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EDITORIAL

183Concilium 2/7

C hina ha sido catapultada al
centro del escenario de los medios de comunicación en nuestros
días. El rápido crecimiento económico que ha experimentado
durante la última década ha convertido a China en una de las princi-
pales naciones industriales y comerciales del mundo. Además, China
es la anfitriona de las próximas Olimpiadas que se celebrarán en
Pekín durante el mes de agosto de este año. Los reportajes que se
están haciendo se centran principalmente en el problema de los
derechos humanos, un aspecto en el que precisamente China no
tiene un récord tan positivo. La libertad religiosa es uno de los dere-
chos humanos fundamentales que en la sociedad china se ha visto
frecuentemente limitado por las medidas restrictivas que inicial-
mente impusieron los emperadores chinos y que posteriormente se
vieron mantenidas por el gobierno comunista. El gobierno chino
espera que la religión tenga un papel estabilizador, aumentando la
paz y la armonía en la sociedad. En el pasado fueron las doctrinas
confucianas las que ofrecían las orientaciones para una vida orto-
doxa, un papel que actualmente es ejercido por el Partido Comunista
Chino, que es quien pone las reglas y controla las religiones, supues-
tamente para mantener la armonía en la sociedad. 

Aunque el cristianismo ha estado presente en China desde el siglo
VII, y, posteriormente, durante el siglo XVI, misioneros de la talla de
Matteo Ricci (1552-1610) llevaron a cabo importantes obras misio-
neras, la relación mutua entre China y el cristianismo ha sido fre-
cuentemente difícil. Ha habido épocas en las que China ha mirado
positivamente al cristianismo y lo ha apreciado, pero también, al
mismo tiempo, en otras épocas ha sido objeto de constricción y per-
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secución, dependiendo de la cambiante situación política y cultural
de la nación. La contribución de los eruditos cristianos occidentales
en las áreas de las matemáticas, la astronomía y la ciencia fue aco-
gida inicialmente con gran interés por parte de los eruditos chinos y
la corte imperial. Sin embargo, la actitud negativa que las autoridades
eclesiásticas de Roma mostraron con respecto a la veneración de los
antepasados, provocó que las autoridades chinas prohibieran las acti-
vidades misioneras. Ya en el siglo XIX, lo que emborronó el verda-
dero mensaje que el cristianismo podría haber aportado a China fue
la estrecha vinculación que se dio entre los misioneros cristianos y las
potencias coloniales e imperialistas de Occidente.

Tras la creación de la República Popular China en 1949, el gobierno
comunista veía a los cristianos chinos con sospecha, puesto que la
mayoría habían optado por el gobierno kuomintang de Chiang Kai-
shek. A partir de este año, China experimentó una enorme transfor-
mación con la introducción del socialismo bajo el liderazgo de
Mao. La relación con el cristianismo no pudo sino verse afectada
por la convulsión que la sociedad china sufrió hasta principios de los
años noventa. Desde la expulsión de misioneros y el cierre de las
iglesias así como la supresión de toda actividad eclesial en el pe-
ríodo inicial del experimento socialista chino, se han ido produ-
ciendo importantes cambios tanto con respecto al cristianismo
como con respecto a la religión en general. Fue solamente tras el
torbellino de la Revolución Cultural (1966-1976) cuando las refor-
mas políticas de Deng Xiaoping abrieron un nuevo capítulo en las
relaciones entre China y el cristianismo. Hemos de entender el inte-
rés suscitado en China por el cristianismo como medio potencial de
modernidad en el contexto del proyecto político de Deng de las
“cuatro modernizaciones”. En esta perspectiva, la Academia China
de Ciencias Sociales junto con la Amity Foundation organizaron en
octubre de 1994, en Pekín, una conferencia con el título “Cristia-
nismo y modernización” para analizar el potencial papel que el
cristianismo podría jugar en el proceso de modernización de China.
Esta conferencia marcó una nueva etapa en el proceso de valorar el
papel que las religiones en general y el cristianismo en particular
podrían desempeñar en el progreso de China hacia la construcción
de una sociedad nueva y armónica.

Las nuevas aperturas políticas y económicas de China han dado
nuevas oportunidades al cristianismo, aunque sus relaciones con el
Estado siguen siendo complejas y problemáticas. El ejemplo más
obvio lo encontramos en las relaciones entre el Estado chino y el
Vaticano. Los dos obstáculos son el nombramiento de los obispos por

184 Concilium 2/8
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EDITORIAL

el Papa y las relaciones diplomáticas que existen entre el Vaticano y
Taiwán.

El encuentro de China con el cristianismo ha suscitado muchas
cuestiones y problemas teológicos. Tanto en el pasado como en nues-
tros días se ha producido un notable compromiso teológico, que
puede observarse en la proliferación actual de la literatura cristiana y
en el creciente movimiento de los “cristianos culturales” en la China
contemporánea. En lo que respecta a los cristianos protestantes, los
tres principios de autonomía en su gobierno, sostenimiento y propa-
gación, han resultado de enorme importancia para su desarrollo de
un cristianismo autóctono y auténticamente chino. La importante
cuestión que plantea, con inevitables consecuencias prácticas, es la
diferencia en la comprensión de la Iglesia local, la libertad religiosa,
etc. La relación de China con el cristianismo también requiere verse
en un contexto plurirreligioso, es decir, debe tener en cuenta los cam-
bios y las transformaciones que están produciéndose en otras tradi-
ciones religiosas presentes en el país.

En este número de Concilium abordamos algunos de los aspectos
del encuentro entre China y el cristianismo, tanto del pasado como
también del presente. Muestra la conexión que existe entre la crisis
espiritual de un pueblo que vive en una sociedad que está experimen-
tando en nuestros días un vertiginoso cambio, y el renacimiento de las
religiones. Todas las tradiciones religiosas de China están experimen-
tando un período de resurgimiento y de incremento en el número de
sus fieles. Como prueba presentamos el crecimiento del cristianismo
protestante en la China rural. Entre los investigadores de las religiones
y del cristianismo podemos también observar un avance en su valora-
ción del papel del cristianismo, que desde una inicial posición apolo-
gética va transformándose en una comprensión más profunda que
incluso llega a la conversión. En la Iglesia católica de China se da la
acuciante necesidad de formar a los nuevos sacerdotes, un desafío
que requiere una nueva espiritualidad sacerdotal centrada en el servi-
cio. Una parte de este número se dedica a algunos comentarios y
reflexiones sobre los acontecimientos y documentos recientes relati-
vos a la relación entre China y el cristianismo, incluyendo la carta del
papa Benedicto XVI y su recepción. También presentamos un comen-
tario sobre un acontecimiento bastante reciente, a saber, la elección
del general de los jesuitas que ha trabajado en Asia. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

185Concilium 2/9
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Una realidad rica, diversa y caótica

Hace apenas treinta años, el
escenario religioso de China tenía el aspecto de un desierto. La tor-
menta de la Revolución Cultural arrambló todos los restos “feudales”
de la sociedad china, incluidas las religiones, tanto las tradicionales
como las extranjeras. Sólo quedaron unos pequeños oasis en Pekín y
Shanghai, donde había un par de iglesias abiertas para diplomáticos
y emigrantes. Los templos budistas y daoístas, importantes “reliquias
culturales” de China, estaban abiertos principalmente para los turis-
tas y el culto en ellos era reprobado. En una de sus primeras entrevis-
tas con visitantes extranjeros, el obispo K. H. Ting, de la Iglesia pro-
testante, dijo que en Nanjing quedaban “probablemente menos de
500 cristianos”. ¡Qué errónea cantidad resultaría ser!

Actualmente, el desierto religioso se ha transformado en algo pare-
cido a una selva virgen abarrotada de una rica biodiversidad reli-

EL CAMBIANTE PAISAJE
DEL CRISTIANISMO CHINO

* EDMOND TANG. Profesor de Teología en la Universidad de Birmingham y
director de la Research Unit on East Asian Christianity. Es el director de China
Study Journal, una revista internacional dedicada a la política religiosa de
China y las religiones. Es autor y editor de varias obras, entre las que destaca-
mos: An Introduction to Third World Theologies (2004), Asian and Pentecos-
tal – the Charismatic Face of Christianity in Asia (2004) y The Enlightenment
– Europe and China (2008).

Dirección: Department of Theology & Religion, University of Birmingham,
Selly Oak Campus, Elmfield House, 998 Bristol Road, Birmingham B29 6LG
(Reino Unido). Correo electrónico: e.s.tang@bham.ac.uk
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giosa, donde los fósiles vivientes coexisten con nuevas especies aún
no identificadas. Todavía no se trazado el mapa de la mayor parte de
este territorio. Tal vez, de entre todas las religiones, el cristianismo es
la que ha sufrido las más dramáticas mutaciones y variaciones. Ade-
más de las iglesias aprobadas por el Estado, había muchas otras. Han
reaparecido los antiguos grupos autóctonos, como el Pequeño
Rebaño, la Familia de Jesús, la Auténtica Iglesia de Jesús, la Auténti-
camente Verdadera Iglesia de Jesús, etc. Hay otras que son de
reciente creación: la Iglesia Total, la Iglesia del Nuevo Testamento, la
Iglesia del Corazón Puro, la Iglesia de la China del Sur, los Pentecos-
tales de Henan, etc. Y no podemos olvidar la enorme cantidad de
“cultos heréticos” (según la terminología gubernamental) de inspira-
ción cristiana, como la Iluminación Oriental, la Secta del Rey Legí-
timo, la Secta de los Discípulos o los Aleluyas, cuyos seguidores se
cuentan por decenas de millones. Los antiguos misioneros regresan
para descubrir que las semillas que sembraron están en flor, y los que
recientemente han llegado se encuentran con una tierra fértil para
plantar nuevas iglesias carismáticas; mientras, en dirección opuesta,
China está enviando actualmente a sus propios misioneros a tierras
del oeste y del sur. El movimiento denominado “Retorno a Jerusalén”,
una misión milenarista sustentada por varias iglesias domésticas,
afirma que Dios ha dado a la Iglesia china la misión final de conquis-
tar la tierra que hay entre Pekín y Jerusalén 1. Creen que se logrará
donde los misioneros occidentales fracasaron por la derrota final del
islam, el hinduismo y el budismo, antes del retorno de Cristo.

Parece que ni siquiera los miembros del Partido Comunista están
inmunes a la nueva fiebre religiosa. La Comisión Disciplinar del Par-
tido informó en 2006 que había unos 20 millones de miembros, lo
que supone un tercio del total, que suelen ir habitualmente a una
iglesia, un templo o una mezquita 2. En 2007 se castigó a un secreta-
rio del Partido en la provincia de Hebei por usar los locales del Par-
tido para celebrar en ellos reuniones de estudio de la Biblia.

Identidades en pugna

Dada la diversidad de manifestaciones religiosas que se están pro-
duciendo en China, los investigadores de la religión pueden encon-
trar un rico filón para estudiar. Sin embargo, el acceso a la investiga-

190 Concilium 2/14

1 Véase P. Hattaway, Back to Jerusalem, Piquant, Carlisle 2003.
2 Asia News 28.2.2006.
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ción de campo está restringido y las noticias sobre las religiones están
fuertemente “empaquetadas” por el gobierno y por las mismas igle-
sias, tanto desde dentro como desde fuera de China. En consecuen-
cia, el conocimiento que poseemos sobre el desarrollo contemporá-
neo del cristianismo chino es de tipo fragmentario y anecdótico. Esto
se verifica especialmente en el caso del protestantismo chino.

Veamos un ejemplo. No se conoce con seguridad el número de los
cristianos protestantes y si todos ellos están dentro de las iglesias ofi-
ciales. Según la página web del Movimiento Patriótico Triplemente
Autónomo y el Consejo Cristiano Chino (MPTA/CCC) 3, visitada en
febrero de 2008, hay en China 16 millones de protestantes. La página
correspondiente en lengua china es menos precisa y dice que hay
“más” de 16 millones. Supuestamente, esta cifra debe coincidir con
las propias estadísticas del gobierno que se han utilizado en todos los
libros blancos sobre política religiosa, aunque muchos líderes reco-
nocen en privado que la cifra es significativamente más alta e implica
que muchos de estos cristianos pertenecen a una variedad de grupos
y denominaciones que no están controlados por el MPTA/CCC.
Observadores de fuera de China calculan una cantidad que va desde
los 25 hasta los 100 millones. Un reciente estudio realizado por la
East Asian Normal University arroja el resultado de la existencia en
China de 300 millones de creyentes, de los que un 12% se declaran
cristianos 4. Lo que significa una cantidad de 36 millones. Si el
número de católicos oscila entre los 10 y 12 millones, la cantidad de
protestantes estaría en unos 25 millones, una cifra cercana a una esti-
mación más rigurosa.

Pero, ¿quiénes son estos cristianos y dónde se encuentran? ¿En qué
creen y por qué no están todos registrados en las listas del gobierno?
La iglesia oficial, es decir, la representada por el MPTA/CCC, niega la
existencia de iglesias domésticas. Una delegación protestante oficial
que visitó los Estados Unidos en octubre de 2003 negaba la existen-
cia de estas iglesias y decía que “solamente un ínfimo número” de
iglesias no estaban registradas. De regreso en Pekín, la prensa occi-
dental entrevistó al pastor principal, quien admitió que solamente en
la ciudad había al menos 700 grupos que se reunían en casas priva-
das. Según un informe sin confirmar, un funcionario del gobierno
eleva la cantidad a 3.000. De hecho, algunos de estos grupos acudie-
ron a los tribunales en 2006 para reivindicar su derecho a registrarse

191Concilium 2/15

3 www.chineseprotestantchurch.org
4 Jilin Xu, “Crisis espiritual y renacimiento de las religiones en la China

contemporánea”, en el presente número de Concilium, pp. 39-49.
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sin aceptar la interferencia del MPTA/CCC. Considerar estos grupos
como “un ínfimo número” resulta difícilmente creíble.

Es un hecho reconocido que hay muchas denominaciones autóno-
mas que florecen fuera de las estructuras del MPTA/CCC. Algunas ya
existían antes de 1949, como los Adventistas del Séptimo Día, la
Familia de Jesús, el Pequeño Rebaño, la Verdadera Iglesia de Jesús,
etc., que se opusieron a la unión con las iglesias oficiales por razones
teológicas o políticas. Otras han surgido recientemente a partir de
grupos autóctonos, como, por ejemplo, los Hosannas, que se separa-
ron del Pequeño Rebaño, y hay otras muchas que son más recientes y
que proceden de California, Taiwán o Corea. Otras tantas surgieron
durante las décadas de los ochenta y noventa de forma indepen-
diente, sin vínculo directo alguno con denominaciones tradicionales
o extranjeras. El giro decisivo se produjo en 1998, cuando los repre-
sentantes de grandes iglesias domésticas, principalmente del norte de
China, que decían contar con una adhesión de 50 millones de cristia-
nos, dirigieron conjuntamente una queja al gobierno pidiendo que
cesara de presionarles para que se unieran al MPTA. También publi-
caron una “Confesión conjunta de fe” en la que exponían sus creen-
cias ortodoxas para así distinguirse de las sectas heterodoxas que el
gobierno estaba suprimiendo. Este fenómeno de las iglesias domésti-
cas se vio bien documentado en un vídeo titulado The Cross-Jesus in
China 5 y en el libro de David Aikman Jesus in Beijing 6.

Leung Ka-Iun, profesor en el Alliance Seminary de Hong Kong,
intentó arrojar cierta claridad sobre esta confusión clasificando a los
cristianos protestantes en cuatro grupos diferentes 7:

(a) Iglesias que están bajo el control del MPTA y del CCC. Estas
iglesias fueron nuevamente abiertas tras la Revolución Cultural;
poseen una estructura y un gobierno nacional, y sus pastores han
estudiado en seminarios prestigiosos.

(b) Puntos de encuentro que se encuentran bajo la autoridad del
MPTA y del CCC o bien están afiliados a ellos. Su existencia se explica
por la falta de templos, pero también por la tradición del culto domés-
tico en pequeñas comunidades que es bastante común en las iglesias
chinas.
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5 China Soul for Christ Foundation, Petaluma 2002.
6 D. Aikman, Jesus in Beijing, Regnery Publishing, Washington DC 2003.
7 K. Leung, The Rural Churches of Mainland China since 1978, Alliance
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Interior 325.qxd  7/4/08  12:12  Página 16



EL CAMBIANTE PAISAJE DEL CRISTIANISMO CHINO

(c) Iglesias rurales semiautónomas, pero no necesariamente contra-
rias al MPTA y que tampoco se oponen a su registro oficial si éste se
les concede. Algunas están registradas, mientras que otras no, aunque
la mayoría son conocidas y toleradas por el gobierno; sin embargo,
corren el riesgo de ser suprimidas si las políticas gubernamentales se
tensan.

(d) Iglesias urbanas y rurales que son contrarias al MPTA y al CCC;
consideran que estas instituciones están corrompidas por su relación
con las autoridades políticas y porque se han desviado de las puras
doctrinas evangélicas.

De acuerdo con el análisis de Leung, (a) y (d) se encuentran en los
extremos opuestos del espectro político y teológico, mientras que la
mayoría de los cristianos protestantes se encuentran en los grupos (b)
y (c). Este análisis es realmente serio, pues se fundamenta en la inves-
tigación de una extensa fuente de datos procedentes de las iglesias
rurales que constituyen más del 70% de la población protestante de
China.

Desde la publicación del estudio de Leung se han realizado varios
intentos para pulir más su clasificación. Por ejemplo, Don Snow, que
había trabajado en la Hong Kong Office of Amity Foundation, pro-
puso una versión modificada con una división en cinco grupos 8:

(a) Iglesias asociadas con el CCC y el MPTA.
(b) Puntos de encuentro bajo la autoridad del CCC y del MPTA.
(c) Semidenominaciones de identidades diferentes (Pequeño

Rebaño, Adventistas del Séptimo Día).
(d) Grupos que desafían al gobierno rechazando su registro (más

urbanos que rurales).
(e) Grupos cristianos rurales.

Esta versión modificada añade la nueva categoría de las “semide-
nominaciones”, si bien no se explica convincentemente por qué son
solamente “semi” denominaciones. La verdad es que, a todos los
efectos, la mayoría de estos grupos cristianos que se colocan bajo
esta categoría funcionan como auténticas denominaciones que
poseen su propia historia, su propia teología y sus propias estructuras
eclesiales. La afirmación de Snow de que los grupos que desafían al
gobierno oponiéndose a su registro (d) son principalmente urbanos
no se ve corroborada por la realidad, y la agrupación de una enorme
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News Update 2 (2002).
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cantidad de cristianos (e) bajo la indiferenciada categoría de grupos
cristianos “rurales” no es satisfactoria. Hay un elevado número de
cristianos rurales que pertenecen tanto a su categoría (c) como (d).

Tanto la clasificación de Leung como la de Snow están claramente
influenciadas por la posición dominante del MPTA/CCC, en torno a la
cual o bien en contra de ella están construidos sus modelos. El
método empleado parece ser el de una tipología “fenomenológica”
que subraya las diferencias entre los grupos. El problema con sus
tipologías reside en que no permiten que las identidades de los cris-
tianos se muevan con fluidez entre las varias agrupaciones. Los estu-
dios basados en informes y entrevistas dejan bastante claro que los
cristianos de base tienen muy bajo el sentido de pertenencia institu-
cional. Pueden celebrar el domingo en las iglesias del MPTA/CCC y
participar durante la semana en reuniones domésticas que no están
registradas.

Un enfoque diferente con una tipología “clasificada”, que se basa
más en las semejanzas y modelos entre los grupos, puede dar un
resultado diferente que completaría el de los modelos presentados.
Esta tipología comenzaría con:

(a) Cristianismo institucional: iglesias con clara pertenencia, estruc-
turas organizativas, sistemas doctrinales y modelos de culto, aunque
pueden diferir teológicamente entre ellas: católicos, ortodoxos y pro-
testantes (tanto pertenecientes al MPTA como no).

(b) Cristianismo de base: redes o comunidades sociales en donde
las identidades pueden ser fluidas pero claras, debido a las lealtades
locales y al sentido de comunidad. Sus expresiones de fe están más
cercanas a la religiosidad popular, pues consideran la curación y la
prosperidad los elementos más importantes de su experiencia reli-
giosa.

(c) Cristianismo cultural: mucho más difícil de delimitar, pero de
gran importancia en China y también en países vecinos como Corea
y Japón, donde la religión se concibe más como una espiritualidad
difusa y la salvación personal puede no tener tanta importancia
como la creciente influencia de los temas religiosos en la literatura,
el arte y la ética. 

De hecho, la insuficiencia de los modelos propuestos por Leung y
Snow queda en evidencia cuando tenemos en cuenta que los dos
desarrollos más significativos en el cristianismo chino son, probable-
mente, el del pentecostalismo, por una parte, y la aparición de los
denominados “cristianos culturales”, por otra. 
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Sanadores y aleluyas

Si consideramos el pentecostalismo como una denominación,
entonces es, probablemente, la más grande después de la Iglesia
católica. Su número ha crecido en este último siglo hasta unos 500
millones, y se dice que más de la mitad de los nuevos conversos de
Asia pertenecen al grupo pentecostal o neocarismático. Con anterio-
ridad a 1949 había misiones pentecostales en China, como la Asam-
blea de Dios, pero su éxito fue limitado. Sin embargo, la influencia
persistente del pentecostalismo puede evaluarse mucho mejor si
tenemos en cuenta su impacto en los varios resurgimientos, en parti-
cular el Resurgimiento Manchuriano de 1908 y el de Shandong de
1930-1932. Estos resurgimientos acontecieron precisamente al
mismo tiempo en que los movimientos autóctonos comenzaban a
emerger en China. La Verdadera Iglesia de Jesús y la Familia de Jesús
presentan creencias y prácticas claramente pentecostales. La tesis de
que el Pequeño Rebaño es pentecostal carece de un fundamento
seguro, si bien Daniel Bays rastreó la influencia pentecostal en su
fundador Watchman Nee 9. Resulta interesante advertir que todas
ellas son iglesias “antiguas Triplemente Autónomas” que fueron fun-
dadas por cristianos chinos y que actúan independientemente de
todo control extranjero; además, después de 1949 se opusieron al
intento del MPTA por poner a todas las denominaciones protestantes
bajo el mismo techo. Algunas de ellas fueron perseguidas hasta casi
la extinción, pero actualmente han vuelto a florecer. En algunos luga-
res pueden afirmar que cuentan con la fidelidad o lealtad de un alto
porcentaje de cristianos de la localidad.

De mayor interés son los nuevos grupos carismáticos que surgieron
en el nuevo período de “reforma y apertura” durante la década de los
ochenta y los noventa. La provincia de Henan, que con anterioridad
a 1949 no había tenido una fuerte presencia misionera protestante, es
hoy día la capital pentecostal de China, con más de un millón de fie-
les. Varias iglesias domésticas importantes pueden describirse tam-
bién como iglesias carismáticas, como, por ejemplo, la gran Iglesia
Total. Estas nuevas iglesias han sido recientemente estudiadas por
expertos como Luke Wesley. Aunque la metodología usada por este
autor es cuestionable, su estudio plantea unas preguntas realmente
importantes: ¿se encuentra la forma dominante del cristianismo pro-
testante de base en la China pentecostal? ¿Qué influencia puede atri-
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9 D. Bays, “Christian Revival in China, 1900-1937”, en E. Blumhofer y R.
Balmer (eds.), Modern Christian Revivals, University of Illinois Press, Chicago
1993.
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buirse a los misioneros extranjeros? ¿Se trata más bien de un caso de
aparición espontánea de formas autóctonas? ¿Se limita el fenómeno
al seno del protestantismo? ¿Son los católicos igualmente susceptibles
a este fenómeno? 

En la simple formulación de estas preguntas advertimos las seme-
janzas que existen entre lo que puede observarse en China y lo que
vemos en otros movimientos de iglesias carismáticas y pentecostales
independientes de África y Asia: el mismo arrebato emocional, el
hablar en lenguas, el énfasis en las curaciones, la oposición a la teo-
logía liberal y a las rígidas estructuras de las denominaciones, etc.
Estos fenómenos están presentes tanto en las iglesias del MPTA como
en aquellas que no pertenecen a él. ¿Podemos sacar la conclusión de
que los cristianos chinos de base son predominantemente pentecos-
tales aunque no conozcan el nombre, es decir, “por defecto”, como
Gottard Oblau ha sugerido, una tesis que es suscrita igualmente por
Luke Wesley? 10

Se trata, sin lugar a dudas, de una hipótesis sugerente que añade
una dimensión interesante al estudio del cristianismo chino. Ahora
bien, hace falta más investigación histórica y de campo para que
podamos comenzar siquiera a contemplar una posible respuesta a las
preguntas anteriores. No obstante, nos suministra varias funciones
correctivas. La primera es que nos muestra la insuficiencia de la sim-
plista división de los cristianos en las denominadas iglesias triple-
mente autónomas y las “iglesias domésticas”, si en la base resulta que
comparten los mismos fenómenos religiosos. Al mismo tiempo, puede
ser que la oposición al control del MPTA/CCC no sea un caso de opo-
sición política, como con frecuencia se le ha acusado. ¿Podría deberse
a una diferencia de temperamento, a una incompatibilidad de expe-
riencia, con otras palabras, a un caso de carisma versus institución?
Además, resulta que la historia del pentecostalismo es una historia de
autosuficiencia e intensa independencia. No se someten fácilmente a
la imposición de estructuras o fórmulas teológicas rígidas. 

La tarea de estudiar el cristianismo chino resulta muy diferente una
vez que aceptamos que las expresiones pentecostales son característi-
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10 Véase G. Oblau, “Pentecostal by Default? Contemporary Christianity in
China”; D. Zhaoming, “Indigenous Chinese Pentecostal Denominations”; y
E. Tang, “Yellers and Healers – Pentecostalism and the Study of Grassroots
Christianity in China”, en A. Anderson y E. Tang (eds.), Asian and Pentecostal
– the Charismatic Face of Christianity in Asia, Regnum, Oxford 2005. L. Wes-
ley, The Church in China – Persecuted, Pentecostal, and Powerful, AJPS
Books, Baguio 2004.
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cas permanentes de este cristianismo. Al menos esta hipótesis nos ins-
pira y nos obliga a explorar paradigmas diferentes a los manidos este-
reotipos que solemos utilizar.

“Cristianos culturales”

El nuevo paisaje del cristianismo chino no estará completo si sola-
mente prestamos atención al resurgimiento religioso popular. Sin
embargo, la propagación del cristianismo entre los intelectuales tiene
una dimensión diferente, pues constituye algo realmente nuevo en la
historia moderna de China. El arraigado intelectualismo antirreligioso
y anticristiano que había dominado entre los pensadores liberales
casi ha desaparecido, mientras que muchos se han vuelto hacia el
budismo y el cristianismo en su búsqueda cultural y espiritual. El cre-
ciente interés entre los intelectuales no puede explicarse solamente
mediante teorías funcionalistas psicológicas o sociológicas. Debe
situarse en los singulares movimientos culturales acontecidos en
China durante el siglo XX. 

Por lo general, se admite que la “ilustración china”, representada
por el movimiento del cuatro de mayo en la década de los años
veinte, duró poco y fue deficiente. Su liberalismo y espíritu de
reforma se fueron pronto a la deriva en medio del caos de las guerras
civiles, las agitaciones sociales y la amenaza de la aniquilación
nacional provocada por la invasión japonesa. Muchos intelectuales
se pasaron entonces al marxismo, el heredero natural de la ilustra-
ción. Sin embargo, su esperanza se vio pronto frustrada cuando Mao
Zedong colocó la política en primer lugar y marginó la cultura y la
ética, sustituyéndolas por la filosofía de la lucha de clases. Tras la
muerte de Mao, la reforma de la economía se ha abierto paso a través
de la camisa de fuerza política y las fuerzas del mercado han creado
un nuevo espacio social para la sociedad civil y el desarrollo del indi-
viduo. Se ha producido una nueva agitación en el ámbito intelectual
y del pensamiento independiente, y algunos pensadores usan el tér-
mino “nueva ilustración” o “la segunda ilustración” para describir el
desarrollo actual 11. 

Lo que particularmente nos interesa a nosotros es estudiar la rela-
ción entre la religión y el ambiente cultural de las dos fases de la ilus-
tración china. En la primera, la religión era considerada como parte
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11 Véase, p. ej., Jilin Xu, Back to the Public Space, Jiangsu Renmin Publis-
hers, Nanjing 2006.

Interior 325.qxd  7/4/08  12:12  Página 21



EDMOND TANG

del sistema feudal y enemiga de “la ciencia y la democracia”. La
libertad del individuo sólo puede lograrse mediante la razón, que
pondrá fin a la esclavitud de la superstición, bien social o religiosa.
Esta convicción conducirá al ocaso de las religiones tradicionales
como el budismo y el daoísmo, por una parte, y a un fuerte movi-
miento anticristiano, por otra. La oposición entre razón y religión
adquirirá una forma extrema en el posterior antagonismo entre el
marxismo científico y la religión que durará más de cincuenta años. 

En la actualidad, la religión ha dejado de percibirse como el opio
del pueblo y se ha convertido en aliada de la liberación del individuo
y en firme fundamento de lo “humano”. Dicho más claramente, si
la razón tenía que liberarse de la “religión” en la primera fase de la
ilustración china, posteriormente, por raro que parezca, la segunda
ilustración se caracteriza por la necesidad de liberar la religión de
una estrecha razón instrumental y determinista.

Aunque el gobierno sigue desconfiando de la religión y las activi-
dades religiosas aún se encuentran limitadas, la perspectiva intelec-
tual ha cambiado totalmente. Hablar de religión en las calles o en el
mundo académico ha dejado de ser objeto de mofa y burla; incluso
se ve como algo respetable y que está de actualidad. Se reconoce que
en la búsqueda de una nueva moralidad y de una sociedad espiritual
las respuestas no vendrán de la “civilización socialista” promovida
por el Estado ni del relativismo posmoderno introducido desde Occi-
dente. A la religión, sobre todo a la religión clásica reinterpretada, se
le concede un papel central.

A mediados de los años ochenta y especialmente a principios de
los noventa aparecieron toda una serie de nuevas publicaciones. Al
principio se publicaron gracias al esfuerzo de particulares, pero lenta-
mente están siendo patrocinadas por instituciones académicas de
gran prestigio. El número de libros que sobre teología cristiana se
publican en China es bastante considerable, entre los que encontra-
mos obras de teólogos occidentales modernos y contemporáneos tan
diversos como Paul Tillich, Karl Barth, John McQuarrie, David Tracy,
Don Culpitt, John Milbank, etc. Los centros de estudios cristianos se
han expandido vertiginosamente en las universidades de más de
treinta ciudades de China 12.

Poco a poco, los miembros de las iglesias han comenzado a hablar
sobre estos extraños eruditos que tienen un apasionado interés por lo
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12 Véase S. Yi, “Protestant Christianity”, en Guanghu He (ed.), Religion and
Contemporary Chinese Society, Renmin University Press, Pekín 2006.
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cristiano, pero no por las comunidades de fe. Se dice que el obispo K.
H. Ting comentó que en la actualidad se hace más teología fuera de la
iglesia que dentro de ella. Liu Xiaofeng, que es el más conocido defen-
sor de esta tendencia, acuñó un nuevo término para denominar a este
grupo de intelectuales. Les puso por nombre “cristianos culturales”.
Son cristianos que han llegado a la fe a través del estudio de la cultura
cristiana y la viven principalmente en el ámbito de la cultura 13.

Sin embargo, este término suscitó inmediatamente una controver-
sia. Muchos de los que así eran designados se opusieron a él porque
ellos no profesan ninguna fe cristiana determinada, ni tampoco creen
en Dios, en Jesucristo o en cualquiera de los principios centrales de
la fe cristiana, aunque sí son simpatizantes de la “cultura cristiana”.
Otros tienen simpatheia hacia el ethos cristiano y aceptan la idea
cristiana de la persona y los valores cristianos fundamentales. Y hay
otros que, aunque han llegado a creer en Dios y aceptar la fe cris-
tiana, raramente, o nunca, pisan una iglesia. Estas actitudes pueden,
tal vez, servirnos como un comentario indirecto sobre la calidad de
los sermones y del culto de las iglesias, pero también reflejan la anti-
gua tradición confuciana según la cual se puede ser budista o taoísta
sin necesidad de participar en el culto del templo.

“Aunque algunos han aceptado la fe cristiana, no observan de
forma estricta las normas y los rituales cristianos tradicionales, no
son entusiastas de la iglesia y de sus pastores, y no gastan mucha
energía en los rituales y las actividades religiosas como el culto, la
observancia religiosa, el estudio de la Biblia y la oración. Algunos
tienen poco contacto con la organización eclesiástica local…
Creen en el cristianismo con la atención que los confucianos pres-
tan a lo práctico y lo concreto, y con el estilo libre y fácil de los
daoístas, un cristianismo no constreñido por formas externas y sin
dogmas, pero una fe cristiana que toman tenazmente en serio. La fe
es para estos intelectuales cristianos un asunto que pertenece al
ámbito espiritual y que sirve para satisfacer sus propias necesidades
espirituales. Forma parte de su búsqueda y es el resultado de su
opción, una opción que puede completarse mediante sus propios
esfuerzos. Tal vez sea ésta la diferencia entre la fe de los intelectua-
les cristianos de China y la de los cristianos de las culturas cristia-
nas de Occidente.” 14
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13 Para el análisis y el debates, véase la colección de ensayos en Y. Hee-
nam et al., Cultural Christians, ISCS, Hong Kong 2006.

14 L. Pingye, “A Preliminary Analysis of the Attitudes of Contemporary Chi-
nese Intellectuals towards Christianity”, China Study Journal, diciembre
1994.
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¿Existe realmente este nuevo cristianismo chino? ¿Qué implica
para la salvación el hecho de que ésta se realice mediante “sus pro-
pios esfuerzos”? Podemos recordar aquí el debate entre el budismo
mahayana y el theravada sobre el papel del individuo con respecto a
la iluminación definitiva. ¿Se trata de un viaje espiritual nuevo y sin-
gular que se puede emprender orientado por el mapa de la teología
cristiana pero sin necesidad de invocar la ayuda de una gracia exte-
rior? ¿Cómo es la realización final cuando la preocupación funda-
mental roza el fundamento del ser? ¿O tal vez significa que la gracia
puede ser mediada a través de la cultura y el ethos sin necesidad de
la institución o la comunidad eclesial? Son cuestiones todas estas
realmente importantes que han sido generadas por la posibilidad de
un cristianismo de estilo confuciano que el mundo nunca había
conocido hasta ahora.

Observaciones conclusivas 

El paisaje del cristianismo chino es un cuadro fascinante que tiene
pocos precedentes en la historia. Para hacer justicia a esta nueva con-
figuración de “cristianismos”, los viejos estereotipos deben dar paso a
nuevos paradigmas. La situación es infinitamente más compleja. No
existe la menor duda de que la adhesión a los viejos estereotipos ha
conducido a una política de deformaciones en las iglesias: la defor-
mación de nuestra idea sobre la verdadera naturaleza del cristia-
nismo chino y, por tanto, la deformación de nuestras asociaciones y
modelos de cooperación. Muchos de nosotros creemos que podemos
aprender de la experiencia china y para lograrlo necesitamos nuevos
modos de aprendizaje y, tal vez, un nuevo par de gafas pentecostales. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Introducción

C omo indica el signo de inte-
rrogación, el objeto de mi artículo es analizar la historia del encuen-
tro entre el cristianismo y China centrándome en las “oportunidades” 1

que, aunque tristemente se hubieran perdido, aún siguen remitiendo
a los positivos desarrollos que se podrían haber dado si se hubieran
tratado de forma diferente. Mi objetivo, por tanto, no es anhelar lo
que ya se ha perdido, sino, más bien, sacar las lecciones pertinentes
para el presente y el futuro del cristianismo en China. Para centrarnos
en las cuestiones esenciales del encuentro entre los misioneros y las
iglesias cristianas con las tradiciones culturales y religiosas de China,
es necesario que tengamos en cuenta los presupuestos intelectuales,
filosóficos y teológicos de aquellos tiempos para no regodearnos con

EL CRISTIANISMO EN CHINA:
¿UN CASO DE OPORTUNIDADES PERDIDAS?

* GEORG EVERS. Nació en 1936. Obtuvo su doctorado con Karl Rahner
sobre la teología de la religión. De 1979 hasta 2001 fue consejero para asun-
tos asiáticos en el Instituto de Misionología de Aquisgrán. Durante este perío-
do realizó numerosos viajes a los países asiáticos y participó en importantes
conferencias teológicas en el marco de la Unión de las Conferencias Episco-
pales de Asia. Tiene numerosas publicaciones sobre el diálogo interreligioso
y la teología de la misión.

Dirección: Roetgenerstrasse 42-A, Raeren  B-4730 (Bélgica). Correo elec-
trónico: evers@skynet.be

1 Renée Laurentin fue quien usó el término “oportunidades perdidas” por
primera vez. Cf. R. Laurentin, Chine et Christianisme, après les occasions
manquées, París 1977.
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juicios injustos realizados retrospectivamente. Más bien, lo que
quiero conseguir con esta contribución es indagar en las “nuevas
oportunidades” que pueden detectarse echando una mirada crítica al
encuentro en el pasado entre el cristianismo y las tradiciones cultura-
les y religiosas de China. ¿Dejó algún impacto en los valores y las
ideas del pueblo chino el trabajo de tantos misioneros cristianos y el
ejemplo de las iglesias que fundaron? Y, desde la otra perspectiva, ¿ha
dejado este encuentro algunas marcas en el desarrollo de la compren-
sión y la práctica de la misión cristiana en otros pueblos y culturas?
Podríamos preguntarnos qué tiene de especial China y por qué en la
historia de la misión cristiana ha ocupado un lugar tan especial. A
menudo se dice que “China es un caso de prueba para la misión cris-
tiana” 2, porque en China encontramos todos los temas centrales del
encuentro del cristianismo con otras culturas, religiones e ideologías,
del diálogo interreligioso como también del problema ecuménico de
un cristianismo dividido, así como el problema de la modernización,
el desafío del marxismo y de la globalización.

El primer encuentro del cristianismo con China:
Los monjes nestorianos llevan a China la “religión de la luz”

Las fuentes sobre la historia de la denominada Iglesia nestoriana en
China son escasas3. La primera información sobre la presencia de estos
primeros cristianos en China procede de la famosa estela de Xian, un
bloque de piedra, que data de 781, sobre la que se inscribieron en chino
las doctrinas cristianas fundamentales con unas cuantas líneas en lengua
siríaca en la parte inferior. Enterrada bajo el suelo, esta famosa prueba
de la existencia de una comunidad cristiana en China durante la dinas-
tía Tang (618-907) fue descubierta por los misioneros jesuitas en 1625.
Mucho más tarde, a comienzos del siglo XX, se encontró otra prueba
documental de la vida cristiana en suelo chino durante el período Tang,
concretamente en las cuevas de Dunhuang, al noroeste de China. Según
el texto de estela de Xian, el primer encuentro del cristianismo con
China sucedió en 635, cuando un grupo de monjes nestorianos, bajo la
guía del monje y obispo Alopen, llegaron desde Persia hasta Changan,
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2 Cf. Roman Malek (ed.), “Fallbeispiel China”. Ökumenische Beiträge zu
Religion, Theologie und Kirche im chinesischen Kontext, Nettetal 1996. En esta
obra se describe a China como un “caso de prueba” para la misión cristiana.

