C Revista internacional de Teol ogla

e ditorial v erbo divino

ONCI LI

1%

ONCI

DE LA MISION MUNDIAL
AL TESTIMONIO INTERRELIGIOSO

F. Wilfred, S. Lefebvre, N. Hintersteiner y L. Hogan (eds.)

FORO TEOLOGICO

Norbert Hintersteiner — Peter Admirand
Maureen Junker-Kenny — Andrew Pierce

339 evi




C Revista internacional de Teologfa M

NCILI

339

FEBRERO - 2011

TEMA MONOGRAFICO

DE LA MISION MUNDIAL
AL TESTIMONIO INTERRELIGIOSO

F. Wilfred, S. Lefebvre, N. Hintersteiner y L. Hogan (eds.)

FORO TEOLOGICO

Norbert Hintersteiner — Peter Admirand
Maureen Junker-Kenny — Andrew Pierce

evad

verbo divino



C Revista internacional de Teologfa M

Cinco nameros al ano, dedicados cada uno de ellos a un
tema teoldgico estudiado en forma interdisciplinar.

339

FEBRERO 2011

DE LA MISION MUNDIAL
AL TESTIMONIO INTERRELIGIOSO

340

ABRIL 2011
SER CRISTIANO

341

JUNIO 2011
TRAFICO HUMANO

342

SEPTIEMBRE 2011

SENOR Y DADOR DE VIDA:
EL ESPIRITU HOY

343

NOVIEMBRE 2011
ECONOMIA Y RELIGION



CONSEJO EDITORIAL

CONSEJO DE DIRECCION

Felix Wilfred - Presidente

Erik Borgman - Vicepresidente
Diego Irarrazaval - Vicepresidente
Susan Ross - Vicepresidenta

Madras-India
Nimega-Paises Bajos
Santiago-Chile
Chicago-EE.UU.

FUNDADORES

A.van den Boogaard
P. Brand

Y. Congar, O.P.t

H. Kiing

J.-B. Metz

K. Rahner, S.J.t

E. Schillebeeckx, O.P.

Nimega-Paises Bajos
Ankeveen-Paises Bajos
Paris-Francia
Tubinga-Alemania
Miinster-Alemania
Innsbruck-Austria
Nimega-Paises Bajos

CONSEJO EDITORIAL

Regina Ammicht-Quinn
Maria Clara Bingemer
Erik Borgman

Lisa Sowle Cabhill
Dennis Gira

Hille Haker

Diego Irarrazaval
Solange Lefebvre

Eloi Messi Metogo

Paul D. Murray

Susan Ross

Silvia Scatena

Jon Sobrino, S.J.

Luiz Carlos Susin
Andrés Torres Queiruga
Marie-Theres Wacker

Francfort-Alemania

Rio de Janeiro-Brasil
Nimega-Paises Bajos
Boston-EE.UU.

La Riche-Francia
Francfort-Alemania
Santiago-Chile
Montreal-Canada
Yaoundé-Camerin
Durham-Reino Unido
Chicago-EE.UU.

Reggio Emilia-Italia

San Salvador-El Salvador
Porto Alegre, RS-Brasil
Santiago de Compostela-Esparia
Miinster-Alemania

Elaine Wainwright  Auckland-Nueva Zelanda
Felix Wilfred ~ Madras-India
SECRETARIA GENERAL

Asian Center for Cross-Cultural Studies
40/6A, Panayur Kuppam Road
Sholinganallur Post
Panayur, Madras 600119 (India)

Tel.: +91-44 24530682 « Fax : +91-44 24530443

Correo electrénico: Concilium.madras@gmail.com
Secretaria ejecutiva: Sahaya Rani Antony
www.concilium.in



COMITE CI

Gregory Baum

José Oscar Beozzo
Wim Beuken
Leonardo Boff

John Coleman
Christian Duquoc
Virgilio Elizondo

Sean Freyne

Claude Geffré

Norbert Greinacher
Gustavo Gutiérrez
Hermann Héring
Werner G. Jeanrond
Jean-Pierre Jossua
Maureen Junker-Kenny
Francois Kabasele Lumbala
Nicholas Lash
Mary-John Mananzan
Alberto Melloni
Norbert Mette
Dietmar Mieth

Jiirgen Moltmann
Teresa Okure

Aloysius Pieris

David Power

Giuseppe Ruggieri
Paul Schotsmans
Mary Shawn Copeland
Janet Martin Soskice

ENTIFICO

Montreal-Canada

Séo Paulo-Brasil
Lovaina-Bélgica
Petrépolis-Brasil

Los Angeles-Estados Unidos
Lyon-Francia

San Antonio, Tx-EE.UU.
Dublin-Irlanda
Paris-Francia
Tubinga-Alemania
Lima-Peru
Tubinga-Alemania
Glasgow-Inglaterra
Kinshasa-Rep. Dem. Congo
Cambridge-Inglaterra
Manila-Filipinas

Reggio Emilia-Italia
Manila-Filipinas
Tubinga-Alemania
Tubinga-Alemania
Kelaniya-Sri Lanka
Washington-EE.UU.

Port Harcourt-Nigeria
Kelaniya/Colombo-Sri Lanka
Washington-EE.UU.
Catania-Italia
Lovaina-Bélgica
Boston-EE.UU.
Cambridge-Inglaterra



CONTENIDO

1. Tema monogrdfico:

DE LA MISION MUNDIAL
AL TESTIMONIO INTERRELIGIOSO

Felix Wilfred, Solange Lefebvre, Norbert Hintersteiner y

Linda Hogan (eds.): Eitorial ...........c.cccocooiviiiiiiiiaiiii, 7
1.1. Felix Wilfred: De la mision mundial
a los cristianismos globales.
Una perspectiva desde el SUT .......cccoooovviiieccciiiin, 11
1.2. Robert Schreiter: La mision cristiana
en una “nueva modernidad” y las trayectorias
de la teologia intercultural .........cc.ccoooevcciiniiien, 31
1.3. Ina Merdjanova: El cristianismo ortodoxo
en un mundo pluralista ..., 45
1.4. Ataullah Siddiqui: Testimonios isldmicos
en un mundo pluralista ............cccocevviviioicineseen, 61
1.5. Catherine Cornille: El papel del testimonio
en el didlogo interreligioso ............cccvivvniniicinioinennn, 75
1.6. Linda Hogan y John D’Arcy May: Una vision
del ecumenismo como teologia intercultural,
interreligiosd y publica ..o, 87
Concilium 1/5 5



2. Foro teoldgico

2.1. Norbert Hintersteiner: De la mision al mundo
al testimonio interreligioso. Una exploracion
en las posibilidades misionoldgicas contempordneds ....... 105

2.2. Peter Admirand: Mision en remision. La mision y
el didalogo interreligioso en una época posmoderna
Y POSCOLOMAAL ... 119
2.3. Maureen Junker-Kenny: ;Dar testimonio o traducir
reciprocamente? La religion y las exigencias de la razon ... 133
2.4. Andrew Pierce: Nuevo madster en teologia intercultural y
estudios interreligiosos en el ISE, Trinity College, Dublin .. 147

6 Concilium 1/6



EDITORIAL

1 centenario de la Conferencia Misionera Mundial de 1910
suscité una multitud de reflexiones teoldgicas sobre la
naturaleza y el caracter de la mision cristiana en la actuali-
dad. Los articulos contenidos en este volumen representan
dicha reflexion y fueron originados en una conferencia conjunta
auspiciada por Concilium y la Irish School of Ecumenics del Trinity
College de Dublin. Senalando este importante centenario, la colec-
cion se centra en el modo y en la medida en que el contexto inte-
rreligioso ha transformado la naturaleza del testimonio cristiano
en la actualidad. Por supuesto, los participantes de la conferencia
de 1910 tuvieron presente la diversidad de culturas y creencias,
del mismo modo que el desafio de dar testimonio en un contexto
interreligioso estuvo muy presente en la agenda de Edimburgo.
No obstante, un siglo de testimonio en un contexto tal ha reca-
librado la significacion de la diversidad religiosa y cultural, y ha
planteado preguntas radicalmente nuevas al cristianismo. Asi
pues, este volumen situa los desafios contemporaneos de diversi-
dad y pluralismo dentro de una valoracion del primer siglo del
movimiento ecuménico, y en particular dentro de su lucha por
respetar los perfiles distintivos de la identidad religiosa desarro-
llando relaciones de integridad, reciprocidad y cooperacion.

No hay duda de que la intensidad, la extension y el alcance del
pluralismo religioso actual significan que las Iglesias estan enfren-
tando una situacion cualitativamente diferente de aquella en la que
estaban involucradas anteriormente. Ademas, la realidad aparente-
mente contradictoria de la creciente religiosidad junto a una cre-

Concilium 1/7 7



F. WILFRED, S. LEFEBVRE, N. HINTERSTEINER Y L. HOGAN

ciente secularidad plantea a las Iglesias una cantidad de cuestiona-
mientos que no son faciles de entender. Como sugiere Charles Taylor,
habitamos en un contexto que contiene diferentes medios con visio-
nes radicalmente distintas del mundo que existen en paralelo unas de
otras. Pluralismo, religiosidad y secularismo definen simultanea-
mente la forma del contexto dentro del cual los cristianos articulan su
testimonio del evangelio. El presente volumen procura responder a
ese contexto mediante la rearticulacion del proyecto ecuménico vy, al
hacerlo, sugiere una transicion del lenguaje de la mision mundial a
un vocabulario emergente de testimonio interreligioso.

La coleccion se inicia con una serie de ensayos que explora la sig-
nificacion teologica del paso de “mision universal” a “cristianismo
universal”. Destacando la naturaleza formativa de este cambio, Felix
Wilfred considera como la forma y el caracter del testimonio cris-
tiano se han visto radicalmente transformados en y a través de la
inculturacion del cristianismo en el Sur global. Las implicaciones
teologicas de tal transicion, en especial para el modo en que se con-
ceptualiza la misionologia, es el tema en que se centra el ensayo de
Robert Schreiter. Schreiter se ocupa especificamente del modo en
que el cambio de misionologia a teologia intercultural se ha visto
cuestionado él mismo por la manera en que esta siendo repensado el
proyecto de modernidad. Al igual que Wilfred, Schreiter se ocupa de
los multiples caminos en los que la globalizacion sigue modificando
nuestro discurso sobre la naturaleza de la pertenencia religiosa y
sobre las posibilidades de comunicacién intercultural y transcultural.

Todas las religiones se enfrentan hoy en dia a la pregunta del modo
en que pueden establecer su presencia testimonial en el ambito
publico y, en particular, del modo en que pueden establecer el signifi-
cado ético y politico de su fe sin imponer esa fe a otros. Un segundo
conjunto de articulos de este volumen explora las implicaciones del
pluralismo religioso tal como se lo vive en diferentes contextos cultu-
rales. Ina Merdjanova y Ataullah Siddiqui contextualizan los temas en
relacion con el cristianismo ortodoxo de Oriente y el islam respectiva-
mente. Cada autor considera el modo en que la textura de las identi-
dades confesionales esta siendo cuestionada, desarrollada y transfor-
mada por el encuentro con los otros, y trata acerca del modo en que el
ambito publico se ve mejorado por tales encuentros interreligiosos.

