tradición imperial romana, heredada de Bizancio, en un
universalismo cristiano ortodoxo: la Iglesia llegó a representar en el
mundo ruso la dimensión de la universalidad 6. El imperio represen-
taba en la tradición bizantina una categoría política, cultural y reli-
giosa de primera magnitud. El imperio bizantino, heredero del
romano, se concebía como imagen terrenal y universal del Reino de
Dios, cuyo espacio, en teoría, se “correspondía, según la ideología
política oficial, con todo el mundo habitado, es decir, con la oikou-
mene” 7. El horizonte del hombre bizantino se desplegaba totalmente
dentro del imperio cristiano, en cuyo marco de organismo único e
indivisible no podían concebirse las relaciones entre el poder político
y el poder religioso sino en términos de concordia intrínseca al
mismo sistema ideológico. En efecto, la tradición bizantina ubica las
relaciones entre el Estado y la Iglesia en el marco ideal de la “sinfo-
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4 A. V. Kartasvëv, Vossozdanie svjatoj Rusi (“La refundación de la santa
Rusia”], Moscú 1991 (1ª ed. París 1956), pp. 21-22.

5 Ibíd., p. 115.
6 J. Meyendorff, “Ot Vizantii k Rossii: religioznoe i kul’turnoe nasledie” [“De

Bizancio a Rusia: la herencia religiosa y cultural”], en íd., Rome, Costantinople,
Moscow: Historical and Theological Studies, Crestwood, Nueva York 1996,
trad. de L. A. Uspenskaja, Rim-Kostantinopol’-Moskva. Istoricveskie i bogoslovs-
kie issledovanija, Moscú 2005, pp. 157-182, especialmente pp. 164-166.

7 C. G. Pitsakis, “Dalla Nuova Roma al Commonwealth bizantino: il
modello politico-religioso di Costantinopoli e la sua espansione oltre i con-
fini dell’impero”, en A. Pacini (ed.), L’Ortodossia nella nuova Europa. Dina-
miche storiche e prospettive, Turín 2003, pp. 3-70, 31.
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nía” entre los dos poderes, el civil y el religioso 8. En el modelo bizan-
tino “el Estado y la Iglesia son un único organismo en el que los súb-
ditos viven gobernados material y moralmente por dos poderes en
armonía: el de la monarquía y el del clero” 9. Significativas en este
sentido son las palabras que el patriarca de Constantinopla, Antonio
IV, dirigió al príncipe de Moscú, Basilio I, que en 1397 pidió permiso
para que los rusos no celebraran la conmemoración litúrgica del
emperador: “Para los cristianos el imperio y la iglesia están íntima-
mente unidos y no hay iglesia sin emperador” 10. Y la imagen de la
sinfonía no se refiere tanto a un sistema de relaciones entre el Estado
y la Iglesia ni tampoco a un conjunto de normas jurídicas definidas,
sino a un principio que está profundamente enraizado en los univer-
sos religiosos de origen bizantino y que constituye una referente
ideológico que perdura en el tiempo. 

La Iglesia y el imperio, aunque con formas diferentes y de modos
diversos, también han estado profundamente conectados en la histo-
ria rusa. Boris Uspensky ha arrojado luz sobre los hilos que relacio-
nan el hecho de que la Iglesia rusa sea autocéfala con la afirmación
de un poder imperial en el Estado moscovita. El metropolita de
Moscú fue elevado al rango de Patriarca porque era el obispo de una
ciudad imperial. Por otro lado, la autocefalía se había obtenido pre-
viamente de la misma Iglesia al establecer las condiciones por la
desaparición del imperio. La figura institucional del zar fue la que
hizo posible la presencia del patriarca, en sintonía con lo que ocurrió
en el primer período de la historia bizantina. A diferencia de Cons-
tantinopla, este elemento se había fijado en el rito de entronización
del patriarca. De hecho, mientras que la ceremonia de la coronación
del zar no exigía la presencia del patriarca, la entronización de éste
exigía necesariamente la presencia del primero 11.
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8 Entre las numerosas obras que tratan este tema, véanse las observaciones
de J. Meyendorff, La teologia bizantina. Sviluppi storici e temi dottrinali, Nota
introductoria de L. Perrone, Casale Monferrato 1984, pp. 256-262 (trad. esp.:
Teología bizantina. Corrientes históricas y temas doctrinales, tr. Dionisio
Mínguez, Madrid 2003).

9 A. Kartasvëv, Sud’by “Svjatoj Rusi” [L’avvenire della “santa Rus’”], en
“Trudy Pravoslavnogo Bogoslovskogo instituta v Parizve”, 1 (1928), actual-
mente en íd., Cerkov’, Istorija, Rossija, Moscú 1996, p. 139.

10 Citado en C. G. Pitsakis, Dalla Nuova Roma al Commonwealth bizan-
tino: il modello politico-religioso di Costantinopoli e la sua espansione oltre i
confini dell’impero, op. cit., p. 41.

11 B. A. Uspensky, Car’ i patriarch. Charizma vlasti v Rossii (Vizantijskaja
model’ i eë russkoe pereosmyslenie) [“El zar y el patriarca. El carisma del
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Universalismo y escatología

La Iglesia ortodoxa rusa se califica como una Iglesia imperial. El
paradigma de las relaciones entre ella y las naciones, identificado por
Roberto Morozzo della Rocca como elemento específico de la tra-
yectoria ortodoxa, debe declinarse en el caso ruso según la especifici-
dad de una nación que se entiende como imperio 12. El desarrollo his-
tórico de los pueblos eslavos orientales y del Estado ruso está
profundamente vinculado con la historia de la Iglesia. La ortodoxia
constituye, de hecho, uno de los factores fundamentales de la historia
de Rusia. Existe una indisolubilidad entre la identidad rusa y la histo-
ria de su Iglesia que la conciencia eclesial de la ortodoxia moscovita
siente muy intensamente. La Iglesia ortodoxa rusa se ha sentido siem-
pre la institución que garantiza y realiza la unidad del pueblo ruso. 

En el concilio local de la Iglesia rusa celebrado en 1988 con oca-
sión de la celebración del primer milenio del bautismo de la nación,
el metropolita de Minsk Filaret (Vachromeev), que entonces era el
presidente del Departamento de relaciones exteriores del Patriarcado
de Moscú, presentó un informe extenso y bien articulado sobre las
relaciones entre la Iglesia rusa y el mundo 13. El eclesiástico ortodoxo
subrayaba el papel desempeñado por la Iglesia en el desarrollo histó-
rico del pueblo ruso. En efecto, ha sido ella la que constituyó el factor
originario de la unidad y ha contribuido enérgicamente a la funda-
ción de un único Estado ruso. El metropolita señalaba dos principios
que han constituido los puntos fundamentales de referencia en la
misión de la Iglesia rusa en el mundo. En primer lugar destacó el
“sentido patriótico”, que había caracterizado la acción de la Iglesia
desde la Edad Media. La iglesia siembre había “sostenido, reforzado y
afirmado en la conciencia del pueblo ruso la idea de la necesidad de
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poder en Rusia (El modelo bizantino y su interpretación rusa)”], Moscú 1998,
pp. 495-517.

12 Véase R. Morozzo della Rocca, Le Nazioni non muoiono. Russia rivolu-
zionaria, Polonia indipendente e Santa Sede, Bologna 1992, y Le Chiese
ortodosse. Una storia contemporanea, Roma 1997.

13 Cf. Vnesvnie svjazi Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi [“Las relaciones exterio-
res de la Iglesia ortodoxa rusa”], Doklad mitropolita Minskogo i Belorusskogo
Filareta, predsedatelja Otdela vnesvnich cerkovnych snosvenij [Informe del
metropolita de Minsk y de Bielorusia Filaret, presidente del Departamento de
relaciones exteriores] en Tisjacveletie Krsvcvenija Rusi. Pomestnij Sobor Russkoj
Pravoslavnoj Cerkvi [“El milenio del bautismo de Rusia. El concilio local de
la Iglesia ortodoxa rusa”], Trojce-Sergieva Lavra, 6-9 junio 1988, Materialy
[“Documentos”], Moscú 1990, pp. 239-286.
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la unión [...] de todos los rusos”: “Desde las cátedras sagradas y
desde los ambones de las iglesias, desde los monasterios y desde los
skity de nuestra patria han resonado siempre palabras de una encen-
cida llamada a ‘salvaguardar la tierra rusa en su totalidad’” 14. En las
palabras del metropolita vemos claramente la afirmación de una Igle-
sia que ha inspirado y ha custodiado la identidad nacional y la inte-
gridad territorial de Rusia: “el patriotismo del pueblo ruso no sólo
tiene un origen político y social, sino que su fundamento es religioso
y eclesial” 15. Por otra parte, el sentimiento de patriotismo se ha visto
acompañado de una “sensibilidad universal”: “la profundidad del
contenido religioso del patriotismo, común a todos los hombres, se
ha sentido siempre fuertemente en la Iglesia ortodoxa rusa y en nues-
tros antepasados. Su expresión más evidente es la sensibilidad univer-
sal que ha llegado a constituirse en principio de la actividad de nues-
tra Iglesia y en un rasgo característico de nuestro pueblo” 16. 

Así pues, la aspiración a mantener y defender la unión de las tie-
rras rusas y la perspectiva universal de la misión de Rusia forman
parte esencial de la conciencia y de la realidad de la Iglesia rusa,
unos aspectos que están enraizados en su historia pasada como en
el presente. También resulta patente la referencia a la tradición del
mesianismo ruso. Una cultura imbuida de mesianismo se caracte-
riza, por una parte, por una sobresaliente conciencia de su propia
identidad, y, por otra, por la adquisición de una perspectiva uni-
versal sobre la que se proyecta necesariamente la misión de la pro-
pia nación. La razón del ser y de la identidad de Rusia se han
medido siempre con relación a su papel en el mundo. Según su
visión de la historia, la existencia de Rusia adquiere su sentido en
presencia de una “idea superior” de valor universal que la justifica.
Vladimir Soloviev escribió que el “problema de la razón de ser de
Rusia en la historia universal” es la cuestión “más importante para
un ruso” 17. 

Esta tendencia a buscar un sentido ulterior del devenir histórico
que se halla en un marco de referencias de carácter escatológico, en
su mayor parte de naturaleza religiosa, es una característica del pen-
samiento ruso. En este marco conceptual, la dimensión ulterior al
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14 Ibíd, p. 245.
15 Ibíd., p. 246.
16 Ibíd., pp. 246-247.
17 V. Soloviev, L’idée russe, en íd., La Russia e la Chiesa universale e altri

scritti, introduzione, traduzione e note a cura di A. Dell’Asta, Milán 1989, p.
241.
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fluir de los acontecimientos históricos es la que da precisamente el
sentido a la misma historia. Nikolai Berdayev la denomina metahisto-
ria: “lo metahistórico, al incorporarse a lo que es histórico, le confiere
sentido” 18. Fue en el surco de esta visión de carácter metahistórico y
escatológico en el que se elaboró en la Rusia del siglo XVI la doctrina
de Moscú como la Tercera Roma, que ha plasmado en el imperio
ruso la última forma del imperio cristiano, destinado a mantenerse
hasta el final de los tiempos. No es insignificante el hecho de que esta
doctrina se cite en el acto de institución del Patriarcado en 1589 y
que haya tenido más difusión en los círculos eclesiásticos que en los
políticos 19. En esta perspectiva escatológica se ha mantenido vivo en
el imperio ruso el universalismo típico de la tradición romano-bizan-
tina, cuyo intérprete ha sido más bien la Iglesia ortodoxa que el Estado
imperial.

Patriarcado y herencia imperial

A lo largo del siglo XX, no obstante las dificultades a las que ha
tenido que hacer frente, la Iglesia ortodoxa rusa no ha dejado de lado
la dimensión universal y el horizonte mundial en cuyo marco ubica
la propia misión en una perspectiva escatológica. Bulgakov, en su
intervención en el debate sobre el restablecimiento de la institución
patriarcal durante el concilio local de la Iglesia rusa celebrado entre
1917 y 1918, ofreció una amplia visión del papel que el Patriarcado
habría podido jugar en el futuro de la Iglesia rusa: “A diferencia de la
Rusia de Moscú, donde el Patriarcado era, sin embargo y con todo,
un instrumento del excesivo aislamiento nacional, actualmente es
para nosotros el órgano de la conciencia universal de la Iglesia orto-
doxa, de un modo que no podía serlo el colegio provincial del
sínodo. El Patriarcado es el vértice de la Iglesia que se levanta sobre
los obstáculos locales y que ve a los otros vértices así como es visto
por ellos [...] vivimos en una época en la que ya no es posible la exis-
tencia angosta y provinciana de la Iglesia local dadas las nuevas
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18 N. A. Berdayev, Dialectique existentielle du divin et de l’humain, París
1947, p. 33, citado en O. Clément, Berdiaev. Un philosophe russe en France,
París 1991, trad. italiana de las monjas benedictinas de la Abadía “Mater
Ecclesiae”, Isola San Giulio (Orta, Novara), La strada di una filosofia reli-
giosa: Berdjaev, edición en italiano de A. Dell’Asta, Milán 2003, p. 149. 

19 Cf. N. V. Sinicyna, Tretij Rim: Istoki i evoljucija russkoj srednevekovoj
koncepcii XV-XVI vv. [“La Tercera Roma. Orígenes y evolución de la concep-
ción medieval rusa en los siglos XV-XVI], Moscú 1998.
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cuestiones que están emergiendo, no sólo de carácter internacional
sino también interconfesional” 20. 

En el itinerario de los zarandeos sufridos por la Iglesia en el siglo
XX no llegó a menguar la conexión con el paradigma imperial, que
se ha mantenido activa particularmente por la institución patriarcal.
En cierto sentido, han llegado a atribuirse al patriarca, pero no
desde un punto de vista jurídico e institucional, algunas prerrogati-
vas que eran propias de los zares. Un acreditado miembro del con-
cilio de 1917-1918, el príncipe Grigori N. Trubeckoj, afirmó: “Con
la caída del poder imperial se produce un cambio de ideología. El
emperador era el defensor de la Iglesia. Así lo ha sido durante dos-
cientos años. Durante doscientos años hemos luchado por la orto-
doxia en el oriente. ¿Quién será el custodio de este legado secular
en la Iglesia rusa tras la caída del poder del zar? Sólo el patriarca
puede serlo” 21.

El metropolita de Smolensk y Kaliningrad Kirill (Gundjaev), presi-
dente del Departamento de relaciones exteriores del Patriarcado de
Moscú, ha aportado una interesante interpretación de las relaciones
entre la Iglesia y la conciencia imperial 22. En lugar de construir un
Estado nacional, Rusia, acogiendo la herencia de Bizancio, hizo suyo
el principio del universalismo, rechazando el modelo de los Estados
europeos y convirtiéndose en una “gran potencia, que se ha afirmado
en los inmensos territorios de Eurasia”. La idea de una “ecumene
rusa” ha orientado el desarrollo del Estado. El imperio fue su realiza-
ción concreta: “la ideología del universalismo se ha realizado de
modo orgánico en la vida del Estado plurinacional. La Iglesia ha sido
quien ha inspirado esta formación territorial y es la depositaria de la
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20 S. Bulgakov, Smysl patriarsvestva v Rossii [“El sentido del Patriarcado en
Rusia”], en Dejanija Svjasvcvennogo Sobora Pravoslavnoj Rossijskoj Cerkvi 1917-
1918 gg. [Actas del santísimo concilio de la Iglesia ortodoxa rusa 1917-1918],
tomo III, Petrogrado 1918, XXXI, actualmente en Akty svjatejsvego Tichona,
patriarcha moskovskogo i vseja Rossii, pozdnejsvie dokumenty i perepiska o
kanonicveskom preemstve vyssvej cerkovnoj vlasti 1917-1943 [“Actas del santí-
simo Tichon, patriarca de Moscú y de todas las Rusias, documentos posteriores
y correspondencia sobre sucesión canónica del supremo poder eclesiástico
1917-1943”], ed. de M. E. Gubonin, Moscú 1994, pp. 26-27.

21 Dejanija Svjasvcvennogo Sobora Pravoslavnoj Rossijskoj Cerkvi 1917-1918
gg. [Actas del santísimo Concilio de la Iglesia ortodoxa rusa: 1917-1918], tomo
II, Moscú 1994 (1ª ed. Petrogrado 1918), XXIX, 23-10-1917, p. 396.

22 Kirill, metropolita de Smolensk y Kaliningrado, “Vozrozvdenie Pravosla-
vija i obnovlenie Rossii” [“El renacimiento de la ortodoxia y la renovación de
Rusia”], en Îurnal Moskovskoj Patriarchii 9 (1993) 10.
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idea universal” 23. El universalismo, del que ha sido custodio la orto-
doxia, ha caracterizado la “misión” histórica de Rusia y su misma
mentalidad: “fundamento y sostén del principio del universalismo es
la mentalidad rusa que se ha formado mediante la ortodoxia, que ha
conservado y consolidado el Estado en un solo organismo” 24. Esta
mentalidad –o esta conciencia imperial– ha sido el elemento unifica-
dor del imperio ruso. El metropolita sostiene que la Iglesia es la única
fuerza que puede “realizar la idea nacional rusa sin liquidar para
siempre la misión universal” del pueblo ruso. La “misión” universal
de Rusia, de una manera o de otra, se mantiene como un compo-
nente constitutivo de la autoconciencia nacional: “Debemos basar-
nos específicamente en el principio ortodoxo-nacional –concluía
Kirill– para lograr de nuevo, poco a poco, el ideal universal. La idea
de la ecumene rusa permanece para siempre entre nosotros como la
suprema idea nacional. Cada nación tiene su propia vocación” 25.

El espacio imperial

Los principios de la doctrina social de la iglesia ortodoxa rusa,
aprobados por el concilio de obispos del año 2000, afirman la prefe-
rencia por las formaciones estatales multinacionales y favorecen los
procesos de unión entre países y pueblos que tienen una historia y
una cultura comunes. “La Iglesia sufre –prosigue el documento–
cuando observa cómo la división de Estados multiétnicos produce la
ruptura en la comunión histórica de las personas, violando sus dere-
chos y ocasionando un gran sufrimiento en la vida de muchas perso-
nas”. Es evidente que se refiere a lo sucedido con los países que han
dejado de ser soviéticos, pues un poco más adelante dice explícita-
mente: “La historia reciente ha mostrado que la división de Eurasia en
una serie de Estados ha provocado una fractura artificial en los pue-
blos, en las familias y en las comunidades de intereses, y ha condu-
cido a la práctica de la emigración obligatoria y a la eliminación de
grupos étnicos, religiosos y sociales […]. El intento por fundar en los
fragmentos de las uniones Estados mononacionales ha sido la causa
principal de los sangrientos conflictos interétnicos que han golpeado
a Europa oriental” 26.
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23 Ibíd., p. 11.
24 Ibídem.
25 Ibíd., p. 12.
26 http://www.russian-orthodox-church.org.ru:81/sd16r.htm.
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Después de 1991, el Patriarcado de Moscú es la única institución
que ha mantenido su jurisdicción sobre casi todo el territorio ex sovié-
tico, con la única excepción de Georgia, donde la jurisdicción ecle-
siástica pertenece, como en el período soviético, a la Iglesia ortodoxa
local autocéfala. En palabras del patriarca de Moscú y de todas las
Rusias Alexis II, en los años en los que “se ha transformado radical-
mente el ordenamiento estatal, mientras la sociedad se dividía según
criterios políticos, nacionales y culturales, la Iglesia ha mantenido su
unidad” y ha quedado como “uno de los últimos fundamentos espiri-
tuales que unen a la gente en el territorio post-soviético” 27. 

El espacio constituye una “dimensión fundamental de la experien-
cia rusa” 28. Con respecto a él escribió Alexander Achiezer: “El excep-
cional significado del espacio en la historia de Rusia ha llegado a ser
un potente factor de estímulo para el pensamiento por la necesidad
de individuar su papel y su puesto en la historia así como su signifi-
cado para la sociedad y para la cultura” 29. La relación de los rusos
con el espacio no se desarrolla mediante su conocimiento, sino, más
bien, mediante representaciones ideológicas, imágenes míticas y
representaciones culturales. Rusia es un país que se piensa sobre todo
como imperio y esta autoconciencia imperial está íntimamente vin-
culada a la relación con el espacio.

En cierto sentido, Rusia se presenta esencialmente como una cate-
goría espacial. Es un dato identitario, cultural y político de enorme
envergadura. Por consiguiente, la relación con el espacio forma parte
constitutiva del modo como los rusos se ubican en la historia. Recien-
temente, ha escrito un intelectual ruso: “El espacio ha sido y seguirá
siendo la principal particularidad de Rusia, y, por tanto, su ocupación
principal, su interés prioritario, nuestro Gran Proyecto. Se trata de
aquella obra que el hombre ruso siempre ha sabido hacer mejor que
los demás: asimilar, cultivar e inculturar el espacio de su tierra, de la
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27 La primera cita procede de la entrevista realizada al patriarca de Moscú
y de todas las Rusias Alexis II, “Obnovljat’ zvizn’ siloju dobra i pravdy”
[“Renovar la vida con la fuerza del bien y de la verdad”], Trud, 17.02.1999;
la segunda, de la entrevista “Svjatejsvij patriarch Aleksij II: ‘darom svobody
nado rasporjadit’sja dostojno’” [“El santísimo patriarca Alexis II: ‘hay que usar
dignamente el don de la libertad’”], Kommersant’, 10.06.2000.

28 V. Strada, EuroRussia. Letteratura e cultura da Pietro il Grande alla rivo-
luzione, Roma-Bari 2005, p. 19.

29 A. Achiezer, “Rossijskoe prostranstvo kak predmet osmyslenija” [“El
espacio de Rusia como objeto de interpretación”], Otecvestvennye zapiski” 6
(2002) 72.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 224



EL PARADIGMA IMPERIAL EN LA ORTODOXIA RUSA

tierra rusa, de Rusia” 30. Rusia no ha conocido una mística de la san-
gre, como sí se ha desarrollado en otros contextos nacionales, sino
que, más bien, ha cultivado una mística del espacio o de la tierra. 

La Iglesia, “inspiradora de la unión de las tierras”, proceso
mediante el que se fundó el Estado ruso como imperio, ha contri-
buido de forma determinante a la sacralización del espacio y de los
territorios imperiales. Rusia ha venido identificándose con la tierra
rusa, por una parte, y con la ortodoxia, por otra. El nexo entre esta
idea sacralizada del espacio imperial y el concepto de territorio canó-
nico elaborado y defendido por la Iglesia rusa, sobre todo tras el
derrumbe de la Unión Soviética, es evidente. Moscú defiende con
infatigable convicción sus prerrogativas eclesiásticas en Estonia y
Ucrania, reivindicadas por el Patriarcado de Constantinopla, y en
Moldavia, donde se ven contestadas por la Iglesia ortodoxa rumana.
La reivindicación de sus propios derechos jurisdiccionales sobre el
territorio canónico, que se fundamenta inicialmente en consideracio-
nes de carácter eclesiológico y canónico, adquiere también, en
segundo lugar, el valor de la defensa de un espacio que se considera
unido por su impronta religiosa y cultural de naturaleza imperial, y
con respecto al que la Iglesia ortodoxa se presenta como su garante. 

Límites y antinomias

El universo cultural ruso se distingue por un rasgo constitutivo y
constante de su experiencia histórica, a saber, el de ser expresión de
una cultura de frontera. Boris Uspensky ha observado cómo un ele-
mento específico de la cultura rusa reside en ser al mismo tiempo
similar a otras culturas pero también diferente. Para el estudioso mos-
covita, el ser una cultura “de frontera” es lo específico de la cultura
rusa, que siempre se ha visto orientada hacia un universo cultural
extraño, primero hacia Bizancio y después hacia el Occidente 31. Se
trata de una peculiaridad heredada de la cultura bizantina, también
ella una cultura “de frontera”, como ha puesto de manifiesto Sergey
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30 F. Razumovskij, “Prostranstvo kak prorocvestvo” [“El espacio como profe-
cía”], Ekspert, 13.01.2008, p. 25.

31 B. A. Uspensky, “Russkaja intelligencija kak specificveskij fenomen russ-
koj kul’tury” [“La intelligentzia rusa como un fenómeno específico de la cul-
tura rusa”, en Russkaja intelligencija i zapadnyj intellektualizm: istorija i tipo-
logija [“La intelligentzia rusa y el intelectualismo occidental: historia y
tipología”], documentos del congreso internacional, Nápoles mayo de 2007,
ed. del mismo autor en Rossija/Russia 2 (1999) 9.
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Averincev: una cultura que ha sido occidental-oriental, fruto del
intercambio entre Grecia y Asia y complicado por la intercompene-
tración entre la continuidad clásica y la modernidad 32. 

Este rasgo de la cultura rusa se relaciona con un dato de su experien-
cia histórica: las fronteras del Estado ruso han ido cambiando sistemáti-
camente a lo largo de su historia en todas las direcciones. Esta movili-
dad de las fronteras se ve correspondido con un agudo sentido de
frontera que penetra el universo cultural ruso. Este sentido es el resul-
tado del enredo de fronteras (frontiers), límites (boundaries) y zonas
fronterizas (borders) producido en el itinerario histórico que la ha
modelado como formación estatal de carácter imperial y que ha exal-
tado las características de lugar-límite y de espacio-límite. En un marco
histórico y geopolítico con estas características, el campo semántico
marcado por el binomio límites/fronteras constituye un signo caracte-
rístico de la cultura rusa. Michail Bachtin escribió con gran profundi-
dad sobre el sentido del límite como característica constante y constitu-
tiva de las culturas: “Sin embargo, no debemos imaginar la esfera de la
cultura como un todo espacial que tiene sus límites, ni tampoco como
algo que posee un territorio interior. La esfera cultural no posee un terri-
torio interior: ella está expuesta a los límites, que la atraviesan por
todos lados, a través de cada uno de sus momentos; la unidad sistemá-
tica de la cultura se extiende a los átomos de la vida cultural y, como el
sol, se refleja en cada gota. Todo acto cultural se realiza esencialmente
en los límites: en ello reside su seriedad e importancia; alejado de sus
límites, se convierte en algo vacío y engreído, se degenera y muere”33.

El confín delimita y al mismo tiempo es lugar de relación y comu-
nicación. Pavel Florensky, en su poliédrica actividad intelectual, ha
prestado una gran atención a la idea del confín o límite en su doble
significado: “línea de demarcación, por un lado, y, por otro, mem-
brana semipermeable, filtro mediante el que puede realizarse la
comunicación y el intercambio entre dominios diferentes” 34. En con-
tinuidad con las ideas de Vladimir Vernadsky, Florensky piensa que el
confín o el límite es la dimensión en la que se ubica la vida, que, en
cierto sentido, coincide con la misma línea del límite.
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32 S. Averincev, Poetika rannevizantijskoj literatury, Moscú 1977, trad. it.
de G. Ghini, L’anima e lo specchio. L’universo della poetica bizantina, Intro-
ducción a la edición italiana de P. C. Bori, Bolonia 1988, p. 336.

33 M. Bachtin, Voprosy literatury i estetiki, Moskva 1975, trad. it. de C.
Strada Janovic, Estetica e romanzo, introducción de R. Platone, Turín 1979 y
1997, p. 20.

34 S. Tagliagambe, Come leggere Florenskij, Milán 2006, p. 82. 
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Encontrarse en el límite, por tanto, no sólo significa defensa y con-
flicto, sino también, y tal vez sobre todo, encontrarse con el otro,
conocerlo, comprender su identidad y su universo cultural y reli-
gioso, dejarse implicar en un complejo proceso de comunicación e
intercambio y de contaminación recíproca que contribuye a modelar
y consolidar en su originalidad los perfiles identitarios de los sujetos
que dialogan. 

El expansionismo ruso se ha caracterizado por una tensión hacia la
asimilación de los territorios conquistados, los cuales no asumían el
estatus de colonias, sino que adquirían el estatus de territorio metro-
politano. El papel de la Iglesia ortodoxa en este proceso ha sido rele-
vante. La fundación de instituciones eclesiásticas y la actividad misio-
nera han sido componentes significativos de esta obra de asimilación
de los territorios conquistados por el imperio. De ello han surgido dos
rasgos específicos de la ortodoxia rusa que ha hecho suya la disposi-
ción a vivir en los límites que tan típica es de la cultura rusa. La
herencia del compromiso de evangelización que ha conducido a la
Iglesia rusa hasta el Lejano Oriente, en China, Corea, Japón, y hasta
las costas occidentales del continente americano, en Alaska y Califor-
nia, ha transmitido una actitud con respecto a la misión que no es
común en el mundo ortodoxo. Se trata de un recurso realmente
importante en el espacio ex soviético tras el derrumbe del regimen
comunista. Por otro lado, la asimilación de los territorios conquista-
dos no ha llevado a que el imperio ruso elaborara una política de
homogeneización cultural y religiosa, perseguida, pero no uniforme-
mente en todo el territorio imperial, solamente en los últimos dece-
nios del siglo XIX sin que tuviera grandes éxitos. Rusia se ha definido
siempre como una sociedad multinacional y multirreligiosa. La orto-
doxia rusa, por tanto, ha desarrollado una singular disposición a ubi-
carse en el marco de un universo plural desde el punto de vista con-
fesional. La cohabitación con otras comunidades religiosas ha sido
una constante en la vida de la Iglesia ortodoxa rusa, no desde una
posición de minoría discriminada, como ocurre con las Iglesias orto-
doxas del Próximo Oriente, sino desde una condición de primus inter
pares en el marco de un Estado de naturaleza imperial. 

El paradigma imperial ha marcado profundamente a la ortodoxia
rusa. El Patriarcado de Moscú se distingue en el mundo ortodoxo por
un rasgo singular y específico, a saber, su carácter multinacional. De
hecho, la Iglesia rusa cuenta entre sus fieles con un notable complejo
de pueblos diferentes, si bien en el marco de una preeminencia, no
absoluta, del componente cultural y lingüístico de impronta rusa. La
Iglesia rusa, aun con el conservadurismo tan intenso en que se man-
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tiene, está constantemente inmersa en los flujos relacionales del con-
fín o límite, que provocan intersecciones, interconexiones y contami-
naciones, incluso mediante los conflictos y las confrontaciones, con-
tribuyendo a modelar el perfil identitario. Por otra parte, esta
dimensión constitutiva del paradigma imperial no es ajena al perfil
litúrgico y escatológico de la ortodoxia rusa, que la ubica constante-
mente en el confín de los últimos tiempos y de la relación con Dios,
que se expresa de manera densamente simbólica en el iconostasio. 

Estar en los límites o confines, como un dato genético de la cultura
rusa, es, con otras palabras, la expresión de la tendencia a una visión
no sintética, sino antinómica. Sobre el confín o el límite no puede
crearse una síntesis ni se llega a una fusión híbrida, sino que se per-
manece en la antinomia, en la presencia de elementos diversos,
opuestos, contradictorios, que coexisten, contaminándose recíproca-
mente, pero sin retroceder con respecto a su perfil identitario autó-
nomo. Berdiaev escribió que en este rasgo antinómico y contradicto-
rio, que caracteriza la misma esencia de la experiencia histórica de
su país, se contiene el enigma “del alma de Rusia” y, tal vez, de la
misma Iglesia ortodoxa rusa 35.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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35 N. Berdiaev, Dusva Rossii [“El alma de Rusia”], Moscú 1915, p. 6.
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El continente religioso-cultural
latinoamericano se encuentra en el cruce de tres grupos étnicos que
prácticamente significan el intercambio entre tres continentes: Asia,
África y Europa, que constituyen sintéticamente el fenómeno socio-
religioso latinoamericano. Quizá no haya otra cultura regional tan
compleja. Por su origen los habitantes amerindios provienen, todos,
del Extremo Oriente (siendo en realidad el oriente extremo del
Extremo Oriente: el oriente absoluto más allá del Océano Pacífico).
Por la injusta esclavitud de campesinos del occidente de África,
millones de latinoamericanos y caribeños tienen origen africano. Por
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la invasión europea iniciada en 1492, los europeos del sudoeste cru-
zaron el Atlántico (antecedidos por los chinos en 1421) y se mezcla-
ron con las poblaciones autóctonas. Este “mestizaje” (de blancos,
afros, indios, mestizos, mulatos, zambos, etc.) fue esencialmente cul-
tural, dejando en todos los niveles de la existencia, y principalmente
en el religioso, su marca indeleble, menos en las grandes urbes,
mucho más presente en “tierra adentro” el mundo rural. El catoli-
cismo de América Latina y del Caribe, y los “latinos” en Estados Uni-
dos, dejan claro esta complejidad de una vitalidad simbólica y ritual
de gran creatividad, que deberá crecer en el futuro, para determinar
más nítidamente su Diferencia, en un proyecto de Transmodernidad
ecuménica que explicaremos brevemente al final de este artículo.

