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La contrariedad complementaria entre
las culturas de Europa, de África y de Asia,

en la base de América *

por Heinrich BECK
Universidad de Bamberg, Alemania

1. Introducción:
América como encuentro cultural

Estados Unidos y América Latina, en
su identidad dinámica, marcan en cierto
modo un compromiso de las culturas de
Europa, África y Asia (hay que tener pre-
sente que en tiempos muy antiguos los in-
dígenas americanos inmigraron desde
Asia). En América, estas culturas capita-
les del mundo mutuamente se penetran,
casi como una mezcla química de elemen-
tos generativos (por ejemplo, de hidrógeno
y oxígeno). Bajo la presión de las circuns-
tancias, esta mezcla se convierte en una
nueva materia  —la estructura molecular
más compleja del agua—, la cual significa
una síntesis e integración de sus elemen-
tos y una nueva estructura del ser. Sus
reacciones químicas, las propiedades del
comportamiento de sus elementos no se
pueden simplemente deducir de sus oríge-
nes, sino que el agua es algo cualitati-

vamente nuevo. De manera similar, en
América las culturas de Europa, África y
Asia se ven obligadas a integrarse y cons-
truirse en una nueva estructura del ser y
de la conciencia humanas, lo cual significa
algo cualitativamente nuevo.

 Probablemente hasta ahora estas cul-
turas, en gran medida, no han entrado en
un encuentro real y viven una al lado de
las otras casi sin ninguna comunicación y
participación, o en parte  también ocurrió
o sigue aconteciendo un mutuo desprecio y
choque cultural destructivo y humanamen-
te indigno. Pero hay también signos de me-
jora: como ya ha sucedido varios veces en
el pasado, sucederá de igual manera en el
futuro, que las circunstancias de presión
económicas, sociales, políticas y espiritua-
les «claman» urgentemente por un cambio
esencial del ser humano. Quizá, la evolu-
ción de la vida está aquí en la necesidad

—————
*  Este artículo se presenta como colaboración a la Resolución 53/22 de la ONU de declarar el

presente año 2001 como Año del Diálogo entre Civilizaciones. Una versión más desarrollada de este
trabajo se presentó en un libro homenaje al Profesor Arnulf Rieber.
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de promover un «salto creativo» a un ser
humano más rico, más integral, más hu-
mano. ¿Será África la «fábrica» de un nue-
vo tipo del ser humano, más complejo y
humanamente más rico? [1].

Para entender desde la raíz esta opor-
tunidad y, por decirlo así, la tarea históri-
ca de  Estados Unidos y América Latina,
de servir al mundo como ejemplo y lugar
privilegiado del encuentro cultural creativo,
hay que preguntar por las propiedades ca-
racterísticas de las culturas originarias.
Pues según este concepto, el ser cultural
del hombre y las culturas parciales, geo-
gráfica e históricamente distintas, se com-
portan como la melodía y los tonos
singulares o, dicho de manera más abs-
tracta, como el todo y las partes. De allí
nuestra tesis dice: existe una contrariedad
complementaria entre los hemisferios cul-
turales de Europa, África y Asia la cual
significa la disposición onto-antropológica
a una tal integración creativa.

Vamos a proceder en tres pasos:

En primer lugar miramos la relación
esencial de la cultura con la naturaleza
que a ella subyace y preguntamos, en cuan-
to la cultura está fuertemente unida a las
condiciones naturales en que se desarro-
lla, y en qué medida éstas difieren, hasta
un cierto grado, en Europa y en el hemis-
ferio afro-asiático. Se insinúa la hipótesis,
que ambos ámbitos culturales desde su fon-
do ontogénico son típicamente distintos
pero, con todo eso, pueden complementar-
se en su sentido humano.

En la segunda parte queremos probar
y diferenciar esta hipótesis por fenómenos

empíricos, poniendo así más de relieve las
características distintas y contrarias de las
culturas al respecto. En ello se muestra,
en primer lugar, un opuesto contrario en-
tre las tradiciones culturales de Europa y
Afro-Asia; entonces se destaca un opuesto
subcontrario entre África y Asia.

En tercer lugar nos preguntamos, en
una reflexión ontológica, si en la diferen-
ciación cultural de la humanidad se expre-
sa una estructura dinámica global de
sentido, posiblemente dialéctico-triádica,
que pueda dar impulsos y orientaciones
para la interculturalidad, su entendimien-
to concreto y desarrollo ulterior.

2. Primera parte:
La relación de la cultura con la natu-
raleza y la contrariedad entre los
hemisferios de Europa y Afro-Asia

La cultura, como expresión y realiza-
ción de la vida humana, depende de las
condiciones físicas del vivir, ante todo: la
estructura de la superficie terrestre y el
clima. En este contexto, la cultura es casi
la reacción del espíritu humano a las exi-
gencias, desafíos y provocaciones de la na-
turaleza: la «respuesta» del espíritu
humano a la «llamada» de la naturaleza.

Este diálogo del espíritu con la natura-
leza, del cual la cultura es resultado y par-
te, de vez en cuando tiene éxito, pero, sin
embargo, en otras ocasiones fracasa. Por-
que este diálogo siempre se realiza por el
concurso de dos componentes: por un lado
la naturaleza acciona y habla al hombre, y
él tiene que recibir y escuchar. Pero enton-
ces, por otro lado, el hombre puede reac-
cionar y responder, en cuanto él se
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pronuncia a la naturaleza, la forma y la
determina, expresando, objetivizando y
realizando sus ideas y su voluntad. Así
la autoexpresión y representación del es-
píritu humano en la naturaleza por las
obras de la cultura, supone la expresión
y representación de la naturaleza en el
espíritu humano y a ella, en cierto senti-
do, responde.