8 Concilium 1/8



EDITORIAL

La intensificacion de la experiencia del pluralismo religioso com-
binada con las implicaciones politicas de ese pluralismo ha signifi-
cado que la dinamica del testimonio a través de diferentes culturas y
creencias se ha hecho mas complejo. Esta claro que los éxitos y fra-
casos de un siglo de actividad ecuménica intracristiana pueden ofre-
cer sugerencias importantes para las comunidades de fe en su
encuentro con la diversidad cultural, ética y religiosa presente en las
sociedades contemporaneas. Ademds, la actual ampliacion del con-
texto dentro del cual las comunidades basadas en la fe se encuentran
con diversidad puede tener consecuencias importantes para el modo
en que puedan concebirse y perseguirse los proyectos ecuménicos
“clasicos” y sus objetivos. La nueva frontera del testimonio cristiano
se ha convertido ahora irrevocablemente en el encuentro del cristia-
nismo con otras tradiciones religiosas en un contexto explicitamente
interreligioso. Precisamente el significado que tiene esto para el testi-
monio cristiano es explorado por Catherine Cornille en su pregunta
acerca del papel del testimonio en el didlogo interreligioso, mientras
que Linda Hogan y John May extienden el tratamiento considerando
el modo en que la Ecuménica como disciplina puede verse de una
manera nueva como Teologia intercultural, interreligiosa y publica.

Apartandose de la practica usual, los ensayos contenidos en el
Foro teoldgico desarrollan también el tema del testimonio interreli-
gioso. Partiendo de los documentos de la conferencia, académicos
del Trinity College de Dublin retoman diferentes aspectos del tema.
“De la mision al mundo al testimonio interreligioso”, de Norbert
Hintersteiner, argumenta que, hasta que se haya sentido plenamente
la influencia teologica de los nuevos cristianismos del Sur, seguira
siendo dificil realizar las posibilidades de una teologia genuinamente
intercultural e interreligiosa, mientras que “Mision en remision”, de
Peter Admirand, desarrolla el tema de Schreiter a través de su consi-
deracion acerca del modo en que el temperamento posmoderno y
poscolonial transforma la naturaleza tanto de la mision como del
dialogo interreligioso. Maureen Junker-Kenny trata acerca de la
naturaleza del espacio publico dentro del cual se da el testimonio
religioso y argumenta a favor de un enfoque en que la teologia
publica justifique y traduzca su mensaje dentro de un contexto que
es mas hospitalario que hostil a la religion. Andrew Pierce completa
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ese foro centrandose en la educacion teoldgica. Pierce considera el
modo en que estos temas han sido tratados en las recientes delibera-
ciones de la Irish School of Ecumenics en su labor de reimaginar y
articular de forma nueva el campo del ecumenismo.

El caracter complejo y ambicioso de la tarea del testimonio inte-
rreligioso en la actualidad estd apenas comenzando a hacerse visible.
Las dimensiones teoldgicas, eclesiologicas, politicas y educacionales
de este proyecto son vastas y tienen que ser todavia plenamente
exploradas. Es de esperar que los ensayos de este volumen, junto
con las conversaciones que ellos susciten, ofrezcan un recurso para
aquellos que se comprometan a encontrar nuevos caminos de estar
presentes en nuestras respectivas tradiciones y de asegurar que las
religiones se pongan a la altura de sus responsabilidades con la
oikouméne, es decir, con el mundo habitado en su conjunto.

Los editores desean expresar su sincero agradecimiento al Irish
Research Council for Humanities and Social Sciences, por el apoyo
prestado al proyecto de investigacion del que formo parte la con-
ferencia conjunta de Concilium y la Irish School of Ecumenics.
Asimismo dan las gracias al Instituto de Misionologia de Missio,
Aquisgran, y a Adveniat, Essen, por su gran interés y su aportacion
econodmica para el simposio.

E Wilfred, S. Lefevbre *, N. Hintersteiner y L. Hogan

(Traducido del inglés por Roberto H. Bernet)

* [Ver las notas biograficas del resto de los editores en los correspondientes
articulos.] SOLANGE LEFEBVRE es profesora de Teologia y de Ciencias de la Reli-
gion en la Universidad de Montreal, Canada, donde es titular de la catedra de
Religion, Cultura y Sociedad. Ha editado algunos libros sobre las diferentes eda-
des y generaciones (Fides, Paulist 1992-1995; Presses de I'Université de Mon-
tréal, 2005), un libro sobre las generaciones jovenes y la espiritualidad (Cultures
et spiritualités des jeunes, Bellarmin 2008). Ha publicado asimismo numerosos
libros y articulos sobre el tema de la secularidad y la religion en la esfera publica:
La religion dans la sphere publique, Presses de I'Université de Montréal, 2005; Le
Patrimoine religieux du Québec, Presses de I'Université Laval, 2009.

Direccion: Faculté de Théologie et de Science des Religions, Université de
Montréal, C.P. 6128 Succursale centre-ville, Montréal, Québec, Canada H3C
3J7. Correo electrénico: solange lefebvre@umontreal.ca
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Felix Wilfred *

DE LA MISION MUNDIAL
A LOS CRISTIANISMOS GLOBALES
Una perspectiva desde el Sur

ien afios después de la Conferencia Misionera de Edimburgo
nos encontramos frente a una demografia cristiana diferente.
Philip Jenkins y otros estudiosos han mostrado, con ayuda
de estadisticas, como el centro de gravedad del cristianismo
se ha desplazado hacia el Sur'. En su abrumadora mayoria —que esta

* El doctor FELIX WILFRED es fundador y director del Asian Centre for Cross-
Cultural Studies. Es miembro del Statutory Ethical Committee del Indian Insti-
tute of Technology (I1T), de Chennai. Anteriormente fue profesor y presidente de
la Facultad de Humanidades y presidente de la Facultad de Filosofia y de Pen-
samiento Religioso, de la Universidad de Madras. Fue también profesor y jefe del
Departamento de Estudios Cristianos de la misma universidad. El doctor Wilfred
es el presidente de la revista International Theological Review, Concilium. Fue
miembro de la Comision Teologica Internacional del Vaticano. Fue profesor invi-
tado en varias universidades, entre ellas la Universidad de Francfort del Meno, la
Universidad de Nimega, el Boston College, la Universidad Ateneo de Manila y
la Universidad Fudan, de China. Sus escritos han sido traducidos al francés, ale-
man, italiano, espanol, portugués y chino. En 2008 se edit6 un volumen miscela-
neo en su honor con 47 articulos de estudiosos de veinte paises. Recientemente,
el gobierno de la India lo nombr¢ titular de su catedra “Indian Religion and
South Asian Diaspora” en la Universidad de Dublin, Irlanda.

Direccion: Asian Center for Cross-Cultural Studies, 40/6A, Panayur Kup-
pam Road, Sholinganallur Post, Panayur, Madras 600119 (India). Correo elec-
tronico: felixwilfred@gmail.com. Internet: www.concilium.in

! Cf. Philip Jenkins, The Next Christendom — The Coming of Global Christia-
nity, Oxford University Press, Nueva York 2002; Todd M. Johnson y Kenneth
R. Ross (eds.), Atlas of Global Christianity 1910-2010, Edinburgh University
Press, Edimburgo 2009.
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en el Sur— los cristianos se cuentan también entre los mas pobres del
mundo. Dado que los habitantes del Sur tienen una poblacién joven,
el cristianismo se esta convirtiendo en una religion de jovenes —una
imagen diferente de la que sugieren los encanecidos ciudadanos
mayores sentados el domingo en las celebraciones cristianas en la
mayoria de las ciudades europeas—. Asi pues, se esta dando un cam-
bio en la imagen del cristianismo: de una religién de ricos coloniza-
dores de Occidente a una religion de los pueblos colonizados y de
grupos que se encuentran entre los marginados del mundo.

Este articulo tiene por intencion dibujar un mapa del cristia-
nismo del Sur en su significado global y de relacionarlo con la situa-
cion religiosa que se da en el Norte —especialmente en Europa— con
vistas a un posible didlogo. Desde el momento en que la situacion
en Norteamérica resulta un caso tnico, no le daremos tratamiento.
Nuestra comprension del Norte se relacionara en la practica con la
situacion de Europa. Debo agregar que no estamos haciendo aqui
esfuerzo alguno por hacer una presentacion romantica del cristia-
nismo del Sur, que tiene sus propios y serios problemas. En no
pocos lugares, el cristianismo en el Sur es simplemente una réplica
del cristianismo occidental. Soy muy consciente de ello. Ademas,
en el Sur existe una fuerte presencia de fundamentalismo religioso,
de pobreza deshumanizante de las masas, de degradacién medio-
ambiental y de otros conlflictos, todos los cuales merecen trata-
miento. Esta contribuciéon no entra en su consideracion.

Algunos rasgos del cristianismo del Sur

Tres importantes movimientos caracterizan los cristianismos del
Sur, a saber, el movimiento de liberacion, el movimiento pentecostal y el
movimiento interreligioso. La inculturacion fue un intento de hacer
significativo el cristianismo en el Sur en la época poscolonial. Tal
intento esta lejos de ser adecuado, y la situacion del cristianismo en
el Sur ha superado proyectos limitados como la inculturacion. Esta
se ha convertido en un emprendimiento obsoleto. Estamos frente a
un nuevo paisaje del cristianismo en el Sur, marcado por los tres
movimientos mencionados.

12 Concilium 1/12
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Hoy en dia existe una gran diferencia entre el modo en que el Sur
ve las religiones y el modo en que las ve el Norte, y hay diferencias
en las prioridades asociadas con la religion y con la experiencia reli-
giosa. Esto ha tenido consecuencias también en el enfoque del cris-
tianismo. En primer término hay un paso de una identidad confe-
sional del cristianismo, con su intelectualizacion, a un enfoque mas
fuertemente experiencial y a una urgencia por transformar el cristia-
nismo en una praxis —una praxis del reino de Dios—. En esto se da
también un punto de convergencia de los tres movimientos men-
cionados: el movimiento de liberacion, el movimiento pentecostal y
el movimiento para el encuentro entre las religiones.

El cristianismo del Sur se caracteriza por su pluralismo y diversi-
dad. Aqui es preciso mencionar la capacidad del cristianismo del
Sur para negociar fronteras —entre lo autéctono y lo global, entre la
fe cristiana y otras experiencias religiosas, entre teoria y praxis,
entre intelecto y emocion, entre mente y cuerpo, entre lo humano y
la naturaleza—. A ello hay que agregar también la apertura que da al
camino espiritual individual, aunque practique la fe en el espiritu
de la comunion y de la solidaridad.

Pero otra caracteristica del cristianismo del Sur es su vitalidad.
Esto debe atribuirse al caracter de movimiento que ha adquirido.
Hay en él un esfuerzo por desprenderse de metanarrativas —para
usar una expresion posmoderna— y centrarse en fragmentos: en
lugar de en lo perenne, el foco se sitia en lo efimero, en lo transito-
rio y en el aqui y ahora. Los tres movimientos podrian ser caracteri-
zados por tres términos clave: praxis, experiencia y encuentro. Ellos
expresan juntos como es el cristianismo en el Sur —un movimiento—y
ofrecen una guia para su interpretacion.

En muchas formas del cristianismo en el Sur existe un sentido
muy agudo de la presencia del mal y del sufrimiento. Pobres como
son, los creyentes del Sur estan intentando enfrentar ese misterio,
y es esto lo que lleva a los pentecostales a repetir en la actualidad
las experiencias del mundo del Nuevo Testamento, donde encon-
tramos la lucha contra poderes y principados, contra la enferme-
dad de la mente y del cuerpo. También esta la lucha por enfrentar
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las estructuras de pecado y opresion, y un esfuerzo por exponer el
pecado de injusticia y de violencia que tanto sufrimiento causa a
los pobres. Junto con la experiencia del mal y del sufrimiento,
vemos también como los creyentes del Sur trasuntan esperanza y
capacidad de resistencia en medio de las muchas dificultades que
enfrentan.

