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    EDITORIAL


    Los historiadores del cristianismo están de acuerdo en afirmar que, antes de terminar el siglo I, el cristianismo se había extendido hasta lugares tan lejanos como India y China. Las fuentes históricas dicen que un tal Teófilo fue enviado por el emperador Constancio a «otras partes de la India» en el 354 y que encontró a un grupo de cristianos que escuchaban «la lectura del Evangelio sentados», algo que resultó repugnante para su gusto arriano1. En el año 635, Alopen llegó al reino de Ta-ch’in, donde fue cordialmente recibido por el emperador T’ang, cuyo gobierno tolerante aceptó el cristianismo2. Alopen no fue el primer cristiano en pisar territorio chino, puesto que muchos estaban ya haciendo negocios a lo largo de la Ruta de la Seda mucho tiempo antes.


    Sin embargo, esta histórica trayectoria asiática es menos conocida debido a que la historia dominante del cristianismo ha sido siempre eurocéntrica. La mayoría de los manuales de historia eclesiástica en los seminarios nos hablan de una división tripartita —antigua (judío-griega), medieval (europea) y moderna (expansión colonial)—, y esta última corresponde a la «nueva era de la misión mundial», cuando América Latina, África y Asia se unen al relato cristiano. Lo que se borró de este relato era el hecho de que «durante el primer milenio existían ya expresiones diversas, maduras y enérgicas, del mismo cristianismo en todos los centros culturales del mundo antiguo: romanos, pero también mediterráneos, persas, chinos, indios, armenios, árabes, africanos, etc.»3. El Oriente cristiano, por ejemplo, ha sido borrado de la historiografía dominante, puesto que todos fueron catalogados como heréticos o cismáticos, arrianos, nestorianos o monofisitas, y —en nuestro siglo—, los «nadies» [nobodies] fueron violentamente aniquilados. El cristianismo asiático se convirtió así en un «cristianismo perdido»4. Pero no puede negarse que durante los períodos más antiguos el cristianismo era más fuerte en Asia y en África del Norte que en Europa, y «solo después de 1400 se convirtió Europa (y la europeizada Norteamérica) firmemente en un feudo cristiano»5. A través de diferentes fuerzas de política exterior, militares y religioso-culturales, el cristianismo llegó casi a la total aniquilación en el continente asiático a partir del siglo XIV. De este modo, el cristianismo solo llegó a considerarse «europeo» por defecto: «Europa fue el continente donde no fue destruido. Pero las cosas podrían haberse desarrollado fácilmente de forma diferente»6.


    Con este espíritu de recuperar las voces perdidas de los cristianismos asiáticos, Concilium entabla la conversación con los teólogos asiáticos. Estas conversaciones son conscientes de que, a lo largo de toda su historia, el cristianismo en Asia, como en cualquier otra parte, se ha encontrado con voces, fes, economías, sociedades políticas y culturas diferentes. Estos encuentros no fueron intercambios neutrales, involucrados como estaban en las relaciones de los poderes coloniales. Reflexionar sobre cómo el poder se ejercía y se sigue ejerciendo en estas interacciones culturales y religiosas es una dimensión necesaria en la comprensión teológica de los cristianismos asiáticos de nuestro tiempo. Como escribe el crítico poscolonial Edward Said: «no hay forma alguna de poner en cuarentena el pasado con respecto al presente. Pasado y presente se fundamentan entre sí, cada uno implica el otro y … cada uno coexiste con el otro»7. Se ha debatido mucho en teoría poscolonial si escribirlo con guion o no. «La versión no guionizada (poscolonial) se refiere al “siempre lado oculto” de la colonización misma. Con otras palabras, la lucha discursiva en lo “poscolonial” puede siempre localizarse dentro de lo “colonial” mismo»8. Por consiguiente, la teoría poscolonial no es un mero análisis de las prácticas discursivas posteriores a la empresa colonial; se centra en los discursos hegemónicos tanto dentro de la empresa colonial como en la «desastrosa y complicada historia que el colonialismo deja como secuela»9.


    Parte de las reflexiones poscoloniales sobre los cristianismos asiáticos durante la Conferencia de Concilium celebrada en Manila, los artículos de este número se agrupan en tres temas principales: lecturas poscoloniales de los cristianismos asiáticos, encuentro de las teologías feministas y de la liberación con las culturas y las religiones asiáticas, y reflexiones sobre los diálogos entre formas de fe en Asia.