En esta perspectiva, los ámbitos espa-
ciales capitales de la tierra, los continen-
tes en cuanto manifiestan diferencias
significativas en el carácter de la naturale-
za, provocan reacciones y respuestas del
espíritu humano, correspondientemente
distintas y así se realizan creando diferen-
tes tipos de cultura.

En primer lugar, el hemisferio afro-
asiático se presenta como un gigantesco
bloque de tierra firme, cohesionado y rela-
tivamente poco fraccionado, como un in-
menso continuo de contrastes y
determinado por un así llamado clima de
espacio, rico en fuerzas. (Se piensa, por
ejemplo, en los vientos monzones y alisios
que abarcan vastas regiones de Asia y Áfri-
ca). Al contrario, el continente europeo
muestra un rostro de paisaje finamente di-
ferenciado e ininterrumpido y marcado por
numerosos mares y lagos de tamaño me-
diano; domina aquí un clima moderado. Por
eso no debe sorprendernos que en África y
Asia la conciencia humana sienta la reali-
dad como una unidad ilimitada de contras-
tes, desarrollando una capacidad y un
hábito básico sensitivo-intuitivo correspon-
diente. Sin embargo, en Europa, la con-
ciencia de la gente intenta ante todo
distinguir y estructurar la realidad racio-
nalmente y busca por definiciones y clari-

dad diferenciada. La primera disposición
de la conciencia humana parece más in-
mediata y originaria en su relación con la
realidad, la segunda, es decir, la diferen-
ciación racional, significa más distancia-
miento y reflexión abstracta. Las dos
disposiciones de conocimiento y con-
ciencia parecen ser opuestos y contrarios
hábitos y proporciones al ser y así podrían
complementarse en un encuentro intercul-
tural, al enriquecer la vida espiritual de la
humanidad.

Es claro que la descrita vinculación de
la estructura de la conciencia y de la es-
tructura de la naturaleza, no implica nin-
gún deduccionismo monocausal de lo
psíquico-espiritual desde lo físico material.
La opinión según la cual lo espiritual y
cultural no es más que un efecto solo de
sus condiciones físicas y materiales, no
atendería suficientemente a la libre auto-
determinación del espíritu humano y a su
propia responsabilidad para sus actos y dis-
posiciones. Por eso, en este contexto no se
habla de una determinación total, sino mu-
cho mejor, de una disposición inicial de la
conciencia por parte de la realidad física.
La naturaleza de la cual el hombre proce-
de y en la cual vive, le fija a éste una
provocación y una tarea, a la que él in-
tenta responder y adaptarse por un desa-
rrollo correspondiente de su conciencia y
actitud.

3. Segunda parte:
Ulterior elaboración de las disposicio-
nes básicas de las culturas

Queremos explicar, primero, aún más
la contrariedad espiritual fundamental en-
tre el hemisferio europeo-occidental y el
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afro-asiático y, segundo, una ulterior dis-
tinción, sub-contraria, entre el africano y
el asiático.

3. 1. La contrariedad espiritual entre
Europa y Afro-Asia

Mientras que en el opuesto contradicto-
rio los dos juicios predicados totalmente se
excluyen, en un opuesto contrario los jui-
cios están distanciados lo más lejos posi-
ble, pero tienen una base común por la
cual pueden mediatizarse. En este sentido,
en lo siguiente, vamos a mostrar que la
conciencia europea y la afro-asiática for-
man un opuesto contrario.

Como ha sido mencionado, la concien-
cia europea se inclina a una distinción y
diferenciación racional y, así, acentúa y ex-
hibe la pluralidad de los entes dentro de la
unidad del ser experimentado, mientras
que la conciencia afro-asiática más origi-
nariamente intuye el contexto profundo del
todo y así mantiene y subraya la unidad
del ser dentro de la pluralidad de los en-
tes, lo que se manifiesta en múltiples fenó-
menos culturales a través de la historia.

Así, en Occidente la relación con la rea-
lidad se caracteriza por la intención de
objetivizar las cosas, de determinarlas y
tomarlas directamente por conceptos ra-
cionales. Al contrario, el espíritu original
del hemisferio afro-asiático, no intenta do-
minación, sino participación e integración
en la intuible estructura de sentido de la
naturaleza. En la conciencia europea, la
unidad de la realidad emerge y se separa
en una multiplicidad de diferencias; el acen-
to va de la unidad a la multiplicidad. En la
conciencia asiática y africana, la multipli-

cidad y lo distinto no se desmarcan explíci-
tamente frente a la unidad básica, sino que
permanecen en ella o regresan a ella. Fren-
te a la pluralidad y diversidad se acentúa
aquí la unidad. En el espíritu europeo, la
fuerza originaria se encuentra en el análi-
sis de las relaciones y en mantener sepa-
radas las diferencias; la debilidad, empero,
se halla en peligro de una separación de
las diferencias y de un extrañamiento. En
el espíritu africano y asiático, la capacidad
particular se halla en la conservación de
equilibrio y la armonía de los contrastes
en la unidad, la debilidad quizás, en una
insuficiencia de diferenciación. El interés
del europeo se dirige más hacia fuera; él
busca su libertad por medio del dominio
científico y técnico de la naturaleza mate-
rial. La orientación del africano y del asiá-
tico se dirige, en cambio, claramente hacia
dentro; ellos anhelan su liberación por me-
dio de la integración en la naturaleza o en
la unidad espiritual del ser.