Algunas caracteristicas del cristianismo del Norte

En lo tocante a Europa, tenemos que tener en cuenta no solo el
debilitamiento del cristianismo por varias razones histéricas, socia-
les y culturales, sino también el desmoronamiento, una tras otra,
de muchas certezas conectadas con la Ilustracion, tratese de la fe
en el primado de la racionalidad, del progreso lineal, de la com-
prension de la historia, la religion, etc. El cristianismo del Sur es
un fenomeno religioso que ha cuestionado el esquema de la Tlus-
tracion asi como las explicaciones secularistas. La tendencia euro-
pea a ver a otras sociedades y naciones segin lo que ha sucedido
en la misma Europa ha sido cuestionada. Desde el Sur, la situacion
de Europa se ve cada vez mas como una excepciéon, mas que como
la norma.

En la misma Europa, y en contra de las predicciones, hay nuevas
formas y expresiones de la religion que justifican hablar del “regreso
de la religion”. Pero, en realidad, hay una nueva busqueda de expe-
riencia religiosa que brota de un sentido de autenticidad que se
niega a cumplir con lo predeterminado y lo dado?. El regreso a la
religion va acompanado de una reivindicacion de los sentidos y del
cuerpo como parte integrante de la existencia espiritual. En contra
de toda objetivacion del cuerpo o de una dicotomia respecto de él,
como es usual en la religion convencional, lo que observamos

2 Cf. Charles Taylor, A Secular Age, The Belknap Press of Harvard University
Press, Cambridge, MA, 2007; véase también Bertelsman Stiftung (ed.), What
the World Believes. Analyses and Commentary on the Religion Monitor 2008, Verlag
Bertelsman Stiftung, Giitersloh 2008.
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—tanto en el Norte como en el Sur— es que el cuerpo se esta convir-
tiendo cada vez mas en un sitio de experiencia espiritual.

Si la secularizacion en Europa occidental intenté despojar la reli-
gion de toda influencia publica, el socialismo totalitario en Europa
Central y del Este, con su actitud ambivalente hacia la modernidad,
intento eliminarlo o domesticarlo y ponerlo al servicio de los objeti-
vos del partido o del Estado. La eliminacion de Dios y de la trascen-
dencia a través del adoctrinamiento sistematico tiene un impacto
tan profundo en la psique y en la vida del pueblo en esa parte de
Europa, que sus efectos siguen teniendo influencia incluso después
del colapso del sistema socialista en 1989. Tan fuerte fue la seculari-
zacion socialista que la nueva atmosfera de libertad religiosa no
hizo que, en paises como Checoslovaquia y Hungria, la gente acu-
diera a las iglesias.

En el curso de la historia, el cristianismo ha contribuido a mode-
lar la identidad nacional de muchos pueblos de Europa. Obvia-
mente, las identidades religiosas tradicionales solo retienen hoy en
dia un valor simbolico, y los Estados reconocen la cohesion social
que las Iglesias son capaces de suscitar sobre la base de la memoria
histérica y de la herencia que representan. Lo que tenemos en
Europa es un gran numero de personas “no eclesializadas” que no
carecen de fe ni de busquedas y aspiraciones religiosas. Hay una
busqueda de lo espiritual fuera de las instituciones y de los limites
tradicionales; también existe una busqueda de la transformacion
personal y de una nueva identidad espiritual. Se trata del resultado
del “giro subjetivo” de la cultura moderna y del proceso de indivi-
duacion.

Hay una manifestacion simbolica del cristianismo en la cons-
ciencia de la gente y en la esfera ptiblica. Se manifiesta en ocasion
de ciertos eventos y, especialmente, en momentos de crisis. Esto
pertenece a la herencia historica de Europa. Incluso a pesar de
que muchos europeos no practican la fe cristiana y no les gustaria
que se los asocie a ella, afirmando una postura secular, en reali-
dad, no tendrian nada en contra de que esa fe fuese practicada por
una minoria que, de ese modo, diera continuidad a una cierta
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herencia del pasado que todos comparten. En tal sentido, el cris-
tianismo se torna en una “religion vicaria”, para utilizar la expre-
sion de Grace Davie’.

Por ultimo, podriamos distinguir también una corriente herme-
néutica en el cristianismo europeo. Se trata de un esfuerzo por rein-
terpretar el cristianismo impugnando su secular asociacion con la
metafisica. Es un regreso a un cristianismo diferente a través del
“pensiero debole” y un distanciamiento del cristianismo asociado a la
metafisica. La disolucion de la metafisica abre paso a un cristia-
nismo diferente —mds dinamico, abierto y flexible— dentro de
Europa. A partir de aqui podria sefialarse que los tres movimientos
del cristianismo del Sur —el liberador, el pentecostal y el interreli-
gioso— convergen en la impugnacién de un cristianismo vinculado a
la metafisica de la presencia y al fundacionalismo, y que, en su
cardcter y orientacion, podrian ser caracterizados como “posmetafi-
sicos”.

En lo tocante a Europa del Este, una vez que la euforia por la
caida del comunismo se disipo, las Iglesias tuvieron que enfren-
tarse con una nueva situacion para la que estaban mal preparadas,
también en lo teologico. Las Iglesias en Europa Central y del Este
estan enfrentando hoy muchos temas sociales como xenofobia,
temas de minorias, violencia, pérdida de objetivos en la vida, etc.
Esta por verse como van a responder las Iglesias a esos temas y a la
busqueda de sentido y seguridad del pueblo en el marco de un
vacio ideolégico. Tampoco queda claro qué papel van a desempe-
fiar en la situacion social, cultural y politica poscomunista de la
region*.

La respuesta a las diferentes condiciones que se dan en Europa
no es un regreso a la cristiandad ni tampoco reevangelizacion

* Grace Davie, Sociology of Religion, Sage Publications, Londres 2001, p. 127.
Véase también idem, Furope: The Exceptional Case — Parameters of Faith in the
Modern World, Darton, Longman & Todd, Londres 2002.

* Cf. Bruce R. Bergman y Brian Porter-Szcs, Christianity and Modernity in
Eastern Europe, Central European University Press, Budapest 2010.
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alguna’; tampoco lo es una relegacion de la religion a la esfera pri-
vada bajo la inspiracion del secularismo. Ninguna de estas alternati-
vas es acorde a la situacion actual de Europa, ni menos atn suscita
esperanza alguna para el futuro. A mi me parece muy importante en
esta coyuntura un dialogo entre los cristianismos del Sur y del
Norte. La interaccion entre el cristianismo europeo y las tres
corrientes mas importantes del cristianismo en el Sur representaria
una trayectoria futura muy creativa y renovadora. Juntos contribui-
ran al surgimiento de cristianismos globales.

Movimiento de liberacion y pentecostalismo del Sur

La teologia de la liberacion ha sido uno de los desarrollos mas signi-
ficativos de la historia del siglo xx. Es a menudo una voz en el desierto,
pero, a pesar de ello, es crucial para llevarnos de regreso al corazon del
evangelio y de su espiritu. En el continente asiatico el cristianismo
pudo proyectar una imagen creible después de la desastrosa experien-
cia del colonialismo gracias al movimiento de liberacion cristiana y a
su impacto en las sociedades asiaticas del presente. La teologia de la
liberacion se conecta con los fermentos y movimientos liberadores en
otras tradiciones religiosas.

Hay muchos aspectos en comun entre los movimientos de libera-
cion y el pentecostalismo. Ambos tienen el mismo circulo de adheren-
tes: los pobres y marginados. Ambos confian en grupos de base, sean
comunidades cristianas de base o grupos mas pequerios, o bien Igle-
sias independientes. Ademas, en ambos movimientos encontramos a
mujeres activamente comprometidas. Ni uno ni otro estan a favor del
statu quo. Ambos estan a favor del cambio y de la transformacion.
Dados estos elementos en comun, tenemos que evitar la caricaturiza-
cion simplista de que la teologia de la liberacion significa opcion por
los pobres mientras que el pentecostalismo es la opcion de los pobres.

> Mucho de esto se encuentra en los documentos de los sinodos romanos
para Europa (1999 y 2003). Véase la Exhortacion Apostolica Postsinodal del
papa Juan Pablo II Ecclesia in Europa.
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Hay algunos aspectos de la liberacion que son puestos de relieve
por el pentecostalismo®. Ante todo, este movimiento nos recuerda
la importancia de la propia transformacion, de la conversion a Dios y
de la accion de Dios aqui y ahora. Hay también una experiencia de
liberacion aqui y ahora. A pesar de que el horizonte de todos nues-
tros afanes es la justicia tltima del reino de Dios, la justicia y la
liberacion vienen a menudo en la vida real en dosis pequenas: de
menos justicia a mas justicia; de menos liberacion a mas libera-
cion. Algo de esta inmediatez de la liberacion puede experimen-
tarse en el movimiento pentecostal. Por ejemplo, para muchas
mujeres pobres, la abolicion del patriarcado puede ser un suenio
distante de liberacion. La liberacion comienza para ellas cuando
sus esposos dejan la adiccion al alcohol y a las drogas, abandonan
la violencia doméstica y dejan de visitar a otras mujeres y de man-
tener varios hogares. Para las minorias étnicas y los que sufren dis-
criminacion como “intocables”, la liberacién comienza cuando no
se los excluye, sino que se los incluye en la comunidad y se les da
un sentido de pertenencia. Estos grupos experimentan algunas
dimensiones de su liberacion en los movimientos pentecostales.
David Barret refiere “que la mitad de los pentecostales, aproxima-
damente doscientos millones de personas, viven en chabolas, en la
profundidad de la pobreza”’. La afluencia de los pobres a las Igle-
sias independientes del pentecostalismo nos recuerda las palabras

° Esto se trasluce en algunas de las importantes publicaciones recientes sobre
el pentecostalismo. Cf. Donald E. Miller y Tetsunao Yamamori, Global Pentecos-
talism — The New Face of Christian Social Engagement, University of California
Press, Los Angeles 2007; Richard Shaull y Waldo Cesar, Pentecostalism and the
Future of the Christian Churches, William B. Eerdmans Publishing Company,
Grand Rapids 2000; Donald M. Lewis (ed.), Christianity Reborn — The Global
Expansion of Evangelicalism in the Twentieth Century, Wm. B. Eerdmans Publi-
shing Co., Grand Rapids 2004; Allan Anderson, An Introduction to Pentecosta-
lism, Cambridge University Press, Nueva York 2004; Mary Farrell Bednarowski
(ed.), A People’s History of Christianity — Twentieth-Century Global Christianity,
Fortress Press, Minneapolis 2008; Luis N. Rivera-Pagan, “Pentecostal Transfor-
mation in Latin America”, en Mary Farrell Bednarowski (ed.), op. cit., 190-210.

7 Citado en Richard Schaull y Waldo Cesar, 6p. cit., p. 127.
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de la Escritura: “Dios ha escogido lo que el mundo considera necio
para confundir a los sabios; ha elegido lo que el mundo considera
débil para confundir a los fuertes; ha escogido lo vil, lo desprecia-
ble, lo que no es nada a los ojos del mundo para anular a quienes
creen que son algo” (1 Cor 1,26-28).

;Es fundamentalista el pentecostalismo? Aun cuando ciertas
ramas del pentecostalismo caen en posiciones extremas, el movi-
miento en su conjunto no puede ser caracterizado como fundamen-
talista. La mayoria de las formas de pentecostalismo no tienen las
caracteristicas asociadas al fundamentalismo®. Mientras que los fun-
damentalistas estan centrados en el pasado, los pentecostales tienen
una orientacion de futuro y poseen la experiencia de una intensa pre-
sencia del Espiritu divino aqui y ahora. Es mas apropiado caracteri-
zar los movimientos pentecostales como movimientos de renovacion.
En cuanto tales, intentan recuperar el espiritu de los origenes cris-
tianos y no absolutizar el pasado, como es el caso con los funda-
mentalistas’. Ademas, los movimientos pentecostales son flexibles y
no son una fuerza reaccionaria antimodernista, a diferencia de los
movimientos fundamentalistas.