3 Yves Raguin, “China’s First Evangelization by the 7th and 8th Century Eas-
tern Syrian Monks”, en Roman Malek (ed.), The Chinese Face of Jesus Christ,
vol. I, Monumenta Serica Monograph Series 50, Nettetal 2002, pp. 181-218.
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por entonces la capital de China bajo el mandato de Taizong (627-649),
el segundo emperador de la dinastía Tang. Los monjes nestorianos, que
dijeron correctamente que pertenecían al rito siríaco oriental de la Igle-
sia cristiana de Persia, fueron acogidos por el emperador, que, tras exa-
minar sus escrituras sagradas y sus doctrinas, les dio un terreno para que
construyeran un monasterio. Durante doscientos años, la “religión de la
luz”, tal como entonces se llamó al cristianismo, siguió creciendo y flo-
reciendo bajo la dinastía Tang con la construcción de monasterios e
iglesias a lo largo de todo el imperio. Las escasas fuentes históricas que
poseemos no nos permiten más que hacer un cálculo aproximado de la
mayor o menor extensión de la comunidad de cristianos nestorianos
durante este período. ¿Se incorporó a ella la población autóctona china?
¿O se restringía básicamente a los mercaderes y diplomáticos extranje-
ros que residían entonces en China? Los esfuerzos realizados por los
cristianos nestorianos para propagar el mensaje cristiano pueden verse
en el hecho de la traducción que los monjes hicieron de los textos y las
doctrinas cristianas fundamentales a la lengua china usando los concep-
tos e ideas budistas y daoístas. Los manuscritos que poseemos parecen
indicar que los monjes nestorianos se propasaron en su adaptación de la
cristología y la soteriología cristianas al budismo, el daoísmo y otras
ideas religiosas chinas. La pacífica existencia de la Iglesia nestoriana se
vio bruscamente interrumpida cuando en el año 845 el emperador Wu
Zong comenzó a perseguir en primer lugar a los budistas, y, posterior-
mente, con el objetivo de limitar la influencia de las religiones, prohibió
también todos los cultos extranjeros, incluido el cristianismo. ¿Cuál ha
sido entonces el legado de los cristianos nestorianos? Hemos de admitir
que la primera implantación del cristianismo en suelo chino cayó en el
olvido en la tradición cristiana como también en la historiografía china.
Parece que el intento realizado por los nestorianos para adaptar el men-
saje cristiano a las concepciones budistas y daoístas no llegó a fortale-
cer, sino, más bien, a debilitar la presentación y recepción de la fe y la
doctrina cristianas. Mientras que el budismo, perseguido como el cristia-
nismo, sobrevivió y, a pesar de su origen extranjero, fue reconocido
como religión autóctona de China, el cristianismo permaneció como
una religión extranjera que no logró echar raíces duraderas. 

El interludio franciscano durante el período mongol

Los esfuerzos misioneros de los frailes franciscanos durante los siglos
XIII y XIV4 se produjeron como reacción a la invasión de los mongoles

203Concilium 2/27

4 Jean Charbonnier, Histoire des Chrétiens de China, París 1992, pp. 43-79.
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que bajo los Grandes Kanes hicieron vastas incursiones en Europa
occidental amenazando la existencia del cristianismo. Bajo el man-
dato de Kublai Kan (1215-1291), los mongoles ocuparon un enorme
territorio en Asia central y lograron conquistar toda China creando
un poder imperial propio, la dinastía Yuan (1271-1368), con capital
en Kanbalik, la actual Pekín. En 1286, Kublai Kan envió una carta al
papa Nicolás IV, irónicamente mediante el obispo nestoriano Bar
Sauma, en la que le pedía que enviase misioneros católicos a su
corte de Kanbalik. Fue elegido el fraile franciscano Juan de Monte-
corvino (1248-1328) al frente de una pequeña delegación que tras
un viaje de cinco años llegó a la capital Kanbalik en 1294. Puesto
que por entonces ya había muerto Kublai Kan, Juan de Montecor-
vino presentó sus credenciales a su sucesor, Timurleng (1294-1307),
que acogió amistosamente también a los misioneros cristianos. No
obstante los impedimentos que pusieron los cristianos nestorianos,
Juan de Montecorvino construyó dos iglesias en Kanbalik, convirtió
a unas seis mil personas, la mayoría mongoles, a la fe cristiana y
tradujo el Nuevo Testamento y los Salmos a la lengua mongola. No
obstante, mantuvo el latín como lengua litúrgica y se sintió muy
orgulloso del coro de ciento cincuenta chicos a quienes había pre-
parado para cantar himnos y otros cánticos litúrgicos en latín, un
hecho que fue muy apreciado por el emperador. Cuando el Papa se
enteró del éxito de la misión, nombró a Juan de Montecorvino pri-
mer arzobispo de la recién erigida archidiócesis de Kanbalik con
jurisdicción sobre las diócesis sufragáneas que aún no existían.
Unos años más tarde se creó otra nueva diócesis en Zaiton, la
actual Quanzhou, y se nombró como primer obispo al franciscano
Gerardo de Perugia. Después de la muerte de Juan de Montecor-
vino en 1328, la sede de Kanbalik quedó vacante por muchos años.
En 1368, Zhu Yuanzhang fundó la dinastía Ming (1368-1644) y la
caída de la dinastía Yuan marcó también el final de la misión fran-
ciscana y la desaparición de la pequeña comunidad cristiana de
Kanbalik y Zaiton.

¿Cuál es el legado del episodio de la misión franciscana en China?
La misión franciscana se mantuvo restringida al mundo cultural y reli-
gioso de los mongoles, y nunca logró extenderse a la comunidad
china han. Esta misión carecía de personal, lo que hizo práctica-
mente imposible el desarrollo de un método misionero que respon-
diera a los desafíos del momento. Los esfuerzos misioneros se limita-
ron a un modesto esfuerzo por traducir algunos de los textos
cristianos fundamentales y mantener el latín como única lengua en la
liturgia.
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La política jesuita de la adaptación y la controversia de los ritos
(1645-1742)

La razón por la que trato más extensamente la misión jesuítica y la
experimentación en hacer de la adaptación su método misionero se
debe a que considero que la controversia de los ritos fue el incidente
más crucial en la historia de la misión cristiana en China. Esta contro-
versia, que comenzó a principios del siglo XVII y duró casi dos siglos,
ha sido, sin lugar a dudas, la responsable de las dificultades, o tal vez
deberíamos decir del fracaso, que la misión cristiana experimentó en
China, y también en Japón, Corea y Vietnam 5. Al echar una nueva
mirada a la historia de la controversia de los ritos, nuestro objetivo no
es volver a contar detalladamente los complejos hechos históricos ni
tampoco las discusiones y disputas que los rodearon. Quisiéramos,
más bien, centrarnos en las implicaciones eclesiológicas y teológicas
que tuvieron las decisiones negativas adoptadas por la autoridad
romana al oponerse a que los chinos conversos al cristianismo siguie-
ran practicando los ritos que habitualmente observaban en honor de
sus antepasados y del gran sabio Confucio. La controversia de los
ritos sigue teniendo interés para nosotros porque en ella puede verse
un paradigma negativo del encuentro del cristianismo con otras tradi-
ciones culturales y religiosas 6. Al mismo tiempo, podría servir como
advertencia para que las iglesias de Asia y las autoridades centrales
de Roma no repitieran los errores del pasado. El método misionero de
la misión jesuítica en China, que comenzó con Matteo Ricci (1552-
1610), es el primer ejemplo de un acercamiento misionero que era
respetuoso con los valores encontrados en otras tradiciones religio-
sas, filosóficas y culturales. Los primeros misioneros jesuitas intenta-
ron presentar el mensaje cristiano como una doctrina que estaba
principalmente en consonancia con las ideas éticas y filosóficas fun-
damentales del confucianismo, por lo que podía entenderse como su
realización. El método misionero desarrollado por los jesuitas en
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5 Cf. G. Minamiki, The Chinese Rites Controversy from its Beginning to
Modern Times, Chicago 1985; D. E. Mugello (ed.), The Chinese Rites Contro-
versy, its History and its Meaning, Nettetal 1994.

6 “Desde el punto de vista de la misionología resulta patente la importan-
cia que tiene la controversia de los ritos como el capítulo más dramático de
la antigua historia misionera de China. No cabe la menor duda de que el
resultado de los sucesos que constituyen la última fase de aquella centenaria
disputa… selló el destino del antiguo esfuerzo misionero llevado a cabo en
China”, cf. E. Zürcher, “Jesuit Accomodation and the Chinese Cultural Impe-
rative”, en D. E. Mugello (ed.), The Chinese Rites Controversy, Nettetal 1994,
pp. 31-60, aquí p. 31. 
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China consistía en adaptar el mensaje cristiano al mundo habitual de
las ideas religiosas y culturales del país con el objetivo de convertir a
la población al cristianismo. Ello implicaba un conocimiento exhaus-
tivo de la lengua china, el estudio de la herencia cultural, filosófica y
religiosa del país y la adaptación de la presentación de las doctrinas
cristianas a los modelos de pensamiento que se encontraban en la
tradición china, mostrando además un profundo respeto por las cos-
tumbres, la filosofía y el modo de vida de la población. El enfoque
misionero acentuaba además la continuidad y coherencia del Evan-
gelio y las doctrinas éticas cristianas con los sistemas de pensamiento
y la antropología chinas. El mensaje cristiano se presentaba a los
potenciales catecúmenos como realización de los puntos de vista y
las doctrinas de los sabios chinos, especialmente de Confucio, y, por
tanto, la conversión era un paso que no exigía una ruptura total con
el pasado, sino un desarrollo espiritual, que estaba esencialmente en
sintonía con las enseñanzas ancestrales. Los jesuitas sostenían que los
escritos confucianos originales contenían estas ideas en su integridad,
pero que los eruditos confucianos posteriores las habían deformado.
Por tanto, si se corrigieran estas desviaciones, se haría patente la
coherencia fundamental del mensaje cristiano con estas antiguas
ideas, abriéndose así el camino para que los chinos aceptaran el cris-
tianismo como una realización de las tradiciones chinas, no como un
desafío contrario a ellas. El grupo de jesuitas conocido como los
“figuristas” 7 buscaban huellas de una revelación original que intenta-
ban detectar en los escritos de Confucio. Así, los jesuitas se concen-
traron en la especulación filosófica sobre el concepto de Dios y sus
atributos, en lugar de presentar una cristología que se centrara en el
Jesús histórico y su muerte en cruz. Consideraban que el confucia-
nismo era una “religión natural” (xing jiao) que se apoyaba en la
razón y en ideas filosóficas para dar respuestas a los problemas del
destino y la finalidad de la humanidad en este mundo. Con el tér-
mino “religión natural” 8, los jesuitas se referían al concepto confu-
ciano de la bondad innata de la persona sin aceptar la doctrina del
pecado original 9. Por tanto, los conversos al cristianismo entendían
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7 Claudia von Collani, P. Joachim Bouvert S.J. Sein Leben und sein Werk,
Monumenta Serica Monograph Series XVII, Nettetal 1985.

8 Puede verse en una breve caracterización de la esencia del cristianismo
atribuida a Paul Xu Guangqi, el famoso convertido por Matteo Ricci, que lo
describió con cuatro caracteres chinos: qu fo, bu ru, es decir, rechaza el
budismo y propaga el confucianismo. Cf. J. Charbonnier, Histoire de Chré-
tiens de Chine, París 1992, p. 139s.

9 E. Zürcher lo cataloga como “una reinterpretación abusiva, una reduc-
ción y, ciertamente, una deformación del mensaje cristiano”, cf. E. Zürcher,
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su conversión más como una confirmación esencial de sus anteriores
convicciones que como un rechazo de creencias y prácticas falsas.
Los misioneros jesuitas estaban convencidos de que la voluntad salví-
fica universal de Dios se cumplió con la encarnación de Jesucristo,
que es el único salvador de toda la humanidad. Por tanto, los valores
culturales y religiosos que se encontraban en otras tradiciones y cul-
turas hallaban su cumplimiento y plena realización en el cristia-
nismo, el único que puede extraer las cualidades positivas inherentes
que tal vez se contenían en ellas. Al verse confrontados con esta acti-
tud absolutista y exclusivista por parte de los misioneros cristianos,
muchos chinos, sobre todo los eruditos, reaccionaron negativamente
y pusieron en cuestión los presupuestos de tal pretensión. Después de
todo, los chinos estaban convencidos de que el Reino Medio no sola-
mente estaba situado en el centro del mundo, sino que también,
debido a sus niveles culturales, éticos y religiosos, constituía la cum-
bre de la conquista humana en los ámbitos de la cultura, la ética, la
política y la economía 10.

La cuestión central en la controversia de los ritos era más bien de
índole práctica: si los chinos conversos a la fe cristiana podían conti-
nuar observando los ritos tradicionales con respecto a los antepasa-
dos y participando en la veneración de Confucio, el gran sabio del
pueblo chino, o si estas prácticas eran incompatibles con la fe cris-
tiana y la ley de la Iglesia. Sin embargo, lo que estaba en juego era de
mayor envergadura, porque la veneración de los antepasados era fun-
damental en la concepción china de las relaciones humanas entre las
generaciones y en la vida familiar, y, sobre todo, en las relaciones
entre gobernante y súbdito. La cuestión de si los conversos cristianos
podían o no participar en las ceremonias en honor de Confucio no
constituía solamente un problema intraeclesial, sino que tenía impli-
caciones en la posición de los cristianos chinos ante la sociedad y el
Estado. El centro de la vida social en China lo ha ocupado siempre
la familia. Dentro de esta comprensión del rol de la familia, la ve-
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“Jesuit, Accommodation and the Chinese Cultural Imperative”, en D. E.
Mugello (ed.), The Chinese Rites Controversy, pp. 31-64, aquí p. 49.

10 “La aceptación de Jesús como el ser humano más universal no consti-
tuye ningún problema para los chinos, dado que están habituados a pensar
en categorías universales. El auténtico problema, sin embargo, se encuentra
en la persona de Jesús de Nazaret, es decir, en el hecho de que la acción sal-
vífica determinante de Dios aconteciera en una persona que no es china.
Aceptar esto constituye una afrenta para el orgullo de los intelectuales chi-
nos”, en L. Gutheinz, China im Wandel. Das chinesische Denken im
Umbruch seit dem 19. Jahrhundert, Múnich 1985, p. 131. 
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neración de los antepasados tenía, y hasta cierto punto lo sigue
teniendo, un valor fundamental. Esta veneración es la expresión más
elevada de la piedad filial y está por encima de la lealtad debida al
emperador, al tiempo que la fundamenta y la sostiene. Es por consi-
guiente comprensible que en la historia de la misión de la Iglesia
católica en China, pero también en Japón, Corea y Vietnam, la prác-
tica de la veneración y culto a los antepasados desempeñara un papel
tan decisivo. A los ojos de los emperadores chinos, los misioneros
cristianos estaban socavando la estabilidad del reino al denunciar el
culto a los antepasados como una práctica idolátrica y prohibir a los
conversos cristianos que participaran en él. La práctica, ampliamente
extendida entre los nuevos conversos, de destruir las lápidas erigidas
en honor de los antepasados, no sólo se veía como una ruptura con
las antiquísimas prácticas que mostraban la gratitud y el reconoci-
miento a las generaciones anteriores, sino que también se interpreta-
ron como un ataque contra las costumbres fundamentales en el seno
de la sociedad. La oposición de los conversos cristianos a continuar
con las antiquísimas prácticas de veneración de los antepasados y a
mostrar el respeto debido a Confucio, constituía a los ojos de sus
compatriotas una amenaza para la continuidad histórica de la cultura
china. La actitud negativa de los conversos cristianos, que considera-
ban que estas prácticas no tenían valor cultural ni religioso alguno, e
incluso que eran idolátricas y pecaminosas, era inaceptable para las
autoridades, para quienes constituía un acto de desobediencia civil.
A los ojos de sus paisanos, los conversos cristianos no eran ciudada-
nos amantes de la patria, sino traidores que obedecían las órdenes de
unos misioneros extranjeros.

En su mayor parte, los jesuitas eran partidarios de permitir que los
conversos chinos continuaran con la práctica de estos ritos 11. Se
pusieron del lado de la argumentación expuesta por muchos eruditos
chinos e incluso por el mismo emperador Kangxi (1661-1722) de que
los ritos ancestrales y el honor tributado a Confucio eran meras cere-
monias civiles y que, por tanto, no debían considerarse actos religio-
sos de culto. La posición de los jesuitas, sin embargo, era inaceptable
para los misioneros dominicos y franciscanos, dado que para éstos se
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11 La terminología que usemos es de enorme importancia en este caso, por-
que si utilizamos el término “culto a los antepasados”, estas prácticas
podrían verse como “actos idolátricos”, y, por consiguiente, contrarias e
incompatibles con la fe cristiana. Si, por el contrario, hablamos de “venera-
ción de los antepasados”, entonces, estos actos caen dentro del comporta-
miento ético de honrar a los propios antepasados, lo que significa que tales
actos en sí mismos no requieren ninguna calificación religiosa y teológica. 
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trataban de actos idolátricos que eran incompatibles con la doctrina
católica. Las diferencias en las actitudes con respecto a los ritos chi-
nos entre partes opuestas se debían, en parte, a las diferentes expe-
riencias que habían tenido en sus respectivos contactos con la prác-
tica real de la veneración de los antepasados en diferentes lugares de
China. Los jesuitas estaban más en contacto con los eruditos y con
sus prácticas e interpretaciones más refinadas, mientras que los domi-
nicos y los franciscanos vivían entre simples campesinos y pescado-
res de las provincias, que seguían las prácticas de la religiosidad
popular habituales en aquellas zonas del país que estaban llenas de
costumbres e interpretaciones idolátricas. La discusión que siguió, no
sólo dividió a los cristianos de China y las congregaciones misioneras
que allí trabajaban, sino que también provocó el disgusto de la corte
y del mismo emperador con los misioneros cristianos, con sus con-
versos y con el cristianismo en su totalidad. La actitud negativa contra
los ritos se veía como expresión de la arrogancia europea que despre-
ciaba la tradición y la cultura de China y consideraba que el cristia-
nismo y la cultura occidental eran superiores a ella. A los ojos de las
autoridades y del pueblo chino, el cristianismo era una religión que
amenazaba los elementos centrales del orden social existente, y que,
por consiguiente, constituía un peligro para la paz y la armonía de la
sociedad. Además, los conversos seguían una religión extranjera que
estaba dirigida por una autoridad central fuera del territorio chino
que interfería en los asuntos internos del país. Esta autoridad extran-
jera se atrevía incluso a ordenar a los cristianos chinos que desobede-
cieran a las autoridades locales e incluso al emperador cuando sus
leyes civiles estaban en oposición a la ley de Dios, cuya obediencia,
se decía, era el primer deber para todo ser humano. Los cristianos
chinos tuvieron que hacer frente al siguiente dilema: desobedecer a
Roma era casi un acto de idolatría y seguir las órdenes romanas
implicaba la deslealtad hacia sus antepasados como también hacia
las autoridades del Estado.

El legado de la controversia de los ritos nos deja con algunas cues-
tiones que son relevantes en nuestro tiempo: ¿Por qué en la Iglesia
primitiva, teológicamente ortodoxa, el cristianismo se dejó influir
por la filosofía griega, por el pensamiento jurídico romano e incluso
por las costumbres de los pueblos germánicos? ¿Por qué no se conce-
dió la misma libertad a los intentos de adaptación de la doctrina cris-
tiana en su encuentro con las culturas y las tradiciones de China y de
otros países asiáticos? Como método misionero, la adaptación podría
haber abierto nuevos caminos no sólo en China, sino también en
otros países del Asia oriental, como Japón, Corea y Vietnam. La deci-
sión negativa de las autoridades romanas en la controversia de los
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ritos provocó que el gobierno chino interrumpiera la misión cristiana
y declarara el cristianismo como una religión subversiva. Es necesario
hacer una nueva reflexión sobre los numerosos casos de martirio en
China, y también en Japón, Corea y Vietnam 12. Estos mártires son
para los cristianos el orgullo de las iglesias asiáticas por haber obede-
cido a Dios antes que a los hombres. Sin embargo, la eliminación y el
castigo de los cristianos que se oponían a obedecer las leyes del país
eran para las autoridades chinas una medida necesaria para asegurar
la estabilidad política y social.

El encuentro del cristianismo y China durante los siglos XIX y XX:
Encuentro empañado por su conexión con el colonialismo occidental

El encuentro del cristianismo y China durante los siglos XIX y XX se
caracterizó por el hecho de que los esfuerzos misioneros de los cató-
licos y los protestantes se vieron en China íntimamente conectados
con la agresión colonialista de las naciones occidentales. China,
otrora un imperio poderoso, había perdido gran parte de su poder en
el interior del país e incluso mucho más en su prestigio internacional.
Utilizando su debilidad política, social y cultural, las potencias occi-
dentales competían entre sí para asegurarse zonas de influencia en el
Reino Medio. Mediante una serie de acuerdos internacionales, que
los chinos con toda razón llamaban “tratados desiguales”, las poten-
cias occidentales extranjeras forzaron a China a abrir sus puertos al
comercio e incluso a importar opio. A los ojos de la mayoría de los
chinos, los misioneros cristianos usaban esos “tratados desiguales”
para expandir su actividad misionera en las regiones interiores de
China. Cuando la misión cristiana, en ocasiones realmente agresiva,
se encontraba con la resistencia de las instituciones religiosas o políti-
cas locales y los misioneros eran objeto de ataque, las potencias occi-
dentales usaban estos “incidentes de la misión” para ampliar su esfera
de influencia utilizando como pretexto su protección a los misione-
ros. La extensión del privilegio de la extraterritorialidad, concedido a
los misioneros extranjeros, a los conversos chinos, que tras recibir el
bautismo estaban exentos de la jurisdicción china, remarcó el carác-
ter extranjero del cristianismo que tanto se apoyaba en las potencias
coloniales. Por entonces se puso de moda el dicho referido a los con-
versos chinos: “Un cristiano más, un chino menos”; esta frase expre-
saba la convicción de que al hacerse cristiano, el converso dejaba de
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12 G. Evers, “The Problem of Martyrdom in Missionary Countries”, Conci-
lium 1 (2003) 87-95. 
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ser un ciudadano patriótico chino. La explosión del odio contra el
cristianismo y las misiones que se produjo en la denominada Rebe-
lión de los Bóxers (1900-1902), puso de manifiesto la fuerte aversión
que se había suscitado contra un cristianismo que tanto se apoyaba
en las potencias coloniales para que le protegieran y le ayudaran en
su expansión. Puede apreciarse una notable diferencia entre el modo
en que los misioneros cristianos de esta época miraban a China y sus
tradiciones culturales, sociales y religiosas, y la perspectiva de los
misioneros de los siglos XVII y XVIII. El Reino Medio, que en otra
época era tan respetado, se había deteriorado y había dejado de ser la
gran civilización de igual o superior nivel que la cultura europea.
Otra característica del trabajo de los misioneros cristianos en este
período fue el énfasis que dieron a las actividades sociales para ali-
viar la pobreza y el hambre que se extendía ampliamente en la pobla-
ción china. El noble objetivo de ayudar a los pobres desde la caridad
cristiana se vio frecuentemente oscurecido al mezclarlo con las acti-
vidades misioneras destinadas a ganar nuevos adeptos. Los potencia-
les conversos eran atraídos a la enseñanza de la fe cristiana con la
promesa de recibir alimentos gratuitos en las misiones, una práctica
que condujo al fenómeno de los denominados “cristianos del arroz”.
El fuerte sentimiento de la superioridad europea extendido entre los
misioneros extranjeros fue el responsable de que los sacerdotes chi-
nos se vieran excluidos del acceso al episcopado durante mucho
tiempo. En la Iglesia católica no se consagraron obispos chinos hasta
1926. Fue en este año cuando Pío XI consagró en Roma a los prime-
ros seis obispos chinos, aun en contra de la oposición de algunos
misioneros extranjeros de China. 

Al preguntarnos por el legado del encuentro chino-cristiano
durante los siglos XVIII y XIX, lo primero que nos viene a la mente es
que la conexión de la empresa misionera cristiana con las potencias
coloniales comprometió su misión espiritual y religiosa. Además, el
sentimiento de superioridad y de nacionalismo europeo por parte de
los misioneros extranjeros hizo casi imposible un fructífero encuentro
con la cultura, las religiones y las tradiciones chinas. La reticencia a
poner el gobierno de la Iglesia en manos del clero local bloqueó el
desarrollo de la Iglesia local.

China y el cristianismo en la República Popular China

Durante la guerra civil (1946-1949) entre el gobierno del partido
nacionalista Kuomintang dirigido por Jiang Jieshi (Chiang Kai-shek) y
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los comunistas a las órdenes de Mao Zedong (Mao Tse-tung), los
católicos y los protestantes chinos apoyaron la causa del gobierno
nacionalista. Para los cristianos chinos la ideología comunista era
inaceptable por su agresiva posición atea. Los comunistas chinos, por
su parte, consideraron a los cristianos enemigos suyos, tanto por su
apoyo al partido Kuomintang como por su falta de patriotismo debido
a sus conexiones extranjeras. De acuerdo con la crítica marxista de
las religiones, los intelectuales chinos 13 y, posteriormente, los comu-
nistas consideraron que el cristianismo junto con el confucianismo y
todas las demás tradiciones religiosas chinas eran mera superstición.
En sus primeros años, los comunistas chinos estaban convencidos de
que todas las religiones desaparecerían automáticamente tan pronto
como se erigiera el Estado socialista que imaginaban. Con su adveni-
miento, las religiones habrían cumplido con su rol temporal como
opio del pueblo, es decir, como una medicina que ayudaba al pueblo
a sobrevivir en las adversas situaciones sociales 14. En su política reli-
giosa, el gobierno comunista distinguía entre “prácticas feudales
supersticiosas”, que se encontraban en las religiones populares, y
“actividades religiosas consideradas legítimas por ahora”, que se
hallaban en las principales religiones reconocidas por el gobierno. El
cristianismo chino se dividió ante el gobierno comunista. La mayoría
de los católicos y muchos protestantes eran reticentes a cooperar con
el régimen ateo e intentaron sobrevivir como grupos religiosos clan-
destinos no reconocidos por el gobierno. Unos grupos más pequeños
de protestantes y católicos se unieron en organizaciones patrióticas:
los protestantes en el Movimiento Triplemente Autónomo y los católi-
cos en la Asociación Patriótica Católica China. Durante el caos pro-
vocado por la Revolución Cultural (1966-1976), se hizo un gran
esfuerzo por erradicar todas las formas de vida religiosa de la vida
pública propagando activamente en su lugar el ateísmo. La política
reformista de Deng Xiaoping condujo también a nueva política reli-
giosa. El artículo 36 de la Constitución de 1982 garantiza la libertad
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13 El movimiento por una Nueva China, protagonizado por el movimiento
estudiantil del 4 de Mayo en Pekín tras la I Guerra Mundial (las manifestacio-
nes comenzaron el 4 de mayo de 1919 contra el Tratado de Versalles), se
opuso al confucianismo (Dadao Kongjia!, “¡Destruid la tienda de Confucio!”)
y dio la bienvenida a la “Señora Ciencia” y la “Señora Democracia” como las
dos ideas occidentales que podrían ayudar a China en su camino hacia la
modernización. Pensaban que las ideas religiosas occidentales, como el cris-
tianismo, no servían para ayudar a conseguir el objetivo de la modernización
del país.

14 Cf. Zhuo Xinping, Theorien über Religion und Kirche im chinesischen
Kontext, Nettetal 1996, pp. 417-426.
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religiosa de todos los ciudadanos 15. Durante los años siguientes, la
vida religiosa cobró fuerza, aun a pesar de los reiterados actos repre-
sivos de los órganos del gobierno dirigidos contra todas las formas de
actividades religiosas que no estuvieran reconocidas por el gobierno.
La Iglesia católica de China sufrió una división interior con respecto a
su relación con el Papa y el derecho de éste a nombrar obispos. La
reciente carta de Benedicto XVI 16 a los católicos de China constituye
un intento por restaurar la unidad entre los católicos chinos y abrir
una vía a las relaciones diplomáticas entre el Vaticano y el gobierno
chino. El Papa reconoce en su carta que se ha producido un avance
en el campo de la libertad religiosa y que las religiones, incluido el
cristianismo, tienen la posibilidad de jugar actualmente un papel
importante en la República Popular China. Otro signo, un tanto iró-
nico, del renacimiento religioso y la creciente influencia de las reli-
giones en la sociedad se encuentra en las reiteradas advertencias que
los dirigentes del Partido Comunista de China hacen, recordando que
los miembros del partido no pueden participar en las actividades reli-
giosas y sobre todo no pueden unirse a las organizaciones religiosas 17.
Por otra parte, el gobierno chino ha comenzado una campaña a favor
de una “sociedad armónica”, lo que sólo puede lograrse si todos los
grupos de la sociedad, y en no menor medida las religiones, trabajan
conjuntamente para conseguirlo. Ya en tiempos pasados, los dirigen-
tes comunistas admitían, más o menos a regañadientes, que las reli-
giones pueden contribuir positivamente al avance social y moral de
la sociedad. De modo limitado, el gobierno permite las actividades
de las organizaciones cristianas en los campos de la medicina, la
educación y la asistencia social. También en el ámbito académico
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15 Art. 36 de la Constitución china de 1982: “Los ciudadanos de la Repú-
blica Popular China son libres de profesar creencias religiosas. Ningún orga-
nismo del Estado, organización social o individuo puede obligar a un ciuda-
dano a profesar tal o cual religión o a dejar de practicarla, ni tampoco
discriminar a los ciudadanos creyentes ni a los no creyentes. El Estado pro-
tege las actividades religiosas normales. Ninguna persona puede realizar, al
amparo de la religión, actividades que atenten contra el orden público, cau-
sen daño a la salud de los ciudadanos o perturben el sistema educativo del
Estado. Las organizaciones y asuntos religiosos deben mantenerse libres de
todo control extranjero”.

16 Benedicto XVI, A los obispos, sacerdotes, religiosos y fieles laicos de la
República Popular China, 29 de junio, Ciudad del Vaticano 2007.

17 La impresión que nos da es que a los miembros del Partido Comunista se
les impide ejercer la libertad religiosa garantizada en la Constitución, porque
sólo se les permite optar “por no adherirse a ninguna religión”, pero no
“creer en una religión”.
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encontramos una nueva aproximación al fenómeno y el papel de las
religiones. El Instituto de las Religiones del Mundo, que pertenece a
la Academia de Ciencias Sociales de Pekín, y otros institutos y univer-
sidades de otras partes del país, están presentando nuevos estudios
sobre la historia, los problemas y la función de las religiones en la
China actual. Son muchos los estudios y las conferencias que tratan
del cristianismo en general y también con respecto a su papel en la
República Popular China. La influencia de estos estudios sobre cues-
tiones cristianas es mucho mayor actualmente que las más bien
modestas contribuciones de los teólogos católicos y protestantes que
trabajan en instituciones eclesiales.

Conclusión

El tour de force que ha supuesto este análisis de siglos de relacio-
nes entre el cristianismo y China nos da una idea clara de las muchas
dificultades existentes en este encuentro de ideas culturales, religio-
sas y antropológicas diferentes, de los malentendidos y los fallos
humanos, pero también de las oportunidades y los desafíos. En la
controversia de los ritos, la autocomprensión religiosa y cultural de
China, que estaba en la cumbre de su desarrollo cultural, chocó con
la afirmación del cristianismo de que era la única religión verdadera
del mundo. La misión cristiana en la modernidad adolecía de su
conexión con las potencias colonialistas y de su falta de comprensión
y respeto por las tradiciones chinas, fracasando así en su intento por
penetrar profundamente en China. En el punto álgido de la Revolu-
ción Cultural, hasta los observadores extranjeros desplegados en
China hablaban del final de la vida cristiana en el país. La experien-
cia del renacimiento de la vida cristiana, y de la vida religiosa en
general, en nuestros días, es una especie de milagro que a menudo se
pasa por alto al centrarnos tanto en las numerosas violaciones de la
libertad religiosa que también se producen. El aislamiento forzado de
los centros misioneros extranjeros y la persecución durante la Revo-
lución Cultural han conducido a la aparición de un verdadero cristia-
nismo chino que está convirtiéndose en un factor religioso y cultural
en el horizonte de muchas personas que buscan una orientación en
la China moderna para hacer frente a los desafíos de la globalización
y la modernización.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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H an pasado treinta años
desde que en 1978 se celebró la tercera asamblea plenaria del undé-
cimo Comité central del Partido Comunista Chino, en la cual la polí-
tica de reforma y apertura de Deng Xiaoping reemplazó a los ideales
originales de Marx y Lenin propugnados por Mao Tse-tung. En estos
treinta años, la economía de China ha avanzado enormemente, y en
la actualidad se considera a China una potencia económica de gran
importancia en el mundo. La sociedad china se ha secularizado
sobremanera. ¿Qué clase de crisis espiritual se producirá en esta
sociedad secular? ¿Qué dictará la vida espiritual de las masas? ¿Qué
posición, función y características mantienen las religiones en la vida
espiritual contemporánea de la población china? El presente artículo
se propone abordar estas cinco cuestiones. Entre los años 2003 y
2006 tuvo lugar una extensa investigación sociológica relacionada
con “la espiritualidad contemporánea entre los chinos”, en la cual se
incluía la vida religiosa de la población. Dicha investigación se llevó
a cabo en más de treinta ciudades y con 4.569 muestras, y en ella se
reunieron importantes datos de referencia que voy a mencionar en el
presente artículo.

CRISIS ESPIRITUAL Y RENACIMIENTO
DE LAS RELIGIONES EN LA CHINA CONTEMPORÁNEA

* JILIN XU. Profesor de Historia Moderna de China y director del Institute of
Modern Chinese Ideology and Culture en East China Normal University
(Shanghai). Autor de numerosas obras sobre los movimientos intelectuales
contemporáneos en China. 

Dirección: East China Normal University, Department of History, 3663
North Zhongshan Rd, Shanghai 200062. Correo electrónico: jl_xu@history.
ecnu.edu.cn
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I. Los valores del materialismo consumista

Tras la visita de Deng Xiaoping al sur de China en 1992, la econo-
mía de mercado se extendió por todo el país. El secularismo era
como un maremoto que no sólo afectaba a la vida económica y
social, sino que además llevaba consigo efectos corrosivos en la vida
espiritual. La aparición de la economía de mercado convirtió la
lógica monetaria en la lógica de la vida; el materialismo consumista
está imponiendo un dominio sin precedentes sobre las vidas cotidia-
nas de la población china.

A diferencia de la cultura europea, la cultura china no tiene una
frontera clara entre lo sagrado y lo secular. Aunque la cultura de Con-
fucio menciona “el cielo” como un punto fundamental de valor sobre-
natural, está enraizada, no obstante, en la “vía del mundo” práctica.
Cuando la China moderna se secularizó, la Vía confuciana del mundo
y la tradición del benthamismo aunaron fuerzas con el objetivo con-
temporáneo de hacer rica a China y de imponer las libertades perso-
nales, y por tanto se convirtieron en el principal valor social en boga
del momento. El materialismo estableció un fundamento que atañe a
muchas dimensiones. Durante los años de Mao, el ideal ascético de
una utopía revolucionaria rigió el estilo de vida del pueblo, pero
cuando la Revolución Cultural llegó a su fin, el vacío emocional crea-
do por la falta de vida espiritual impulsó el ataque del materialismo,
que no encontró oposición. Los valores tradicionales del pensamiento
confuciano parecían muy fuera de lugar, la utopía revolucionaria de la
era de Mao se consideraba caduca. Dada la falta de valores religiosos
fundamentales, la recién introducida economía de mercado suscitó
deseos primarios entre el pueblo, dando origen a un materialismo sin
alma y descarnado, que se difundió por la sociedad y la impregnó
hasta convertirse en el principal valor en boga de la sociedad.

Después de la década de los noventa, China se unió a la carrera de
la globalización. El materialismo consumista interno se vio enorme-
mente apoyado por el consumismo planetario. La China contemporá-
nea entró así en una era de deseo ilimitado, básicamente materialista.
Unos deseos hinchados alimentaban la productividad social, condu-
ciendo a una búsqueda sin fin del consumismo. Estos deseos adoptan
una existencia que no es meramente subjetiva: en virtud de los
modernos medios de comunicación y la propaganda de gran alcance,
se están reproduciendo, estructurando y expandiendo.

El materialismo consumista se ha convertido en el principal valor
en boga en la vida cotidiana; pero, en comparación con los valores
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religiosos, filosóficos y éticos, tiene una debilidad fatídica. No posee
ninguna característica sobrenatural o sagrada, y no puede acoger un
grandioso conjunto de opiniones susceptibles de ser adoptadas en
cualquier constitución, pedagogía, religión o educación civil. Esto
significa que, aun cuando el materialismo ha sido aceptado por el
público y ha generado los criterios éticos entendidos de la época, no
puede reemplazar a las religiones y la ética tradicionales, porque la
supervivencia de éstas se encuentra al margen de los deseos y benefi-
cios, la gente sigue teniendo anhelo de una esperanza debido al
temor a un destino imprevisto y a su necesidad de una comunidad
religiosa o emocional. Según la investigación sociológica del Instituto
realizada entre los chinos contemporáneos, a la pregunta acerca del
sentido de la vida, el 27 % respondieron que “piensan a menudo
sobre ello”, y el 45,5% respondieron que “piensan a veces en ello”;
la suma de ambas categorías da un total del 72,5%.

217Concilium 2/41

La tabla anterior nos permite apreciar que, aun cuando el materia-
lismo consumista tiene una influencia trascendental, no proporciona
un sentido de la vida, todavía hay tres cuartas partes de la población
china que siguen pensando acerca de “el sentido de la vida”. Esto
brinda el espacio psicológico para un renacimiento religioso.
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II. La pérdida de valores básicos

Desde que se puso en práctica la política de reforma y apertura, la
sociedad china ha entrado en un período extraordinariamente activo,
pero este cambio y desarrollo no ha seguido un ritmo equilibrado. La
sociedad ha experimentado rupturas, las ciudades están aisladas de
las regiones rurales, las costas están aisladas de las regiones interio-
res, el desequilibro se encuentra en medio de deseos materiales,
anhelos espirituales y culturas interiores. Los chinos contemporáneos
tienen una vida espiritual muy refinada y polifacética, sin embargo la
escisión dentro de la sociedad se puede encontrar en todas las profe-
siones y condiciones sociales. Una de las causas importantes es la
pérdida de valores sociales básicos. Cuando la sociedad se va secula-
rizando cada vez más, la fuente trascendente de valor deja de ser evi-
dente, China se sumerge en una crisis de identidad, y la sociedad
deja de tener ya valores o ética comunes. Aun cuando haya restos de
moral, la falta de criterios objetivos comunes hace que siga habiendo
conflicto y ambivalencia interior.