Generalmente, pues, se puede decir que
la conciencia europea subraya más y acen-
túa la pluralidad de los entes diferentes,
mientras que el espíritu afro-asiático in-
siste más en la unidad del ser mental o
natural. Esta tipificación se observa en la
relación de la cultura respectiva a la natu-
raleza, al hombre y a lo divino. Vamos a
dar algunos ejemplos de estas conexiones.

La relación con la naturaleza  en occi-
dente está caracterizada por la idea mo-
derna de ciencia la que —no por
casualidad— se originó en Europa. Esta
ciencia intenta un análisis y disección ra-
cional de la realidad en partes distintas,
de la unidad de la experiencia inmediata
en unidades más pequeñas, para que de
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éstas se puedan construir técnicamente
nuevas unidades más complejas, las cua-
les corresponden a las intenciones creativas
del hombre. Por actos de la ciencia y de la
técnica disuelve las estructuras de la na-
turaleza dada en sus elementos y funcio-
nes elementales, y recompone estas nuevas
estructuras según los fines de su espíritu.
Así, se mediatiza la evidente intención del
espíritu europeo de dominar la realidad.
Al contrario, en África la conciencia huma-
na siente la realidad directamente como
unidad ilimitada. Por eso, la medicina afro-
asiática no tiene un método explícitamen-
te lógico-analítico (como la europea). Más
bien observa al hombre entero, su organis-
mo entero o también su ámbito social. Se-
gún la medicina africana, por ejemplo, la
enfermedad significa un debilitamiento de
la fuerza vital, la cual emana continua-
mente desde la fuente divina al organismo
entero. Si los «canales» de aquella fuerza
están «obstruidos» deben «purificarse». La
terapia, pues, ante todo consiste en la «eli-
minación de las perturbaciones», causadas
por la enfermedad en el enfermo con res-
pecto a la naturaleza desde cual vive, a
sus prójimos con los cuales vive y también
al invisible «trasfondo» divino en el cual
vive.

Resumiendo, podemos decir: un opues-
to contrario el que tiene que mediatizar en
dirección a una medicina «integral» se ha-
lla entre la medicina europea que más se
dirige a las partes distintas y menos al
todo, por un lado, y la medicina afro-asiá-
tica que más se ocupa del todo y menos de
las partes, por otro lado.

El concepto de lo real contrario-comple-
mentario de las culturas occidental y afro-

asiática se pone de relieve especialmente
en su relación con los prójimos:. Muy típi-
ca de la cultura europea es su vigorosa
acentuación de la persona individual fren-
te a la conexión del todo real (hasta la
degeneración en un individualismo egocén-
trico). Con esto están vinculados varios fe-
nómenos históricos: la proclamación de los
derechos individuales del hombre como fun-
damento del «Estado de derecho», la exi-
gencia de la libertad de conciencia, por la
cual está simultáneamente exigido el res-
peto a la decisión individual de la concien-
cia, aún cuando ésta se oponga a la opinión
común. Estos derechos básicos del hom-
bre, sin duda, representan una contribu-
ción muy importante de la cultura
occidental a una integración mundial y a
un orden de la paz (no se conocen contri-
buciones similares desde otros círculos cul-
turales). Esta tendencia a un destacarse
del individuo produce evoluciones sociales,
que —porque parcialmente representan
exageraciones de lo individual— permane-
cen discrepantes con respecto al valor del
ente humano: en la economía los «libres
empresarios» (para los cuales es valedero
solamente el principio capitalista del máxi-
mo provecho individual), en la política la
idea democrática de la «autodeterminación»
del pueblo (la cual puede interpretarse tam-
bién en el sentido de un relativismo abso-
luto con respecto a los valores jurídicos y
morales), en la ciencia el dogma de la «li-
bre investigación» (la cual puede inducir al
particularismo e individualismo ideológi-
co) etc.

Asia, en cambio, no ve en la acentua-
ción del individuo un valor deseable; más
bien el yo individual debe ser superado y
eliminado (tal como lo expresa el objetivo
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de una vida contemplativa en el Hinduis-
mo y en el Budismo), o totalmente integra-
do en lo colectivo, o bien, en la armonía del
todo. El axioma de la «preponderancia del
todo enfrente de las partes» es valedero
también en los indígenas africanos. Aquí,
el individuo está, por así decirlo, definido
exclusivamente por su relación con los otros
miembros de su tribu. Una cierta forma de
vida está atribuida también a los antepa-
sados, en cuanto (y solamente en cuanto)
están presentes en la conciencia de sus fa-
milias y de la comunidad.

Por tanto, en la cultura afro-asiática,
el sujeto individual siempre queda «ocul-
to» y cubierto en el todo concreto, lo que
de manera similar sucede en las artes. En
la música africana, por ejemplo, es desco-
nocido un «concierto» del tipo europeo. No
hay ningún distanciamiento entre músi-
cos y participantes y el auditorio solamen-
te  —¡y críticamente!— oyente, sino que
todos los presentes están incluidos en el
todo del ritmo de los tambores como
actuantes. Es muy significativo en este con-
texto que ninguna cultura musical fuera
de Europa (ni la asiática ni la africana) ha
generado una polifonía real —una polifonía
en la que las voces singulares son plena-
mente diferenciadas— y, a través de la plé-
tora de sus diferenciaciones, al mismo
tiempo plenamente relacionadas a la ar-
monía primigenia pre-establecida. Relacio-
nado con este fenómeno ocurre que en el
arte pictórico, la representación de la «pers-
pectiva», la proyección de la «tercera di-
mensión» y definitoria del espacio, es un
«invento» europeo (introducido por
Leonardo da Vinci). La perspectiva es des-
conocida en la «pintura de la superficie»

china original, sobre la que está omnipre-
sente el «medio indelimitable».