I. El mundo religioso amerindio

Cultural y religiosamente hablando, el mundo de los pueblos origi-
narios que procedían de Asia cruzando el estrecho de Behring desde
hace más de 30 mil años, eran todos originarios del sudeste asiático por
raza, lengua, cosmovisión, instrumentos civilizatorios y religión 1. La
humanidad efectuó un largo proceso de las culturas neolíticas, que se
fue dando (a veces sin contacto directo) desde el VI milenio a.C. de
Mesopotamia y después de Egipto, hacia el Indo y el Río Amarillo en
China. En América, con contacto en los pueblos polinesios, se desarro-
lló al comienzo del primer Milenio con las grandes culturas clásicas de
Mesoamérica (maya y azteca, entre muchas otras), y hacia el sur con
los chibchas y en especial los incas (quechuas y aymaras).

Si tomamos como ejemplo los aztecas, podemos partir del mito fun-
dante de toda la religión, que parte de la divinidad dual: Ome (la
“Dualidad”) originaria, que era el origen de los trece cielos y que resi-
día en el “lugar de la Dualidad” (Ometeótl), significado metafórica-
mente por Quezalcoatl (de quezal: la pluma bellísima del ave tropical
que simboliza la divinidad; y coatl: el gemelo, el mellizo, la dualidad).
Para los teólogos aztecas (el tlamatini) el origen es ya un compartido,
co-determinado (inámic), a la manera de una “madre-padre” del uni-
verso (la Omecihatl: señora dual; el Ometecuhtli: señor dual). También
le nombraban “Moyucayatzin, ayac Oquíyocux, ayac oquipic” (“el
que se crea a sí mismo, el que nadie hizo, al que nadie le dio forma”) 2.
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Los teólogos componían su texto en narrativas denominadas “flor y
canto” dirigido a dios supremo “In Tloque in Nahuaque” (“el que está
próximo y nos rodea”), el “Ipalnemohuani” (“el que nos da la vida”):

“Madre de los dioses, Padre de los dioses, el dios viejo,/ yaciendo
en el ombligo de la Tierra,/ metido en un encierro de turquesas./ El
que está en las aguas color de pájaro azul,/ el que está entre las
nubes,/ el Dios viejo, el que habita en las sombras/ de la región de
los muertos” 3.

Religión con un altísimo grado de estructura sacerdotal, de clásica
arquitectura de sus monumentales templos, de narrativas simbólicas y
rituales impresionantes, con teólogos como Tlacalel (1398-1475),
con místicos como un Nezahualcoyotl (1402-1472). Y todo desde
una comprensión de la existencia que determinaba a la conciencia
singular y comunitaria como “deudora” (mazehual) ante los dioses,
pero no como “culpa” sino como exigencia de gratuidad: regalar
como don a los otros algo era simplemente pagar en justicia por
haber recibido todo gratuitamente de los dioses. 

Cabe destacarse que esto establece el fundamento de una econo-
mía que en ninguna parte cumplió esta exigencia tan coherentemente
como la de los guaraníes de las Reducciones jesuíticas del Paraguay.

Guamán Poma de Ayala en el Perú recordará:

“Los indios del tiempo de los incas idolatraron como gentiles y
adoraron al sol su padre del Inca y a la luna su madre y a las estrellas
sus hermanos […]. Con todo esto guardaron los mandamientos y
buenas obras de misericordia de Dios en este reino, lo cual no lo
guardan ahora los cristianos” 4.

II. El mundo afro-americano

La presencia religiosa africana en América se originó cuando en
1520 los conquistadores europeos extrajeron lo último del poco oro
de los ríos en la isla de Santo Domingo, extinguiendo además a los
indios taínos, con lo que comenzaron la explotación del azúcar 5.
Para ello trajeron los primeros esclavos africanos, procedentes al
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4 Cit. E. Dussel, Política de la Liberación, Trotta, Madrid 2007, p. 211.
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comienzo de España y Portugal (en Lisboa un quinto de la población
estaba constituida por esclavos afros 6), y después fueron traídos
directamente del África occidental 7. Así nació el mundo de los traste-
rrados afro-caibeños, que se extendió por todas las islas, e igualmente
por la Costa atlántica de Centroamérica, por el norte de Venezuela y
en Colombia, en el Pacífico hacia el sur hasta Guayaquil en Ecuador,
y en el Brasil (donde hoy hay unos 80 millones de afros o mulatos). 

El “afro” en América creció creando cultura, religión, ritos, mitos,
música, ritmo inspirándose en sus tradiciones africanas. El candom-
blé y la macumba brasileños, la “santería” en Cuba, y el vudú hai-
tiano son sus mayores expresiones.

En América Latina se da una sobrevivencia de las religiones africa-
nas, bantúes, fanti-ashanti, de influencia islámica, del Calabar,
yoruba con sus famosos arishas. Sus espíritus, “santos”, danzas extáti-
cas, reglas de vida, comunidades populares bajo la dirección de las
“madres de santos”, significan un sincretismo del gége (fon), nagó
(yoruba), musulmi (africano), cambocle (indígena), espiritista y ele-
mentos católicos 8. 

Todo ese mundo religioso puede inscribirse en tres corrientes prin-
cipales: la propiamente africana (pervivencia por ejemplo en los “bai-
les sagrados” bantúes), el folclore afro-americano (que nació en las
plantaciones tropicales con un proceso de acriollamiento, como en
las historias del “Padre Juan”), y, por último, todo el ámbito de la
penetración en la cultura afro de la cultura dominante blanca (sea por
penetración de símbolos, por instrumentos musicales o por la par-
ticipación efectiva del afro en la vida del blanco). En los últimos
decenios ha comenzado a vislumbrarse una nueva posición político-
religiosa del afro, principalmente en el Caribe, con líderes revoluciona-
rios; en Nicaragua, en la región de Mosquitia, y aun entre los afro-
cubanos.

Es evidente que una fuerte discriminación racial, propia de la
modernidad colonialista, separa la experiencia afro-latinoamericana
de los otros grupos religiosos-sociales.
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6 Véase E. Hoornaert, História da Igreja no Brasil (CEHILA), Vozes, Petro-
polis 1977, vol. 1, p. 380.

7 Véase Robien Blackburn, The Making of New World Slavery, Verso, Lon-
dres 1999; Dussel, “Informe sobre la situación [racial] en América Latina”, en
Concilium 171 (1982) 88-95.

8 Véase Roger Bastide, Las Américas negras, Madrid 1967, pp. 121-207.
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III. El mundo ibero-americano

La “invasión” europea del continente americano iniciada al final del
siglo XV produjo una simbiosis nunca vista en el campo religioso-
cultural. La península Ibérica era el Finis terris, el extremo Occidente
(por lo que América Latina será el occidente extremo del Extremo
Occidente) del “mundo antiguo” asiático-afro-mediterráneo 9. Por ello,
el choque entre ambos mundos fue espectacular, en obvio detrimento
del más débil. Este “encuentro” destructivo quedará simbolizado en la
relación Hernán Cortés-Malinche, el conquistador violento y patriar-
cal y la mujer indiana ultrajada y madre del mestizo.

A Amerindia llegará un cristianismo con quince siglos de historia.
No será el cristianismo primitivo que evangelizará la cultura gre-
corromana del Mediterráneo. Será la “Cristiandad” (que desde Cons-
tantino identifica una cultura mediterráneo-europea latina con una
religión de origen semita transformada, y que justifica las acciones
del Imperio romano cristianizado), que criticó S. Kierkegaard. En vez
de reformular sus ritos, tal como lo hizo ante griegos y romanos,
impondrá los ritos grecorromanos cristianizados, por ejemplo, a los
Incas. En el Imperio de Cuzco la fiesta del “Nacimiento del sol” (Inti
raimi) se festejaba en el gran templo del Cuzco el 21 de junio (el día
más corto del año en el hemisferio sur). Los cristianos europeos impu-
sieron la Navidad el 24 de diciembre (que en el hemisferio norte
había “subsumido” el culto solar como nacimiento del Mesías). Todo
el año litúrgico, con su referencia a la naturaleza (lógica de las cele-
braciones en el mundo mediterráneo), destruyó toda la simbología
indígena. Se impuso una religión, un rito, una narrativa simbólica
destruyendo (y no asumiéndola como en el Mediterráneo) al mundo
amerindio, y posteriormente afro-americano.

Se impuso así un catolicismo del sur de Europa (nacido en el siglo
XVI ante la Reforma protestante del norte de Europa), reorganizado
en Trento (1545-1563), y que efectuó en gran parte una tabula rasa de
los otros dos grupos culturales (el mayoritario al comienzo indígena,
y posteriormente al afro-americano). De todas maneras, contra la
voluntad de una Iglesia católica jerárquica, nacerá un imaginario
popular latinoamericano (especialmente en el campo) que se nutrirá
de las tradiciones indígenas y afro (según las regiones). En el espacio
de las grandes culturas urbanas, en la costa del Pacífico, a más de
1.000 metros de altura y 20 grados de media de temperatura anual, la
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población indígena resistirá hasta el presente, imponiendo sus cultos,
narrativas simbólicas, ritos sincréticos, religión católico-popular (y
posteriormente protestante, igualmente popular pero más alejada de
las dos tradiciones populares indicadas). Ningún símbolo tan profun-
damente anclado en la historia de este sincretismo como el culto a las
diversas Vírgenes Marías de tantas regiones y naciones. La Virgen de
Guadalupe, traída por los franciscanos de España (habiendo sido una
defensora del pueblo pobre español ante los musulmanes en la
Reconquista), es colocada en un lugar de culto de la Diosa madre
Tonanzin, protectora de los campesinos del valle de México, aún
antes del dominio del aguerrido Imperio azteca. Como las Theotokos
de los cristianos bizantinos (en relación con los cultos de la Terra
mater mediterránea), la Virgen de Guadalupe sincretiza la tradición
religiosa amerindia y criolla latinoamericana, que se levanta en su
guerra de la Independencia colonial contra la Virgen de los Remedios
venerada por los españoles colonialistas.

El catolicismo latinoamericano (y aun el protestantismo desde el
siglo XIX), entonces, será tan sincrético como el europeo del Medite-
rráneo, del mundo eslavo o de las selvas germánicas, pero guardará
una tonalidad amerindia y afro que lo distingue de todos los otros
grupos religioso-culturales del mundo cristiano, sea en el centro
metropolitano (Europa o Estados Unidos), sea en la periferia colonial,
es decir, con respecto a África o a Asia 10. 

IV. Culturas, razas y religiones en la “Diferencia colonial”

La herencia del catolicismo latinoamericano quedó enmarcado,
como lo hemos ya indicado, por lo que podríamos llamar la “Dife-
rencia colonial”. Ser un catolicismo de colonia, bajo la directiva
constante de una Iglesia cuya cabeza se encuentra geopolíticamente
en Europa (y que es frecuentemente eurocéntrica, como bien lo
sufrió, por ejemplo, Mateo Ricci [1552-1610]) en contacto continuo
y a veces de subordinación ante las metrópolis imperiales, ha distor-
sionado muchos elementos del catolicismo barroco latinoamericano.

La “existencia religiosa” determinada por la “Diferencia colonial”
indica que las decisiones fundamentales de la comunidad creyente no
se toman nunca dentro del horizonte de la misma comunidad y con
los criterios de su cultura, como acontece con las Iglesias metropoli-
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10 Véase E. Dussel (coordinador del proyecto de CEHILA), Historia General
de la Iglesia en América Latina, Sígueme, Salamanca 1977ss, vols. 1-10.
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tanas europeas, sino “fuera” de ella. El primer derecho canónico de
las Indias Occidentales (como se denominaba América Latina en la
época colonial) fue el Libro I de la Recopilación de las Leyes de las
Indias (efectuada en 1681, y que reunía las “Reales cédulas” de los
reyes de España desde finales del siglo XV, y que se continuarán
hasta la independencia de Filipinas, Cuba y Puerto Rico en 1898).
En ese Libro I se estipula cómo se nombran los obispos, los miem-
bros de los Cabildos, los curas párrocos, la realización de Sínodos o
Concilios, la aprobación de las cofradías de laicos, las fiestas, la edi-
ficación de los templos y conventos, el pago del diezmo, etc. Todo
pasaba y era decidido por el Consejo de Indias bajo el poder del rey
del España. Ni siguiera Roma tenía injerencia. Era un cristianismo
que intentaba en la vida cotidiana camuflar bajo símbolos barrocos
su protesta ante la dominación, y que jugaba su independencia en
los detalles encubiertos bajo símbolos comprensibles para el imagi-
nario popular colonial. 

El catolicismo latinoamericano discriminaba violentamente las cul-
turas amerindias y clasificaba a la población o comunidad cristiana
(desde los libros de registro bautismales o de casamientos, hasta la
posibilidad o no de ser miembros de una orden religiosa u ocupar
cargos públicos, tanto religiosos como civiles) según la “pureza de la
sangre”; es decir, según el grado de presencia de “sangre” indígena
(más aceptable) o afro (situada en el último nivel social). La discrimi-
nación racial llegaba hasta definir 32 diversos grupos raciales: en la
cima el blanco español y después los blancos criollos y muy debajo
los mestizos hijos de un blanco y una india; los mulatos, hijos de una
mujer afro, venían mucho después; el indígena se situaba sobre el
zambo (mezcla con el afro); en el último lugar, los esclavos venidos
directamente de África 11.

La “colonialidad” impedirá que el catolicismo pueda reaccionar
con libertad ante fenómenos que su propia tradición histórica hubiera
exigido. En primer lugar, y tal como lo hemos indicado, el haber
podido subsumir en sus ritos y narrativas simbólicas elementos de las
muy desarrolladas culturas urbanas amerindias. El año litúrgico debió
modificarse en el hemisferio sur en seis meses. En la primavera (que
toca en el mes de septiembre) debía celebrarse la Pascua, simboli-
zando la resurrección de Cristo en el retorno de la vida después del
frío invierno. Recuerdo en mi niñez la tristeza del otoño, cuando
caían las hojas de los árboles y comenzaba el frío en mi Mendoza
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natal, y debía servir de acólito en el festejo de la Resurrección de la
Vida en Pascua. Es decir, así como la cultura mediterránea pudo lla-
mar “Dios” (del “día” en latín) al Yahveh semita, ¿por qué no pudo
aceptar el nombre de Pachacamac en el Perú como lo sugería el Inca
Garcilaso de la Vega? ¿Por qué no pudo usarse la tortilla de maíz o la
chicha como materia de sacramento? ¿Tiene acaso el pan y el vino un
privilegio religioso intrínseco o es solamente un elemento cultural
que el cristianismo primitivo subsumió de las culturas que con todo
derecho evangelizó hasta en sus símbolos sin destruirlos?

De tal modo que el catolicismo latinoamericano tuvo sustantiva-
mente una identidad cuyo mayor peso consistió en su occidentaliza-
ción que negó muchas de sus “raíces” indígenas y afro.

Así por ejemplo, en la región maya de Chiapas, el obispo Samuel
Ruiz promovió la consagración de diáconos, que debieron de ser
cientos dada la tradición indígena y la necesidad de que catequistas
pudieran autorizadamente dirigir el culto y la evangelización, pero el
permiso fue negado por miedo a una “democratización” de la Iglesia
que pasaba a manos de las autoridades tradicionales de las comuni-
dades. La costumbre de consagrar igualmente a casados, como acon-
tece en los ritos orientales y en la Iglesia primitiva y que fue descar-
tada en la cristiandad latino-germánica medieval, lleva igualmente a
una falta de liderazgo en las comunidades, que los numerosos pasto-
res protestantes evangélicos tienden a reemplazar. Esto, en parte, es
igualmente el fruto de la colonialidad de la vida eclesial.

Así también fue impedida la integración de elementos procedentes
de los ritos afro-latinoamericanos en la celebración de la liturgia ofi-
cial de la Iglesia, lo que ha llevado al alejamiento de muchas comu-
nidades de color, al no sentir el “calor” del canto, el ritmo y la danza
tan propios de la cultura religiosa africana.

Mientras que la cultura criolla pudo resistir al catolicismo metropo-
litano mimetizándose en una religiosidad barroca, que nace ya a fina-
les del siglo XVI, y que permite inventar devociones y cultos popula-
res, criollos, mestizos e indios, no fácilmente descifrables por la
Iglesia hispana o el Santo Oficio de la Inquisición. Sor Juana Inés de
la Cruz se mimetizó en sus escritos herméticos y barrocos, para
defenderse de ese catolicismo metropolitano, machista y racista
hegemónico en el siglo XVIII en la colonial Nueva España (el actual
México poscolonial)

Es también por ello, que la gesta política de la Independencia ante
la corona española o la cristiandad hispana involucrará inevitable-
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mente símbolos religiosos sincréticos que, como hemos dicho, signi-
ficó en primer lugar a la Virgen de Guadalupe, que era la bandera de
los ejércitos de la Independencia y que se enfrentaba a la Virgen de
los Remedios (que había salvado a Hernán Cortés, el conquistador,
ante los ejércitos aztecas en la década del 1520): ¡Lucha de Vírgenes,
lucha de clases anticolonial!

V. Diálogo con la modernidad y proyecto macro-ecuménico 
transmoderno

De todas maneras, el catolicismo latinoamericano, sincrético y
enriquecido durante quinientos años de una larga historia de su iden-
tidad tradicional religioso-cultural, tiene en el presente retos propios
acerca de su compleja herencia histórica.

Siendo heredero de la primera modernidad humanista y mercantil
(ya que España y Portugal fueron desde finales del siglos XV los pri-
meros reinos modernos de Europa, por su “apertura” al Atlántico, que
dejará atrás al milenario Mediterráneo), y por ello heredero de una
cristiandad del “Sur de Europa” (despreciada por la Reforma del norte
de Europa y la Ilustración, en el momento de la modernidad madura
de la revolución industrial), el catolicismo latinoamericano (que para
mayor mal era colonia de una España y Portugal que no efectuarán la
revolución industrial sino mucho más tarde) tendrá que estar exigido
continuamente a un proceso de “modernización” que le es imposi-
ble. Y esto porque, siendo el “lado oscuro” de la modernidad, el “otro
rostro” necesario y bárbaro que la modernidad necesita (porque
¿cómo sería modernidad sino ante aquellos que no son “modernos”
por inmaduros –la unmundichkeit de Kant en la definición de la Auf-
klaerung–), el catolicismo latinoamericano estará siempre mendi-
gando que se le otorgue la capacidad de su autogestión. Llegará el
tiempo en que podrá elegir sus obispos (como en la Iglesia primitiva),
que pueda renovar su culto según su identidad siempre negada, que
recupere una autoridad que por momentos logró a los ojos del pue-
blo pobre (cuando se jugó desde la Conferencia de Medellín como
servicio a los más oprimidos, Iglesia simbolizada en la figura del már-
tir Mons. Óscar Romero), que su sentido de “comunidad festiva” sea
la tonalidad cotidiana de su vida junto al pueblo.

Todo esto supone un proyecto religioso-cultural que no sea euro-
céntrico ni controlado por el cristianismo europeo. Será necesaria
una nueva visión del desarrollo de las comunidades religiosos dentro
de este proyecto macro-ecuménico.
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Durante los últimos cinco siglos, la Europa cristiana debió depen-
der de Roma aún geopolíticamente, porque sus contactos con las cul-
turas de África o del Asia dependían de la conexión del Mediterráneo
oriental. Roma era el camino necesario para esa conexión. Desde el
descubrimiento del Atlántico (que es lo que realmente hizo Cristobal
Colón) el norte de Europa, el del Báltico y las islas Británicas, queda-
ron directamente conectadas con el centro geopolítico, lo que originó
el fenómeno de la modernidad. Europa cristiana salió del sitio árabe-
otomano y por los Océanos rodeó ahora al mundo musulmán. Se
transformó lentamente en el “centro” del Sistema-mundo. El catoli-
cismo del Sur de Europa y el protestantismo del Norte de Europa (que
se separa de Roma, entre otras causas, y como lo hemos mostrado,
por no necesitar ya el Mediterráneo para la conexión con América,
África y Asia) dominaron el campo religioso mundial, expandiéndose
en todo el mundo colonial que esa misma Europa había desplegado
dominadora y violentamente (por la superioridad militar y en benefi-
cio económico). Todo proyecto religioso parecía que debía pasar por
la Europa moderna, que de paso había declarado o la inutilidad de las
religiones (en su secularismo) o la inferioridad de todas con respecto
al cristianismo (como en las Lecciones de la Filosofía de la Religión
de Hegel en Berlín). El cristianismo se impondría por la razón o por la
superioridad de sus armas o de su civilización. Lo que intentamos
explicar como proyecto es algo completamente distinto.

En el presente las religiones universales del mundo poscolonial
(llamo así a religiones de conjunto de culturas que comprenden
millones de creyentes como el budismo, el confucianismo, el
taoísmo, la tradición hindú o vedanta en sus múltiples tradiciones, la
comunidad musulmana, el cristianismo bizantino, ruso, etc.) han
comenzado una movimiento de recuperación auto-consciente de la
dignidad de su propia tradición, reinventando en diálogo con la
modernidad las estructuras rituales, místicas, teológicas, etc., de sus
comunidades. El ideal de este proyecto no es la convergencia a
medio plazo a una sola religión-cultural, sino a un pluriverso religio-
sos en una activa dialogicidad mutuamente estimulante que significa
revitalización de cada tradición cultural. Ese futuro pluriverso no
puede ya ser moderno, ni posmoderno (movimiento intra-occidental
y postrimería de la misma modernidad). Por el contrario llamo Trans-
moderno 12 a ese proyecto donde cada religión entra en estrecho diá-
logo y traducción de su propia tradición en contacto con todas las
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demás, en un mutuo aprendizaje, donde todas saben muchas cosas (y
tienen una “pretensión” universal de verdad revelada), pero que
honestamente deben poder aprender de las otras aspectos que han
sido descuidados en la vida de su propia tradición. Sin dejar de tener
dicha pretensión universal de verdad, se puede igualmente, antes de
alcanzar la plena validez ante las otras comunidades, saber transitar
por el largo camino del diálogo sincero, donde la propia herencia
identitaria no es puesta en cuestión, sino profundizada en su origina-
lidad.

Ese diálogo, sin embargo, deberían realizarlo los creyentes y mili-
tantes de las diversas comunidades que tienen capacidad para reno-
var a sus propias comunidades desde aquellos que sufren la domina-
ción en todos los niveles (religiosos, culturales, económicos,
políticos, de género, de edades, etc.) a fin de que la humanidad
crezca en ecumenismo de la paz y la justicia, sin traicionar sus tradi-
ciones, pero transformándolas según las exigencias de los tiempos.
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E s posible que el retorno a la
tradición conserve su identidad frente a la internacionalización de la
economía y la globalización de la cultura? Y puesto que abordamos
la cuestión del legado religioso, nos podemos preguntar si puede
mantenerse una tradición religiosa rechazando todo contacto con las
demás religiones y con la modernidad económica, tecnológica y
social. 

En el caso de África, son numerosos los especialistas en ciencias
sociales y en teología que no han tenido más remedio que abando-
nar una concepción estática de la identidad cultural que no resiste
un análisis sociológico de tipo sincrónico como el que realizó hace
algunos años Valeer Neckebrouck sobre la inculturación del cristia-
nismo 1. Presentamos a continuación sus observaciones más impor-
tantes.

¿QUÉ IDENTIDAD CRISTIANA PUEDE SURGIR
A PARTIR DE LAS RELIGIONES AFRICANAS,

EL CRISTIANISMO Y LA MODERNIDAD?

* ÉLOI MESSI METOGO, nacido en Camerún en 1952, es dominico. Licen-
ciado en Literatura, doctor en Teología y en Antropología religiosa, enseña
Cristología y Antropología teológica en la Universidad Católica de África
Central, con sede en Yaoundé.

Ha publicado recientemente Éléments pour une théologie africaine pour le
XXIe siècle (Yaoundé, 2005).

Dirección: Université Catholique d’Afrique Centrale, BP 11628, Yaoundé
(Camerún). Correo electrónico: eloimessi@yahoo.fr

1 “Inculturer dans un contexte de changement, Analyse synchronique”, en
Cahiers de réflexion n° 5, “Les communautés ecclésiales de base et l’incultu-
ration”, Centre d’Etudes Redemptor Hominis, Mbalmayo, Camerún 2003, pp.
60-112.
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1) No existe en la actualidad ninguna sociedad humana que pueda
ponerse a salvo de la influencia de la civilización occidental, aunque
la occidentalización se lleva a cabo con ritmos desiguales. Los valo-
res tradicionales han adquirido significados nuevos y desempeñan
otros papeles, como veremos más abajo. Incluso cuando se opone
resistencia a la civilización occidental, quien lo hace ya se sitúa, en
cierto modo, bajo su influencia.

2) Ahora bien, la occidentalización no es total: subsiste “un fondo
aparentemente indestructible –al menos por ahora– de alteridad, ori-
ginalidad e irreductibilidad”. Las “formas” o las estructuras profundas
de la cultura local se resisten a desaparecer, como puede observarse
en el caso de Japón.

3) La presencia de Occidente es diferente en cada lugar debido a la
duración del contacto con él, a la intensidad de su presencia y de sus
actividades, al modo de subsistencia y la organización de cada socie-
dad… Algunas sociedades se resisten a la influencia occidental,
mientras que otras optan deliberadamente por la occidentalización. 

4) “Es importante distinguir dentro de una misma sociedad o de una
misma cultura los subgrupos que se diferencian entre sí por el nivel de
aculturación alcanzado y/o por las diferentes actitudes con respecto a
la aculturación y, de rebote, con relación a la inculturación”. No per-
ciben del mismo modo el contacto con Occidente los habitantes de
una ciudad que los que vien en las zonas rurales, los que habitan en la
sabana o los que viven en la selva, los jóvenes o los mayores, los hom-
bres o las mujeres, las élites o el pueblo. Puede decirse lo mismo con
respecto a la relación entre el cristianismo y las culturas locales.

5) “Dentro (...) de un mismo grupo sociológico que constituye en sí
mismo una subdivisión dentro de la sociedad global, no existe una
opción uniforme y homogénea con respecto al patrimonio cultural
ancestral ni con respecto al cambio sociocultural.” Con relación a
este aspecto, el comportamiento del grupo sociológico denominado
la élite intelectual tiene una gran relevancia. Algunos intelectuales
africanos son más europeos que los propios intelectuales europeos.
Otros piensan que la supervivencia de África en el mundo actual
exige una profunda transformación de la mentalidad tradicional. Y, a
la inversa, nos encontramos con intelectuales profundamente occi-
dentalizados que se oponen a la influencia de la cultura occidental.
Según estos últimos, África es depositaria de la civilización más anti-
gua y más rica. Entre ambos extremos hallamos a otros que intentan
realizar una síntesis entre los elementos de la cultura tradicional y la
aportación europea caracterizada por la ciencia y la técnica.
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6) “Incluso un grupo sociológico tan pequeño como el clero cató-
lico –subgrupo de la élite y, al mismo tiempo, subgrupo de un pue-
blo– se caracteriza por tener perspectivas y actitudes divergentes con
respecto a la ‘inculturación’.” Mientras que Alexis Kagame, del cléro
indígena de Ruanda, ha estudiado minuciosamente las tradiciones de
su pueblo en vista de una evangelización en profundidad, el padre
Michael Tanzi, nigeriano, que se hizo monje en Inglaterra y fue beati-
ficado por Juan Pablo II, nunca se interesó por la cultura africana. 

7) Incluso en los movimientos religiosos autóctonos “que se pre-
sentan como los promotores y los representantes par excellence de
un cristianismo local, autóctono e inculturado, no encontramos un
mismo pensamiento ni una actitud uniforme con respecto a las cultu-
ras locales y a las formas extranjeras del cristianismo”.

Frente a tal complejidad de la realidad social y cultural, Necke-
brouck concluye, citando a Jean Poirier, que nos hallamos en presen-
cia de una “heterocultura”, es decir, de “una cultura mestiza que está
mal asentada entre sus dos fundamentos, que es incapaz de elegir
entre los dos y que está fuertemente influenciada por la acción persis-
tente de los medios de comunicación”. El sistema de los valores es
“doble”, y, en efecto, resulta imposible elegir entre los dos modelos.
Dicho con mayor profundidad, se trata de una cultura polinuclear
según la presencia diversificada del Occidente y la diversidad de los
países, las etnias y los grupos. Se ha llegado incluso a recurrir a la
idea contradictoria de una cultura privada…

Podemos percatarnos del límite que contiene lo que se ha deno-
minado la “retradicionalización” de África 2, es decir, la tendencia a
regresar a las tradiciones precoloniales: “a los modelos matrimo-
niales, los comportamientos familiares, la creencia en la hechice-
ría, el renacimiento de las religiones africanas, la africanización de
las Iglesias cristianas, la cuestión de la identidad étnica en el dis-
curso y la práctica políticos, etc.”. Resulta ilusorio pensar que la
búsqueda de la identidad, aunque legítima, que se expresa
mediante el panafricanismo, la negritud o el renacimiento de las
religiones tradicionales, pueda devolver a África el rostro que tenía
antes de la esclavitud y la colonización. Los jóvenes intelectuales
que se hicieron con el poder en Madagascar a comienzos de los
años noventa quisieron restaurar la religión tradicional; su proyecto
ha fracasado y con toda razón: “La antropología resultante de la
investigación sobre la autenticidad a partir de textos antiguos no ha
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2 Véase P. Chabal y J. P. Daloz, L’Afrique est partie, Du désordre comme
instrument politique, Economica, París 1999.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 243



ÉLOI MESSI METOGO

logrado traducirse en hechos. No se puede revivir la historia
remontándose en el tiempo” 3. En la Sudáfrica democrática la reli-
gión tradicional es objeto de una particular atención por parte del
gobierno que preconiza el “Renacimiento africano” tras varios
siglos de esclavitud, colonialismo y discriminación racial. “Ele-
mento esencial de ‘los sistemas de conocimiento indígenas’ (indi-
genous knowledge systems), la religión tradicional constituye
actualmente una de las brechas privilegiadas de la investigación
científica. Paralelamente, se están dando pasos para hacer de ella
uno de los elementos esenciales de la medicina pública”, en un
contexto donde no puede separarse la medicina de la religión 4.
Ahora bien, ¿cómo conciliar la afirmación de la identidad africana
y el respeto a los valores modernos y democráticos? Difícilmente
pueden encontrar su lugar la igualdad de sexos y la cultura del
debate en sociedades que aún son profundamente patriarcarles y
jerárquicas. El reconocimiento legal de la medicina tradicional se
topa con obstáculos insalvables: “¿Cómo regular una práctica que
se fundamenta en la comunicación con los antepasados? Los reme-
dios tradicionales nunca han sido certificados científicamente y no
lo serán, sin duda alguna, durante mucho tiempo”. No podemos
imaginarnos a los curanderos o sanadores comunicando sus secre-
tos a los funcionarios del Ministerio de Sanidad o realizando las
tareas administrativas exigidas por los servicios de la seguridad
social cuando la mayoría de ellos son analfabetos. Por otro lado,
cada vez se carece más de las condiciones materiales para ejercer
la religión tradicional: “Para ponerse en relación con los antepasa-
dos y asegurar así la armonía en el grupo familiar, los jefes de la
familia deben realizar ritos complejos y costosos. En efecto, care-
cen de reses como también de espacio y tiempo, dado que la
mayoría de los que siguen la religión tradicional africana viven en
zonas urbanas o en los cinturones de las ciudades, que están mal
comunicados, son pobres y están superpoblados” 5. Con respecto al
rol de las tradiciones religiosas en el ámbito de la política, Patrick
Chabal y Jean-Pascal Daloz 6 hablan de una “retradicionalización
de la modernidad africana”, que no tendría que pasar necesaria-
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3 F. Raison, “La coutume des ancêtres. Regards sur le XIXe siècle malgache.
Regards d’aujourd’hui”, Histoire & Missions Chrétiennes 3 (2007) 73.
Número monográfico sobre la religión tradicional africana.