Por supuesto, hay diferencias entre los movimientos de libera-
cion y los pentecostales. No obstante, no hay razones para polari-
zarlos. Es importante senalar que hay variedades de pentecosta-
lismo, del mismo modo como hay diferentes corrientes en el
catolicismo o en el protestantismo. Soy consciente de que algunos
de los grupos pentecostales promueven el llamado “evangelio de la
prosperidad” y apoyan a los poderes establecidos a cambio de su
libertad para predicar y otras ventajas. Esto puede ofrecer una ima-
gen del movimiento como de derechas, o, por lo menos, de ser apo-
litico. No es necesario ser pentecostal para ser politicamente de
derechas. jFranco y Salazar no eran pentecostales! No solo los evan-

® Esta es una de las importantes conclusiones del Chicago University Re-
search on Fundamentalism. Véase Grace Davie, Europe: The Exceptional Case,
oOp. cit., pp. 66-67. Véase asimismo Donald E. Miller, 6p. cit., pp. 216ss; Har-
vey Cox, Fire from Heaven, Da Capo Press, Cambridge, MA, 2001, p. 15.

° Cf. Miller, Global Pentecostalism, ibid.
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gélicos, sino también muchas Iglesias tradicionales apoyan del
mismo modo la filosofia liberal de la acumulacion de riqueza.

Teologos como Harvey Cox, Richard Shaull, Allan Anderson, y
sociologos como Paul Freston, S. Coleman, David Martin, Waldo
Cesar y otros ven en el movimiento pentecostal un gran potencial
para la transformacion social, politica y cultural . Tenemos el ejem-
plo histérico de los Cuaqueros de Inglaterra, cuyas practicas pare-
cen haber sido semejantes a las de los pentecostales, pero que, con
el correr del tiempo, evolucionaron hasta transformarse en una
fuerza social que condenaba la violencia, el sistema de la trata de
esclavos, etc.

El movimiento hacia el encuentro de las religiones

El encuentro de las religiones es el tercer movimiento importante
que caracteriza los cristianismos del Sur, especialmente de Asia'.
Existen varias dimensiones en este encuentro. En primer lugar, hay
un intento de experimentar la fe cristiana y el mensaje del evangelio
a través de comprensiones espirituales provenientes de otras tradi-
ciones religiosas; leer las Escrituras cristianas, entenderlas e inter-
pretarlas a través de las Escrituras de otros credos; adoptar practicas
espirituales que ayuden a experimentar y a vivir la fe en profundi-

1 Cf. S. Coleman, The Globalization of Charismatic Christianity: Spreading the
Gospel of Prosperity, Cambridge University Press, Cambridge 2001; Paul Fres-
ton, Evangelicals and Politics in Asia, Africa and Latin America, Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge 2001; David Martin, Tongues of Fire: the Explosion of
Protestantism in Latin America, Blackwell, Oxford 1990; id., Pentecostalism: the
World their Parish, Blackwell, Oxford 2001.

! Pink Dandelion, The Quakers — A Very Short Introduction, Oxford Univer-
sity Press, Nueva York, 2008.

12 Cf. “Theses on Interreligious Dialogue: An Essay in Pastoral Theological
Reflection” by The Theological Advisory Commission (TAC) of the Federation
of Asian Bishops’ Conferences. Para el texto cf. Vimal Tirimanna, Sprouts of
Theology from the Asian Soil — Collection of TAC and OTC Documents (1987-2007,
Claretian Publications, Bangalore 2007, pp. 1-18.
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dad. En segundo lugar, hay un intento de forjar relaciones con pue-
blos de otras creencias en la vida de cada dia a través de la amistad,
la participacion y el mutuo dar y recibir, yendo mas alla de los
temas doctrinales y de fe; de desarrollar, sobre la base de estas expe-
riencias, una teologia de las religiones que reconozca el lugar de
otras religiones en la economia divina; de tomar en serio la religiosi-
dad de los pobres y marginados y de incorporarla en una teologia
de la religion que posea fuerza liberadora.

Es posible que lo que brevemente he intentado describir no tenga
cabida dentro del paradigma de exclusivismo, inclusivismo y plura-
lismo, clasificacion occidental estandar que se ha hecho comun en
las teologias de la religion. Tal clasificacion es formal y carece de
gran contenido experiencial. El aspecto mas creativo y experiencial
del encuentro queda fuera de consideracion en un esquema seme-
jante, y lo mismo sucede con la dimension liberadora de las religio-
nes de los pobres. El cristianismo del Sur esta pujando por una res-
puesta teologica mas satisfactoria a la diversidad religiosa. Donde se
tiene la comprension de que esas tradiciones religiosas poseen valor
en si mismas y tienen un papel en la salvacion, y de que son vehicu-
los de la revelacion divina, se las trata no como cuerpos extrafios o
como rivales. Por ahora hay muchas lineas del pentecostalismo que
no estan abiertas a la dinamica de un verdadero encuentro entre
religiones por su apego a la particularidad de sus convicciones espi-
rituales. Pero el contexto multirreligioso del Sur puede desafiarlas a
una apertura en este sentido.

Para Europa, ver otras religiones como una amenaza o como un
cuerpo extrano seria repetir la desastrosa historia pasada de la que la
teologia también es responsable. Antes bien, la presencia de otras reli-
giones puede verse como un enriquecimiento del paisaje religioso
europeo. La cuestion ha sido bien formulada por Thomas Bremer:

¢Qué significa para la salvacion que el islam, varias religiones asia-
ticas, el judaismo y muchas otras manifestaciones de religiones en
Europa no solo estén representadas por fieles individuales sino
que puedan establecer su presencia e incluso conquistar seguido-
res en una poblacion que era originalmente cristiana o no tenia
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creencias religiosas? ;Qué caminos hay para que las Iglesias cris-
tianas se enfrenten teoldgicamente con este desafio?"

Esta desafiante situacion de pueblos de otras creencias a través de
una presencia establecida es una cuestion de la vida cotidiana'*. La res-
puesta que el cristianismo europeo dé hoy a ese desafio influira tam-
bién en su actitud hacia ellos, viéndolos como pares en la salvacion
de Dios o, por el contrario, como extranos a los que hay que tolerar".

Encuentro del Sur y Europa

:De qué formas y en qué areas pueden los cristianismos del Sur
servir como estimulo para un redescubrimiento de nuevas formas
de cristianismo, de espiritualidad, que vayan mas alla de las con-
vencionales?

La dimension experiencial de la fe cristiana que forma parte de
las muchas formas de cristianismo en el Sur tiene también su atrac-
tivo en Europa. Por ejemplo, en Gran Bretafia y en muchas otras
partes de Europa, donde la dimension experiencial y los factores del
“sentirse bien” procuran introducirse en la experiencia del culto, la
fe cristiana ha hallado una mayor resonancia. Pero los cristianismos
del Sur implican mas que eso.

Ante todo, los cristianismos del Sur representan nuevos paradig-
mas de fe. Su enfoque no se centra en la doctrina y en los credos sino
en la praxis, en vivir a partir del evangelio y en dar testimonio. El
nuevo paradigma de fe puede no estar articulado, pero esta presente

"> Thomas Bremer, “El cristianismo en una Europa multirreligiosa”, en Con-
cilium 305 (2004) 119-128.

* A este respecto parece ser un paso correcto de parte del Ministro de Inves-
tigacion de Alemania la creacion de tres nuevos centros de Teologia islamica en
tres universidades (Tubinga, Munster y Osnabriick) junto a departamentos de
Teologia catélica o protestante. Véase Christian Walter, “Die Zahmung der
Religion”, en Frankfurter Allgemeine Zeitung, 2 de diciembre de 2010, p. 8.

> Cf. Georges de Schreijver, Recent Theological Debates in Europe. Their
Impact on Interreligious Dialogue, Dharmaram Publications, Bangalore 2004.
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e implicito en las tres corrientes: en el movimiento de liberacion, en
el movimiento pentecostal y en el movimiento del encuentro reli-
gioso. Sin embargo, el acento en las tres corrientes recae en lo que
Dios sigue realizando hoy en dia entre los pobres y los extranjeros. La
preocupacion no es tanto la tradicion, que queda relativizada frente a
la obra de Dios y al Espiritu de Dios. Otra nota de los cristianismos
del Sur es la comprension de la experiencia religiosa y de la espiritua-
lidad como una busqueda continua. Esto se manifiesta necesariamente
en la relacion del cristianismo con otras tradiciones religiosas, con
sus simbolos, con su experiencia mistica, etc.'® Es preciso hacer refe-
rencia también al espiritu de solidaridad, de union y de hermandad
que caracteriza la vida de los fieles en los cristianismos del Sur.

:Como y bajo qué condiciones sera capaz Europa de entender los
cristianismos del Sur? Para poder llegar a comprender la vida y las
practicas de los cristianismos del Sur, en especial en su relacion con
otras tradiciones religiosas, es necesario superar, al igual que la
metafisica de la presencia, también toda la idea del evolucionismo
espiritual. Poniendo a Hegel cabeza abajo podemos decir que el
cristianismo no es la culminacion del proceso de llegar al Absoluto,
proceso en el cual se superan otras formas (concepcion hegeliana de
Uberwindung). Antes bien, se trata de un movimiento descendente
de lo divino que se vacia de lo divino mismo", y la aproximacion a
este misterio no pasa por la superacion de otras experiencias reli-
giosas. Esto tiene toda una cantidad de consecuencias para la teolo-
gia de las religiones y cambiaria los mismos términos y marcos en
los que se da la discusion, como “absoluto”, “tnico”, “irrevocable”,

' Cf. Diana L. Eck, Encountering God. A Spiritual Journey from Bozeman to
Banaras, Beacon Press, Boston 2003; Francis X. Clooney, Hindu God, Christian
God, Oxford University Press, Oxford-Nueva York 2001; James L. Fredericks,
Buddhists and Christians. Through Comparative Theology to Solidarity, Orbis
Books, Nueva York 2004; S. Wesley Ariarajah, Not Without My Neighbour: Issues
in Interfaith Relations, WCC Publications, Ginebra 2003.

17 Cf. Gianni Vattimo, Después de la cristiandad: por un cristianismo no reli-
gioso, tr. Carmen Revilla Guzman, Paidos Ibérica, Barcelona 2010 (orig. 2002);
véase también Gianni Vattimo y René Girard, Christianity, Truth, and Weakening
Faith — A Dialogue, Columbia University Press, Nueva York 2006.
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etc., que han caracterizado el lenguaje teologico cristiano tradicio-
nal de Occidente'®. Un enfoque abierto de este tipo, tal como sub-
yace a los esfuerzos en Asia por el encuentro con otras tradiciones
religiosas, podria tener un gran impacto teoldgico en la tradicional
teologia europea de las religiones y habilitar nuevas vias para enta-
blar relacion con otras tradiciones religiosas.

Haciendo una retrospectiva histérica, el poder eclesiastico y el
civil han cooperado en destruir la convivencia que caracterizaba la
vida diaria de reciprocidad y relacion entre cristianos, musulmanes
y judios, por ejemplo en el sur de Espafia y en Sicilia. La mejor
manera de ver la situacion actual es como una nueva oportunidad
para desandar la historia pasada'® de una forma que corresponde a
una reinterpretacion de la identidad cristiana, una identidad en
relacion con otras mas que en oposicion a ellas. Esto desafia a los
secularistas a ser tan tolerantes con el pluralismo religioso como
esperan que lo sean las religiones.