La referencia a lo real, contraria de las
culturas, se muestra básicamente en  pro-
porción a la naturaleza que se aumenta en
el comportamiento con los prójimos y cul-
mina en la relación con lo absoluto y divi-
no. Mientras que en la cultura occidental
la diferencia del ser divino, ilimitado y ab-
soluto, se destacó como «transcendencia»
frente al mundo espacio-temporal, limita-
do y contingente, en la espiritualidad afro-
asiática ambas dimensiones no divergen
tanto; allá la cercanía y la «inmanencia»
de lo divino se acentúan más.

En la religiosidad africana los antepa-
sados mismos están entrando paulatina-
mente en la dimensión de lo divino. Y aún
lo divino a veces se comprende como el
origen de la serie de antepasados. Así, por
ejemplo, según el cristianismo específica-
mente africano, Jesucristo está interpreta-
do como el primer antepasado, omnipre-
sente y todopoderoso, como omnipotencia
inmanente en todos los entes.

En la religiosidad asiática igualmente
la trascendencia está menos acentuada que
la inmanencia de lo absoluto y divino, sea
que la vida humana está totalmente deter-
minada como destino («kismet») por su fon-
do divino y entre ambos no existe ninguna
distancia por la cual se posibilita la liber-
tad (con el Islamismo), o sea que lo divino
(según la comprensión hindú) se manifies-
ta siempre de nuevo y de manera limita-
da, básicamente con igual rango en los
distintos tiempos y lugares, como en los
llamados «Avateres».
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Por eso el hombre asiático no se consi-
dera como trascendente «verticalmente» a
sí mismo y sus condiciones espacio-tempo-
rales (como es típico de algunos místicos
europeos), sino que busca entregarse «ho-
rizontalmente» a sí mismo en el todo co-
mún. Compárese en este contexto el
«mandamiento de la sabiduría» en el
Taoísmo: fundirse a sí mismo serenamen-
te sin ‘sí mismo’ con la corriente de la na-
turaleza y del destino; o el principio ético
del Confucionismo: ordenarse totalmente
en la estructura de la sociedad.

En contraste con este hábito más «fe-
menino» (más receptivo y respetuoso) apa-
rece la cultura europea en primera línea
«masculina», es decir determinante y do-
minante. Tal mentalidad se expresa —y
culmina— en la religión cristiana, tal como
ella se ha interpretado en Europa en una
comprensión ‘típicamente europea’ de la re-
ligión. Aquí el ser divino no se entiende
como inmanente con la naturaleza, sino
más trascendente, no como madre que da
a luz y trata con amor, sino como padre
que crea el mundo y se coloca frente a él
(que el mundo se ‘objetiva’). Él es su «Se-
ñor y soberano todopoderoso», lo que pue-
de aún acrecentarse, en la reflexión
trinitaria, como un «triunvirato». Al con-
trario, en la espiritualidad asiática se ado-
ran diosas y, con ellas, la feminidad y la
maternidad.

Está claro en este contexto que un con-
cepto de lo divino más completo y más ade-
cuado no se puede obtener, si uno (el
europeo o el asiático)   impone la desapari-
ción del otro. Es más bien necesario una
combinación integrante de ambos, es decir
una combinación, acto-teóricamente funda-

da, tanto de la espontaneidad como de la
receptividad. Pues de tal modo las
unilateralidades en las disposiciones men-
tales occidentales u orientales pueden su-
perarse en la perspectiva fructífera de un
encuentro abierto.

3.2. La subcontrariedad entre
África y Asia

El ‘opuesto contrario’, ejemplificado por
las aclaraciones anteriores, no excluye gra-
dos intermediarios o transiciones continua-
das. Así incluye el ‘opuesto subcontrario’,
cuyos polos expresan una mayor cercanía
que los del opuesto contrario. A lo que pa-
rece ahora, aquel opuesto subcontrario se
puede introducir en la reflexión de las
interrelaciones de África y Asia. Pues, se-
gún las caracterizaciones arriba presenta-
das, las esferas culturales de África y Asia
concuerdan en la desvalorización de la ra-
cionalidad analítica y abstracta. Aprecian
más bien la conciencia intuitiva de la «uni-
dad del contexto», la armonía y el equili-
brio de los opuestos. Pero dentro de estas
comunidades algunas diferencias signifi-
cantes se ponen de relieve, representando
el opuesto subcontrario. Así el ensayo de
comprender ontológicamente la estructura
geográfica de la cultura del género huma-
no se perfila aún más.

Sin duda, la culturalidad africana y
asiática  acentúan la armonía y la unidad
integral; pero lo hacen en una manera
cualitativamente opuesta: la espiritualidad
africana desde un impulso del ser natural,
la asiática desde la tranquilidad distancia-
da y serena. Estas caracterizaciones, va-
mos a explicarlas bajo el triple aspecto de
la relación a la naturaleza, al hombre y a
lo divino y absoluto.
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La mentalidad africana se expresa pro-
piamente por movimientos rítmicos. La
música, la danza y el drama penetran en
toda la vida y en todas las regiones de la
existencia. El ser de la naturaleza mate-
rial se experimenta como un acontecimiento
totalmente rítmico. Este movimiento se
continúa por medio de una ‘identidad
eidética’ hasta lo espiritual y se presenta
perfectamente por las obras culturales. La
mentalidad asiática, en cambio, muestra
un hábito más contemplativo, el cual pue-
de profundizarse en una mística filosófica,
como en el Budismo. La unidad, la armo-
nía y el equilibrio se basan en una «in-
sistencia» comunitaria enfrente de la
naturaleza y en un dejar venir y suceder
todas las cosas.