La investigación del Instituto también les preguntaba a los partici-
pantes en el estudio si estaban de acuerdo con que “en los valores
divergentes no hay bueno o malo, ni correcto o incorrecto”.

La investigación pone de manifiesto que cerca del 60% de los par-
ticipantes en el estudio aseguraban que “en los valores divergentes no
hay bueno o malo, ni correcto o incorrecto”. Esto significa que,
cuando se pierde la fuente objetiva del valor, y la discusión pública
no ha ofrecido un consenso que la sustituya, surgen el relativismo y el
pragmatismo en relación con los valores.

El relativismo de los valores expresados en la vida cotidiana
supone que existe incertidumbre en criterios fundamentales tales
como lo que es bueno, amable y decoroso. Cuando la sociedad
moderna se desembaraza de espíritus y fantasmas, el bien y el decoro
empiezan a seguir caminos separados. El bien pertenece a la ética
moral, y el decoro, a la ética oficial. El chino contemporáneo es de
mente muy abierta, y acepta que cada cual tiene derecho a sus pro-
pios ideales y manera de vivir. El problema es que la ética oficial que
indica “qué es el decoro” se va viniendo abajo en medio de la incerti-
dumbre, al tiempo que los valores morales van decayendo gradual-
mente. Aunque lo que está permitido y lo que no, o lo que es honora-
ble y lo que es vergonzoso, están claramente definidos por los
criterios de la ley y la ética, debido a que no hay ninguna fuente
moral detrás de dichos criterios, a que carecen del apoyo de un sis-

218 Concilium 2/42

Interior 325.qxd  7/4/08  12:12  Página 42



CRISIS ESPIRITUAL Y RENACIMIENTO DE LAS RELIGIONES EN LA CHINA CONTEMPORÁNEA

tema ético trascendente o históricamente correcto, dichas leyes y cri-
terios éticos son meramente extrínsecos e impositivos, y no se pueden
interiorizar en una conciencia de sí como la intuición universal del
decoro. Por otro lado, a la hora de exponer esas leyes y criterios éti-
cos hubo escasa participación o discusión entre la gente, de manera
que tal vez dichos criterios se basen en el decoro, pero son, no obs-
tante, coactivos y no pueden llegar a ser criterios que todos y cada
uno de los ciudadanos asuman como criterios legislados para sí. Por
tanto, se produciría la situación siguiente: por un lado, la ley y los cri-
terios éticos están por doquier, e incluso impregnan detalles insignifi-
cantes de la vida cotidiana; por otro lado, dichos criterios no surten
efecto alguno, ya que representan en muy escasa medida lo que la
gente realmente cree, de manera que, en cuanto las fuerzas que han
de ponerlos en vigor flaqueen, la gente quebrantará la ley sin escrú-
pulo alguno, eludiendo toda responsabilidad ética relativa y toda
conciencia de deber cívico.

En la vida cotidiana, la habitual indiferencia hacia la ética pública
y los criterios públicos no significa que la gente en general haya per-
dido la conciencia de la ética, sino simplemente que ha aplicado a
sus valores una gran dosis de relativismo y sentido práctico. En la
China contemporánea, el decoro ético que hay detrás del relativismo
de los valores se levanta sobre el fundamento del pragmatismo de los
valores. La connotación de los valores y el criterio ético se convierten
entonces en un juego cambiante de razonamiento instrumental,
dependiente del derecho a obtener beneficios de cualquier circuns-
tancia. Desde el punto de vista de la sociedad como un todo, el crite-
rio ético público del relativismo de los valores encarna el utilitarismo,
y así utiliza “el máximo beneficio de la mayoría de la gente” para
sopesar la eficacia de la ética y las directrices públicas; desde el
punto de vista de la sociedad como individuos, manipular de manera
pragmática y flexible criterios relativos a valores se ha convertido en
una práctica cotidiana aceptada. Por ejemplo, para muchos padres,
la educación de sus hijos en cuestiones éticas se ha convertido en
una molestia. En abstracto, se considera deber de los padres enseñar
a los hijos los criterios tradicionales, pero en la vida práctica no pue-
den evitar transmitir a sus hijos otra serie de métodos sumamente fle-
xibles. A medida que este pragmatismo popular acerca de los valores
se va difundiendo por todas partes, la gente se va acostumbrando a
vivir con raseros de medir dobles, o incluso múltiples. Las caracterís-
ticas éticas están siempre desunidas, pero curiosamente se unen de
modo subconsciente según un razonamiento pragmático.
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III. Renacimiento de las religiones en la era del secularismo

Por un lado, los valores del materialismo consumista no pueden
responder a los interrogantes que plantea la consideración del sen-
tido de la vida; por otro lado, debido a la pérdida de valores sociales
básicos, muchos chinos se sienten contrariados cuando se ven
enfrentados a opciones. En la China contemporánea se produce un
fenómeno que parece contradictorio, dado que la sociedad se preci-
pita hacia el secularismo: las religiones avanzan hacia una era de
renacimiento.

Aunque China no tiene tradición de una religión monoteísta, exis-
ten, sin embargo, tradiciones religiosas que son exclusivas de este
país. El taoísmo y el budismo autóctonos, el cristianismo, el catoli-
cismo y el islam importados constituyen las cinco grandes religiones
organizadas en la China contemporánea. Existen además muchas
creencias populares tales como el culto a los antepasados y las creen-
cias populares en espíritus. Algunas minorías conservan además sus
religiones primitivas.

La investigación del Instituto a escala nacional pone de manifiesto
un fenómeno importante: el porcentaje de quienes profesan una fe
religiosa entre personas de 16 años o más es del 13,4%.

220 Concilium 2/44

Tabla 2-3-1 Resumen de los chinos con creencias religiosas

Casos

Válidas Inexistentes Total

Cifra Porcentaje Cifra Porcentaje Cifra Porcentaje

1.435 31,4% 3.134 68,6% 4.569 100%

Si calculamos en proporción a la población de China, quienes afir-
man tener una creencia religiosa serían trescientos millones. Antes
de este estudio, la estimación oficial de gente con una creencia reli-
giosa era sólo de unos cien millones. Los datos de otra investigación
coinciden también con este hallazgo. El 34% de los participantes en
el estudio admitían que su “fuente de conocimiento de formas de
vida” les había llegado de doctrinas religiosas. Este dato muestra una
estrecha coincidencia con el 31,4% de creyentes de la investigación
de la que estamos hablando.

Creencias
religiosas
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Según el estudio, hay también indicios de que los creyentes son
más jóvenes. Según un análisis que pone en relación la edad y las
creencias religiosas, había 889 personas que estaban entre los 16 y
los 39 años, lo cual equivale al 62% del número total de participan-
tes, que era de 1.435. Sólo había 137 personas de más de 55 años, lo
cual equivale a un 9,6%.

En la tabla siguiente queda señalada la distribución de las distintas
creencias existentes en la China contemporánea.
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Distribución de las creencias religiosas por frecuencia

Tipo de religión Número Porcentaje Porcentaje de casos

Cristianismo 274 12% 19,1%

Budismo 756 33,1% 52,7%

Islamismo 223 9,8% 15,5%

Taoísmo 147 6,4% 10,2%

Catolicismo 139 6,1% 9,7%

Dioses tradicionales 263 11,5% 18,3%

Culto a los antepasados 345 15,1% 24,0%

Otras 137 6% 9,5%

Total 2.284 100% 159,2%

Esta tabla pone de manifiesto que, en una investigación acerca de
creencias religiosas realizada con 1.435 participantes, había 2.284
opciones, lo cual indica que muchos chinos creen en más de una
religión. Entre las cinco religiones organizadas más importantes, el
budismo era la que atraía a más seguidores, el 33,1% en total; le
seguía el cristianismo con el 12%; el islam iba en tercer lugar con un
9,8% en total; luego venía el taoísmo, con un total del 6,4%, y en
quinto lugar el catolicismo, con un 6,1%. El culto a los antepasados
y las religiones populares son creencias no organizadas, con un total
del 15,1% y 11,5% respectivamente.

Si consideramos sólo las religiones organizadas y no tenemos en
cuenta el 26% del culto a los antepasados y las religiones populares,
el 67,4% de todos los creyentes religiosos decidieron creer en reli-
giones organizadas, lo que supondría el 24% de la población de más
de 16 años de edad, unos doscientos veinte millones en total.
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La religión que ha crecido más rápidamente desde la política de
reforma y apertura ha sido el cristianismo. El crecimiento no se ha
ralentizado desde el comienzo de este milenio, y pasó, de menos de
diez millones, a cerca de dieciséis millones en dos décadas. Ésta es la
cifra oficial publicada por la Iglesia; las cifras reales son más altas.
Según una investigación sobre nuestro tema, un 12% de los partici-
pantes que escogieron una fe religiosa afirmaban tener una fe cris-
tiana. La conclusión que se desprende de tal proporción es que en
China habría unos cuarenta millones de cristianos, muchos más que
los dieciséis millones de la estimación oficial.

El estudio del Instituto sobre este tema también investigó la motiva-
ción que estaba detrás de la opción por una creencia religiosa.
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Número de personas
que respondió

Frecuencia Porcentaje

Obtener conocimiento
acerca del camino
de la vida, ser amable
con los demás
Tener un espíritu realizado
y paz en el corazón
Ser bendecido y tener
una vida fácil
La influencia de miembros
de la familia
Evitar las desgracias
La cultura religiosa
es conmovedora
Ninguna razón
en particular,
simple interés
Sanación
Otras

Total

Razones
para tener
una creencia
religiosa

Porcentaje del
número de
personas
que dio una
respuesta

14 24,1% 45,1%

517 20,3% 38%

411 16,1% 30,2%

406 15,9% 29,8%

205 8% 15,1%

125 4,9% 9,2%

125 4,9% 9,2%

113 4,4% 8,3%
36 1,4% 2,6%

2.552 100% 187,5%

Tabla 2-3-2 Distribución por orden de frecuencia de las razones
para tener una creencia religiosa
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El 24,5 % de los creyentes la eligieron “para conseguir conoci-
miento del camino de la vida, para ser amable con los demás”, el
20,3% la eligieron “para tener un espíritu realizado y paz en el cora-
zón”, y el 4,9% pensaban que “la cultura religiosa es conmovedora”.
Esto indica que casi la mitad de los creyentes albergan una necesidad
espiritual en sus razones para creer. Razones “de beneficio”, como
“evitar desgracias”, las afirma el 8% de los creyentes, “ser bendecido
y tener una vida fácil” se sitúa en el 16,1%, y sanar, en el 4,4%, un
28,5% en total, lo cual es una proporción importante.

La investigación llevada a cabo por el Instituto demostró una opi-
nión corriente entre los académicos de dentro y de fuera del país: que
China está experimentando un renacimiento de las religiones. ¿Por
qué una sociedad que en general se precipita hacia el secularismo
muestra además signos inequívocos de un renacimiento de las reli-
giones? Hay cuatro razones. En primer lugar, después de que China
puso en marcha la política de reforma y apertura, el gobierno ha rela-
jado su control sobre las religiones, y la libertad religiosa ha conse-
guido un lugar propio entre los derechos básicos de sus ciudadanos.
En segundo lugar, como el socialismo colectivista propugnado por
Mao Tse-tung se vino abajo, la sociedad china se está haciendo cada
vez más individualista; como los estilos de vida dispersos y atomiza-
dos suponen que las relaciones personales carecen de vinculación
con emociones básicas, con la cultura y con las convicciones espiri-
tuales, las religiones desempeñan un papel importante a la hora de
reestructurar la comunidad dentro de esta sociedad cada vez más
individualizada. En tercer lugar, la sociedad de la economía de mer-
cado ha destruido una vida familiar que tiene un pasado y un futuro,
estructuras intensamente competitivas hacen que la gente se sienta
incapaz de controlar su propio destino, empiece a temer el futuro
impredecible y por tanto decida confiar en toda clase de dioses y
espíritus para proteger la propia vida. Por último, la pérdida de valo-
res sociales básicos ha provocado una crisis espiritual, la gente por lo
general busca seguridad en sus valores y su actuación, el mundo
sobrenatural presentado en las creencias religiosas proporciona valo-
res supremos, y así transmite una clara definición del significado de
la vida y de los criterios éticos.

Aunque el renacimiento de las religiones va a más, dicho renaci-
miento ha hecho suyo un espíritu muy chino. Hemos de reconocer
que, con dicho renacimiento, llegan tres tipos de factores equilibran-
tes: el movimiento de las humanidades clásicas, el politeísmo y prag-
matismo de las religiones, y la resistencia del nacionalismo a las reli-
giones importadas.
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Aunque China se enfrenta a una seria pérdida de valores básicos,
la mayoría de los chinos no buscan una solución en las religiones,
sino en las humanidades. Esto tiene mucho que ver con la larga y
continuada historia de la tradición humanística. Aunque la antigua
China dio origen al budismo y el taoísmo, éstos no fueron la fuente
de sus principales valores sociales en boga. El confucianismo, gran-
demente secularizado y humanístico, ha sido históricamente el foco
principal de los valores sociales y centro de la ética. Reemplazar las
religiones por humanidades es una antigua tradición histórica que
encuentra un contexto contemporáneo en la China moderna. Al
mismo tiempo que las religiones, también Confucio y las culturas
taoístas están entrando en una era de renacimiento. En los medios de
comunicación de masas, los clásicos de las antiguas humanidades,
como las Analectas y Chuang Tse, han mantenido una popularidad
constante, ejerciendo una influencia más importante que religiones
con justa legitimidad cultural. Sin embargo, en la mentalidad china,
entre humanidades y religiones no existe una discontinuidad clara,
un cristiano puede ser al mismo tiempo ardiente partidario de los clá-
sicos confucianos. En China, la integración interna entre religiones y
humanidades puede ser el punto decisivo de las serias preguntas que
se plantean a propósito de si las religiones importadas pueden o no
llegar a contextualizarse en China.

A diferencia de Europa, China no ha sido nunca monoteísta. No
existe una frontera clara entre lo sagrado y lo secular. Los chinos son
tolerantes y pragmáticos con respecto a las religiones. En opinión de
muchos creyentes, existe la posibilidad de decidir creer en credos
muy diferentes. Por ejemplo, muchos budistas chinos son también
taoístas. Según la investigación del Instituto, los cristianos chinos
también eligen dar culto a sus antepasados y a los dioses tradiciona-
les, y no seguir la práctica del monoteísmo europeo. Los chinos sos-
tienen una opinión muy práctica y pragmática. Respetan una esfera
espiritual que es vasta, ambigua y sumamente tolerante. Para un
chino, la relación entre hombre y Dios puede estar menos “justificada
por la fe”, pero ser más “mutuamente beneficiosa”. Lo sagrado dentro
de lo secular aporta un fundamento espiritual asentado sobre la pro-
tección divina; ésta es la lógica básica para muchos creyentes chinos.

En contraste con las religiones autóctonas, en China la difusión de
las religiones importadas había tropezado con restricciones impues-
tas por el patriotismo. En su etapa más reciente, la historia de China
está llena de relatos de discordia que tienen como protagonistas a
misioneros que crean conflicto entre la elite china y la población en
general, y la autoridad gubernativa siempre ha impuesto restricciones
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a las religiones. Aunque el cristianismo está experimentando un
rápido crecimiento en China, su influencia espiritual y cultural está
ganando impulso, pero, para muchos miembros de la elite cultivada,
por atractiva que pueda ser la cultura cristiana, un Dios occidental no
puede establecer el orden emocional de un chino. Entre un pequeño
número de extremistas patrióticos, el cristianismo es un invasor cultu-
ral. La historia indica que el modo en que una religión importada es
capaz de adaptarse al lugar, para llegar a ser una religión bien reci-
bida y bien vista, depende que pueda o no echar raíces en China. El
budismo había llegado de la India, tras generaciones de elaboración
alcanzó una unión armoniosa con la esencia de las enseñanzas con-
fucianas y taoístas, y creó un budismo zen autóctono, que afirma
ser la primera religión de China y cuenta hasta hoy con un tercio
del total de los creyentes. ¿Puede un cristianismo europeo reproducir
el éxito alcanzado por el budismo? Creo que el quid de la cuestión tal
vez estribe en la rapidez con que el cristianismo sea capaz de conse-
guir la adaptación al lugar.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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El tema de la religión en China
es bastante complejo. Actualmente, a pesar del permanente y estricto
control del ámbito religioso, alberga una de las iglesias que más rápi-
damente están creciendo en el mundo. ¿A qué se debe esto? Esta
noticia sobre el crecimiento eclesial en China sorprende a muchas
personas, sobre todo por la tendencia del gobierno a ver las iglesias
como caldo de cultivo para la “infiltración extranjera”, un punto de
vista que ha conducido a que los conservadores más radicales exijan
un permanente y riguroso control de los asuntos religiosos, incluido
el control de las cifras, como parte integral del control de la sociedad
china en su conjunto 1.

El fenómeno del crecimiento de las iglesias en China resulta alta-
mente fascinante y suscita, en consecuencia, una serie de preguntas
interesantes:

– ¿Por qué ha tolerado el gobierno este masivo crecimiento de las
iglesias en estos últimos años?

EL CRECIMIENTO DE LA IGLESIA PROTESTANTE
EN LA CHINA RURAL

* CAROLINE FIELDER. Estudió lengua china en la Universidad de Durham y
teología en la Universidad de Birmingham. Coordinadora del Departamento
para China de las Iglesias Unidas de Gran Bretaña e Irlanda.

Dirección: CTBI China Desk, Bastille Court, 2 Paris Gardens, London SE1
8ND. Correo electrónico: caroline.fielder@ctbi.org.uk

1 Véase D. Bays, “A Tradition of State Dominance”, en J. Kindropp y C. L.
Hamrin (eds.), God and Caesar in China: Policy Implications of Church-State
Tensions, UBC Press, Vancouver 2004, pp. 25-39.
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– ¿Es semejante este crecimiento a los modelos que encontramos
en otras partes del mundo o existen factores específicamente chinos
que lo justifican?

– ¿Por qué se siente atraída la China rural por el cristianismo pro-
testante?

– Y, finalmente, ¿quiénes son las personas que se convierten en
miembros de esta iglesia?

La investigación científica sobre el cristianismo rural

Aunque son muchos los ciudadanos chinos que emigran a las ciu-
dades en busca de empleo y de una nueva vida, la abrumadora
mayoría de la sociedad china sigue siendo rural. Sabemos que el gran
crecimiento de las iglesias se está produciendo en las zonas rurales,
pero apenas contamos con datos específicos que procedan de estos
lugares. Son numerosas las razones que explican esta situación.

La marginación y el relativo olvido de las zonas rurales en la inves-
tigación en general pueden explicarse por varios motivos. En primer
lugar, veamos lo que dicen los especialistas en temas educativos
desde un punto de vista chino:

“La organización de la producción de la investigación en China y
los íntimos vínculos que existen entre la investigación científica y los
centros que diseñan las políticas, hacen de la distancia física una
gran barrera para el acceso de los investigadores a la vida rural; los
investigadores más influyentes o aquellos que más obras publican,
viven en grandes centros urbanos totalmente separados de la vida
rural cotidiana… El estudio de las condiciones locales, el tiempo
requerido para hacer las preguntas pertinentes o la formulación de
las categorías analíticas y la confianza en los participantes de la
localidad para que se definan a sí mismos y cuenten sus historias
(elementos todos ellos propios de una investigación etnográfica) no
encajan bien con las tradiciones epistemológicas ni con la necesidad
de satisfacer el plazo de entrega políticamente establecido, que es lo
que impulsa la mayor parte de la investigación científica” 2. 

En segundo lugar, aun cuando los investigadores se dediquen a tra-
bajar en las zonas rurales, puede resultar difícil que consigan datos
concretos y los integren en un cuadro comprehensivo de una deter-
minada zona. 
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2 L. Paine y B. DeLany, “Rural Chinese Education – Observing from the
Margin”, en J. Liu, H. Ross y D. Kelly, The Ethnographic Eye: Interpretive Stu-
dies of Education in China, Falmer Press, Nueva York 2000, p. 99. 

Interior 325.qxd  14/4/08  09:39  Página 52



EL CRECIMIENTO DE LA IGLESIA PROTESTANTE EN LA CHINA RURAL

Los estudios sobre las religiones tienen sus propias razones para
olvidarse de las zonas rurales. Leung Kalun ha señalado el enfoque
del estudio como uno de los factores. Según él, los primeros estudios
que sobre este tema se hicieron en China estaban caracterizados por
“una investigación más de tipo fragmentario que comprehensivo” 3, y
los investigadores se centraban en aspectos filosóficos y teológicos en
detrimento de los históricos y los prácticos. En este sentido, descu-
brieron que “en su trabajo en las universidades o institutos de investi-
gación, la investigación puramente conceptual era más segura que la
investigación de campo; y la investigación de Occidente era más
segura que la investigación de las condiciones locales, con menos
riesgo de tropezar con una tierra política de nadie” 4.

“La fiebre del cristianismo” (el fenómeno del crecimiento exponen-
cial de los cristianos) llegó a ser el elemento catalizador para el cam-
bio en la investigación del cristianismo en China y se iniciaron con
vacilación los estudios de campo. Gran parte de estos estudios se
centraban en las zonas urbanas. Las ciudades, en efecto, habían pre-
senciado un notable incremento de la actividad religiosa y consti-
tuían campos de investigación de fácil acceso. Simplemente, no
había razón alguna que justificara ir más lejos de ahí 5.

Durante los últimos cinco años, he tenido el privilegio de visitar
varias comunidades eclesiales y participar en varios testimonios de
cristianos chinos. Al escuchar sus historias me surgen numerosas pre-
guntas. ¿Hasta qué punto no han sido reconstruidos sus relatos? ¿En
qué medida se utilizan, en artículos o en la liturgia, para crear un
cierto tipo de teología? ¿Qué parte de ellos se debía a algo que real-
mente les había ocurrido y qué parte podía atribuirse a su “inicia-
ción” en la familia eclesial? ¿Qué impacto se ha producido en su vida
personal? ¿Cómo ha influido en su comportamiento el hecho de con-
vertirse al cristianismo?
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3 Leung Kalun, “Cultural Christians and Christianity in China”, China Rights
Forum 4 (2003): China’s Spiritual Revival: The Call of the Sacred, p. 29.

4 Ibídem.
5 Pueden encontrarse ejemplos de estos estudios basados en la ciudades

en la revista China Study Journal, concretamente en los siguientes artículos:
Luo Weilong, “Trends in Development in Religious Activity in Shanghai Over
the Past 10 years”, 2 (1993); Wu Yin, “The Faith and Life of Christians in Bei-
jing”, 3 (1993); íd., “Religion in Shanghai Since the Period of Reform and
Opening”, 3 (1997); Gao Shining, “Faith and Values: Case Studies of Chinese
Intellectual Christians”, 2/3 (2002), y “A View from Beijing of the Faith of
Christians in China’s Cities”, 3 (2003). 
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Si bien en este artículo no pretendemos responder a todas estas cues-
tiones, sí tratamos de comprender lo esencial de este crecimiento de la
iglesia rural mediante las experiencias individuales y el estudio de casos
que completarán los huecos no cubiertos por la investigación anterior.

El estudio de casos procede de una serie de encuentros personales
y de visitas realizadas durante los últimos cinco años a lo largo de
China. Tanto las iglesias como los individuos con quienes me reuní,
pueden verse como representantes de la iglesia más amplia, si bien
debe advertirse que los ejemplos son todavía pequeños, por lo que
sería imprudente decir que son típicos. Como Hunter y Rimmington
dicen, no existe tal cosa en China.

He concentrado mi estudio de casos para este artículo a partir de
un estudio de campo realizado en las provincias de Fujian y Anhui. 

La selección de Fujian se debe a su fuerte herencia misionera y
diversidad religiosa. Se ha descrito esta provincia como “un paraíso en
China, no sólo en términos económicos, sino también para cualquier
investigador social que esté interesado en el desarrollo de la religión y
otros fenómenos sociales. Desde el punto de vista histórico, Fujian ha
sido un centro importante para las religiones… Muchas de estas reli-
giones han regresado con fuerza en nuestros días. El budismo está cre-
ciendo con fuerza… Otro tanto ocurre con el cristianismo” 6.

Por el contrario, la misión cristiana no tuvo tanto éxito en la pro-
vincia de Anhui. Desde el punto de vista económico, no es precisa-
mente una provincia modelo. Sin embargo, actualmente posee uno
de los porcentajes más altos de cristianos. En contraste con las fuertes
raíces misioneras de Fujian, “parece que el fuerte crecimiento produ-
cido en Anhui en la década de los ochenta fue el resultado de una
evangelización no autorizada desde la vecina Henan, el centro de la
denominada “fiebre del cristianismo” 7.

Las dos provincias son lo bastante diferentes entre sí como para
ilustrar la diversidad y la vitalidad de la vida cristiana específica-
mente en las zonas rurales, donde este crecimiento se manifiesta de
forma más dinámica.
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6 Edmond Tang, “Editorial”, China Study Journal 2 (1992) 1.
7 Alan Hunter, “Continuities in Chinese Protestantism 1920-1990”, China

Study Journal 3 (1991) 7.
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Los factores que influyen en el crecimiento

¿Qué es lo que motiva a alguien de una pequeña comunidad en la
que la mayoría de la población no es cristiana, a nadar a contraco-
rriente y unirse a la iglesia?

Por lo general, el contexto es un factor importante que contribuye
tanto a la transformación personal como, en última instancia, al cre-
cimiento de la iglesia. Dada la importancia que los especialistas dan
al contexto y el hecho de que el contexto chino sea tan especial, es
lógico que nos preguntemos por el modo en que el contexto rural
determina el crecimiento eclesial y por la naturaleza de las conver-
siones individuales.

En primer lugar, el contexto religioso actual nos ofrece algunas cla-
ves. Muchas prácticas religiosas han sido consideradas en la China
actual como “supersticiosas”, y, en consecuencia, se han visto ataca-
das y eliminadas. En las zonas rurales, el cristianismo ha ido asu-
miendo un “aspecto chino”, es decir, con evangelizadores itinerantes,
ministros locales y fieles que son chinos. Sin que ya sean obstáculo
las tradiciones culturales y, obviamente, con la desaparición de la
sociedad socialista, la población rural se siente actualmente libre
para buscar sistemas de significado diferentes 8. 

El hecho de que el protestantismo se haya hecho tan popular se
debe esencialmente a la naturaleza simple de este tipo de cristia-
nismo. Su simpleza en forma y estructura significa que aunque no
haya un ministro o no exista un templo es posible desarrollar una
vida religiosa. Esta estructura, con una mínima burocracia que obs-
truya la visión de los individuos comprometidos, fomenta un
ambiente que anima el desarrollo de la acción laical. Los niveles rela-
tivamente bajos de vida, educación y cultura de muchos campesinos
de la China rural han contribuido también a facilitar la acción de los
evangelizadores con programas de desarrollo y actividades propia-
mente evangelizadoras. 

Estos programas permiten entrar en contacto con una gran diversi-
dad de personas. Mediante ellos se acoge a los recién llegados y se
atienden sus necesidades. El testimonio de la iglesia y el cálido apoyo
que se da a la comunidad local pueden tener un gran impacto. Tal
vez no se verifique tanto esta verdad como en el contexto rural,
donde las comunidades que anteriormente eran muy compactas

231Concilium 2/55

8 Yang Fenggang, “Chinese conversion to evangelical Christianity: the
importance of social and cultural contexts”, Sociology of Religion 3 (1998) 11.
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están experimentando una fuerte desunión. La orientación individual
y el sentido de pertenencia comunitaria constituyen una parte impor-
tante y relevante del proceso de conversión, que puede cultivarse
mediante los programas dirigidos por las iglesias. En esta esfera es
donde se comprueba la funcionalidad del cristianismo y donde las
diversas experiencias pueden interpretarse, rechazarse o aceptarse.

En segundo lugar, el aumento en la China rural de la incertidumbre
frente a su futuro personal, incluyendo el de la tierra que cultivan,
“incrementa el deseo de absoluto y certeza” 9. La agricultura ha sido
durante mucho tiempo el verdadero núcleo de la vida rural, pero esto
está cambiando. La tierra de cultivo disminuye a pasos agigantados.
El Ministerio de Agricultura ha publicado recientemente un informe
en el que se dice que se han perdido 6.767 km 2 de tierra cultivable
en los últimos años: un tercio como consecuencia de la construcción
y más del 55% por desastres naturales 10. Si esta tendencia prosigue,
entonces en menos de dos años China no podrá alimentarse a sí
misma, y la mínima seguridad de la que dependen los campesinos se
verá destruida irrevocablemente.

Muchos campesinos están abandonando sus actividades agrícolas
para buscar trabajo en las ciudades. En 1995 emigraron 70 millones
de personas hacia zonas urbanas 11; en 2006 la cifra aumentó hasta 150
millones12. El sistema hukou13 divide a la población en dos grupos: “los
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9 Ibíd., p. 12.
10 Yang Fenggang, “China may soon not be able to feed itself, warns Wen

Jiabao”, Asia News 17.4.2007.
11 Huan Ping, Seeking for Survival: A Sociological Study of Rural-Urban

Migration in China, Yunnan People’s Press, Kunming 1996.
12 Li Shi, “Rural Migration in China: Scenario, Challenge and Public Policy”,

en http://www.ideaswebsite.org/feathm/oct2006/PPT/Li_Shi.ppt, visitada
25.8.2007. 

13 El sistema hukou tiene una historia de más de dos mil años; fue estable-
cido en la época imperial como medio de control social y para facilitar el
cobro de impuestos. Sin embargo, bajo el gobierno del Partido Comunista
este sistema de control social y político creció hasta niveles que no conocían
ningún precedente. Desde principios de la década de los años cincuenta, el
hukou ha impuesto unos límites muy estrictos a los ciudadanos chinos. El
empleo, la vivienda y las ayudas sociales están normalmente vinculados al
registro en el hukou. Los que emigran del campo a la ciudad no pueden, a
menudo, obtener el mismo acceso que el resto de los ciudadanos a los servi-
cios públicos como la atención sanitaria y la educación. Aunque, sin duda,
las reformas económicas han debilitado el impacto de las restricciones del
hukou, éstas siguen aún afectando a los inmigrantes chinos. 
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que tienen” (la población urbana) y “los que no tienen” (la población
rural”); se ha dicho que este sistema constituye una de las estructuras
sociales “apartheid” más radicalmente impuestas de la historia
moderna 14. Los planes para poner fin a este sistema fueron saludados
como un paso positivo hacia la eliminación de la desigualdad entre la
China rural y sus ciudades, aunque aún no se han llevado a cabo.

Esta realidad es particularmente importante para las mujeres, que,
en muchos aspectos, se encuentran marginadas en la vida rural. Aun-
que se vieron muy mejoradas por la liberación, la vida de una mujer
china en el campo sigue siendo bastante dura. Basta echar una mirada
a las tasas de natalidad para comprobar cómo las mujeres se conside-
ran menos valiosas que los varones. La tradicional preferencia por los
varones, combinada con la drástica ley de 1979 que impide tener más
de un hijo, ha originado lo que ha llegado a describirse como el dese-
quilibrio de género “más grande, alto y extenso” de todo el mundo 15.

El viejo dicho maoísta “las mujeres sostienen la mitad del cielo” no
refleja la realidad de las mujeres en el ámbito laboral contemporáneo. 

“… cuando comenzó la primera oleada de reducción en el sector esta-
tal, el número de trabajadoras despedidas alcanzó la cifra del 64%. A
la reducción le acompañó una terrible campaña que presentaba a las
mujeres como un sexo inferior por su capacidad para ser madres, es
decir, no es económicamente rentable contratar a mujeres”16.

Aun cuando una mujer encuentre un empleo, raramente se le paga
lo mismo que a sus colegas varones. El salario de una mujer en 1990
equivalía solamente al 77,5% del de los varones; en 2000 ha bajado
hasta el 70,1% 17. Muchas de las mujeres que viven en núcleos rurales
dependen económicamente de sus maridos. Numerosas familias del
ámbito rural establecen una rígida distinción entre los roles públicos
(varones) y los privados (mujeres). Fundamentalmente, las mujeres son
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14 Jiang Wenran, director del Instituto de Estudios sobre China en la Uni-
versidad de Alberta, entrevistado por Tim Laud para la BBC, “China rethinks
peasant ‘apartheid’”, BBC News 10.11.2005, en http://news.bbc.co.uk/1/hi/
world/asia-pacific/4424944.stm. 

15 Desde una ratio relativamente normal de 108,5 niños por cada 100
niñas en la década de los ochenta, el incremento de los chicos se elevó hasta
111 en 1990, 116 en 2000 y en la actualidad la proporción se acerca a unos
120 niños por cada 100 niñas. Las cifras se encuentran en un artículo de Eric
Baculinao, Beijing Bureau Chief NBC News, 14.9.2004.

16 Au Loong-yu, Nan Shan, Zhang Ping, Women Migrant Workers under the
Chinese Social Apartheid, Committee for Asian Women (CAW), Bangkok, p. 4.

17 Ibíd.
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responsables de los asuntos domésticos, pero, a menudo, se trata de
una responsabilidad que va en detrimento de su presencia pública.

La iglesia ofrece un lugar en el que ellas tienen voz propia, un sen-
tido de comunidad, una nueva familia; la pertenencia a la comuni-
dad cristiana les confiere a muchas de ellas un estatus más elevado
que el que tenían fuera de ella.

Durante la investigación fue evidenciándose el dato de que un alto
número de los cristianos chinos eran mujeres, un dato que tiene un
evidente efecto sobre el modo de evangelización de muchas iglesias,
que se apoyan fuertemente en las redes de parentesco y amistad para
incrementar el número de sus miembros. La alta proporción de muje-
res cristianas y la tasa menor de varones también asegura una cons-
tante riada de conversiones posteriores mediante el matrimonio.

El contexto político es otro escenario crucial para comprender el
crecimiento de la iglesia. Tal vez, y sin que nos resulte algo sorpren-
dente, la afirmación del gobierno de que ha implementado una polí-
tica favorable sobre la religión, constituye un factor clave que ha con-
tribuido al crecimiento religioso. Un funcionario comentó que “desde
la década de los años ochenta, tras la implementación de la política
de libertad religiosa, comenzó a aumentar la práctica religiosa; … y
las iglesias comenzaron a revivir en cada localidad” 18. 

Es verdad que la mayor parte del crecimiento de las iglesias se ha
producido desde comienzos de los años ochenta, pero algunos
miembros del gobierno exigen una reevaluación de las cifras a la luz
de lo que ellos denominan el efecto rebote:

“Éste dio la falsa impresión de que se produjo un rápido aumento
de conversos al cristianismo entre personas que no lo habían sido
antes. En realidad, muchos de los que se bautizaron y entraron a for-
mar parte de la Iglesia ya eran cristianos con anterioridad, pero lo
habían ocultado durante la Revolución Cultural. La fe de estas perso-
nas no llegó efectivamente a desaparecer, y tras la represión sufrida,
regresó con más vigor que antes, lo que explica en cierto modo el
fenómeno del fervor religioso. Esto es lo que denominamos el efecto
‘rebote’” 19.

234 Concilium 2/58

18 Luo Weihong, “The Facts About the Activities of the Heterodox Sect ‘The
Established King’”, Dangdai Zongjiao Yaniju 1 (1998); reproducido en China
Study Journal Part 1 (1998).

19 “Examination of the rapid growth of Christianity in Henan – reflections
on particular characteristics of the development of Christianity over recent
years in the province”, China Study Journal 2 (1994) 9.
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Desde el punto de vista teórico, el efecto rebote se aplicaría por
igual a todas las religiones y en todos los lugares. Pero, en realidad, el
crecimiento es esporádico y no se extiende uniformemente. 

Nuevas comunidades formadas por nuevos creyentes

A lo largo de mi investigación se fue haciendo patente que las igle-
sias cristianas, objeto de mi estudio, eran, en muchos casos, comuni-
dades muy jóvenes. Aunque algunas se remontaban a los siglos XIX y
XX, la gran mayoría habían surgido a finales de los años ochenta o
comienzos de los noventa, a menudo en lugares donde no existía
ninguna herencia cristiana anterior. Este dato de la existencia de una
nueva comunidad cristiana se vio reforzado cuando analizamos las
conversiones personales. La mayoría de las iglesias de Fujian y Anhui
mostraban dos “rachas de crecimiento” diferentes: una primera, de
finales de los ochenta, y la segunda, de los últimos cinco o diez años.
Estas iglesias no crecieron como ocurre con muchas iglesias occiden-
tales, es decir, por el trasvase desde otras iglesias, sino por la agrega-
ción de nuevos creyentes.

Puesto que lo que quería era comprender por qué se habían con-
vertido al cristianismo y cómo había impactado esto en su vida, era
fundamental que colocara a los individuos en el centro de mi investi-
gación. Como dicen Chen y Li en su estudio sobre los cristianos de
Fujian, “encuestar directamente a los miembros de la iglesia puede
producir resultados que reflejan… con rigor las razones por las que se
han hecho cristianos” 20.

Aunque la curación mediante la fe es considerada por las autorida-
des como una actividad supersticiosa, sin embargo, ésta parece ser la
razón principal que explica el crecimiento contemporáneo de la igle-
sia rural. En un reportaje publicado por China Daily en 1984 decía
un pastor: “Como no haya enfermedades, nadie quiere ser cristiano
en China” 21. 

La idea de espíritus que curan no es extraña para muchos campesi-
nos chinos; está unida tanto a las propias tradiciones chinas como a las
influencias carismáticas. También obedece a razones bastante pragmá-
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20 Chen Zhiping y Li Shaoming, “Reasons for Joining the Local Church and
Social Make-Up of Modern Christians in Fujian”, China Study Journal 2
(1992) 16.

21 Robert Whyte, “Healing And Christianity”, China Study Journal 1 (1988)
24.
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ticas, es decir, cuando la falta de recursos económicos y de un servicio
sanitario en las zonas rurales excluyen la posibilidad de una adecuada
atención médica, muchas personas se dirigen a la iglesia para rezar por
la curación, sobre todo cuando se dan tantos testimonios de personas
que afirman haber sido curadas por el poder del Espíritu Santo. En su
reportaje titulado The Healing power of faith, Claudia Wahrisch-Oblau
citaba un informe del Banco Mundial donde se decía que la enferme-
dad ha llegado a ser la causa principal del empobrecimiento de las
familias en la China rural. “A menudo, son aquellos que no pueden
permitirse el lujo de un tratamiento quienes, en su desesperación, bus-
can una solución en una iglesia cristiana”, concluía22.