    Felix Wilfred y Jose Mario Francisco abogan a favor de la teoría poscolonial tanto para descolonizar la teología de sus amarres occidentales como para liberar sus energías creativas reivindicándola como cristiana. Sostener que el Vaticano II fue un hito que hizo a la Iglesia verdaderamente católica y universal, como decía Rahner, es para Wilfred una dirección problemática. Una relectura de la historiografía cristiana, como la indicada anteriormente, atestigua la dirección eurocéntrica de esta afirmación. Asimismo, la aseveración teológica de Ratzinger de que la Iglesia universal tiene «una prioridad ontológica y cronológica» sobre las iglesias particulares corre en la misma dirección eclesiológica eurocéntrica que la de Rahner. Lo que Felix presenta es el concepto poscolonial de singularidad, adoptado de Spivak, para afirmar que la singularidad de las Iglesias de Asia no es una amplificación de lo universal sino algo «repetible y cada repetición posee una diferencia y un perfil propio». La rápida lectura de la historia que hace Wilfred revela estos perfiles, epistemes y contribuciones diferentes a la historia cristiana. Con la misma lectura poscolonial, Francisco deconstruye la común concepción errónea de que los cristianismos asiáticos son una «minoría, una religión colonial y extranjera». Estas ideas preconcebidas son a menudo productos de las historias y de las estructuras occidentales, a saber, que los límites rígidos y claros de la pertenencia confesional surgen de las guerras de religión en la Europa moderna. Los cristianismos asiáticos, argumenta Francisco, admiten la pertenencia múltiple, las historias accidentadas y las apropiaciones subversivas de las prácticas coloniales, al tiempo que reclaman su «auténtica identidad, no en un espacio unificado, fijo, esencializado, sino en un espacio de posiciones, posibilidades y potencialidades múltiples, contradictorias, paradójicas, híbridas»10.


    Los conceptos «hibridez» y «tercer espacio» son categorías poscoloniales fundamentales, teorizadas por Homi Bhabba11. Sostiene que los agentes individuales y los acontecimientos sociohistóricos se prestan a espacios liminales «intermedios», bases ambivalentes, pero también fértiles de nuevos significados. En esta perspectiva, dos biblistas, Marie-Theres Wacker y Pablo V. David, aceptan reflexionar sobre un texto común (Gal 3,28) para buscar significados alternativos que puedan desafiar a las interpretaciones dominantes y hegemónicas. Pablo V. David problematiza el discurso de la «unidad en Cristo» en el texto paulino, que a veces se presta al programa imperial y colonial para subyugar a los que son diferentes. La frase «pues todos sois uno en Cristo» no significa la aniquilación de las diferencias étnico-culturales, sino un auténtico reconocimiento de la diferenciación como precondición para la unidad en el cuerpo de Cristo. El cristiano guionizado, por consiguiente, es lo que Pablo tenía en mente: «judeo-cristiano» y «helenista-cristiano», y, por extensión, «africano-cristiano», «asiático-cristiano», etc. Más allá de los conceptos binarios de judío y griego, esclavo y libre, varón y hembra, Marie-Theres Wacker ve también en la porosidad del texto paulino una apertura a la presencia de «géneros intermedios» en el Nuevo Testamento, ejemplificados, por ejemplo, en la persona del eunuco etíope (Hch 8,26-40). Como «temeroso de Dios», él no es ni judío ni griego; como funcionario, no es solo un nacido en libertad, pero tampoco un esclavo común. Como ser humano cuyos órganos sexuales habían sido probablemente mutilados, estaba situado en un espacio liminal. Pablo afirma que, con su bautismo, pertenece a aquellos que son ahora «uno en Cristo».


    La teología de la liberación ha sido reconocida como un fértil campo de diálogo entre los continentes. El latinoamericano Diego Irarrazaval, teólogo de la liberación, reflexiona sobre las áreas de polinización cruzada e intercambios entre las teologías de la liberación latinoamericanas y asiáticas. Los teólogos de ambos continentes valoran la sabiduría de los pueblos surgidas de su lucha contra la pobreza y la opresión. También utilizan las mediaciones teológicas en armonía con el viaje del pueblo. En contextos multirreligiosos, exhiben una postura humilde con respecto a otras fes. Estos intercambios, no obstante, no carecen de paradojas. Por ejemplo, el autor observa una sensación de espiritualidad transaccional, es decir, de devoción caracterizada no tanto por una relación real con Dios, sino por la petición de favores divinos; o los movimientos espirituales contemporáneos, que están también manipulados por fuerzas globales del mercado. Este diálogo entre teologías de la liberación de los dos continentes, sostiene Irarrazaval, necesita fundamentarse en una «comprensión renovada de Jesús de Nazaret, un profeta galileo y semita-asiático que es luz para el mundo». El artículo de José de Mesa aboga por la centralidad del lenguaje en la recuperación de las culturas y las teologías de un pueblo. Basándose en su experiencia como teólogo filipino formado en Occidente que utiliza el inglés, desenmascara los efectos de la lengua inglesa como perpetración de la empresa colonial que «continúa siendo un gran obstáculo para el descubrimiento de una verdadera teología asiática». Con un ejemplo, ilustra cómo la lengua filipina puede reapropiarse realmente de las categorías teológicas en contextos específicos.