En la cultura africana el espíritu entra,
por así decirlo, en la materia, «vibra» con
ella, se «encarna» en ella y la satisface. En
la cultura asiática, en cambio, el espíritu
se retira de la materia, en cuanto busca
traspasarla, incluso superarla, como en el
Hinduismo.

Conforme a eso, en la cultura africana
la unidad del ser espiritual se encuentra
en y con la pluralidad de los entes mate-
riales, en medio de ellos; es inmanente a
ellos. En la cultura asiática, por el contra-
rio, aquella unidad se busca más allá de
los entes materiales; es trascendente a
ellos. La «armonía africana» procede del
ser; se realiza por una vitalidad
primogenia. La «armonía asiática» procede
de la consciencia; se realiza por la tranqui-
lidad distanciada espiritual.

La relación a la naturaleza, en la cual
el espíritu intenta no dominar la naturale-

za científico-técnicamente, sino vivir con
ella consonantemente, se prolonga hasta
la relación al hombre. En eso, quizás, las
diferencias típicas de las culturas pueden
destacarse más distintamente. Mientras
que en la cultura occidental el individuo
humano está distanciado por estrictos li-
mites frente a los otros, según la concep-
ción africana la individualidad humana
consiste exclusivamente en sus relaciones
a los prójimos, al todo de la tribu y de la
naturaleza. En ello se ve el sumo valor de
la individualidad humana.

Según la concepción asiática, en cam-
bio, la individualidad se define como algo
que tiene que superarse a causa de sus
limitaciones. Se encuentra condicionada por
el hundimiento del espíritu en la materia,
el que por su multiplicación espacio-tem-
poral sufre su limitación de su unidad. Así,
en la espiritualidad asiática, el deseo por
unidad y armonía ilimitadas implica la su-
peración de la materia así como de la indi-
vidualidad humana.

Estas concepciones diferentes de la in-
dividualidad humana se continúan, en
cierto modo, más allá de la muerte. Según
el concepto de la cultura africana las al-
mas de los difuntos viven en la comunidad
de sus familias; las ayudan, inspiran y pro-
tegen como sus «buenos espíritus». Según
el concepto asiático es, por ejemplo en el
Hinduismo, un mal y un signo tanto de
falsa detención como de falta de libertad,
si las almas de los difuntos aún permane-
cen entre los vivos. Conforme a eso, los
cadáveres en la cultura africana se entie-
rran (deben devolverse a la unidad in-
mediata de la naturaleza material). En el
Hinduismo, empero, se incineran (a fin de
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que puedan terminar su superación de la
materia).

Una expresión ulterior, típica de la di-
ferencia entre la espiritualidad africana y
asiática con respecto a la relación al próji-
mo y a la comunidad puede verse en la
diferente manera por la cual la cultura se
trasmite: En África es la tradición oral, la
que a través de la palabra viva lleva una
expresión directa de la vida de las genera-
ciones. En cambio, en Asia se prefiere la
tradición escrita, la cual muestra frente a
las generaciones intermediarias un cierto
«estado propio» y una cierta «distancia».

La concepción de unidad y armonía,
diferentemente acentuada en los espacios
culturales de África y Asia, se manifiesta
finalmente en la relación a lo absoluto y
divino.  Mientras que, como ya se ha men-
cionado arriba, en la mentalidad europea
la diferencia y la trascendencia del ser
divino están elaboradas racional-aguda-
mente en frente del mundo limitado y con-
tingente, en los espacios culturales de
África y Asia se acentúan la unidad de
ambos y la inmanencia del absoluto y di-
vino.

Eso, de una manera más inmediata,
ocurre en la cultura africana: Lo divino
aquí está concebido como el origen de los
antepasados, por el cual la corriente vital
emana. Así lo divino es efusivamente jun-
to al género humano y a la naturaleza y
permanece en ello creativamente eficiente.
En la espiritualidad asiática falta tal in-
mediatez e la inmanencia vital de lo divi-
no; más bien aquí se realiza un
distanciamiento espiritual, causado ante
todo por un tender a la superación de lo

material «adentro». Por eso podría hablar-
se de una ‘inmanencia de la trascendencia
como trascendencia’. Así en el Islamismo,
oriundo de Asia occidental, el dios uno y
absoluto se concibe en verdad como tras-
cendente frente a la multiplicidad del acon-
tecimiento mundial, pero de tal manera que
este acontecimiento por él está totalmente
determinado y una distancia del encuen-
tro libre apenas se concede. El Hinduismo
sud-asiático conoce una multitud de mani-
festaciones de lo divino en la naturaleza y
la historia de modo que la unidad de lo
divino parece ser sumergida en la diversi-
dad del mundo, pero sin entremezclarse
con él absolutamente. En Asia del Este el
Budismo, el Taoísmo y el Confucionismo
conciben lo absoluto no como un «tú» per-
sonal, trascendente enfrente del mundo y
del género humano, sino —de manera di-
ferente— como base inmanente de mesu-
ra. De allí resulta el hábito ético de una
específica «tranquilidad serena» y «sabi-
duría».