Según el reverendo Xue Lianxi, más del 50% de los miembros de
las iglesias rurales de Anhui se hicieron cristianos por las experiencias
de curación mediante la fe 23. Este dato se ha visto altamente corrobo-
rado por mis descubrimientos. Si bien entre las historias que escuché
encontramos curaciones de pequeñas enfermedades cotidianas, tam-
bién hallamos otras sobre curaciones milagrosas de cáncer u otras
enfermedades mortales. Cualquiera que sea el tipo de curación, el
efecto en quienes se sienten tocados por el espíritu de Dios es algo
realmente profundo, que produce un impacto no sólo sobre ellos mis-
mos, sino también sobre sus familias y amigos.

Aunque relacionado con la experiencia de curación, pero total-
mente diferente de ésta, encontramos el ámbito del exorcismo. En
zonas donde la religión popular ejerce una profunda influencia, la
posesión demoniaca se considera como algo real; yo misma he pre-
senciado varios casos de posesión y de exorcismo. Cada vez se ve
más al cristianismo como un medio de salvación y puede percibirse
como fuerza de progreso en las comunidades rurales tradicionales.

Otro ejemplo de manifestación espiritual que ha hecho que la
gente se convierta lo encontramos en las visiones y sueños. Son
muchos los chinos de zonas rurales que tienen experiencia de cómo
Dios se comunica directamente con ellos mediante sueños y visiones.
Estas experiencias “potenciaban” con mayor fuerza la experiencia
creyente, y en ocasiones precedían a un período de intensa lucha o
privación, por lo que se consideraban medios que conducían por sí
mismos a la fe o la mantenían en tiempos difíciles.
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22 Claudia Wahrisch-Oblau, “The healing power of faith”, Amity News Ser-
vice abril 1996.

23 Claudia Wahrisch-Oblau, “Church growth in Anhui”, China Study Jour-
nal 2 (1994) 39.
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Para los más inquietos, el hecho de poder disponer de la Biblia en
lengua china jugó un papel clave en su camino hacia la fe. La alfabe-
tización constituye un problema en muchas zonas rurales, pero el
hecho de poseer la Biblia en lengua china es un recurso esencial para
quienes buscan la fe; a menudo, se usa como instrumento de verifica-
ción y justificación. Considerada como palabra infalible de Dios, la
Biblia es acogida con profunda veneración tanto por creyentes como
por no creyentes.

A la luz de todo esto, hemos recordar cómo muchos de los conver-
sos han sido criticados en ocasiones descalificándolos como “cristia-
nos de cuenco de arroz”, es decir, cristianos que se adhieren a la igle-
sia por lo que pueden obtener a cambio. La realidad que yo he visto es
totalmente diferente. Si bien es verdad que la integración en la iglesia
otorga muchas ventajas, también es cierto que normalmente no se
tiene en cuenta todo aquello que se deja por unirse a ella. Son pocas
las personas que se convierten sin una seria reflexión, y, en efecto, la
iglesia no bautiza a nadie que no haya seguido uno de sus programas
de preparación. El proceso del compromiso con la fe consta de dos
fases: la primera es de índole personal y la segunda es pública.

Los desafíos que plantea el crecimiento

Como hemos comentado más arriba, las iglesias que he estado
investigando son comunidades cristianas muy jóvenes. Este hecho
tiene implicaciones en los asuntos pastorales como también en el pro-
greso eclesial. El rápido desarrollo de esta iglesia joven ha conducido
a una variedad de exigencias y desafíos. El aumento del número de
creyentes no ha ido en paralelo con un incremento sustancial en el
número de pastores y agentes pastorales, y existe una fuerte depen-
dencia de los laicos voluntarios. Conforme aumenta el coste de la
vida y se incrementa el número de personas que emigran a las ciuda-
des, el modelo creado será cada vez más difícil de soportar para quie-
nes han elegido consagrar su tiempo a la iglesia. Este modelo no
potencia un robusto desarrollo teológico ni una formación sistemá-
tica. Aunque mi investigación muestra cómo las iglesias se han orga-
nizado en pequeños grupos para contrarrestar el problema del exceso
de trabajo de quienes se dedican a la supervisión, a la animación y a
nutrir espiritualmente a los miembros, existe, no obstante, una urgente
necesidad de formación teológica para quienes lideran los grupos. 

En efecto, hay una creciente necesidad de formación teológica per-
manente en el clero y los agentes de pastoral. El cambio en la socie-
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dad ha provocado un aumento de necesidades psicológicas y emo-
cionales en el seno de las congregaciones y en todo el conjunto
social. No solamente ha tenido que extenderse el personal, sino que
actualmente está mal equipado para abordar el asesoramiento pasto-
ral y las numerosas cuestiones que están surgiendo en una sociedad
de transición.

La iglesia eclosiona numéricamente, pero, como hemos mostrado
en este artículo, no hay respuestas claras que expliquen por qué son
tantos quienes se están convirtiendo actualmente. Aunque se anima a
un mayor compromiso con la comunidad local y a ayudar a construir
una “sociedad armónica”, la realidad es que muchos de los que se
unen a la iglesia son jóvenes e inmaduros en su fe. En muchos casos,
los cristianos están principalmente centrados en su propia salvación
personal y en la vida tras la muerte. Necesitan aprender más teología
para que restrinjan su visión del mundo, sino para que, más bien, la
desafíen y la amplíen. 

Es necesario que pasemos de las interpretaciones que se hacen
desde la ciudad sobre las situaciones rurales, para preguntar directa-
mente a quienes viven en ellas. Puede que exista confusión y desa-
cuerdo, pero también encontraremos pasión y compromiso; el autén-
tico diálogo con ellos romperá las barreras y aumentará nuestra
comprensión.

En nuestro acercamiento a China es siempre necesario mantener
abiertos la mente y el corazón y estar dispuestos a escuchar sin pre-
juicios, para poder comprender así de forma nueva lo que sucede. Es
necesario ir más allá de los titulares y citas de los medios de comuni-
cación. La auténtica realidad que viven actualmente muchos cristia-
nos chinos es completamente diferente a la extrapolada a partir de
determinados sucesos o incidentes difundidos por los medios de comu-
nicación o por quienes tienen unos intereses particulares. Solidari-
zarse con los cristianos de China implica embarcarse en un viaje
espiritual hacia su vida y sus experiencias de fe, arriesgándose a com-
partir todo cuanto han sufrido y siguen sufriendo con enorme pacien-
cia, esperanza vibrante y gran valentía 24.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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24 Janet Carroll, “Christianity in China: its promise and potential”, Michael-
mas 2005, p. 27.
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E n China, los estudios cristia-
nos son un espejo de la tendencia general del pensamiento y la
sociedad chinos. Esto no se debe sólo a que los estudios cristianos, lo
mismo que otras humanidades y estudios sociales, están con fre-
cuencia sometidos a la influencia de los cambios sociales, sino tam-
bién al hecho de que el destino del cristianismo en China ha estado
vinculado de manera particularmente estrecha con el ambiente inte-
lectual del país, y con sus circunstancias sociales y políticas. Lo
mismo que la difusión del cristianismo en China es un reflejo del
gran cuadro de la historia moderna china, un análisis de la evolución
y desarrollo de los estudios cristianos en China puede transmitir un
mensaje importante acerca de la historia del pensamiento y el desa-
rrollo social chinos.

En el presente artículo me propongo esbozar un cuadro de los
investigadores del cristianismo chino en el conjunto de las últimas
décadas. Mi forma de hacerlo va a ser dividirlos en tres generaciones
y analizar cada una de ellas desde la óptica de la tendencia principal
de su pensamiento, lo cual nos obligará, lamentablemente, a pasar
por alto las variantes y diferencias entre los individuos.

TRES GENERACIONES DE INVESTIGADORES
DEL CRISTIANISMO CHINO

Desde la década de los cincuenta del siglo XX
hasta 2007

* GUANGHU HE. Profesor de Cristianismo en la Universidad de Renmin
(Pekín). Autor de varias obras en lengua china sobre filosofía de la religión.

Dirección: Department of Philosophy, Renmin University of China, Hai-
dian District, Beijing 100872. Correo electrónico: heguanghu@china.com

Interior 325.qxd  14/4/08  09:39  Página 63



GUANGHU HE

I. Trasfondo

1. En la primera mitad del siglo XX

La China de principios del siglo XX vivió una agitación y convul-
sión interna sin precedentes. Fue también un tiempo en el que China
se vio metida en conflictos violentos y continuos con las principales
potencias occidentales. Dichos conflictos hicieron que la clase diri-
gente china y los intelectuales reflexionaran y especularan mucho y
con intensidad, y también provocaron diversas protestas de las demás
clases sociales. Todos ellos desencadenaron una serie de aconteci-
mientos históricos importantes, tales como la Nueva Política al final
de la dinastía Qing (1901-1911), la Revolución de Xinhai (1911) y el
Movimiento de la Nueva Cultura (a partir de 1915). Detrás de todos
estos importantes acontecimientos, el cristianismo ejerció una
influencia extremadamente complicada y profunda. Conscientes de
dicha influencia del cristianismo, algunos intelectuales reflexivos y
de mentalidad abierta empezaron a pensar seriamente sobre el cris-
tianismo, y así iniciaron los estudios cristianos en China.

Desde mediados del siglo XIX, los casos misioneros, los conflictos
entre la Iglesia cristiana y China, estallaron repetidamente. Al pare-
cer, los casos misioneros surgieron de la cólera y la desaprobación
ante la política humillante que la dinastía Qing mantenía para la
“religión extranjera” y las potencias occidentales. Tras el estallido del
mayor caso misionero, la Rebelión de los Bóxers (1900), en el cual
fueron masacrados muchos extranjeros, los intelectuales chinos
empezaron a reflexionar seriamente sobre la relación entre cristia-
nismo y cultura china. Algunos de ellos, especialmente los intelectua-
les que participaron en los movimientos anticristianos de principios
de los años veinte, adoptaron una postura de nacionalismo extremista
y atacaron con vehemencia el cristianismo.

Evidentemente, la influencia del cristianismo se dejó sentir en la
China de principios del siglo XX. La reforma de Wuxu (1898), que
anunciaba la Nueva Política del final de la dinastía Qing, se llevó a
cabo no sin la influencia del cristianismo. Misioneros occidentales
como R. Timothy (1845-1919) se hicieron amigos de los reformado-
res, entre ellos del emperador Guangxu, y ejercieron influencia sobre
el pensamiento político de éstos. Entre los cabecillas y activistas de la
Revolución Xinhai había también muchos cristianos, y Sun Yat-sen
(1866-1925) es un nombre famoso. Incluso algunos miembros del
Partido Nacionalista eran cristianos y propugnaban la libertad de
credo: Wang Chong-huy, Zhang Zhi-jiang, Niu Yong-jian, Yuang Ye-
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yu, por no hablar de Jiang Jie-shi, presidente del Partido, y de Feng
Yu-xiang, general famoso; algunos otros, sin embargo, como Ye
Sheng, argumentaban en contra del cristianismo e incluso reclama-
ban que se desterrara esta religión. En cuanto al Movimiento de la
Nueva Cultura, sus reivindicaciones y declaraciones estaban en
alguna medida estimuladas por las maneras de actuar de los misione-
ros en China, que promovían un nuevo tipo de educación, fundaban
hospitales modernos, creaban editoriales, etc.

Por consiguiente, algunos intelectuales que participaron en estos
importantes acontecimientos que acabamos de mencionar fueron sin-
tiendo cada vez más interés por explorar la relación entre el cristia-
nismo y China y por manifestar sus opiniones. Por supuesto, sus
voces fueron muy diversas: entre ellas se puede encontrar la postura
racional y desinteresada de Hu Shi, aprobación y aprecio en Chen
Du-xiu y también una desaprobación y un ataque feroces contra la
religión cristiana en Li Da-zhao.

Las publicaciones de este período que cabe definir como estudios
cristianos académicos se pueden clasificar en dos grupos. El primero
lo forman los escritos de historiadores, representados por Chen Yuan,
cuyas obras sacaron a la luz indicios históricos de la presencia del
cristianismo en períodos de la historia china tales como las dinastías
Tang y Yuan, así como de la presencia en China de otras confesiones
(la nestoriana, por ejemplo). El segundo grupo lo componen las obras
de especialistas que eran cristianos, como Wu Lei-chuang, Zhao Zi-
chen, Xie Fu-ya. Sus investigaciones abarcaban muy diversos temas,
ya que no incluían sólo la investigación histórica (como en el caso de
Wang Zhi-xin y Xu Zong-ze) y la relación entre el cristianismo y la
cultura china (como en el caso de Wu Lei-chuan, Zhao Zi-chen y Xie
Fu-ya), sino también a cristianos de renombre, la iglesia, doctrinas
cristianas, teología, filosofía, moral cristiana y puntos de vista socia-
les. A partir de sus libros se puede establecer fácilmente que su fe
cristiana, sin convertirse en un obstáculo para su investigación acadé-
mica, fue la principal motivación interna de su investigación sobre el
cristianismo y aportó a ésta una garantía importante.

2. Desde la década de los cincuenta hasta los años setenta

Como es bien sabido, el cristianismo chino declinó radicalmente
en esos treinta años debido a la turbulencia social y política. Todos
los misioneros extranjeros se marcharon del país, y a los ministros
chinos se les infligieron tremendos sufrimientos y penalidades en los
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movimientos políticos que se fueron sucediendo y que parecían no
tener fin. Los edificios eclesiásticos fueron ocupados o convertidos en
centros civiles, y las propiedades de la Iglesia fueron confiscadas. El
número de instituciones educativas, editoriales y benéficas gestiona-
das por la Iglesia menguó tremendamente. Cada vez eran más los
creyentes que no se atrevían a confesar su fe. Desde El Gran Salto
(1958-1959) hasta la Revolución Cultural (1966-1976), la nación
entera estaba dedicada a demoler religiones, y el cristianismo, como
las demás, se vio terriblemente afectado por tal catástrofe.

En tan duras circunstancias no podía haber estudios cristianos.
Cuando, ocasionalmente, los libros y revistas mencionaban el cris-
tianismo, denigraban sin excepción la religión cristiana como
“zarpa de la invasión de los imperialistas”, y denunciaban a los
misioneros como cómplices o espías que favorecían la invasión de
los imperialistas. A los cristianos chinos se les censuraba ser reac-
cionarios, o incluso se les atacaba como “siervos de los extranjeros”
o “lacayos”, y el objetivo era erradicarlos completamente. Por
supuesto, tales juicios y maneras de actuar llenos de prejuicios dis-
tan mucho de la seriedad y objetividad que se ha de esperar de
unos estudios cristianos.

Así pues, dicho en pocas palabras, los estudios cristianos casi
desaparecieron en este período de tiempo en el que las demás
humanidades y ciencias sociales también languidecieron. En este
sentido podemos decir que la situación del cristianismo en China, y
su desaparición más tarde, dieron indicios claros del ambiente gene-
ral del pensamiento y de las agitaciones sociales y el trasfondo polí-
tico que la China continental experimentó durante estos treinta años.

II. La segunda generación: de la religión a la política,
de la revolución a la reflexión

Fue realmente extraordinario que los estudios cristianos sobrevivie-
ran a la horrible situación política, social y espiritual que acabamos
de mencionar, gracias a que un puñado de estudiosos mantuvo aún
un interés personal por el cristianismo en aquellos años de desespe-
ranza y abatimiento, y llevaron adelante con increíble coraje su labor
de investigación durante la Revolución Cultural y después de ella.
Ese minúsculo número de investigadores del cristianismo chino fue-
ron exclusivamente dirigentes eclesiásticos o especialistas que eran
adeptos de las iglesias reconocidas a regañadientes por el gobierno
chino antes de “la Revolución Cultural”. Algunos especialistas no
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cristianos no iniciaron su investigación sobre el cristianismo hasta
que la Revolución Cultural terminó. Posiblemente tuvieron tiempo y
oportunidades para reflexionar sobre todos los absurdos pasados y
recuperaron el interés por el cristianismo a finales de los años setenta,
cuando falleció Mao Tse-tung, y su sucesor, Deng Xiaoping, permitió
que las actividades religiosas revivieran. Estos dos grupos de especia-
listas constituyeron en China la primera generación de investigadores
del cristianismo después de la Revolución Cultural. Evidentemente
pertenecían a dos grupos sociales diferentes y tenían diferentes carac-
terísticas, por lo que se han de analizar por separado.

1. De la religión a la política

Desde principios de los años cincuenta, la iglesia atravesó en
China violentas tormentas de movimientos políticos continuos. Junto
con las demás instituciones, la iglesia se vio forzada a apartarse de su
propio cometido y se vio cada vez más implicada en diversos movi-
mientos o “combates” lanzados y dirigidos por el Partido Comunista
y dirigentes del país, movimientos entre los que se encontraban la
“Reforma agraria”, la “guerra de Corea”, el “Combate contra los dere-
chistas”, por nombrar algunos, y que culminaron finalmente en “la
Revolución Cultural”. Mientras estaba peleando en medio del torbe-
llino de todos esos movimientos políticos, la iglesia tuvo que llevar a
cabo una lucha aún más cruel contra sus creyentes con el fin de
expulsar a sus miembros malos. Se consideraba que era intrínseca-
mente débil, porque se entendía que el cristianismo era doctrinal-
mente antagónico a la ideología del ateísmo y el materialismo, e his-
tóricamente se asociaba de muchas maneras con países occidentales
o imperialistas. Puesto que era muy probable que todos los “teístas”
pudieran ser atacados con la censura, la única opción para sobrevivir
parecía ser mantenerse de acuerdo con el Partido Comunista y pres-
tarle lealtad.

Antes de 1949 y al principio de la década de los cincuenta, los
dirigentes eclesiásticos y los estudiosos cristianos podían dedicar
gran parte de su tiempo y energía a asuntos religiosos, y al menos
podían encontrar algún tiempo para su labor de investigación. Sin
embargo, hacer esto les fue resultando cada vez más difícil, o incluso
imposible, después de mediados de los años cincuenta, cuando las
opiniones de extrema izquierda proliferaron y la idea del “conflicto
de clases” se infiltró en todos los rincones de la sociedad y envenenó
todo tipo de relación.
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En correspondencia con tan radical cambio político, el número de
seminarios y monasterios se vio tremendamente reducido, y el
número de profesores y estudiantes de teología descendió de manera
espectacular 1. Las publicaciones religiosas disminuyeron hasta redu-
cirse casi a cero. Las revistas religiosas –en ese momento quedaron
sólo unas pocas– dedicaban gran número de páginas a artículos
encaminados a satisfacer las necesidades políticas. Incluso los artícu-
los académicos 2, que eran escasos y excepcionales, ponían de mani-
fiesto la inquietud de los autores por la situación política o su inten-
ción de satisfacer las exigencias políticas.

2. De la revolución a la reflexión

Durante las tres décadas que mediaron entre principios de los años
cincuenta y finales de los años setenta, los estudiosos no cristianos,
especialmente quienes se dedicaban a las humanidades y las ciencias
sociales, estuvieron también más implicados en esos movimientos
políticos que en su propia investigación académica. Cuando encon-
traban algún tiempo para su investigación, se hallaban únicamente
con que se veían obligados a satisfacer en su planteamiento, metodo-
logía e incluso conclusiones, los requerimientos políticos de los diri-
gentes del Partido Comunista o del país. De lo contrario, eran critica-
dos o incluso perseguidos.

Entre esos estudiosos no cristianos hubo muchas personas jóvenes,
que en la década de los cincuenta tenían entre veintitantos y treinta y
tantos años. Llenos de esperanza y entusiasmo juveniles por la nueva
sociedad, acogieron con los brazos abiertos las ideas revolucionarias
y los movimientos políticos. Con el cerebro lavado por la omnipre-
sente propaganda política, creían firme y sinceramente que todas las
publicaciones y la labor de investigación del pasado, lo mismo que
toda la herencia cultural del género humano que no estaba de
acuerdo con el marxismo, no eran nada más que basura inútil y tradi-
ción anticuada, y por tanto se debían pasar por alto o ser destruidas
completamente. Dicho brevemente, aquellos intelectuales creían
cada palabra que se les decía y en realidad dejaban que su labor
investigadora quedara distorsionada por los puntos de vista políticos
de su época.
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1 Algunos dirigentes eclesiásticos con pensamientos teológicos originales,
o profunda fe religiosa, fueron encarcelados.

2 Un ejemplo típico es el artículo de Chen Ze-min sobre interpretación
teológica, publicado en 1956.
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Sin embargo, tras presenciar y experimentar las calamidades y trau-
mas causados por la Revolución Cultural, que duró diez años, no
podían sino cuestionar y reconsiderar el significado de tal tipo de
revolución. En realidad, tal reflexión sobre la Revolución Cultural
había brotado ya en la primavera de 1976, meses antes de que Mao
falleciera ese mismo año. Una reflexión más importante afloró más
tarde cuando hubo un redescubrimiento de la civilización occidental
y de la cultura tradicional china. De golpe se dieron cuenta de que
los países occidentales en realidad no estaban “en una extrema mise-
ria”, como los describía la propaganda, y que la herencia cultural
china no era en absoluto “un pasado totalmente oscuro”. En los diez
años aproximadamente que mediaron entre finales de los años
setenta y 1989, se produjo una explosión de entusiasmo por la cul-
tura occidental, que parecía ser acogida como recurso espiritual con
más avidez que la cultura china. Se tradujeron y fueron muy leídos
numerosos libros acerca de la filosofía, literatura, historia, derecho y
política occidentales. Éste fue un período de tiempo en el que todo el
mundo hablaba de filosofía occidental, y Sigmund Freud y Jean Paul
Sartre eran los filósofos más populares entre los jóvenes.

Bajo la influencia de tal cambio general, a saber, de la revolución a
la reflexión, un pequeño círculo de estudiosos tomó de nuevo concien-
cia de la importancia del cristianismo como tradición predominante
occidental y pusieron en marcha investigaciones en este ámbito. Algu-
nos de ellos reunieron y leyeron todos aquellos recursos a los que
pudieron tener acceso y mostraron determinados hallazgos de su inves-
tigación. Entre ellos se encontraban Zhao Fu-san, Tang Yi y Fu Le-an de
la Academia China de las Ciencias Sociales, Xu Huai-qi de la Universi-
dad Normal de Huadong (Shanghai), Hu Yu-tang y Chen Cun-fu de la
Universidad de Hangzhou, Yang Shi de la Universidad de Pekín y Yu
Ke de la Universidad de Nankai. Sus hallazgos no están exentos de
errores y limitaciones. Por ejemplo, algunos libros de Zhao Fu-san
están llenos de prejuicios, y algunas obras de Fu Le-shan son mera-
mente introductorias. Tal vez criticar sus obras resulte demasiado fácil,
pero debemos tener en cuenta el hecho de que su labor de investiga-
ción se llevó a cabo en un tiempo en el cual había muchas dificultades
y restricciones que resultan inimaginables para los estudiosos actuales.

Quizá las publicaciones más importantes y constructivas de este
período sean Diccionario de la Religión (1981) y el volumen sobre
religión de la Enciclopedia china (1988) 3. El primero fue iniciado por
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3 Este libro se empezó a compilar a principios de la década de los ochenta, y
la versión final quedó fijada en 1983, pero su publicación se retrasó hasta 1988.
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Zheng Jian-ye, Zhao Fu-san y Gao Wang-zhi, y editado por Ren Ji-yu.
Sus entradas fueron escritas por numerosos estudiosos cristianos y no
cristianos. La compilación del segundo fue organizada por Chen Ze-
min y Liu Jian, y en ella colaboraron algunos estudiosos tanto de den-
tro como de fuera de la iglesia. Ambos libros abordaban e introdu-
cían el cristianismo con una perspectiva seria y objetiva, y ésta fue la
primera vez desde 1949 que se escribieron y publicaron en la China
continental libros sobre religión con verdadero espíritu académico.
Estos dos libros resultaron ser una herramienta útil y un firme peldaño
para la realización de una ulterior labor de investigación en el futuro.

III. La segunda generación: de conocer a entender,
de la búsqueda a la cosecha

Desde 1986-1987 hasta 1996-1997 surgió una nueva generación
de estudiosos del cristianismo que inició un nuevo capítulo de los
estudios cristianos en China. La mayoría de los miembros de la
segunda generación eran estudiantes y estudiosos jóvenes que en
la década de los ochenta tenían entre veintitantos y treinta y tantos
años. Algunos (yo entre ellos) se graduaron en las dos únicas institu-
ciones legales de investigación del cristianismo en aquella época, a
saber, el Instituto de la Religión Mundial, en la Academia China de
Ciencias Sociales, y el Instituto de la Religión, en la Universidad
de Nanjing. Estos estudiantes eran más jóvenes que los miembros de
la primera generación, pero habían trabajado con éstos en sus inves-
tigaciones sobre el cristianismo 4. Sin embargo, la mayor parte de la
segunda generación de investigadores del cristianismo estaba for-
mada por licenciados que obtuvieron su educación y formación aca-
démica en universidades. A diferencia de los estudiosos que acabo
de mencionar, procedían de trasfondos académicos diferentes, espe-
cializados en filosofía, historia, chino o lenguas extranjeras. Algunos
miembros de la segunda generación incluso recibieron su formación
en el extranjero.

1. De conocer a entender

Con el renacer de los estudios cristianos en China, los investigado-
res del cristianismo, especialmente los del Instituto de la Religión

246 Concilium 2/70

4 Por ejemplo, en 1983 tomé parte en la compilación del volumen sobre
religión de la Enciclopedia china, que no se publicó hasta 1988.
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Mundial, de la Academia China de Ciencias Sociales, pasaron por
fases diferentes en sus actitudes respecto al cristianismo, su materia
de investigación. Si bien al principio la mayoría de ellos se oponían
críticamente a esta religión, más tarde empezaron a adquirir conoci-
mientos objetivos acerca de ella y finalmente llegaron a una com-
prensión receptiva de ella. Tal evolución en las actitudes puede variar
en sus detalles de una persona a otra, pero indudablemente se ha
producido en casi cada uno de los investigadores.

Algo parecido le sucedió a la segunda generación. Comparados
con los de la primera, sus miembros eran más jóvenes y estaban
menos impregnados de rígida ideología. En sus años de formación, la
mayoría de ellos había abandonado la escuela debido a la desastrosa
Revolución Cultural, y lucharon para ganarse la vida en lo más bajo
de la sociedad. Tras haber experimentado enormes penurias y sufri-
mientos, padecieron el mismo escepticismo, la misma contrariedad y
la misma incertidumbre que sus predecesores, pero eran suficiente-
mente jóvenes para no entregarse a la desesperación o la desilusión.

A medida que su conocimiento del cristianismo se incrementó y
ahondó, la segunda generación fue llegando gradualmente a la fase
de comprensión receptiva. Tres factores pueden dar razón de tal
avance. En primer lugar, el cristianismo es un ámbito de investigación
lo bastante profundo como para que unos estudiosos sin prejuicios en
busca de la verdad le apliquen su talento e inteligencia. En segundo
lugar, las ricas experiencias de dichos estudiosos resultaron útiles a la
hora de aguzar su capacidad de comprensión, de manera que llega-
ron a tener una mente más amplia y una percepción más fina que la
primera generación, que en su mayor parte había sido víctima de la
rígida ideología. En tercer lugar, cuando la segunda generación puso
en marcha su investigación del cristianismo, esta religión estaba
haciendo notables progresos en China. Estos tres factores pueden
explicar, además, por qué los investigadores de la segunda genera-
ción fueron capaces de obtener una producción académica enorme y
brillante, que sobrepujó en calidad y en cantidad las obras de la pri-
mera generación.

2. De la búsqueda a la cosecha

Hablando en términos generales, los estudiosos de la segunda
generación empezaron con una búsqueda seria de una salida para sí
mismos como individuos y para la nación entera, y terminaron con
logros mucho mejores que sus predecesores. Entre ellos merece
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mayor atención un pequeño grupo al que se denomina cristianos cul-
turales. Su búsqueda y cosecha es particularmente significativa, por-
que buscaban la verdad y obtuvieron como cosecha la fe cristiana.

No es necesario ni posible ofrecer una descripción detallada de
estos cristianos culturales y su fe religiosa, de manera que voy a limi-
tarme a presentar un esbozo de ellos mediante tres observaciones.

1) Tal desarrollo espiritual, de la búsqueda a la cosecha, no habría
tenido lugar sin un contexto social, cultural e histórico extraordinario.
En los treinta años que mediaron entre comienzos de los años cin-
cuenta y finales de los años setenta, la sociedad china era extremada-
mente homogénea y sumamente política. La economía y la cultura
estaban politizadas, e incluso la vida privada de la gente corriente que
debía ser diversa estaba reducida a una gris uniformidad. Toda clase
de estructuras sociales orgánicas quedaron arrumbadas, y los indivi-
duos se quedaron solos como millones de granos de arena en una
playa, con la única finalidad de quedar incorporados a la rígida jerar-
quía sometida a la jefatura directa del Partido Comunista. La relación
vertical entre superior y subordinados dominaban toda clase de rela-
ciones. Así, todas y cada una de las cuestiones de la vida personal,
desde el sustento diario hasta la diversión, desde el matrimonio hasta
la natalidad, parecían estar controladas y decididas por el Partido.

Además se impusieron severas restricciones a la vida espiritual de
la gente y a sus actividades culturales. Todo cuanto aparecía en perió-
dicos y libros, en reportajes de los medios de comunicación, en la
música, el teatro y las películas debía estar relacionado con el
maoísmo y el marxismo, y no se debía conservar nada de cuanto en
la cultura occidental y en la herencia cultural china se oponía al
maoísmo o al marxismo.

Sin embargo, una situación así no podía sino provocar en algunas
personas un intenso deseo de rebelarse y de ir en busca de la libertad.
En el caso de esos cristianos culturales, la rebelión y la búsqueda
siguió la dirección opuesta, pues ellos buscaban la suprema libertad
espiritual. Si sólo el cielo azul está por encima de una casa de hierro,
no otra cosa, puede constituir una antítesis de otra casa de hierro, si
sólo el amor y la caridad pueden vencer a la fiereza y la crueldad, su
búsqueda de libertad adoptaría un giro contrario y conduciría a su
conversión a la fe cristiana, que es su cosecha última.

2) Su experiencia no puede dejar de tener una influencia impor-
tante en la historia y la cultura chinas. Para apreciar la trascendencia
de su conversión es necesario conocer algunos datos básicos acerca

248 Concilium 2/72

Interior 325.qxd  14/4/08  09:39  Página 72



TRES GENERACIONES DE INVESTIGADORES DEL CRISTIANISMO CHINO...

de la historia china. El confucianismo, como forma práctica de reli-
gión, dominó la mentalidad china durante casi dos mil años, y luego
fue siendo sustituida gradualmente por la ideología comunista
durante varias décadas del siglo XX. No es difícil ver que, durante
largo tiempo antes del siglo XX, los chinos no podían tener iguales
derechos en la fe religiosa (pues a nadie, salvo al emperador, se le
permitía presentar sacrificios al cielo), y que durante unas pocas
décadas del siglo XX tuvieron que abandonar su fe religiosa, fuera por
propia voluntad o debido a la presión exterior.

3) Estos cristianos culturales tienen mucho en común, aunque sus
experiencias individuales varían de uno a otro. Existen muchas seme-
janzas entre ellos. Por ejemplo, durante el tiempo de su infancia y
juventud no había presencia de iglesias en China, y era casi imposi-
ble conseguir una biblia, de manera que la segunda generación de
investigadores cristianos solía sacar su conocimiento acerca del cris-
tianismo de fuentes distintas de las iglesias y las biblias. Además, la
segunda generación no se preocupaba demasiado acerca de las divi-
siones entre las diversas confesiones de la iglesia cristiana, ni siquiera
acerca de las diferencias entre el catolicismo y el protestantismo. Esto
se debía en parte a que habían quedado completamente aislados del
mundo occidental y no estaban bien informados sobre la historia de
la iglesia, y en parte a que estaban mucho más interesados por la
esencia de la fe y le concedían mayor importancia a ésta que a tales
discrepancias. Por último, antes de tomar la decisión de convertirse,
esta generación de investigadores experimentó muchas más dudas,
luchas y vacilaciones que otras generaciones. Esto se puede atribuir a
muchos factores, entre ellos el hecho de que el concepto de personas
de Dios no existía en la cultura tradicional china, la amplia influencia
del ateísmo presente en el marxismo y la complicada realidad social
y cultural, así como las consideraciones prácticas que ellos se hacían.

IV. La tercera generación: del estudiante
al investigador profesional, del interés al compromiso

1. Del estudiante al investigador profesional

La tercera generación creció en la época en que China se abrió bajo
la jefatura de Deng Xiaoping, de manera que, a diferencia de la
segunda generación, que se vio forzada a dejar la escuela, sus miem-
bros casi no vieron interrumpidos sus estudios de primaria o secunda-
ria antes de matricularse en universidades o colleges que se habían
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clausurado durante la Revolución Cultural pero se volvían a abrir
entonces. Mientras que la segunda generación se libró en su juventud
del imperfecto sistema educativo y obtuvo con penalidades una expe-
riencia que resultó ser valiosa, la tercera generación se pasó la juven-
tud estudiando en escuelas y universidades. Evidentemente, tienen una
base de conocimientos mucho más sólida que la segunda generación.

En este sentido, cuando la tercera generación emprendió su investiga-
ción sobre el cristianismo, estaba ya equipada con un conocimiento
bastante completo y una comprensión bastante profunda de la cultura
occidental. Para aprender acerca del cristianismo, los únicos medios de
que disponía la segunda generación eran la limitadísima información
contenida en un par de libros de historia5 y unos pocos libros de clási-
cos y filosofía occidentales que fueron traducidos y publicados después
de la muerte de Mao. Con sólidos conocimientos de idiomas, podían
saber del cristianismo leyendo libros en inglés y en otras lenguas.

Los escritos y publicaciones de la tercera generación ponen de
manifiesto que ha ido más allá, y más hondo, que las dos generaciones
anteriores, que sólo hicieron una introducción breve y general acerca
del cristianismo. Algunos de los estudiosos de la tercera generación
han centrado su atención en una materia específica de investigación y
han conseguido magníficos resultados académicos; otros abrieron nue-
vos campos de investigación desconocidos hasta entonces.

2. Del interés al compromiso

Otra diferencia entre la tercera generación y las dos anteriores es el
hecho de que el porcentaje de cristianos entre los miembros de aqué-
lla es mucho mayor. Este fenómeno guarda relación con el incre-
mento del número de cristianos que se ha producido en los últimos
años entre los profesores y estudiantes universitarios. Esto es lo que
quiero decir con la expresión “del interés al compromiso”.

Mientras que la segunda generación se parece mucho a un ciego
de nacimiento que está lleno de insatisfacción y anda a tientas en una
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5 Yo solicité el ingreso en el programa de posgrado de Estudios cristianos
en la Academia China de Ciencias Sociales en la primavera de 1979 y, con el
fin de preparar los exámenes de ingreso, no escatimé esfuerzos para reunir
todos los materiales que pude hallar relacionados con ese tema, pero me
encontré con que, en resumidas cuentas, aparte de la Enciclopedia británica,
no había más que dos libros que no contenían más de cien páginas acerca
del cristianismo.
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oscuridad absoluta, pero no tiene la más mínima pista acerca de lo
que está buscando, acerca de cómo es la verdadera luz y dónde
puede encontrarla, la tercera generación parece estar en una situa-
ción mejor, pues al menos allá delante hay alguna luz, aun cuando
todavía sea débil y vaga. Atraídos por dicha luz, algunos de los estu-
diosos de la tercera generación se acercan al cristianismo con interés
y acaban comprometiéndose con él.

Dado su compromiso y fe personal, la tercera generación no puede
dejar de contribuir más a los estudios cristianos. Lo mismo que en el
caso de aquellos investigadores cristianos anteriores a los años cin-
cuenta mencionados en la primera parte, la fe cristiana no se conver-
tirá en un obstáculo para el trabajo investigador de la tercera genera-
ción, sino que le proporcionará un fuerte impulso interior.

V. Problemas y soluciones

1. Problemas

Hay que aceptar y reconocer que los estudios cristianos chinos rea-
lizados en la actualidad todavía se ven enfrentados a muchos proble-
mas y dificultades, entre los cuales se encuentran los tres siguientes.

En primer lugar, existe una enorme distancia entre los estudios cris-
tianos y la experiencia existencial del pueblo chino. En el contexto
chino contemporáneo es necesario abordar y resolver muchos pro-
blemas entrelazados y espinosos. Puesto que la cuestión de Dios es
realmente la cuestión de la humanidad, la teología que se ocupa de
la relación entre Dios y hombre no debe mantenerse distante de la
existencia real del género humano. Al contrario, debiera ser benefi-
ciosa para los seres humanos y aportarles vida. La obligación de los
estudios cristianos chinos es meterse en el verdadero contexto social
del pueblo chino y llevar a cabo investigaciones completas de la
experiencia existencial de los grupos étnicos más populosos del
mundo, de modo que esto pueda contribuir a mejorar sus vidas, espe-
cialmente su vida espiritual. Sólo de esta manera podrán aceptar el
cristianismo.

En segundo lugar, nuestra investigación de la Biblia y de la teología
bíblica es algo floja. Para dar explicaciones y hacer propuestas desde
la perspectiva de la teología hemos de depender de los estudios bíbli-
cos, el fundamento de la teología cristiana. Sin embargo, el primer
problema es que dichos estudios todavía son muy limitados dentro
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del entero movimiento de investigación china sobre el cristianismo.
Aunque algunos estudiosos han trabajado durante largo tiempo en
este campo y han hecho bastantes progresos, la labor realizada sigue
siendo insuficiente e insatisfactoria.

En tercer lugar, no hemos prestado atención suficiente a la investi-
gación del pluralismo religioso y la globalización. Los estudios cris-
tianos chinos tienen que reflexionar más seriamente sobre esta ten-
dencia y la manera de ajustarse a ella. La globalización es otro tema
al que no hemos concedido importancia suficiente. Surge a medida
que el mundo se va haciendo más homogéneo en la producción
material y el consumo, y más heterogéneo desde el punto de vista de
la cultura y el pensamiento.

Soluciones

Puesto que el mundo académico internacional ya ha producido
obras abundantes y destacadas en campos tales como la sociología
religiosa, la teología pública o la teología política, es aconsejable tra-
ducir libros de esas materias al chino para ayudar a que más investi-
gadores chinos del cristianismo empiecen a considerar la realidad del
pueblo chino e investiguen dichos campos. Esto podría ser de utili-
dad para resolver el primer problema.

Para tratar de resolver el segundo problema, tal vez sea conve-
niente que la investigación internacional sobre los estudios bíblicos
se pueda introducir o traducir al chino con el fin de promover los
estudios cristianos chinos. A los estudiantes chinos de teología se les
debiera animar, no sólo a conseguir una mayor competencia en
inglés, alemán y francés, sino también a que sepan más griego,
hebreo y latín.