4 P. Denis, “La montée de la religion traditionnelle africaine dans l’Afrique
du Sud démocratique”, Histoire & Missions Chrétiennes 3 (2007) 125.

5 P. Denis, art. cit., p. 134.
6 Véase obra citada en nota 2, capítulo V.
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mente por la secularización y la racionalización según los cánones
occidentales. Este “prejuicio” –expresión empleada por los mismos
autores– minimiza la instrumentalización política de las creencias
y los ritos para insistir en su influencia sobre las élites. Estos autores
llegan a negar las identidades individuales y la posibilidad del
ateísmo, y a sobredimensionar los vínculos entre el reino de los
muertos y el de los vivos. Las afirmaciones que hacen sobre el rol
de la hechicería para la resolución de los conflictos y la compensa-
ción de las iniquidades sociales se ven cuestionadas por las investi-
gaciones antropológica serias, que muestran cómo la hechicería
está vinculada al poder político. Los subordinados temen a los jefes
porque creen que poseen poderes ocultos; una creencia que a los
jefes les interesa mantener. Las reivindicaciones sociales y políticas
que, afortunadamente, se expresan cada vez más, no tienen nada
que ver con “la voz de lo invisible” que amenaza con castigar a los
malos dirigentes. La afirmación de que los africanos explican las
derrotas electorales, que no saben admitir, como el resultado de la
hechicería y no como resultado de las irregularidades en la organi-
zación y el desarrollo de las votaciones y el recuento de los votos,
es propio de una mentalidad racista o cínicamente neocolonialista. 

La sociología de la conversión nos enseña que ésta no se realiza
según las ideas del misionero o de los discursos prescriptivos e ideoló-
gicos de la inculturación. Los movimientos misioneros son insepara-
bles de “otros procesos universalizadores, como los viajes de descu-
brimientos, las migraciones humanas, las difusiones intercontinentales
de conocimientos, de especies vegetales y animales y de productos
industriales” 7. En la medida en que la conversión es “un cambio de
convicciones sobre la visión del mundo y el sentido de la vida” según
los intereses de aquel que se compromete con ellas, sus motivaciones
no son solamente religiosas, sino también económicas, políticas y cul-
turales. Y la mundialización, con el atractivo de los cambios que
implica, parece ser la “condición previa a la conversión a las religio-
nes universalistas” (Laburthe-Tolra, 474, 479). En el plano de las con-
vicciones religiosas nos encontramos con que unos sólo se adhieren
formalmente a la nueva religión mientras que otros la integran total-
mente en su vida; también los hay que oscilan entre lo antiguo y lo
nuevo, y, finalmente, quienes intentan una integración entre ambas,
como vemos en las Iglesias independientes. 
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7 P. Laburthe-Tolra, Vers la Lumière? ou le Désir d’Ariel. A propos des Beti
du Cameroun. Sociologie de la conversion, Karthala, París 1999, p. 428.
Léase todo el capítulo VI (pp. 421-485).
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Según el pronóstico de Blandine Chelini-Pont 8, en el año 2050 no
será el islam el que tendrá mayor número de fieles sino el cristia-
nismo, que será “la religión de tres cuartas partes de la humanidad”.
Sabemos que el centro de gravedad del mundo cristiano se ha desli-
zado hacia África, Asia y América Latina; se sabe que “se está dise-
ñando actualmente una nueva ‘cristiandad’, incomparable a la ante-
rior, cuyo epicentro estará en África. Este “cristianismo a la africana”
–según expresión del mismo autor, que sigue al historiador ame-
ricano Andrew Walls, de “un modelo africano que caracterizará al
cristianismo del mañana– será el de las Iglesias independientes y pen-
tecostales. Independientemente de su conexión o no con el pentecos-
talismo occidental, los especialistas están de acuerdo en el hecho de
que, aparte de sus diferencias rituales (uso del agua o del aceite ben-
decidos, objetos simbólicos de protección), las formas de gobierno
(“apóstoles”, “profetas”, “obispos”) o la actitud con respecto a la
herencia religiosa africana, la mayoría de las Iglesias independientes
tienen en común con el pentecostalismo la importancia que dan al
Espíritu, a la profecía o al hablar en lenguas, a la curación y el exor-
cismo. Las Iglesias históricas desconfían de esta “religión del Espíritu”
(Allan Anderson) hasta el punto de que no ven los aspectos positivos
que las interpelan. Ahora bien, las “Iglesias del Espíritu” han nacido
como reacción a la dominación colonial y cuestionan el orden social
actual. Sus adeptos combaten también los desórdenes y los abusos
vinculados a la costumbre y los generados por los regímenes posco-
loniales: las presiones de los mayores y de la familia extensa, la poli-
gamia, el alcoholismo, el libertinaje, la corrupción… Frente a la dimi-
sión del Estado, ellas asumen la sanidad, la educación, la seguridad,
el empleo, en el marco de un gran número de asociaciones y de
redes. Aquí nos encontramos con una contribución importante de la
herencia religiosa africana, que no han tenido suficientemente en
cuenta los misioneros en la evangelización, a saber, que la salvación
es la salud, la paz, el bienestar material y la garantía de una progenie. 

Pero la crítica de las normas sociales establecidas y la lucha por la
supervivencia no ocultan los límites de la “religión del Espíritu”.
Cuando la teología de la prosperidad hace del dinero y el poder los
signos de la elección divina, entonces justifica las desigualdades eco-
nómicas al igual que el sistema poscolonial que las instaura. Ciertos
jefes de Estado lo han comprendido perfectamente y se han hecho
pentecostales. Explicar la desgracia por la acción de potencias ocul-
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8 “Le réenchantement discret des mondialisations religieuses”, Esprit 2
(2007) 161-168. Número dedicado a las efervescencias religiosas en el
mundo con un dossier sobre el pentecostalismo.
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tas de las que nos vemos liberados por la intervención milagrosa de
Dios, no constituye amenaza alguna para el poder político: “El pente-
costalismo en su forma africana presenta la conversión como una
nueva forma de autonomía, como un estilo de vida que rompe con la
esclavitud al pasado, la deuda contraída y el poder. Pero, al mismo
tiempo, promueve un esquema en el que la fe se convierte en piedad
ciega y corta de luces” 9. Una ceguera de que la que se aprovechan
en primer lugar, económica y políticamente, los fundadores de las
Iglesias: ¿Acaso no se habla de los “empresarios religiosos” o de las
“Iglesias-empresas”? Sabemos que las riquezas materiales de un con-
vertido se perciben “como directamente dependientes de aquel que
las da “espiritualmente”, pero, sobre todo, materialmente, de Dios (o
de sus representantes), que lo recompensa haciéndole “prosperar” (R.
Marshall, 199). Las Iglesias constituyen un electorado seguro para la
conquista del poder. ¿Caminamos hacia lo que el teólogo del Congo
Kä Mana ha denominado “el cristianismo de la catástrofe”? 

Si creemos a Blandine Chelini-Pont nos enfrentamos a una pers-
pectiva más bien sombría y a escala planetaria. Si el cristianismo es
otra cosa diferente, no superará la prueba restaurando la ortodoxia
doctrinal y las antiguas liturgias. Tal vez, tendrá que encontrar lo que
la antropología considera el núcleo de la religión: “la transmisión de
la vida como herencia” 10. Para Fabien Eboussi Boulaga, la expresión
“religión tradicional” es un pleonasmo: toda religión es “religión de
la tradición” es decir, “la herencia que nos toca bajo forma de cos-
tumbres, de formas de vivir como seres humanos, como verdaderos
hombres” (94, 96). Esto se verifica fácilmente en las religiones de cos-
tumbres, cuya sustancia nutre lo que denominamos las grandes reli-
giones: “La existencia de religiones étnicas –escribe Edmond Orti-
gues– es el único hecho religioso universal, no sólo porque estas
religiones de costumbres han existido en todas partes, sino porque
éstas siguen nutriendo con su sabia popular a las grandes religiones
misioneras que hace tiempo hubieran dejado de existir sin ellas” 11.
La religión vivida no consiste en la búsqueda metafísica de la ver-
dad, la justicia y la santidad; es celebración y transmisión de “la
experiencia lograda que ha permitido vivir a los antepasados y ha
hecho que sus descendientes se encuentren allí” (Laburthe-Tolra,
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9 R. Marshall, “L’explosion des pentecôtismes”, Esprit 2 (2007) 206.
10 F. Eboussi Boulaga, “Nostalgie et utopie”, Histoire & Missions Chrétien-

nes, p. 100.
11 Religions du Livre et Religions de le Coutume, Le Sycomore, París 1981,

citado por Eboussi Boulaga, p. 96.
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434, entrecomillado del autor). Los relatos de los orígenes, los ritos y
las instituciones están al servicio de “la vida humana como un depó-
sito y un don improbable, frágil” (Eboussi Boulaga, 96). De ahí que lo
importante no sea restaurar una institución religiosa, tradicional o no,
o reunir a los demás bajo su estandarte o adherirse firmemente a un
corpus de verdades. Lo realmente importante es hacer nacer un poco
de humanidad, hacer sentir la ternura de Dios en el mundo actual. 

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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Quien observe actualmente
el cristianismo que se vive en China 1, Japón y Corea con una mirada
superficial, no podrá sino divisar formas, lenguajes de la fe y prácticas
rituales muy tradicionales y típicamente occidentales, resultado del
trasplante en el Lejano Oriente de un cristianismo culturalmente
latino; le resultará realmente difícil reconocer de forma inmediata y
fácil las herencias que el contexto cultural y religioso han transmitido

LA HERENCIA RELIGIOSA EN EL CRISTIANISMO
DE ASIA ORIENTAL

Algunos casos en la historia cristiana
de China y Japón

* MATTEO NICOLINI-ZANI nació en 1975. Licenciado en Lengua y Literatura
chinas en la Universidad de Venecia en 1999, con una tesis sobre “Estudios
académicos cristianos en la China y el fenómeno ‘cristianos culturales’”.
Entre 1996 y 2000 pasó varios meses en la China continental (Beijing Normal
University, College of Foreign Languages), Hong Kong y Taiwán. Su principal
interés se centra en la historia del cristianismo en China, asunto sobre el que
ha publicado varios artículos. Durante los últimos años ha investigado espe-
cíficamente sobre la historia y literatura de la primera fase de la misión cris-
tiana en Asia central y lejano oriente, esto es, el cristianismo siro-oriental
(“nestorianos”) en la segunda mitad del primer milenio (siglos VII-IX). Ha tra-
ducido y publicado en italiano el corpus completo de la literatura “siro-
nestoriana”, bajo el título La via radiosa per l’oriente (Edizioni Qiqajon, Bose
2006). En 2000 ingresó en el monasterio de Bose, y desde 2005 es monje de
esta comunidad. Continúa investigando, en colaboración con diferentes ins-
tituciones. Como monje, está vinculado a una red europea de actividades en
apoyo de las iglesias cristianas chinas.

Dirección: Monastero di Bose, I-13887 Magnano (BI). Italia. Correo elec-
trónico: matteo@monasterodibose.it

1 Al tema de China y el cristianismo: ¿Una nueva etapa para el encuentro?
se ha dedicado recientemente el número 325 (2008) de la revista Concilium
(eds. F. Wilfred, E. Tang y G. Evers).
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en el curso de los siglos al cristianismo de estos países. Y, sin embargo,
estas herencias existen y pueden emerger solamente mediante una
mirada más profunda de índole retrospectiva. El itinerario que seguire-
mos para comprobar el grado y la tipología de estas herencias religio-
sas –o, dicho tal vez más adecuadamente, espirituales 2– en el cristia-
nismo asiático del Extremo Oriente será, por tanto, fenomenológico e
histórico. Articularemos este itinerario en cuatro etapas. 

Llegando a China en un momento en el que, con bastante probabi-
lidad, era aún consciente de su necesidad –constitutiva y no acciden-
tal– de alojar la alteridad en su seno, el cristianismo siríaco no tuvo
temor alguno a asumir otros lenguajes religiosos, en particular el
budista y el taoísta (I). Llegando nuevamente a China con los misio-
neros jesuitas (siglos XVI-XVII), el cristianismo, aunque resistiéndose
a toda “contaminación” religiosa en sentido estricto, se mostró
abierto a una integración con la ética confuciana y su supuesto
“monoteísmo” (II). A la presentación de estos dos episodios de la his-
toria del cristianismo chino le sigue una reflexión diacrónica sobre
una dimensión en la que se manifiestan con mayor evidencia las
influencias de las tradiciones populares: el cristianismo rural, cuya
fisonomía lo asemeja a las “sectas heterodoxas” chinas (III). El caso
japonés de los “cristianos ocultos” (kakure kirishitan), por último,
representa un caso límite de la asimilación por el cristianismo del
lenguaje religioso, iconográfico y mítico japonés (budista, sintoísta y
de las tradiciones religiosas populares), razón por la que merece que
lo discribamos específicamente, aunque de forma sumaria (IV).

El enfoque que hemos elegido para intentar descubrir aquellos pre-
cedentes que han marcado y transformado la identidad del cristia-
nismo chino y japonés mediante la asunción de las herencias religio-
sas de estos pueblos se centrará en tres dimensiones principales: el
lenguaje (escrito e iconográfico), los ritos y las instituciones cristianas.
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2 El término “religión” no resulta familiar al lenguaje espiritual de Asia
oriental. En lugar de este término, al que sólo se ha llegado en Occidente en
tiempos recientes, Asia oriental ha preferido siempre los términos de “vía” o
“camino” (dao en chino, dÿ en japonés) y de “enseñanza” (jiao en chino, kyÿ
en japonés) para describir el itinerario espiritual del discípulo que sigue los
pasos de un maestro (Buda, Lao Tsé, Confucio) o de quien practica una disci-
plina ascética e interior. Así pues, si en su difusión en el contexto asiático el
cristianismo se ha encontrado con estas vías espirituales y de algún modo se
ha dejado plasmar y “contaminar” por ellas, sería preferible hablar de unas
herencias espirituales o éticas en lugar de denominarlas herencias religiosas. 
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I. La “enseñanza luminosa” en China entre los siglos VII y IX:
el cristianismo modelado por el budismo y el taoísmo

Bien poco es lo que sabemos de la vida y la organización de las
primeras comunidades cristianas de origen siríaco oriental 3 en la
China de la dinastía Tang (618-907). Lo que podemos decir –que, por
otra parte, es lo que más nos interesa para el objeto de nuestro estu-
dio– es que la institución cristiana principal de esta época parece
haber sido el monasterio, en el que la vida de los monjes debía ser
estructuralmente semejante a la de los monasterios budistas: no por
azar a los monasterios cristianos se les llamaba si en lengua china,
como a los monasterios budistas, y a los monjes se les denominaba
seng, es decir, con el mismo término que se aplicaba a los monjes
budistas. Esto significa que, desde el punto de vista institucional, el
cristianismo de esta época heredó la forma de la comunidad religiosa
más floreciente en aquel período del imperio chino: la sangha, la
asamblea monástica budista. 

Afortunadamente, gracias a una exigua pero valiosa literatura cris-
tiana de esta época 4, podemos comprender también otra de las
herencias de las religiones orientales que recibió el cristianismo. Nos
referimos a la herencia lingüística, es decir, a la importante adopción
que se hizo del vocabulario budista, taoísta y confuciano. El ejemplo
más asombroso lo encontramos en la elección de los términos con
que se describe el cristianismo en los textos que han llegado hasta
nosotros: fa (“ley”, término budista), dao (“vía”, término taoísta) y jiao
(“enseñanza”, término confuciano); la denominación más común en
los textos, jingjiao (“enseñanza luminosa”), remite, además, a la sim-
bología de la luz, particularmente significativa en el contexto reli-
gioso asiático. Así pues, no resulta difícil deducir cómo un lenguaje
de este tipo dio al cristianismo chino de esta época una forma resuel-
tamente poco institucional o doctrinal y, por el contrario, marcada-
mente “espiritual”: presentado como vía de conocimiento, disciplina
interior y método para un cultivo progresivo del espíritu, el cristia-
nismo chino heredó así la forma de las otras vías espirituales que
habían modelado el espíritu de China durante siglos. 
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3 Comúnmente, pero impropiamente, definidas como “nestorianas”.
4 Puede verse la literatura cristiana de esta época en M. Nicolini-Zani, La

via radiosa per l’oriente: i testi e la storia del primo incontro del cristianesimo
con il mondo culturale e religioso cinese (secoli VII-IX), introducción,
comentario y traducción del mismo autor, Qiqajon-Comunità di Bose, Mag-
nano 2006.
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Los textos cristianos chinos de esta época constituyen el testimonio
de un cristianismo modelado por la alteridad, un cristianismo que no
veía en la asunción de lenguajes religiosos “diferentes” un peligro
para su identidad, sino un medio para comunicar la fe cristiana en el
contexto cultural y religioso local. Entre estos lenguajes, el budista
fue, ciertamente, el más predominante 5. Así, no sorprende encontrar
en esta literatura epítetos budistas o taoístas como Tianzun (“Venera-
ble del cielo”) y Shizun (“Venerable del mundo”) en referencia a Dios
y a Jesucristo, e incluso Fo, vocablo chino que en la literatura budista
se refiere a un ser iluminado (un buda) pero que parece que en la
época Tang había ampliado su campo semántico convirtiéndose en
una especie de término “transreligioso” mediante el que se denomi-
naba a los dioses, a lo divino en general, y que, por tanto, también
podía aplicarse perfectamente al Dios cristiano. 

En suma, de esta primera literatura cristiana en lengua china
–expresión de un proceso de “inreligionación” 6 ante litteram– emerge
claramente “cómo una religión metacósmica, el cristianismo, desa-
rrolló una nueva identidad asiática en el seno de la lengua y del ethos
de otra religión metacósmica, el budismo. De este modo, la soteriolo-
gía cristiana llegó a formularse en el seno de la estructura termino-
lógica propia de la Weltanschauung budista o taoísta” 7.

Ahora bien, no sólo se compartió una terminología, sino también
todo un lenguaje simbólico. La copresencia de elementos iconográfi-
cos cristianos, budistas, taoístas y maniqueos en los restos arqueoló-
gicos y artísticos de Asia central y oriental corrobora claramente que
se produjo una fecundación recíproca. El ejemplo que mejor repre-
senta esta hibridación y evoca simbólicamente la síntesis entre el cris-
tianismo y los lenguajes religiosos asiáticos es la cruz grabada en una
estela de piedra que se ha encontrado en China y que data del año
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5 No debe olvidarse que el lenguaje budista era el código religioso domi-
nante en Asia central y en China durante los siglos VII-IX y que la adopción
de términos y formas expresivas budistas en los textos cristianos aparece en
algunos casos casi de forma inevitable. Además, el hecho de que el cristia-
nismo no pudiera contar con un lenguaje propio forjado anteriormente en
China, debe haber impulsado a estos primeros cristianos a usar en su prove-
cho aquel código lingüístico-religioso.

6 Sobre el tema de la “inreligionación” véase A. Torres Queiruga, “Repen-
sar el pluralismo: De la inculturación a la inreligionación”, Concilium 319
(2007) 119-128.

7 R. Malex, “Faces and Images of Jesus Christ in the Chinese Context: Intro-
duction”, en íd. (ed.), The Chinese Face of Jesus Christ I, Institut Monumenta
Serica/China-Zentrum, Sankt Augustin 2002, p. 36.
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781. La cruz reposa sobre una base de nubes, que es un elemento
decorativo frecuente en la iconografía taoísta, símbolo de la buena
fortuna y además un símbolo cosmológico; esta base, flanqueada por
dos ramas florecidas parecidas a los lirios (símbolos tradicionales
cristianos de la pureza y la santidad), se apoya a su vez en una flor de
loto, característico elemento budista, símbolo del despertar de la opa-
cidad de este mundo a la luz de la verdadera realidad.

II. La “doctrina celestial” en China entre los siglos XVI y XVII:
la integración del confucianismo por el cristianismo

Si claramente “el nestorianismo fue un caso de religión marginal den-
tro de la sociedad china”8, interpretar el cristianismo chino de finales de
la época Ming (1368-1644) y comienzos de la dinastía Qing (1644-
1911) como una religión marginal sinizada nos ayuda a comprender la
dinámica fundamental del cristianismo de este período, concretamente
la que el sinólogo Erik Zürcher ha definido como adaptación del cristia-
nismo al imperativo cultural chino, es decir, a la ideología central y
dominante confuciana9. En efecto, tal era el único modo para que una
religión marginal como el cristianismo pudiese ser acogida dentro de lo
que en China se consideraba “ortodoxo” (zheng, en sentido religioso,
ritual, social y político), y, por tanto, lícito, y no fuese tratada como
“heterodoxa” (xie), y que, por consiguiente, se le persiguiera al par que
las otras sectas que se percibían como subversivas. 

Lo que aquí nos interesa es evaluar sintéticamente cómo los intelec-
tuales confucianos convertidos por los jesuitas interpretaron en sus
escritos el mensaje cristiano según su bagaje cultural y espiritual. En
este sentido nos interesa centrarnos en las variaciones y las reinterpre-
taciones del mensaje en cuanto reveladoras de su transformación vis-à-
vis del universo ideológico tradicional de China. El cristianismo fue
acogido mediante la lente confuciana sobre la base de una convicción
fundamental: la dos doctrinas se relacionaban de forma coherente y
complementaria 10. La doctrina cristiana, en coherencia con las ense-
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8 N. Standaert (ed.), Handbook of Christianity in China, I: 635-1800, Brill,
Leiden-Boston-Colonia 2001, p. 38.

9 Cf. E. Zürcher, “Jesuit Accomodation and the Chinese Cultural Impera-
tive”, en D. E. Mungello (ed.), The Chinese Rites Controversy: Its History and
Meaning, Steyler, Nettetal 1994, pp. 31-64.

10 Según la famosa frase acuñada por el intelectual confuciano convertido
al cristianismo Xu Guangqi (1562-1633), el cristianismo era capaz de “inte-
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ñanzas fundamentales del confucianismo, integraba y completaba las
enseñanzas confucianas sobre el cielo y sobre el hombre: esta perspec-
tiva aparece como un estribillo en las obras de los cristianos chinos de
esta época (no sólo de los misioneros), que denominamos, efectiva-
mente, la época del cristianismo tianxue o de la “doctrina celestial”.

Hacerse cristianos, por tanto, no implicaba para los intelectuales
confucianos abandonar su herencia confuciana. Esta herencia pasó al
cristianismo mediante una particular síntesis cristiano-confuciana en
la que algunos conceptos que formaban parte de la tradición canó-
nica confuciana fueron interpretados en términos cristianos. En la
perspectiva de estos cristianos confuncianos, tal reinterpretación no
constituía una arriesgada innovación, sino un retorno a las enseñan-
zas de los antiguos sabios chinos. 

El núcleo de esta síntesis se encuentra, sin lugar a dudas, en la per-
sonalización del concepto chino de un cielo (Tian) abstracto e imper-
sonal que se transforma en un “Señor del cielo” (Tianzhu) o en un
“Soberano de lo alto” (Shangdi), que es persona y creador. De ahí la
consecuencia de que se denominara al cristianismo Tianzhu jiao, es
decir, “enseñanza del Señor del cielo”, una denominación que ha lle-
gado hasta nuestros días. En efecto, aún se llama así al cristianismo
católico. La idea de un Dios creador era extraña al pensamiento
chino, pero parece que este contexto transmitió al cristianismo otras
dos imágenes de Dios: Dios como “gran padre/madre” (da fumu) y
“gran gobernador” (da jun).

Ahora bien, este proceso tuvo una consecuencia nada insignifi-
cante: el énfasis en el “monoteísmo confuciano” unido a la dificultad
de comprender en el contexto chino la encarnación, la pasión y la
redención de Cristo, condujeron a que estos temas se colocaran en
un segundo plano en el cristianismo de estos primeros autores católi-
cos chinos: “En los escritos de los intelectuales cristianos, la encarna-
ción juega solamente un papel secundario. En estos textos la persona
de Jesús queda ensombrecida por la imagen predominante del Señor
del cielo, hasta el punto, incluso, de que la encarnación no aparece
en algunas de sus obras, reduciendo el contenido doctrinal a lo que
puede definirse como un ‘monoteísmo confuciano’ centrado en el
tema de la retribución divina” 11.
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grar el confucianismo y sustituir al budismo” (bu ru yi fo): esta frase se
encuentra con ligeras variaciones en muchos textos cristianos de esta época.

11 E. Zürcher (ed. y trad.), Kouduo richao: Li Jiubiao’s Diary of Oral Admo-
nitions, A Late Ming Christian Journal I, Institut Monumenta Serica, Sankt
Augustin – Fondazione Civiltà Bresciana, Brescia 2007, p. 119.
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Una última herencia confuciana en el cristianismo chino que seña-
lamos es la aceptación de ciertas prácticas de introspección que se
basan principalmente en el examen de conciencia y que estaban muy
difundidas en los ambientes neoconfucianos de esta época. La conso-
nancia práctica entre cristianismo y confucianismo en el ámbito del
“cultivo del yo” (xiushen) favoreció finalmente la modelación del
cristianismo chino como una vía de autoperfeccionamiento espiritual
y, por consiguiente, también moral 12.

Según algunos especialistas, esta interpretación del cristianismo
mediante el confucianismo que condujo a su “etización” según el
modelo de la moral confuciana sería aún hoy la principal corriente
dentro del cristianismo de lengua china: el cristianismo aparecería así
simplemente como otra doctrina ética. En la sección siguiente mos-
traremos que esta tesis no se corresponde realmente con todo el
panorama del cristianismo chino.

III. El cristianismo como religión popular en China

A pesar de las intenciones de los misioneros, el catolicismo chino
asimiló a lo largo de los siglos, de un modo u otro, diversos elemen-
tos de las tradiciones heterodoxas populares. En esta perspectiva ha
llegado incluso a hablarse de la “enorme influencia que la cultura
popular ha ejercido sobre las creencias y las prácticas religiosas coti-
dianas de los católicos chinos” 13.

Podemos encontrar un claro ejemplo en la terminología. Desde los
primeros escritos de los conversos católicos del siglo XVI se hace
patente que la terminología religiosa cristiana absorbió muchos ele-
mentos de la religiosidad popular tradicional, sobre todo de la expe-
riencia budista. Así puede verse en los términos tiantang (“sala celes-
tial”, para designar el paraíso), diyu (“prisiones de la tierra”, el
infierno), tianshen (“espíritus celestiales”, los ángeles) y mogui (“espi-
ritu malo”, el demonio).

Aunque Matteo Ricci (1552-1610) y los demás jesuitas se compro-
metieron con todas sus fuerzas para que se aceptara la fe católica
como parte de la ortodoxia confuciana, en el giro de no muchos
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12 Cf. N. Standaert (ed.), Handbook of Christianity in China I, op. cit., pp.
655-659.

13 R.P. Madsen, “Beyond Orthodoxy: Catholicism as Chinese Folk Reli-
gion”, en S. Uhalley Jr. y Wu Xiaoxin (eds.), China and Christianity: Burdened
Past, Hopeful Future, M. A. Sharpe, Armonk-Londres 2001, p. 243.
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decenios los intelectuales confucianos veían el cristianismo como un
fenómeno semejante a las sectas heteredoxas populares de origen
budista y taoísta: “A pesar de que los católicos no habían querido que
se les considerara unos heterodoxos, el hecho de que se le ubicara
dentro de la parte heterodoxa de la cultura china les presionó de tal
modo que llegaron a configurar su vida con formas semejantes a las
de aquellos otros grupos religiosos que eran clasificados como tales.
Puede comprobarse esta influencia tanto en las creencias católicas
populares como en sus estructuras institucionales y en la actitud
general de los católicos con respecto al resto de la sociedad... A pesar
de que los católicos habían rechazado el contenido específico de las
creencias heterodoxas del budismo popular... tendieron, por un pro-
ceso natural, a encontrar creencias análogas en el seno de su doc-
trina... Los católicos chinos escogieron y asumieron aquella parte de
su tradición que hacía estructuralmente semejantes sus creencias a
las del budismo popular heterodoxo” 14.

Así pues, resulta inequívocamente claro que es esta dimensión del
cristianismo chino la que ha manifestado, y aún sigue haciéndolo,
una marcada, aunque indirecta, asunción de elementos propios de
las otras tradiciones religiosas.

La fascinación por los milagros, las visiones y la dimensión apocalíp-
tica de la fe parecen constituir los diversos elementos de toda una visión
del cristianismo que está más dominada por la búsqueda de la salvación
que por la persecución del perfeccionamiento moral. Ya en la primera
mitad del siglo XVI encontramos testimonios de este cristianismo popu-
lar caracterizado por fenómenos de curación mediante exorcismos, apa-
riciones, salvamentos milagrosos, etc., en los que las fórmulas cristianas
se mezclan a veces con procedimientos típicamente chinos15.

Además, también las estructuras institucionales de las comunida-
des católicas están marcadas por la influencia de la tradición hetero-
doxa. Así, por ejemplo, el rol de liderazgo que los laicos han tenido
siempre en las comunidades cristianas encuentra interesantes parale-
lismos con los grupos de matriz budista. Aún más peculiar es el papel
que tuvieron las “vírgenes” cristianas en las comunidades cristianas
rurales. Ellas elegían el celibato sin profesar formalmente sus votos y
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14 Ibíd., pp. 241-243 passim.
15 Cf. E. Zürcher, “The Lord of Heaven and the Demons: Strange Stories

from a Late Ming Christian Manuscript”, en G. Naundorf (ed.), Religion und
Philosophie in Ostasien, Königshausen & Neumann, Wurzburgo 1985, pp.
357-376; J. Gernet, Chine et christianisme: la première confrontation, Galli-
mard, París 1982, pp.113-142.
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se dedicaban al catecumenado, a la educación de las chicas y a
varias formas de asistencia; esta forma de vida, que daba a las muje-
res un rol en la educación que en la ortodoxia confuciana estaba
reservado solamente a los varones, tenía, por el contrario, sus parale-
lismos correspondientes en las sectas populares heterodoxas. La sín-
tesis entre las tradiciones chinas y cristianas se hace también evidente
en la “cristianización” de asociaciones de caridad (hui) que se inspi-
raban en ideales budistas. Fundadas por conversos chinos (algunos
de los cuales habían colaborado anteriormente en asociaciones laica-
les budistas), estas asociaciones tenían como objetivo reforzar la uni-
dad de sus miembros por medio de prácticas religiosas y obras de
caridad (sobre todo ayudando a los pobres y colaborando en los ser-
vicios fúnebres): “Estas asociaciones aparecen como una combina-
ción singular de la doctrina cristiana de la caridad y de una típica ins-
titución china de finales de la dinastía Ming... Estas sociedades de
beneficencia muestran cómo las ideas cristianas llegaron a realizarse
en un contexto totalmente chino y sirvieron no para arrasar los valo-
res tradicionales, sino, más bien, para reforzarlos” 16.