4. Tercera parte:
Interpretación onto-antropológica de
estas disposiciones como estructura
dinámica (triádica-dialéctica)

A fin de prevenir posibles malenten-
didos se indicará lo siguiente: las disposi-
ciones culturales arriba descritas deben ser
comprendidas como objetivaciones no sola-
mente de una facticidad empírica, sino de
una disposición espiritual fundada en el
ser humano. Por eso pueden evitarse no
solo la posición monística, según la cual
las diferencias no serían más que «varia-
ciones» arbitrarias de un «tema» cultural
único e idéntico, sino también la posición
pluralística, según la cual las culturas par-
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ciales no tendrían ninguna base común y
quedarían —sin vínculos humanos— en
una simple e infructuosa co-existencia. Se
insinúa en este contexto más bien una in-
terpretación de los extremos en el sentido
de una semejanza graduada o de un orga-
nismo espiritual.

Según tal interpretación los miembros
individuales muestran una cierta autono-
mía e independencia así como una relativa
necesidad de complementación recíproca.
Pues no es sino en la interacción de la
complementación que logran alcanzar la
«totalidad del ser», hacia lo que están pre-
dispuestos, y en el cual encuentran su pro-
pia y completa identidad. A diferencia de
un organismo puramente biológico, cuyos
miembros están en cierta medida determi-
nados en su función por algo distinto, aque-
lla identidad es, por la unidad trascendente
del todo, un organismo espiritual, el cual
consiste de miembros que reciben su de-
terminación de su propia decisión libre y
responsable, la cual pueden tomar como
respuesta a exigencias reconocidas de ma-
yor sentido. Es decir: las personas huma-
nas no son puramente «objetos», sino sobre
todo «sujetos» del dinamismo de la comu-
nidad humana y de la paz mundial.

En esta perspectiva onto-antropológica
la cultura en general aparece como resul-
tado de un continuo encuentro entre natu-
raleza y espíritu. Esta relacionalidad óntica
se manifiesta, sin embargo, de una mane-
ra diferente en cada cultura parcial: En la
cultura europea-occidental — lo que se des-
taca especialmente desde los principios de
la edad moderna — el espíritu sobre todo
está dirigido al orden racional, a la domi-
nación técnica de la naturaleza y a la asi-

milación de ella con respecto a su provecho
para el hombre. La naturaleza no se com-
prende como un valor y un sentido subsis-
tente, lo que implica un parcialmente
agresivo y destructivo hábito. El espíritu
aquí se comporta hacia la naturaleza como
una antítesis.

En cambio, en la tradición cultural afro-
asiática el espíritu busca primeramente ar-
monía y unidad, es decir participación e
integración. Esta tradición, así, implica no
solo la unidad, sino también la diferencia
de espíritu y (pues de otro modo no se po-
dría hablar explícitamente de una unidad
de ambos), promoviendo así un hábito de
síntesis.

Una ‘síntesis’, sin embargo, se basa en
la reunión de una ‘tesis’ y ‘antítesis’. Tie-
ne, por lo tanto, su base tanto en la una
como en la otra. En vista de esta doble
raíz de la síntesis, se entiende que en la
cultura africana se realiza la vida en cuan-
to el espíritu fluye de y en la naturaleza
material (en el sentido de participación di-
recta): En la cultura asiática, en cambio,
se realiza la unidad espiritual más por me-
dio del distanciamiento y de la confronta-
ción con respecto a la naturaleza material.
Así la cultura asiática acentúa la proce-
sión de la síntesis a partir de la antítesis.

Con eso se manifiesta el perfil concreto
de una interpretación integral-ontológica
de la unidad entre la naturaleza y cultura
en el sentido de un concepto del ser triádico-
dialéctico: La naturaleza (la cual precede a
toda elaboración cultural como el subya-
cente original «Ser-en-si») se comporta, por
así decirlo, como la ‘tesis’, enfrente de la
cual la cultura europea-occidental se des-
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taca agudamente como la antítesis (el «Ser-
enfrentado-a-sí»). Las culturas de África y
Asia representan —de una manera respec-
tivamente diferente— la síntesis y la ar-
monía del espíritu humano con la
naturaleza (el «Ser-regresante-a-sí» o la Re-
in-sistencia del Ser).

Así se abre la mirada a la posibilidad
de un «con-cierto» armónico creativo de las
culturas mundiales. A lo que parece, en
ello están puestos el desafío y la tarea de
hacerse permeables  —una cultura para la
otra—, de marcar las unilateralidades y
limitaciones humanas como tales y de en-
sayar el cómo eliminarlas. De tal modo,
quizás, podrá desarrollarse, por medio de
una complementariedad recíproca, una hu-
manidad llenamente viva, es decir
culturalmente diferenciada y universal-
mente integrada.