Es aqui donde considero que la experiencia de los cristianismos
del Sur podria contribuir a una comprension teologica nueva de
otras religiones asi como a una comprension secular de la toleran-
cia. Pues hay otras fuentes de tolerancia que la Ilustracion europea.
Es preciso que busquemos raices globales de tolerancia®. La tradi-
cién europea de tolerancia que dimana de la tradicion racionalista
de la Tlustracion necesita ser enriquecida por una comprension de
tolerancia que derive del entendimiento experiencial de vivir en
comun con pueblos de otros credos, cultivando una amistad mas
profunda y una cultura del dar y recibir. El déficit de la tolerancia
inspirada en la Ilustracién se ha hecho mas evidente en la dificil
experiencia actual de Europa para ponerse de acuerdo con grupos
de inmigrantes de otras tradiciones religiosas.

18 Cf. Felix Wilfred, “Some Tentative Reflections on the Language of Chris-
tian Uniqueness: An India Perspective”, en Pro Dialogo Bulletin 85-86
(1994/1), pp. 40-57.

19 Cf. Rollin Armour, Islam, Christianity and the West. A Troubled History,
Orbis Books, Nueva York 2002.

2 Cf. Felix Wilfred, Asian Public Theology, ISPCK, Delhi 2010.
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Cristianismo global y formas emergentes de comunidad

Tradicionalmente, la Iglesia ha ofrecido el medio para la comu-
nion, la comunidad y el sentido de pertenencia, especialmente donde
ha habido un fuerte espiritu de individualismo. Pero ahora notamos
también que la capacidad de la Iglesia de ofrecer el sentimiento de
comunidad y de comunion se esta debilitando, y en muchos casos en
Europa casi ha desaparecido. Sin embargo, el anhelo y la busqueda
de comunidad no han cesado. Por el contrario, se han incrementado
en un mundo donde el sentimiento de esperanza se esta debilitando
con un creciente predominio de la inseguridad y la ausencia de sen-
tido. Pensemos en los miles de jovenes que llegan a Taizé en busca de
algo mas alla de lo ordinario de la vida cotidiana. Aqui hay una bus-
queda espiritual tanto en su expresion individual como colectiva,
una busqueda marcada por la autenticidad, en cuanto no se satisface
con formas preestablecidas y medios de fe.

La atraccion que se siente en el Sur por el movimiento pentecos-
tal se explica también por el fuerte sentido de comunidad y de
comunion que es capaz de ofrecer. No nos limitemos a una u otra
forma de comunidad. Es importante que en esto haya una cierta
apertura y flexibilidad. Permitaseme agregar: teniendo en cuenta
que una repeticion mas insistente de las formas institucionales de
comunidad, de culto y servicio de la Iglesia tiene pocas posibilida-
des de contribuir a un cambio significativo de la situacion europea
del cristianismo.

Direcciones futuras

Pienso que el futuro del cristianismo sera brillante si estas tres
corrientes —la liberacionista, la pentecostal y la de los movimientos
interreligiosos— pudiesen llegar a un dialogo y comprensiéon mas
estrechos y a enriquecerse mutuamente. Ya hay actualmente signos
de que es probable que esto suceda. El pentecostalismo, en especial
su version progresista, esta avanzando hacia servicios mas sociales,
y el enfoque milenarista del futuro se esta haciendo mas débil,
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dando mas importancia a la situacion presente y a su transforma-
cion. Su referencia a lo divino, al Espiritu, a la experiencia de Dios,
podria servir como una poderosa motivacién para un giro mas pro-
fético del movimiento pentecostal en medio de los pobres en el Sur.
Por su parte, la teologia de las religiones en Asia se esta centrando
de forma creciente en la liberacion y en las realidades sociopoliticas.
Esto puede ayudar a desabsolutizar las afirmaciones teologicas tra-
dicionales y a entrar en cooperacion con pueblos de otros credos. El
futuro dependera de la forma en que el cristianismo se presente a si
mismo como camino, sin hacer reivindicaciones absolutistas que
han sido una de las fuentes de su alienacion por lo menos en la
mayoria de los paises asiaticos y que han creado una actitud que ha
sido también una fuente de conflictos religiosos tanto en el Sur
como en el Norte.

También podriamos prever un redescubrimiento del evangelio y
de su espiritu por un nimero mayor de europeos, en especial
jovenes, muchos de los cuales se encuentran en una busqueda
espiritual. Esto podria darse a través de un conocimiento mas pro-
fundo de otras tradiciones religiosas y de sus practicas. Es dificil
prever qué tipos de cristianismos pueden surgir mediante una
nueva experiencia del cristianismo realizada a través de experien-
cias hindues, budistas y de otras experiencias religiosas. Pero algo
esta haciéndose evidente ya desde ahora: el cristianismo no sera el
mismo. Las fronteras se estan haciendo porosas y no se estara ya
en condiciones de marcar de manera rigida identidades confesio-
nales. En algunos casos habra manifestaciones abiertas de perte-
nencia institucional al cristianismo. En otros casos, el cristianismo
se vera cambiado de manera muy significativa por el encuentro
con otras visiones del mundo representadas por otras tradiciones
religiosas y culturas autoctonas. No obstante, dado el creciente
numero de musulmanes en Europa, la forma futura del cristia-
nismo en ese continente dependera de qué tan bien y como dé
cabida al islam y a su herencia espiritual y religiosa tal como es
vivida por los musulmanes en Europa. Lo mismo puede decirse
también respecto de otros grupos religiosos minoritarios, inclu-
yendo el judaismo.
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;Cual sera la comprension de mision y de ecumenismo en el
futuro? El ecumenismo como un esfuerzo por curar las heridas
del pasado y superar la divisién entre los cristianos pasara a la
historia y dara paso al nuevo ecumenismo del didlogo entre
muchos cristianismos. Esto se debe también a que la gente esta
preocupada de la situacion comun que comparte y de la crisis y
las amenazas que enfrenta, y esta es una realidad que atraviesa las
divisiones denominacionales del pasado. En el proceso habra
también una lenta liquidacion de identidades denominacionales
historicamente solidificadas, y el ecumenismo asumira una nueva
direccion.

Conclusion

En tiempos de la Conferencia Misionera de Edimburgo no
habia movimientos pentecostales ni movimientos de liberacion, y
no habia una teologia de las religiones como la que tenemos
actualmente. En el lapso de cien afios, los mismos paises sefiala-
dos para ser objeto de mision han dado origen a nuevas fuerzas
que, seguramente, en el siglo xx1 renovaran el cristianismo global
hacia nuevas direcciones. En el Sur, el cristianismo se esta vol-
viendo cada vez mas un movimiento con mucho dinamismo y vita-
lidad.

El proyecto de inculturacion es tan fallido en el Sur como
futuro del cristianismo como lo es la reevangelizacion como estra-
tegia para el futuro de una Europa nueva y reunificada. Ambos
proyectos se basan en suposiciones que no reflejan un analisis
mas profundo de la situacion en las respectivas regiones —el Sur y
Europa—. La inculturacion no tiene en cuenta el caracter de movi-
miento del cristianismo en el Sur, y la estrategia de la nueva evan-
gelizacion ignora comodamente la “secularizacion de la mente
europea”?'.

' Owen Chadwick, Secularization of the European Mind in the Nineteenth Cen-
tury, Cambridge University Press, Cambridge 1975.
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La nueva situacion de los cristianismos del Sur, en comparacion
con Edimburgo, llama a repensar radicalmente la mision, el testi-
monio, el ecumenismo, etc., especialmente si tenemos en cuenta
el hecho de que los cristianos del Sur viven en medio de pueblos
de otros credos y de tradiciones religiosas autdctonas. La mision
no es mas lo que se penso6 que era en Edimburgo. En el contexto
global de hoy en dia, mision es didlogo y participacion de las
experiencias religiosas y espirituales de unos y otros, llevando asi
al enriquecimiento mutuo y al reconocimiento de la presencia de
Dios y del reino de Dios a través de los limites y las fronteras. La
mision no es la prerrogativa de ninguna experiencia religiosa en
particular, sino algo que todos los creyentes necesitan practicar en
cuanto contintian encontrando lo divino en su travesia espiritual.
Ecumenismo es hoy una cuestion de dialogo y de intercambio
entre los varios cristianismos en el Norte y el Sur con una vision
global de comunion.

Hemos senalado que el centro de gravedad se ha desplazado hacia
el Sur. Esto no va a quedar solo en lo demografico. Teologicamente,
el centro de gravedad esta cambiando hacia el Sur con algunos de los
emprendimientos teologicos mas creativos que vienen del Sur, supe-
rando muchas teologias estériles y narcisistas del Norte. Los tres
movimientos del Sur son también fuente de emprendimientos teolo-
gicos renovadores para los cristianismos globales.

Por ultimo, los cristianismos del futuro seran muy diversos, e
impugnaran todo esfuerzo por crear uniformidad. Esto no es algo
del todo nuevo. Si contemplamos de cerca los dos milenios de his-
toria, encontraremos que en el pasado ha habido muchos cristianis-
mos en dependencia de varios factores: diferencias geograficas,
diversidad cultural, circunstancias historicas, etc. Ellos se convirtie-
ron finalmente en diferentes tradiciones de la Iglesia. El futuro vera
nuevas formas de cristianismo que no seran la repeticion de las
antiguas. Las formas antiguas conservaran algunos de sus rasgos,
pero muchas formas desapareceran para dar paso a formas nuevas.
Por ejemplo, lo que aparece como desercion de las Iglesia podria ser
de hecho una busqueda de Iglesias nuevas que todavia tienen que
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surgir y cuyos rasgos es dificil predecir. Lo importante es que el dia-
logo entre los varios cristianismos globales contintde. Igualmente
importante para la supervivencia y el florecimiento de esos cristia-
nismos es que se sientan a gusto con el pluralismo y la diversidad
en todos los cambios en el mundo contemporaneo, y sobre todo
con la situacion de creciente diversidad religiosa y espiritual.

(Traducido del inglés por Roberto H. Bernet)
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LA MISION CRISTIANA EN UNA
“NUEVA MODERNIDAD” Y LAS TRAYECTORIAS
DE LA TEOLOGIA INTERCULTURAL

a segunda mitad del siglo xx y la primera década del xx1 han

sido un tiempo de intensa y renovada reflexion sobre la

mision. Muy recientemente, dicha reflexion ha llevado a

dejar de hacer referencia a la mision casi por completo (al
menos en instituciones académicas), y a reemplazarla con el len-
guaje de las relaciones interculturales e interreligiosas.

El auge de las teologias contextuales y el interés por la inculturacion
durante ese mismo periodo de tiempo brindaron la posibilidad de que
estas teologias “contextuales” se fueran situando cada vez mas en pie
de igualdad con las teologias de larga tradicion en Europa y Norteamé-
rica. Esto parecia contribuir a superar las relaciones hegemonicas que
Occidente habia mantenido durante largo tiempo con el resto del
mundo y que habian aquejado a un modo de entender la mision.

* ROBERT J. SCHREITER (1947) es profesor de Teologia de la Catholic Theolo-
gical Union, en Chicago (EE.UU.), donde ensefia desde 1974 e imparte leccio-
nes sobre el Vaticano II. Se doctoré en la Universidad de Nimega (Paises
Bajos), donde ha sido titular de la Catedra de Teologia y Cultura (2000-2006).
Sus principales lineas de investigacion se centran en la inculturacion, la mision
de la Iglesia y la reconciliacion social.

Entre sus libros pueden citarse: Constructing Local Theologies (1985), The New
Catholicity. Theology between the Global and the Local (1997), Reconciliation: Mission
and Ministry in a Changing Social Order (1992) y The Minisry of Reconciliation: Spiri-
tuality and Strategies (1998; trad. esp. El ministerio de la reconciliacion: espiritualidad
y estrategias, Sal Terrae, Santander 2000).