Este cristianismo popular, que no debe considerarse de forma sim-
plista como una forma impura de la auténtica fe cristiana, representa
aún en nuestros días una dimensión importante de las comunidades
rurales, católicas y protestantes, de la China contemporánea. Aún
siguen plenamente vigentes en muchas comunidades católicas las
formas devocionales como el acentuado culto mariano 17, las creen-
cias populares en los milagros y las visiones, y en la importancia del
rol de los laicos y las mujeres en las organizaciones eclesiales.
Incluso la proliferación de diversas denominaciones pentecostales
autóctonas dentro del cristianismo protestante chino se ha explicado,
entre otras razones, por su excelente adaptación a la naturaleza de la
religiosidad popular tradicional, que subraya la dimensión sobrenatu-
ral, milagrosa y milenarista 18. Algunos especialistas han observado los
paralelismos que existen entre las prácticas cristianas en los ambien-
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16 N. Standaert (ed.), Handbook of Christianity in China I, op. cit., p. 458.
17 Hasta nuestros días, los cristianos chinos han mostrado siempre una pro-

funda devoción a María, a quien se le representa frecuentemente con los rasgos
y los vestidos de una divinidad china. La devoción mariana se conectó también
a sucesos milagrosos (sus apariciones en algunos lugares que posteriormente se
convirtieron en santuarios de peregrinaciones) y visiones apocalípticas.

18 Cf. Gao Shining, “Twenty-first Century Chinese Christianity and the Chi-
nese Social Process”, China Study Journal 15 (2000) 14-18; Deng Zhaoming,
“Indigenous Chinese Pentecostal Denominations”, China Study Journal 16
(2001) 5-22.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 257



MATTEO NICOLINI-ZANI

tes rurales y populares y las de los cultos tradicionales chinos (taoístas
y budistas). En este sentido comenta Tang: “Sus organizaciones son
fluidas (se forman cuando surge la necesidad y desaparecen cuando
cumplen su misión, carecen de un clero profesional dedicado a
tiempo completo), holísticas (se atiende tanto a la mente como al
cuerpo) y usan sobre todo formas expresivas no verbales (cánticos y
danzas rituales) y experiencias afectivas/emocionales (el trance).
Lógicamente, el simbolismo cristiano es diferente, pero no debemos
desechar precitadamente la posibilidad de que se trate de una fecun-
dación recíproca y de un encuentro entre ambas. Hay estudios rigu-
rosos sobre la penetración de prácticas religiosas en las comunidades
cristianas... Los estudiosos chinos lo denominan la “religionización
popular” del cristianismo” 19.

IV. Los “cristianos ocultos” en Japón: el cristianismo oculto
tras el budismo y el sintoísmo

Tras unos pocos decenios de la llegada de los misioneros jesuitas y
la creación de las primeras comunidades cristianas japonesas, en
1614 se proscribió la fe cristiana en Japón y sólo pudo transmitirse de
forma clandestina hasta 1873. Los “cristianos clandestinos” (senpuku
kirishitan) del período Edo (1603-1867) se vieron obligados a un difí-
cil compromiso para poder sobrevivir. Tuvieron que abandonar total-
mente las manifestaciones exteriores del cristianismo asumiendo en
su lugar las budistas 20 y sintoístas, sometiéndose también a la práctica
de los efumi (abjuración hecha explícita mediante el acto de pisotear
una imagen sagrada), pero conservando al mismo tiempo su fe en
secreto, intentando profesarla en el ámbito doméstico y con medios y
formas que no permitieran que se les reconociera como cristianos.

En este período de ocultamiento, las condiciones y los modos de
transmisión de la fe cristiana –sobre los que poseemos pocos datos–
condujeron también a un cambio significativo de sus contenidos,
que, en gran medida, se vieron transformados por la interacción con
las tradiciones religiosas autóctonas.

Este proceso subyace en la formación de la peculiar visión religiosa
de los kakure kirishitan (“cristianos ocultos”), cuyas comunidades
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19 E. Tang, “Yellers” and Healers – Pentecostalism and the Study of Grassro-
ots Cristianity in China, in China Study Journal 17 (2002) 29.

20 También a causa del terauke seido (1659), por el que se obligaba a que
cada familia estuviera inscrita en un templo budista.
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siguen viviendo actualmente en Kyushu, la más meridional de las
grandes islas que forman el archipiélago japonés. Este proceso pro-
vocó la ruptura entre la forma religiosa cristiana y su contenido. La
fiel transmisión de generación en generación de la enseñanza de los
primeros misioneros garantizó, efectivamente, el mantenimiento de
algunas formas y prácticas religiosas cristianas, pero no ocurrió lo
mismo con sus contenidos doctrinales, que llegaron a sustituirse por
otros que les eran más familiares y comprensibles.

A esto contribuyó inicialmente el camuflaje que tuvieron que prac-
ticar para evitar las persecuciones, pero esta praxis unida, con el paso
del tiempo, al olvido de la tradición originaria y a los procesos de
“indigenización” y asunción de elementos religiosos locales, condu-
jeron finalmente a la pérdida de los significados cristianos en la expe-
riencia religiosa de los kakure kirishitan contemporáneos y, por tanto,
a la pérdida de su identidad cristiana. Con razón se ha dicho que
existe una no correspondencia y una incongruencia entre los signifi-
cados de origen cristiano y sus significantes 21.

Ahora bien, ¿fue este “sincretismo forzado” solamente una conse-
cuencia del camuflaje? Ciertamente, no. Christal Whelan resume per-
fectamente lo que llegó a ocurrir casi inicialmente: “El proceso de
ocultamiento exige una estrategia, y los kakure kirishitan, rodeados
por una cultura dominante budista, pretendieron absorber, imitar y al
mismo tiempo reinvertir sus símbolos. No sólo era necesario para
sobrevivir, sino que también era un intento por conservar su propia
identidad religiosa mediante, paradójicamente, la imitación de la
identidad del adversario. Esta estrategia tiene sus riesgos, porque lo
que inicialmente se presenta como una adopción superficial puede a
veces revelarse irresistible y terminar subvirtiendo aquellos mismos
valores cuya adopción se esforzaba por proteger” 22.

En este sentido, podemos decir, sintéticamente, que en el caso de
los kakure kirishitan, fueron el sintoísmo, el budismo y los varios cul-
tos indígenas los que llegaron a “convertir” al cristianismo, y no al
revés. Esto fue consecuencia “natural” de una tendencia peculiar de
la actitud religiosa japonesa, que siempre se ha caracterizado por
fomentar el encuentro de su pueblo con las religiones extranjeras
desde la convicción de que las diversas tradiciones religiosa nunca se
excluyen entre sí y que pueden convivir e influenciarse recíproca-
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21 Cf. Ch. Whelan, “Loss of the Signified among the Kakure Kirishitan”,
Japanese Religions 19 (1994) 82-105.

22 Ch. Whelan, “Religion Concealed: The Kakure Kirishitan on Narus-
hima”, Monumenta Nipponica 47 (1992) 370-371.
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mente, sin por ello sentir que eran una contradicción o que amenaza-
ban su propia identidad. Por consiguiente, es “comprensible, dada
esta tradición, que los kakure kirishitan sintieran como algo natural
incorporar en su práctica cristiana aspectos del sintoísmo, del
budismo y de las antiguas tradiciones populares” 23.

Un caso ejemplar de la fusión entre la tradición cristiana y las
varias tradiciones religiosas japonesas se encuentra en el texto prin-
cipal de la religiosidad kakure, el Tenchi hajimari no koto (“Los
comienzos del cielo y de la tierra”), un relato que mezcla temas inspi-
rados en la Biblia con elementos budistas y sintoístas e incluso con
los mitos que tienen su origen en el folclore japonés 24.

Ahora bien, es el ámbito del rito y del culto donde se manifiesta de
forma más evidente la asunción de los elementos religiosos japoneses.
Es más, no es raro encontrarse en las casas kakure un altarcito “cris-
tiano” al lado de otro budista (butsudan) y otro sintoísta (kamidana). 

Debido al camuflaje al que se han visto expuestos, no son visible-
mente distinguibles los objetos del culto kakure de los que están rela-
cionados con el budismo y las tradiciones religiosas populares. Los
ritos kakure se organizan en torno a un calendario litúrgico que pre-
senta una clara mezcla entre las festividades religiosas de origen cris-
tiano y los ritos tradicionales japoneses (matsuri), y se estructuran
según un modelo que gira en torno a la repetición de un mismo e
idéntico desarrollo de secuencias, muy parecido al que observamos
en un típico rito sintoísta. Entre ellos se da una gran importancia a los
antepasados, cuyo culto se encuentra en la raíz de todas las vías espi-
rituales japonesas como elemento esencial; además, el culto kakure
se dirige a un panteón más o menos variado de kami (“espíritus”,
“divinidades”), cuyas características pueden asemejarse a las de los
kami sintoístas. Los ritos funerarios, finalmente, representan una clara
especie de combinación entre una ceremonia budista y elementos
“pseudo-crisitanos” 25.
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23 A. M. Harrington, Japan’s Hidden Christians, Loyola University Press,
Chicago 1993, p. 134.

24 Cf. Ch. Whelan, The Beginning of Heaven and Earth: The Sacred Book of
Japan’s Hidden Christians, University of Hawaii Press, Honolulu 1996; G.
Antille, Les chrétiens cachés du Japon: traduction et commentaire des “Com-
mencements du Ciel et de la Terre”, Labor et Fides, Ginebra 2007.

25 Para una exhaustiva presentación y discusión sobre el mundo religioso
kakure véase S. Turnbull, The Kakure Kirishitan of Japan: A Study of Their
Development, Beliefs and Rituals to the Present Day, Japan Library, Rich-
mond 1998.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 260



LA HERENCIA RELIGIOSA EN EL CRISTIANISMO DE ASIA ORIENTAL...

V. Conclusión

Con este recorrido histórico hemos intentado mostrar cómo la
identidad del cristianismo chino y japonés ha sufrido cambios y
modificaciones con el paso de los siglos. Esta transformación se ha
debido a la respuesta al contexto cultural, sociopolítico y, sobre todo,
religioso de Asia oriental, pero también ha sido el resultado de los
diferenciados modos en que se ha percibido el propio cristianismo y
su identidad en aquellas tierras. Muchos de los dinamismos que
emergen de la lectura de estos casos históricos resultan, por otra
parte, bastante actuales, pues representan aún en nuestros días los
desafíos para “la cruz en el mundo del loto” 26, de los que solamente
en los últimos decenios ha llegado a tomar conciencia la investiga-
ción teológica contemporánea. En este sentido resultan significativas
las palabras del Consejo Ecuménico de las Iglesias: “El encuentro
entre la rica herencia espiritual de las religiones asiáticas [y el cristia-
nismo] … ha conducido a la aparición de tradiciones teológicas basa-
das sobre las herencias culturales y religiosas de estas religiones...
Desde el momento en que el cristianismo intenta vivir entre las
[diversas] culturas, las religiones y las tradiciones religiosas e intenta
responder a los desafíos presentes y futuros, es evidente que seguirá
transformándose” 27.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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26 The Cross in the Lotus World (“La cruz en el mundo del loto”) es el título
de la reciente trilogía del teólogo presbiteriano de Taiwan Song Choan-Seng.

27 Religious Plurality and Christian Self-Understanding, documento no ofi-
cial del Consejo Ecuménico de las Iglesias (la cursiva es mía).
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Se puede no sólo asegurar, sino también probar a satisfacción de
cualquier investigador imparcial, que en mentalidad, costumbres y
principios los hindúes romanistas [católicos indios] no se diferen-
cian lo más mínimo de los paganos 1.

Robert Caldwell (misionero protestante en la India, s. XIX)

L a ciudad de Benarés, en el
norte de la India, es una de las más antiguas del mundo y ha estado
continuamente habitada durante la casi totalidad de los tres últimos
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milenios 2. Se distingue, además, por representar la tradición y
herencia viva del hinduismo, que puede ser observada a lo ancho
del Asia meridional. Al relacionar las creencias, prácticas, liturgias,
etc., del cristianismo con el hinduismo conviene, pues, tener en
cuenta esta tradición viva del hinduismo en sus innumerables for-
mas clásicas y populares. Es también un hecho que no hay unani-
midad en cuanto a la clase y medida de la relación que puede forjar
el cristianismo con el hinduismo 3. En este breve artículo no es mi
intención entrar en los debates teóricos al respecto, sino centrarme
en la influencia que la tradición hindú viva ha ejercido y ejerce de
manera real, aunque a menudo imperceptible, en la configuración
de un cristianismo indio.

La evolución de ese cristianismo se ha producido a través de tres
diferentes procesos. El primero y más frecuentemente percibido, el
proceso de inculturación, representa un intento por parte de la Iglesia
institucional de seleccionar elementos de la cultura india –que está
saturada de hinduismo–, con los cuales expresar y celebrar las creen-
cias, los ritos, etc., de la religión cristiana. Tal intento tropieza con
numerosas dificultades, empezando por la casi imposible tarea de
diferenciar entre lo que es cultural y lo que es religioso dentro del
hinduismo, y ha sido objeto de encendida controversia durante varias
décadas en la Iglesia india. La preocupación de la Iglesia oficial por
mantener la ortodoxia cristiana ha debilitado el desarrollo de la incul-
turación en años recientes.

Un segundo proceso es el esfuerzo diario por parte de los mismos
cristianos para asimilar, mediante una especie de ósmosis, la fe y el
culto cristianos a través de la tradición hindú circundante. Histórica-
mente, esto tiene como base el hecho incuestionable de que en la
vida de los convertidos ha habido continuidad entre la tradición
hindú y la fe cristiana por ellos abrazada. Pese a las críticas de los
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2 Cf. Diana L. Eck, Banaras. City of Light, Columbia University Press,
Nueva York 1998.

3 En particular debemos mencionar aquí la firme oposición de una parte
de los dálits (antes llamados “intocables”) a relacionar la tradición hindú con
el cristianismo, a causa de la opresiva gradación jerárquica por castas que el
hinduismo había legitimado. Algunos dálits, como Ambedkar, dejaron el hin-
duismo para hacerse budistas y otros se negaron a ser identificados como
hindúes, afirmando tener su propia identidad religiosa, que ellos llamaban la
religión dálit. Esto, a su vez, causó en las Iglesias cristianas un acalorado
debate sobre la práctica de tomar prestados elementos de la cultura y la reli-
gión hindú.
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misioneros contra el hinduismo y a los esfuerzos por crear discontinui-
dad entre esta religión y el cristianismo, la gente hizo suyas la fe y la
vida cristianas a través de la herencia hindú. Por más que los misione-
ros tratasen de confinar en los recintos de las misiones a los que ellos
habían ganado para su fe, a fin de que no se contaminasen de paga-
nismo, la realidad era que la presencia abrumadora y ubicua del hin-
duismo influía en la vida y la fe de los cristianos. Esto es lo que llevó
a un celoso misionero como el abate Dubois a desanimarse después
de treinta años de duro trabajo en la India y a hablar de la inutilidad
de predicar el Evangelio a los hindúes 4.

El tercer proceso es el que se inicia con hindúes decididos a inter-
pretar el cristianismo e introducir sus valores en el mundo de su pro-
pia experiencia religiosa. Representantes de esta corriente podrían ser
Gandhi y el místico Ramakrishna, cuya interpretación de Cristo a tra-
vés del hinduismo influyó en las masas indias y les acercó su figura
más de lo que habían logrado hacerlo los misioneros durante qui-
nientos años de predicación. Hoy, en algunas partes de la India sep-
tentrional, existe incluso un movimiento de hindúes llamados Khris-
tubhaktas, es decir, devotos de Jesucristo 5.

Dos orígenes del pensamiento hindú sobre lo divino

Ante todo hay que señalar que la concepción hindú de lo divino ha
ejercido gran influencia sobre el cristianismo indio. El pensamiento y
la orientación que en el hinduismo interrelacionan lo divino, lo
humano y el universo tiene dos orígenes. Según uno de ellos (advaita),
en la relación de Dios con el universo hay unidad, no dualidad. Es
mediante la realización de esa unidad esencial de la realidad toda, y
de la unión de uno mismo con lo Brahmán (la Divinidad), como uno
se deshace del mundo de la dualidad, que es una ilusión causada por
la ignorancia. Puesto que el misterio último no tiene nombre ni forma,
es de todo punto imposible una concepción o imagen fija de Dios, y
cualquier concepción e imagen tiene que ser trascendida. Esta escuela
ha influido considerablemente en el desarrollo de la teología cristiana
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4 Abate J. A. Dubois, Letters on the State of Christianity in India in which
the Conversion of the Hindoos [sic] is Considered as Impracticable, Long-
man, J. Hurst, Ress, Orme, Brown and Green, Londres 1823.

5 Sobre este movimiento de la ciudad de Benarés y, más en general, del
estado de Uttar Pradesh, el investigador Jerome Sylvester ha elaborado bajo
mi dirección una tesis doctoral en la Universidad de Madrás.
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india, la cual presenta la extraordinaria característica de que sus ini-
ciadores fueron hindúes atraídos por la figura de Jesucristo 6.

Prácticamente en todas las cuestiones principales del pensamiento
cristiano indio, como la antropología, la persona y el mensaje de Jesu-
cristo, el misterio de la Trinidad, la encarnación, etc., ha sido profundo
el impacto de esta escuela. Por ejemplo, Jesucristo fue interpretado,
según esta corriente filosófica india, como alguien que realizó la plena
unión con la Divinidad. La frase “El Padre y yo somos uno” (Jn 10,30)
significaría que Jesús había tenido esa experiencia inefable de beati-
tud, o moksha, que los hindúes de esta escuela juzgan el objetivo
supremo de la vida. A través de esa experiencia, Jesús habría mostrado
el camino hacia el Misterio Último y, en este sentido, puede ser consi-
derado el gurú cuya función es dar a conocer el camino. Tal ense-
ñanza se desarrolla no tanto en el mundo externo como en la interiori-
dad del individuo, en lo recóndito de su corazón. La interpretación de
la fe cristiana a través del patrimonio filosófico hindú tiene mucho en
común con la visión de algunos pensadores cristianos, como el Pseudo-
Dionisio; con escritores cristianos antiguos, como Máximo el Confesor
(y la teología bizantina en conjunto) en su concepción de la theosis
(divinización); con el Maestro Eckhart en su concepción de la unidad y
con san Juan de la Cruz en su orientación mística 7.

La otra escuela hindú entiende la relación del hombre con el uni-
verso como relación con un Dios personal (visistadvaita), y esta
visión ha inspirado un movimiento de bhakti o devoción personal a
Dios profunda en el amor, la fidelidad y la adhesión. La creencia en
la relación entre el devoto y el Dios personal ha generado una rica
tradición espiritual sobre la gracia y el amor divinos y sobre la
entrega del devoto en apasionado amor por su Dios. Esta misma tra-
dición teísta india habla de avatar, que es el misericordioso descenso
de Dios para responder al mal y salvar al mundo 8. De hecho, en uno
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6 La influencia del pensamiento hindú en la teología cristiana india reque-
riría por sí solo un estudio mucho más extenso que el presente artículo. Para
exámenes de la cuestión en sus líneas generales, véase Robin Boyd, An Intro-
duction to Indian Theology, ISPCK, Delhi 1975; Felix Wilfred, Beyond Settled
Foundations. The Journey of Indian Theology, Department of Christian Stu-
dies, Universidad de Madrás, Madrás 1993; íd., On the Banks of Ganges,
ISPCK, Delhi 22005.

7 Es interesante señalar que estas figuras de la tradición cristiana son muy
citadas en trabajos de intelectuales hindúes.

8 Geoffrey Parrinder, Avatar and Incarnation, Faber and Faber, Londres
1970.
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de sus extraordinarios pasajes, el libro sagrado hindú del Bhagavad-
Gita presenta a Dios prometiendo volver:

“Porque siempre que decaiga la ley de justicia y se afiance la
injusticia, yo me generaré [en la tierra]. Para proteger a los buenos y
destruir a los malos, para restablecer la ley de justicia, yo renaceré
era tras era” 9.

Esta corriente de pensamiento hindú ha funcionado como clave inter-
pretativa para desarrollar un enfoque indio de la cristología, de la gra-
cia, de la escatología, etc. Su concepción de Dios ha inspirado innu-
merables expresiones religiosas populares hindúes, que más que
ningunas otras han servido de modelo a formas cristianas de devo-
ción popular en la India.

Diosas hindúes y María

Es generalmente reconocido que ninguna tradición religiosa da
tanta importancia a lo femenino en la divinidad como el hinduismo.
Esta tradición ejerce también su influjo en el cristianismo indio. El
hinduismo cuenta con diosas dulces o nutricias como Sarswati y
Lakshmi, pero también con diosas ardientes o agresivas como Kali y
Durga. Mientras que las primeras representan lo femenino desde el
lado tierno y solícito, las segundas lo hacen desde la función feroz-
mente protectora, que no es menos maternal. Sobre el telón de fondo
de esta tradición hindú, los cristianos asocian a María con el tipo de
diosa afectuosa y tierna, pero prescinden de la otra dimensión de lo
femenino. Como concluye Kalpana Ram atendiendo a los datos de su
estudio realizado sobre el terreno,

“Aunque la Virgen María participa de algunas características de
las diosas del pueblo en su compleja relación con la enfermedad y la
posesión diabólica, es presentada casi siempre serena, sonriente,
plácida, como encarnación de una idea puramente amable de la
feminidad maternal (...) sin tacha de ira o deseo. El ‘acicalado’ de la
imagen oficial de lo femenino por la Iglesia no ha logrado sino sote-
rrar los elementos escandalosos y esquinados de la feminidad para
su proyección en una diosa hindú” 10.
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9 Bhagavad-Gita IV, 7-8.
10 Kalpana Ram, Mukkuvar Women. Gender, Hegemony and Capitalist

Transformation in a Sound Indian Fishing Community, Kali for Women, Delhi
1991, p. 63.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 267



FELIX WILFRED

La cultura hindú de lo femenino es tan poderosa en algunos luga-
res que los cristianos compensan la ausencia de la parte enérgica
femenina, o sakti (“fuerza”), recurriendo a los templos de diosas que
infunden temor como Kali o Eseki, y de este modo representan en su
vida y en su culto una visión más completa del misterio de lo divino
femenino.

Renuncia y ashrames

Uno de los paradigmas fundamentales del hinduismo es el de la
persona que renuncia. La renuncia está envuelta en una profusión de
conceptos y prácticas. En sánscrito es designada con la palabra tapas,
que significa literalmente calor, fogosidad o energía creativa. El dios
hindú Shiva es el símbolo de la renuncia. Ésta crea fuego interno, en
contraste con el fuego sacrificial externo de los Vedas. Como condi-
ción para la experiencia de lo Divino (brahmaanubhava), la renuncia
está estrechamente vinculada al silencio y la contemplación. Una
vida imbuida de este ideal recibe el nombre de sannyasa, y el marco
en que ese tipo de vida se desarrolla es el ashram, que se caracteriza
por la sencillez y la austeridad. Los años finales de su vida, Gandhi
estuvo vinculado al ashram de Wardha, en el noroeste de la India.

El ashram ha sido uno de los factores que han configurado la vida
cristiana a través del herencia hindú 11. Hasta tal punto que este tipo de
centro ha crecido en número constantemente desde que a finales del
siglo XIX fue presentado por Brahmabhandav Upadyaya como un
ideal para la vida cristiana. Ya en el siglo XX, tal ideal inspiró a Jules
Monchanin, Henri Le Saux 12, Bede Griffiths 13 y otros a abrir ashrames,
los cuales han sido elegidos también por investigadores del espíritu
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11 Vandana Mataji, Gurus, Ashrams and Christians, Darton, Longman &
Todd, Londres 1978.

12 Cf. J. G. Weber, In Quest of the Absolute: The Life and Work of Jules
Monchanin, Kalamazoo: Cistercian Publications, Londres 1977; Anónimo,
Swami Parama Arubi Anandam (Fr. J. Monchanin), A Memorial, Saccida-
nanda Ashram, Tiruchirapalli 1958; Abhiskiktananda (H. Le Saux), Saccida-
nanda. A Christian Approach to Advaitic Experience, ISPCK, Delhi 1974; íd.,
Hindu-Christian Meeting Point. Within the Cave of the Heart, The Institute of
Indian Culture, Bombay 1965.

13 Cf. Bede Griffiths, Return to the Centre, Collins, Londres 1976; íd., The
Marriage of East and West, Collins, Londres 1982; íd., Christ in India. Essays
towards a Hindu-Christian Dialogue, Charles Scribner’s Sons, Nueva York
1966.

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 268



LA HERENCIA HINDÚ Y EL CRISTIANISMO INDIO

occidentales deseosos de conocer de manera directa los ideales hin-
dúes. De hecho, una lectura de su fe cristiana a través de la experien-
cia hindú indujo a varios de ellos a reexaminar esa fe con nuevos ojos.
Según Amalorpavadass, el fundador del ashram Anjali en Mysore:

“[el ashram] es la plasmación de todos los ideales de la espiritua-
lidad cristiana india en cuanto a estilo de vida. Es un estado o lugar
de intensa y sostenida búsqueda espiritual de lo Absoluto por un
grupo de personas bajo la guía de un gurú. Es un lugar donde, sobre
todo, se puede tener experiencia de Dios” 14.

El ideal de renuncia y austeridad que representa el ashram tiene tam-
bién expresiones populares. Las peregrinaciones y los ayunos entre
los cristianos indios siguen en buena medida el modelo de las prácti-
cas hindúes. La gente se somete a muchos días de ayuno antes de
peregrinar a diversos santuarios, puesto que en la tradición hindú la
peregrinación está relacionada con austeridad 15. Tanto los hindúes
como los cristianos indios creen que la austeridad y la renuncia son
catárticas, además de una fuerza creativa y, de hecho, una fuente de
poder 16. De aquí que los Vedas canten las bondades del sacrificio.
Según uno de sus relatos, fue mediante el desmembramiento y el
autosacrificio de Prajapati (el dios de la creación) como cobró exis-
tencia el universo 17. No sólo se debe al sacrificio cuanto existe, sino
que la misma subsistencia de la entera realidad –humana, social y
cósmica– sólo es posible a través del sacrificio y la renuncia.

Individuación espiritual y espiritualidad hindú-cristiana

La visión tradicional hindú no es principalmente comunitaria, sino
que tiene una fuerte individuación espiritual. Cada persona está lla-
mada a desarrollar su perfil espiritual en diálogo con hondas necesida-
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14 D. S. Amalorpavadass (ed.), Indian Christian Spirituality, National Bibli-
cal Catechetical and Liturgical Centre, Bangalore 1982, pp. 158-159.

15 Cf. Simon Coleman y John Elsner, Pilgrimage in the World Religions, Bri-
tish Museum Press, Londres 1995, pp. 136-169.

16 Tanto es así que Gandhi, inspirándose en la tradición hindú, convirtió el
ayuno en un arma de protesta política y le dio el nombre de satyagraha, que
significa literalmente apego a la verdad. Y él mismo emprendió varias “huel-
gas de hambre” para forzar al poder colonial dominante a entrar en razón y
plegarse a la justicia.

17 Cf. Raimundo Panikkar, Myth, Faith and Hermeneutics, Paulist Press,
Nueva York 1979; íd., The Vedic Experience, All India Books, Pondicherry
1977.
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des internas de su ser y en respuesta a circunstancias externas. La
aceptación del pluralismo deriva también de esta práctica y está asi-
mismo en la raíz de una aplicación del cristianismo con arreglo a las
propias búsquedas espirituales. El cristianismo indio influido por el
hinduismo no quiere aparecer como una “metanarración”, sino que se
ve a sí mismo en constante diálogo con su situación existencial y
abraza y vive ciertos aspectos de la fe cristiana en vez de otros. De
este modo, muchos cristianos indios tienden a presentar las mismas
actitudes que devotos de Cristo hindúes como Gandhi, para quienes el
sermón del monte y la cruz eran el más apetitoso alimento espiritual.

A muchos hindúes les resulta muy atractiva la tradición mística y
contemplativa cristiana como la que encontramos en el Pseudo-Dio-
nisio, el Maestro Eckhart, Juan de la Cruz y otros. Los cristianos, por
su parte, han aprendido del hinduismo mucho sobre el papel del pro-
pio cuerpo en la búsqueda espiritual. Los hindúes, en efecto, son
contrarios a la dicotomía de cuerpo y alma. Para ellos, cuerpo y
alma, como una sola realidad, son despertados en la experiencia del
encuentro con lo Divino. La práctica del yoga, de la tradición hindú,
y del vipasana, de la tradición budista, se han convertido en ingre-
dientes principales de la espiritualidad cristiana india, dada su ayuda
en la realización del yo y en la aproximación al misterio divino. No
escapa a Thomas Merton, el monje, pensador y poeta norteameri-
cano, la afinidad entre la espiritualidad cristiana y la oriental, al reco-
nocer: “Francamente, yo diría que el zen no es sino Juan de la Cruz
sin el vocabulario cristiano” 18. Prácticas como el yoga ayudan a reu-
nir o recomponer el yo disperso y a proseguir con resolución 19. El
misticismo según la tradición advaita se practica intensamente en
ashrames cristianos. También hay misticismo en la tradición bhakti, o
tradición de devoción y amor.

Fronteras porosas

La convicción hindú respecto a la diferencia en el camino espiritual
de cada uno y el proceso de ósmosis espiritual nos ayudan a entender
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18 Thomas Merton, Springs of Contemplation. A Retreat at the Abbey of
Gethsemane (ed. Jane Marie Richardson), Farrar, Strau and Giroux, Nueva
York 1992, p. 177. Citado en Swami Siddhswaranda, Hindu Thought and
Carmelite Mysticism, Motilal Banarsidass Publishers, Delhi 1998, p. xiv.

19 Cf. Ravi Ravindra, “Yoga: Royal Path to Freedom”, en Krishna Sivaraman
(ed.), Hindu Spirituality. Vedas through Vedanta, Motilal Bararsidass Publi-
shers, Delhi 1989, pp. 177-191.
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por qué no es rígida esta tradición cuando se trata de identidad reli-
giosa. La variabilidad y porosidad de las líneas divisorias permiten un
entendimiento plural de ritos y cultos. Para algunas culturas y civiliza-
ciones es importante llegar a un acuerdo en lo tocante a las creencias
como paso previo a la participación en un mismo rito. En la tradición
india, esto no es necesario. Los hindúes no piensan que para esa parti-
cipación conjunta haya que compartir postulados. Símbolos y ritos
son polivalentes y ofrecen un extenso campo semántico, lo cual está
atestiguado por la hermenéutica moderna tanto en lo referente a la
interpretación textual como en la que va más allá de lo expresado por
el autor. Personas de religiones diferentes pueden participar en un
mismo rito religioso, impregnándolo cada una de ellas de su propia
fe. Además, por su naturaleza de expresiones simbólicas, los ritos son
ventanas al misterio inefable. Tal visión da fácil cabida a los hindúes
en los ritos de personas de otras tradiciones religiosas y beneficiarse
con ello espiritualmente. De hecho, se puede advertir la presencia de
muchos hindúes en misas y otros servicios litúrgicos en iglesias católi-
cas de la India, a veces en número que supera al de los cristianos.
Para ellos son porosas las fronteras entre las tradiciones religiosas, y lo
verdaderamente importante es el encuentro con lo inescrutable, con
lo Divino. Tales experiencias no pueden sino llevar a reconsiderar la
teología tradicional de la communicatio in sacris de un modo mucho
más radical que como es planteada en círculos ecuménicos. Ésta
parece ser una de las claves esenciales para un encuentro cristiano-
hindú con mayor profundidad.

El influjo del mundo mítico hindú

Dado que la experiencia de la realidad última está fuera del
alcance de la inteligencia y la razón, el medio para acercarnos a esa
realidad intuida son los mitos. Con ellos, la capacidad de imaginar
compensa la deficiencia de la razón humana. El hinduismo está
envuelto por el mundo de los mitos y sus 330 millones de dioses. La
inclinación a lo mítico ha influido también en la vida y la práctica
cristianas, lo cual se puede observar claramente en devociones popu-
lares y en la veneración de santos.