Nuestro intento de interpretar la uni-
dad actual de naturaleza y cultura en un
sentido dialéctico-triádico podría recordar,
en algunos aspectos, el principio de la filo-
sofía legeliana. Pero no comparte las pre-
suposiciones idealistas. Por la designación
de la naturaleza como ‘tesis’ está pres-
cindida de la concepción que la naturaleza
sea una «posición» del espíritu absoluto.
Con la naturaleza en nuestro contexto se
concibe solamente al ser inmediato y rela-
tivamente indiferenciado, el cual precede y
subyace a la elaboración espiritual y a la
cultura. La designación de la cultura occi-
dental como ‘antítesis’ tampoco implica una
agresividad esencial, sino más bien un en-
frentarse, lo que como tal representa un
proporcionarse constructivamente a la na-
turaleza (aunque, es verdad, esta potencia
y capacidad originariamente positiva, en

el curso de la historia en parte se ha per-
vertido en un hábito y actitud negativo y
destructivo). Tampoco aceptamos que la
antítesis, en cuanto es un mal estado, ne-
gativo-destructivo y hiriente, siempre y ne-
cesariamente emboca a la síntesis, es decir
al bien, la armonía y la paz; y tampoco que
no hay otro camino al bien que  antes pro-
duzca el mal. Un tal idealismo dialéctico,
que justifica un racionalismo filosófico, no
correspondería ni a la experiencia de la
historia ni a la libertad y autorresponsa-
bilidad del hombre.

La terminología hegeliana, que hemos
usado (con algunas restricciones) puede
concebirse como la versión moderna-occi-
dental de un concepto triádico de lo real.
Una versión antigua-occidental se encuen-
tra, por ejemplo, en la doctrina platónica
de la «tricotomía del alma».

Conforme a esta doctrina está conside-
rada primeramente un «Alma de los Apeti-
tos», el cual funciona como la base de la
vida y corresponde al bajo vientre. Contra-
riamente opuesta a ella está situada el
«Alma-Espíritu», el cual es el lugar de la
intuición y participación de las ideas y co-
rresponde a la cabeza. Entre estas dos
mediatiza el «Alma del Temperamento»,
que representa el asiento de la valentía y
corresponde al pecho o al corazón.

Con respecto a estas atribuciones se
puede decir que la mentalidad europea
se refiere especialmente a la «cabeza»,
mientras que en la cultura afro-asiática
se acentúa el «corazón», desde el cual el
hombre se dispone y vive. En ello, según
las explicaciones anteriores, la cultura
africana está motivada más por el «vien-
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tre», la cultura asiática, en cambio, más
por la «cabeza».

El concepto triádico de la realidad en la
filosofía occidental se ha elaborado sobre
todo en el neo-platonismo (en Plotino, en
Proclo y en Pseudo-Areopagita). Pero pue-
de encontrarse también en otros círculos
culturales de modo que se insinúa aquí la
presunción que por el concepto triádico se
representa un «arquetipo» intercultural-
mente válido.

En el espacio cultural africano se cono-
ce aquel arquetipo triádico. Según una tra-
dición mitológica egipcia, por ejemplo, la
unidad de lo divino se diferencia en sí mis-
ma por la tríada de los dioses principales
Re (=Dios Creador), Ptah (=Dios Palabra)
y Amun (=Dios Espíritu). El primero pue-
de comprenderse como la fuerza primigenia
vital (especialmente del sol), el segundo
como la conciencia que se realiza distan-
ciándose desde el origen, el tercero como
una indicación de la alegría amorosa por
la cual los entes están reunidos.

En el espacio cultural asiático se en-
cuentra primeramente la «Trinidad» hin-
dú (trimurti) de los dioses principales
Brahma, Vishnu y Shiva: El ser primige-
nio e ilimitado se ocupa como «Dios Crea-
dor» (Brahma) al emerger en una variedad
de seres limitados. Esta pluralidad es evo-
cada por el «Dios Sustentor» (Vishnu), pero
luego es replegada por el «Dios Destruc-
tor» (Shiva) en la unidad ilimitada del co-
mienzo. A estos tres conceptos mitológicos
de dioses se les asocia los tres momentos
filosóficos del Ser: Sat - Chit - Ananda: a
Brahma corresponde con particular efecti-
vidad el «ser reposado en sí» (Sat), en

Vishnu resalta, sobre todo, la conciencia, o
bien, el Logos (Chit), y mediante Shiva,
finalmente, debe sobrevenir la armonía vo-
luptuosa (Ananda).

Por tales indicaciones del carácter tras-
cendental y transcultural del pensamiento
triádico, nuestro ensayo de un entendimien-
to onto-hermenéutico de la conexión inte-
gral entre naturaleza y cultura, sin duda,
puede confirmarse  y ponerse en una base
más amplia.

Vamos a concluir nuestras explicacio-
nes por una vista a la posible continuación
de la interpretación presentada en el sen-
tido de una «Analogía et Participatio
Trinitatis», como se ofrece por una visión
cristiana filosófica-teológica. Eso aparece en
este contexto especialmente significativo,
porque Jesucristo ha vivido en un lugar en
el que las culturas de Europa, África y Asia
se entrecruzan.

Conforme a aquella visión la realidad
primigenia divina se concibe como unidad
tri-personalmente estructurada: La divini-
dad, esto es, el ser ilimitado en que se basa
toda limitación y multiplicidad del ente,
está consciente de sí mismo en una pala-
bra esencial («Logos»), donde se coloca, al
frente de sí, su esencia más íntima y la
«contempla». Así se conduce el ser divino
respecto a su palabra, que es su imagen
viva e igual, como un «padre» respecto a
su «hijo» en una confrontación personal.
En la plenitud amorosa de su encuentro
los «anima» un espíritu común, en el que
se reúnen y se gratifican mutuamente. En
ello cada dualidad y oposición están tras-
pasadas (no «borradas» o «extinguidas»,
sino «llenadas» y «levantadas»).
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Partiendo de allí, se puede formular que
la cultura europea , en tanto que muestra
en su historia, de manera particular, el
surgimiento y enfrentamiento del pensa-
miento conceptual concerniente a la natu-
raleza material, participa preferentemente
en el nacimiento del Logos de Dios (aún
cuando aquí, con vistas a la alienación del
«Logos europeo» frente a la naturaleza y al
origen divino, en términos cristianos se tra-
ta, seguramente, más bien de una partici-
pación en el «logos divino crucificado»).