Direccion: Catholic Theological Union, 5401 South Cornell Avenue, Chi-
cago, IL 60615 (Estados Unidos). Correo electrénico: rschreit@ctu.edu

Concilium 1/31 31



ROBERT SCHREITER

Mi intencion en el presente articulo es examinar este cambio, de
la mision a la teologia intercultural, desde un punto de vista espe-
cial: la renovada reflexion sobre el proyecto de la modernidad.
Deseo hacerlo en dos partes. En la primera parte esbozo cémo se
esta formulando hoy en dia, en diferentes partes del mundo, todo el
discurso de la modernidad. La mudanza respecto al lenguaje de la
mision estd vinculada, en no pequena medida, a las crecientes
dudas acerca del proyecto de la modernidad como tal. Estas se dan
especialmente en relacion con la confianza de la modernidad en
que ella es la vanguardia del futuro para el planeta entero, confianza
que genera a su paso una division de las sociedades en “avanzadas”
y “retrogradas”, “civilizadas” y “primitivas”. Las dudas acerca de la
vision de la modernidad han sido expresadas dentro de Occidente
mismo, con la produccion de discursos de “posmodernidad” en
todas sus variaciones. La globalizacion se ha definido de maneras
diferentes como la ultima variante de la modernidad o el imperio
como tales. Debido a esto es mas adecuado hablar de “modernida-
des” que de una sola modernidad.

En una segunda parte sefialo algunos de los cambios experimen-
tados en los conceptos de cultura como resultado de los cambios en
el pensamiento acerca de la modernidad, y su consiguiente repercu-
sion en cualquier analisis actual de las teologias interculturales. Mas
concretamente quiero examinar como han cambiado a lo largo de
los ultimos cuarenta anos las teologias interculturales mismas,
cémo las fuerzas de la globalizacion han ido remodelando el dis-
curso acerca de la cultura y las innovaciones en la hermenéutica
intercultural.

¢{Donde estamos en la “modernidad”?

La modernidad se ha definido de distintas maneras a lo largo de los
ultimos doscientos afios. Fuera cual fuera el modo elegido de descri-
birla, ciertamente se entendia como un proyecto de emancipacion,
que aliviaba al género humano de las cargas de la tradicion, la auto-
ridad y la subyugacion. Su anhelo era la libertad humana respecto a
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cualquier forma de hegemonia. Se creia que de la libertad humana
brotaria una evolucion unificada de florecimiento humano que
mirarfa mas al futuro que al pasado. A medida que cada vez mas
gente se subiera a este vehiculo emancipador, el género humano
como un todo avanzaria hasta ese espléndido futuro. A los progeni-
tores dieciochescos de este proyecto no se les alcanzaba que este
tenia marcados rasgos hegemonicos. Sin embargo, volviendo ahora
la vista atras, el profundo racismo que marcaba la interpretacion
que Kant y Hegel hacian de Africa y Asia debiera haber dado una
pista sobre esta perturbadora cara oculta de esa vision.

La disolucion de la modernidad —al menos en sus dimensiones
mas universalizantes— quedé cada vez mas patente en los anos
noventa del siglo pasado. La hipotesis de la secularizacion de Max
Weber, propuesta por vez primera a comienzos del siglo Xx y que tal
vez constituya el ejemplo mas brillante de emancipacion humana,
empezo a caer en desgracia a la luz del renacer del sentimiento reli-
gioso en gran parte del mundo. Europa, patria y modelo principal de
la modernidad, sigui6 secularizandose cada vez mas. Pero en el resto
del mundo la religion se reafirmaba. Sin duda, tal resurgimiento se
podia considerar una regresion, pero el rapido crecimiento de movi-
mientos tales como el pentecostalismo puso a prueba los argumen-
tos tradicionales a favor de la inevitable desaparicion de la religion.
Como han senialado algunos observadores, el mundo actual, tomado
en su conjunto, tal vez sea mas religioso que hace veinte afios'.
Actualmente los sociologos indican que Europa (y, cabria afadir, su
forma de modernidad) no representa la vanguardia del futuro para el
resto del mundo, sino mas bien un Sonderweg, un camino particular
y peculiar que los demads no van a decidir seguir.

Se da un cuestionamiento del caracter hegemonico de la moder-
nidad europea, pero no de todos los principios de la modernidad.
Los derechos humanos, por ejemplo, tal vez sean una de las formas
mas universales de discurso en el mundo de hoy, aun cuando sean

! Véase, por ejemplo, J. Micklethwait y A. Wooldridge, God is Back: How the
Global Revival of Faith is Changing the World, Penguin Books, Nueva York 2009.
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cuestionados por los regimenes autoritarios. Aquello por lo que se
aboga es un abanico de interpretaciones diferentes de la moderni-
dad. Shmuel Eisenstadt sefialaba esto ya en su famoso ensayo de
2000 sobre las “multiples modernidades”?.

;De qué manera son “multiples” estas modernidades? Son multi-
ples por cuanto, al tiempo que comparten ciertas caracteristicas
comunes, responden también a las circunstancias histéricas en las
que la modernidad surgi6 en diferentes contextos. En consecuen-
cia, no estan totalmente separadas ni son totalmente distintas unas
de otras. En efecto, debido a las actividades de colonizacion realiza-
das por Europa en el pasado, a menudo estan profundamente vin-
culadas entre si; o, quiza mejor, como dice Goran Therborn, estan
“enmarafadas”’. En cuanto enmaranadas, estan inevitablemente
conectadas de maneras que no admiten una separacion facil. Donde
mas patente queda esto es en las persistentes heridas de colonia-
lismo infligidas a muchas partes del mundo. Nunca escapamos del
todo a nuestra historia. La colonizacion de las imagenes sociales,
junto con la continuada dominaciéon econémica de estos paises
nuevos por parte de sus amos coloniales, han garantizado que las
cadenas del pasado no se hayan roto del todo.

Incluso en el centro mismo de la modernidad —Europa y sus anti-
guas colonias de Norteamérica, Australia y Nueva Zelanda— vemos
criticas, y variaciones, de la vieja narrativa modernista. Lo mas
importante quiza haya sido la quiebra del lugar de la secularidad
como unico programa posible para el futuro. El filésofo aleman Jiir-
gen Habermas sorprendi6 a muchos en su discurso de 2001, al reci-
bir el Premio de la Paz de la Feria del Libro de Frankfurt, al senalar
que, si queremos entender nuestra situacion actual, Europa debe
examinar de nuevo sus raices religiosas para que la religion pueda
ocupar su lugar junto a la secularidad. Desde entonces ha repetido
esta afirmacion en varias ocasiones, algo que ha llevado a hablar de

2S. N. Eisenstadt, “Multiple Modernities”, Daedalus 129 (2000) 1-30.

> G. Therborn, “Entangled Modernities”, European Journal of Social Theory 6
(2003) 293-305.
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una época “post-secular” en Europa. El filésofo canadiense Charles
Taylor, en su obra de 2007 A Secular Age, ve en accion en las socie-
dades occidentales un triple fenémeno, compuesto de secularidad,
religion y las ideologias utépicas o distopicas que surgieron del
Romanticismo del siglo xix*.

Ver lo que esta sucediendo con la modernidad en Occidente
induce a mirar también a otras partes del mundo. Mucho se ha
reflexionado sobre la repercusion de la modernidad en Latinoamé-
rica. Néstor Garcia Canclini, un critico argentino afincado en
México, senalaba ya en los afios noventa del siglo pasado que los
latinoamericanos estan constantemente entrando y saliendo de la
modernidad. Las ciudades de Latinoamérica pueden tener periferias
premodernas, pero al mismo tiempo poseen un moderno, o incluso
posmoderno, centro financiero, empresarial o educativo’. Las con-
secuencias del colonialismo, y la descripcion de Latinoamérica
como atrasada y dependiente, contintian haciendo de ella un sitio
de modernidades enmarariadas®. Con tal complejidad, algunos pen-
sadores latinoamericanos estan reintroduciendo el concepto de
“civilizacién” en este discurso —no en su sentido hegeménico, sino
como un modo de presentar la amplitud de ese enredamiento con
una presentacion no lineal ni binaria—. Algunos pensadores también
estan reintroduciendo en todo este analisis la importancia del
racismo —ciertamente un rasgo constante en los pares “avanzado-

» o«

primitivo”, “civilizado-barbaro”.

Dos cosas se pueden observar en las modernidades analizadas en
Asia. En primer lugar, las civilizaciones continuas del este y el sur
de Asia, algunas de las cuales son anteriores a las civilizaciones
europeas, proporcionan un marco diferente para entender la
modernidad. Lo que quiza haya atraido mas la atenciéon han sido

* Charles Taylor, A Secular Age, Harvard University Press, Cambridge, MA,
2007.

> N. Garcia Canclini, Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la
modernidad, Grijalbo, México 1990.

°J. M. Domingues, “Modernity and Modernizing Moves: Latin America in
Contemporary Perspective”, Theory, Culture and Society 26:7/8 (2009) 208-227.
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los esfuerzos por alcanzar los frutos de la modernidad sin una
democracia en el sentido occidental, en lugares tales como China y
Singapur. Pero quiza hayan sido mas significativos los debates sobre
coémo “Asia” ha sido interpretada e incluso “inventada” por Europa:
primero a través del orientalismo (un campo complejo y atacado) y
luego por medios imperiales o de otro tipo. Asi, “la India” fue con-
cebida por los britanicos a partir de toda una serie de culturas.
Existe una bibliografia cada vez mayor sobre las interpretaciones de
Asia y sus modernidades multiplicadoras’.

El forcejeo de Africa con la modernidad se puede encontrar en los
esfuerzos por crear una “filosofia africana” en los afios 80 del siglo
pasado, y en el dilema de no hallar una lengua comtn, en medio del
mosaico lingtiistico de las lenguas africanas, mas que en las lenguas
de los colonizadores. Los filésofos africanos dentro y fuera de Africa
se debaten con estas cuestiones®.

:Qué se desprende de todo esto en lo tocante a la modernidad y
la posmodernidad? La posmodernidad es “pos-” solo en el sentido
de que anda en busca de una clase diferente de modernidad, no de
su abolicion. Las multiples modernidades ahora en juego —conecta-
das y enmaranadas, pero distinguibles entre si en virtud de sus his-
torias y sus inquietudes contemporaneas— siguen constituyendo
una forma de modernidad. La mayoria de estas modernidades com-
parten diferentes caracteristicas: 1) tienen un caracter reflexivo o
consciente de si; 2) sus fronteras son permeables, no cerradas; 3) en
sus elementos se da un caracter mixto o hibrido; y 4) estan interco-
nectadas de maneras cosmopolitas. A este fendmeno actual con
toda su multiplicidad se le han dado nombres diferentes. Scout
Lash y Anthony Giddens, en el Reino Unido, lo han llamado

7 Véanse los ensayos de G. Delanty (ed.), Europe and Asia: Beyond East and
West, Routledge, Nueva York 2006, especialmente G. Therborn, “Postwestern
Europe and the Plural Asias”, 24-44; y A. Bounett, “Rethinking Asia: Multiply-
ing Modernity”, 269-283.

8 En este punto pienso en los trabajos de Paulin Hountondji (Benin) y Kwasi
Wiredu (Ghana) dentro de Africa, Kwame Appiah en los Estados Unidos, y
Paul Gilroy (Reino Unido), respectivamente.
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“modernidad reflexiva”; Ulrico Beck se refiere a él como una
“segunda modernidad” (Zweite Moderne); yo lo he llamado “nueva
modernidad”. Cada una de estas denominaciones tiene acentos
peculiares, pero cada una de ellas reconoce también la cualidad
plural de las modernidades en el mundo de hoy.