Lo mítico ha sido en la tradición hindú también un importante
medio de crear un mayor entendimiento entre sectas y grupos religio-
sos. Los dioses y santos de diferentes tradiciones son vistos como
relacionados entre sí, lo cual sirve de inspiración para la unión en la
sociedad entre grupos de tradiciones distintas. Evidencia el influjo de
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esta tradición el hecho de que los cristianos, en los mitos con que
envolvieron los santuarios de María y otros santos, entrelazaron en
sus relatos mitos y personajes hindúes. El continuo que observamos
entre las tradiciones hindú y cristiana permitió que los hindúes, por
su parte, tomaran santos cristianos como “deidades tutelares”. El
mundo mítico sirvió para crear armonía y entendimiento en la socie-
dad a nivel local. Por ejemplo, los cristianos del pueblecito pesquero
de Mantaikatur Putur, en el extremo sur de la India, tienen a santa
Lucía (allí llamada Kannamma) como patrona, la cual es considerada
hermana de la diosa Bhagavati del templo vecino.

Tan gran influjo de la herencia hindú en la configuración del cristia-
nismo popular en la India ha sido posible también, y no en menor
medida, por el favor de los gobernantes locales. Ellos veían que este
proceso traía concordia entre los diversos grupos religiosos y que
encima mejoraba su propia posición, puesto que los santuarios eran
vistos como fuentes de poder, algo nunca desdeñado por los dirigentes
políticos. En su conocido estudio, Susan Bayly recuerda la contribu-
ción de los gobernantes hindúes a la indigenización del cristianismo.

“Esta fase temprana de patrocinio oficial preparó el terreno para la
gran expansión del cristianismo europeo de carácter misionero en la
región durante los siglos XVIII [última parte] y XIX. Hay que recono-
cer, pues, que los poligares*, y no sólo pioneros europeos como de
Nobili, contribuyeron a convertir el cristianismo en parte de un
modelo de fe y de culto inteligible y verdaderamente indígena en la
India meridional. Gracias a su apoyo, el cristianismo dejó de ser algo
extraño y no asimilable...” 20

Un detenido examen desde el punto de vista lingüístico puede reve-
lar hasta qué punto el cristianismo indio está endeudado también con
el vocabulario hindú para entender y expresar doctrinas, liturgias y
prácticas cristianas 21. Esto se nota particularmente en la traducción de
la Biblia. Desde la época misionera en adelante ha habido la preocu-
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* Se denominan así ciertos jefes administrativos y militares que en siglos
anteriores gobernaron porciones del sur de la India. Realizaron importantes
obras públicas e influyeron en el establecimiento de instituciones religiosas.
Su nombre, procede del inglés poligar, corrupción del término tamil palaya-
karrar, administrador de una comarca o pelayam (N. del T.).

20 Susan Bayly, Saints, Goddesses and Kings. Muslims and Christians in
South Indian Society, 1700-1900, Cambridge University Press, Cambridge
1989, p. 397.

21 Cf. Bror Tiliander, Christian and Hindu Terminology. A Study in their
Mutual Relations with Special Reference to Tamil Area, Almquist & Wiksell,
Uppsala 1974.
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pación de que, adoptando terminología hindú, la fe cristiana pudiera
ser desvirtuada por el pensamiento mítico del hinduismo. De ahí que
se realizasen esfuerzos por introducir ligeros cambios en el vocabula-
rio con que establecer diferencias con respecto a las connotaciones
mitológicas hindúes. Aun así fue difícil eliminar todas las huellas de
los temas y significados míticos hindúes incorporados al vocabulario
tradicional. Más recientemente ha habido un intento ecuménico de
publicar una traducción indianizada de la Biblia, con mucha termi-
nología hindú, con yuxtaposición de conceptos hindúes y con refe-
rencias a las Escrituras hindúes. La idea es dar a conocer la Biblia a
los cristianos indios en su contexto cultural y religioso. Este intento ha
encontrado fuerte oposición 22.

Arte cristiano-hindú

La herencia artística hindú ha influido notablemente en el arte cris-
tiano. De manera similar a lo sucedido con las creencias cristianas,
los artistas hindúes expresaron temas cristianos imprimiéndoles sím-
bolos y motivos hindúes. Por citar nada más que un ejemplo: En la
concepción hindú, los dioses nunca duermen, sino que están perpe-
tuamente vigilantes; pues bien, esto se refleja en las imágenes cristia-
nas pintadas por el artista hindú Jamini Roy 23.

“Su ‘Madonna’, su ‘José y el Niño Cristo [sic]’, etc., tienen unos
ojos abiertos y sin párpados, que les llegan hasta los oídos. Unos
ojos como ésos, que no parpadean, son característicos de los dioses
hindúes, que siempre aparecen con la mirada abierta a las necesida-
des de los hombres” 24.

Otro tema habitual en creaciones artísticas de este origen es el del
Cristo sufriente y crucificado. Lejos de ser un escándalo, la cruz de
Cristo conmueve poderosamente a los hindúes.
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22 Las objeciones proceden no sólo de ciertos sectores cristianos, sino tam-
bién, notablemente, de grupos hindúes conservadores que ven en este
intento el objetivo solapado de convertir hindúes con el empleo de lenguaje
peculiarmente suyo en la traducción de la Biblia (!).

23 Hay que subrayar aquí que, como en el caso de la teología cristiana
india, fueron los artistas hindúes o agnósticos quienes iniciaron las represen-
taciones pictóricas de Jesucristo y de temas cristianos. Además de Jamini Roy,
podríamos mencionar a Krishnan Khanna y a K. C. S. Paniker.

24 Cf. A. S. Dhanaraj, en Gnana Robinson (ed.), Influence of Hinduisme on
Christianity, The Tamilnadu Theological Seminary, Madurai 1980, p. 123.
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Desde el siglo XVI artistas de esa religión han esculpido y pintado
imágenes cristianas de Jesús, de María y de santos, las cuales reflejan
rasgos de deidades hindúes. Tal práctica, pese a su prohibición por
el Consejo Provincial de Goa ya en 1563, ha continuado hasta nues-
tros días 25. Las imágenes talladas en madera y marfil por artistas
locales de tradición hindú son de una riqueza y una perfección
admirables. Pero esta tendencia parece anterior incluso a la llegada
de los portugueses. Está ilustrada por la noticia de que Vasco de
Gama, al arribar en 1498 a Calicut (la actual Kozhikode), en la costa
occidental de la India, tomó la imagen de una diosa hindú de un
templo local por la de la Virgen María, ¡y quería darle gracias por
haber terminado felizmente el viaje!

Las iglesias de Kerala presentan bastantes elementos de los tem-
plos tradicionales hindúes, como el asta de bandera y tallas en pie-
dras. Y entre las iglesias que se construyen hoy día son cada vez más
las que reflejan el intrincado arte característico de esos templos.
Ejemplo de tal tendencia es la capilla del Centro Bíblico, Catequís-
tico y Litúrgico Nacional de Bangalore, en cuya creación desem-
peñó un papel decisivo Jyoti Sahi, artista de extracción mixta hindú-
cristiana 26. Entre otras cosas, es relevante su imagen de Cristo en la
cruz según el modelo del dios hindú Natarja, el Señor de la danza
cósmica. Esta alegre y creativa danza en la cruz, inspirada en el
motivo hindú, parece representar el tema cristiano tradicional de la
resurrección.

“Algunos se han sentido escandalizados por esta imagen danzante
de Jesús en el árbol de la vida. Quizá se podría objetar que, repre-
sentando a Cristo en la cruz como danzante, nuestra idea de su sufri-
miento quedaría minimizada y también la realidad histórica de su
Pasión sería menos creíble... Pero la misma objeción se podría hacer
contra esos iconos medievales que muestran a Jesús en la cruz como
rey o sumo sacerdote, con los brazos tendidos en un gesto ritual de
abrazar su alta función...” 27
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25 Hay un museo de arte cristiano en la ciudad de Goa, en la India occi-
dental, en el que se exhiben algunas de tales imágenes, talladas o pintadas.

26 Cf. Jyoti Sahi, Stepping Stones. Reflections on the Theology of Indian
Christian Culture, Asian Trading Corporation, Bangalore 1986.

27 Jyoti Sahi, op. cit., pp. 144-145.
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Conclusión

En muchos aspectos, el hinduismo está más cerca del cristianismo
que las religiones griegas e incluso que las otras dos tradiciones semí-
ticas: el judaísmo y el islam. De hecho, la pluralidad de la fe cristiana
en lo relativo al misterio divino la aproxima más al hinduismo con su
fe en la Trimurti (forma trinitaria hindú constituida por Brahma,
Vishnú y Shiva) que a las otras dos tradiciones semíticas con su
monoteísmo estricto. La pluralidad de deidades como manifestación
del carácter inagotable del misterio divino –correspondiente a la
veneración de los santos en el cristianismo– ha originado numerosas
formas creativas de búsqueda espiritual y de expresiones populares.
La tradición bhakti de devoción en las ramas saiva y vaishnava del
hinduismo ha fomentado una profunda concepción del pecado, de la
gracia y de la salvación 28. En suma, el cristianismo indio ha experi-
mentado fuerte influencia del hinduismo en sus creencias, prácticas y
culto. Se ha producido de hecho una mezcla de las tradiciones hindú
y cristiana en la vida de los cristianos indios, apoyada por el desarro-
llo de una teología india. El acercamiento mutuo de la herencia
hindú y el cristianismo promete un enriquecimiento de ambas religio-
nes y una transformación del modo de percibirse cada una a sí
misma. Pero en muchos casos, por desdicha, los cristianos indios no
conocen lo suficiente de sus vecinos hindúes, sus ritos y tradiciones.
Una educación integral en la fe deberá prestar atención a las innume-
rables maneras en que la herencia hindú ha contribuido a configurar
el cristianismo indio.

Quiero subrayar, en conclusión, que la herencia hindú tiene tam-
bién una significación universal. Algunos de los fenómenos que han
conducido en otras partes del mundo a hablar de descristianización o
de poscristianismo pueden encontrar una respuesta en la interpreta-
ción del cristianismo a través de la visión del mundo y las categorías
hindúes. De este modo, la herencia hindú puede llevarnos a reconsi-
derar la fe, las prácticas, el culto del cristianismo de modos inéditos
pero que abrigan grandes promesas para el futuro 29.

(Traducido del inglés por Serafín Fernández Martínez)
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28 Cf. Joseph Jaswant Raj, Grace in the Saiva Siddhantam and St. Paul,
South Indian Salesian Society, 1989.

29 Felix Wilfred, “Asian Paths to Catholicity. Reflections in the Context of
Post-Christianity, en Jacob Kavunkal (ed.), Theological Exploration. Centen-
nial Festschrift in Honour of Joseph Neuner, ISPCK, Delhi 2008, pp. 172-188.
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Entre todos los documentos fir-
mados hasta ahora por Benedicto XVI, se le ha dedicado una enorme
atención al motu proprio “Summorum Pontificum”, de 7 de julio de
2007. Aunque nos parece un tanto desproporcionada, sin duda
alguna no carece de buenas razones. Sin plantear duda alguna sobre
las razones formales adoptadas para justificar la disposición (lo que,
sin embargo, sería posible de por sí), deseo, no obstante, atender a
una serie de “tensiones objetivas” que el texto ha suscitado en el
cuerpo eclesial y en la discusión teológica. Trataremos de cuatro de
ellas, más una cuestión olvidada, para comentarlas brevemente. 

I. La mediación imposible: la contradicción entre el fin pastoral
y la negación de toda pastoral 

Una primera tensión parece claramente perfilarse entre la finalidad
eminentemente pastoral –tal como afirma el documento– y el resul-
tado de la distorsión de la pastoral que inevitablemente se ha pro-
ducido allí donde se ha aplicado sin el debido discernimiento. Una
pastoral de la “reforma litúrgica” no puede resistir ni siquiera mínima-
mente la presencia junto a la nueva forma ritual de aquella previa,
que, precisamente, por sus propios límites eclesiológicos, teológicos y

BALANCE DEL MOTU PROPRIO
“SUMMORUM PONTIFICUM”

Cuatro paradojas y una intención olvidada
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estructurales tuvo que ser profundamente revisada, corregida y mejo-
rada. Sólo el indulto salvaguardaba –aunque a su modo– el primado
de una posible previsión pastoral. La nueva solución, por su natura-
leza de aplicación general, que pretende suplantar la competencia
episcopal en esta materia, amenaza con desorientar “toda” posible
pastoral, descomponiendo a la Iglesia en una acción ritual de carácter
no pastoral, sino de índole monumental o museística, que la coloca
sustancialmente fuera de la historia o, mejor dicho, sin ninguna histo-
ria posible que no sea la repetición del pasado. Cualquier cristiano sin
formación podría deducir que la historia en cuanto tal carece de sen-
tido. Y no sería temerario decir que en esta atrevida deducción encon-
tramos la huella de una inspiración derivada de un agustinismo exas-
perado en su potencial de desencanto y pesimismo.

II.Realidades virtuales y ficciones jurídicas: la reconstrucción
hipotética de lo real para sancionar la plausibilidad de lo imposible

Una segunda tensión es la que resulta cuando se exagera una
reconstrucción hipotética o conjetural de la realidad eclesial para obli-
garle a acoger de forma oficial en su seno lo que hace ya decenios que
se ha superado tanto objetiva como subjetivamente. De hecho, no es
una casualidad que precisamente tanto en el plano “del derecho”
como también en el plano “de hecho”, el motu proprio se haya visto
obligado a proceder a golpes de “ficciones” no pequeñas y tampoco
indoloras. Por una parte, efectivamente, el documento papal estructura
una “vigencia jurídica” del vetus ordo que resulta cuanto menos discu-
tible y de ninguna manera es obvia: se afirma de forma lapidaria, pero
tal formulación no basta para fundamentar la realidad y la eficacia jurí-
dica. En este punto no se puede suponer ninguna “palabra creadora” y
la presunción de una equivalencia entre “no abolido” y “vigente” cons-
tituye un salto mortal argumentativo que jurídicamente, en este caso
concreto, no parece que esté fundamentado en modo alguno. 

Por otra parte, al contrario, supone que existe una competencia en la
lengua latina –con toda la carga de experiencia y de práctica que debe-
ría implicar– que de hecho no existe desde al menos 50 años en el 95%
de la Iglesia. ¿Qué pueden aportar positivamente un derecho conjetural
y un hecho inconsistente? ¿Qué imagen de Iglesia puede colegirse del
intento retorcido y trabajoso de reconstruir la realidad mediante ficcio-
nes jurídicas sin tradición y/o hipostasiando la autoridad de “hechos”
puramente conjeturales? ¿Qué puede obtenerse conjugando la vigencia
de lo que no está vigente con la existencia de lo que ya no existe?
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III. Un entrelazamiento de lógicas provinciales:
la diferenciación del mundo y una cierta tendencia
de la curia romana a “provincializarse”

Debe prestarse atención a la singular alianza que ha llegado a
crearse entre algunas regiones particulares del universo eclesial cató-
lico y ciertas prácticas nunca abandonadas en las costumbres no escri-
tas de la curia romana. En efecto, si tuviéramos que señalar los lugares
donde se aferran al “vetus ordo” –excluyendo, obviamente, los círcu-
los aristocráticos que sobreviven a sí mismos sin ningún tipo de rela-
ción efectiva con la iglesia ni con el mundo– deberíamos unir algunas
periferias de la iglesia con su núcleo institucional más central. Se trata
de aquellos lugares en los que, de hecho, es posible reducir la pastoral
a la mera práctica ritual o prescindir de ella traduciéndola integral-
mente en una “práctica de despacho”. En estas regiones –tan diferen-
tes– la vida de los hombres puede prescindir estructuralmente de la
reforma litúrgica: en algunos despachos romanos como también en
algunos pueblos de China, Francia o África, es posible engañarse con
que el “rito de Pío V” puede constituir el presente y el futuro de la Igle-
sia. Pero esta singular alianza representa un peligroso fenómeno de
“provincialización de la conciencia eclesial”, de la que enseguida nos
damos cuenta nada más abrir los ojos a la realidad efectiva (tanto de la
experiencia real de vida de esas mismas provincias periféricas cuanto
de la fatigosa crisis de identidad y de relevancia de los sectores no exi-
guos de aquella provincia que se llama “curia romana”).

IV. Resistencia a ultranza al Vaticano II: una buena ocasión ofrecida a 
toda forma de nostalgia estructural (y/o patológica) del preconcilio

¿Es que no era fácil prever, antes incluso de su aprobación, que
este texto se convertiría en el estandarte –desproporcionado tanto
con respecto a los fines como con respecto a la inteligencia– de todas
las formas de resistencia contra la Iglesia querida por el Vaticano II?
Es posible que no se haya ponderado suficientemente el valor simbó-
lico de la “revitalización” de la práctica litúrgica preconciliar como
soporte simbólico de toda nostalgia del ancien régime, de carácter
eclesial, político, ético, catequético, disciplinar o estético, que de
este modo aparece garantizada por la autoridad más alta de la Iglesia.
En fin, parece tratarse de una especie de reconquista secreta del
mundo moderno, de la “libertad de conciencia” y de la salida de la
minoría de edad. Pero en todo esto no se ha tenido en cuenta otro
hecho, a saber, que el misal de Pío V entra actualmente en el “uso
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nuevo” como un texto totalmente “moderno”, que presupone como
sujeto el individuo y que propone una lectura tradicionalista de la tra-
dición, como tan fácilmente hacen los modernos y posmodernos.
Con respecto a este punto, el proyecto del misal de Pablo VI aparece,
por el contrario, verdaderamente “antiguo”, porque desea recuperar
una experiencia vital y no museística de la tradición con el hecho de
volver a confiar al presente y al futuro un papel no solamente repeti-
tivo del pasado en la definición de la tradición cristiana normativa. El
recurso al misal tridentino como una forma de “utopismo típicamente
moderno” no es en absoluto una hipótesis que debe desecharse a
priori en la valoración de las expectativas desprorcionadas y el
impacto decepcionante del documento papal. 

V. Una intención olvidada: la “reforma” de Juan XXIII en 1962

A cuanto hemos dicho hasta ahora debe añadirse una ulterior consi-
deración para completar el cuadro dibujado. No solamente no es
posible deducir del texto conciliar de la “Sacrosanctum Concilium”
alguna “vigencia paralela” de dos formas rituales del único rito
romano 1, sino que, más bien, parece que lo evidente es lo contrario,
es decir, que se tuvo la clara intención de instituir un recorrido de
“adecuación o adaptación” y “sustitución” del ordenamiento ritual
preconciliar 2. A esto debe añadirse que muchísimas medidas dirigidas
a la reforma, emanadas del papa Pablo VI, revelan una inequívoca
intención de sustituir con el régimen ritual nuevo el anterior (como,
por lo demás, ha sido siempre así en la historia de la Iglesia). Y sin
embargo –paradójicamente– debe reconocerse que esta intención
puede remontarse incluso a las intenciones del predecesor de Pablo
VI, es decir, de Juan XXIII, quien, en el documento que introduce y
hace posible la “nueva edición” del Misal tridentino de 1962, subraya
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1 Se obtiene algún resultado mediocre en este sentido solamente al precio
de lecturas de tal modo forzadas e inverosímiles que conducen al lector no
sólo al umbral del desconcierto, sino incluso al límite del buen gusto; cf., por
ejemplo, el Dossier editado por N. Bux y A. Vitiello, Il Motu Proprio di Bene-
detto XVI “Summorum Pontificum cura”, Agenzia FIDES, con fecha de 1 de
agosto de 2007; véase www.fides.org. 

2 Para poner un ejemplo, véase atentamente el texto de SC 25 y 128: “Reví-
sense, cuanto antes, los libros litúrgicos, valiéndose de peritos y consultando a
obispos de diferentes partes del mundo” (SC 25); “Revísense cuanto antes los
cánones y estatus eclesiásticos que se refieren a la disposición de las cosas per-
tenecientes al culto sagrado, sobre todo en lo que respecta a la edificación digna 
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que no solamente quería continuar (y concluir) el proyecto de Pío XII
de revisar completamente las rúbricas del Breviario o del Misal
Romano, sino de hacerlo en el espacio de tiempo –todavía no fácil-
mente calculable en el año 1960– entre la convocatoria del Concilio
Vaticano II, su celebración y la obra de la reforma litúrgica que ya se
preveía que se realizaría tras el Concilio 3. Por consiguiente, resulta,
con cierta sorpresa, que el Misal de 1962 –cuya vigencia se quiere
hoy mantener “sine die” en paralelo con el de Pablo VI– había sido
aprobado por Juan XXIII no como una “gran reforma” –por retomar la
temeraria definición que pretenden utilizar ciertos sujetos eclesiásticos
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y adecuada de los templos, la forma y construcción de los alltares... Corríjase o
suprímase todo lo que parezca menos conforme con la liturgia reformada; con-
sérvese o introdúzcase lo que la favorezca” (SC 128, la cursiva es mía). Nótese
cómo la mens del Concilio no hace referencia alguna a “tradiciones paralelas”,
sino que explícitamente habla de “correcciones”, “supresiones” e incluso de
“nuevas introducciones”. Por otra parte, la fragilidad de la teoría del “doble uso
paralelo” aparece claramente cuando se exige la “adaptación” del espacio litúr-
gico querida explícitamente por el Concilio y promovida intensamente en el
período posconciliar, lo que una teoría del “paralelismo de formas rituales” no
sólo podría hacer difícil de hecho, sino también imposible por principio. 

3 El documento en cuestión es el motu proprio “Rubricarum Instructum” de
Juan XXIII (25 de julio de 1960), mediante el que se continuaba con el pro-
yecto de Pío XII; este texto, mientras maduraba el esquema y los estudios pre-
liminares para una reforma litúrgica general, decidió en un primer momento
revisar las rúbricas del Breviario Romano, pero, posteriormente, tras consultar
a los obispos, se puso manos a la obra para revisar exhaustivamente las rúbri-
cas del Breviario y del Misal Romano, confiando su estudio a la Comisión
encargada de la reforma general de la liturgia. Juan XXIII añadió lo siguiente:
“Nos autem, postquam, adspirante Deo, Concilium Oecumenicum coadunan-
dum esse decrevimus, quid circa huiusmodi Predecessoris Nostri inceptum
agendum foret, haud semel recogitavimus. Re itaque diu ac mature exami-
nata, in sententiam devenimus, altiora principia, generalem liturgicam instau-
rationem respicentia, in proximo Concilio Oecumenico patribus esse propo-
nenda; memoratam vero rubricarum Breviarii ac Messalis emendationem
diutius non esse protrahendam”. Aquí resulta evidente cómo el proyecto del
inminente Concilio creó una tensión entre el limitado esbozo de una revisión
de las rúbricas y el replanteamiento de los “altiora principia” que conducirían
a la reforma más general del rito romano. Aquella edición del Misal Romano,
que se publicó dos años después, fue pensada, por tanto, como destinada al
“interregno” entre el rito de Pío V y el rito que tras la reforma litúrgica se pro-
mulgaría a continuación (el de Pablo VI): en suma, se trata de una revisión
provisional, pero no más postergable, del anterior sistema de rúbricas, en vis-
tas de un replanteamiento total, que ya se sentía, en 1962, como algo necesa-
rio y que sin embargo el Papa no podía anticipar “motu proprio”, precisa-
mente para respetar la inminente celebración solemne del Concilio. 
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aislados–, sino como un “texto provisional” a la espera de la celebra-
ción del Concilio y de la reforma litúrgica que ya se prevía en 1960. 

Conclusiones

El “desarrollo orgánico” de la tradición litúrgica implica inevitables
“giros” con cierta continuidad que necesita algunas discontinuidades
vitales. Como sucede en las generaciones humanas –en las que el
hijo es plenamente hijo solamente cuando el padre no está cerca de
él– un rito de Pablo VI, que tuviese siempre a su lado el rito de Pío V,
se quedaría permanentemente como un niño, sería frágil y nunca lle-
garía a su madurez; si el rito de Pío V no se resignara a desaparecer y
a encontrarse en el hijo, caería en un paternalismo entrometido y en
un moralismo sin auténtica confianza. 

Tal vez, lo que hoy nos falta en gran medida es precisamente la
conciencia de esta dimensión generacional y pedagógica del Conci-
lio Vaticano II, que todavía era consciente de necesitar de los hijos y
de los nietos para que la tradición antigua pudiera seguir adelante y
que, de este modo, consideraba el propio munus como “comienzo de
un comienzo” y no simplemente como “continuación de un tradi-
tum”, obviamente sin la pretensión de un “comienzo ex novo”, pero
también sin la presunción de poder “avanzar sin novedad”. 

El conflicto de las interpretaciones que actualmente atraviesa peli-
grosamente la consciencia eclesial “in re liturgica” depende en gran
medida de la carencia de esta auténtica preocupación tradicional
“por los hijos y los nietos”, que hoy día podemos recuperar redescu-
briendo con precisión los testimonios que condujeron al Movimiento
Litúrgico original y a la Reforma Litúrgica a formular una seria res-
puesta a la “cuestión litúrgica”: la liturgia cristiana debe “generar fe”,
debe ser “fons” de acción eclesial y de espiritualidad personal; ésta es
la única esperanza que la Reforma Litúrgica tenía por objetivo y que
nosotros no podemos ignorar ni infravalorar. 

Esta posición no ha dejado de interrogarnos y de provocarnos,
siempre que no hayamos decidido –desesperada y presuntuosa-
mente– ser los últimos cristianos que permanecemos fieles a una gran
tradición (solamente) antigua, reducida a la imagen de un bello
pasado para meterlo en un museo, con aire acondicionado y sistemas
de seguridad, pero sin vida y sin hijos.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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I.

E l motu proprio de Benedicto
XVI Summorum Pontificum, promulgado el 7 de julio de 2007, pro-
visto de una carta y largamente reelaborado a causa de algunas
ambigüedades hasta su definitiva formulación en AAS, que apareció
diez meses después de la divulgación de la carta papal, ha suscitado
mas de una inquietud 1. El acto papal amplía hasta el 15 de septiem-
bre de 2010 el uso del misal postridentino, que ya fue concedido por
Juan Pablo II a aquellos fieles que en nombre de su idea de tradición
rechazan las reformas litúrgicas del Vaticano II y de Pablo VI. Par-
tiendo de la afirmación altamente discutible de que el Misal de san

ET PRO IUDAEIS
El controvertido Oremus de Benedicto XVI

* ALBERTO MELLONI es catedrático de Historia del cristianismo en la Univer-
sidad de Modena-Reggio. Director de la Fundación Juan XXIII para la Ciencia
Religiosa de Bolonia. Fue miembro del grupo internacional que escribió la
Historia del Concilio Vaticano II dirigida por Alberigo.

Ha publicado recientemente Papa Giovanni. Un cristiano e il suo
concilio, Einaudi 2009, y ha editado con G. Ruggieri los artículos de Ch.
Theobald, P. Huenermann y J. Komonchak para Chi ha paura del Vaticano
II?, Carocci 2009.

Dirección: Fondazione per le scienze religiose Giovanni XXIII, via san
Vitale 114, 40125 Bologna (Italia). Correo electrónico: melloni@fscire.it;
alberto. melloni@tin.it

1 Cf. C. Ossola, “Motu proprio, che delirium!”, en Il Sole-24 ore 15/7/2007,
suplemento dominical; para una extensa reflexión véase M. Sodi, Perché la
Messa in latino nel III millennio?, Messaggero, Padua 2007. 
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Pío V no había sido abolido, el motu proprio especula sobre la exis-
tencia de dos formas de celebración dentro de la “unidad del rito
romano”, que en todo el movimiento litúrgico, incluido el Concilio,
había constituido un bastión insalvable 2; ofreciendo así una forma
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2 En la carta personal que J. Ratzinger escribió como respuesta a Hans-
Lothar Barth con fecha 23 de junio de 2003, señalaba una perspectiva general
sobre la reforma de la reforma litúrgica que se fundamentaba precisamente en
el desdoblamiento del rito romano: “Estimado Dr. Barth. Le estoy muy agrade-
cido por su carta del pasado seis de abril a la que ahora finalmentemente
tengo tiempo de responder. Usted me pide que interceda a favor de la amplia-
ción de la concesión del antiguo rito romano. Como realmente sabe, no he
hecho oídos sordos a esa petición, pues todo el mundo sabe cuál es mi pos-
tura con respecto a ella. Pero no puedo decirle nada ni confirmar tampoco
que la Santa Sede ‘haya concedido de forma universal y sin límite alguno’ el
antiguo rito, como a Ud. le gustaría y ha escuchado como rumor. Durante
años ha ido aumentando el número de católicos que han inoculado su aver-
sión contra la liturgia tradicional, a los que despectivamente se les denomina
‘preconciliares”, y también hay que contar con la firme oposición de muchos
obispos contra una readmisión general. Otra cosa diferente es pensar en una
readmisión limitada, pues limitada es también la demanda de la antigua litur-
gia. Soy consciente de que su valor no depende de la demanda, si bien el
número de los sacerdotes y los laicos que la hacen juega un cierto papel. Ade-
más, una medida del género a tan sólo treinta años de la introducción de la
reforma litúrgica del papa Pablo VI sólo podría ponerse en práctica paulatina-
mente, pues la precipitación no produciría bien alguno. Pero yo creo que la
Iglesia romana debe poseer, a la larga, un único rito romano; la existencia de
dos ritos oficiales es prácticamente difícil de administrar por los obispos y los
sacerdotes. El rito romano del futuro debería ser uno solo, celebrado en latín o
en lengua vulgar, pero siempre dentro de la tradición del rito transmitido;
podría acoger algunos elementos nuevos que hayan dado buen resultado,
como nuevas celebraciones, unos prefacios nuevos para la misa, un lecciona-
rio ampliado –mejor seleccionado que el anterior, pero no excesivamente–,
una ‘Oratio fidelium’, es decir, unas preces fijas tras el Oremus y antes del
ofertorio, donde anteriormente estaban ubicadas. Estimado Dr. Barth, si es
esto lo que solicita de la liturgia, esté seguro de que no estará solo y dispondrá
del “juicio público en la iglesia” con respecto a medidas excepcionales a
favor de un uso más amplio de los anteriores libros litúrgicos. Pero hemos de
ser prudentes a la hora de estimular en exceso las altas y desmesuradas expec-
tativas de los creyentes tradicionalistas. Aprovecho la ocasión para agrade-
cerle su valiosa contribución a favor de la liturgia de la Iglesia romana en sus
libros y conferencias, si bien desearía que en tal parte se mostrara más amor y
comprensión al magisterio del Papa y de los obispos. Ojalá que la semilla que
siembra, brote y dé mucho fruto para una renovada vida de la Iglesia, cuya
“fuente y culmen” y verdadero corazón es y debe seguir siendo la liturgia.
Con mucho gusto le doy la bendición solicitada y reciba un saludo cordial.
Suyo – Joseph Cardenal Ratzinger” (carta traducida del alemán).
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ordinaria del rito romano en el misal de Pablo VI y una forma extraor-
dinaria en el misal de san Pío V, el Summorum Pontificum abría una
época de espontaneidad paradójica y de autogestión ritual por parte
del clero romano que objetivamente reducía el ministerio del obispo
como supremo liturgo de la iglesia local 3.

II.

Pero Summorum Pontificum también suscitaba ciertas inquietudes
en otros ambientes porque parecía que se le pasaba por alto la reha-
bilitación –aún con las correcciones introducciones por Juan XXIII en
el rito del Viernes Santo– de fórmulas y estructuras que necesaria-
mente están llenas de la cultura del desprecio a los judíos. Precisa-
mente, para salir al paso de estas preocupaciones –que no eran en
absoluto inesperadas y a las que el cardenal Bertone había salido al
paso al día siguiente al anuncio del motu proprio–, el 4 de febrero de
2008 se publicó en el Osservatore Romano la nueva fórmula que
había que usar en la oración del viernes santo en lugar de la del misal
de san Pío V y que fue corregida por Juan XXIII por la vía de los
hechos consumados durante la celebración del triduo pascual en
1959. 

III.

La corrección del Oremus del viernes santo se prestaba inmediata-
mente a algunas consideraciones sobre el mérito y el método que
eran de gran utilidad para comprender la importancia de la cuestión
en el gobierno del papa Ratzinger. 