La cultura asiática, en tanto que ella
busca la unidad del espíritu en el distan-
ciamiento y confrontación respecto a la ma-
teria, hay que entenderla especialmente en
relación con la procesión de Espíritu divi-
no a partir del Logos divino, que emergido
de su origen «paternal-maternal» se en-
cuentra distanciado y confrontado con él.
La cultura africana, en tanto que acontece
en ella la unidad vital-espiritual de todo
ser directamente en la naturaleza mate-
rial misma, que se experimenta como espi-
ritualidad consumada y en movimiento,
parece participar en la procesión del «Es-
píritu Santo» divino del «Dios Padre» (o
bien «Dios Madre») y «vibrar» en ese acon-
tecer divino.

De esta manera, se presentan los tres
espacios culturales de la tierra: Europa,
África y Asia, partiendo de su origen divi-
no común, motivados por su sentido y «con-
vocados» a una cooperación significativa en
la realidad cultural estructurada de la hu-
manidad.

5. Conclusión
¿El futuro como síntesis cultural
creativa?

Desde su fondo ontológico las culturas
por principio configuran una contrariedad
complementaria; son dispuestas y, en cier-
to modo, destinadas a interrelacionarse en-
tre sí en un sentido dialéctico-triádico
profundo.

Pero en realidad, empero, ese sentido
se ha alienado y en parte pervertido de vez
en cuando hasta un contra-sentido. Espe-
cialmente a causa de eso las culturas su-
fren experiencias dolorosas de mutuos
desconocimientos, frustraciones, violencias
y desconfianzas.

Esto implica: Las culturas singulares
tienen que superar sus unilateralidades
tradicionales y las varias limitaciones y de-
ficiencias humanas. La interrelación entre
las culturas tradicionales, entretanto globa-
lizada (por ejemplo por «internet»), fraca-
saría globalmente y una oportunidad
histórica se desaprovecharía, si las dife-
rencias culturales no se compensasen en
un sentido positivo-complementario. Para
toda la humanidad, no hay otra posibili-
dad de sobrevivir. Esto es valedero, ante
todo, con respecto al poder destructivo enor-
me de la técnica moderna, que se mostra-
ría en el caso del abuso de la energía
nuclear o de la ciencia bio-técnica.

Hoy, las culturas de Europa, de África
y de Asia, ya se han penetrado mutua-
mente, lo que acontece también ejemplar-
mente en América. Como ya hemos dicho,
se podría compararlo con una mezcla de
elementos químicos generativos: Bajo la
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presión de las circunstancias actuales (las
cuales, como tales, son resultados de pro-
cesos históricos, a veces muy complicados)
las culturas tradicionales están llamadas
a originar nuevas calidades humanas del
comportamiento. Las culturas tienen que
generar una conciencia humana integral
con elementos desde Europa, África y Asia,
pero elevada creativamente a otra cuali-
dad humana.

Posiblemente, los sufrimientos actuales
de la humanidad en cada nivel del ser
—en el ámbito religioso y moral, económi-
co, social y político— los cuales aumentan
ante todo en América, se pueden entender
como ‘dolores de parto’ que llevan a un
nuevo ser humano, más integrado, más li-
bre y responsable, más humano y amoro-
so. Cierto, el «nacimiento» podría fallar,
podría no encontrarse la base para una
paz que asegure la continuación de la exis-
tencia y la ulterior evolución cultural de la
humanidad. Podría ser que la formación
de una identidad más integral y humana,
se malograra por falta de receptividad y
por falta de una disposición a la co-opera-
ción con el manantial divino permanente-
mente creativo. Podría ser que el genero
humano se pierda en una catástrofe cós-
mica. Seguro que por medio de la filosofía
no se puede predecir si la historia del mun-
do se realizará y cumplirá en la dirección
de una identidad siempre más profunda, o
si está condenada a fracasar por la des-
orientación y negación humana.

Pero en lugar de un pesimismo y
fatalismo, los cuales justamente evocan y
causan aquello de lo que se angustian, y
en lugar de un optimismo desconsiderado
que cree que todas las cosas van a mejo-

rarse automáticamente, hay que abrirse a
la alternativa de una esperanza metafísi-
camente fundada. En esta esperanza se en-
cuentra la responsabilidad auténtica frente
a la historia humana, la responsabilidad
que no exige el saber anticipado de aconte-
cimientos futuros, sino más bien el riesgo
sensato que —según un dicho del filósofo
Peter Wust— por un ‘mínimo de entendi-
miento en el sentido’ arriesga un ‘esfuerzo
máximo’.

¿Podemos, en este sentido, quizás decir
que estamos ante un salto creativo de la
evolución ?
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Summary:
The complementary and contrary
opposition relationship among the
cultures of Europe, Africa and Asia, as
the origin of the American culture

The cultural being of the human person
and the specific cultures are related as the
whole and the part. There is a
complementary and contrary opposition
among all the cultures, being necessary to
look for its active integration. The paper
studies the relationship between culture
and nature in order to know if there is a
global dynamic of sense that could be the
basis of interculturality, analyzing the
constitutive elements of each of the main
world cultures.

KEY WORDS: World cultures, Intercultu-
rality, Nature v. culture
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