Las barreras lingüísticas no son fáciles de superar en un breve
período de tiempo, de manera que, con vistas a afrontar el tercer pro-
blema, yo sugeriría de nuevo que traduzcamos libros que analizan
los temas en cuestión y que los publiquemos. Sólo de esta manera
podrán los estudios cristianos chinos promover la paz en el mundo
entero y practicar la enseñanza de “ama a tu prójimo” y, al mismo
tiempo, alcanzar la unidad entre verdad académica y bondad reli-
giosa.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadía)
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Introducción

La cuestión de la religión es un
tema importante en el ámbito de investigación de la China comu-
nista. Para resolver su crisis de legitimación, el Partido Comunista
Chino (PCC) inició una política de apertura y reforma tras la Revolu-
ción Cultural. Como consecuencia, la relación entre el Partido-
Estado y la sociedad ha sufrido una drástica reestructuración. El
veloz desarrollo de la religión desafió, implícitamente, al Partido
Comunista a repensar el modo en que el Partido-Estado debería inte-
grar las religiones con el socialismo chino en una época nueva. En
este artículo usamos la frase “adaptación mutua de la religión y el
socialismo” como marco analítico, centrándonos en el modo en que
éste sustituyó a la idea de Karl Marx de que “la religión es el opio del
pueblo” y examinando el trasfondo y contenido de esta nueva teoría.
También indagaremos en las respuestas del Movimiento Patriótico
Triplemente Autónomo al Partido Comunista, sobre todo en el modo
en que interpreta sus dogmas religiosos para adaptarlos al socialismo
chino. 

ADAPTACIÓN MUTUA AL SOCIALISMO
El Movimiento Patriótico Tríplemente Autónomo

y las relaciones Iglesia-Estado

* FUK-TSANG YING. Profesor de Historia de la Iglesia China en el Chung-chi
College de la Universidad de Hong Kong. Autor de numerosas obras en len-
gua china sobre el protestantismo en China.

Dirección: Department of Religious and Cultural Studies, Chinese Uni-
versity of Hong Kong, Shatin, NT, Hong Kong. Correo electrónico:
yingft@cuhk.edu.hk 
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Adaptación mutua de religión y socialismo

El comunismo pensaba que la religión llegaría finalmente a desa-
parecer por sí misma con la realización de la sociedad socialista. Sin
embargo, puesto que el ideal de una sociedad socialista no se ha con-
seguido todavía y la religión mantiene aún una existencia objetiva en
la sociedad socialista, el modo en que el Partido Comunista gober-
nante afronta la religión se convierte en un asunto de política prác-
tica. ¿Debería el gobierno usar todos los medios posibles (administra-
tivos y políticos) para reducir (o incluso eliminar) la influencia de la
religión en la sociedad? ¿O debería resaltar la prolongada naturaleza
de la religión y, mientras que ésta no desaparezca por sí misma, abo-
gar por la libertad religiosa como modo de unir a la extensa masa de
los creyentes? Desde la creación de la Nueva China, la política del
Partido-Estado sobre la religión ha oscilado, en su mayor parte, entre
estas dos alternativas. Cuando los dirigentes han mantenido el ideal
de una realización del comunismo a corto plazo, la religión ha sido
considerada como una fuerza reaccionaria que obstaculizaba el pro-
greso social. Cuando, sin embargo, han aceptado objetivamente que
China se encuentra aún en el estadio preliminar del socialismo, su
preocupación principal ha sido el modo de unir al pueblo (inclu-
yendo a los creyentes) y desarrollar la producción. 

En cuanto a la ideología del Partido-Estado, podemos apreciar
esencialmente que, bajo el rótulo de construir un socialismo caracte-
rísticamente chino, se está revisando progresivamente el punto de
vista marxista-leninista de la religión para adaptarlo más íntimamente
a la realidad de la sociedad china. A mediados de la década de los
ochenta, el PCC había abandonado básicamente la tesis de “la reli-
gión es el opio del pueblo” y dejó de considerar la religión simple-
mente como una ideología negativa y reaccionaria. Este dato pone de
manifiesto que el Partido-Estado se vio obligado a reconocer el hecho
de que la religión continuaría existiendo a largo plazo en una socie-
dad socialista. El libro titulado Religion Under Socialism in China,
editado por Luo Zhufeng, nos indica el tono de este controvertido
asunto 1. La primera preocupación del Partido-Estado era cómo con-
vertir la religión en una fuerza positiva para la estabilidad social. A
principios de los noventa, el Partido-Estado presentó oficialmente el
eslogan “adaptación mutua de la religión y el socialismo chino”. Con
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1 Luo Zhufeng (ed.), Zhongguo she hui zhu yi shi qi zong jiao wen ti (La
religion bajo el socialismo en China), Social Science Press, Shanghai 1986.
La traducción inglesa fue realizada por Donald E. MacInnis y Zheng Xi’an,
con una introducción del primero; fue publicada en 1991 por M. E. Sharpe.
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el término “adaptación mutua” se quería decir que la esfera religiosa
tenía que cambiar para seguir o adaptarse al desarrollo del socialismo
chino. Lo decisivo para el Partido-Estado es llevar a cabo la política
de libertad religiosa y, teniendo en cuenta las contradicciones inter-
nas entre la gente, luchar por la unidad de las grandes masas de cre-
yentes 2.

En una conferencia nacional del Frente Unido celebrada a finales
de 2000, Jiang Zemin dijo en repetidas ocasiones que la religión es
un fenómeno que tendrá una “existencia a largo plazo” en una socie-
dad socialista. Su desaparición será el resultado de un “proceso histó-
rico lento” que “puede durar incluso más que la desaparición de las
clases y el estado”. Por tanto, el gobierno no debería identificar la
religión con “la oposición política”, ni intentar restringir las activida-
des religiosas normales o eliminarla mediante procedimientos admi-
nistrativos 3. El reconocimiento hecho por Jiang Zemin de que la reli-
gión tendrá una existencia más larga que las clases sociales o el
estado puede describirse como un gran paso adelante en la persis-
tente contradicción del Partido-Estado sobre la teoría de la religión y
como un ajuste de la teoría para que se corresponda con la realidad.
Posteriormente, en una jornada sobre la religión, volvió a decir que
“debe admitirse totalmente la persistencia de la religión a largo
plazo” y que la base para que exista la religión “seguirá existiendo a
largo plazo” 4. En este caso, el Partido-Estado no tiene más remedio
que afrontar el tema de cómo hacer que la religión se convierta en
una fuerza positiva para la estabilidad social. Este tema puede discu-
tirse en tres niveles.

El primer nivel lo constituye el sistema político. En este nivel, poco
importa cuál sea la religión en la que el pueblo crea; lo más importante
es el amor al país y el apoyo al liderazgo del PCC. A comienzos de los
noventa, el Partido-Estado introdujo la “educación para el patriotismo”,
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2 Huang Zhu, “Lun woguo zongjiao yu shehui zhuyi xiang saying de
wenti” (Adaptación mutua entre la religión y la sociedad socialista en China),
en Xin shiji tongzhan minzu zongjiao wenti lunwen ji (Ensayos sobre las
nacionalidades y las cuestiones religiosas en la nueva época del Frente
Unido), vol. 2, Huawen Press, Pekín 1999, pp. 282-283.

3 Jiang Zemin, “Jinyibu kaichuang tongyi zhanxian gongzuo de xin
jumian” (Desarrollo de las nuevas perspectivas de las obras del Frente
Unido), en Documentos del Comité Central del PPC (ed.), Jiang Zemin wen-
xuan, Collections of Jiang Zemin, vol. 3, People’s Press, Pekín 2006, pp. 150-
151.

4 Jiang Zemin, “Lun zongjiao wenti” (Discusión sobre cuestiones religio-
sas), en Jiang Zemin wenxuan, vol. 3, p. 375.
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con el objetivo de arraigar más profundamente este modo de pensar.
De hecho, la finalidad que pretendía el Partido-Estado con la promo-
ción del patriotismo residía en enardecer y unir a la nación mediante la
“nueva autoridad legalmente constituida” del nacionalismo y el patrio-
tismo para hacer frente al colapso del marxismo-leninismo oficial 5.
Como Deng Xiaoping señaló, el amor a la patria no es un concepto
vacío, sino un concepto que debería tener un contenido práctico, es
decir, apoyar o sostener al PCC. Esta visión del patriotismo se centra en
el poder político. Por eso, algunos especialistas han criticado este con-
cepto como entidad carente de contenido o cuyo único contenido es la
devoción al Partido6. Así, independientemente de cuál sea su religión,
si los creyentes son patriotas, no tienen más remedio que adaptarse al
socialismo como sistema político. En este sentido, Jiang Zemin dijo en
el encuentro nacional sobre la religión: “Trabajar activamente a favor
de la mutua adaptación de la religión y el socialismo no significa que
los representantes religiosos o los fieles tengan que abandonar sus
creencias, sino que amen al país, apoyen el sistema socialista y a los
dirigentes del Partido Comunista, y respeten las leyes, normas y políti-
cas de la nación; exige, en efecto, que las actividades religiosas que
realizan estén de acuerdo con, y sirvan a, los más elevados intereses
del Estado y los intereses generales de la nación”7. 

En el XVI Congreso del Partido (2002), Jiang, de modo nada habi-
tual, se refirió en cuatro ocasiones a la importancia de abordar el
tema de la religión y trató de hacer un buen informe sobre ella como
un modo de “unir a todas las fuerzas que puedan unirse” para
aumentar la “cohesión de la nación china” 8. 

El segundo nivel es el del desarrollo económico. Todas las religiones
tienen la obligación de orientar a los fieles para avanzar en la construc-
ción de la modernización socialista. “El entusiasmo de los creyentes por
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5 Véase Ding Xueliang, China and Post-Communism, Oxford University
Press, Hong Kong 1994, pp. 166-174.

6 Suisheng Zhao, In Search of a Right Place? Chinese Nationalism in the
Post-Cold War World, Hong Kong Institute of Asia-Pacific Studies, Hong
Kong 1997, p. 23.

7 Jiang, “Lun zongjiao wenti”, p. 387.
8 Jiang Zemin, Quanmian jianshe xiaokang shehui, kaichuang zhongguo

tese shehui zhuyi shiye xin jumian: zai zhongguo gongchandang di shiliu ci
quanguo daibiao dahui shang de baogao (El pleno establecimiento de una
sociedad del bienestar, la creación de una nueva situación en la construcción
de un socialismo chino. Informe presentado en el XVI Congreso del PCC),
People’s Press, Pekín 2002, p. 9.
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el patriotismo y el socialismo bajo el eslogan del amor al país y el amor
a su religión, puede combinarse, y de hecho ya se ha combinado, con
las grandes masas de no creyentes para formar una gran fuerza que
ayude a la realización de las cuatro modernizaciones.” La fe religiosa
moviliza así a los creyentes para que “construyan con entusiasmo la
madre patria, el socialismo y un hermoso ‘cielo en la tierra’”9. Con otras
palabras, las religiones manifestarán su adaptación al socialismo en la
medida en que abandonen su tendencia a pensar en el “más allá” y ani-
men a los creyentes a tomar parte activa en la construcción económica.

Finalmente, nos encontramos con el nivel de la construcción de la
cultura espiritual (jingshen wenming). Aunque la reforma económica
ha estimulado la cultura material (wuzhi wenming), la gente es, com-
parativamente, pobre en su vida espiritual, lo que ha provocado un
descenso de la moralidad y el surgimiento de todo tipo de graves pro-
blemas sociales. Por consiguiente, el Partido-Estado tiene que afron-
tar el asunto de la construcción de la cultura espiritual. Desde los
años ochenta hasta ahora, el punto de vista del Partido-Estado sobre
la esencia de la cultura espiritual ha experimentado un cambio real-
mente importante. Con anterioridad, el marxismo-leninismo consti-
tuía la ideología esencial de la cultura espiritual. Sin embargo, aun-
que constantemente se presentaban modelos tales como el “espíritu
de Lei Feng” y el “espíritu de Kong Fansen”, los resultados concretos
distaban mucho de lo pretendido. Después de los años noventa, aun-
que el Partido-Estado siguió recalcando la ideología del marxismo y
del leninismo y el pensamiento de Mao Zedong, así como el pensa-
miento de Deng Xiaoping de un socialismo chino, también adoptó
una actitud algo más abierta hacia el confucianismo y las religiones
idealistas, que anteriormente se habían considerado como veneno
feudal. Aunque el marxismo, el leninismo, el maoísmo y el “den-
gismo” continuaron como núcleo de la cultura espiritual, dejaron de
ser su único contenido. Todos los elementos que podrían contribuir a
la estabilidad social y a mejorar los problemas morales y sociales que
se habían creado tras la ola de reformas y apertura fueron integrados
por el Partido-Estado para la construcción de la cultura espiritual. El
Plan para implementar la construcción de la moralidad pública, que
ha sido publicado recientemente por el gobierno, reconoce que se
trata de un asunto de inmediata y urgente obligación que afecta al
orden y la estabilidad de la sociedad 10.
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9 Luo, Zhongguo she hui zhu yi shi qi di zong jiao wen ti, pp. 131-133.
10 Comité Central del PCC, Gongmin daode jianshe shishi gangyao (Plan

para implementar la construcción de la moralidad pública), People’s Press,
Pekín 2001, p. 2.
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Podemos observar cómo el Partido-Estado ha ido progresivamente
afirmando el papel que juega la religión en la cultura espiritual. Tal
como ponen de manifiesto muchos estudios, la razón por la que el
Partido-Estado ha modificado su punto de vista sobre la religión es
porque allí donde el porcentaje de creyentes es alto, el índice de cri-
minalidad es, por lo general, bajo; los mandos locales así lo han con-
firmado. La fe ha mejorado los problemas morales que afectan a la
sociedad bajo el impacto del secularismo. Dado que la religión
puede hacer a las personas más virtuosas, mantener la estabilidad
social y ayudar a reducir la criminalidad, ha llegado a formar parte de
la construcción de la cultura espiritual 11. Li Pingye, principal respon-
sable del Departamento del Frente Unido del Comité Central del Par-
tido para los asuntos relacionados con el protestantismo, ha señalado
también que en una época en la que ha decaído el idealismo y el uti-
litarismo ha prosperado por todo el mundo, la religión es una forma
de vida espiritual que puede mantener, efectivamente, las creencias,
la moralidad y los ideales. “La razón por la que los comunistas respe-
tan la religión no es porque no pueda eliminarse, sino porque, en
ciertos aspectos, es digna de respeto y su existencia es valiosa.” Li
recalca que la superestructura del socialismo será inevitablemente
pluralista en el futuro y que la religión puede convertirse en un ele-
mento dentro de ella. “Mientras que la ideología y la cultura socialis-
tas lideran el camino, también pueden incorporar otros tipos de cul-
tura sana o saludable, entre los que se incluyen la cultura religiosa.” 12

El avance desde el reconocimiento de la existencia continuada a
largo plazo de la religión hasta su afirmación como componente
de una cultura sana, refleja claramente el sentido del “valor práctico de
la religión” que se ha desarrollado en el seno del Partido-Estado.
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11 Zhong Guofa, “Shilun ‘jiji jindao zongjiao yu shehui zhuyi shehui xiang
shiying’ de chuangxin yiyi” (Una discusión sobre la importancia creativa de
una “orientación que contribuya activamente a la adaptación mutua de la
religión y la sociedad socialista”), Dangdai zongjiao yanjiu (Estudios sobre
las religiones contemporáneas) 2 (1998) 6.

12 Mou Zhongjian y Li Pingye, “Dui woguo zongjiao wenti xuyao you yige
xin renshi” (La necesidad de una nueva visión sobre la cuestión religiosa en
China) Dangdai zongjiao yanjiu 4 (2001) 8.
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La adaptación mutua y el PCC

La teoría socialista de la religión

Si la religión y la sociedad socialista china tienen que vivir conjun-
tamente durante un largo período de tiempo, entonces ¿cómo debe-
rían redefinirse sus relaciones? Después de la Conferencia Nacional
sobre la Religión celebrada en 2001, se ordenó al Departamento de
Asuntos Religiosos del Consejo de Estado que creara un grupo espe-
cial para estudiar las relaciones entre la religión y el socialismo. Tras
discusiones y enmiendas, se publicó finalmente un artículo sobre este
asunto en 2003 13.

El artículo sostiene que la religión posee tres características: “como
fundamento, su naturaleza a largo plazo”, “como clave, su naturaleza
de masa”, y “como singularidad, su naturaleza compleja”. La caracte-
rística “a largo plazo” sugiere que toda acción sobre la religión debe
respetar el ritmo objetivo del desarrollo religioso. Las religiones tie-
nen una gran influencia incluso en países desarrollados, como tam-
bién en China, que se encuentra en la fase inicial del socialismo. Por
consiguiente, la acción en el ámbito religioso debe evitar la “miopía”.
En lugar de erradicarla apresuradamente, es fundamental admitir la
mutua adaptación de la religión y el socialismo, y promover a la pri-
mera como factor de armonía en la sociedad. “Su naturaleza de
masa” indica que toda actividad en el ámbito religioso afecta a un
grupo numeroso de creyentes, a quienes debe considerarse como una
“fuerza positiva” en el conjunto social. “Su naturaleza compleja”
pone de relieve los importantes efectos negativos de la religión, sobre
todo cuando las hostiles fuerzas occidentales la utilizan como parte
de una estrategia política para “occidentalizar” o “desintegrar” la
nación. El principio de independencia y autonomía debe, por consi-
guiente, mantenerse para resistir a la infiltración extranjera mediante
la religión. A partir de estas tres características, Ye identifica cuatro
directrices para intervenir en el ámbito religioso: orientar activamente
a las religiones para que se adapten a una sociedad socialista; imple-
mentar la política de libertad religiosa correctamente en todos sus
aspectos; administrar los asuntos religiosos de acuerdo con la ley e
insistir en el principio de independencia y autonomía 14.
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13 Ye Xiaowen, “Weishenmo yao zuanyan shehui zhuyi de zongjiao lun”
(¿Por qué debemos estudiar la teoría socialista de la religión?), Zhongguo
Zongjiao (Religión en China) 5 (2003) 14.

14 Qiu Shi [Ye Xiaowen], “Shehui zhuyi de zongjiao lun” (La teoría socia-
lista de la religión), Qiushi 9 (2003) 18-22.
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Desde el XVI Congreso del PCC, los dirigentes han redefinido clara-
mente el papel del partido: ya no se concibe como un partido revolu-
cionario para llevar a cabo la “revolución socialista”, sino como un
partido de gobierno centrado en la “consolidación del socialismo”. La
“teoría socialista de la religión” constituye el marco teórico para que
el partido gobernante ateo pueda coexistir con las masas teístas de
cara al futuro. Ye Xiaowen la considera un gran salto para el Comité
del Partido Comunista en “la resolución” de un “problema difícil” 15.
La religión ha dejado de ser tratada como un cuerpo “extraño” en la
sociedad socialista 16 y el Partido-Estado intenta dar un nuevo tono a
la acción en el ámbito religioso en la China del siglo XXI.

Nada carece de importancia en los asuntos religiosos

En la reunión de trabajo del Departamento del Frente Unido que
tuvo lugar en 1993, Jiang Zemin afirmó: “Nada carece de importancia
en los asuntos religiosos o de minorías étnicas” 17. Los problemas de las
minorías étnicas, especialmente los intentos de independencia del
Tibet y Xinjiang, han obligado a que el centro del poder los trate muy
seriamente. La idea de que “nada carece de importancia en los asun-
tos religiosos” puede interpretarse en sentido izquierdista o derechista.
Si lo interpretamos en sentido derechista, entonces la idea se refiere a
los aspectos de larga duración, étnicos, internacionales y de masas, así
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15 Ye Xiaowen, “Pojie ‘nanti’ de liang da jinzhan – lüe tan shi’er nian lai
woguo de zongjiao lilun he fazhi jianshe” (Los dos progresos en la resolución
del “problema difícil” – Una breve conversación sobre la teoría de la religión
y la consolidación de un sistema de legal en nuestro país en los últimos doce
años), Zhongguo zongjiao 1 (2005) 5-6.

16 Wang Zuo’an, “Guanyu zongjiao cunzai changqi xing de jidian sikao”
(Puntos para pensar sobre la consideración de la naturaleza a largo plazo de
la existencia de la religión), en Zongjiao gongzuo de lilun yu shijian – 2003
nian quanguo zongjiao gongzuo lilun wu xu hui lun wenji (Teoría y práctica
de la acción en el ámbito de la religión – Actas de la Conferencia Nacional
de 2003 sobre la teoría de la acción en el ámbito religioso), Religious Culture
Press, Pekín, p. 5.

17 Jiang Zemin, “Gaodu zhongshi minzu gongzuo he zongjiao gongzuo”
(Deben tomarse muy en serio las minorías étnicas y la acción en el ámbito
religioso), en Equipo de Investigación General de la Oficina de Investigación
Documental del Comité Central del PCC y el Departamento de política y
regulaciones de la Oficina de Asuntos Religiosos del Consejo de Estado
(eds.), Xin shiqi zongjiao gongzuo wenxian xuanbian Selected (Documentos
sobre la acción en asuntos religiosos en la nueva época), Religious Culture
Press, Pekín 1995, p. 250.
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como a la complejidad de la religión. Cuando el Partido-Estado rea-
vivó esta doctrina de la “naturaleza quíntuple” de la religión, mostraba
que estaba adoptando una actitud cautelosa con respecto a la acción
en el ámbito religioso. Una aproximación inadecuada a este campo
no sólo suscitaría una disposición negativa entre los creyentes, sino
que afectaría directamente a la unidad y estabilidad de toda la socie-
dad, e incluso dañaría a la imagen internacional de China. Una
décima parte de la población china (incluidas minorías étnicas) posee
actualmente una fe religiosa; si el Partido-Estado utilizara las tácticas
de ataque y supresión de la época de la Revolución Cultural para lle-
var a cabo la eliminación de la religión por la fuerza, se provocaría un
desorden social bastante grave. De ahí que la frase “nada carece de
importancia en los asuntos de religión y de minorías étnicas” implica,
desde una perspectiva derechista, que el Partido-Estado debe impedir
las tendencias “izquierdistas” en política religiosa y adoptar un enfo-
que prudente y positivo sobre los asuntos religiosos, ubicando correc-
tamente esta política en el camino de un desarrollo normal.

Desde una perspectiva izquierdista, estos planteamientos indican
que el Partido-Estado está adoptando un enfoque cauteloso sobre la
religión, preocupado de que ésta sea un canal para una infiltración
extranjera. El Partido-Estado no ha bajado nunca la guardia contra los
extranjeros que se oponen al liderazgo del PCC. Estos “elementos
contrarios a China” utilizan siempre los problemas religiosos para
dividir y escindir la unidad y estabilidad del pueblo chino, e incluso
para derrocar el poder del PCC mediante un desarrollo pacífico de
los acontecimientos. Ye Xiaowen comentó lo siguiente: “Las fuerzas
internacionales hostiles quieren utilizar las minorías étnicas y la reli-
gión como posición de avanzada para llevar a cabo la occidentaliza-
ción y desintegración de China, y las reaccionarias fuerzas religiosas
internacionales están también conspirando para ‘regresar al conti-
nente chino’… Con el aumento de la apertura al mundo exterior es
casi inevitable que se produzca cierta infiltración. Todos los departa-
mentos deberían llevar a cabo una cooperación activa a largo plazo
para impedir la infiltración de las fuerzas religiosas hostiles desde el
extranjero y hacer una guerra defensiva en todos los frentes” 18. Las
preocupaciones de la izquierda han adoptado de este modo una
dirección anti-derechista, con la “resistencia a la infiltración” como
el principal objetivo de toda acción en el ámbito religioso.
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18 Ye Xiaowen, “The Question of Religion in China at Present: a Re-exami-
nation of the ‘Five-fold’ Theory”, en Ye Xiaowen, Duo shijiao kan shehui
wenti (Múltiple perspectiva sobre cuestiones sociales), CCP Central Commit-
tee Party School Press, Pekín 1997, p. 496.
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Podemos comprobar, por tanto, que la idea de Jiang Zemin de que
“nada carece de importancia en los asuntos religiosos” tiene un doble
significado. Por una parte, advierte al partido y a los mandos estatales
que nunca deben utilizar de nuevo unos medios ultra “izquierdistas”
para suprimir la religión, y que cuanto más normalice el Partido-
Estado los asuntos religiosos e implemente la libertad religiosa, tanto
más se beneficiará la estabilidad y la unidad del país. Pero, al mismo
tiempo, el Partido-Estado no puede abandonar el control del ámbito
religioso, porque una liberalización total conduciría finalmente a la
explotación de la religión por elementos anticomunistas y anti-China
y despejarían el camino para una transformación pacífica en China.
Este enfoque de oposición al derechismo al tiempo que se guarda del
izquierdismo constituye precisamente la verdadera implicación de la
frase de Jiang Zemin: “Nada carece de importancia en los asuntos
religiosos y de minorías étnicas”. 

La adaptación mutua y el Movimiento Patriótico Triplemente
Autónomo

Jian Zemin aclara el significado que el término “adaptación” tiene
para los creyentes en los siguientes términos: “les exige que sean
políticamente patriotas, que apoyen el socialismo y el liderazgo del
Partido Comunista, y, al mismo tiempo, que cambien los sistemas y
doctrinas religiosas que no pueden adaptarse al socialismo, sirviendo
a éste mediante los factores positivos que se encuentran en las doctri-
nas, las normas y la ética de la religión” 19. Con otras palabras, las
doctrinas y enseñanzas religiosas deben reformarse y adaptarse al
socialismo, y esta tarea debe ser hecha principalmente por las mis-
mas organizaciones religiosas patrióticas.

Adaptación mutua y patriotismo

En principio, las asociaciones religiosas patrióticas deben aceptar
el liderazgo del Partido 20, pero el modo en que lleva a cabo su lide-
razgo el Partido-Estado se decide totalmente según las épocas y las
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19 Jiang, “Gaodu zhongshi minzu gongzuo he zongjiao gongzuo”, pp. 254-
255.

20 Todas las organizaciones sociales tienen que aceptar, en grados diversos,
el liderazgo del Partido. Véase Timothy Brook, “Auto-Organization in Chi-
nese Society”, en Timothy Brook y B. Michael Frolic (eds.), Civil Society in
China, M. E. Sharpe, Nueva York 1997, pp. 36-37.
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diversas formas políticas, debido a las diferencias del personal, de la
situación y del tiempo. El tipo de liderazgo puede ser “totalitario” o
meramente simbólico. En general, las instituciones religiosas deben
ser “patrióticas”, pero ¿cuál es la verdadera definición de “patrio-
tismo”? Según las épocas, sus exigencias son diferentes. Por ejemplo,
durante la década de los cincuenta y los sesenta el único modo de
demostrar que uno era patriota y creyente consistía en implicarse en
la campaña de “oposición al imperialismo y defensa del país” y en la
denuncia masiva 21, mientras que en la década de los ochenta y los
noventa fue sustituido por los nuevos eslóganes de apoyo a la
reforma económica y a la construcción y adaptación al socialismo
chino.

La unidad y la cooperación de las organizaciones religiosas con
respecto a la política es una base importante para la cooperación
con el Partido-Estado: la lealtad al Partido-Estado se traduce en el
acuerdo de éste para garantizar la libertad religiosa. Jiang Zemin ha
dicho que la relación entre el ámbito religioso y el Partido-Estado
deben basarse en el “fundamento político” de la “unidad y la coope-
ración políticas”. Esto implica que el ámbito religioso “debe apoyar
firmemente el liderazgo del PCC y el socialismo, y mantener el prin-
cipio de una iglesia independiente, autónoma y autogestionaria, así
como realizar sus actividades religiosas en el marco establecido por
la constitución, las leyes, las normas y las políticas” 22. Así pues,
¿cómo debe cooperar en la práctica el ámbito religioso con el Par-
tido-Estado sobre el mencionado “fundamento político”? 

Afirmación de la sociedad socialista china

Desde la fundación de la República Popular China, el mundo reli-
gioso tuvo que abandonar su posición “suprapolítica” y adoptar explí-
citamente la misma que el Partido-Estado, puesto que si no estaba con
él, estaba contra él. Ya en 1953, Ding Guangxun (K. H. Ting) señaló
que los cristianos debían “unirse al pueblo y fundirse con él”. Esto sig-
nificaba que debían “tener los mismos pensamientos que el pueblo,
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21 Ying Fuk-tsang, “Fandi aiguo yu zongjiao gexin: lun zhonggong jianguo
chuqi de jidujiao ‘gexin xuanyan’” (“Manifiesto cristiano” y la creación de
una Iglesia protestante patriótica en la República Popular China) en Bulletin
of the Institute of Modern History, Academia Sinica 56 (2007) 91-141.

22 Jiang Zemin, “Maintaining the Stability and Continuity of the Party’s
Policy on Religion” (30 January 1991), Selected Documents on Religious
Affairs Work in the New Era, p. 210.
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sus mismas preocupaciones, amar lo que ellos aman y odiar lo que
ellos odian” 23. Aquí se expresa perfectamente hasta qué punto la teo-
logía tenía que ajustarse totalmente al espíritu del Partido-Estado.

Podemos observar cómo la mayoría de los teólogos de China afir-
man que el sistema socialista chino es “el mejor de todos los mundos
posibles” y que la “liberación” de China estaba de acuerdo con el
plan de Dios sobre el desarrollo de la historia 24. Aceptan incondicio-
nalmente una China socialista y reconocen que desde la fundación
de la Nueva China el pueblo ha logrado un verdadero cambio alta-
mente positivo y la clase oprimida ha conseguido un nuevo estatus
social. La Nueva China erradicó por completo los problemas de la
corrupción, el negocio del sexo, el juego, las drogas, etc., que carac-
terizaban a la antigua sociedad. Aunque hubo algunos errores en las
políticas del Partido-Estado, no obstante se logró restaurar el orden.
Tras más de una década de reformas, el pueblo ha conseguido un
mejor bienestar económico, de modo que la China socialista merece
ser apoyada 25.

El ámbito religioso no sólo debe realizar una afirmación positiva
del sistema social chino, sino que no puede hacer ninguna crítica
negativa. La principal misión social de la iglesia china es “servir a la
sociedad”, y la “preocupación” de la iglesia por la sociedad se limita
en su mayor parte a prestar servicios que ayuden al bienestar del pue-
blo. Básicamente, el discurso teológico chino evita la crítica social o
la tradición profética de la fe cristiana. Además, el cristianismo pro-
testante no sólo debe evitar toda crítica social en su misión social,
sino que debe incluso “autodisciplinarse” en su discurso dogmático.
Por ejemplo, un maestro del Jinling Theological College se oponía
incluso a que los cristianos citaran pasajes “negativos o pesimistas”
de la Escritura como la frase del Eclesiastés “Vanidad de vanidades,
todo es vanidad”: ¿sugiere esta frase “que es vanidad la construcción
del socialismo y la unanimidad del pueblo de todo el país en su lucha
por crear un socialismo típicamente chino”? Cuando la Carta a los
Filipenses habla de “una nación perversa y deshonesta”, ¿puede refe-
rirse a la sociedad socialista china contemporánea? Aquí rozamos la
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23 Ding Guangxun, “Chuanyang fuyin yu jianli shenti” (La propagación del
Evangelio y el fortalecimiento del cuerpo), Jinling Union Theological Journal
1 (1953) 3.

24 Chen Zemin, “Zhongguo jiaohui shenxue sixiang diandi” (Gotas de pen-
samiento teológico en la Iglesia china) Ching Feng 68 (1981) 28.

25 Shen Yifan, “Zhongguo jiaohui zai shenxue sikao zhong” (La Iglesia
china en la reflexión teológica) China and the Church 66 (1988) 18-19.
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cuestión, objeto de la construcción de un pensamiento teológico en
los últimos años, de cómo “atenuar” o “moderar” las doctrinas reli-
giosas que no se “adaptan” al socialismo 26.

Adaptación mutua y reconstrucción teológica

En sentido estricto, la campaña para la reconstrucción de un pen-
samiento teológico fue formalmente lanzada después de la “confe-
rencia de Jinan” organizada por los lianghui nacionales (Movimiento
Patriótico Triplemente Autónomo, MPTA, y el Consejo Cristiano
Chino, CCC) en noviembre de 1998. No obstante, los temas que
plantea pueden claramente retrotraerse a las discusiones que sobre
“repensar la teología” se desarrollaron en la década de los cincuenta,
que fue cuando tuvo lugar su primera aparición, y que nos llevan
directamente a la década de los ochenta, cuando encontramos una
gran base común con el pensamiento teológico de Ding Guangxun.

Por reconstrucción del pensamiento teológico se entiende el deseo
de ajustar y renovar el “antiguo pensamiento teológico” que no se
adaptó al socialismo 27. Según el obispo Ding, la teología “antigua”
comprende los dos aspectos siguientes:

El tratamiento correcto de la relación entre creencia e increencia
ha sido siempre considerado un tema principal en la acción sobre el
ámbito religioso. Algunas autoridades que tienen competencia en
asuntos religiosos han señalado que “en la predicación del Evangelio
hay personas que no tratan la diferencia entre creencia e increencia
como una diferencia interna y secundaria entre la gente, sino que la
consideran como una oposición fundamental y absoluta, y, por tanto,
fomentan la hostilidad hacia la masa de no creyentes e incluso hacia
el Partido y el Gobierno del Pueblo (porque tampoco ellos son cre-
yentes)”. Esto pone de relieve un aspecto en el que la religión no se
adapta a la sociedad socialista 28. Ye Xiaowen ha indicado también

265Concilium 2/89

26 Xu Dingxin, “Banhao ‘Jinling’ guanjian shi jianchi zhengque de banxue
fangzhen he shenxue daoxiang” (La clave para que Jinling tenga éxito reside
en mantener una correcta política educativa y una correcta dirección teoló-
gica) Jinling Theological Journal 1 (1999) 24-25.

27 Ding Guangxun, “Lao de shenxue sixiang yao yousuo tiaozeng he you-
suo gengxin” (Ajuste y renovación del antiguo pensamiento teológico), en
Ren min zheng xie bao (Revista la Conferencia Consultiva Política del Pueblo
Chino) 5.3.1999.

28 Huang Zhu, “Lun woguo zongjiao yu shehui zhuyi xiang saying de
wenti”, p. 281.
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que ampliar la contradicción entre creencia e increencia y “adoptar
el punto de vista de que todos los no creyentes irán al infierno”
implica hacer “creyentes” extremadamente rigoristas y fanáticos, y si
los creyentes, por su fe, están llenos de odio al mundo, hasta el punto
de llegar a odiar a sus compatriotas y su patria, entonces ¿qué futuro
tiene este tipo de religión? 29

Las tendencias escatológicas de la religión son consideradas por el
Partido-Estado como una doctrina que no se adapta al socialismo. La
tensión entre escatología y mundo, a los ojos de las autoridades secu-
lares, se convierte a menudo en una negación del mundo. El Partido-
Estado considera inaceptable que las creencias religiosas lleguen a
identificarse intensamente con, o se pusieran excesivamente a favor
de, la idea de abandonar el mundo o renunciar a él, y adopten una
actitud negativa hacia él, considerando todo lo mundano como vano
y carente de sentido mientras que lo único real sería el día del juicio
o la venida del Señor. Uno de los “delitos” por los que el gobierno
central ha condenado en estos años al movimiento espiritual Falun-
gong es, precisamente, por su tendencia escatológica 30. 

Por estas razones, la Iglesia y las creencias religiosas deben cam-
biar aquellas perspectivas espirituales que no se ajustan al socia-
lismo. Como Ye Xiaowen señaló: “Debemos inducir a que la religión
se adapte a la sociedad socialista; cuando se reduzca a esto, nadie
podrá esquivar en el concepto de religión la cuestión de lo que debe
atenuarse o cambiarse, y qué debe orientarse y potenciarse” 31.

La relación entre creencia e increencia que deriva de la doctrina
cristiana de la justificación por la fe sufre la peor parte de la “ate-
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29 Ye Xiaowen, “Cong shenceng jiji wentuo ti yindao zongjiao yu shehui
zhuyi xiang shiying” (Dirigir activa y establemente la adaptación mutua de la
religión y la sociedad socialista en un nivel profundo) en Departamento del
Frente Unido del Comité Central del PCC (ed.), Aiguo aijiao, tuanjie: chuan-
guo zongjiao lingdaoren dongbei yantaohui jikan (Amor al país, amor a la
religión, la marcha hacia la unidad – Actas de la Conferencia nororiental de
dirigentes de instituciones religiosas), Huawen Press, Pekín 1997, p. 19.

30 Zhao Kuangwei, “Xuanyang moshi lailin shi yiqie xiejiao de gongtong
tezheng” (La proclamación del inminente fin del mundo es una característica
común de todas las sectas heterodoxas), en Consejo editorial de la serie de
investigaciones sobre ciencias sociales (ed.), Lun xiejiao: shoujie xiejiao
wenti guoji yantaohui lunwenji (Sobre las secta heterodoxas – Actas de la Pri-
mera Conferencia Internacional sobre el problema de las sectas heterodoxas),
Guangxi People’s Press, Nanning 2001, pp. 90-97.

31 Ye, “Cong shenceng jiji wentuo ti yindao zongjiao yu shehui zhuyi xiang
shiying”, p. 19.
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nuación” o “modificación” queridas por el Partido-Estado. Si los cre-
yentes insisten en trazar una distinción entre creencia e increencia,
incluso hasta el punto de afirmar que los no creyentes no se salvarán
e irán al infierno, inevitablemente esta posición constituirá un desa-
fío para las autoridades gobernantes del Partido Comunista (que por
definición son ateos y no creyentes). En este sentido, dice Ding
Guangxung:

“Esto [es decir, la justificación por la fe] parece a primera vista
una cuestión de fe, pero en el fondo apunta a una posición política.
Si todos los creyentes van al cielo, entonces Chiang Kai-shek, que
era creyente, también debe estar en el cielo, sentado a la derecha de
Dios. Pero ¿qué ocurre con los presidentes Mao, Liu Shaoqi, Deng
Xiaoping, Zhou Enlai y Lei Feng? Puesto que ninguno de ellos era
creyente, deben haber ido al infierno. ¿No hay en esta valoración
una posición política?” 32.

Por tanto, ¿cómo puede resolver el cristianismo este problema? A
principios de la década de los ochenta, Ding Guangxun propuso el
concepto del “Cristo cósmico”. Comentaba que el amor de Cristo
llena todo el cosmos, por lo que toda la humanidad puede experi-
mentarlo. El amor es el elemento más importante de la naturaleza de
Dios. Puesto que el amor de Cristo llena el cosmos, su amor puede ir
más allá de la Iglesia para alcanzar a quienes están fuera de ella: No
sólo ama a quienes creen en él, sino también a quienes no creen. Al
mismo tiempo, el amor de Cristo y la acción del Espíritu Santo pue-
den manifestarse incluso en los “no creyentes” que están fuera de la
Iglesia. Las manifestaciones del amor de Cristo y el poder del Espíritu
Santo pueden verse incluso en personas que son ateas 33.