    La ética intercultural feminista se abre al diálogo con las cuestiones y las inquietudes liberacionistas de Asia. Linda Hogan sostiene que los presupuestos culturales —también entendidos como coloniales— del hemisferio norte son cómplices del modelo colonial dominante, que aún predomina en el programa teológico feminista. De modo reflexivo, reconoce las contribuciones de las actuales teólogas asiáticas, y, tomando las ideas de Spivak, aboga por un discurso inclusivo, pluralista e intercultural, en las especializaciones académicas, en los institutos de teología, en las revistas y en las asociaciones profesionales. El artículo de Agnes Brazal proporciona un ejemplo de cómo la teología en general y la ética feminista en particular pueden aprender de la teología y de las prácticas eclesiales de las fes indígenas locales. Una fe indígena híbrida —Ciudad Mistica de Dios12— cree en Dios como madre, y, en consecuencia, practica el sacerdocio de las mujeres y el liderazgo inclusivo en su gobierno. En el espíritu de la reflexividad dialogal, Brazal espera que «tanto la Iglesia católica como Ciudad Mistica lleguen a ser más reflexivas y que surja un “espacio” para reinterpretar sus tradiciones de cara a una sociedad liberadora e inclusiva». Stefanie Knauss dialoga con las teologías de la liberación de Asia desde la perspectiva de la estética. Sosteniendo la necesidad de una experiencia sensorial en la reflexión teológica y en la práctica ética, Knaus piensa que gran parte de las reflexiones asiáticas son ya formas de teologías estéticas que se expresan en canciones, poemas, relatos y arte. Estas aproximaciones más sintéticas a la realidad —unidad de sentimiento y razón, conocimiento y acción, razón y emociones—, características del modo de vida asiático, «ofrecen un fecundo fundamento para una teología del encuentro con lo divino en los aromas o sabores de la vida diaria».


    Para que el cristianismo sobreviva en Asia, donde los sistemas religiosos complejos ya prosperaban varios siglos antes de su llegada, solo puede contar con el diálogo. Po Ho Huang piensa que la pluralidad religiosa es una realidad singular dada por Dios, y la misión del cristianismo, por voluntad de Dios, es «hacer de esta realidad pluralista una bendición en lugar de una causa de conflicto o de división». No obstante, también enumera algunas dificultades que explican por qué los cristianos no lo hacen de forma natural: sus tendencias coloniales agresivas, su programa de proselitismo, el rechazo a un diálogo más profundo entre los nuevos conversos, su «complejo de minoría» y las tendencias ambivalentes concomitantes. Más allá del diálogo como estrategia, sin embargo, Thierry-Marie Courau piensa que la salvación se produce efectivamente en forma de diálogo de tradiciones, de personas y de comunidades. Los cristianos necesitan darse cuenta de que la salvación acontece plenamente «cuando las tradiciones del otro son recibidas tal y como son, y cuando cada uno con su propia racionalidad se dispone a escuchar con los otros la verdad que los busca». Jojo Fung reflexiona sobre el diálogo entre el cristianismo y las religiones indígenas, cuya creencia en «muchos espíritus» son manifestaciones en sí mismas de un ruaj divino. Esta alianza entre los cristianismos asiáticos y las religiones indígenas aspira a contrarrestar las incursiones del capital colonial y poscolonial en nuestros recursos ecológicos.


    El Foro teológico se centra en las perspectivas propuestas de diálogo interreligioso y en un análisis teológico de la controvertida situación política actual que vive Filipinas.


    (Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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    CRISTIANISMOS Y TEOLOGÍAS ASIÁTICAS A TRAVÉS DE LA LENTE DEL POSCOLONIALISMO


    Esta contribución es una introducción al análisis crítico y a la reflexión deconstructiva de los cristianismos y de las teologías asiáticas mediante el uso de algunos conceptos básicos e instrumentos epistemológicos del poscolonialismo. En esta perspectiva, sigue una trayectoria diferente a la convencional, que cabe esperar que sea una fuerza de renovación para las iglesias de un modo más radical. La contribución que Asia podría hacer al cristianismo global es ilustrada por el singular camino posconfesional que se ha seguido navegando por las aguas del «ecumenismo más amplio».


    Existe una presentación estándar del cristianismo en Asia, que aborda temas tales como la historia de la misión, la inculturación, la Federación de las Conferencias Episcopales asiáticas, la Iglesia local, la liberad, el diálogo interreligioso, etc. Son cuestiones y temas en los que aparece reflejado el cristianismo en Asia y que han originado numerosas publicaciones y tesis doctorales. Nosotros queremos analizarlo aquí desde una perspectiva completamente diferente, concretamente mediante la lente de las teorías poscoloniales1.