Cambios en el concepto de “cultura” dentro de la teologia
intercultural

Ademas de observar el marco general de la “modernidad” dentro
del cual se presenta y se analiza hoy la teologia intercultural, necesi-
tamos examinar algunos de los cambios producidos en torno al
concepto de cultura como tal. Concretamente quiero prestar aten-
cién a tres de ellos: 1) los diferentes objetivos de la teologia inter-
cultural como tal; 2) la repercusion de la globalizacion en los con-
ceptos de cultura; y 3) innovaciones en hermenéutica intercultural.

Los diferentes objetivos de la teologia intercultural

Desde sus comienzos en los afios setenta del siglo xx, en las pre-
sentaciones de las teologias contextuales e inculturadas se pueden
advertir algunos avances o cambios peculiares. En el primer perio-
do, las teologias contextuales se preocupaban de presentar las iden-
tidades cristianas en contextos no occidentales. Los esfuerzos iban
de la mano de los movimientos de independencia que en aquellos
anos se daban en Africa y Asia. Esas identidades pasaban a menudo
por recuperar en alguna medida identidades precoloniales (aunque
en ese momento en una situacion poscolonial) para que sirvieran de
base a identidades distintivas en la nueva situaciéon. En algunos
casos, estos objetivos teoldgicos entraban en conflicto con las teolo-
gias de la liberacion del mismo periodo, centradas en la injusticia y
la necesidad de un cambio social.

En Norteamérica, por aquel entonces estaba surgiendo otro tipo
de teologia contextual. Hacian su debut las teologias negras, las teo-
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logias feministas y las teologias hispanas. En estos esfuerzos por dar
voz a los oprimidos en una sociedad opulenta, blanca y dominada
por los varones, identidad y liberacién solian ir emparejadas.

A finales de los anos ochenta surgio otro tipo mas de teologia
contextual entre las culturas dominantes de Europa y Norteamérica.
Era una “teologia local”, si se quiere, una especie de herramienta
ideada para revitalizar las iglesias en esos continentes. En esos con-
textos se tenia la impresion de que la teologia académica se habia
alejado demasiado de los intereses de los cristianos corrientes, y de
que se necesitaba una teologia nueva que devolviera la vitalidad a
unas iglesias con cada vez menos miembros.

En Africa, a partir de mediados de los afios noventa, las teologias
de la reconstrucciéon intentaron retomar las cosas alli donde las
habian dejado las teologias de la liberacion, especialmente en Africa
Oriental (piénsese en el trabajo de Jesse Mugambi) y en la Sudafrica
posterior al apartheid (Charles Villa-Vicencio). También estaban
necesariamente adaptadas a los contextos y necesidades de cada
lugar. En una linea en cierto modo parecida, tedlogos como el
camerunés Jean Marc Ela intentaban combinar los objetivos de
identidad y cambio social para crear un método mas integrado®. El
auge de las teologias dalit en la India, encaminadas a contrarrestar
las teologias mas “sanscritizadas” de un elevado dialogo religioso, se
podria considerar un paralelo aproximado.

Si setialo estos cambios en las teologias contextuales o intercultu-
rales a lo largo de los afios es para poner de relieve que la “cultura”
no es un rasgo inerte ni una variable independiente dentro de la
ecuacion teolodgica. Hoy en dia, la cultura se considera menos cosi-
ficada o delimitada, mas interactiva e hibrida, de lo que lo era
cuando surgieron por vez primera las teologias interculturales. Asi,
al examinar realidades en diferentes partes del mundo actual debe-
mos, ademds, preguntarnos constantemente acerca del objetivo e
intencion de las teologias interculturales. Ciertamente van mas alla
de un abordamiento académico o teérico de la “cultura”.

° Véase su libro Repenser la théologie africaine, Karthala, Paris 2003.
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La repercusion de la globalizacién en los conceptos
de cultura

La globalizacion también ha tenido un efecto sobre los conceptos
de cultura. En virtud de los procesos de migracion y urbanizacion,
las culturas tienden a perder su antigua integridad rural y a volverse
mas permeables, plurales e indefinidas. Los procesos de la globali-
zacion no hacen mas que acentuar estos fenémenos. La influencia
actual de la globalizacion afecta a las culturas en cuatro lineas dis-
tintas pero entrelazadas: por homogeneizacion, hiperdiferenciacion,
desterritorializacion e hibridacion.

Homogeneizacion. La influencia mas analizada de la globalizacion
ha sido la de que borra la diferencia cultural de cada lugar mediante
intensos procesos de homogeneizacion. Poderosas fuerzas y pro-
ductos culturales inundan los entornos locales, barriendo lenguas,
formas y costumbres locales. Dichas fuerzas se ejercitan mediante el
lenguaje (la creciente hegemonia del inglés en sus diferentes for-
mas), a través de los media centrados en el entretenimiento y
mediante instituciones académicas y empresariales.

Sin embargo, al mismo tiempo se manifiesta una tendencia con-
traria. Esas fuerzas hegemonicas suscitan también una encarnizada
resistencia: los pueblos indigenas y los grupos minoritarios se afe-
rran a sus lenguas y costumbres para reafirmar sus identidades.
Tales actos de resistencia no siempre tienen éxito, pero su presencia
refuta la idea de que la homogeneizacion cultural es inevitable.

El hecho mismo de que debamos hablar de diferentes moderni-
dades indica en qué medida la homogeneizacion cultural se ha
alcanzado solo en parte. Aunque la globalizacion difunde elementos
culturales de sociedades poderosas, las culturas locales mantienen
cierta capacidad de maniobra a la hora de entrar en relacion con
ellas.

Hiperdiferenciacion. Este término denota la creciente —a veces casi
frenética— creacion de distinciones y diferencias, lo que a menudo
se traduce, desde el punto de vista de la produccion cultural, en
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una mayor mercantilizacion de todo: todo puede ser tratado como
un producto en venta.

La hiperdiferenciacion se experimenta de manera distinta entre
los ricos y entre los pobres. Para los ricos, una diferencia cada vez
mayor se puede experimentar como una ampliacion de las posibili-
dades de escoger. Pero lo que ha llegado a ser igualmente evidente
es que una ampliacion de las opciones puede tener el paradéjico
efecto de restringir las relaciones. La gente de las sociedades acau-
daladas que tiene acceso a un gran numero de posibilidades creara
cubiculos donde solo se encontrara con otras personas de ideas afi-
nes. Las opciones en los ambitos de la informacion y las noticias, el
entretenimiento y las relaciones humanas crean una nueva estruc-
tura de clases dentro de la sociedad. Como resultado de su asenta-
miento en tal entorno de afinidad de ideas, la gente se vuelve en
realidad menos capaz de vivir en contextos pluralistas. Esto queda
patente en el endurecimiento de las lineas politicas en Europa y los
Estados Unidos.

Sin embargo, entre quienes ven restringidas sus opciones por
parte de poderes que escapan a su control, la hiperdiferenciacion se
puede experimentar como una pérdida de identidad. En tales casos,
la gente se aferrara a un signo de identidad —como la religion o el
origen étnico— con el fin de tener algo que decir sobre el modo en
que se entienden a si mismos. Tal estrechamiento de las identidades
es particularmente peligroso en sociedades pluralizadas, donde
constantemente nos encontramos con gente que es diferente de
nosotros. La radicalizacion de algunos jovenes inmigrantes que
viven en entornos urbanos europeos y buscan una identidad tnica
(sea el islam extremista o la xenofobia skinhead) es un ejemplo del
reverso de la hiperdiferenciacion. En sociedades que han pasado
por un conflicto, cualquier pluralismo que haya estado presente en
la sociedad se ve reemplazado por lineas mas marcadas de segrega-
cion y demarcacion. Esto se puede ver en lugares tan diferentes
como Bosnia, Irlanda del Norte y Kenia.

Desterritorializacion. La desterritorializacion —o desarraigo de
ideas, costumbres y productos culturales de su ubicacion original—
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es algo que se produce facilmente con las poderosas corrientes de la
globalizacion. El pentecostalismo tal vez sea el ejemplo mas desta-
cado de como las ideas y los usos pueden difundirse sin que
importe mucho el lugar. La desterritorializacion de personas y cosas
ha tenido efectos tanto positivos como negativos. Desde un punto
de vista positivo, estos nuevos articulos que entran en una cultura
pueden ampliar las posibilidades de vida. Asi, las prendas de vestir
deportivas —camisetas, vaqueros de algodon y zapatillas— han
dejado su hogar de origen para convertirse hoy en dia en vesti-
menta universal en muchas partes del mundo. La introduccién de
la tecnologia de los teléfonos moviles ha revolucionado la telefonia
en lugares donde las lineas terrestres nunca habrian llegado a
hacerse realidad.

Pero la desterritorializacion también tiene su lado negativo.
Resulta mas que evidente entre los pueblos indigenas que se ven
forzados a abandonar su tierra natal, donde su sentido de identidad
estd ligado a un lugar concreto. De hecho, los Estados autoritarios
desplazan deliberadamente a los pueblos indigenas con el fin de
desorientarlos y acabar con sus culturas. Tan solo estamos empe-
zando a entender la importancia que para el bienestar humano
tiene un “sentido del lugar”.

Hibridacion. La hibridacion —o mezcla de cosas— es la cuarta con-
secuencia de las corrientes de globalizacion. Dada la voragine que
las fuerzas de globalizacion pueden crear, no resulta sorprendente
que tengan como resultado la hibridacion. Sin embargo, una cuida-
dosa observacion historica demuestra que los pueblos han tomado
préstamos unos de otros durante largo tiempo. Estos préstamos
mutuos pueden mejorar las perspectivas de supervivencia o ayudar
a la hora de afrontar cambios en el entorno propio.

Pero, al mismo tiempo, la hibridacién connota una pérdida de
pureza —imaginaria o real-. Cuando a la identidad de un pueblo se
le imponen demasiados cambios, sus miembros pueden buscar un
caracter de si mismos y de quienes los rodean que sea sin mezcla.
Aunque la busqueda de pureza puede evocar imagenes de fortaleza
(cosa que sucede especialmente en el caso de la pureza aplicada a la
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raza: no estar “contaminado” por “razas inferiores”), puede conver-
tirse en un ambito de gran temor cuando se vive en un mundo cada
vez mas pluralizado. Sea la pureza racial, la ortodoxia teoldgica o el
miedo a las plantas genéticamente modificadas, el temor a la hibri-
dacion puede provocar profundas resistencias. La observacion hoy
en dia de la reaccion que en muchas sociedades ricas se produce
ante la inmigracion deja muy claras las huellas de la hibridacion.

Tres modalidades de hermenéutica cultural

En los afios noventa del siglo pasado, la reflexion sobre la teolo-
gia intercultural suscité ademas una investigacion ulterior relativa a
la hermenéutica intercultural, es decir, a los modos en que culturas
diferentes se vieron abocadas a encontrarse. Esto vuelve a ser espe-
cialmente importante hoy cuando nos fijamos en el “inter” de la
teologia intercultural. ;Cual sera la gramatica, por decirlo asi, que
haga posible el discurso intercultural?

En los afios noventa del siglo pasado empezaron a destacar tres
planteamientos de hermenéutica intercultural. Podriamos definir-
los, en lineas generales, como universalista, particularista y oposi-
cionista. Voy a describir cada uno de ellos brevemente.

La hermenéutica universalista busca los elementos comunes
entre las culturas. Suele estar inspirada por las perspectivas univer-
salizantes de las elites. Un ejemplo es la obra del filosofo indo-
aleman R. A. Mall, en lo que él llama “filosofia intercultural”*. Tal
hermenéutica universalista ve las diferentes manifestaciones cultu-
rales de la filosofia como ejemplificaciones de una philosophia peren-
nis. Los elementos comunes son las bases para una comunicacion
intercultural.