Con respecto al método, resultaba del todo singular que fuera la
Secretaría de Estado la que ordenase la rectificación sobre la libe-
ralización del misal tridentino en lugar de hacerlo la Congregación
competente o la Congregación para la Doctrina de la Fe. Este modus
procedendi podría deberse únicamente a triviales aspectos circuns-
tanciales relativos al organigrama de la curia romana, pero cierta-
mente indicaba la determinación papal por gestionar directamente
las consecuencias de un motu proprio vigente hasta el 15 de septiem-
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3 G. Alberigo y G. Ruggieri (eds.), G. Dossetti, Per una “Chiesa eucaris-
tica”. Rilettura della portata dottrinale della costituzione liturgica del Vati-
cano II. Lezioni del 1965, Il Mulino, Bolonia 2002.
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bre de 2010 y que, como se reconocía, había suscitado más conflic-
tos que consenso 4.

Además, en lo que respecta al método, resultaba chocante la
ambigüedad que subyacía en la expresión “Misal del beato Juan
XXIII”, que ya se había empleado en el motu proprio de julio de
2007 mediante una astucia que, en el curso de pocos meses, se
reveló bastante frágil. En efecto, resulta indudable que el misal de
san Pío V se editó por última vez bajo el pontificado del papa Ron-
calli y a este texto (a pesar de una praxis consolidada) aportó, al
menos, dos correcciones importantes teniendo en cuenta el concilio
que ya se había anunciado: la relacionada con la oración del viernes
santo (en la que se suprimió en dos pasajes el adjetivo “pérfidos”, tal
como había dispuesto en 1959, y que, no obstante, se había reim-
preso de forma idéntica en la edición del ritual para la semana santa,
publicado por la imprenta vaticana en 1961 5, y que sólo fue corre-
gido en una reimpresión de 1962), y la relacionada con el canon
donde, de acuerdo con su espiritualidad, insertó el nombre de san
José 6. Hacer de esta reimpresión un misal de Roncalli –y no de san
Pío V, como lo que realmente es y como quiere todo el archipiélago
del disenso tradicionalista– ha sido una elección que no es justa. Así
pues, si se ha considerado necesaria esta capciosa astucia es precisa-
mente porque ya se pensaba en proteger los residuos no secundarios
de una cultura del desprecio que se encuentra en el misal de san Pío
V con la evocación del pontífice que cambió las relaciones entre la
iglesia católica e Israel 7. Una evocación que, con la buena disposi-
ción de todos, no ha bastado: lo confirma el dato de que el compro-
miso en el diálogo judío-cristiano, al que Roncalli contribuyó perso-
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4 Al final del pontificado de Juan Pablo II salió la instrucción Redemptionis
Sacramentum de la Congregación para el Culto Divino (2004) que hacía un
listado de los abusos cometidos en la liturgia; sobre el fundamento teológico
de la categoría de abuso, cf. J. Ratzinger, La festa della fede, Jaca Book,
Milán, pp. 37-54 (trad. esp.: La fiesta de la fe, tr. María del Carmen García del
Carrizo, Desclée de Brouwer, Bilbao 2007).

5 Cf. Nostra Aetate – Origins, Promulgation, Impact on Jewish-Catholic
Relations, edición de Neville Lamdan y Alberto Melloni, Münster 2007, pre-
senta en la sobrecubierta la página de la oración reimpresa en 1961 con la
corrección hecha a bolígrafo.

6 Storia del Concilio Vaticano II, diretta da Giuseppe Alberigo, ed. it. de A.
Melloni, 5 vols., Il Mulino/Peeters, Bolonia 1995-2001.

7 “Nostra aetate e la scoperta del sacramento dell’alterità”, en N. Hofman,
J. Sievers y M. Mottolese (eds.), Chiesa ed ebraismo oggi. Percorsi fatti, ques-
tioni aperte, Roma 2005, pp. 153-179.
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nalmente de forma tan considerable, implica deberes de los que
nadie puede eximirse nominalísticamente. Con respecto al mérito,
resultaba sorprendente darse cuenta de que no se quería reconocer
–como era obvio y necesario que se hiciera– que el misal de san Pío
V no expresaba una idea neutral del hebraísmo, sino que ponía voz
a una teología de aquella relación fundamental entre Israel y la igle-
sia, históricamente precisa y teológicamente ubicada. Aquel libro
litúrgico, precisamente por su importancia configuradora, estaba
lleno de ideología antijudía enraizada en la concepción y la expe-
riencia de los siglos XVI y XVII; la espiritualidad de la sustitución y el
prejuicio del deicidio encontraban en él fundamentos precisos y vis-
tosas consecuencias rituales 8. En el misal de Pablo VI (en la edición
typica latina, como también en la impecable traducción del misal de
la Conferencia Episcopal Italiana), al mismo tiempo con rigor y con
un sentido del tiempo histórico como tiempo de la acción divina, se
desarrollaba el replanteamiento conciliar sobre las relaciones entre
Israel y la Iglesia que se distancia de la catequesis sobre el deicidio,
deplora el antisemitismo y se mide sin rebajas con la perennidad de
la promesa de Dios. 

Además, chocaba que, al escribir una tercera oración del viernes
santo a mitad de camino entre la de san Pío V y la de Pablo VI (tan
aborrecido por los tradicionalistas hasta el punto de calificarlo como
el anticristo o el antipapa 9), se comportaba como si el oremus pos-
concilar VI hubiese sido escrito como sujeción a lo politically correct
o por una exangüe renuncia a la fe en Jesús como el salvador, cosas
que deben rectificarse restableciendo fórmulas urticantes de tipo
identitario, como actualmente está de moda en muchos universos
religiosos. Es evidente que la autoridad podía perfectamente apartarse
de las formas de fidelidad al concilio del predecesor, a condición
ciertamente de declarar (como posteriormente se ha visto obligada a
hacer) en qué teología de las relaciones entre la iglesia e Israel pre-
tendía inspirarse y, por tanto, a dar a la nueva fórmula un valor en
relación con la declaración conciliar Nostra aetate.
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8 Sodi insiste, con toda razón, en la estrechez de miras en la lectura bíblica y
en la mezquindad con respecto al Antiguo Testamento; véase, op. cit. 

9 N. Buonasorte, Tra Roma e Lefebvre. Il tradizionalismo cattolico italiano
e il Concilio Vaticano II, Studium, Roma 2003. 
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IV.

El texto de la nueva versión de la antigua oración publicado en
febrero de 2008 intentaba, de hecho, salvar la evolución del oremus
tridentino. Como había hecho Juan XXIII cuarenta y nueve años
antes, con el concilio ya anunciado, y con seis años de distancia con
respecto a Nostra aetate, se eliminaba el uso del adjetivo perfidus 10,
pero se conservaban las fórmulas de san Pío V la expresión del nece-
sario reconocimiento (agnitio) de Cristo por Israel 11; se introducía a
continuación una fórmula sobre la entrada de Israel en la iglesia junto
con los paganos que algunos comentaristas explicaban como una
visión escatológica, pero que, de hecho, mezclaba de forma nada
clara la entrada de Israel en la iglesia y en el reino. 

A una lectura atenta le resultaba claro que la pasividad implícita en
el agnitio no se correspondía con las tesis ya adquiridas sobre el diá-
logo teológico entre hebreos y cristianos en general; además, la pro-
fecía sobre la entrada de Israel en el reino se formulaba de forma muy
desafortunada, porque en su fuente paulina del siglo I la posición
última de Israel se debía a la elección 12 (un tema sobre el que el
magisterio, no el diálogo, ha sido explícito), mientras que en la fór-
mula romana del siglo XXI esta posición final de Israel parece deberse
a una especie de retraso voluntario y/o punitivo. 

En esta oración se hallaba, por tanto, un diferente planteamiento de
fondo, que mientras que parecía corregir el misal de san Pío V, corregía
también el de Pablo VI, debilitaba la fuerza hermenéutica del Vaticano II
y de hecho le quitaba toda su fuerza, si bien no alteraba en modo alguno
el wording13. Que esto no fuera solamente una sospecha, sino un dato
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10 En la reedición de 1961, con la ausencia de una mens papal que diera
cuerpo a la praxis introducida por el Papa en la cuaresma de 1959, el Oremus
del viernes santo volvió a imprimirse con el adjetivo perfidis que fue tachado
con bolígrafo en muchos misales diocesanos, como en el de Juan XXIII.

11 Esta proposición, atribuida a Calvino, está ausente del Misal de Pablo VI. 
12 Cf. J. Fitzmeyer, Lettera ai Romani, Piemme, Casale Monferrato 1999; P.

Stuhlmacher, La lettera ai Romani, Paideia, Brescia 2002, trad. de la segunda
edición de 1998.

13 Sobre la discusión en torno al Vaticano II, cf. Joseph A. Komonchak,
“Benedict XVI and the Interpretation of Vatican II”, en Cristianesimo nella
storia 28 (2007) 323-338; P. Hünermann, “Der ‘Text’. Eine Ergänzung zur
Hermeneutik des II. Vatikanischen Konzils”, ibíd., pp. 339-358; Ch. Theo-
bald, “Enjeux herméneutiques des débats sur l’histoire du Concile Vatican II”,
pp. 359-380; G. Ruggieri, “Recezione e interpretazione del Vaticano II. Le
ragioni di un dibattito”, pp. 381-406.
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comprobable, se hacía evidente al hacer una sinopsis de las tres oracio-
nes (la de san Pío V, la de Pablo VI y la de Benedicto XVI): sobre las con-
secuencias del acto y sobre lo que pone de manifiesto se ha abierto una
acalorada discusión tanto en el hebraísmo como en el catolicismo, pro-
duciéndose desarrollos ulteriores en el curso de una docena de semanas.

V.

Por parte hebrea se han producido reacciones de amargo estupor 14,
como la de los rabinos italianos que han considerado esta oración
como una parada del diálogo 15, y también reacciones que minimizan
su importancia, por ejemplo la de los rabinos americanos y la de
Jacob Neusner 16, que se han inclinado por comprender el acto, tal vez
porque es el corolario de una concesión hecha a una parte ínfima pero
ruidosa y contestaria del cuerpo católico. Pero resulta evidente que las
dos reacciones no son simétricas y que los traqueteos negativos han
sido más incisivos que la indulgencia oportunista. También porque la
reacción por parte católica ha sido aplastada: en vez de pedir una
magnánima indiferencia por un Oremus que no tiene una gran impor-
tancia, muchos se han dedicado a defenderlo como si fuera un acto de
magisterio positivo, un punto de no retorno y de “claridad” en el diá-
logo o incluso como una legítima represalia por las oraciones hebreas
que a lo largo de los siglos han escarnecido a los cristianos 17. 

Este exceso de celo –actitud que en la antigua disciplina militar se
consideraba sospechosa– ha sido el que ha generado los más fuertes
recelos en una y otra comunidad. En lugar de defender la legitimidad
de un acto que se había expuesto por sí mismo al juicio de los demás
mediante una discusión serena, se incurría en el riesgo de hacerlo
aparecer como el desvelamiento de una nueva línea de pensamiento
sobre la misión y la conversión 18: algo que parecía verdaderamente
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14 Cf., por ejemplo, Il Regno 2008, n. 1029, pp. 89-91. 
15 Rabí Riccardo Di Segni expresó su posición en el mes de febrero de

2008 con un documento que está disponible en la web de la comunidad
www.romacer.org, en la página dedicada a las intervenciones del rabino jefe
y con el título La preghiera per gli ebrei, en Shalom 2008, n. 3, pp. 4-7. 

16 Jacob Neusner, Die Tagespost, 23/2/2008
17 Sobre este tipo de astucias, véase la respuesta de G. Ravasi a un lector

del suplemento dominical de Il Sole-24 ore, 24/2/2008, p. 2.
18 Sobre la discusión reciente, cf. J. T. Pawlikowski, “Reflections on Cove-

nant and Mission”, en E. Kessler y M. J. Wreight (eds.), Themes in Jewish-
Christian Relations, Cambridge 2005, pp. 273-299.
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grave y que habría constituido una forma de licencia con respecto al
magisterio del Vaticano II y a la práctica del diálogo de los decenios
posconciliares 19.

VI.

El 4 de abril de 2008 se produjo la primera respuesta a estas dudas
por parte de la sala de prensa del Vaticano, que, evidentemente,
había sido encargada por la autoridad superior para devolver la sere-
nidad en un clima nada fácil 20. El comunicado tomaba nota de la
parte más constructiva y dolida de las objeciones hebreas (e israelíes)
en las que se sostenía que el nuevo Oremus para el antiguo misal “no
estaba en armonía con las declaraciones y los comunicados oficiales
de la Santa Sede sobre el pueblo judío y su fe que habían caracteri-
zado el progreso en las relaciones de amistad entre los hebreos y la
Iglesia católica en estos cuarenta años”. La réplica era formal y se
atribuía el gravamen de reducir a sus propias medidas la envergadura
del Oremus con respecto al Vaticano II:

“La Santa Sede asegura que la nueva formulación del Oremus,
con la que han sido modificadas algunas expresiones del Misal de
1962, no ha querido en modo alguno manifestar un cambio en la
actitud que la Iglesia católica ha desarrollado con respecto a los
hebreos, sobre todo a partir de la doctrina del Concilio Vaticano II,
en particular en la Declaración Nostra aetate, que, según las pala-
bras pronunciadas por el papa Benedicto XVI en la audiencia a los
Rabinos jefe de Israel el 15 de septiembre de 2005, marcó un hito
que, según las palabras pronunciadas por el papa Benedicto XVI pre-
cisamente en la audiencia a los Rabinos jefe de Israel el 15 de sep-
tiembre de 2005, constituyó una piedra miliar en la vía de la recon-
ciliación de los cristianos con el pueblo hebreo. La permanencia de
la actitud presente en la Declaración Nostra aetate se ve claramente,
por lo demás, en el hecho de que el Oremus por los hebreos conte-
nido en el Misal Romano de 1970 sigue en plena vigencia y es la
forma ordinaria de la Oración de los católicos. El documento conci-
liar, en el contexto de otras afirmaciones –sobre las Sagradas Escritu-
ras (Dei Verbum 14) y sobre la Iglesia (Lumen gentium 16)–, expone
los principios fundamentales que han sostenido y siguen sosteniendo
actualmente las relaciones fraternales de estima, diálogo, amor, soli-
daridad y colaboración entre los católicos y los hebreos. En su inda-
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19 Chiesa ed ebraismo oggi. Percorsi fatti, questioni aperte, op. cit., n. 7.
20 El 24 de marzo de 2008, el cardenal Kasper intervenía con un breve

artículo publicado en FAZ.
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gación sobre el misterio de la Iglesia, Nostra aetate recuerda el
vínculo altamente particular con que el Pueblo del Nuevo Testa-
mento está espiritualmente unido a la estirpe de Abrahán y rechaza
toda actitud de desprecio y discriminación hacia los hebreos, repu-
diando con firmeza cualquier forma de antisemitismo”.

La posición del comunicado era políticamente irreprochable, a pesar
de que había evitado calificar el significado histórico de Nostra
aetate; y, desde luego, era sincero el deseo de que “los progresos veri-
ficados en la comprensión y la estima recíproca entre los hebreos y
los cristianos durante estos años” pudieran aumentar “ulteriormente”.
Ahora bien, no parecía creíble, ni siquiera a sus redactores, que esta
corrección y sinceridad hubieran sido suficientes para remediar el
daño objetivo que se ha hecho al diálogo judío-cristiano por los inci-
dentes de 2007-2008. 

Esto lo pone de manifiesto el hecho de que unos pocos días des-
pués el cardenal Kasper escribiera en L’Osservatore Romano del 12
de abril de 2008 un extenso artículo en el que retomaba todos los
argumentos de la discusión desarrollándolos ampliamente. Tras reco-
nocer que la modificación del texto, incluida la eliminación del pro
perfidis, era “oportuna”, reestructura la tesis minimalista que había
herido las sensibilidades:

“Las reacciones de la parte hebrea se han originado en gran parte
no de forma racional, sino emocional. No obstante, no deben dese-
charse precipitadamente como resultado de una hipersensibilidad.
También entre los amigos hebreos que están implicados desde hace
decenios en un diálogo intenso con los cristianos, sigue vivo el
recuerdo de la catequesis y de las conversiones forzosas. El recuerdo
de la shoah constituye para el hebraísmo contemporáneo una trau-
mática característica de su identidad que crea un sólida comunión
entre ellos. Muchos hebreos consideran la misión a los hebreos una
amenaza para su existencia; en ocasiones se habla también de una
shoah provocada con otros medios. Así pues, aún es necesario man-
tener una gran sensibilidad en las relaciones judío-cristianas”. 

Dicho esto, Kasper afronta la desproporción cuantitativa y teológica
entre el indulto y el concilio 21, y sostiene que la antigua oración
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21 “Mientras tanto, las explicaciones que se han dado sobre la oración
reformulada del Viernes Santo han podido eliminar los malentendidos más
groseros. El simple hecho de que la oración del Viernes Santo del Misal de
1970 –en la forma ordinaria del rito romano, por tanto la usada con mucho
en el mayor número de casos– siga totalmente en vigor, demuestra que la
plegaria reformulada para el Viernes Santo, usada solamente por pequeñas
comunidades, no puede significar un paso hacia atrás con respecto a la
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redactada “no dice nada verdaderamente novedoso” con respecto a
la autocomprensión de la fe cristiana; no obstante, plantea la cues-
tión con bastante claridad:

“La verdadera cuestión controvertida es la siguiente: ¿deben los cris-
tianos orar por la conversión de los hebreos? ¿Puede darse una misión
a los hebreos? En la oración reformulada no se encuentra la palabra
‘conversión’. Pero está indirectamente incluida en la invocación de
que Dios ilumine a los hebreos para que reconozcan a Jesucristo. Ade-
más, el Misal de 1962 contiene los títulos de cada oración. El título de
la oración por los hebreos no se ha modificado, sino que suena como
anteriormente: ‘Pro conversione Judaeorum’ es decir, por la conversión
de los hebreos. Muchos hebreos han leído la nueva formulación desde
la óptica de este título, lo que ha suscitado la reacción que ya hemos
descrito. En respuesta debe notarse que la Iglesia católica, a diferencia
de algunos grupos ‘evangélicos’, no conoce una misión a los hebreos
de forma organizada e institucionalizada. No obstante, el problema de
la misión a los hebreos sigue siendo, de hecho, un asunto que no se ha
clarificado teológicamente todavía. Aquí es donde encontramos preci-
samente el mérito de la nueva formulación de la oración del Viernes
Santo, que, en su segunda parte, presenta una primera indicación para
dar una respuesta teológica fundamentada”. 

Kasper busca la respuesta a partir de Rom 11, que lee con mayor
atención que la que le dedica al texto de la oración 22; por consi-
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declaración Nostra aetate del Concilio Vaticano II, que posee incluso un
valor mayor porque su fundamento y sustancia se encuentra en un docu-
mento de mayor nivel formal, a saber, la constitución sobre la Iglesia Lumen
gentium (n.16); de ahí que, en principio, no pueda ponerse en cuestión”. 

22 “Una vez más, partimos del capítulo 11 de la Carta a los Romanos, un
texto que es fundamental en Nostra aetate (3). La salvación de los hebreos
constituye para Pablo un profundo misterio de la elección mediante la gracia
divina (9,14-29). Los dones de Dios son irrevocables y las promesas hechas
por Dios, no obstante la desobediencia del pueblo, no han sido revocadas
(9,6; 11,1.29). El endurecimiento de Israel se convierte en salvación para los
paganos. Las ramas silvestres de los paganos se han injertado en la cepa
santa de Israel (11,16s). Dios, no obstante, tiene el poder para injertar de
nuevo las ramas cortadas (11,23). Cuando todos los paganos se salven, tam-
bién se salvará la totalidad de Israel (11,25s). Israel sigue siendo, por tanto, el
que porta la promesa y la bendición. Con el lenguaje de la apocalíptica,
Pablo habla de un misterio (11,25). Con este término se pretende decir algo
más que el hecho de que los hebreos fueran para los otros pueblos un
enigma y que su existencia constituyera para los demás un testimonio de
Dios. Con el término “misterio”, Pablo entiende la voluntad salvífica eterna
de Dios que se ha manifestado en la historia mediante la predicación del
apóstol. Concretamente, se refiere a Is 59,20 y Jr 31,33s, es decir, a la

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 294



ET PRO IUDAEIS. EL CONTROVERTIDO OREMUS DE BENEDICTO XVI

guiente, le parece que puede decir que “la exclusión de una misión
dirigida e institucionalizada a los hebreos no significa que los cristia-
nos deban quedarse con las manos quietas”, puesto que la “misión
dirigida e institucionalizada, por un lado, y el testimonio cristiano,
por otro, se distinguen entre sí”, sin ocultamientos recíprocos. Kasper
propone en consecuencia una lectura constructiva del incidente:

“La incomprensión que se ha difundido sobre la plegaria reformu-
lada para el Viernes Santo es una señal de cuánto debe hacerse todavía
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reunión escatológica de los pueblos en Sión, prometida por los profetas y por
Jesús, y a la paz universal (shalom”) que surgiría a continuación (4). Pablo
entiende toda su obra misionera entre los paganos desde esta perspectiva
escatológica. Su misión consiste en preparar esta reunión escatológica de los
pueblos, que, cuando abarque a todos los paganos se convertirá en salvación
para Israel y hará surgir la paz escatológica para el mundo. Así pues, po-
demos decir que Dios realizará finalmente la salvación de Israel no mediante
una misión a los hebreos, sino como consecuencia de la misión a los
paganos, es decir, cuando a todos ellos les alcance la salvación. Sólamente
Aquel que ha endurecido a la mayor parte de Israel, puede desendurecerla. Y
lo hará cuando ‘el liberador’ salga de Sión (11,26). Según el vocabulario pau-
lino (cf. 1 Tes 1,10), este liberador no es otro que el Cristo que regresa. En
efecto, tanto los hebreos como los cristianos tienen en el mismo Señor
(10,12) (5). La oración del Viernes Santo que se ha reformulado expresa esta
esperanza en un oración de intercesión dirigida a Dios (6). Con esta oración,
la Iglesia, en el fondo, repite la invocación del Padre nuestro, ‘Venga a noso-
tros tu reino’ (Mt 6,10; Lc 11,2), y la aclamación litúrgica protocristiana
‘Maranà tha’, es decir, ‘Ven, Señor Jesús, ven pronto’ (1 Cor 16,22; Ap 22,20;
Didajé 10,6). Estas oraciones por la llegada del Reino de Dios y por la reali-
zación del misterio de la salvación, según su propia naturaleza, no son una
llamada que se hace a la Iglesia para que misione a los hebreos. Al contrario,
respetan toda la profundidad abismal del ‘Deus absconditus’, de su elección
por la gracia, del endurecimiento, como también de su misericordia infinita.
Con su plegaria, la Iglesia, por tanto, no asume la dirección del cumpli-
miento del misterio inescrutable. De hecho, no puede hacerlo. Más bien,
pone totalmente el ‘cuándo’ y el ‘cómo’ de su cumplimiento en las manos de
Dios. Sólo Dios puede hacer surgir su Reino, en el que se salvará todo Israel
y la paz universal se instaurará en todo el mundo. Para apoyar esta interpre-
tación podemos recurrir a un texto de san Bernardo de Claraval en el que
dice que no somos nosotros quienes debemos ocuparnos de los hebreos, sino
que es Dios mismo quien se ocupa de ellos (7). La verdad de esta interpreta-
ción queda corroborada por la doxología con que concluye Rom 11: ‘¡Oh
profundidad de la riqueza, la sabiduría y la ciencia de Dios! ¡Qué inescruta-
bles son sus juicios y cúan inaccesibles sus caminos!’ (11,33). Esta doxología
manifiesta una vez más que se trata de la glorificación adoradora de Dios y
de su elección inescrutable mediante la gracia, no de una llamada a cual-
quier tipo de acción y ni mucho menos a la misión”.
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Misal de Pío V 

Pro conversione Iudaeo-
rum

Oremus 
et pro perfidis Judaeis 
ut Deus et Dominus noster

auferat velamen 
de cordibus eorum; 
ut et ipsi agnoscant 
Jesum Christum, 
Dominum nostrum.
Omnipotens sempiterne
Deus, 
qui etiam judaicam perfi-
diam 
a tua misericordia non
repellis: 
exaudi preces nostras, 
quas pro illius populi 
obcaecatione deferimus; 
ut, agnita veritatis tuae
luce, 
quae Christus est, 
a suis tenebris eruantur. 

Per Christum Dominum
nostrum. Amen. 

Misal de Benedicto XVI 

Con referencia a las disposicio-
nes contenidas en el motu pro-
prio “Summorum Pontificum”,
del 7 de julio de 2007, sobre la
posibilidad de usar la última
versión del Misal Romano ante-
rior al Concilio Vaticano II,
publicada en 1962 con autori-
zación del beato Juan XXIII, el
Santo Padre Benedicto XVI ha
dispuesto que el Oremus et pro
Iudaeis de la liturgia del Viernes
Santo contenido en dicho Misal
Romano sea sustituido por el
siguiente texto: 
Oremus 
et pro Iudaeis 
Ut Deus et Dominus noster 

illuminet 
corda eorum, 
ut agnoscant 
Iesum Christum 
salvatorem omnium hominum. 
Omnipotens sempiterne
Deus,
qui vis ut omnes homines 
salvi fiant 

et ad agnitionem veritatis 
veniant, 
concede propitius, 
ut plenitudine gentium in
Ecclesiam Tuam intrante
omnis Israel salvus fiat. 

Per Christum Dominum
nostrum. Amen. 
Este texto debe usarse a partir
del año en curso en todas las
celebraciones del Viernes Santo
con el citado Misal Romano. 
Vaticano, 4 de febrero 2008.

Misal de Pablo VI 

VI. Por los hebreos

Oremos
por los hebreos: 
el Señor Dios nuestro, 
que los eligió 
antes que todos los hombres
para que acogieran su palabra, 
les ayude a progresar siempre
en el amor de su nombre y
en la fidelidad a su
alianza. 

Dios omnipotente y
eterno, 
que hiciste tus promesas a
Abrahán y descendencia,

escucha la oración de tu
Iglesia, 
para que el pueblo 
primogénito de tu alianza
pueda alcanzar 
la plenitud de la redención.

Por Cristo nuestro Señor.
Amén
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en el diálogo judío-cristiano. Las reacciones de irritación que se han
suscitado pueden ser, por tanto, una ocasión para clarificar y profundi-
zar en las bases y los objetivos del diálogo judío-cristiano. Si se pudiese
orientar en esta profundización del diálogo, la agitación que se ha pro-
ducido podría desencadenar un resultado finalmente positivo”. 

Ahora bien, el hecho de que se haya ido apagando el fuego de la
polémica no significa que se hayan cerrado las heridas. Esto le ha
quedado bien claro a la Santa Sede, puesto que el mismo cardenal
Bertone escribió unas pocas semanas después una carta a los rabinos
cuyo contenido desconocemos por ahora, pero que, por cuanto se
comenta, es de idéntico tenor y tiene el mismo objetivo. 

Lo que falta hasta el día de hoy no es, por tanto, una sincera volun-
tad de remediar el problema, sino la explicación de por qué nadie
evaluó la previsibilidad de las reacciones que se desencadenarían. Por
todo ello no puede sorprender que, excepción hecha de la restitución
a cierto clero en general y al joven en particular, que se encuentran
fuera de toda disciplina, un misal que llevaba los signos de una teolo-
gía diferente al del otro haya suscitado reacciones por parte hebrea. Si
acaso hemos de soprendernos de que de otras partes (haeretici et
schismatici, como los definía otro Oremus del viernes santo) no se
hayan producido reacciones de resentimiento, por lo que podríamos
preguntarnos si esto deriva de la erosión de la credibilidad o del tesoro
de credibilidad que los cardenales alemanes y neerlandeses de la uni-
dad han aportado a la sede de Roma desde el año 1961. 

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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L a nueva oración del Viernes
Santo “por los judíos”que Roma ha formulado para la celebración de
la eucaristía en lengua latina según el antiguo rito tridentino ha susci-
tado un acalorado debate. Con frecuencia se ha exigido también que
se mantuviera en la liturgia tridentina la forma de la oración introdu-
cida en 1970. Pero a mí me parece también que esta valiosa forma
de oración es altamente dudosa para distanciarse de la posición anti-
judía de la Iglesia. Pues, después de todo, considero altamente pre-
tencioso que lo único que se haga por ellos sea en realidad simple-
mente orar “por los judíos”, sin decir nada de nuestra culpabilidad
con respecto a ellos, dado que lo primero que tenemos que hacer es
pedir perdón. Por esta razón propuse hace años que en lugar de
decir “Oremos también por los judíos”, deberíamos decir “Conme-
moremos también a los judíos” y a continuación conectar las preces
que a ella remiten, es decir, que Dios nos ayude a arrepentirnos de
nuestra relación con los judíos y que Dios nos conceda participar

“CONMEMORAR A LOS JUDÍOS”
EN LUGAR DE ORAR POR ELLOS

* ANSGAR AHLBRECHT nació en 1928. Estudió Teología en Bonn y en Inns-
bruck. Se doctoró en Teología en 1962. Miembro y posterior director del Ins-
tituto Ecuménico de la Abadía de Niederaltaich. En 1961 organizó un con-
greso sobre las relaciones entre cristianos y judíos. Entre 1963 y 1965
participó como experto privado en el Concililio Vaticano II. Ha sido director
de las revistas de ecumenismo Una Sancta y Ökumene am Ort. Desde 1970
hasta la actualidad ha sido traductor de la edición alemana de la revista Con-
cilium y entre 1976 y 1991 fue el responsable de su edición en lengua ale-
mana.

Dirección: Winterbergstrasse 10, Haus 9, D-66119 Saarbrücken (Alema-
nia). Correo electrónico: ansgarahlbrecht@gmx.de
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cuanto antes en su salvación prometida. En mi comunidad católica
de Saarebrücken se integró rápidamente la nueva formulación que
había preparado como alternativa al texto que hasta entonces se
usaba en la oración del Viernes Santo y que encontró la acogida de
todos. He aquí el texto alternativo:

Lector/a:

Recordemos también a los judíos, contra quienes han pecado
nuestras iglesias cristianas y nuestro pueblo alemán, y con
quienes la esperada reconciliación sólo puede acontecer
milagrosamente. De su pueblo nació nuestro Señor Jesucristo
y en su tradición de fe fue educado. A ellos les habló Dios en
primer lugar y las promesas que les hizo siguen siendo valio-
sas hoy y siempre.

Sacerdote:

Dios todopoderoso y eterno, tú hiciste tus promesas a Abra-
hán y su descendencia. Haz que descubramos cuánto nos
recuerdan los hombres de este pueblo a lo largo de los siglos
a los grandes personajes de la tradición bíblica: a Moisés, por
quien se entregó al mundo el espejo de los diez mandamien-
tos; a Jacob, que luchó contra el ángel, y a Job, que luchó
contigo; al Siervo sufriente de Dios, que cargó sobre sí con
toda la violencia. Por esto, haz que les honremos como tus
testigos. Haz que se cicatricen las heridas que les han sido
infligidas para que podamos alcanzar con ellos la plenitud de
la salvación. Te lo pedimos por Jesucristo Nuestro Señor. 

(O en forma más breve)

Dios todopoderoso y eterno, que hiciste tus promesas a Abra-
hán y su descendencia. Haz que descubramos en los hombres
de este pueblo al Siervo sufriente de Dios y a los testigos de tu
alianza con la humanidad y así les honremos. Que las heridas
que le han sido infligidas cicatricen de modo que podamos
alcanzar con ellos la plenitud de la salvación. Te lo pedimos
por Jesucristo nuestro Señor. 

(Traducido del alemán por José Pérez Escobar)
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En su reciente artículo titulado
“Masculinidad y feminidad: dos caras del misterio de Jesucristo” (Con-
cilium 326), Maria Clara Bingemer desenterró la imagen del Jesús
feminista que liberó a las mujeres del sistema patriarcal judío. Esta pre-
sentación de Jesús como amigo feminista de las mujeres que rompe
con el judaísmo patriarcal de su tiempo se ha visto desacreditada tanto
por sus deficiencias históricas como por su concepción profunda-
mente antijudía. Desde mediados de los años ochenta se ha producido
en la teología feminista un saludable debate y una seria revisión cien-
tífica del antijudaísmo que ha originado una profunda revisión
teológica1, una nueva investigación histórica2 y, al menos, una traduc-
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Sicht von Frauen in unterschiedlichen Kulturen, Gütersloh 2000. 