    Una anécdota


    Quiero empezar con mi primera lección sobre el poscolonialismo. Hace más de cincuenta años, como estudiante con diecisiete años en Italia, en una visita a Londres durante el verano, presencié una manifestación de inmigrantes indios contra la discriminación racial. Vi a una india con una pancarta que decía «¡Estamos aquí porque vosotros estuvisteis allí!». El colonialismo, en efecto, es una vía de doble sentido, que afecta tanto a los colonizados como a los colonizadores. Ya entonces se encendió esta chispa en mí. Me llevó muchos más años comprender las implicaciones poscoloniales más profundas de esa pancarta. El colonialismo es como la teoría india del karma. Cada acción nuestra crea olas y vibraciones que se mantienen, y no podemos escapar de ellas.


    Una advertencia: el entierro precipitado del colonialismo


    Existe una tendencia a hacer hincapié en el cristianismo contemporáneo, minimizando la historia del colonialismo y sus conexiones con la misión. ¿Por qué seguir dando vueltas a la historia colonial del pasado, en lugar de ocuparnos de la fe y de la teología de nuestro tiempo? Vemos en esta pregunta la expresión del no reconocimiento de la erosión efectuada por el colonialismo en la vida de las personas y de las distorsiones que ha provocado en la comprensión y la praxis del Evangelio cristiano. Con su teorización, el poscolonialismo constituye un importante recordatorio de que el legado del pasado colonial sigue aún muy activo en la vida presente y en la historia de los pueblos de Asia, como también en África y América Latina. No podemos hacer como al avestruz, sino que tenemos que analizar los modos en los que el colonialismo sigue afectando al marco teológico del pensamiento, la epistemología y la hermenéutica. Las experiencias coloniales y el pasado misionero han dejado huellas tan indelebles que no es posible elaborar una teología asiática sin afrontarlos.


    Por esta razón, recurrimos al poscolonialismo para descolonizar la teología y explorar cómo y en qué medida podría ayudarnos este para un programa teológico y pastoral asiático en la actualidad. El diálogo con el poscolonialismo podría ser una fuerza de creatividad para las variadas formas de las teologías asiáticas. Desafortunadamente, se ha hecho muy poco para deconstruir los discursos, las prácticas y las estructuras de poder de las misiones, una premisa importante para teologías de Asia.


    Deconstrucción de la representación eurocéntrica del cristianismo asiático y reconocimiento de su carácter y protagonismo singulares


    La deconstrucción de los modos convencionales de representación y de las estructuras de interpretación ha sido una de las contribuciones importantes de las teorías poscoloniales. Encuentra también su aplicación en el estudio de los cristianismos asiáticos y sus teologías.


    Permítaseme comenzar con el caso de la interpretación de la relevancia del Vaticano II. En su artículo ampliamente citado «Interpretación teológica fundamental del Concilio Vaticano II», Karl Rahner expresaba que la permanente relevancia de este residía en que por primera vez la Iglesia expresaba su carácter verdaderamente católico y universal2. Sin embargo, esta afirmación implica ignorar el hecho de que mucho tiempo antes de que se convirtieran muchas naciones y pueblos en el Occidente, el cristianismo se había propagado en Persia, India, China y Asia central a lo largo de la Ruta de la Seda, donde existían florecientes comunidades de cristianos. Por ejemplo, la estela erigida bajo la dinastía Tang en el 781 en Xi’an, la capital imperial de China entonces, atestigua la presencia de comunidades cristianas activas durante un largo período de tiempo. La estela contienes textos tanto en chino como en siríaco. Las comunidades cristianas de la India, conocidas como cristianos de santo Tomás, se remontan a un período incluso anterior, al menos al siglo III y la era apostólica. No podemos soslayar lo que conocemos como la Iglesia de Oriente con raíces antiguas cuando hablamos de la universalidad de la Iglesia. El eurocentrismo —a menudo no intencionadamente— identifica la universalidad de la Iglesia con la expansión del Patriarcado Latino occidental de Roma, y Rahner no parece estar libre de esta mentalidad3.


    Aparte de la falta de esta perspectiva histórica, la posición de Rahner parece reducir la relevancia del Vaticano II a la eclesiología. A los asiáticos también les resulta demasiado restrictivo pensar en el Vaticano II con la categoría de la ecclesia que se hace verdaderamente universal. Es más, para ellos la relevancia duradera del concilio no está vinculada con esta visión eclesiológica. En la perspectiva asiática, lo más importante es la visión teológica del concilio de que la revelación y la autocomunicación de Dios tiene verdaderamente un alcance católico o universal en el marco más amplio de una única historia de la salvación. Los cristianos asiáticos han prestado gran atención al enfoque y la orientación conciliares sobre la creación de Dios, la revelación y la relación con toda la humanidad. Y este es un aspecto fundamental en la recepción del Vaticano II en Asia4. Cristaliza sus numerosas experiencias, y, especialmente, les ayuda a ver bajo una nueva luz a los millones de sus vecinos de otras religiones como parte del plan único e inclusivo de Dios.