En consecuencia, cuando los cristianos se encuentran con creyen-
tes de otras religiones o con no creyentes, ateos o autoridades del
Partido Comunista, no deberían “condenarlos” o acusarlos de no ser
destinatarios de la salvación. Al contrario. Los cristianos deberían
considerar y darse cuenta o descubrir cómo el amor de Cristo se
muestra mediante estas personas. Nadie puede limitar las acciones de
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32 Ding Guangxun, “Shuli zhengque de shenjing guan” (Prefacio: Crear
una visión correcta de las Escrituras), en Mei Kangjun y Wang Aiming (eds.),
Zhongguo jidujiao shenjing guan xueshu yantaohui lunwen ji (Actas del
Seminario Académico Cristiano Chino sobre visiones de las Escrituras),
National TSPM/CCC, Shanghai 2000, p. 2.

33 Ding Guangxun, “Yuzhou de jidu” (El Cristo cósmico), Jinling Theologi-
cal Journal 14-15 (1991) 2-4; versión inglesa en Janice y Philip Wickeri (eds.),
A Chinese Contribution to Ecumenical Theology: Selected Writings of Bishop
K. H. Ting, WCC Publications, Ginebra 2002, pp. 91-100.
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Dios; él puede manifestarse perfectamente a través de los “no creyen-
tes” y hacer el bien mediante personas que no creen en él, inclu-
yendo a los ateos, que también pueden ser mediadores suyos. Por
tanto, la obra de Dios puede verse en todo lo bueno que hace cual-
quier tipo de personas. En esta perspectiva, dice Ding Guangxun: 

“¿Puede el ateísmo ser compatible con la obra del Cristo cósmico?
Creo que sí. Son muchas las cosas que en el mundo pueden estar en
sintonía con la obra de Cristo. Hay algunos ateos y miembros del
Partido Comunista cuyas palabras y acciones apruebo de todo cora-
zón, sin armar un gran alboroto por una u otra falta que puedan
cometer. Más bien, los trataría con sincero afecto y me pondría de su
lado para hacer frente a nuestros enemigos comunes. Aunque pue-
den diferenciarse totalmente de mí en cuanto a la fe, no obstante,
inspirados por nuestras diversas creencias, podemos trabajar conjun-
tamente de muchas maneras” 34.

En este mismo sentido, decía:

“El humanismo de los ateos es realmente otro modo mediante el
que la humanidad busca a Dios; lo que ocurre simplemente es que
no usan el término ‘Dios’. Por tanto, podemos verlos como aliados
nuestros, y esto ayudará a salvar la verdadera fe. Podemos unirnos
con muchos creyentes diferentes en el humanismo y trabajar conjun-
tamente para oponernos al culto ciego de todo tipo de dioses que
deshonran a la humanidad y restringen su liberación. Algunos ami-
gos míos expresan su sorpresa cuando, de vez en cuando, elogio a
algunos ateos o miembros del Partido Comunista. En ocasiones, en
mi condición de cristiano quiero emitir un sincero ‘amén’ a lo que
ellos defienden. A menudo, no estoy dispuesto a criticarlos, sino que
estoy de acuerdo con ellos y me gustaría trabajar con ellos para
luchar contra aquellas fuerzas a las que ambos nos oponemos, aun-
que lo que nos manda combatirlas proceda de fuentes distintas” 35.

En estos últimos años, Ding Guangxun ha ido más lejos con su pro-
puesta de un nuevo concepto en la teología cristiana, el denominado
“cristianismo ético”. Señala que la teología cristiana china debe desa-
rrollarse en el futuro en una dirección “ética”. El obispo Ding se
opone especialmente a la tendencia que existe en la iglesia a pensar
en la “inutilidad de la ética”, según la cual la ética o la virtud no pue-
den ser el fundamento de la salvación y simplemente subraya la
redención y la oposición entre fe e increencia. Ding Guangxum ha
dicho con toda claridad que el cristianismo debe convertirse en una
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34 Ding, “Yuzhou de jidu”, p. 4.
35 Ding Guangxun, “Jiaohui zai zhongguo” (La Iglesia en China) Jinling

Theological Journal 21 (1994) 8-9.
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religión ética, no sólo porque es lo que nos exige la propia doctrina
cristiana, sino porque es lo que el Partido-Estado requiere de noso-
tros. Esta perspectiva es todo un reflejo de cómo la religión se ha
adaptado al socialismo en términos de cultura espiritual, atenuando
además la contradicción entre fe e increencia 36.

El desarrollo desde el “Cristo cósmico” hasta el “cristianismo
ético” pone al descubierto la estructura de la teología de Ding
Guangxung y el modo en que resuelve la contradicción entre fe e
increencia. Resumiendo, la contradicción entre fe e increencia dis-
minuye sobre la base del “amor”. En la conferencia de Jinan
(noviembre de 1998), los lianghui aprobaron una resolución para
“consolidar la tarea de reconstruir el pensamiento teológico” de
modo que éste “se adapte mejor a una sociedad socialista” 37. Puede
decirse que el punto de vista del obispo Ding parece haberse con-
vertido en el anteproyecto para la reconstrucción del pensamiento
teológico en su conjunto.

Conclusión

Durante los últimos veinte años China ha estado experimentando
enormes cambios políticos, sociales, económicos y culturales, y
todos ellos son fundamentales para comprender el cambio que se ha
producido en el ámbito religioso. Al mismo tiempo, China ha estado
relacionándose con la comunidad internacional, y esta relación
seguirá adelante. La sociedad doméstica tendrá que hacer frente ine-
vitablemente a cambios más profundos. Todo esto crea un espacio
para que la religión se desarrolle en la sociedad china de una forma
que no conoce precedentes. En suma, el pragmatismo se ha conver-
tido en el núcleo de la política del Partido-Estado sobre la religión; ha
reconocido que posee una función social positiva y está fomentán-
dola para que sirva a los intereses del Partido-Estado y promueva la
estabilidad y la unidad de la sociedad, así como para que anime al
desarrollo económico e incluso a la consolidación de la autoridad
del Partido. Pero, por otra parte, al tiempo que afirma la función posi-
tiva de la religión, el Partido-Estado mantiene también el control
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36 Para más detalles, véase Ying Fuk-tsang, Dangdai Zhongguo zhengjiao
guanxi (Las relaciones entre la Iglesia y el Estado en la China contemporá-
nea), Christianity and Chinese Culture Research Centre, Alliance Bible Semi-
nary, Hong Kong 1999, pp. 136-159.

37 “Guanyu jiaqiang shenxue sixiang jianshe de juiyi” (Resolución para
consolidar la construcción del pensamiento teológico), Tianfeng 11.11.1999.
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administrativo sobre ella 38. Como todo poder político en un Estado de
partido único, el PCC nunca abandonará el control sobre la religión.
La “adaptación mutua” se convierte en un importante marco para
comprender la interacción político-religiosa en China. Las “cinco
religiones” de China tienen que modificar aquellos sistemas y dog-
mas religiosos que no se adapten al socialismo y usar aquellos facto-
res positivos de las doctrinas religiosas y étnicas que sirvan a la socie-
dad. Esto implicaba que la esfera religiosa tenía que cambiar o
adaptarse al desarrollo del socialismo chino. De este modo, el desa-
rrollo del pensamiento religioso o teológico se encuentra inevitable-
mente sometido a los poderes seculares. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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38 Ying Fuk-tsang, “Religion, State and Society 34:4 (dic. 2006) 347-373.
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Después de un siglo y medio,
puede parecer que el cristianismo, la “religión extranjera”, no ha
logrado todavía “asentarse” en China. Sus críticos han hecho enor-
mes esfuerzos para demostrar el carácter bárbaro de esta “religión
extranjera”, así como su falta de virtudes morales, tolerancia o aper-
tura a los que le son ajenos. Incluso en esta era poscolonialista,
cuando se ve a Occidente como el centro del mundo, y en una
época de tolerancia, prosperidad y diálogo, estos críticos exigen que
el cristianismo acepte incondicionalmente los preceptos morales chi-
nos. Sin embargo, nunca se han visto abandonados hasta el día de
hoy los esfuerzos que el cristianismo ha hecho para convertirse en
una “religión china”. La teología sino-cristiana defiende con su argu-
mentación esta insensata, débil y bárbara “religión extranjera”, y está
convencida de que la teología hecha en lengua china es una piedra
de tropiezo para el pensamiento chino contemporáneo. Sin
embargo, la teología hecha en lengua china debe distinguirse de
otras muchas diferentes formas de teología china, que también cons-
tituyen obstáculos y provocan que los intelectuales chinos se opon-
gan a la propagación del cristianismo. En su calidad de defensora de
esta fe cristiana “que viene del extranjero”, la teología sino-cristiana
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está en consonancia con la teología de la cruz. El cristianismo, consi-
derado en tiempos recientes por la población china como una “enti-
dad de allende los mares”, se ha visto como algo que debería conver-
tirse en chino de cuna y crianza. La teología sino-cristiana defendía a
este “extranjero que fue clavado en la cruz”, a pesar del hecho de
que esta cruz era una insensatez, una piedra de tropiezo y causa de
vergüenza. El gran erudito confuciano Liu Zongzhou decía: “La reli-
gión occidental que se propagando en China es la enemiga de nues-
tro Camino”. Ya en nuestro tiempo, Liu Xiaofeng reaccionaba
diciendo: “Soy el enemigo del Camino”. Se trata de la afirmación más
clara de que la “teología sino-cristiana” lleva consigo la implicación
subyacente de la “enemistad con China” 1.

“Informe de la eliminación de la herejía” en la China imperial

La referencia más antigua que sobre el cristianismo encontramos
en un texto clásico chino sobre los contactos entre la cultura china y
la fe cristiana se remonta a la dinastía Tang (635 d.C.). El proceso de
la “sinización lingüística” del cristianismo y la constancia escrita de
este evento en lengua china siguieron a la llegada de Matteo Ricci en
1582. Pero fue también entonces cuando por primera vez se planteó
la cuestión de si la lengua china podría o no alojar los contenidos de
la fe cristiana y cómo se llevaría a cabo de tal modo que fuera acepta-
ble en términos científicos sin provocar la controversia, mientras que
la fe cristiana no podría asimilarse de forma análoga 2. ¿Qué impre-
sión daba la fe cristiana cuando se comunicó en lengua china? Se
trata de cuestiones que la teología sino-cristiana tiene que intentar
resolver en la actualidad. El cristianismo no es solamente “algo dife-
rente” en la cultura china, sino que es “algo diferente” en cualquier
otra cultura. La teología cristiana habla de un Dios que está “loco” o
es “insensato”. Cuando esta teología se confronta con la estrategia
ideada por los chinoparlantes para asimilarla, la intelligentsia china
piensa que en realidad no se ha producido confrontación alguna con
respecto a los hábitos y características de su cosmovisión. Por alguna
razón, la gracia redentora de Cristo se ha mantenido oculta y, tam-
bién por alguna razón, se han conservado la influencia y el estatus de
la lengua y la cultura tradicionales. La cultura china se caracteriza
por su autosuficiencia y por adoptar, en consecuencia, una actitud de
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1 Liu Xiaofeng, Hanyu Shenxue yu Lishi Zhexue (abreviado “Han”), Hanyu
JidujiaoWenhua Yanjiou-suo, Hong Kong 2000.

2 Tan Lizhu, “Cong Jidujiao-de Hanhua Shuokaiqu”, Dushu 6 (1997) 89-94.
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superioridad con respecto a cualquier cultura extranjera asimilándola
y poniéndola a su servicio. Por consiguiente, como religión extran-
jera, el cristianismo fue considerado como una realidad extranjera y
herética. De igual modo, se pensaba que la erudición occidental era
algo despreciable y que no merecía atención alguna 3. Algunos teólo-
gos piensan que el hecho de que el cristianismo siga siendo una
minoría en China se debe a que fracasó en la búsqueda de un funda-
mento común en el mundo chinoparlante. Sugieren que, para que
sea aceptado, debe cambiar sus circunstancias y verse acompañado
por el proceso de una verdadera indigenización. Para que el cristia-
nismo sea aceptado por el mundo de los eruditos chinoparlantes
necesita quitarse sus vestiduras bárbaras y vestirse con ropas chinas.
Teniendo en cuenta las fuertes medidas adoptadas por los gobiernos
en los tiempos del imperio para excluir otras culturas, las presiones
sobre el cristianismo significaban que no tenía más alternativa que
adoptar una perspectiva cultural china. En realidad, su pretensión de
hacerse más “éticamente chino” se convirtió en un fardo pesado para
teología sino-cristiana, pues confundió la doctrina central y los valo-
res básicos de la fe cristiana distorsionando la verdad e incremen-
tando la fuerza de la posición ética china con toda su propia hipo-
cresía y la de las personas de estrechas miras asociadas a ésta. La
cuestión de si el cristianismo tenía que adoptar un proceso de indige-
nización llegó a convertirse en uno de los temas favoritos de los
exponentes de la ética china. Si se hubiera intentado imponer una
versión indígena del cristianismo a los eruditos confucianos, ¿se
hubiera aceptado sin ninguna objeción en contra? Otra modalidad de
indigenización fue el “Movimiento para la unidad de las sectas reli-
giosas” que tenía como objetivo “salvar a China”, pero cuyo resul-
tado, sin embargo, fue la promoción del “Movimiento Patriótico Tri-
plemente Autónomo”. El cristianismo era denominado la “Doctrina
del amor puro”, pero el objetivo real era satisfacer las necesidades de
la lucha nacionalista de China en la que la fe redentora del cristia-
nismo sería subordinada a un instrumento mediante el cual lograr el
control político. Las cuestiones actuales sobre el pensamiento chino
se han desarrollado a partir del nacionalismo cultural y político. La
cuestión planteada por el nacionalismo chino constituía una verda-
dera dificultad para el cristianismo. El cristianismo chinoparlante, res-
pondiendo al nacionalismo, fortaleció aún más la posición naciona-
lista, precisamente cuando ésta había empezado a cambiar. Podía
aceptar la ciencia occidental, pero no la espiritualidad de la fe cris-
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3 Véase Zhou Zhenfu, “Luoyang Jialan-ji Xiao Yi Jin Yi”, en Longhua-si,
Xueyuan Chubanshe, Pekín 2001.
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tiana. Mientras que todavía consideraba a China como entidad supe-
rior a Occidente, veía al cristianismo como la fuerza política que
apuntalaba el imperialismo occidental y como instrumento mediante
el que éste podría infiltrarse en la población. El nacionalismo chino
controló las tres áreas formadas por la estructura, el conocimiento y
el sentimiento del mundo chinoparlante, y el cristianismo, que perte-
necía al área del sentimiento, tuvo también que inclinar su cabeza
ante el nacionalismo. La defensa de la indigenización era algo que el
nacionalismo había lanzado con el objetivo de controlar totalmente
al cristianismo 4. 

La teología sino-cristiana como el “Ladrón que robó el Camino”

Esforzándose por conseguir su aprobación, el cristianismo propuso
a los intelectuales chinos todo tipo de nombres diferentes mediante
los que la teología sino-cristiana se basaba en la premisa de que si el
cristianismo quería introducirse en la sociedad china tenía primero
que conseguir un lugar dentro de aquella cultura y encontrar un reco-
nocimiento común de lo que constituía la “cultura china” 5. El cristia-
nismo chino, por tanto, tenía que lavarse de las marcas de su “extran-
jería” y cambiar su nombre por el de un “cristianismo chino” 6. Su
modus operandi implicaba la adopción del punto de vista del nacio-
nalismo chino. El objetivo consistía en que “China fuera cristiani-
zada” y “Cristo fuera sinizado”. El pueblo chino tendría fe en Jesús,
mientras que China se salvaría. Los diferentes principios en los que
debía fundamentarse la teología china tenían su origen en un tipo de
sentimiento nacionalista 7. El “cristianismo chino” participaría en la
empresa cultural del nacionalismo chino para así lograr una “pers-
pectiva común” abandonando su insistencia en que se le viera como
algo “diferente”. Aparte de estas razones basadas en el sentimiento
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4 Huang Ruicheng, “Minzu Zhuyi yu Zhongguo Jidujiao-de Xianday-xing”,
Daofeng 15, pp. 83-114.

5 Por ej., teología zhonghua (china), teología huaxia (chino-imperial), teo-
logía zhongguo (china), teología huaren (teología del pueblo chino), teología
chujing (teología de la difícil situación de China), teología rongguan (del
vínculo armónico), teología bentu (local).

6 La misma exigencia se aplicaba al marxismo: Mao Zedong hizo un gran
esfuerzo por lavar sus marcas de “ideología extranjera” para hacerla aparecer
como un “socialismo con características chinas”.

7 “Jidujiao yu Zhonghua Wenhua”, en Zhang Xiping y Zhuo Xinping (eds.),
Bense-zhi Tan, p.1.
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nacional, la “teología china” pretendía también buscar “puntos en
común” con la cultura para propagar el cristianismo. Sería necesario
desarrollar una forma sinizada de cristianismo que partiera del pensa-
miento del Camino confuciano. Se pensaba que las diferencias entre
cristianismo y confucianismo eran el resultado de erróneas interpreta-
ciones. Después de todo, al principio “los chinos y los occidentales
tenían el mismo origen” y “Jesús y Confucio se habrían entendido
perfectamente”. La labor de la teología china ayudaría a unir y juntar
las enseñanzas de Jesús y las sentencias del pensamiento tradicional
chino. Mediante un “cambio de paradigma” debemos comprender
ahora la cuestión de la relevancia revolucionaria del término “teolo-
gía en lengua china”8. El concepto de una teología china basada en
una relación entre el “cristianismo y China” se ha desafinado cada
vez más con el paso del tiempo. Las proposiciones fundamentales
expuestas por una teología en lengua china eran las siguientes:

1. Oposición a que la fe tuviera un papel en la reactivación del
espíritu nacionalista chino.

2. Oposición a usar la fe como medio de socavar las virtudes éticas
chinas.

3. Abandono del marco o la estructura dualista sino-occidental en
la educación.

4. Movimiento hacia un modo de vida basado en la fe.
5. Utilización de las cuestiones contemporáneas como materia de

una teología sino-cristiana.
6. Hacer que la lengua china consiga dejar oír su voz.

El mismo “cambio de paradigma” puede verse como un indicio de
hasta qué punto ha producido una reacción la toma de conciencia de
las cuestiones que requieren estudio. El antiguo paradigma trató el
lenguaje de la teología cristiana como un instrumento para poner “la
teología china” en sintonía con la historia del nacionalismo. La teolo-
gía sino-cristiana de Liu Xiaofeng quería establecer un “concepto de
vida basado en la fe individual” y un “concepto del carácter absoluto
de los valores espirituales” como medio para desviar todo pensa-
miento de oposición. Entre quienes se oponían a una “teología sino-
cristiana” no sólo se encontraban pensadores chinos, sino también
pensadores occidentales que se oponían a las ideas de Xiaofeng. La
teología sino-cristiana ha dejado de estar restringida a modelos de
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8 Shi Yuankang planteó la siguiente cuestión: “Desde la cultura china hasta
el presente: ¿Han cambiado los paradigmas?”; véase Cong Zhongguo Wen-
hua Dao Xiandai-xing: Dianfan Zhuanyi?, Sanlian Shudia, Pekín 2000.
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pensamiento tal como se ven consagrados en frases como “China
posee su sistema ético – el Occidente posee su tecnología”, o “el sis-
tema ético chino y la tecnología occidental se complementan entre
sí”. El acento debe ponerse en la esperanza ética de que el cristia-
nismo cargue con el peso de la “etización” de la lengua china. En
segundo lugar, proyecta estudiar las cuestiones relativas a las divisio-
nes actuales como materia de la que debería ser consciente la teolo-
gía sino-cristiana. Finalmente, intenta usar las explicaciones de la
religión cristiana para irrumpir en los modelos originales de pensa-
miento de la lengua china y hacer que ésta se mueva verdaderamente
hacia el mundo exterior. 

La complementariedad entre la ética china y tecnología occidental,
y la espiritualidad de China

¿Cuál es la razón por la que China podría occidentalizarse sin
mayor problema, aceptando la ciencia y la democracia occidentales,
sin verse obligada a solicitar el permiso de los eruditos confucianos,
mientras que el cristianismo, por el contrario, no se considera relacio-
nado con el saber occidental? Cuando los eruditos clásicos de China
se confrontaron por primera vez con la teología cristiana, su primera
reacción fue afirmar que China poseía su propia “espiritualidad”, una
espiritualidad que era realmente autóctona. El cristianismo, con su es-
piritualidad occidental, nunca sería capaz de reemplazar la antigua
espiritualidad de China. La teología sino-cristiana, que, como el sis-
tema ético chino, era también una “entidad espiritual”, estaba segura
de que sería asimilada, junto con su espiritualidad, por la espirituali-
dad autóctona de la nación china. La precondición para que China
aceptara el cristianismo residía en que éste debía estar dispuesto a
reconocer la “superioridad del saber chino”. Su fracaso significaría
que China perdería su propia alma. Aunque Occidente trajo a China
no sólo sus instrumentos sino también un sistema ético, la población
china continuó disfrutando de la protección de su propio sistema
ético sin posibilidad alguna de que estuviera dispuesta a perder el
derecho a su “espiritualidad”. La espiritualidad nacional de la China
contemporánea está formada por dos aspectos diferentes. El primero
es el reconocimiento de una perspectiva política común sobre el
moderno Estado nacional, y el segundo, el carácter razonable del sis-
tema ético propio. Así, el hecho de que la teología sino-cristiana se
haya unido ahora a las filas de quienes están escudriñando con lupa
la “espiritualidad” del pueblo chino, puede fácilmente interpretarse
como argumento adicional a favor de la “occidentalización total” o
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como “contrario a la tradición”. La “discusión sobre la superioridad
de la antigua cultura china” tuvo su origen en el sistema monista del
pensamiento chino y fue una reacción lógica a las presiones que las
grandes potencias occidentales ejercían sobre el país. Un caso similar
se encuentra en el marxismo, que, a pesar del hecho de ser una filo-
sofía occidental importada desde fuera de China, no obstante, fue
finalmente aceptado por la población porque asumió la responsabili-
dad de reavivar el nacionalismo chino aún imbuido de los “princi-
pios morales” de la “espiritualidad revolucionaria” de los eruditos
confucianos 9. Liu Xiaofeng pensaba que el tradicional punto de vista
de que la teología cristiana era “una teología occidental” era, de
hecho, una interpretación errónea que tenía su origen en el vocabula-
rio político y cultural del Estado nacionalista, que llegó a florecer
durante el proceso de modernización de China. Xiaofeng ha mos-
trado el aspecto emocional de la ilustración del pensamiento chino,
así como las razones históricas tras la victoria que parece haber sido
lograda por el pueblo chino en el ámbito de la educación. Subraya
reiteradamente que, a pesar del hecho de que la “teología sino-cris-
tiana” es una teología que habla la lengua china, ello no significa que
sea una teología que pertenece al pueblo chino. Al contrario. La “teo-
logía sino-cristiana” es una “teología de lengua extranjera” y algo que
llegó originalmente de ultramar, y así el pensamiento chino podrá,
por primera vez, salir más allá de su propios dominios y formar parte
de la herencia común del pensamiento humano a lo largo y ancho
del mundo.

Explicación del sentido de la vida basado en la fe individual 

Liu Xiaofeng se opuso a etiquetar la teología cristiana como una
“teología occidental”, argumentando que eso sería una grave distor-
sión de la naturaleza de esta teología y, por tanto, un error. Durante el
período de la modernización de China era bastante comprensible que
los eruditos tradicionales interpretaran erróneamente el cristianismo
mediante categorías nacionalistas, políticas y culturales. Sin embargo,
lo sorprendente era que la teología cristiana inculturada aceptara sus
puntos de vista de forma tan acrítica y estuviera dispuesta a “abando-
nar la religión occidental” mediante la identificación con la perspec-
tiva política nacionalista. Liu Xiaofeng parecía haberse liberado de las
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9 Véase Gu Bin, Liu Xiaofeng et al. (eds.), Jidujiao, Rujiao yu Xianday
Zhonguo Geming Jinsghen, Hanyu Jidujiao Wenhua Yanjiou-suo, Hong Kong
1999.
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cadenas de esta confrontación verbal entre Oriente y Occidente. Así,
según el propio Xiaofeng, el método adoptado por “el ladrón que robó
el Camino” consistía en usar una teología cristiana que se expresaba
en chino como un medio de introducirse en el sistema de pensamiento
y en el sistema discursivo del nacionalismo para quitar progresiva-
mente del gran principio de este sistema toda la experiencia original de
vida que había acumulado dentro de él. Xiaofeng usaba la teología
cristiana “con explicaciones individualistas” para oponerse o irrumpir
en el sistema de la lengua y el pensamiento del nacionalismo chino,
para que volviera a emerger de los grandes principios del naciona-
lismo y se desplazara en la dirección de la experiencia de vida tal
como era en sus primeros tiempos. La teología sino-cristiana de Liu
Xiaofeng, con sus “explicaciones individualistas”, se fundamenta en un
sistema de anotación radical, cuyo esqueje lo constituye una teología
de la revelación. La teología sino-cristiana es, por tanto, por su propia
naturaleza, una teología que se compromete en una discusión sobre la
vida. No era un programa limitado a las fronteras académicas de una
facultad de teología, ni tampoco una entre las muchas ramas del saber
dentro del pensamiento chino. Aún menos pretendía esta teología ser
un proyecto que ofrecía la “salvación” a la nación china. Era el único
camino mediante el que los intelectuales chinos podían realmente
comenzar a tomar en serio el problema de “la toma individual de deci-
siones”. La teología sino-cristiana es un “producto” de una distinción
dualista de un tipo que no aparece en el confucianismo tradicional, el
que sostiene que “la ética china y la tecnología occidental se comple-
mentan entre sí”. En su libro “Crítica de la Teología y sociología cultu-
ral del Camino y la Palabra”, Liu Xiaofeng muestra que, en todo aque-
llo que tiene que ver con la emanación de la Palabra de Dios en la
lengua china, sólo un individuo que hable chino y que hable de modo
similar a Cristo, puede transformar el mensaje del amor de Dios en
palabras concretas de la lengua china. No hay posibilidad alguna de
encuentro entre un individuo y el Camino tradicional chino. Este en-
cuentro sólo es posible entre un ser humano y las palabras de la Pala-
bra de Dios. Y, dado que los únicos vínculos que la Palabra de Dios
tiene con la cultura china son más el resultado de una aproximación
individual que el contacto con el pueblo chino en su totalidad, no es
necesario decir que la misma fe es puramente un asunto individual.
Por tanto, no puede darse una cosa denominada “la sinización de la
religión cristiana”10. Lo que explica la existencia de una teología sino-
cristiana es su realización como resultado de un individuo que llega a
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10 Véase el prólogo del editor, Dao yu Yan – Huaxia Wenhua yu Jidu Wen-
hua Xiangyu, Sanlian Shudian, Shanghai 1995.
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creer en la formulación de la “doctrina cristiana de la Trinidad”. En lo
que afecta a una teología en lengua china, la afirmación de la fórmula
de la fe cristiana en la Trinidad sólo puede originarse a partir de la
naturaleza de Cristo. Por consiguiente, la tarea de intentar comprender
la Trinidad no es responsabilidad de una cultura nacional, sino que se
trata de un asunto que requiere el compromiso de fe por parte de cada
individuo. En cuanto al “compromiso individual con la fe”, los deno-
minados “cristianos culturales” (por usar este producto de la termino-
logía contemporánea) querían plantear sus cuestiones sobre este
asunto. Liu Xiaofeng nos urge a recordar lo débil que era la espirituali-
dad china cuando trataba de dar a los individuos el apoyo necesario
para que descubrieran su finalidad última, y también nos urge a recor-
dar las constantes crisis que sufren los individuos como consecuencia
de la vida contemporánea. En cierto sentido, la teología sino-cristiana
pretende combatir los “patrones del discurso chino” originales, es
decir, los grandes principios nacionalistas de los que se había hecho
responsable la lengua nacional china. Mientras tanto, a la teología
sino-cristiana le gustaría conseguir que la población china se uniera al
cuerpo en el que reside el Dios cristiano, pero sin usar una forma,
incluso más fuerte, del “gran principio nacionalista”. Por esta razón,
los teólogos sino-cristianos no hablan nunca en términos generales
sobre el tipo de lenguaje en que debe escribirse los materiales teológi-
cos en la lengua china. Y, desde el punto de vista de los “grandes prin-
cipios” del nacionalismo, la teología sino-cristiana es una teología que
es un tipo de estructura que representa un considerable logro en la
dirección de establecer el sentido de la vida del individuo.

El cristianismo chino y la predicación de la ética y la moral

En estos últimos tiempos, China piensa que la moralidad del mundo
occidental está en un punto bajo, que la razón científica es incapaz de
explicar la cuestión del sentido de la existencia humana y que sería
necesario que la racionalidad de la democracia occidental se superpu-
siera sobre el sistema social tradicional chino si su naturaleza lógica se
iba a poner en práctica allí. La mentalidad occidental es científica y
materialista, mientras que China, con sus recursos culturales y morales,
podría compensar el vacío moral de Occidente. Los eruditos confucia-
nos contemporáneos piensan que solamente el pueblo chino es capaz
de llevar a cabo un tipo auténtico de vida espiritual. Por esta razón, no
sólo es fundamental que todos ellos se impliquen en el debate de parte
del espíritu moral de China, sino que estamos justo en el momento en
que debe hacerse. Cuando los eruditos confucianos son capaces de ver
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estas cosas, se sienten satisfechos, como si el racionalismo científico
occidental hubiera ya barrido la fe en Dios, dejando solamente un
vacío moral que espera llenarse con la espiritualidad de la doctrina
ética china. Xiaofeng dijo sobre esto: “Una vez que el confucianismo
contemporáneo llegó a convencerse de esta situación, comenzó a
replantearse su estrategia sosteniendo que, en su forma original, el con-
fucianismo ya poseía su propia espiritualidad religiosa. El confucia-
nismo, si bien no era realmente una religión, era superior al cristia-
nismo. ¿Debería hacer todo lo posible por buscar puntos en común
con el cristianismo o centrarse en hallar aquellos aspectos que tuviera
en común con el pensamiento de los primeros pensadores confucia-
nos?”. Liu Xiaofeng proseguía: “Lo primero que una teología en lengua
china debería considerar es si debe o no abandonar su rol tradicional
de ‘apoyo a los confucianistas’”. Xiaofeng ya se había dado cuenta de
que frases como “unión con el confucianismo”, “apoyo al confucia-
nismo”, e incluso “trascender el confucianismo”, formaban todas ellas
parte del vocabulario usado por aquellos que intentaban comprender
el cristianismo desde el punto de vista de los que eran partidarios de
integrarlo en el sistema ético chino. De este modo, la teología china
dejaría de ser una teología que apoyaba a un “intruso extranjero”. Todo
cuanto esta gente hacía era fortalecer las tendencias éticas originales
del pensamiento chino. Este tipo de teología china justificaba a quienes
buscaban comprender el cristianismo chino desde el punto de vista de
aquellos que estaban a favor de su armonización con la ética tradicio-
nal china. El hecho era que la “teología china” no contenía cuestiones
“teológicas” en su programa. Todo cuanto poseía eran cuestiones sobre
“China” que pertenecían a las categorías políticas del nacionalismo.

Los diversos principios y estrategias adoptados por la Iglesia cató-
lica con respecto al “complemento de” o “combinación con” el con-
fucianismo continuaron desde el marco del pensamiento de los eru-
ditos confucianos durante los períodos Song y Ming, dando un paso
adelante. De acuerdo con su principio de “combinación con el con-
funcianismo”, Matteo Ricci describió inevitablemente el cristianismo
como una forma de confucianismo. En efecto, el cristianismo fue
considerado al principio en China como algo que no era más que un
conjunto de principios éticos basados en la filosofía natural 11. De
igual modo, Yang Huilin también expresó su preocupación por esto y
desaprobó esta forma de cristianismo chino que se basaba solamente
en los principios de la ética y la moral 12. Desde el nestorianismo de la
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11 Xie Henai, Zhongguoren-de Zhihui, p. 121.
12 Véanse los tres artículos más representativos de Yang Huilin: “Hanyy Jidu-
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dinastía Tang, a través del período de la dinastía Ming, que defendía
la vinculación con los confucianistas, pasando por el movimiento de
indigenización y la Iglesia Triplemente Autónoma, para desembocar
en la idea de la “ética global” de la intelligentsia, el cristianismo
chino no ha sido nunca capaz de abandonar su persecución de un
proceso cada vez más drástico de “etización” dentro de las limitacio-
nes de su vocabulario chino. Así, el cristianismo se convirtió en “la
religión que predica sobre la ética y la moral”, y la totalidad del
debate teológico se orienta a alejarse del tratamiento del compromiso
de fe como objetivo. Todo cuanto está haciendo esta forma de cristia-
nismo consiste solamente, una vez más, en “verificar el estatus del
pueblo”, y conseguir, una vez más, que demuestre su “lealtad
política”, de modo que la frase “al amar alaba la rectitud” no significa
otra cosa que un caso de “verificación del estatus político de toda
una nación” por parte de la “teología china” 13.

El cristianismo de lengua china, con su defensa de la “etización”,
se asemeja bastante a los principios de la “teología liberal” occidental
de tiempos recientes 14. En los años veinte y treinta del siglo pasado, el
pensamiento teológico de la iglesia china se sintetizaba fundamental-
mente en la idea de que la espiritualidad humana de Jesús traería la
salvación a China. A Jesús se le veía como un reformador social y
como modelo de humanidad. La “teología indigenizada” no se atre-
vía a proclamar públicamente su lealtad al partido político nacional,
pero hizo cuanto pudo para identificarse con un determinado partido
político de forma indirecta, es decir, mediante el proceso de la “etiza-
ción de la religión cristiana”. Por esto, la pregunta que entonces
habría tenido que hacerse era si el resultado de esta actitud desembo-
caría en la eliminación del sentido de la “otreidad” de la teología
cristiana. La idea de concentrarse en la “etización” tenía el único
objetivo de conseguir que el cristianismo se quitara de encima su
reputación de “entidad extranjera” y se transformara, en cambio, en
una religión que fuera autóctona de China. Ciertamente, decir que la
“teología china” era de la “escuela liberal” era en realidad usar la ter-
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yang Biany Chubanshe, 1997; “Lunli-hua-de Hanyu Jidujiao yu Jidujiao-de Lunli
Yiyi”, publicado en “Jidujiao Wenhua Xuekan”, Renmin Ribao Chubashen 2
(1999), y “Bendi-hua haish Chujing-hua: Hanyu Yujing-zhong-de Jidujiao
Quanshi”, Shijie Zongjiao Yanjiou 1 (2003). Véase también mi artículo “Bendi-
hua-de Huigu yu Qiandu”, Furen Daxue Shenzue Lunji 127 (2001) 70-21. 

13 Xing Fuzeng, Zhongguo Zheng-Jiao Guanxi, Jiandao Shenxue-yuan Chu-
banshe, Hong Kong 1999.

14 Véase James C. Livingston, Xiandai Jidujiao sixiang, trad. de He Guandi,
Renmin Chubanshe. Sichuan 1992, p. 480.
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minología que habría utilizado la “escuela conservadora” del siglo
pasado (cuyo líder era Wang Mandao). Sin embargo, resultaba claro
que la “teología china” no podía en rigor describirse como una “teo-
logía de la escuela liberal”. De hecho, tanto Wang Mingdao como Ni
Tuosheng expresaban su oposición al pensamiento de la “escuela
liberal” porque ésta tenía un “matiz político”. Ambos defendían la
separación entre la religión y la política; sostenían que los cristianos
chinos no deberían tampoco implicarse profundamente en las aguas
pantanosas de la política y que el Evangelio no debería vincularse
con ningún partido político. Dicho con otras palabras: la escuela
conservadora de China no era partidaria de una “teología indigeni-
zada”, aunque le preocupaba el modo en que las experiencias del
“nuevo nacimiento” o de la “pertenencia al Espíritu” podrían tener un
efecto positivo sobre el comportamiento moral. La predicación sobre
el nuevo nacimiento y la salvación era una insignia que todas las
escuelas conservadoras tenían en común, aunque comentaban que la
vida de los cristianos salvados por el Evangelio mostraba, sin duda
alguna, ciertas semejanzas con la vida de las personas que seguían
un comportamiento moral bueno de forma ordinaria 15. Por esta
razón, la “teología del nuevo nacimiento” de Wang Mingdao no sería
sino otro caso del “cristianismo que se centraba en la predicación de
la ética y la moral”. Por tanto, no era tanta la diferencia que existía
entre el modelo ideal de un “cristiano chino” creado por Mingdao y
el “sabio” de la doctrina confuciana. Además, el “hombre del Espí-
ritu” de Ni Tuosheng se parecía incluso más al “Hombre verdadero”
que es “singularmente santo y más que sabio”, hasta el punto de que
no nos sorprende que hubiera personas que pensaran que no podía
distinguirse el pensamiento de Tuosheng del propio de los
gnósticos 16. En su estudio sobre “el Espíritu”, Ni Tuosheng distinguía
entre tres clases de función, a saber, la intuición, la comunicación y
la conciencia. El concepto de conciencia, en concreto, se refería a un
tipo de patrón moral al que el Espíritu ayudaba mediante la orienta-
ción y guía. Por esta razón, el resultado final era aún el de “un com-
portamiento moral bueno” que podría conducir a la aniquilación per-
sonal. Mientras que la escuela liberal pretendía “nacionalizar” el
cristianismo y convertirlo en un mero instrumento educativo, la
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15 Wu Liming, Jidujiao yu Zhongguo Shehui Bianqian, Jidujiao Wenyi Chu-
banshe, 1981, pp. 148-149; Ling Ronghong, “Huaren Shenxue San Da
Luxian”, en Lu Longguang (ed.), Jidujiao yu Zhonguo Wenhua-de Xiangyu,
Chong-ji Xueyuan, Hong Kong 2001, p. 38.

16 Liang Jialing, Ni Tuosheng-de Rongzhen Shengchu, Qiaoxian Limited
Company, Hong Kong 2004, cap. 3.
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escuela conservadora quería transformarlo en un “sistema de morali-
dad” puramente personal. En ninguno de los dos casos hallamos
consciencia alguna de los problemas contemporáneos o alguna refle-
xión sobre la apertura de la fe. Resumiendo. Tanto si están a favor de
la escuela conservadora o a favor de la liberal, los cristianos chinos,
en general, pertenecen a algún tipo de cristianismo que “predica la
ética y la moral”, y no están interesados en cuestiones importantes de
la vida real. La transformación del cristianismo en un conjunto de prin-
cipios morales tuvo su origen en la tradición confuciana y desembo-
cará en una forma de “antiintelectualismo” o pan-moralismo. Dentro
del cristianismo chino, en su actual estado psicológico y profunda-
mente enraizado como está en una cultura nacionalista, encontramos
artículos sobre la religión por doquier que son antiintelectualistas o
pan-moralistas, pero no hay signo alguno que nos indique que esté
contribuyendo a un pensamiento profundo, que, a fin de cuentas,
sería realmente el signo de que la “indigenización” ha sido lograda
con éxito. 