2 Bernadette Brooten, “Early Christian Women and their Cultural Context:
Issues of Method in Historical Reconstruction”, en A. Y. Collins (ed.), Femi-
nist Perspectives on Biblical Scholarship, Scholars Press, Chico 1985, pp. 62-
93. Ross Kraemer, Her Share of the Blessing: Women’s Religions among
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ción radicalmente nueva de la Biblia3. La mayor parte de esta revisión
crítica de los estereotipos antijudíos en la teología feminista cristiana y
poscristiana se ha desarrollado en Europa y en los Estados Unidos. La
teología de la liberación también se ha involucrado en el diálogo judío-
cristiano y en una reevaluación del antijudaísmo de forma más
periférica4. Parece que Bingemer no ha tenido en cuenta estas discusio-
nes o tal vez sus resultados no han llegado a convencerla.

La reconstrucción histórica que hace del judaísmo del siglo I no se
fundamenta en la investigación histórica del Nuevo Testamento susci-
tada por el debate anteriormente mencionado, sino que depende de
una sola fuente. Su autora, la rabina Sandra Kochmann 5, parece estar
altamente cualificada por su ordenación de rabina y su presunto esta-
tus de encontrarse por encima de toda sospecha de la suplantación
cristiana contraria al judaísmo. Los ejemplos que cita de la obra de
Kochmann sirven para describir al judaísmo como un sistema que
excluye por razones de género (la circuncisión como signo de la
alianza), que da primacía al varón (la oración diaria de acción de gra-
cias que alaba a Dios por haber creado al varón para darle culto), que
sospecha de la sexualidad de las mujeres (la impureza contraída por la
menstruación, el desprecio a las prostitutas), y que tiene un carácter
etnocéntrico (la cananea, la samaritana o la sirofenicia). Estas referen-
cias pertenecen al clásico arsenal de la polémica antijudía 6. Aunque
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Pagans, Jews and Christians in the Greco-Roman World, Oxford University
Press, Oxford 1992. Ross Kraemer y Mary Rose d’Angelo (eds.), Women and
Christian Origins, Oxford University Press, Nueva York 1999). Amy-Jill
Levine, Luise Schottroff, Silvia Schroer, Marie-Theres Wacker, Feminist Inter-
pretation: The Bible in Women’s Perspective, tr. Martin y Barbara Rums-
cheidt, Fortress Press, Minneapolis 1998.

3 Bibel in gerechter Sprache, Gütersloher Verlag, Gütersloh 2007.
4 Peter Phan, Being Religious Interreligiously, Orbis Press, Maryknoll 2004;

Otto Maduro, Judaism, Christianity and Liberation: An Agenda for Dialogue,
Orbis Press, Maryknoll 1991; Leon Klenicki, “The Theology of Liberation: a
Latin American Jewish Exploration”, American Jewish Archives 35 (1983) 27-
39. John Pawlikowski, Christ in the Light of Jewish-Christian Dialogue, Wipf
and Stock, Nueva York 1982, pp. 59-73, 163-186; Norman Solomon, “Chris-
tian Jewish Relations in Latin America: Society, Theology, Liberation, Educa-
tion”, Christian Jewish Relations 23 (1990) 5-67.

5 Véase Bingemer, nota 6: Rabbi Sandra Kochmann, O Lugar da Mulher no
Judaísmo, en Revista de Estudos da Religicvo 2 (2005) 35-45, www.pucsp.br/
rever/rv2_2005/p_kochmann.pdf (visitada 6.4.2008). 

6 Katharina von Kellenbach, Anti-Judaism in Feminist Religious Writings,
Scholars Press, Atlanta 1994.
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estas construcciones formadas por oposiciones o antítesis se han visto
rigurosamente desaprobadas por argumentos históricos y teológicos,
Bingemer concluye diciendo: “En este contexto, las acciones de Jesús
no sólo era innovadoras, sino también impactantes o provocadoras”.
Al resaltar el “contexto” de un judaísmo hiperpatriarcal y misógino,
considera que pueden catalogarse de “feministas” las relaciones que
Jesús tiene con las mujeres en las calles, las casas, las sinagogas de
Galilea y en el Templo de Jerusalén 7. Los relatos evangélicos de unas
relaciones entre géneros despreocupadas y sin problemas en la Pales-
tina del siglo I no se interpretan como signos de la diversidad y la laxi-
tud social internas al judaísmo, sino como prueba del presunto
rechazo por Jesús del Patriarcado vinculado a su supuesto repudio del
judaísmo. Lamentablemente, siguen siendo muchos los cristianos que
creen y están convencidos de este fundamento teológico antijudío. 

Su retorno al razonamiento teológico feminista nos remite a la cre-
ciente frustración y agotamiento que encontramos entre las pensado-
ras feministas cristianas. Las innovaciones de la teología feminista
han sido, en efecto, emparedadas, ignoradas y despreciadas tanto por
la jerarquía católica como por los movimientos protestantes carismá-
ticos y fundamentalistas. Lejos de lograr la igualdad de género o
incluso los mínimos derechos políticos y religiosos para las mujeres,
las feministas se han visto obligadas a replegarse. No obstante las
décadas de una magnífica investigación feminista histórica y teoló-
gica, las mujeres deben seguir enfrentándose con unos argumentos
cristianos trasnochados, rutinarios y manidos sobre su sumisión y su
subordinación. Como la Southern Baptist Convention declaró en el
año 2000, finalmente ha regresado la “graciosa sumisión” de las
mujeres en la familia patriarcal 8. Al tiempo que aumenta su margina-
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7 Jesús se relaciona con las mujeres en las calles (por ej., la sirofenicia [Mc
7,24-30], la samaritana [Jn 4] y la cananea [Mt 15,21-28]), en sus propias
casas (María y Marta, en Lucas y Juan) o en las casas de otros (por ej., la
asombrosa aparición de una prostituta en la casa de un fariseo, Lc 7,36-50).
Las mujeres también estaban presentes en la sinagoga (Jesús cura a un mujer
encorvada en una sinagoga (Lc 13,10-17) y Jesús observa cómo una pobre
viuda echa su donativo en el cepillo del Templo (Mc 12,42). 

8 http://www.sbc.net/bfm/bfm2000.asp (6.11.2008): “El marido debe amar
a su esposa como Cristo amó a la iglesia. Dios le ha dado la responsabilidad
de alimentar y proteger a su familia, como también la de mandar sobre ella.
La esposa debe someterse graciosamente al mando de servicio de su marido,
así como la iglesia se somete de buena gana al mando de Cristo. Dios le ha
dado a ella, que es imagen suya como también lo es su marido y por eso son
iguales, la responsabilidad de respetar a su marido y servirle de ayuda en la
gestión de la casa y la educación de la siguiente generación”.
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ción económica, su explotación y su pobreza, se les dice que guar-
den su virginidad, que se alegren de casarse y que dejen de preocu-
parse de los medios anticonceptivos y de la planificación familiar. Se
les exhorta a que acepten el liderazgo que Dios ha dado a los varones
y a que abandonen la lucha política por conseguir los mismos dere-
chos y la misma representatividad, incluida la ordenación sacerdotal.
Después de treinta años de la irrupción en la escena religiosa de la
teología feminista parece que nos estamos alejando cada vez más de
la visión del protagonismo religioso de la mujer, como también de su
autonomía y creatividad. 

Es comprensible que ante estas amenazas se estén desenterrando
los viejos argumentos teológicos feministas y sus antiguos enemigos.
En esta perspectiva, resulta profundamente atrayente la presentación
de Jesús como aquel que fue crucificado por su mensaje feminista de
respeto a los pobres y oprimidos por una jerarquía judía empeñada
en restaurar el patriarcado “por cualquier medio”. Con el triunfo de
su resurrección se dio la vuelta a la derrota en la cruz. La feminista
creyente puede resistir con la esperanza de que las fuerzas patriarca-
les (violencia, opresión, pobreza, restauración, etc.) no prevalecerán
sobre el poder “blando” de la visión que Dios tiene sobre la justicia
de género. Pero esta teología tan satisfactoria desde el punto de vista
religioso y político se fundamenta en toda una serie de tropos antiju-
díos. La tesis del Jesús feminista que quebrantó la Ley judía e invalidó
el patriarcado judío ha funcionado en el pasado y puede continuar
convenciendo a los hombres y mujeres de nuestro tiempo de que la
“buena noticia” cristiana incluye la igualdad y la liberación de las
mujeres. Pero actualmente sabemos que las semillas de este esquema
teológico están contaminadas e ineludiblemente mezcladas con la
cizaña del antijudaísmo. Esta “doctrina (cristiana) del desprecio”
debe ser rechazada como intrínsecamente falsa porque ha legitimado
siglos de intermitentes pero incesantes actos de violencia contra los
hombres, las mujeres y los niños y niñas judíos 9.

La teología feminista se encuentra en una encrucijada. Sus paradig-
mas básicos fueron desarrollados hace ya cuarenta años por autores
pioneros como Mary Daly, cuyo llamamiento más bien mitigado a la
igualdad en The Church and the Second Sex (1968) se vio sobrepa-
sado por su llamamiento más alto y claro al éxodo de las mujeres del
patriarcado eclesial en Beyond God the Father (1973), o Leonard
Swidler, cuya obra Jesús era feminista se publicó originalmente en
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9 Jules Isaac, The Teaching of Contempt, tr. Helen Heaver, Holt, Rinehart
and Winston, Nueva York 1964.
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1971 (y se ha reeditado recientemente) 10. Estos pioneros lucharon por
el acceso de las mujeres a una formación teológica, desarrollaron una
hermenéutica feminista de los textos sagrados, exigieron cambios ins-
titucionales e indagaron en la espiritualidad de las mujeres. Pero al
jubilarse los pioneros de la teología feminista, sus hijas y nietas afron-
tan desafíos radicalmente diferentes. Repetimos los mismos argumen-
tos teológicos a favor de la igualdad de las mujeres por nuestra propia
cuenta y riesgo, como también del movimiento.

Si el movimiento teológico feminista es consciente del actual punto
muerto en que se encuentra la política y la religión con respecto a sus
reivindicaciones, por nuestra parte descubrimos dos parábolas de
Jesús sobre el crecimiento y la realización del reino de Dios que nos
revelan diferentes estrategias y visiones de este reino. La parábola del
sembrador (Lc 8,4-8) compara el mensaje del reino con el proceso de
la siembra, el crecimiento y la cosecha. La imagen procedente de la
agricultura nos aconseja tener paciencia y esperanza así como ser
realistas sobre los riesgos de la semilla corrompida y la agresiva
cizaña. En contraste con esta famosa parábola que considera el reino
de Dios como el desarrollo de la semilla hasta su madurez para la
cosecha, el Evangelio de Tomás, que no es canónico, lo compara con
una mujer que accidentalmente va perdiendo la harina de su vasija
rota en el camino hasta su casa (EvTom 97). Esta parábola contempla
el reino de Dios como una realidad radicalmente abierta que escapa
al control humano o a su apropiación. La mujer de la parábola descu-
bre el percance al llegar a casa con su vasija vacía. Para Tomás, el
reino de Dios se encuentra totalmente más allá de toda intencionali-
dad, posesión o gestión por parte de los seres humanos. No se
encuentra contenido en la semilla. Nadie puede afirmar que es pro-
pietario del campo y/o de la semilla. La harina que la mujer ha per-
dido carece de toda utilidad para ella e incluso aquellos que tropie-
zan con ella no pueden usarla barriéndola y recogiéndola. La harina
derramada crea un mero sendero provisional en el mundo. Esta idea
del reino de Dios obliga a una radical apertura al futuro y a una
renuncia total a los derechos de propiedad intelectual (y teológica). 

¿Qué implicaría redefinir los objetivos de la teología feminista no
como la siembra de la semilla sino como la persecución de las pistas
espolvoreadas con harina en el sendero hacia el reino de los cielos?
Aunque pueda asustar a la teología feminista el abandono de cual-
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10 Leonard Swidler, Jesus was a Feminist, reeditado recientemente por
Sheet and Ward en 2007 (trad. esp.: Jesús era feminista, Heliodoro, Madrid
1983).
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quiera de sus núcleos esenciales, el dinamismo efímero de la harina
derramada expresa adecuadamente el propio potencial de esta teolo-
gía. En efecto, esta teología no está formada por un contenido o una
“semilla” específicos, sino más bien por su potenciación dinámica de
las mujeres (y de sus hijos e hijas, amigos, familiares, comunidades
inclusivas con los varones) sin voz y sin visión. La teología feminista
no está comprometida con ninguna ideología política específica ni se
define por luchar contra cualquier adversario identificado como tal.
Es cierto que los autores y las autoras de la teología feminista se vie-
ron vigorizados como comunidad compartiendo su visión de la igual-
dad de género, el respeto mutuo, la paz y la armonía ecológica. Y,
más o menos, estaban de acuerdo en quién era su enemigo común,
es decir, el patriarcado, caracterizado por unas relaciones de género
jerárquicas y opresoras apoyadas por la violencia sexual del varón. Y
los tropos religiosos de la batalla cósmica del bien contra el mal
pudieron aplicarse provechosamente a este proyecto feminista, inclu-
yendo la supuesta aversión patriarcal judía hacia el feminista Jesús.
Pero este esquema se ha visto vigorosamente cuestionado. 

Las críticas realizadas desde el pluralismo religioso en la tercera
ola de la investigación posmoderna, poscolonial, womanist (“muje-
rista”) y sensible a la diferencia entre sexualidad y género, han
minado, efectivamente, cualquier simplista afirmación de un “noso-
tras” en el movimiento de las mujeres. La diversidad de las identida-
des políticas ha sustituido al estable “nosotras” de la “feminidad” o a
la “experiencia de las mujeres” con la realidad de alianzas que cam-
bian y de complejas lealtades. Contra la presentación que hace Bin-
gemer de la época del Nuevo Testamento, las judías que estaban en
torno a Jesús eran tan diversas y dispares como lo son las mujeres de
nuestro tiempo. No existe ningún concepto estable de “feminidad”
que describa exhaustivamente su personalidad o aquella de la “mitad
de la humanidad”. Nunca se ha visto su género de forma idéntica
independientemente de su clase, raza, religión y cultura. Nunca han
estado unidas en la persecución de un programa político o teológico.
Y si Dios quiere, nunca lo estaremos. En su lugar, el feminismo polí-
tico, incluido el teológico, tiene lugar en el nuevo mundo desafiante
de la construcción de coaliciones continuas y conscientes. Las
“mujeres” dialogan y se organizan a través de profundas diferencias
de raza, clase, religión, política, nacionalidad, sexualidad y género,
constitución física, edad, etc. Estas coaliciones se crean para hacer
frente a casos específicos de opresión y se sostienen estratégicamente
para resolver determinados problemas. No reivindican un núcleo
esencialista de identidad o ideología. Lejos de sembrar gruesas semi-
llas de verdad, la teología feminista haría un mejor servicio usando la
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metáfora del reino de Dios como harina derramada, como un vestigio
provisional en el terreno a pesar del fuerte viento de la dominación.

La teóloga protestante Nelle Morton ha descrito la tarea redentora
de la teología feminista como la “escucha recíproca de lo que se
dice”. La “escucha”, escribe, “tal como la experimentamos, no pro-
cede de un oído colectivo que sugeriría un conjunto, sino de un gran
oído en el corazón del universo que escucha a las personas en su
totalidad. Y lo humano está caracterizado por la totalidad (la palabra
entera y no sólo la palabra masculina)” 11. Para muchas teólogas femi-
nistas, la “afonía” y el silencio de las mujeres constituían el verdadero
núcleo de la opresión. Según Belle Morton, la historia de Jesús expre-
saba momentos de potenciación, chispas de la realización del poten-
cial humano, destellos de la escucha de aquellos que carecían de
voz. Lejos de predicar la verdad evangélica, la teología feminista está
comprometida con la escucha, en particular de aquellos y aquellas
que han sido silenciados. Esta escucha exige disciplina, sobre todo de
aquellos que ocupan posiciones de privilegio y poder: las blancas
deben escuchar a las negras, las heterosexuales a las lesbianas, la
ricas a las pobres, las del Norte a las del Sur, las cristianas a las judías.
Sólo la afirmación del respeto a nuestras profundas diferencias permi-
tirá a la teología feminista afrontar los desafíos globales del siglo XXI.
Y el “no” judío a Cristo y el cristianismo constituye la diferencia origi-
nal, la primera tarea y el desafío permanente para las teólogas y los
teólogos cristianos. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

307Concilium 2/139

11 Nelle Morton, “The Dilemma of Celebration”, en Carol P. Christ y Judith
Plaskow (eds.), Womanspirit Rising: A Feminist Reader in Religion, Harper &
Row, San Francisco 1979, pp. 159-166, esp. 165.
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L as Iglesias de África van a
celebrar del 4 al 25 de octubre de 2009 su segundo sínodo continen-
tal. Deseado por el papa Juan Pablo II y convocado por Benedicto
XVI, el próximo sínodo tendrá por tema: “La Iglesia en África al servi-
cio de la reconciliación, de la justicia y de la paz (Mt 5,13-14)”. Este
tema, que define uno de los aspectos de la misión de las Iglesias de
África, tiene una gran actualidad teológica y pastoral dada la crisis
que atraviesa actualmente el continente negro: las inercias de los
conflictos fronterizos, las persistencias endémicas de las guerras civi-
les, la pervivencia de las rebeliones, el aumento de la violencia inte-
rétnica, la aparición de dictaduras militares, la banalización de la
corrupción, la aparición de poderes mafiosos, las disparidades y
desigualdades debidas al tribalismo… ¡Son tantas las brechas que
aguardan la llegada del Reino! Estas brechas constituyen todo un
desafío para el compromiso de las Iglesias de África y de sus obispos.
No escapan tampoco a la vigilancia y a la solicitud del Papa. La con-
vocatoria del próximo sínodo africano no puede sino suscitar una
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gran esperanza. Sin embargo, algunos especialistas piensan que debe
atemperarse la susodicha esperanza, habida cuenta de la metodolo-
gía seguida en el sínodo continental. ¿No se verá diferida la espe-
ranza de los cristianos africanos por el procedimiento excesivamente
institucionalizado del sínodo? Responderemos a esta cuestión, en pri-
mer lugar, poniendo de manifiesto lo que está en juego en el próximo
sínodo para la renovación de África. A continuación, abordaremos
algunas disfunciones del sínodo continental para concluir con unas
perspectivas sobre qué sucederá. 

El segundo sínodo africano y la renovación del continente negro

La primera Asamblea extraordinaria sobre África del Sínodo de los
Obispos fue para las Iglesias africanas un momento intenso de vida
sinodal, de celebración de la fraternidad cristiana de una Iglesia que
es familia de Dios. El tema de aquel sínodo se prestaba bien al anun-
cio de la Buena Noticia a un continente tan saturado de malas
noticias 1. Gracias a un largo proceso de preparación de las diferentes
Iglesias locales, con la implicación de laicos y sacerdotes, las consul-
tas y las respuestas al riguroso cuestionario de los Lineamenta abrieron
nuevas perspectivas sobre los cinco temas relevantes para la evan-
gelización de África. La apropiación positiva de los Lineamenta por el
episcopado africano y la acogida del trabajo de los obispos por el
Papa ha dado nuevas armonías a la exhortación postsinodal Ecclesia
in Africa. Esta última suscitó una toma de conciencia renovada de la
Iglesia con la adopción de la imagen eclesiológica de familia de Dios.
Desde entonces, esta imagen se ha convertido en un lugar donde cris-
talizan las esperanzas por un África diferente. Es de esperar que,
situándose en la línea de la solidaridad pastoral orgánica preconizada
por el papa Juan Pablo II, el próximo sínodo conlleve un proceso de
renovación eclesial para la reivención de África. Son múltiples los
desafíos principales que tendrán que afrontarse. Ellos son los que
hacen improbable un desarrollo humano perdurable en el continente. 

En efecto, después de más de un decenio de la celebración del pri-
mer sínodo, el canto que brota de esta Iglesia-familia de Dios es un
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1 El relator general del primer sínodo africano, el cardenal H. Tshiandoum,
se expresó en los siguientes términos: “¿Cómo puede ser el mensaje cristiano
una ‘Buena Noticia’ para nuestro pueblo que vive en un continente saturado
de malas noticias? En medio de la desesperanza que invade todo, ¿dónde
están la esperanza y el optimismo que aporta el Evangelio?”. Véase M. Cheza
(éd.), Le synode africain. Histoire et textes, Karthala, París 1996, p. 29. 

Interior 330 pp 5.qxd  23/3/09  14:05  Página 310



PROSPECTIVAS SOBRE LA SEGUNDA ASAMBLEA ESPECIAL PARA ÁFRICA DEL SÍNODO...

canto fúnebre, pues las proyecciones económicas son desastrosas, las
perspectivas políticas sombrías y los análisis sociales son alarmantes.
El episcopado africano acompaña el descenso a los infiernos del con-
tinente negro con la evocación mágica de la doctrina social de la
Iglesia y con una aleación de valientes declaraciones que campan en
las verdes praderas de la inculturación sin llegar a tocar las estructu-
ras. La “desgraciada África” 2 de J. Chirac se porta mal. Vaca lechera
de los poderosos Estados que la dividen en zonas de influencia y se
reparten sus Estados según los criterios del negocio y los intereses de
las multinacionales, Africa no es sino una terra nullius.

El tema del próximo sínodo me parece muy oportuno. Desafía a las
Iglesias de África a inscribir la dimensión social y política en la prác-
tica de la fe. Estas Iglesias que dicen preocuparse por la promoción de
la dignidad humana de cada persona y que se han implicado siempre
en la edificación de las conciencias, son invitadas a otro tipo de inser-
ción en las estructuras socioeconómicas con el fin de rebasar las fun-
ciones subsidiarias de las obras escolares, caritativas y sanitarias. Este
rebasamiento no se producirá sin poner en cuestión el modo en que
las Iglesias de África integran en su realización la dimensión de la crí-
tica social como también la denuncia del orden establecido con vistas
a un orden mejor. La realización de la justicia, la libertad, la paz y la
reconciliación constituyen este orden mejor que construye un mundo
humano y fraterno, el mundo que Dios realmente quiere. El adveni-
miento de este mundo asigna a la Iglesia un rol de invención creadora
para que ejerza una diaconía a escala continental. Más que ortodoxia,
lo que necesitamos aquí son acciones proféticas que se sitúen en las
antípodas de todo romanticismo religioso y de un limitado pacifismo.
Lo que está en juego es que la Iglesia-familia se convierta en un sacra-
mento de liberación y que despliegue la fecundidad social de esta
sacramentalidad para el continente africano. Es de desear que el pró-
ximo sínodo ayude a las Iglesias de África a que estén en plena con-
cordancia en su forma social e institucional con la “familia de Dios”. 

Algunas disfunciones del sínodo continental

No carece de interés resaltar que, en la perspectiva actual de la
Iglesia católica, y sobre todo desde el punto de vista de su gobierno,
el sínodo continental es un consejo, un órgano de información para
el Papa. Es decir, no es un órgano que pueda tomar decisiones. No
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2 Discurso del 4 de julio de 2006.
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produce documentos y sus conclusiones se remiten al Papa que
asume la tarea de publicar una “exhortación postsinodal”. Teniendo
en cuenta la metodología sinodal y su procedimiento, podemos pre-
guntarnos por el alcance de la voz de los obispos, representantes de
las Iglesias locales y testigos cualificados de la fe de sus Iglesias. Los
excesos y los límites del primer sínodo africano nos conduce a tener
nuestras reservas con respecto a esta institución que fue concebida
para promover la colegialidad. El sínodo continental funciona más
bien como un lugar de subordinación al magisterio pontificio que
como lugar sacramental de comunión. Es evidente la influencia que
la Curia romana ejerce sobre los trabajos sinodales y sobre el modo
en que el secretariado del Sínodo modifica los intercambios y las pro-
posiciones de los obispos para que converjan con la enseñanza
papal 3. Al leer las críticas sobre el primer sínodo africano, no pode-
mos sino lamentarnos por el plan hermenéutico trazado, es decir, por
el modo en que la Curia romana impuso su sentido al testimonio de
fe de los pastores de las Iglesias locales. 

En su funcionamiento actual, el sínodo continental conlleva una
excesiva fijación por el horizonte de toda la Iglesia. Al comportarse
de este modo, aliena la responsabilidad de las Iglesias locales. En
cualquier caso, no debemos soprendernos de que funcione como una
institución sometida al poder del primado 4. Esta desviación reduce el
consenso eclesial al asentimiento al magisterio papal, aun cuando
este magisterio no llegue realmente a la vida concreta e histórica de
las Iglesias locales. He aquí lo que consagra la autoridad papal sobre
el fondo del dirigismo y del centralismo doctrinal, disciplinar y pasto-
ral; lo que convierte al sínodo continental en una caja de resonancia
del magisterio pontificio. Ya hemos visto cómo en el primer sínodo
africano, este magisterio, mediante su palabra, absorbió la voz del
episcopado africano hasta el punto de descartar numerosas de las
peticiones más interesantes y actuales de las Iglesias de África sobre
el matrimonio africano tradicional, el celibato de los sacerdotes, las
sectas, la demografía y el compromiso político de las Iglesias. En la
exhortación postsinodal, esta última petición fue objeto de una rees-
critura selectiva, orientada en una perspectiva puramente especula-
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3 Véase en este sentido R. Luneau, Parole et silence du synode africain,
1989-1995, Karthala, París 1997; J. Heike, “The African Bishops’ Synod of
1994”, Exchange 25 (1996) 136-162.

4 Esta situación resulta de la escisión entre la communio episcoporum y la
communio ecclesiarum. Esta escisión aliena la responsabilidad de las Iglesias
locales y no garantiza su específidad. Llevada al extremo, condujo a la “Ins-
truction de Synodis diocesanis agendis”, AAS 89 (1997) 706-727.
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tiva, abstracta y distanciada de toda opción sociopolítica más global.
De ahí que se nos impoga la constatación de que los enunciados des-
criptivos y prescriptivos del primer sínodo africano no hayan reacti-
vado el imaginario social de los africanos. El procedimiento del
sínodo continental ha servido para otra finalidad. No solamente ha
producido una minimalización del magisterio del episcopado afri-
cano, sino que también ha obturado las respuestas doctrinales de los
obispos africanos. De ahí que me plantee la siguiente cuestión:
estando tan limitada la trama del sínodo continental, ¿puede existir
aún una malla para que el episcopado africano dé su testimonio de
fe? La respuesta, sin lugar a dudas, requerirá abundar en muchos
matices. 

¿Un nuevo tipo de sínodo continental?

Hablando sobre la Curia romana, los sínodos y las conferencias
episcopales, el papa Juan Pablo II reconocía que “aún queda mucho
por hacer para expresar del mejor modo posible las potencialidades
de estos instrumentos de comunión, particularmente necesarios en la
actualidad dado que es indispensable responder con rapidez y efica-
cia a los problemas que la Iglesia debe afrontar en medio de los cam-
bios tan rápidos de nuestro tiempo” 5. Esta juiciosa observación del
Papa se aplica perfectamente bien al sínodo continental. Siguiendo a
G. Alberigo, pienso que “sería absurdo que la comunión eclesial apri-
sione el dinamismo, suscitado por el espíritu, en estructuras rígicas y
automáticas, justificadas de una vez para siempre” 6. Puede, por
tanto, inferirse que la forma canónica dada al sínodo continental no
es la única ni tampoco es irreformable. Su procedimiento no es algo
adquirido de una vez para siempre sin variación alguna. Es necesario
repensarlo en la línea de la eclesiología de comunión para rebasar su
perspectiva vertical y piramidal. 

La preponderancia de las fuentes romanas en el primer sínodo afri-
cano, el poco lugar dejado al magisterio de los obispos africanos y la
casi total ignorancia de expertos africanos (en teología, demografía,
estrategia geopolítica, sociología, bioética…), son el resultado de la
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5 Juan Pablo II, Carta apostólica Novo milleno ineunte (6/1/ 2001), en
Documentation catholique 2240 (2001), p. 83. 

6 G. Alberigo, “Institutions exprimant la communion entre l’épiscopat uni-
versel et l’évêque de Rome”, en G. Alberigo, (ed.), Les Églises après Vatican
II. Dynamisme et prospective. Actes du colloque international de Bologne-
1980, Beauchesne, París 1981, p. 283. 
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voluntad de reinstaurar la centralidad de la Iglesia romana. Aprove-
cho esto para sugerir la necesidad de rebasar el enfoque sobre la
colegialidad basado en el binomio de las relaciones entre el papa y
los obispos. Es fundamental servir a la catolicidad concediendo un
lugar a las Iglesias regionales 7. Esta perspectiva –cuya novedad no
sobrevaloro– ofrece la posibilidad de promover la colegialidad regio-
nal. En esta línea encontramos teólogos que subrayan la necesidad de
las “instancias intermedias” 8. Parafraseando a B. Sesboüé, pienso que
estas instancias “pueden ser las parejas de una concertación profun-
dizada con Roma sobre los grandes problemas de nuestro tiempo” 9. 

Atendiendo a la evolución institucional que he bosquejado, parece
sugerente preguntarse si el sínodo continental debe seguir siendo un
sínodo romano “para” las Iglesias de África según un modelo no coo-
perativo del ejercicio de la autoridad. ¿No debería evolucionarse
hacia un sínodo “por” y “con” las Iglesias de África? Evidentemente,
esta cuestión me conduce a hacer un propositio de iure condendo.
¿Sería excesivo pensar, siguiendo a J. M. R Tillard, en un sínodo deli-
berativo con un órgano colegial? Abierto al debate, desplegándose al
abrigo de toda influencia indebida de los grupos de presión, un sínodo
así sería dueño de su orden del día reconociendo totalmente al Papa
su libertad de completarlo. Al dar de este modo al sínodo continental
un poder de decisión cum et sub el jefe del colegio episcopal, se
devolvería una gran libertad de expresión al desarrollo sinodal, favore-
ciendo así los intercambios y discusiones que desembocarían en un
consenso sinodal del que se haría eco el texto final. Este consenso,
que integraría las intervenciones papales, se vería enriquecido por los
consensos intermedios conseguidos a nivel regional. 
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7 Sobre las Iglesias regionales, véase H. Legrand, “L’Église locale, Églises
régionales et Église entière”, en M. Deneken (ed.), L’Église à venir. Mélanges
offerts à J. Hoffmann, Cerf, París 1999, pp. 277-308; I. Ndongala Maduku,
Pour des Églises régionales en Afrique, Karthala, París1999.

8 Véase, por ejemplo, G. Greshake, “‘Zwischeninstanzen’ zwichen Papst
und Ortsbischöfen. Notwendige Voraussetzung für die Verwikichung der Kir-
che als’communio ecclesiarum’”, en H. Müller y H. J. Pottmeyer (eds.), Die
Bischofskonferenz Theologischer und juridischer Status, Patmos, Düsseldorf
1989, pp. 88-115; H. J. Pottmeyer, “Regionale Teilkirchen und ‘Zwichenins-
tanzen’ -ihre Wiederentdeckung und ihr ekklesiologischer Rang” en H.
Müller y H.-J. Pottmeyer (eds.), op. cit., pp. 168-177. 