    El acalorado debate, desde el Sínodo de 1985, sobre la interpretación del Vaticano II en términos de continuidad o ruptura con la tradición, no ha provocado ninguna agitación en las iglesias asiáticas. Los cristianos de este continente han aprendido a interpretar el concilio a través de sus experiencias de vida en una Asia multicultural y plurirreligiosa. En efecto, ellos han puesto en práctica una «hermenéutica del distanciamiento»5. El Vaticano II es para ellos un texto abierto que debe interpretarse a la luz de los problemas y las cuestiones que afrontan en el continente6. No es un texto cuyo sentido esté limitado a la mente de los padres conciliares y cuyos significados se extraen a través de los pormenores de la exégesis histórica. Los pensadores asiáticos son conscientes de que el concilio no podía proporcionar todas las respuestas a sus cuestiones y problemas actuales, lo que no les provoca ningún malestar. El Vaticano II es para los asiáticos el punto de partida de un viaje que ellos mismos deben hacer. Más que los textos individuales, es el espíritu y la orientación de conjunto del concilio lo que realmente les importan a las iglesias de Asia para construir su futuro conversando con sus contextos.


    Más allá de lo universal y de lo particular: hacia lo singular


    El binomio «universal versus local» es una cuestión epistemológica importante sobre la que se discute abiertamente desde la época conciliar, pero la mayoría de las veces constituye la base de los diferentes enfoques teológicos. Tanto si se trata de la relación entre Iglesia universal e Iglesias locales como de la relación entre categorías teológicas universales y las teologías contextuales, podemos observar en este campo una tensión. Para el teólogo Ratzinger y otros, la Iglesia particular o local es solamente la realización concreta en un lugar de la Iglesia universal que es preexistente, lo que nos trae a la memoria la antigua escuela platónica del pensamiento abstracto que no tiene en cuenta la historia. Tiene como consecuencia una teología universal vinculada a una Iglesia universal que posee una «prioridad ontológica y cronológica sobre la Iglesia local»7. Por consiguiente, las teologías de las Iglesias locales solo son, en el fondo, intentos de moldear la teología universal en un contexto cultural particular. Así pues, las Iglesias locales y las teologías contextuales llegan a ser versiones diluidas de lo que se considera lo normativo y universal.


    La teología asiática ha tenido, por así decirlo, un buen estómago para oponerse a este tipo de pensamiento, pero nunca intentó articularlo de forma teorética. Pienso que la teoría poscolonial podría servirle de ayuda con su concepción de «singularidad», que desafía el modo en el que lo universal y lo particular se interrelacionan8. La singularidad, a diferencia de lo particular, no es una aplicación de un universal normativo, sino algo que es repetible, y cada una de las repeticiones posee una diferencia y un perfil por sí mismos. En este sentido, la Iglesia de Asia es singular, y no una copia de la Iglesia universal. La singularidad de la Iglesia asiática y del cristianismo asiático los constituyen en una realidad por sí misma y no en una realidad derivada o en un ámbito de aplicación. Con otras palabras, la Iglesia local de Asia posee su propia narrativa en la que está involucrada su subjetividad de un modo que ninguna narración o informe pueden reflejar. Esta convicción tiene sus consecuencias en el campo de la teología, del culto y de otras expresiones religiosas. El auténtico correlato de la singularidad no es la universalidad, sino la pluridiversidad. En los primeros siglos, las relaciones entre las Iglesias, cada una altamente singular en su origen y su relato, se caracterizaban por el espíritu de la pluridiversidad, de la comunión y del intercambio. Esta realidad nos lleva al siguiente punto.


    Crítica poscolonial de la inculturación en Asia


    Todo indica que el proyecto de inculturación en Asia (como también en otras partes del mundo) refleja en el fondo la concepción de una Iglesia universal preexistente. Por eso la inculturación necesita repensarse radicalmente con respecto a su verdadera validez, por no hablar de su viabilidad. La inculturación básicamente no cambia el método y los conceptos de una teología universal recibida, pero encuentra los modos para acomodarlos y hacerlos aceptables localmente. Por otra parte, la experiencia de fe en contexto crea una teología con la episteme local. Por consiguiente, el lenguaje de esta teología será también necesariamente diferente. En este caso el lenguaje teológico no será aquel que intenta expresar en lo local lo que se presenta como lo universal. La diferencia entre teología colonial y teología indígena podría ilustrarse mediante la diferencia entre la literatura «Commonwealth» y la literatura poscolonial. La teología indígena y la literatura poscolonial no pretenden presentar en el idioma local una teología universal o una literatura clásica; al contrario, quieren encontrar su propio lenguaje y episteme para expresar las experiencias indígenas y contextuales que desafían las pretensiones universalistas de la teología occidental o de la literatura clásica. La teología importada, pese a sus afirmaciones en contra, está de hecho limitada al Occidente, y, por consiguiente, es provincial; lleva claramente consigo las marcas del colonialismo. La teología colonial heredada enmarca las cuestiones con sus propios puntos de referencia, y lo que se espera de los pueblos colonizados en Asia, África y América Latina, es que respondan a las cuestiones ya enmarcadas. Una teología poscolonial es la que desafía la usurpación del privilegio de enmarcar las cuestiones teológicas para todos, y, a continuación, invita a dar respuestas. Las teologías contextuales y poscoloniales enmarcan la cuestión ellas mismas mediante su episteme y lenguaje, y abordan la cuestión teológica en su contexto.