Por estas razones, Yang Huilin dijo que “la interpretación del
cristianismo mediante el confucianismo” era la corriente principal
en el seno del cristianismo chinoparlante 17. El otro factor que hizo
que el cristianismo chino fuera antimoderno y que quedara casi total-
mente oscurecido en el ámbito público fue su “etización”. A pesar de
su asimilación de la ética popular china, podría decirse que el cristia-
nismo chinoparlante no era mejor que aquellos que esperaba conver-
tir. De todo esto se seguiría la afirmación de que no había lugar
alguno dentro del mundo chinoparlante al que pudiera pertenecer
realmente el cristianismo chino 18.

Según el pensamiento confuciano del camino celestial y las reglas
de piedad filial, el cristianismo tendrá que hacer algunas adaptaciones
desagradables en China 19. Habrá perdido el derecho a la estructura
institucional que le diera soporte, debido a su “ser diferente”, a ser un
factor de liberación y darle a éste la fuerza de la crítica. Tal como se
encuentra, no sólo carece del dinamismo para mostrar verdadera-
mente su naturaleza espiritual dentro del mundo chinoparlante, sino
que se permite ser absorbido por las tendencias nacionalistas y mora-
listas de este mundo, lo que ha debilitado su singular característica de
ser capaz de hablar públicamente sobre asuntos espirituales. Pero no
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17 Hanyu Jidujiao Daode-hua ji Jieguo, p. 102.
18 Lunli-hua-de Hanyu Jidujiao yu Jidujiao-de Lunli Yiyi, p. 228.
19 Xing Fuzeng, Wenhua Shiying you Zhongguo Jidu-tu, Jiandao Xueyuan,

1995, pp. 118ss.
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hay discusión ética dentro del mundo chinoparlante sobre la “otrei-
dad” del tipo que ofrece la enseñanza ética cristiana para que de este
modo se le permitiera dar una explicación adecuada. El cristianismo
apareció simplemente como otra forma de “doctrina ética” y como
“un sistema ético para las masas”. El cristianismo continuó cavando
incluso más profundamente en los procesos de pensamiento de la cul-
tura china, asegurando así que los modos habituales de pensamiento
asociados con esa cultura se arraigaran con más profundidad y confir-
mando el enorme poder la cultura china para asimilar a los de fuera.
El resultado de este proceso sería que el cristianismo chino se habría
desviado todavía más de la realidad última de sus propias creencias.
Liu Xiaofeng pensaba que la misión de la teología sino-cristiana con-
sistía en permitir que la tradición religiosa del cristianismo hiciera
incursiones en el control que el confucianismo, el budismo y el daoís-
mo ejercen sobre la lengua china con el objetivo de asegurar que el
pensamiento chino pudiera adentrarse en los niveles más profundos
de la historia y la filosofía contemporánea. 

Un tipo imposible de teología

Desde hace un cierto tiempo, el pensamiento chino ha compren-
dido el término “Occidente” como expresión de las nociones chinas
de teoría y práctica, y lo divide en dos aspectos diferentes. El primero
sería “la Ilustración y el racionalismo”, que eran aceptados por las
escuelas de pensamiento occidentalizadas, y el segundo “el cristia-
nismo occidental”, que era rechazado por la escuela de la “pureza
nacional”. Liu Xiaofeng ha señalado que el espíritu occidental no
sólo está formado por el análisis racional, la lógica del mundo natural
y la consecución de las ciencias exactas. El objetivo de la teología
sino-cristiana ha sido aumentar aún más su crítica del espíritu racio-
nalista de la doctrina científica y de la moralidad del Estado-nación.
La responsabilidad de la teología sino-cristiana reside en explorar el
modo de usar la espiritualidad cristiana para comprender la filosofía
moderna de la historia y afrontar las cuestiones teológicas y políticas
relacionadas con el espíritu racional del racionalismo científico y de
la moralidad del Estado-nación. Xiaofeng ha dicho lo siguiente: “Si la
misma lengua china es incapaz de separarse de la realidad última del
confucianismo y el daoísmo, todo lo que una “teología sino-cris-
tiana” tiene que decir se queda en una contradicción, en algo imposi-
ble. Lo que necesita una teología sino-cristiana es una estructura lin-
güística que pueda aplicar al pensamiento y la lengua china de modo
que ambos puedan comprender el concepto de Dios”. La preocupa-
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ción principal de esta teología no debería consistir en detectar si hay
o no huellas de la fe cristiana en el mundo chinoparlante. La cuestión
fundamental debería ser la siguiente: si hay o no individuos que
muestren un deseo de liberación personal en respuesta a Jesucristo
hecho carne. Esta teología no podrá evitar la tentación de atacar la
cultura china. Ahora bien, dado su carácter fundamental de “otrei-
dad” y su enraizamiento en el trasfondo de su consciencia de las
cuestiones planteadas por el mundo chinoparlante contemporáneo,
esta teología en lengua china podría aventajar al budismo por un
margen considerable. La teología sino-cristiana demuestra que la fe
cristiana viene de Occidente, pero que, lo que aún es más impor-
tante, posee la apariencia física y facial de la “otreidad”, que en
cuanto “otreidad” es diferente.

Es una teología que ha sido clavada en la cruz por la cultura china.
La religión cristiana es, fundamentalmente, una “piedra de tropiezo”.
Para cualquier cultura, sea ésta judía, griega, europea, americana o
latinoamericana, Jesucristo es un “forastero”, y es para este “foras-
tero” para el que cristianismo constituye su defensa. Esta genuina
“otreidad” es la actitud de fe que la teología cristiana debe seguir afir-
mando. Debería ser ésta la primera “bandera” que el sino-cristia-
nismo debería levantar sobre la estructura del pensamiento chino:
marcaría también el comienzo de la entrada personal de Dios en el
mundo del pensamiento chino y constituiría una actividad genuina-
mente espiritual, algo que puede decirse que para la teología sino-
cristiana en el ámbito del pensamiento y la lengua china constituye
“una imposibilidad”. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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El origen de la carta papal

La carta, largo tiempo esperada,
del Papa a la Iglesia de China se publicó finalmente el día 30 de junio
de 2007. La Santa Sede intentaba resolver muchas cuestiones con ella.
Por una serie de razones, incluida la precariedad de salud del difunto
Juan Pablo II, la carta nunca llegó a terminarse durante su pontificado.

A finales del año 2006, el Santo Padre Benedicto XVI dijo que era
urgentemente necesario tener una reunión para tratar los asuntos de
la Iglesia de China; finalmente, a mediados de enero de 2007 se
celebró esta reunión. En ella participaron cinco obispos chinos: el
cardenal Paul Shan, obispo emérito de Kaohsiung; Liu Hsien-Tang,
obispo emérito de Hsinchu; el cardenal Joseph Zen, obispo de Hong
Kong; José Lai, obispo de Macao, y John Tong, obispo auxiliar de
Hong Kong. En el comunicado de prensa de 20 de enero de 2007, el
Santo Padre prometía escribir una carta a la Iglesia de China 1. Final-

A LA ESPERA DE LA REACCIÓN DE CHINA
Evaluación del efecto de la carta del Papa

sobre las relaciones sino-vaticanas

* ANTHONY LAM. Investigador en el Holy Spirit Study Centre (Hong Kong) y
redactor de la sección china de Tripod. También imparte clases como profe-
sor asociado del Departamento de Periodismo y Comunicación en la Univer-
sidad Shue Yang (Hong Kong). Sus publicaciones (en inglés) son las siguien-
tes: Power and Struggle (2006), Decades of Vacillation (2003) y The Catholic
Church in Present-Day China (1997).

Dirección: Holy Spirit Study Centre, 6 Welfare Road, Hong Kong. Correo
electrónico: hsstudyc@hsstudyc.org.hk

1 Sunday Examiner, “Summit on China closes with the promise of conti-
nued dialogue and a papal letter”, 28.1.2007, p.1.
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mente, la versión original en lengua italiana y el resto de traduccio-
nes se publicaron el día 30 de junio, unas cinco semanas después de
la fecha de finalización, el día 27 de mayo de 2007, solemnidad de
Pentecostés.

Reacciones generales de la Iglesia de China

Como hecho interesante, cabe destacar que la mayoría de los obis-
pos de ambos lados, el clandestino y el público, valoraron la carta
papal, aunque en su mayor parte prefirieron no emitir opinión
alguna. A mediados de junio de 2007 se les comunicó que no hicie-
ran nada sin permiso (              Bu Yao Luan Dong). No hubo grupos o
talleres de estudio organizados por la Iglesia libre, aunque mediante
otros canales se nos dijo que la carta era muy alentadora. Los obispos
de la clandestinidad la elogian con toda claridad. Las autoridades
chinas detuvieron al obispo no oficialmente reconocido Julius Jia Zhi-
guo (Zhending, provincia de Hebei) para impedirle que distribuyera
la carta papal y organizase reuniones para explicar su contenido a los
fieles 2.

Ciertamente, el Santo Padre no dice que haya cosas que no sean
negociables. Como el cardenal Paul Shan señaló, el Santo Padre, en
calidad y con la autoridad de supremo pastor de la iglesia universal,
explicaba la “doctrina eclesial”, que es la naturaleza, la estructura y
la misión de la Iglesia. Esta doctrina ha sido creída y proclamada
durante los últimos dos mil años. Se espera que con esta carta se pue-
dan clarificar algunas interpretaciones erróneas. La carta también
hace saber a la gente que no puede transigirse en materia de fe y
cuestiones dogmáticas, pero sí pueden negociarse otros aspectos que
no tengan nada que ver con los primeros 3.

Los contenidos principales

La carta comprende dos partes principales y puede dividirse en
veinte secciones. La primera parte se titula “La situación de la Iglesia:
Aspectos teológicos”, y la segunda “Orientaciones de vida pastoral”.
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2 Sunday Examiner, “Unofficial bishop detained for promoting papal let-
ter”, 2.9.2007, p. 3.

3 Cardenal Shan, “A sharing after Reading the Papal Letter”, Christian Life
Weekly (                 ) 8.7.2007, p. 12.
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Claramente, la primera parte es de índole teológica con un fuerte
enfoque eclesiológico, tal como señaló el cardenal Paul Shan. La
segunda parte se dedica a instrucciones de tipo práctico sobre la vida
diaria de la Iglesia.

Con fuerte sentido eclesiológico, Benedicto XVI cita en la sección
cuarta el documento del Vaticano II donde se afirma:

“La Iglesia, que por razón de su misión y de su competencia no se
confunde en modo alguno con la comunidad política ni está ligada a
sistema político alguno, es a la vez signo y salvaguardia del carácter
trascendente de la persona humana… La comunidad política y la
Iglesia son independientes y autónomas, cada una en su propio
terreno. Ambas, sin embargo, aunque por diverso título, están al ser-
vicio de la vocación personal y social del hombre. Este servicio lo
realizarán con tanta mayor eficacia, para bien de todos, cuanto más
sana y mejor sea la cooperación entre ellas, habida cuesta de las cir-
cunstancias de lugar y tiempo” (Gaudium et spes 76).

A los no creyentes, entre los que se encuentran la mayoría de los
dirigentes chinos, no les resulta nada fácil entender esta reflexión teo-
lógica. Pueden que no la entiendan y metan todo en el saco de la polí-
tica. No sorprende, por tanto, que en un comentario interno de la
carta desde la parte china se dijera: “La carta está envuelta con len-
guaje teológico y evoluciona en dirección de algunas cuestiones
importantes como las relaciones sino-vaticanas, la relación Iglesia-
Estado y los asuntos internos de China” 4. Ahora bien, desde mi punto
de vista, la carta del Santo Padre es totalmente pastoral, no política 5.

La relación entre la Iglesia y el Estado

Benedicto XVI afirma con toda claridad que una autoridad legítima
merece la cooperación de la Iglesia católica para luchar por una
sociedad mejor y más justa (sección 4). En el pasado, algunos analis-
tas atribuyeron la tensión entre la Iglesia y el Estado a la contradic-
ción existente entre creyentes y ateos. Sin embargo, el Santo Padre
comenta en la carta que la naturaleza del Estado, aunque sea ateo, no
constituye un problema. 

En esta perspectiva, el Papa cita sus propias palabras de la encí-
clica Deus caritas est para proponer un equilibrio. Por una parte, “la
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4 Cita de un comentario sin fecha ni firma publicado en China.
5 Invitado por el director del Sunday Examiner, escribí el editorial titulado

“Not a diplomatic but a pastoral letter”, 15.7.2007. 
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Iglesia no puede ni debe emprender por cuenta propia la empresa
política de realizar la sociedad más justa posible. No puede ni debe
sustituir al Estado” (sección 4). Sin embargo, por otra parte, también
resalta la idea de que “tampoco puede ni debe quedarse al margen en
la lucha por la justicia. Debe insertarse en ella a través de la argu-
mentación racional y debe despertar las fuerzas espirituales, sin las
cuales la justicia, que siempre exige también renuncias, no puede
afirmarse ni prosperar. La sociedad justa no puede ser obra de la Igle-
sia, sino de la política” (sección 4). 

La Iglesia nunca puede existir sin obispos

El Santo Padre reafirma que la Iglesia no puede existir sin obispos;
en este sentido dice: “la Santa Sede sigue con suma atención el nom-
bramiento de los obispos, puesto que esto afecta al corazón mismo
de la vida de la Iglesia, ya que el nombramiento de los obispos por
parte del Papa es garantía de la unidad de la Iglesia y de la comunión
jerárquica” (sección 9). Por tanto, la Iglesia no puede aceptar en
modo alguno una consagración episcopal que no cuente con el man-
dato apostólico del Papa.

En lo que respecta a China, el Santo Padre sitúa este asunto en una
perspectiva eclesiológica:

“Como vosotros sabéis, la profunda unidad, que vincula entre sí a
las Iglesias particulares existentes en China y que las pone también en
íntima comunión con todas las demás Iglesias particulares esparcidas
por el mundo, se basa, además de en la misma fe y en el bautismo
común, sobre todo en la eucaristía y en el episcopado. Y la unidad
del episcopado, del cual ‘el Romano Pontífice, como sucesor de
Pedro, es el principio y fundamento perpetuo y visible’, continúa a lo
largo de los siglos a través de la sucesión apostólica y es también fun-
damento de la identidad de la Iglesia de todo tiempo con la Iglesia
edificada por Cristo sobre Pedro y sobre los otros apóstoles” (n. 5). 

Por tanto, no se trata solamente de un asunto que afecte exclusiva-
mente a China. El mismo principio de solución es universal y puede
aplicarse en cualquier parte del mundo. Se trata un tema que afecta al
fundamento de la Iglesia y que, por tanto, no es negociable. Dice en
este sentido el Papa:

“La doctrina católica enseña que el obispo es principio y funda-
mento visible de la unidad en la Iglesia particular, confiada a su minis-
terio pastoral. Pero en cada Iglesia particular, para que ésta sea plena-
mente Iglesia, tiene que estar presente la suprema autoridad de la
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Iglesia, es decir, el colegio episcopal junto con su cabeza el Romano
Pontífice, y nunca sin él. Por tanto, el ministerio del Sucesor de Pedro
pertenece a la esencia de cada Iglesia particular ‘desde dentro’. Ade-
más, la comunión de todas las Iglesias particulares en la única Iglesia
católica y, por tanto, la comunión jerárquica ordenada de todos los
obispos, sucesores de los apóstoles, con el sucesor de Pedro, son
garantía de la unidad de la fe y de la vida de todos los católicos. Para
la unidad de la Iglesia en cada nación es indispensable, pues, que cada
obispo esté en comunión con los otros obispos, y que todos estén en
comunión visible y concreta con el Papa” (sección 5).

Con respecto al nombramiento de obispos, el Santo Padre afirma
que “El Papa, cuando concede el mandato apostólico para la ordena-
ción de un Obispo, ejerce su autoridad espiritual suprema: autoridad
e intervención que quedan en el ámbito estrictamente religioso. No
se trata por tanto de una autoridad política que se entromete indebi-
damente en los asuntos interiores de un Estado y vulnera su sobera-
nía” (sección 9). Incluso no descarta la posibilidad de “que se llegue
a un acuerdo con el gobierno para solucionar algunas cuestiones
referentes tanto a la selección de los candidatos al episcopado como
a la publicación del nombramiento de los obispos y el reconoci-
miento –en lo que sea necesario a efectos civiles– del nuevo obispo
por parte de las autoridades civiles” (sección 9).

No a la Asociación Patriótica

Puesto que la Iglesia no puede existir sin obispos y la autoridad de
éstos ha sido reiteradamente mutilada y violada por cierta organiza-
ción del Estado en China, el Santo Padre afirma claramente que la
Iglesia no puede aceptar este tipo de organización.

En la sección seis de la carta, el Santo Padre analiza la dolorosa
situación de la Iglesia católica de China. En la sección siete reflexiona
sobre la fuente del problema:

“Un análisis atento de la situación dolorosa con fuertes contrastes
ya mencionada (cf. sección 6), que afecta a fieles laicos y Pastores,
pone de relieve, entre las diversas causas, el papel significativo que
han desempeñado organismos que han sido impuestos como respon-
sables principales de la vida de la comunidad católica. En efecto,
todavía hoy el reconocimiento por parte de dichos organismos es el
criterio para declarar como legales, y por tanto ‘oficiales’, una comu-
nidad, una persona o un lugar religioso. Todo esto ha causado divi-
siones, tanto entre el clero como entre los fieles. Es una situación
que depende sobre todo de factores externos a la Iglesia, pero que ha
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condicionado seriamente su camino, dando también lugar a sospe-
chas, acusaciones recíprocas y denuncias, y que sigue siendo para
ella una de sus preocupantes debilidades” (sección 7).

Desde una perspectiva fuertemente cristológica, el Santo Padre
comenta que “considerando ‘el plan originario de Jesús’, resulta evi-
dente que la pretensión de algunos organismos, que el Estado ha que-
rido y que son ajenos a la estructura de la Iglesia, de ponerse por
encima de los obispos mismos y de dirigir la vida de la comunidad
eclesial, no está de acuerdo con la doctrina católica, según la cual la
Iglesia es ‘apostólica’, como ha reiterado también el Concilio Vati-
cano II” (sección 7). Es la primera vez que un Papa declara que este
tipo de organismos no son conciliables con la doctrina católica.

Ahora bien, ¿de qué tipo de organismos se trata? El Papa no acusa
directamente a ninguno por su nombre. Sólo dice que “la finalidad
declarada de los mencionados organismos de poner en práctica ‘los
principios de independencia y autonomía, autogestión y administra-
ción democrática de la Iglesia’, es también inconciliable con la doc-
trina católica que, desde los antiguos Símbolos de fe, profesa que la
Iglesia es ‘una, santa, católica y apostólica’” (sección 7). Por la nota a
pie de página número 36 de esta sección, sabemos que la organiza-
ción mencionada en la carta se refiere principalmente a la Asociación
Patriótica Católica 6.

El Papa indica también que “en el proceso de reconocimiento inter-
vienen organismos que obligan a las personas implicadas a asumir acti-
tudes, a realizar gestos y a adquirir compromisos que son contrarios a
los dictámenes de su conciencia como católicos” (sección 7). 

Por esta razón, el Santo Padre concluye diciendo que “la comu-
nión y la unidad –permítaseme repetirlo (cf. sección 5)– son elemen-
tos esenciales e integrales de la Iglesia católica: por tanto, el proyecto
de una Iglesia ‘independiente’ de la Santa Sede, en el ámbito reli-
gioso, es incompatible con la doctrina católica” (sección 8).

Revocación de los privilegios y facultades del pasado

El Santo Padre está convencido de que la situación de la Iglesia
en China sigue mejorando y normalizándose. Por ello, revocó todas
las facultades previamente otorgadas para afrontar determinadas
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exigencias pastorales en tiempos de dificultad. En este sentido,
afirma: 

“Considerando en primer lugar algunas transformaciones positivas
de la situación de la Iglesia en China; en segundo lugar las mayores
oportunidades y facilidades en las comunicaciones y, por último, las
peticiones que varios obispos y sacerdotes han dirigido aquí, con la
presente carta revoco todas las facultades que fueron concedidas
para afrontar exigencias pastorales particulares, surgidas en tiempos
realmente difíciles. Dígase lo mismo de todas las directrices de
orden pastoral, pasadas y recientes. Los principios doctrinales que
las inspiraron tienen ahora una nueva aplicación en las directrices
contenidas en la presente carta” (sección 18).

Con respecto a la revocación de facultades y directrices pastora-
les, hay dos puntos que merece la pena considerar. En primer lugar,
la revocación se fundamenta en una consideración de “ciertas trans-
formaciones positivas en la situación de la Iglesia en China”, y, en
segundo lugar, en “las mayores oportunidades y facilidades en las
comunicaciones”. Esto no significa que las facultades y privilegios se
hayan aplicado erróneamente en el pasado. Por tanto, todas las
prácticas desarrolladas antes de la fecha de la publicación de la
carta deberían considerarse con vigencia. La carta papal revoca
estas prácticas para el futuro, pero no niega su aplicación en el
pasado.

En el pasado, todas estas facultades, privilegios y directrices pasto-
rales se aplicaban por igual a los miembros clandestinos y públicos
de la Iglesia. Por tanto, su revocación no debería considerarse como
una medida para dar de lado a la comunidad clandestina. El Santo
Padre afirma claramente que “todas las facultades concedidas previa-
mente para afrontar exigencias pastorales particulares, surgidas en
tiempos realmente difíciles”, ya no son necesarias para el conjunto de
la Iglesia de China. A partir de la publicación de la carta, “los princi-
pios doctrinales que las inspiraron tienen ahora una nueva aplicación
en las directrices contenidas en ella (la presente carta)”.

Un gesto significativo: confirmación de la jerarquía católica
de China

En la sección 11 encontramos otro punto digno de mención. El Santo
Padre recuerda a todos los católicos chinos que no deberían olvidar a
la jerarquía católica instaurada en China en 1946. Benedicto XVI titula
esta sección “Provincias eclesiásticas”, y dice lo siguiente: 
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“Durante los últimos cincuenta años se han producido numerosos
cambios administrativos en campo civil. Esto ha afectado también a
muchas circunscripciones eclesiásticas, que han sido eliminadas o
reagrupadas, o bien modificadas en su configuración territorial
tomando como base las circunscripciones administrativas civiles. A
este respecto, deseo confirmar que la Santa Sede está disponible para
afrontar toda esta cuestión de las circunscripciones y provincias ecle-
siásticas en un diálogo abierto y constructivo con el Episcopado chino
y –en lo que sea útil y oportuno– con las Autoridades gubernativas”.

El Santo Padre usa reiteradamente el término “provincias eclesiásti-
cas” en lugar de diócesis, reflejando así que le gustaría reafirmar la
estructura de la jerarquía católica de China, pues de lo contrario no
puede existir la provincia eclesiástica 7.

El efecto de la Carta Pastoral sobre las relaciones sino-vaticanas

Diversos periodistas preguntaron a los especialistas en temas de
Iglesia si la carta mantenía una actitud “dura” o “suave” con respecto
a China. Por mi parte opino que el Santo Padre no toma el camino
diplomático, sino que, más bien, hace una revisión exhaustiva de la
historia de la Iglesia católica en China durante los últimos cincuenta
años.

También querían saber hasta qué punto ayudará la carta a conse-
guir la normalización de las relaciones diplomáticas sino-vaticanas.
Esta pregunta pone de manifiesto que aún no alcanzan a comprender
la auténtica preocupación del Santo Padre. Benedicto XVI no trata
aquí de conseguir unos objetivos diplomáticos. Al igual que en 2001,
cuando el papa Juan Pablo II pidió perdón a los chinos por todos los
errores cometidos por los misioneros en los siglos pasados, Benedicto
XVI no pretende lograr ningún objetivo en particular. Sólo ha dicho lo
que quería decir.

El gobierno chino ha repetido durante los últimos años las dos con-
diciones que exige para la normalización de las relaciones sino-
vaticanas. Primera, que el Vaticano corte sus relaciones diplomáticas
con Taiwán, y, segunda, que no intervenga en los asuntos internos de
China.
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Formuladas de otro modo, estas dos condiciones significan que
China es una nación completa e indivisible. Toda acción que intente
la separación, afirmando que una parte tiene una autoridad indepen-
diente del gobierno central, es absolutamente inaceptable. Y, en
segundo lugar, que como gobierno completo y único no tolera inter-
ferencia alguna desde fuera. 

Resulta interesante comprobar que, en esencia, estas dos condicio-
nes están presentes en la carta papal. El Santo Padre subraya los dos
puntos siguientes. Primero, la Iglesia católica es una Iglesia completa
e indivisible. Toda acción que intente la separación, afirmando que
una parte posee una autoridad independiente de la totalidad de la
Iglesia, es completamente inaceptable. Segundo, puesto que la Iglesia
es completa y una, no tolera la interferencia de agentes exteriores. 

Por tanto, podemos decir que el Santo Padre aprecia muchísimo el
principio de estas dos condiciones del gobierno chino. Por tanto, en
consecuencia, pide al gobierno chino que, basándose en los mismos
principios, respete a la Iglesia.

Conclusión

Como otros observadores han dicho, la carta abre una era nueva
para la Iglesia en China 8. El Santo Padre invitaba a todos los miem-
bros de la comunidad católica china a comenzar una vida nueva. Es
posible que no se divise con claridad la dificultad del momento, pero
el Papa pide a todos que vivan normalmente con valentía y con inte-
ligencia.

La carta dice claramente al gobierno de Pekín lo que la Iglesia
piensa. La carta ha clarificado (o, al menos, lo pretendía) todos los
presupuestos poco realistas del compromiso político. Esto podría
molestar al gobierno chino, por una parte, pero también, por otra
parte, podría ser positivo. Erróneamente orientado por los denomina-
dos expertos en asuntos católicos de Pekín, el gobierno chino pen-
saba que el Vaticano llegaría a comprometerse con ciertos principios
para establecer unas relaciones políticas. El Papa les ha dado una res-
puesta clara.

Puesto que una relación sino-vaticana es buena para China, para la
Iglesia en China y para la Iglesia universal, como también para todo
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el mundo, la eliminación de todos los mensajes poco claros consti-
tuye un gran progreso para este proceso.

Tras la publicación de la Carta Pastoral, el gobierno de Pekín ha
invitado a altos dignatarios de la Iglesia a visitar China. En octubre de
2007 viajaron hasta allí el cardenal Pham Minh Man (Ho Chi Minh,
Vietnam) y el cardenal O’Brien de Edimburgo (Escocia). En la lista de
potenciales invitados también se encuentran miembros relevantes del
Vaticano.

Los cambios están produciéndose lentamente, pero de forma signi-
ficativa. La pelota está ahora en el tejado de China. El Santo Padre ha
expuesto con claridad la perspectiva de la Iglesia. Le corresponde al
gobierno chino dar el siguiente paso si quiere lograr algún avance en
la mejora de las relaciones sino-vaticanas. Sólo nos queda esperar y
ver qué ocurre. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Introducción

Con este artículo deseo contri-
buir a un replanteamiento de las relaciones entre las iglesias occiden-
tales y China, después de haber hecho una visita de tipo ecuménico
patrocinada por las Iglesias de Gran Bretaña e Irlanda. Este replantea-
miento es exigido hoy día especialmente por los cambios acontecidos
en el paisaje ecuménico y también por el cambio significativo que se
ha dado en el paisaje cristiano de la misma China. Se han estado pro-
duciendo, y siguen produciéndose, importantes cambios en el
gobierno de las iglesias protestante y católica. Existen modestas espe-
ranzas sobre el avance en la espinosa cuestión de las relaciones
chino-vaticanas y la posible reconciliación que podría seguirle en el
seno de la comunidad católica, mientras que la propuesta para nom-
brar obispos en la Iglesia protestante tiene implicaciones de gran
alcance. También ha progresado el pensamiento que el gobierno
chino tiene sobre la religión y su papel en la sociedad, si bien su pre-
tensión última sigue envuelta en la oscuridad. Mientras tanto, conti-
núa avanzando el extraordinario crecimiento de las iglesias. 

¿POR QUÉ CHINA?

* KEITH BARLTROP. Estudió lengua china en Cambridge y posteriormente
teología en la Universidad Gregoriana. Fue rector de Allen Hall, el seminario
de la diócesis de Westminster. En la actualidad es director de la Catholic
Agency to support Evangelisation.

Dirección: Catholic Agency to Support Evangelisation, 114 West Heath Road,
London NW3 7TX. Correo electrónico: keith.barltrop@caseresources.org.uk
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Parece, por tanto, que nos hallamos en un momento muy oportuno
para distanciarnos un poco y hacernos las siguientes preguntas funda-
mentales: ¿Por qué la Iglesia mundial debería estar particularmente
interesada en China? ¿Por qué deberían centrarse de forma particular
en China las iglesias con sus redes de acción y sus organizaciones?

La fascinación de China

Ciertamente que la respuesta más inmediata y obvia es la magnitud
y la creciente relevancia política y económica del país asiático. No es
necesario en un artículo de este tipo mencionar los hechos y las esta-
dísticas que son por todos conocidos y a cuyos datos podemos fácil-
mente acceder, aunque dada la celeridad de los cambios es posible
que se queden obsoletos entre el momento de la redacción de este
artículo y su publicación posterior. No obstante la variedad de pre-
dicciones sobre el modo en que este crecimiento proseguirá en el
futuro y lo que significará para el conjunto del mundo, nadie que
piense con rigor pone en cuestión la enorme y creciente importancia
de China en cuanto a las cifras de población, el potencial económico
y la relevancia política. 

En una perspectiva de calado más profundo, podemos decir que la
cultura de China ha fascinado a Occidente durante siglos. China es
diferente y no hace ningún intento por ocultarlo. Es incluso diferente
al resto de “Oriente”. Hasta tiempos recientes, la palabra que mejor
definía a China en su propia lengua era el Reino Medio, es decir, el
centro del mundo, un concepto que contemplaba a todos los extran-
jeros como bárbaros, como “demonios extranjeros”. No se trataba de
una concepción xenófoba, sino de algo que era totalmente evidente
para la propia población china. De hecho, cuando observamos los
inventos logrados por China, desde la pólvora hasta la imprenta,
resulta fácil comprender la confianza que en sí mismo tiene este pue-
blo tan lleno de talento. 

Esta confianza en sí mismo sufrió un severo revés cuando las
potencias occidentales irrumpieron en su soberanía en los siglos XIX
y XX, si bien China no llegó nunca a ser colonia de nadie en un sen-
tido estricto. Desde el punto de vista cultural, la influencia fue
incluso menor. Aun cuando China adoptó finalmente la tecnología
occidental como algo necesario, sobre todo la tecnología militar, esta
adopción no se vio acompañada por la correspondiente asimilación
de las ideas occidentales, a diferencia de que lo que ocurrió en la
mayor parte del mundo colonizado. La cultura china se mostró en
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gran parte impermeable al cristianismo, e incluso el comunismo tuvo
que adoptar una forma tan peculiarmente china a partir de su triunfo
que precisamente ha sido ésta lo que le ha hecho mantenerse en pie
frente a las vicisitudes sufridas por la Unión Soviética y su imperio.

El cristianismo y China

Los desafíos que China planteó a la misión cristiana, desde el nes-
torianismo, pasando por Matteo Ricci, hasta los misioneros católicos
y protestantes de los siglos XIX y XX, son, en muchos aspectos, simila-
res a los que presentaron otras culturas desarrolladas. Sin lugar a
dudas, una cultura altamente sofisticada, bien sea confuciana, hin-
duista o islámica, presenta una resistencia a la empresa misionera
cristiana de un orden completamente diferente al de la cultura britá-
nica del siglo VII o incluso a culturas más recientes que están menos
desarrolladas. Después de todo, en los comienzos del Evangelio, éste
encontró un terreno más dispuesto entre los pescadores de Galilea
que entre los filósofos atenienses.

Sin embargo, incluso en este contexto, China es incomprensible-
mente diferente y paradójica. Por una parte, es cuestionable que haya
en la cultura y la lengua chinas un concepto que se corresponda con
nuestra idea de Dios, mientras que encontramos una gran sensibili-
dad hacia las conexiones entre lo que acontece “en los cielos” y lo
que sucede en la tierra, entre lo espiritual y lo político. Y, por otra
parte, una religión extranjera como el budismo logró, a diferencia del
cristianismo, adaptarse tan plenamente que llegó a formar parte fun-
damental del paisaje cultural chino.

La Iglesia y el comunismo chino

Ahora bien, no obstante todo lo anterior, lo que hace que la histo-
ria reciente del cristianismo en China sea realmente fascinante y ver-
daderamente peculiar es su experiencia bajo el comunismo. Cuando
la juntamos con la actual situación cultural y espiritual de China en
su conjunto, vemos surgir un contexto para la actividad cristiana sin
parangón actual con ninguna otra y diferente de casi todas las demás
hasta la fecha.

Inicialmente, la República Comunista parecía constituir un desas-
tre absoluto para el cristianismo: ¿podría éste sobrevivir en alguna
forma reconocible? Sería insensato negar que la ruptura con las Igle-
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sias de misión no ha tenido sus aspectos negativos, en particular los
machacones discursos que aún tenemos que escuchar sobre los males
de los misioneros occidentales y su connivencia con el colonialismo,
una actitud que finalmente muestra signos de hacerse más matizada.
Pero lo que surgió de la Revolución Cultural fue una comunidad, pro-
testante y católica, que porta consigo todo un mensaje profético para
el resto del mundo. Si bien es verdad que este mensaje necesita dis-
cernimiento, también es cierto que toda profecía lo requiere. Refle-
xionaremos sobre algunos de estos aspectos en lo que sigue.

1. El avance hacia la unión de las confesiones y las denominaciones
protestantes

Mientras que las iglesias cristianas han estado luchando sin éxito
alguno por unirse entre ellas, el cristianismo protestante lo ha logrado
en China de un solo golpe, aunque también con un precio. Aunque
con diferentes acentos y con la gama habitual de actitudes desde la
Iglesia “baja” hasta la Iglesia “alta”, podemos decir que actualmente
existe en China una Iglesia protestante. 

Es cierto que se dan tensiones, sobre todo y principalmente, entre
la extremada cautela política de las organizaciones aprobadas por el
gobierno y el entusiasmo del pueblo más sencillo y de algunos pasto-
res intensamente comprometidos. La “reconstrucción teológica”
aprobada por el Consejo Cristiano de China se traduce en evitar cual-
quier doctrina que pudiera generar división social en la nueva China
(como, por ejemplo, la justificación por la fe). Resulta difícil ver
cómo tal resolución no conducirá al rechazo indignado o a la indife-
rencia cortés de aquellos que están dotados de cualquier tipo de pers-
picacia sobre la auténtica fe cristiana. 

No obstante, la Iglesia posconfesional está ahí y constituye un
silencioso reproche para el resto de nosotros: puede lograrse si lo
quieres con vehemencia. Frente a un enemigo común, inicialmente
dispuesto a destruir a la Iglesia en su totalidad, pueden sacrificarse las
diferencias confesionales para sobrevivir, así como una serpiente
muda su piel. Si una Red de Misión Global significa algo, entonces
esta idea haría que las serpientes occidentales serpentearan en nues-
tras pieles bien nutridas tanto tiempo como se mantienen en su lugar.

Hay en este planteamiento un aspecto realmente fascinante
cuando se despliega en su concreción: la determinación del Consejo
Cristiano de China de nombrar nuevos obispos sin que posean com-
petencia territorial ni la autoridad para enseñar. Resulta tentador des-

302 Concilium 2/126

Interior 325.qxd  14/4/08  09:39  Página 126



¿POR QUÉ CHINA?

cartar este proyecto como algo condenado al fracaso, pero ¿no podría
ser la aparente carencia de una comprensión tradicional del episco-
pado el auténtico factor que conduce a su éxito mediante el plantea-
miento de las preguntas incómodas para las Iglesias protestantes pre-
cisamente en este punto en el que el episcopado y sus equivalentes
han constituido una importante piedra de tropiezo para conseguir la
unidad?

Otra cuestión que sólo podemos mencionar brevemente aquí, pero
que merece un tratamiento mucho más extenso, es el papel de las
mujeres dirigentes, especialmente en la Iglesia protestante. Tal vez
por el efecto nivelador del comunismo en general, y la Revolución
Cultural en particular, apenas existe en China el bagaje que sobre los
roles de los géneros encontramos en Occidente, incluyendo también
a los cristianos. Aunque no hay duda de que tanto los hombres como
las mujeres de la Iglesia en China buscan el liderazgo por motivos
variados, algunas de las mujeres pastores que encontramos en nues-
tra visita estaban muy bien preparadas para el gobierno y la acción
pastoral, y parecían disfrutar de una aceptación total tanto por parte
de los miembros de la iglesia como de quienes se encuentran en
situación de búsqueda. 

Los límites de la posconfesionalidad se encuentran en las fronteras
entre la Iglesia católica y la Iglesia protestante. En este punto China se
encuentra por detrás de Occidente, aunque por razones comprensi-
bles. No sabemos si la mayoría de los protestantes consideran a los
católicos como cristianos en cierto sentido, como tampoco si son
conscientes de ellos en absoluto, y también al revés, a pesar del diá-
logo un tanto vacilante que se da entre sacerdotes y pastores. Al Con-
sejo Cristiano de China no le agradó la composición protestante y
católica de nuestra delegación; esperamos que a largo plazo este
desagrado suscite nuevos interrogantes, si bien es difícil que esto se
produzca cuando la falta de libertad religiosa es tan grande.

2. La Iglesia católica

Pasemos ahora a la Iglesia católica. Aunque en Occidente aún
encontramos los estereotipos que se basan en una rígida división
entre católicos “patrióticos” y “clandestinos”, hay cada vez más per-
sonas que están despertando al hecho de que esta clasificación ya no
es verdad o no sirve de ayuda alguna. En realidad, sólo existe una
Iglesia católica en China, compuesta por dos comunidades que cada
vez más se solapan entre sí y se interrelacionan. Los católicos de las
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dos comunidades son patrióticos, en el mejor sentido de la palabra, y
viven con notable tensión las regulaciones del Estado.

Así es ciertamente como Roma lo ve, y podemos suponer que la
clave de la política del Vaticano y del Foro China sobre la Iglesia
católica china será la reconciliación entre ambas comunidades.
No será nada sencillo lograrlo, dados los diferentes caminos que
ambas adoptaron con respecto al control del Estado y los sufri-
mientos que han padecido en sus diversas trayectorias. ¿Cómo
puede este Foro, desde su modesto alcance, facilitar esta reconci-
liación, por ejemplo, mediante la creación de un espacio para que
se encuentren los sacerdotes jóvenes, las religiosas, los seminaris-
tas y los laicos?