9 B. Sesboüé, Le magistère à l’épreuve, París, DDB, 2001, p. 235 (trad. esp.:
El magisterio a examen, tr. Vicente Gamarra Calvo, Mensajero, Bilbao 2004).
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Conclusión

El próximo sínodo africano se ve como una convergencia del sentir
común de los fieles con la investigación de los teólogos y el magiste-
rio de los obispos africanos, en comunión con el magisterio del papa.
Su tema recoge las obligaciones misioneras específicas de las Iglesias
de África. Poner sobre el tapete los desafíos de la justicia, la paz y la
reconciliación, compromete el futuro de estas Iglesias que se dicen
expertas en humanidad y que quieren compartir “las alegrías y las
esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro
tiempo” (GS 1). Segmentos de una sociedad en crisis, las Iglesias de
África se construyen actualmente sobre el modelo familiar y quieren
ser signos de una fraternidad verdaderamente humana. Esta exigencia
de la fe debería abrirlas a un compromiso concreto por un África dife-
rente. ¿Logrará el próximo sínodo africano hacer emerger, a partir de
la vida y de las luchas de los africanos, una palabra de esperanza que
sea un acto de liberación? ¿Se enfocará en el sentido de retomar la
iniciativa de la historia para reinventar África? Sólo podemos desear
que así sea.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)
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Como informaron los periódi-
cos italianos Il Giornale e Il Riformista el 22 de enero de 2009, en un
principio el Vaticano no quiso confirmar oficialmente la noticia. Pero
el 24 del mismo mes apareció publicado un decreto con fecha 21 de
enero, firmado por Giovanni Battista Re, el Prefecto de la Congrega-
ción para los Obispos. En él se comunicaba que el papa Benedicto
XVI, “movido por sentimientos paternales”, había decidido atender al
ruego del Superior General de la Fraternidad San Pío X y levantar la
excomunión latae sententiae a los obispos Bernard Fellay, Bernard
Tissier de Mallerais, Richard Williamson y Alfonso de Galarreta, de la
Fraternidad Sacerdotal. “Tenemos la voluntad y la firme resolución de
seguir siendo católicos y poner todas nuestras fuerzas al servicio de la
Iglesia de nuestro Señor Jesucristo, que es la Iglesia católica romana”,
había escrito Fellay. “Aceptamos sus enseñanzas en actitud de hijos.
Creemos firmemente en el primado de Pedro y en su posición espe-
cial. Por eso sufrimos tanto en la actual situación.” El decreto expre-
saba el deseo de “que esta medida [...] intensifique las relaciones de
confianza mutua y los contactos entre la Fraternidad San Pío X y la
Santa Sede”. Y añadía: “Este don de la paz debe ser también –al final
del ciclo navideño– un signo que ayude a fomentar la unidad en el
amor a la Iglesia universal y a superar el escándalo de la división”.

En una entrevista concedida a la televisión sueca, uno de los obis-
pos de la Fraternidad San Pío X, Richard Williamson, había dicho
que, en su opinión, durante el Tercer Reich, ningún judío había sido
asesinado en las cámaras de gas; algunos cientos de miles habían
muerto en campos de trabajo –no “campos de exterminio”–, de ham-
bre y agotamiento. La entrevista fue emitida el 21 de enero.

REACCIONES AL LEVANTAMIENTO
DE LA EXCOMUNIÓN 

A LA FRATERNIDAD SACERDOTAL SAN PÍO X
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Hubo numerosas reacciones inmediatas a lo que a muchos parecía
la rehabilitación de un negador del Holocausto. La comunidad judía
se mostró perpleja e indignada, pero juzgó el asunto como una cues-
tión interna de la Iglesia católica. Bastantes gobiernos nacionales
exteriorizaron fuertes protestas, y algunos exigieron una disculpa de
la Santa Sede. En la curia romana, el cardenal Walter Kasper no
ocultó su consternación; algunos obispos, por su parte, adoptaron
una actitud crítica y hablaron de falta de competencia en el Vaticano.
“Uno se pregunta [...] cómo es posible que en una curia por lo demás
maravillosamente bien informada se haya cometido semejante error”,
se oyó decir al cardenal Karl Lehmann, de Maguncia. Y el prominente
cardenal y arzobispo de Bruselas, Goddfried Danneels, también mani-
festó su punto de vista: “Si yo fuera el Papa, me disculparía”.

Reacción de las Facultades de Teología católicas
en los países de lengua alemana

No tardaron en reaccionar asimismo las Facultades de Teología de
los países de lengua alemana. Y enseguida también se vio claro en
Alemania que aquello, como advirtió el profesor de Teología dogmá-
tica de Innsbruck, Józef Niewiadomski, no era “una tormenta en un
vaso de agua”, sino “una verdadera crisis”. “Ahora –recalcó Niewia-
domski– , la Iglesia debe aclarar cómo se ve a sí misma en el mundo
moderno y hasta qué punto se toma en serio el Concilio Vaticano II”.
En opinión del teólogo de la liberación Leonardo Boff, la decisión del
Papa “debilita la posición de todos los que quieren a la Iglesia unida
en torno a un consenso oficial”; y ese consenso es el Concilio. El ex
redactor-jefe de la revista jesuita America, Thomas J. Reese, de la
Universidad de Georgetown, en los Estados Unidos, describió el
decreto del 21 de enero como “una catástrofe total para la Iglesia”.
Del mismo tenor son las reacciones de las Facultades teológicas, que
resumimos a continuación.

Los primeros en reaccionar, el 28 de enero, fueron las profesoras y
los profesores de la Facultad de Teología católica de la Universidad
Guillermina de Westfalia, en Münster. Declararon que en su activi-
dad se atenían “firmemente a lo fundamental del Concilio Vaticano
II” y que la base de su trabajo teológico eran “los principios de un
encuentro abierto con el mundo y la cultura de hoy, la libertad de
religión y de conciencia, la valoración del diálogo ecuménico y los
intercambios interreligiosos”. Añadían que la “reflexión sobre las
relaciones entre la Iglesia y el judaísmo” era para ellos “un elemento
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central en su labor docente” y que muchos de sus colegas activos y
eméritos se habían “comprometido en pro de unas relaciones renova-
das entre la Iglesia y la religión judía”, compromisos que les habían
reportado “aprobación académica y social”. Por eso les producía
asombro la rehabilitación de los obispos de la Fraternidad Sacerdotal
San Pío X, que precisamente cuestionaban la validez del Concilio. Y
declararon que la negación de la Shoá por parte del obispo William-
son iba “en dirección diametralmente contraria” a la seguida por sus
propios esfuerzos teológicos. “Un obispo que falsea a conciencia la
verdad histórica, y que además de hacerse con ello acreedor al
rechazo social comete un delito penalmente sancionado en Alema-
nia, no debe ser rehabilitado sino mantenido a raya [...]. Es un escán-
dalo que la única respuesta oficial de la Santa Sede haya sido un dis-
tanciamiento verbal de sus manifestaciones.”

La Facultad de Teología católica de la Universidad Goethe, en
Francfort, reaccionó al día siguiente con una declaración del decano,
Klaus Arnold: “La Facultad se ha fijado como tema fundamental ‘La
religión en diálogo’; en consecuencia, objetivo primordial de esa
tarea es fomentar el respeto mutuo entre las religiones mundiales”.
Tras considerar el levantamiento de la excomunión a los obispos de
la Fraternidad Sacerdotal se decidió explícitamente en Francfort
adoptar la postura del obispo Heinrich Mussinhoff, presidente de la
Subcomisión para las relaciones religiosas con el judaísmo de la Con-
ferencia episcopal alemana, que había reaccionado con suma ener-
gía a la negación del Holocausto. “Además, los cuatro obispos y los
responsables de la Fraternidad San Pío X han dejado claro repetida-
mente que a ellos los tiene sin cuidado la declaración del Concilio
Vaticano II Nostra aetate, del 28 de octubre de 1965, sobre las rela-
ciones de la Iglesia con las religiones no cristianas”. También fueron
expresados “claramente la gran esperanza y el apremiante ruego de
que en las conversaciones los cuatro obispos y la Fraternidad San Pío
X manifiesten de manera inequívoca y creíble su fidelidad al Concilio
Vaticano II y, sobre todo, a la declaración Nostra aetate, cuyos postu-
lados el papa Juan Pablo II, con tanta insistencia y acierto, invitó a
asimilar durante su largo pontificado. De la inmensa benevolencia de
Su Santidad esperamos ahora una diáfana declaración de la Fraterni-
dad y sus obispos, en particular con respecto a Nostra aetate”.

A esas manifestaciones siguieron, un día después, las del profeso-
rado de la Facultad de Teología de la Universidad Alberto-Ludivi-
ciana, en Friburgo de Brisgovia. Consideraban “inexplicable el levan-
tamiento de la excomunión a los obispos cismáticos sin haber ellos
aceptado enseñanzas fundamentales del Concilio Vaticano II. Hasta
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ahora, puntos aprobados por el Concilio, como los relativos a la
libertad de religión, el respeto a la conciencia individual, la voluntad
de Dios de una salvación universal, el sacerdocio conjunto de todos
los creyentes o el papel especial de nuestros hermanos y hermanas
judíos en la historia de la salvación (Nostra aetate, 4) han sido ignora-
dos o incluso negados por la Fraternidad Sacerdotal. No se puede
seguir haciendo caso omiso de tal actitud de rechazo cuando se
siente con tanto dolor la falta de unidad entre los cristianos”. Ade-
más, la declaración advertía de que perdían credibilidad las palabras
sobre la dignidad de todos los seres humanos y sobre ordenamientos
jurídicos de las sociedades en libertad cuando se cuestionaban los
mencionados puntos del Concilio. “Los diversos esfuerzos de las cris-
tianas y los cristianos en todo el mundo por implantar derechos fun-
damentales garantes de libertad son contrarrestados con el levanta-
miento de la excomunión a los obispos de la Fraternidad Sacerdotal.”
También lamentaban profundamente los profesores, “como teólogos
del país donde la Reforma tuvo su origen”, que con esa medida “tam-
bién se ahonde la división con respecto a las Iglesias de la Reforma;
que la pasión antiecuménica de la Fraternidad Sacerdotal cobre
fuerza dentro de la Iglesia católica, cuando el Concilio Vaticano II,
impugnado por esa Fraternidad, hizo saber sin lugar a dudas su espí-
ritu ecuménico”. Al final se añade que “la unidad de los creyentes
[...] en una Iglesia que quiere seguir siendo tal en un mundo siempre
cambiante debe ser incesantemente verificada. La transigencia [con
la Fraternidad Sacerdotal] en el levantamiento de la excomunión
puede dar la impresión de que doctrinas centrales están a disposición
de las estrategias del Papa. Esto pone en peligro la credibilidad de su
función, en la que él debe ser depositario de toda la confianza de los
creyentes católicos”. El 6 de febrero, los profesores de la Facultad de
Teología católica de la Universidad Johannes Gutenberg, de Magun-
cia, apoyaron mayoritariamente el escrito de sus colegas de Friburgo.

Los profesores de la Facultad de Teología católica de la Universi-
dad de Tubinga declararon el 30 de enero que el levantamiento de la
excomunión a los obispos de la Fraternidad Sacerdotal San Pío X,
aparte de un escándalo, constituía un grave inconveniente para su
trabajo, “pero también para el trabajo de muchos sacerdotes, colabo-
radores y colaboradoras de pastoral y profesores y profesoras de reli-
gión”. Y temían que, de haber nuevas concesiones a la Fraternidad
Sacerdotal, se produjeran “conflictos y disensiones permanentes, con
daño para la Iglesia”. “Nos resulta incomprensible que sean readmiti-
dos en la Iglesia unos que rechazan abiertamente el Concilio Vati-
cano II, cuando otros que ven en ese Concilio la base de su trabajo,
como los representantes de la teología de liberación, han sido y son
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forzados a salir. Aquí no nos parece que funcione el principio de jus-
ticia”. Sigue un llamamiento a “reclamar firmemente y compartir” la
herencia del Concilio.

El mismo día, el decano Hans-Ferdinand Angel expresó la impor-
tancia del Concilio Vaticano II para la concepción teológica que tiene
de sí misma la Facultad de Teología católica de la Universidad Karl
Franzens, de Graz. Los grandes esfuerzos del Papa por conseguir la
deseada unidad de la Iglesia son estimables; pero, “habida cuenta de
que hay visiones muy distintas respecto a esa apertura, el levan-
tamiento de la excomunión es por sí sola una cuestión muy grave,
que pone en cuestión la credibilidad de la Iglesia”. El modo en que
Richard Williamson se había expresado sobre la Shoá y las atrocida-
des del régimen nacionalsocialista resultaba “intolerable y repug-
nante”; y había que declarar, particularmente con respecto a las con-
ciudadanas y los conciudadanos judíos: “La Facultad de Teología
católica, que fue disuelta durante el régimen nacionalsocialista, se ha
ocupado, desde su cambio de rumbo, de mejorar el papel desempe-
ñado por su Iglesia en ese período. Lamenta profundamente todo lo
que desde el lado de la Iglesia se ha dicho y hecho y que no corres-
ponde al deseo de reconciliación expresado categóricamente por el
Concilio Vaticano II”.

La declaración de las profesoras y los profesores de la Facultad de
Teología católica de la Universidad Otto Friedrich, de Bamberg, efec-
tuada el 2 de febrero, se ciñe en gran medida a lo expresado por el
profesorado de Münster. La Facultad de Teología católica de la Uni-
versidad de Wurzburgo comunicó en una nota de prensa del mismo
día que se sumaba a la postura de las Facultades de Münster, Friburgo
de Brisgovia y Tubinga. Compartía “la preocupación de que los acon-
tecimientos actuales acaso den la impresión de que la Iglesia podría
estar relativizando los principios del Concilio que de una manera sus-
tancial han contribuido a que la Iglesia esté en el mundo y con el
mundo”. La declaración de la Facultad de Teología de Bochum, tam-
bién publicada el 2 de febrero, sostiene que “poner el acento en un
Dios que quiere la salvación universal, en la declaración de la liber-
tad de religión y de conciencia, en la mejora de las relaciones con los
judíos, en el fomento del ecumenismo, en la visión renovada del
espíritu de la liturgia, en el establecimiento de unas nuevas relaciones
de la Iglesia con el mundo, en la colegialidad de los obispos y en el
sacerdocio común de todos los fieles, como preconizan los docu-
mentos del Concilio Vaticano II, está en correspondencia con “el tes-
timonio de la Sagrada Escritura” y con “las grandes líneas de la tradi-
ción”. “Nadie que esté en comunión con la Iglesia tiene motivo
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razonable para adoptar una postura contraria al Concilio.” En
Bochum se ve “la necesidad a nivel general de recordar de nuevo
todos los temas centrales del Concilio Vaticano II, en particular la
doctrina de la Iglesia, y de ponerlos en conexión con los desafíos del
siglo XXI”. Eso se hará en el trabajo cotidiano, pero también se anun-
ciará un día de estudio, “que presente el principal documento del
Concilio sobre las relaciones de la Iglesia católica con el judaísmo,
Nostra aetate, y explique el proceso de diálogo en marcha desde
entonces, así como el contexto del actual debate”. Los profesores de
la escuela superior filosófico-teológica de San Jorge, en Francfort del
Meno, declaran que no es posible la reincorporación de la Fraterni-
dad Sacerdotal San Pío X a una comunión plena, en tanto la Frater-
nidad y los cuatro obispos aún suspendidos no reconozcan en su
integridad las doctrinas de la Iglesia católica. “Esto incluye el recono-
cimiento de todo el Concilio Vaticano II y sus documentos” y, en con-
secuencia, el reconocimiento también del origen de la fe cristiana en
el judaísmo y de la indisoluble alianza de Dios con el pueblo judío,
cuyos miembros, como hermanas y hermanos mayores nuestros que
son, cuentan con el respeto y la estima de la Iglesia católica. “Todas
las palabras o acciones antisemíticas son incompatibles con la fe de
la Iglesia.”

A los profesores y las profesoras de la Facultad de Teología de
Lucerna les preocupa la evolución de la Iglesia católica y su imagen
pública. En su declaración del 4 de febrero manifiestan temer que el
levantamiento de la excomunión a los obispos de la Fraternidad
Sacerdotal San Pío X “pueda ser entendido como un estímulo para
dar la espalda a la sociedad y la cultura de las que somos parte, y
como un apoyo a las corrientes antijudías y antiecuménicas”. Es por
eso necesario “hacer ver con toda claridad que el levantamiento de la
excomunión no significa aceptación de las posiciones sostenidas [por
la Fraternidad Sacerdotal]”. El mismo día, las profesoras y los profeso-
res de la Universidad católica de Eichstätt-Ingolstadt recordaban al
Papa, allí investido doctor honoris causa, que en los años del Conci-
lio, donde participó como consejero, él mismo influyó decisivamente
en muchos textos. “Los investigadores y docentes de la única univer-
sidad católica existente en los países de lengua alemana no pueden
aceptar el levantamiento de la excomunión a los miembros de la Fra-
ternidad San Pío X, que rechazan la libertad religiosa, duramente
conquistada; que califican la libertad de conciencia de “opinión
errada y locura”; que consideran a los creyentes judíos, incluso a los
de nuestros días, como “asesinos de Dios” en tanto no sean bautiza-
dos, y que ponen en cuestión la neutralidad del Estado, aunque
luego, con posiciones discriminatorias y en parte racistas frente a
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otros creyentes, instrumentalizan esa neutralidad, contra el espíritu
del Evangelio. “Tales posiciones menoscaban de manera indirecta la
credibilidad de la Universidad católica y de manera directa, conside-
rablemente, la credibilidad de la Iglesia en su conjunto, y por ello,
además, desautorizan nuestros esfuerzos por representar el Evangelio
conforme a las personas y las circunstancias y trasplantar valores cris-
tianos con nuestra investigación y nuestra enseñanza.”

El 5 de febrero escribía el decano Michael Schultz en nombre del
profesorado de la Facultad de Teología católica de Bonn, que esa
Facultad había tenido un señalado gesto contra el antijudaísmo y la
reserva frente al mundo. Al profesor de Religión Werner Trutwin lo
había distinguido con el título de doctor honoris causa. Para la con-
cesión de tal distinción se habían tenido en cuenta, por un lado, los
méritos de Trutwins como pedagogo de la religión, pero también, por
otro lado, su compromiso de décadas por el entendimiento entre
judíos y cristianos a nivel nacional e internacional. “En la fiesta
correspondiente, aparte de un concierto de acordeón de Michael
Denhoff, fueron interpretadas de manera conmovedora siete cancio-
nes para mezzosoprano compuestas por la joven poeta judía, Selma
Meerbaum-Eisinger, cuya voz fue trágicamente silenciada para siem-
pre en 1942.”

Reacción de otras organizaciones

El colectivo Teología Práctica, de Suiza, en su reunión de trabajo
celebrada el 10 de febrero de 2009 en Zúrich, decidió adherirse a lo
ya manifestado por las Facultades teológicas de lengua alemana. Sus
miembros estaban muy preocupados de que, al no haber ninguna
clase de condición previa esencial impuesta a cambio de la defe-
rencia hacia la Fraternidad Sacerdotal, que ellos catalogan de “gru-
púsculo cismático”, tal gesto de acogida pudiera interpretarse como
un refuerzo de las corrientes antiecuménicas y antijudías. “Esa posi-
ble interpretación debería haberse sopesado cuidadosamente de
antemano; la falta de sensibilidad es enojosa en este caso, sobre todo
por estar en relación con la autorización de la misa tridentina como
forma extraordinaria del rito romano, precedida de la reformulación,
cuando menos equívoca, de la oración del Viernes Santo.”

El movimiento internacional Somos Iglesia hizo circular la petición
“Por un total reconocimiento de las resoluciones del Concilio Vati-
cano II”, redactada por Norbert Scholl, profesor emérito de Teología
Católica y Pedagogía de la Religión por la Universidad de Heidel-
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berg. “En vista de las declaraciones antisemíticas y la negación de las
prácticas nacionalsocialistas de exterminio de los judíos por parte del
obispo Richard Williamson y sus seguidores, compartimos la indigna-
ción de nuestras hermanas y hermanos creyentes judíos. Manifesta-
mos, además, que la postura de la Fraternidad respecto al judaísmo
no corresponde a los requerimientos del Concilio sobre el diálogo
entre judíos y cristianos.” Queda expresada seguidamente la honda
consternación de que, con el levantamiento de la excomunión a la
Fraternidad Sacerdotal San Pío X, se permita que integrantes de la
Iglesia católica romana –junto con muchos otros– rechacen impor-
tantes documentos del Concilio Vaticano II abiertos tanto en el espí-
ritu como en la letra. “En tanto el Vaticano sólo se ocupe de la vuelta
al redil de las ‘ovejas perdidas’ del sector tradicionalista, sin levantar
la excomunión a otros, y no revise los procesos por objeciones doc-
trinales de teólogas y teólogos orientados a las reformas, ni se abra a
un diálogo internacional con círculos reformistas, la nave de la Iglesia
no hará más que sufrir fuertes embates”. Desde su primera publica-
ción el 28 de enero, esta petición ha sido traducida a catorce idiomas
y firmada ya por más de veinte mil personas.

El Consejo de Administración de la Sociedad Europea de Teología
Católica expresó el 15 de febrero su profunda inquietud por la crisis
que sufre la Iglesia católica, situación que, en su opinión, ha sido ori-
ginada por el levantamiento de la excomunión a los cuatro obispos
de la Fraternidad Sacerdotal San Pío X. “Están en juego fundamentos
esenciales de la recepción del Concilio Vaticano II, y deben ser expli-
cados de nuevo.” El escrito menciona el carácter dinámico de la
Revelación y de la tradición; la doctrina y la liturgia de la Iglesia,
expuestas en Dei Verbum y Sacrosanctum Concilium; el ejercicio
colegial de la dirección de la Iglesia, señalado en Lumen gentium; el
pleno respeto de la libertad de conciencia y de religión, establecido
en Dignitatis humanae, y el compromiso activo por el diálogo ecu-
ménico e interreligioso, al que alientan Unitatis redintegratio y Nostra
aetate. Finalmente observa que “una gran mayoría de cristianas y
cristianos han perdido la confianza en que Roma continúe aplicando
realmente las innovaciones del Concilio Vaticano II. La crisis es muy
profunda”, y se esperan medidas que generen nueva confianza, “a fin
de que el Evangelio de Jesucristo pueda ser anunciado en libertad”.

El 19 de febrero, el Consejo de Dirección y Redacción de Concilium,
hizo la declaración siguiente:

Ante el levantamiento de la excomunión a los obispos de la Frater-
nidad Sacerdotal San Pío X; ante la reiterada negación por uno ellos,
Richard Williamson, de la matanza de seis millones de judíos, la
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mayoría en las cámaras de gas de los campos de exterminio nazis, y
ante la gran oleada de indignación que esto ha ocasionado dentro
y fuera de la Iglesia católica, nosotros, el Consejo de Dirección y
Redacción de Concilium – Revista Internacional de Teología, nos
sentimos obligados a:

– reafirmar nuestra dedicación a favorecer el rumbo tomado por la
Iglesia católica en el Concilio Vaticano II (1962-1965): “leer los sig-
nos de los tiempos” a la luz del Evangelio;

– expresar nuestro convencimiento de que el diálogo con otras reli-
giones y tradiciones espirituales es un aspecto importante de la
herencia del Concilio, y de que el diálogo con los judíos es una obli-
gación especial, “puesto que el patrimonio espiritual común a cristia-
nos y judíos es tan grande”, como atestigua la declaración Nostra
aetate sobre la relación de la Iglesia con las religiones no cristianas;

– subrayar que afrontar y confesar la responsabilidad de los católi-
cos, sus dirigentes y su Iglesia en grandes atrocidades y catástrofes
ocurridas en la historia de la humanidad es parte importante de ese
nuevo rumbo tomado por el Concilio, y que el mensaje de Nostra
aetate respecto a que “la Iglesia, consciente del patrimonio que com-
parte con los judíos [...] condena el odio, las persecuciones, las
muestras de antisemitismo dirigidas contra los judíos en cualquier
tiempo y de quienquiera que provengan” es creíble sólo si se acom-
paña de arrepentimiento por lo dicho y hecho en el pasado;

– declarar que, dado que muchos que viven en conflicto con la
doctrina presentada como oficial encuentran oídos sordos en la jerar-
quía de la Iglesia católica, nos sentimos extremadamente incómodos
con la cancelación de la excomunión a los obispos de la Fraternidad
Sacerdotal San Pío X, que rechaza el Concilio Vaticano II en general y
Nostra aetate en particular, y cuyos jefes y representantes han defen-
dido repetidamente la idea de que todos los judíos, incluso los que
viven hoy día, son responsables de la muerte de Jesucristo a menos
que lo reconozcan explícitamente como el Mesías, y de que los
judíos, a lo largo de su historia de persecuciones y sufrimiento, no
hacen sino recibir el justo castigo de Dios.

Ante el intenso debate abierto a escala mundial tras la decisión del
papa Benedicto XVI de levantar la excomunión a la Fraternidad
Sacerdotal San Pío X, nos sentimos obligados y animados a seguir
adelante en la labor de desarrollar una teología que esté abierta a
aquello a lo que la verdad pueda conducirnos, aun en el convenci-
miento de no saber siempre dónde está y conscientes de que no siem-
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pre puede ser fácil el camino. Pero creemos sinceramente que es
parte de nuestra fe cristiana y católica y que sólo la verdad nos hará
libres (Jn 8,32).

Reacción del Vaticano a la reacción

El 4 de febrero, la Secretaría de Estado del Vaticano publicó una
declaración que fue considerada como respuesta a las “reacciones
frente al decreto de la Congregación de los Obispos en que se
levantó la excomunión contra cuatro obispos de la Fraternidad San
Pío X, y frente a las declaraciones negacionistas o reduccionistas
efectuadas por obispo Williamson, de la citada Fraternidad, sobre la
Shoá”. Se explicaba que, si bien el levantamiento de la excomunión
había librado a los cuatro obispos de una grave pena canónica, no
había cambiado para nada la situación jurídica de la Fraternidad
Sacerdotal San Pío X. Tal entidad seguía sin ser reconocida eclesiásti-
camente. “Los cuatro obispos, aunque les ha sido levantada la exco-
munión, no tienen ninguna función en la Iglesia ni ejercen de dere-
cho ningún cargo en ella.” Hay que añadir que, para un futuro
reconocimiento de la Fraternidad Sacerdotal San Pío X, será condi-
ción indispensable que esa entidad, a su vez, “reconozca de manera
plena el Concilio Vaticano II y el magisterio de los papas Juan XXIII,
Pablo VI, Juan Pablo I, Juan Pablo II y Benedicto XVI”.

El 10 de marzo, el papa Benedicto XVI dirigió personalmente una
carta “a los obispos de la Iglesia católica en relación con el levanta-
miento de la excomunión de los cuatro obispos consagrados por el
arzobispo Lefèvre”. En ella admite abiertamente que muchos obispos
se sienten perplejos, “ante un acontecimiento inesperado, difícil de
encuadrar positivamente entre las cuestiones y tareas de la Iglesia de
hoy. Aunque muchos obispos y fieles estaban básicamente bien dis-
puestos a valorar positivamente la voluntad de reconciliación del
Papa, a ello se oponía la cuestión de la oportunidad de tal gesto
frente a las prioridades de una vida de fe en nuestro tiempo. Diversos
grupos, sin embargo, acusaban abiertamente al Papa de querer dar
marcha atrás, hasta antes del Concilio”. El Pontífice se sintió, pues, en
la necesidad de dirigir a sus “queridos hermanos” una palabra clarifi-
cadora, que los ayudase a comprender qué lo había llevado a tomar
esa decisión. El hecho de que el caso Williamson se sobrepusiera al
levantamiento de la excomunión fue, dice el Papa, “un contratiempo
para mí imprevisible”, por el cual “el discreto gesto de misericordia”
hacia los cuatro obispos, consagrados válidamente pero no legítima-
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mente, cobró de pronto la apariencia de algo muy distinto: “como el
rechazo de la reconciliación entre cristianos y judíos; como la revo-
cación, pues, de lo que en esta cuestión se había desbrozado para el
camino de la Iglesia”. Se manifiesta afligido de que “también católi-
cos, que deberían tener un mejor conocimiento de la situación, con
hostilidad tan pronta hayan pensado que debían atacarme. Por eso
con mayor motivo doy las gracias a los amigos judíos que me han
ayudado a deshacer enseguida el malentendido y a restablecer la
atmósfera de amistad y confianza”.

“Un nuevo desacierto, que lamento sinceramente –escribe el
Papa–, consiste en que los límites y el alcance de la medida tomada
el 21 de enero de 2009 no se explicaron con la claridad suficiente en
el momento de su publicación”. Y subraya: “En tanto no se aclaren
las cuestiones doctrinales, la Fraternidad no tiene ningún estatus
canónico en la Iglesia, y sus ministros, aunque hayan sido eximidos
de la sanción eclesiástica, dentro de la Iglesia no ejercen legítima-
mente cargo alguno”. “La autoridad magisterial de la Iglesia no puede
darse como congelada en el año 1962: esto debe quedar bien claro a
la Fraternidad. Pero a algunos que se presentan como grandes defen-
sores del Concilio conviene recordarles también que el Vaticano II
lleva en sí toda la historia doctrinal de la Iglesia. Quien quiera mos-
trarse obediente al Concilio debe aceptar la fe profesada en el curso
de los siglos [...]”.

El Papa admite que, naturalmente, había cosas más importantes y
urgentes que el levantamiento de esa excomunión. Ahora bien: “El
verdadero problema en este momento de la historia es que Dios está
desapareciendo del horizonte de los hombres y, con el apagarse de la
luz proveniente de Dios, la humanidad sufre una desorientación, y
sus efectos destructivos son cada vez más perceptibles. Por eso es
importante la unidad de los creyentes, cuyas discordias, cuyos
enfrentamientos internos restan credibilidad al discurso religioso. De
ahí también que el esfuerzo con miras al testimonio común de fe de
los cristianos –el ecumenismo– sea una de las prioridades supremas.
A esto se añade la necesidad de que todos los que creen en Dios bus-
quen juntos la paz; de que traten de acercarse unos a otros para, aun
en la diversidad de su imagen de Dios, caminar juntos hacia la fuente
de la luz: no otra cosa es el diálogo interreligioso”. Le parece notable
que “el sencillo gesto de una mano tendida haya provocado un albo-
roto tan grande, convirtiéndose así en lo contrario de una reconcilia-
ción”. Y se pregunta: “¿Era y es verdaderamente un desacierto, tam-
bién en este caso, ir al encuentro del hermano ‘que tiene algo contra
ti’ y buscar la reconciliación (cf. Mt 5,23s)? [...] ¿Puede ser una com-
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pleta equivocación esforzarse en eliminar las tensiones y rigideces
para dar cabida a lo que pueda haber de positivo y enriquecedor para
el conjunto?” Se muestra luego particularmente preocupado por los
sacerdotes de la Fraternidad Sacerdotal San Pío X: “No podemos
conocer el entramado de sus motivaciones. Pero pienso que no se
habrían decidido por el sacerdocio si junto con algo que pudiera
haber habido de equívoco o insatisfactorio no existiera el amor por
Cristo y el deseo anunciarlo y con él, al Dios vivo. ¿Deberemos sim-
plemente darlos de lado, como representantes de un grupo radical,
excluyéndolos de la búsqueda de la reconciliación y la unidad?”

No está claro por qué habría que actuar precisamente de este
modo con respecto a los sacerdotes de la Fraternidad San Pío X. De
ahí la queja: “A veces da la impresión de que nuestra sociedad nece-
sita al menos un grupo con el que no tener la menor tolerancia, al
que acometer tranquilamente con odio. Y si alguien osa acercársele
–en este caso, el Papa–, entonces también él pierde el derecho a la
tolerancia, y ya puede ser igualmente blanco de un odio descargado
sin temor ni miramientos”. A quienes se pronuncian sin ambages en
contra de lo que ellos consideran una tolerancia equivocada del anti-
semitismo de la Fraternidad Sacerdotal San Pío X, se les podría decir
citando Gál 5,13-15: Por desdicha hay en la Iglesia “un morder y
devorar”, como “expresión de una libertad mal interpretada”. El Papa
da la gracias “a los muchos obispos [...] que en las presentes circuns-
tancias me han dado conmovedoras pruebas de confianza y afecto y,
sobre todo, el don de sus oraciones. Vaya mi agradecimiento también
para todos los cristianos que en este tiempo han mostrado una fideli-
dad inquebrantable al sucesor de San Pedro. Que el Señor nos pro-
teja a todos y nos guíe por el camino de la paz”.

(Traducido del alemán por Serafín Fernández Martínez)
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