    Ilustraré el asunto con un ejemplo. Aunque los obispos japoneses puede que no conozcan nada de la teología poscolonial, parece que actuaron con este espíritu cuando se posicionaron frente a los lineamenta del Vaticano con respecto al Sínodo de los Obispos sobre Asia de 1998. Se esperaba que las Iglesias locales de Asia respondieran a la posición tomada por la Iglesia romana —para ser más precisos, por la Curia romana— y respondieran a las cuestiones ya programadas. Los obispos japoneses encontraron extrañas estas cuestiones y no hallaban eco en ellas de lo que ellos experimentaban en Japón. Por tanto, decidieron formular sus propias cuestiones y las respondieron, remitiéndolas a Roma: ¡un auténtico ejercicio de teología pastoral poscolonial! Además, frente a una cristología que insistía en la exclusividad de Jesús y lo presentaba como la Verdad y el Camino, los obispos japoneses respondieron con espíritu poscolonial afirmando:


    Encontramos en los Lineamenta una cierta actitud defensiva y apologética… Jesucristo es el Camino, la Verdad y la Vida, pero en Asia, antes de intensificar que Jesucristo es la Verdad, debemos indagar más profundamente en cómo es el Camino y la Vida. Si acentuamos excesivamente que «Jesucristo es el único Salvador», podemos quedarnos sin diálogo, sin vida en común o solidaridad con otras religiones. La Iglesia, aprendiendo de la kénosis de Jesucristo, debería ser más humilde y abrir su corazón a otras religiones para aumentar su comprensión del Misterio de Cristo9.


    Al adentrarse en las preocupaciones pastorales, los obispos japoneses indicaron también la importancia de un método teológico desde abajo, ascendente.


    Hay otro elemento en la teoría poscolonial que podría ayudar a revisar críticamente el proyecto de inculturación. El poscolonialismo está de acuerdo con el posestructuralismo y el posmodernismo en la crítica del esencialismo. Aplicada al ámbito de la cultura, significa que las culturas no pueden verse como compartimentos impermeables o entidades monádicas aisladas. Son fluidas y porosas con numerosos cruces entre ellas, de tal modo que no hay cultura que no sea híbrida y esté en constante proceso de cambio influida por factores sociales, políticos y económicos. Prasenjit Duara, un gran historiador chino, llama al relato de la ósmosis entre culturas «historia circulatoria»10. Considerada en esta perspectiva, la inculturación, lejos de ser una traducción de un esencialismo de fe en el molde de un esencialismo cultural, se convierte en un proceso dinámico en el que las expresiones de fe y sus símbolos se encuentran constantemente reapropiados, remodelados y renovados por la subjetividad colectiva de la comunidad de los creyentes, cuya misma subjetividad está también en constante movimiento y su cultura en constante evolución.


    Por otra parte, uno de los supuestos de la inculturación parece ser que la cultura es un todo. Esto puede ser útil a la necesidad que tienen los antropólogos culturales de crear un gran macro-marco general para la interpretación. Este enfoque también fue útil a las necesidades de la administración colonial que exigían mapear los pueblos colonizados y sus sociedades. Estas tendencias totalizadoras en la comprensión de la cultura están abiertas a la manipulación ideológica. Sin embargo, la cultura para la población local es algo que se refleja en los fragmentos de la vida diaria y de formas infinitas y diversas. No necesitan ninguna comprensión unificada de la cultura. La población local vive sencillamente su cultura. Por eso, para entender realmente la cultura de un pueblo, tenemos que seguir el movimiento y el ritmo de su vida y respetar la creación dinámica de formas culturales y de tropos nuevos en la comunidad. Además, al estar socialmente situada, la cultura es también un espacio de conflictos, de disputas y de juego de poder, como puede observarse en la creación/contienda de signos y símbolos y en su interpretación. El poscolonialismo podría ayudar a la teología a superar una comprensión ingenua y totalizadora de la cultura en su proyecto de inculturación.


    Sendero ecuménico poscolonial de las Iglesias de Asia.

    Hacia un posconfesionalismo


    El espacio no me permite analizar detalladamente las numerosas contribuciones realizadas por los cristianismos y las teologías asiáticas. A título de ejemplo, me gustaría resaltar aquí una contribución menos conocida del cristianismo asiático, que se encuentra en el campo del ecumenismo. El acercamiento al ecumenismo en Asia manifiesta el espíritu y el método poscoloniales, y revela el potencial de las teologías asiáticas y su contribución al cristianismo global.