La otra cuestión, ciertamente importante, es la relativa al nombra-
miento de obispos. En este campo será fascinante observar la partida
de ajedrez entre dos maestros con visión a largo plazo: si, como bien
sabemos, el Vaticano piensa en siglos, e incluso en milenios, ¿acaso
no dijo también Chou En-Lai que era “demasiado pronto para respon-
der” cuando se le preguntó por su opinión sobre la revolución fran-
cesa? Hablando con más seriedad, este tema suscita la cuestión más
amplia sobre el lugar de los católicos chinos en la Iglesia universal,
sobre todo en lo que tienen que aportar, como cualquiera que se
haya encontrado con un sacerdote o una religiosa chinos puede testi-
ficar, pero también en lo que el libre acceso a la herencia de la Iglesia
católica puede dar a China, por ejemplo, en los ámbitos de la liturgia
o la justicia social. De nuevo, al Foro se le plantea cómo ayudar en
este proceso. 

3. Cooperación con el Estado

El Foro China acogió recientemente la visita de un funcionario de
alto rango del Ministerio de Asuntos Religiosos de la República Popu-
lar que se encontraba en Gran Bretaña para aprender sobre los mode-
los de las relaciones entre los Estados y las religiones. Si no fuera por
las muchas historias trágicas y heroicas que las relaciones entre el
Estado y la Iglesia han producido en China, podríamos ver esta visita
con cierta sonrisa irónica, sobre todo cuando se relaciona con las fre-
cuentes protestas de estos funcionarios que dicen que su principal
objetivo en la vida es ayudar a los creyentes en su vida religiosa y en
su culto.

Como bien sabemos, una de las cuestiones actuales más complejas
en torno al cristianismo en China es la cantidad de libertad religiosa que
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existe allí. Podemos encontrar muchas posibles respuestas a lo largo del
espectro que va desde “no suficiente” hasta “más de la que solía haber”,
o bien desde “clandestina” hasta “oficialmente registrada”.

Sin embargo, el hecho es que siempre se ha dado, y tal vez siempre
se dará, un singular enfoque chino sobre la libertad religiosa. Esto no
se debe solamente al hecho de que China sea tan enorme que
requiera un gobierno fuerte, o porque el extremismo religioso
fomenta la desestabilización social o incluso porque a los comunistas
no les guste la religión. La razón, que anteriormente hemos mencio-
nado, es que China posee una singular comprensión de la intercone-
xión de las cosas espirituales y materiales, tal vez como compensa-
ción por carecer de una idea propia de “Dios”.

En el ancien régime esta perspectiva se traducía en la idea del
gobernante que, aunque no era exactamente visto como un ser
sagrado al modo de los antiguos egipcios (o incluso al más moderno
de los rusos o los ingleses), en cierto modo, era el responsable de los
ámbitos Tien (los cielos) y Di (tierra). Tal es la postura clásica del con-
fucianismo, si bien fue subvertida por el daoísmo y hasta cierto punto
por el budismo. Estas ideas se transmitieron claramente hasta la
época de Mao, y, si bien nadie ha ocupado totalmente su puesto,
resulta difícil creer que estas ideas hayan desaparecido y que no se
mantengan de una u otra forma. 

Por tanto, parece muy probable que se mantenga cierta forma de
control de la religión, lo que constituirá un problema para los católi-
cos, sobre todo para las relaciones del Vaticano con la Iglesia y el
Estado chinos, pero también, más ampliamente, para los europeos y
los americanos con respecto a la posición de las Iglesias en sus pro-
pios países. Una vez más, una Red de Misión Global sólo puede enri-
quecerse poniendo en paralelo el caso de China con la posición cada
vez más incierta de las Iglesias en una Europa que no quiere recono-
cer sus raíces cristianas en su Constitución, una Francia en la que se
le impide a las chicas musulmanas llevar el velo en la escuela, y una
Gran Bretaña en donde el gobierno acaba de intentar introducir un
proyecto de ley sobre el odio religioso que puesta en las manos equi-
vocadas podría fácilmente desencadenar una persecución posmo-
derna del cristianismo.

4. El martirio y una vida nueva

Aunque pueda sonar políticamente incorrecto, la Iglesia china nos
da una lección importante: parece ser que el pleno reconocimiento, e
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incluso la celebración, del martirio y del sufrimiento por la fe es
necesario y saludable para el avance de la Iglesia. Ya he comentado
el obstáculo que esto constituye para la plena reunificación de la
Iglesia católica. En un mundo cada vez más caracterizado por la into-
lerancia religiosa, la importancia de esta lección para una Red Global
resulta totalmente obvia. La celebración del martirio no es solamente
buena desde una perspectiva psicológica, sino que forma parte inte-
gral del Evangelio de una fe que se jacta de un Crucificado, y es un
prerrequisito fundamental para el diálogo, no un obstáculo.

Los primeros cristianos decían que la sangre de los mártires era
semilla de nuevos cristianos, y la extraordinaria vitalidad del cristia-
nismo católico y protestante en la China contemporánea corrobora
esta convicción. En ocasiones, los relatos sobre lo que acontece en la
China rural se parecen a los de los Hechos de los Apóstoles. Dios no
está muerto en China, sino que vive y nos avergüenza a todos noso-
tros. Ciertamente, el desafío, como siempre, es canalizar esta vitali-
dad en las direcciones saludables, y el desafío particular para los cris-
tianos chinos es hacerlo con poco conocimiento de la historia de la
Iglesia, recordando que “el que desconoce la historia está condenado
a repetirla”. Si Occidente necesita retomar este entusiasmo “primi-
tivo”, los cristianos chinos necesitan volver hacia atrás, más allá de la
paliza misionera, para conectar con la sabiduría del pasado.

5. El vacío espiritual en China

Mientras que en el cristianismo occidental rugen los debates sobre
las causas y el alcance de la secularización, el significado y la rele-
vancia de la New Age, y las estrategias para evitar la probable extin-
ción de muchas de nuestras iglesias a mediados de este siglo, la
sociedad china está resultando ser una fértil tierra para la misión cris-
tiana. De todas las religiones de China la que más sufrió el acoso del
comunismo fue el confucianismo, que está prácticamente extinguido
como religión (aunque no como trasfondo cultural). El daoísmo se
mantiene y ha experimentado un modesto renacimiento, pero siem-
pre existió en una especie de simbiosis con el confucianismo, una
reacción que se nutría del estatus oficial del último, por lo que se ha
visto inevitablemente afectado por su ocaso.

Uniendo todo esto al creciente materialismo fomentado por la
pragmática versión china del comunismo (“hacerse rico es una ambi-
ción noble”), surgen las condiciones clásicas para la aparición de un
vacío espiritual que ha presenciado cómo millares de chinos están

306 Concilium 2/130

Interior 325.qxd  14/4/08  09:39  Página 130



¿POR QUÉ CHINA?

acudiendo en masa a las iglesias y los templos budistas (en menor
medida a las mezquitas, dado que la población musulmana está más
étnicamente circunscrita) en busca de un significado más profundo
para la vida. Incluso el Partido Comunista ha tolerado una reinterpre-
tación del dicho de Marx sobre la religión como opio del pueblo,
reconociendo el papel que la religión cumple en la promoción no
sólo de la estabilidad social, sino también del bienestar personal.

Bien es verdad que Occidente también padece un vacío espiritual,
pero la diferencia esencial reside en el papel histórico que el cristia-
nismo ha jugado aquí como parte de aquella red de autoridad de la
que los posmodernos están en plena huida. En China, en cambio, la
Revolución Cultural actuó como una especie de diluvio que prácti-
camente eliminó de la memoria colectiva todo sentido del cristia-
nismo como parte de una estructura de poder o como un subpro-
ducto del imperialismo occidental, dejando así una iglesia
humillada, purificada y verdaderamente china: autónoma en su
gobierno, en su financiación y en la propagación de la fe. Todo esto
sucedió sin la participación de los misioneros occidentales, aunque,
ciertamente, fueron éstos quienes sembraron la semilla. ¿Cómo pue-
den estos resultados no tener una gran relevancia para una Red de
Misión Global?

Un aspecto fascinante de todo esto es el fenómeno conocido como
“los cristianos culturales”, es decir, aquellos intelectuales, a menudo
implicados en el estudio de la sociedad occidental, que han descu-
bierto el papel clave que el cristianismo ha tenido en el desarrollo de
nuestra cultura y se preguntan por lo que puede ofrecer a China en
este crítico momento. Encontramos en este cruce muchas ironías,
sobre todo en la correspondiente fascinación que los occidentales
sienten por la religión oriental (por lo general sacada completamente
de contexto) y la extraordinaria ceguera de nuestros propios intelec-
tuales hacia los fundamentos cristianos de nuestra cultura. 

Mirando al futuro

Son numerosos y variados los desafíos y las oportunidades que esta
situación presenta tanto a los cristianos occidentales como a los cris-
tianos chinos. Los misionólogos occidentales han estado teorizando
durante años sobre nuevas formas de entender la misión y las relacio-
nes eclesiales que de ellas se derivaban, como también sobre la con-
vicción de que la misión pertenece más a Dios que a nosotros. En
China, el “Dios de las sorpresas” parece haber cogido al toro por los
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cuernos y ha creado un campo de misión al mismo tiempo parecido y
también radicalmente diferente al esbozado por los teólogos.

Las semejanzas se encuentran en la necesidad de desarrollar nue-
vas formas de comunión entre los cristianos occidentales y los cristia-
nos chinos, tanto si nos gusta como si no. La obra misionera de anti-
guo y nuevo estilo es imposible para el futuro inmediato. El Foro
China y sus organismos están en la vanguardia de esta búsqueda de
nuevos caminos de comunión, y si en ocasiones esta búsqueda
parece frustrante y los resultados insignificantes no hay problema
alguno puesto que tales son las cosas en el presente, pero se ven más
que compensados por lo que ganaremos mediante el contacto con
nuestros hermanos y hermanas de China.

Las diferencias son totalmente obvias para quien tenga ojos para
ver. Mientras que algunos teóricos occidentales, en particular de pro-
cedencia católica, se han convencido e intentan convencer a otros de
que el objetivo de la misión ha dejado de ser la conversión al cristia-
nismo para dedicarse a promover la justicia social o aplacar a la
madre tierra, los campesinos y los habitantes de ciudad de China,
que son demasiado analfabetos para saber más, hacen colas para
unirse a las Iglesias, tanto a la protestante como a la católica. Se
supone que deberíamos despedirlos, o, tal vez, esperar hasta que su
ardor se haya enfriado por los cursos sobre la crítica de las formas, la
igualdad de todas las religiones o… “la reconstrucción teológica”. 

La otra cara de la moneda, ciertamente, es que el cristianismo
chino está todavía muy encerrado en sí mismo. Necesita encontrar un
camino para comprometerse con la sociedad china tanto en el plano
intelectual, donde las iglesias no se encuentran actualmente en posi-
ción de responder a las cuestiones planteadas por los “cristianos cul-
turales”, como en el plano de la acción caritativa y de la promoción
de la justicia social. La rica tradición de la doctrina social de la Igle-
sia, que se desarrolló precisamente en un contexto europeo en el que
la Iglesia ya había dejado de ser un centro de poder, puede ser de
gran ayuda a ambas formas de cristianismo. Ya hemos indicado que
el ecumenismo requiere una gran atención; podría desarrollarse en
primer lugar en torno a temas concretos, compartiendo las mutuas
riquezas que también los protestantes pueden aportar a los católicos,
como, por ejemplo, facilitando el libre acceso a los que se encuen-
tran en situación de búsqueda.

Los desafíos para la Iglesia china son enormes. Si la sociedad china
está solamente comenzando incluso a admitir, por ejemplo, que tiene
un problema con el sida, aún ni siquiera contempla la construcción
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de caminos de colaboración entre la Iglesia y el Estado para comba-
tirlo conjuntamente. Dado el sincero patriotismo de todos los cristia-
nos chinos, no sólo de los erróneamente llamados “Iglesia Patriótica”,
como la baja tolerancia de la disidencia por el Partido Comunista,
será difícil que las iglesias desarrollen una crítica equilibrada de la
sociedad y la política del modo al que estamos habituados en Occi-
dente. 

Pero la situación china también nos plantea a nosotros numerosas
cuestiones. ¿Ha sufrido nuestra fe “la muerte de las mil definiciones”?
¿Percibimos el vacío espiritual en Occidente con la urgencia que
deberíamos? ¿Qué ofrecemos a quienes buscan aquí, en nuestra civi-
lización? Una auténtica relación como parte de una plena colabora-
ción ecuménica nos enriquecerá tanto a nosotros mismos como a
China. Los próximos Juegos Olímpicos que se celebrarán en Pekín no
sólo serán apasionantes de ver, sino que también podrían ser la metá-
fora de un tipo diferente de prueba sobre la que un converso llamado
Pablo tendría mucho que decir. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Introducción

D urante más de veinte años
he estado enseñando Nuevo Testamento en algunos de los principa-
les seminarios de la Iglesia católica de China, incluyendo los semina-
rios de Pekín, Shanghai, Shijiazhuang, Xi’an, Chengdu y Wuhan. Se
trataba de cursos intensivos que normalmente se daban en dos sema-
nas. Tengo alguna idea sobre la formación sacerdotal en China y he
sido testigo de los principales cambios que han tenido lugar durante
estos años. Sin embargo, mi descripción no puede ser completa. En
ella se mezclan las ansiedades, las esperanzas y las expectativas ante
el futuro.

Los cambios que han acontecido

Un amigo mío protestante fue invitado por el seminario nacional
de Pekín a impartir un curso a los seminaristas. Para él fue una expe-
riencia bastante positiva. Disfrutó durante su estancia allí, compar-
tiéndola con un grupo de jóvenes sacerdotes. Éste es el resultado de
muchos años de paciencia y de duro trabajo.

KÉNOSIS Y FORMACIÓN SACERDOTAL
EN CHINA

* EMILY WONG. Especialista en Nuevo Testamento y profesora emérita del
Holy Spirit Seminary (Hong Kong). Autora de numerosos artículos sobre la
Biblia y profesora habitual en los seminarios católicos de China.

Dirección: 104 Boundary Street, Kowloon, Hong Kong. Correo electró-
nico: emilywongfy@hotmail.com
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Los seminaristas

Los seminaristas pertenecen a diócesis diferentes; algunos vienen
de ciudades y otros de pueblos y aldeas. Por tanto, tienen trasfondos
educativos diferentes. Años atrás, no eran muchos los que habían ter-
minado la enseñanza secundaria cuando llegaban al seminario. Sin
embargo, en estos últimos años se ha incrementado el número de los
que han terminado este ciclo de enseñanza.

En general, los seminaristas se esfuerzan bastante en estudiar, pero tie-
nen un grave problema con las lenguas extranjeras. Puesto que son
pocas las obras de teología traducidas a la lengua china dentro de la
Iglesia católica, el conocimiento de una lengua extranjera constituye un
obstáculo que deben superar para poder estudiar las ciencias teológicas. 

El programa de estudios

Durante la década de los ochenta y los noventa del siglo pasado,
los cursos impartidos se centraban en la teología. Debido a la escasez
de sacerdotes durante aquel período, los seminaristas sólo recibían
cuatro años de formación, tras los cuales se distribuían por las parro-
quias que estaban entonces creciendo en gran número. Poco a poco,
cuando la escasez comenzó a disminuir, se amplió el programa de
estudios incluyendo dos años de formación filosófica. Para compen-
sar la falta de estudios de secundaria que algunos tenían, también se
incluyeron en el programa algunas asignaturas de ciencias humanas.
También se fomentó el estudio de lenguas extranjeras, sobre todo de
la lengua inglesa, y en ocasiones la lengua francesa. 

El edificio del seminario

Las condiciones de vida eran limitadas. A principios de la década
de los ochenta, cuando empezaron a levantarse de nuevo los semina-
rios uno tras otro, hubo una gran afluencia de vocaciones, por lo que
no había espacio suficiente para albergar a los jóvenes candidatos.
Podía verse a grupos de jóvenes amontonados en viejos edificios. Las
condiciones de vida eran pobres y también lo era la comida. Los
jóvenes tenían que sobrevivir comiendo lo mínimo. Progresivamente,
se fueron construyendo nuevos y espaciosos seminarios, con habita-
ciones particulares, capilla, clases, comedores y biblioteca. Incluso
algunos contaban con salas de música e informática y laboratorio de
idiomas.
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Los profesores y los libros

Cuando se reabrieron los seminarios, los sacerdotes mayores ejer-
cían de profesores, y realmente eran pocos. Enseguida, se invitó a pro-
fesores de Hong Kong, Taiwán y de otros lugares a impartir cursos para
que echaran una mano. Como sólo podían venir esporádicamente y no
podían quedarse mucho tiempo, su ayuda era limitada. Para satisfacer
esta necesidad se envió a jóvenes en la década de los noventa a Esta-
dos Unidos y Europa para ampliar sus estudios. Algunos pertenecen
actualmente a los claustros de los seminarios. También se necesitan
libros y manuales de estudio, sobre todo en lengua china.

La biblioteca

No hay suficientes libros en las bibliotecas, y los que hay aún tie-
nen que ser catalogados y colocados en las estanterías. La mayoría de
estos libros no serán tocados porque, fruto de donaciones del exte-
rior, están escritos en lenguas extranjeras.

Ampliación de estudios

Tras la finalización del período de formación que consta de seis
años, los seminaristas, por lo general, son ordenados y ejercen su
ministerio como párrocos o vicarios parroquiales en sus respectivas
diócesis. Algunos podrían desempeñar otros cargos en la diócesis o
incluso comenzar a impartir clases en los seminarios menores.

Se podría mandar al extranjero a algunos seminaristas y sacerdotes
recién ordenados para que ampliaran sus estudios de teología. Tam-
bién se siente la necesidad de una formación permanente del clero.
De forma temporal se han organizado estudios de posgrado en Pekín
y en Shanghai. Durante la década de los noventa también se realiza-
ron programas de ciclo corto en Hong Kong. El seminario nacional de
Pekín está actualmente en las buenas manos de jóvenes sacerdotes
que obtuvieron sus licenciaturas y doctorados en el extranjero y
regresaron posteriormente a China. 

II. El cambio que aún debe producirse

En China hay un problema con las vocaciones. Los sacerdotes
entran en el seminario sin saber qué es exactamente lo que se les
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pide, o si realmente están o no vocacionados para el sacerdocio.
Muchos ven el ministerio sacerdotal solamente como una especie de
carrera que les promete una vida estable. No llegan a ver que se trata
de una “profesión” específica que es diferente a cualquier otra profe-
sión. No saben que en cuanto sacerdotes tienen que ser profesionales. 

Ser un profesional

Se ha pensado que estos jóvenes carecen de espiritualidad. En esta
perspectiva, se han hecho grandes esfuerzos para cargar los progra-
mas de estudios con más charlas y clases de espiritualidad, y también
se ha invitado a profesores y conferenciantes extranjeros para que
traten este tema. También se han organizado viajes y programas
de intercambio para que algunos de ellos vean cómo viven grupos de
sacerdotes diocesanos de países extranjeros. Se espera que pronto se
cree en China una orden religiosa masculina. Durante el presente año
académico se han reclutado a más de treinta seminaristas en el semi-
nario nacional para que sigan un programa especial diseñado para
ayudarles a discernir si se sienten vocacionados para ser religiosos o
sacerdotes diocesanos.

Independiente de la vocación específica, es importante que sepan
y estén convencidos de que son llamados al sacerdocio para servir.
No se entra en el seminario para que la familia esté orgullosa de uno
o para hacer carrera. Esta profesión es diferente de cualquier otra. La
identidad sacerdotal exige seguir al Maestro y vivir su espíritu de
kénosis.

El espíritu de la kénosis

Según 2 Flp, la kénosis remite al autovaciamiento de Cristo. Cristo
no se vació de nada; simplemente se vació, se vertió a sí mismo. Este
acto de despojamiento fue voluntario, algo que realmente eligió
para sí.

En el uso que hace Pablo, la raíz verbal de kénosis significa, por lo
general, hacerse impotente o estar vaciado de relevancia. En un sen-
tido metafórico, la kénosis puede referirse a la elección que hace
Cristo por renunciar a todo privilegio, haciéndose impotente a sí
mismo en el sentido de aceptar aquella vocación que le condujo a la
verdadera humillación de su encarnación y finalmente a su muerte en
cruz. Él se desprestigió. Se hizo nada.
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Por tanto, la kénosis refleja el absoluto altruismo divino con toda
intencionalidad. Dios no es codicioso, ni avaricioso ni acaparador,
sino autodonación para el bien de los demás. Cristo se vertió a sí
mismo por los demás. Se puso totalmente a disposición de la gente.
Se hizo pobre para poder hacer que muchos fueran ricos.

Ministerio activo

¿Viven los seminaristas y los sacerdotes jóvenes de China el espí-
ritu de la kénosis? ¿Cómo? Si la kénosis significa prácticamente el ver-
terse de uno mismo hasta el punto de que duela, entonces implica
vivir un ministerio realmente activo, un ministerio que exige el total
olvido de uno mismo.

Un estilo de vida sencillo

La kénosis también significa ser pobre. El verterse incluye, por
tanto, un aspecto material. En una sociedad como la china que está
creciendo tanto económicamente, debe fortalecerse el poder de la
voluntad frente a las tentaciones del mundo material. Se debe estar
muy seguro de la propia vocación e identidad para no dejarse sepul-
tar en el mundo material. Ciertamente que en él vivimos, pero debe-
mos estar más allá y por encima, lejos de la tentación que conlleva.
La verdad es que si uno está activa y seriamente implicado en su
ministerio, no tiene tiempo para implicarse en nada más.

Conclusión

Resulta fácil hablar del espíritu de la kénosis, pero no es nada fácil
vivirlo. Una persona que ocupa un puesto importante en la Iglesia
decía que cuando visita a los seminaristas que estudian en el extran-
jero sólo le piden ayuda económica. Esto pone en evidencia la falta
del espíritu de la kénosis. Los programas y los edificios han mejorado,
pero aún tiene que mejorar la calidad de la formación.

Podemos comprobar que una meta se ha logrado y que también se
está teniendo en cuenta la mejora de la formación. Con esta buena
voluntad y el esfuerzo común de muchos, esperemos y luchemos por
una mejor formación sacerdotal en China.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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“E l Papa negro” es la
expresión con que tradicionalmente nos referimos al superior general
de los jesuitas, una designación que expresa la singular distinción y
la gran importancia que el general de los jesuitas tiene en la Iglesia
católica romana. La presencia de los jesuitas en todos los recovecos
y rincones del mundo, el papel que han ejercido como educadores e
investigadores en numerosas ramas del conocimiento y la influencia
que tienen como intelectuales y teólogos, ha contribuido, lógica-
mente, a la atención que los medios de comunicación de todo el
mundo han prestado a la elección de Adolfo Nicolás como el nuevo
general de la orden. Su elección produjo una gran agitación por el
trasfondo de su procedencia: Aunque es natural de España, Adolfo
ha hecho de Asia su patria espiritual durante más de cuarenta años.
Realizó sus estudios de filosofía y teología en Japón, y ha sido direc-
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tor del East Asian Pastoral Institute (EAPI) en Manila, una institución
que encabezó en Asia las reformas del Vaticano II.

Me encontré con Adolfo por primera vez cuando asistí a la IV Asam-
blea General de la Federación de las Conferencias Episcopales de Asia
(FCEA; en inglés, FABC) que se celebró en Tokio el año 1986. Allí tra-
bajamos conjuntamente para asistir a los obispos reunidos en aquella
asamblea, y después nos volvimos a encontrar en otras muchas ocasio-
nes. En lugar de exponer los recuerdos personales que tengo de Adolfo,
me gustaría destacar la relevancia de su elección y analizar las contri-
buciones que podría hacer para el bien de toda la Iglesia. 

Adolfo es una de esas personas que ha intentado comprender a Asia
desde dentro. Como reconoce en muchas entrevistas, ha aprendido
muchas cosas de Asia y está convencido de que toda la Iglesia puede
aprender bastante de allí para renovar evangélicamente su existencia.
Pienso que ésta es la contribución que Adolfo puede hacer en Roma en
un momento en el que muchos consideran que la teología asiática se
parece a un enfant terrible que inquieta a la Iglesia con sus ideas y posi-
ciones teológicas extrañas. Supongo que dirá al gobierno central de la
Iglesia que no hay motivos para que tengan un temor exagerado a lo
que ocurre en Asia. Muchos periódicos y otros medios de comunicación
han especulado sobre la polarización que esta elección podría provo-
car, con un Papa profundamente arraigado en la cultura y la teología
europeas, y con un limitado contacto con Asia. Pienso que Adolfo, con
sus profundas raíces asiáticas, en lugar de polarizar la situación más
bien la completará. Podríamos considerar su elección como una ayuda
altamente necesaria para que la curia central de la Iglesia comprenda
mejor las realidades y las orientaciones teológicas asiáticas.

A esto puede añadirse que Adolfo es todo un caballero y es extrema-
damente discreto, sin llegar a ser un diplomático ingenuo. Podemos
caracterizar su persona y sus formas con tres términos latinos: dulcius,
fortius et citius (encantador, firme y veloz). Supongo que, en medio de
las intrincadas situaciones y cuestiones que tendrá que afrontar en su
propia orden y en su relación con el Vaticano, Adolfo quitará hierro a
los problemas con su cautivadora sonrisa y amplitud de miras, y no
precipitará ninguna crisis grave ni provocará polarización alguna. 

Para comprender mejor la elección que han hecho los delegados
jesuitas, tenemos que estudiar también las expectativas del Vaticano.
Éstas quedaron claras en la homilía que el Prefecto de la Congrega-
ción para los Religiosos, el cardenal Rodé, hizo la víspera de la elec-
ción en la Chiesa di Jesú de Roma. El prelado romano subrayó espe-
cialmente la fidelidad a la Iglesia que se espera de los jesuitas de
modo especial y lamentó la tendencia de la orden hacia un “desa-
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pego” de la Iglesia. La fidelidad es extremadamente importante. Pero
la diferencia reside en el modo de interpretar esta fidelidad a la Igle-
sia en los tiempos modernos. En la primera etapa de la orden, la fide-
lidad estaba relacionada con la misión. Con esta centralidad puesta
en la misión, la fidelidad implicaba la disponibilidad a aceptar la
obra de la misión en todas las circunstancias y en cualquier parte del
mundo, sin reserva alguna. Desconectada de este sentido de misión,
la fidelidad podría convertirse en el modelo feudal de la obediencia
absoluta debida al soberano, lo que entraría en contradicción con el
espíritu del Evangelio. Al elegir a Adolfo, los jesuitas han optado por
comprender su fidelidad en relación con la misión. Quieren ser fieles
a la Iglesia siendo fieles al Evangelio y sus exigencias.

La fidelidad que se espera de los jesuitas se hace aún más clara en la
carta que el Papa dirigió al general saliente, el Padre Peter Kolvenbach.
Para el Papa se trata de la fidelidad al magisterio, y, en este sentido,
menciona los tres “puntos neurálgicos” en los que los jesuitas deben
mostrar su fidelidad a la doctrina: “la relación entre Cristo y las religio-
nes, algunos aspectos de la teología de la liberación y varios puntos de
la moral sexual”. Éstos son los temas que el papa Benedicto XVI,
cuando era Prefecto de la Congregación para la Doctrina de la Fe, tenía
que intentar resolver. Durante su época de Prefecto no tuvo la asisten-
cia de personas tan experimentadas y perspicaces como Nicolás.
Ahora que está geográficamente cerca de él, el Papa puede contar con
los servicios de Nicolás. Sobre todos y cada uno de los puntos cruciales
señalados por el Papa, Adolfo ofrecerá nuevas perspectivas y puntos de
vistas muy necesariamente complementarios desde su experiencia
asiática, siendo al mismo tiempo fiel al Papa y al magisterio.

La crisis que la orden jesuita sufrió en sus relaciones con el Vati-
cano en el último tramo del mandato de uno de sus más ilustres gene-
rales –Pedro Arrupe– y sus sufrimientos personales, no podían ser
olvidados por los delegados que representaban a todos los continen-
tes. De hecho, durante sus deliberaciones en la XXXV Congregación
General, los jesuitas recordaron reiteradamente le herencia de Arrupe
y de su carisma. Viniendo como él venía con un rico bagaje de expe-
riencia vivida en Japón, y habiendo experimentado el terrible sufri-
miento humano de Nagasaki, Arrupe hizo un claro llamamiento para
que la orden se comprometiera con la causa de los pobres y los débi-
les, a favor de la justicia y la liberación. Al elegir a un líder de un tras-
fondo semejante al de Arrupe, los electores jesuitas querían mandar
el mensaje de que su compromiso por la justicia y la liberación no
puede verse comprometido y de que el legado de Arrupe continuará.
De este modo, tanto el superior general como los miembros de la
orden serán fieles a toda la Iglesia. Ciertamente, hay algunos riesgos
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implícitos, que requieren ser afrontados audazmente para la renova-
ción de la Iglesia y su compromiso con la humanidad. 

Además de liderar la congregación en su compromiso con la causa
de la justicia, Adolfo aportará, para el bien de toda la Iglesia, la
importancia del pluralismo tal como él lo ha experimentado durante
sus muchos años de estancia en la región asiática. De nuevo en este
punto, el enfoque asiático del que Adolfo está imbuido, hará que la
verdad esté en relación con la vida, así como la fidelidad lo está con
relación a la misión. Tal como los obispos japoneses observaron muy
pertinentemente en su respuesta al Instrumentum laboris para el
Sínodo de Asia (1998): “Jesucristo es el Camino, la Verdad y la Vida,
pero en Asia, antes que acentuar que Jesucristo es la Verdad, necesi-
tamos indagar más profundamente en cómo es el Camino y la Vida”.
A esto me refiero cuando digo que la relevancia de esta elección se
encuentra en complementar la fidelidad a las verdades doctrinales
que necesitan ser más iluminadas a través de un acento y una pers-
pectiva diferentes. De hecho, en una de sus entrevistas en 2005,
Adolfo había dicho lo siguiente: “Los verdaderos maestros espiritua-
les de todas las épocas son más partidarios de enseñar el camino
hacia Dios que de dar respuestas a las preguntas sobre Dios. Asia ha
producido una extraordinaria riqueza de ‘caminos’”. ¿Cómo podría
alguien no tenerlo en cuenta cuando afirma que hay tanto que apren-
der de Asia para la renovación de la Iglesia según el Evangelio?

El nuevo general afronta grandes desafíos en su propia congrega-
ción. Los jesuitas no son un monolito con una sola visión o una
exclusiva orientación teológica en su comprensión de la misión y de
tantos otros aspectos. Existe en ellos un amplio espectro de perspec-
tivas que van desde un extremo al otro, lo que provoca una cierta
lucha interna. Hay teólogos y expertos jesuitas que prestan sus servi-
cios en la curia vaticana –una realidad que el Papa agradecidamente
reconoce en su carta– como también hay otros cuyos puntos de vista
son objeto de censura, como, por ejemplo, el reciente monitum diri-
gido a Jon Sobrino, que es miembro del consejo editorial de Conci-
lium. Dada esta diversidad dentro de la orden, no es pequeña la tarea
que el nuevo general tiene que llevar a cabo para conversar y dialo-
gar continuamente con sus propios miembros. Su capacidad para la
negociación se pondrá de manifiesto cuando intente aportar com-
prensión, diálogo y cooperación entre los miembros de la Compañía
de Jesús y les anime en su compromiso con la Iglesia y con el mundo. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Anne E. Carr, BVM, profesora
emérita de la Escuela de Teología de la Universidad de Chicago,
murió en paz el 11 de febrero de 2008. Había nacido el 11 de
noviembre de 1934 e ingresó en la congregación de las Hermanas de
la Caridad de Santa María Virgen el 2 de agosto de 1958. Se licenció
en la Escuela Universitaria de Mundelein (Chicago), hizo un máster
en la Universidad de Marquette (Milwaukee) y se doctoró en la Uni-
versidad de Chicago. Fue la primera mujer dedicada a tiempo com-
pleto en la Escuela de Teología, donde también ejerció los cargos de
decana asistente y asociada. Famosa por su libro Transforming
Grace: Christian Tradition and Women’s Experience, también escri-
bió Search for Wisdom and Spirit: Thomas Merton’s Theology of the
Self y The Theological Methodology of Karl Rahner. Fue coeditoria
de tres numeros de Concilium con Elisabeth Schüssler Fiorenza sobre
el tema de las mujeres, el trabajo y la pobreza, así como sobre la
naturaleza especial de las mujeres y la maternidad, y también fue
coeditora de un libro sobre la familia. Se jubiló el mes de mayo de
2003. Recibió el premio John Courtney Murray de la Asociación
de Teólogos de América en 1997. 

En febrero de 1979 fue operada de un tumor cerebral, pero aún
tuvo que sufrir tres intervenciones más, una de las cuales la dejó pos-
trada durante un largo y difícil período de convalecencia y rehabili-

IN MEMORIAM:
ANNE E. CARR (1934-2008)

* Lloramos la muerte de la profesora Anne E. Carr (Universidad de Chi-
cago), que perteneció al Consejo Editorial de esta revista. A continuación
ofrecemos una nota de homenaje escrita por la profesora SUSAN ROSS, miem-
bro del actual Consejo Editorial.
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tación. A pesar de su enfermedad, Anne mantenía una gran afabili-
dad y un delicioso sentido del humor. Presentaré a continuación lo
que escribí con motivo de su jubilación en 2003.

Cuando estaba pensado qué iba a decir esa tarde, hubo un tema que
constantemente me venía a la cabeza: la enorme y maravillosa lumino-
sidad del ser de Anne. No me refiero a la luminosidad en el sentido
físico o intelectual, sino en su sentido más rico y positivo: luminoso,
abierto, transparente, claro, vital, alegre. Como alguien que conoce a
Anne muy bien me dijo, Anne reflexiona con profundidad, pero nunca
resulta pesada. Anne enfoca la vida con humor y gracia, siempre con
seriedad pero nunca de forma pesada. Como la luz que ilumina una
habitación, Anne es capaz de iluminar las cosas con una claridad
maravillosa. Tal vez algunos de los aquí presentes han asistido a clase
en este edificio, quizá incluso en esta misma sala, cuando en ella
se discutían temas de gran trascendencia. Se planteaban cuestiones, se
lanzaban muchas palabras, y, posiblemente, se encontraban sentados
ahí preguntándose de qué se estaba hablando. Si eran afortunados,
muy afortunados realmente, podrían haber estado ahí cuando Anne
Carr levantaba la mano y hacía una pregunta, una pregunta elemental y
directa, tal vez incluso semejante a la que de forma amorfa se plantea-
ba en su mente aunque no tenían el coraje de hacerla, y ella hacía una
pregunta que iba derecha al núcleo del tema. Y con toda probabilidad,
esta cuestión se iluminaba de forma novedosa para ustedes.

La luminosidad de Anne no solamente se extendía a las complejas
ideas de la teología, sino también a su propia vida. No conozco a
nadie que diera tan poca importancia a cuatro operaciones en el
cerebro. Recuerdo que una vez me dijo Anne: “Bien, la denominan
cirugía electiva, pero lo cierto es que yo no la he elegido”. Pero ella
lo hizo, y nos mostró a todos cómo pueden afrontarse los desafíos de
la vida con una valentía extraordinaria y con delicadeza demasiadas
complicaciones. Su coraje también se puso de manifiesto en la carta
que firmó en The New York Times en 1984, afrontando las conse-
cuencias personales y profesionales que le produjo. Su delicadeza se
extendía a todos los que la conocíamos. En cuanto a mi persona, me
fue de gran ayuda el consejo que me dio al comenzar mi tarea
docente, al recordarme que no debía dar por supuesto que los estu-
diantes de licenciatura sabían algo de teología, pero que estaban
hambrientos de espiritualidad; me ayudó a afrontar las relaciones con
los miembros del departamento que no conocía, así como a superar
los nervios ante el nuevo campo de la teología feminista (ayudán-
dome a que dijera que la teología feminista es teología sistemática), y
también a afrontar la desilusión que me provocó el rechazo de un
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artículo que había escrito. Anne me aconsejó que cambiara la direc-
ción de la carta y el sobre y lo enviara a otra revista, en la que, como
pude comprobar, sí fue aceptado. Los consejos de Anne han sido
siempre acertados en sus objetivos, tanto por su claridad como por su
bondad y su sabiduría.

La luminosa sabiduría de Anne ha estado presente en mi vida y,
supongo que, en la de muchos de los que están presentes aquí, tanto
en las alegrías como en las penas, en las bodas y los funerales, en las
fiestas y en las clases, en la mesa donde jugamos a las cartas y en la
cama de un hospital. Con total atención, absoluta honestidad y
auténtico afecto, Anne siempre ha expresado su inquietud por nues-
tro trabajo, por nuestras familias y nuestros nuevos proyectos.

Todos los que aquí nos encontramos conocemos muy bien su obra
sobre Karl Rahner, Thomas Merton y la teología feminista. Pienso que
merece la pena que reflexionemos sobre lo que conecta a estos pen-
sadores con la persona de Anne. En el capítulo dedicado a la antro-
pología teológica de Rahner en su obra A World of Grace, Anne
escribe que “la apertura a la existencia que está siempre presente y
que nosotros siempre somos…, es lo que nos constituye como perso-
nas” (p. 22). En su obra poco conocida Contemplative Prayer, Merton
comenta cómo la gracia, la fe y la misericordia no son “posesiones
permanentes inalienables… sino que son dones que se renuevan
constantemente”, dones que un Dios amoroso nos concede. Y las
propias reflexiones de Anne sobre los dones de la teología feminista
que implican una lucha por la justicia, una valiente iconoclastia y
una nueva comprensión de la tradición, muestran cómo esta apertura
y gratuidad pueden ser una gracia transformadora para el mundo. Al
final del capítulo sobre la teología feminista cristiana en Transforming
Grace, Anne dice que el feminismo cristiano “se trasciende a sí
mismo y presiona a la tradición para que se trascienda, para llegar a
ser la esperanza, el futuro que es prometido” (p. 113).

Pienso que sabemos perfectamente bien que la luminosa apertura
de Anne a la existencia ha sido un gran don y una gracia transforma-
dora para todos nosotros, especialmente para la Escuela de Teología.
Con su ejemplo nos ha exigido que nos abramos a la existencia, que
seamos agradecidos por los pequeños y grandes dones, y que nos
situemos con valentía ante el mundo. Estas salas pueden quedarse
algo oscuras con su ausencia, pero, no obstante, sabemos que es la
luz que ella compartió con nosotros lo que podemos captar para
aportar más luz aún a nuestras vidas y nuestro trabajo. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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