    El mismo movimiento misionero que introdujo el confesionalismo en Asia, fue, irónicamente, también una fuente importante de ecumenismo. La World Missionary Conference —Edimburgo 1910— fue la ocasión para que los misioneros de confesiones diferentes se unieran para afirmar el común testimonio cristiano11. Un movimiento mucho menos conocido siguió a la Conferencia de Edimburgo. Se trató del paso del confesionalismo a las Iglesias indígenas autónomas con sus propias características. El objetivo era desprenderse del marco tradicional de pensamiento y de acción en la misión que se basaba en las identidades confesionales del pasado. Personas con visión de futuro como el obispo V. S. Azariah (1874-1945), que participó en la Conferencia de Edimburgo de 1910, preveían ya nuevas formas de cristianismos en Asia y en otros continentes, unos cristianismos no atados por las divisiones históricas del pasado12. Parece que tanto el obispo Azariah y otros preferían invertir sus energías en la configuración futura del cristianismo en formas indígenas, más bien que quedarse aferrados al programa de reconciliación de las divisiones históricas que acontecieron en la historia del cristianismo occidental. Asimismo, un joven pastor de China, Cheng Ching-Yi, pidió en la conferencia que la Iglesia china ejerciera su propio protagonismo, tuviera su propia forma y sustentara la expresión china del cristianismo, según su genio y con una identidad no confesional.


    Cito unas palabras del discurso de Azariah:


    En épocas venideras, la Iglesia india se alzará en gratitud para dar testimonio del heroísmo y los abnegados esfuerzos de los misioneros. Vosotros habéis dado vuestros bienes para alimentar a los pobres. Habéis dado vuestros cuerpos como holocausto. También nosotros pedimos amor. Dadnos AMIGOS13.


    Para él, la Conferencia de Edimburgo fue una gran oportunidad para poner de relieve la importancia de la correspondencia mutua, la reciprocidad y la amistad, puesto que la relación de los misioneros con la población local estaba caracterizada por el distanciamiento, la condescendencia y la falta de interacción. Implícita en su discurso encontramos una crítica poscolonial de las relaciones de poder en las misiones de Asia. La crítica poscolonial de Azariah es muy anterior a las teorías poscoloniales contemporáneas, y exigía una autocomprensión recíproca. Donde hay dominio no hay espacio para hablar de amistad o igualdad. Yo pienso que la misión colonial fue, quizá, la mayor empresa religiosa en la historia de la humanidad, pero fue una empresa que era deficitaria en amistad y en intersubjetividad. Azariah comentó cómo los misioneros nunca se preocuparon de visitar la casa de los trabajadores nativos ni compartían la comida con ellos. Al parecer, reprochó a los misioneros y a sus congregaciones en el mismo discurso su exclusión de la población local. «Con demasiada frecuencia, nos prometéis tronos en el cielo, pero no nos ofrecéis una silla en vuestras salas de estar». No podemos sino admirar la valentía de Azariah, que se estaba dirigiendo a más de mil protestantes blancos representantes de diversas congregaciones misioneras en el apogeo del período colonial. Evidentemente, estas palabras se suprimieron en las actas oficiales de la Conferencia de Edimburgo.


    Gracias a esta herencia de V. S. Azariah, Cheng Ching-Yi y otros participantes asiáticos en la Conferencia Misionera Mundial celebrada en Edimburgo, el sendero asiático del ecumenismo estuvo marcado por un progresivo desplazamiento de la atención sobre las confesiones hacia formas indígenas de cristianismos. Con otras palabras, lo que ha estado ocurriendo en Asia es similar al proceso en el cristianismo antiguo que condujo a diferentes tradiciones eclesiales según la cultura, la historia, la visión y las cosmovisiones particulares. Con este telón de fondo, podemos entender por qué los católicos asiáticos contemporáneos ven sus Iglesias locales como entidades con su propio protagonismo, y no simplemente como extensiones de un Patriarcado Latino centralizado del Occidente, una consciencia que les ha ayudado a forjar unas relaciones ecuménicas más estrechas en su contexto.


    Ampliación de la red ecuménica


    Otra gran contribución de Asia al movimiento ecuménico reside en haber ensanchado el concepto de «ecumenismo» y haber incluido en su horizonte la relación con personas de otras religiones y tradiciones. Ha llegado a conocerse como «wider ecumenism»14. Si la Iglesia es un signo y sacramento de la unidad de la humanidad, como declaró el Vaticano II15, entonces el ecumenismo no puede no verse afectado por los problemas que tiene la humanidad y su unidad. Uno de estos problemas es la relación entre las diferentes religiones. Una mayor comprensión, armonía y paz entre las religiones es la meta hacia la que todas las Iglesias son invitadas a avanzar16. Fomentando las relaciones con personas de otras religiones, las Iglesias contribuyen a la unidad de la humanidad; de aquí la importancia de su comunión para esta causa. Como comenta el teólogo de Sri Lanka Wesley Ariarajah,


    Cada vez se reconoce más, a nivel global, que los problemas del mundo no son problemas cristianos que requieren respuestas cristianas, sino problemas humanos que deben ser abordados por todos los seres humanos. Sabemos que ya se trate de la justicia, de la paz, de los derechos humanos o de la destrucción del medioambiente, tenemos que trabajar más allá de las fronteras de las religiones, las naciones y las culturas17.


    La implicación con personas de otras religiones mediante el ecumenismo más amplio está destinada también a ayudar a la unidad intraeclesial. Durante la época misionera esto no fue posible debido a la oposición teológica contra otras religiones. El movimiento ecuménico asiático fue pionero al manifestar una actitud más positiva hacia estas. El diálogo interreligioso abrió los ojos a las Iglesias asiáticas para que vieran la unidad de la Iglesia en una perspectiva mucho más amplia y les condujo a incluir la unidad y la armonía de la creación entera como parte del programa ecuménico.


    Sin embargo, algunos puristas tienen una sensación de inquietud y un sentimiento de inseguridad y amenaza cuando se usa el término «ecumenismo más amplio». El asunto aparece perfectamente formulado por Konrad Raiser en forma de una serie de preguntas:


    ¿Pueden las iglesias y los responsables de las organizaciones ecuménicas ponerse de acuerdo sobre una base común suficientemente firme para comprender el ecumenismo? ¿Se entiende el ecumenismo en sentido propio solo como la búsqueda de la comunión entre las iglesias cristianas o debería abrirse a las relaciones con otras comunidades religiosas, como a menudo se defiende en Asia? ¿Debería el movimiento ecuménico extenderse más allá de las iglesias para hacer alianzas con otros grupos de la sociedad civil? ¿Cuál es la relación apropiada entre el compromiso con la unidad de la Iglesia y con la justicia social? ¿Son el testimonio y la evangelización más importantes que la unidad de la Iglesia?18


    Asia ha mostrado cómo las Iglesias pueden cooperar entre sí en su relación con otras religiones. Además de que lo que sucede entre las bases cristianas en este sentido, la Federación de las Conferencias Episcopales de Asia (FABC, siglas en inglés) y la Conferencia Cristiana de Asia (CCA), que representan a las Iglesias católica, protestante y ortodoxa respectivamente, están siguiendo este singular camino con numerosas iniciativas.


    Conclusión: Teologías asiáticas y la revista Concilium


    El Vaticano II fue en gran medida el fruto de la renovación de la teología europea que estaba gestándose ya unas décadas antes. Los obispos que ejercieron la mayor influencia en el concilio eran occidentales. Después de este, la nueva visión de la fe y de la praxis exigían novedosas reinterpretaciones de las doctrinas cristianas tradicionales. Esta tarea fue realizada por un grupo de excelentes teólogos occidentales que fueron también los contribuyentes más relevantes a la redacción de los dieciséis documentos conciliares. Algunos de estos teólogos desarrollaron la innovadora teología del Vaticano II mediante la Revista Internacional de Teología «Concilium», fundada en 1965.


    Los avances que han tenido lugar en esta revista indican también la dirección positiva que necesitamos tomar en la teología en estos tiempos poscoloniales. Los teólogos que se unieron en la primera etapa de esta revista no eran ciertamente del ala derecha y reaccionarios, sino que estaban abiertos a las nuevas cuestiones y problemas de Asia y de otros continentes. No obstante, sus experiencias se limitaban en gran medida a Europa o a Norteamérica. Por eso, siempre que se abordaba cualquier cuestión teológica, estaban ansiosos por conocer los puntos de vista de América Latina, África, Asia y Oceanía. En suma, las cuestiones y las preocupaciones teológicas se enmarcaban y se respondían en Occidente, pero se buscaban las aportaciones sobre estas cuestiones de otros continentes. No obstante, aún seguía siendo un enfoque limitado y eurocéntrico.


    Gracias a la crítica poscolonial, la revista Concilium se ha transformado actualmente en una auténtica revista global. La composición del consejo editorial es hoy día realmente internacional. En la actualidad, las cuestiones teológicas son enmarcadas conjuntamente por los teólogos de Concilium y las respuestas se buscan colegialmente. Ha sido todo un avance con respecto a lo que llamaría una inclusión teológica condescendiente. El nuevo enfoque se caracteriza por la conversación teológica en pie de igualdad y en la búsqueda conjunta de respuestas. Existe un sentido de investigación común en la comprensión de la fe y de sus implicaciones en un mundo en el que los problemas han llegado a ser cada vez más comunes, traspasando todo tipo de fronteras. La revista Concilium proporciona a Asia un maravilloso punto de encuentro para conversar y caminar juntos con otros en una peregrinación teológica global en estos tiempos poscoloniales.


    (Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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