La hermenéutica particularista adopta la postura contraria, ya
que ve lo esencial de cualquier texto en lo que lo hace peculiar o
diferente. Esto, en efecto, vuelve del revés la suposicion universa-

1 Véase, por ejemplo, su obra Philosophie im Vergleich der Kulturen, Wissens-
chaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1995.
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lista de que lo mas importante es lo que se comparte. Es mas proba-
ble que una hermenéutica particularista se dedique a conceptos que
realzan la diferencia. En este planteamiento quedan mas patentes
los efectos del pensamiento posmodernista y posestructuralista
francés. Este es con frecuencia el tipo de hermenéutica que ha
impulsado las teologias de la identidad .

La hermenéutica oposicionista ha florecido especialmente en
América Latina, pero también en las teorias secundarias de la India.
En este caso, la experiencia del encuentro colonial desigual y vio-
lento crea un sentido especial de interculturalidad, en el cual el
encuentro cultural siempre lleva consigo la memoria historica y los
efectos de la herida colonial. Al hablar de este tipo de hermenéutica
nos viene especialmente a la memoria el trabajo de Enrique Dussel
y Raoul Fornet-Betancourt 2.

Cada uno de estos tres tipos de hermenéutica intercultural tiene
sus puntos fuertes peculiares. Sin algun tipo de universalismo, la
comunicacién intercultural corre el riesgo de ser solipsista y quedar
cerrada en si misma. Pero es frecuente que el universalismo trivia-
lice o pase por alto la peculiaridad del Otro, relegando la diferencia
a la periferia. La hermenéutica particularista se propone corregir
este defecto, y crea el espacio para que una cultura se exprese desde
si misma. Quiz4 sea esta la razon por la que la mds generalizada
entre las teologfas interculturales haya sido una hermenéutica mas
bien particularista. Hay que reconocer, sin embargo, que el peligro
de hacer de la diferencia el tinico arbitro de la identidad existe.

A la hora de delinear el uso y abuso del poder en el encuentro
intercultural, quiza el mejor de los tres planteamientos sea el de la

! Una de las mejores explicaciones de la hermenéutica particularista fue dada
por Elisabeth Schussler Fiorenza en la larga seccion hermenéutica que abre su
libro En memoria de ella: reconstruccién teoldgico-feminista de los origenes del cristia-
nismo, tr. Maria Tabuyo, Desclée de Brouwer, Bilbao 1989 (orig. 1983).

12 Una excelente vision de conjunto de su obra se puede encontrar en los
escritos de Orlando Espin. Véase su libro Grace and Humanness: Theological
Reflections Because of Culture, Orbis Books, Maryknoll, NY, 2007.
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hermenéutica oposicionista. Tiene una capacidad especial para
mostrar las consecuencias de la opresion. Sin embargo, su insisten-
cia en las dimensiones violentas y desiguales puede a veces blo-
quear su potencial para establecer solidaridad.

Hago notar estas tres clases de hermenéutica intercultural porque
nos recuerdan que ningtn encuentro intercultural carece nunca de
una historia y un futuro. La complejidad de la cultura es tal que no
hay que perder de vista ninguna de las tres.

Conclusion

El presente articulo ha intentado delinear como las cambiantes
valoraciones de la modernidad, y la repercusion de esos cambios en
los conceptos de cultura, estan remodelando los modos cristianos
tradicionales de entender la mision. Estos cambios estan dando
forma nueva al modo en que se han de entender los esfuerzos evan-
gelizadores cristianos en el mundo contemporaneo en virtud de la
aparicion de las teologias interculturales. ;Superara el testimonio
cristiano, que se esta redefiniendo como relaciones interculturales,
el imperialismo del pasado? Esta por ver. Habra que acometer un
examen mas detenido de esas teologias interculturales. Lo que
resulta evidente en este punto es, sin embargo, que las relaciones
hegemonicas prevalecientes se estan redefiniendo, y crean asi un
nuevo capitulo dentro del estudio intercultural.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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EL CRISTIANISMO ORTODOXO
EN UN MUNDO PLURALISTA

s para mi un gran placer y un honor el haber sido invitada a

esta conferencia para abordar cuestiones importantes acerca

de mi propia tradicion de fe, el cristianismo ortodoxo, y del

modo en que se relaciona con el mundo cada vez mas plu-
ralista en que vivimos hoy en dia. Voy a hablar como cientifica
social y como estudiosa de la religion, lo cual obviamente entrana
un planteamiento metodologico muy diferente del marco teologico
que domina la mayoria de las presentaciones en este simposio.
Espero, por tanto, contribuir a un pluralismo metodoléogico que
considero de inmensa importancia cuando se examinan las circuns-
tancias de la diversidad religiosa planetaria y las maneras en que los
diferentes credos se adaptan a ella.

* INA MERDJANOVA es investigadora “Marie Curie” en la Irish School of Ecume-
nics, Trinity College Dublin. Con anterioridad actué como directora del Centro
de Dialogo Interreligiosos y de Prevencion de Conflictos en el Departamento de
Investigacion Cientifica de la Universidad de Sofia, Bulgaria (2004-2010).
Obtuvo su doctorado en Filosofia en la Universidad de Soffa y fue profesora invi-
tada en la Universidad de Oxford y en otras instituciones del Reino Unido, los
Paises Bajos, Hungria, Alemania y los Estados Unidos. Es autora y editora de seis
libros en bulgaro asi como de una monografia en inglés titulada Religion, Natio-
nalism, and Civil Society in Eastern Europe — The Postcommunist Palimpsest (Edwin
Mellen Press, 2002). Recientemente ha publicado en colaboracion con Patrice
Brodeur, de la Universidad de Montreal, un escrito titulado Religion as a Conver-
sation Starter: Interreligious dialogue for Peacebuilding in the Balkans (Continuum,
2009). Actualmente esta trabajando en un libro sobre el islam en los Balcanes.

Direccion: Irish School of Ecumenics, Trinity College Dublin, Bea House-Mill-
town Park, Dublin 6 (Irlanda). Correo electrénico: ina.merdjanova@gmail.com
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El pluralismo religioso esta intimamente vinculado con los proce-
sos y realidades de la globalizacion.

Asi, en primer lugar voy a ocuparme brevemente de la globaliza-
cion y de como esta genera heterogeneidad religiosa y cultural.
Luego analizaré las relaciones entre el cristianismo ortodoxo y el
pluralismo religioso, que a menudo han estado marcadas por una
actitud de “ambiguedad”, segun la acertada descripcion de Eliza-
beth Prodromou. A continuacién trataré de examinar los hechos
histéricos y sociopoliticos que alimentaron tal ambigtiedad, y con-
cluiré haciendo referencia a la obra de varios tedlogos ortodoxos,
obra que a mi modo de ver denota la lenta aparicion de un cambio
radical en el modo en que la Ortodoxia aborda el pluralismo con-
temporaneo.

I. Religion y globalizacion

En los anos noventa del siglo xx, un creciente numero de estudio-
sos habia recurrido al marco de la “globalizacion” para explicar el
dinamico proceso de creciente interaccion e interdependencia que
se producia entre Estados, instituciones, organizaciones, movimien-
tos y gente a escala planetaria. Dicho proceso esta configurado por
la “compresion del tiempo y el espacio reflejada en la tremenda
intensificacion de las interconexiones e interdependencias sociales,
politicas, econémicas y culturales a escala planetaria”'. De gran
importancia es el hecho de que las tecnologias globalizantes de la
comunicacién y el transporte hayan provocado una estrecha inte-
raccion de culturas y religiones diferentes, y hayan tenido efectos
claramente pluralizantes sobre la religion.

En general, las reacciones religiosas frente a la globalidad com-
prenden tanto impulsos universalistas como particularistas. Por un
lado, el sistema global ha creado un medio favorable para las teolo-
gias universales y los movimientos transnacionales (diversas teolo-

' M. Steger, Globalism: The New Market Ideology, Rowman and Littlefield
Publishers, Lanham, MA, 2002, p. ix.

46 Concilium 1/46



EL CRISTIANISMO ORTODOXO EN UN MUNDO PLURALISTA

gias de la liberacion, ecumenismo, etc.). Por otro lado, la estrecha
conexion entre religion y cultura ha alentado la formulacion de
identidades nacionales y personales a partir de religiones concretas
(p. €j., nacionalismo religioso, diferentes movimientos religiosos
“fundamentalistas”, etc.). El resultado de estos procesos de homo-
geneizacion y particularizacion, que se producen simultaneamente
aunque son opuestos, se ha captado con acierto con el término
“glocalizacion”, popularizado por Roland Robertson®.

Il. Ortodoxia y pluralismo religioso

La diversidad religiosa es un fenomeno antiguo. Las divisiones
entre seres humanos por razones religiosas se han desarrollado en
torno a: a) diferentes escrituras sagradas e interpretaciones teologi-
cas de la naturaleza de lo divino y su revelacion en el mundo, asi
como de la relacion entre los seres humanos y Dios; b) diferentes
leyes religiosas concernientes al modo en que los miembros de una
sociedad dada se relacionan entre si y con lo divino, y a las consi-
guientes estructuras y jerarquias de poder; ¢) diferentes usos cultu-
rales y rituales; d) por ultimo, pero no por eso menos importante:
diferentes circunstancias historicas y geopoliticas®. Ciertamente, el
pluralismo religioso contemporaneo carece de precedentes en su
alcance global y es, por tanto, “uno de los factores transformadores
dentro de la historia de la religion a escala mundial”, segun la des-
cripcién de Philip Jenkins®.

La Ortodoxia oriental cuenta con unos 250 millones de miem-
bros en todo el mundo (las estimaciones varian), lo cual la convierte
en la tercera confesion cristiana mas numerosa. En torno a cien

> R. Robertson, “Globalization or Glocalization”, Journal of International
Communication 1 (1994) 33-52.

> 1. Merdjanova y P. Brodeur, Religion as a Conversation Starter: Interreligious
Dialogue for Peacebuilding in the Balkans, Continuum, Londres 2009, p. 2.

*P. Jenkins, The Next Christendom: The Coming of Global Christianity, OUP,
Nueva York 2002, p. 2.
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millones de cristianos ortodoxos viven en los paises de la antigua
Union Soviética. La segunda mayor concentracion se situa en el
sudeste de Europa: en Grecia, Rumania, Bulgaria, Serbia, Montene-
gro y Chipre. Importantes minorias ortodoxas viven en Europa
occidental y en el Mediterraneo oriental, asi como en Africa, Austra-
lia, Canadd y los Estados Unidos. Cristianos ortodoxos se pueden
encontrar también en China, Japén y la India. Esto convierte a la
Ortodoxia en una fe verdaderamente global y en continuo proceso
de globalizacion, que se desarrolla en contextos pluralistas’.

Sin embargo, como sefiala Prodromou, “los estudios comparati-
vos y los especificos de paises concretos respecto a las relaciones
Iglesia-Estado, asi como los trabajos sobre la transformacion
interna de las iglesias ortodoxas, ofrecen claros indicios de que la
naturaleza del compromiso de la Ortodoxia con el pluralismo es de
patente ambivalencia”. La ambivalencia de las reacciones ortodo-
xas ante las dificultades y oportunidades del pluralismo no pro-
cede de un supuesto excepcionalismo del cristianismo ortodoxo,
sino que hunde mas bien sus raices en contextos y legados histori-
cos concretos”®.

;Cuales son las realidades histéricas que han limitado las posibi-
lidades de las iglesias ortodoxas en su encuentro con el pluralismo?

1. El legado teocrdtico bizantino

Desde el siglo 1v hasta mediados del xv, todos los paises ortodoxos
de Europa, y no simplemente el Imperio bizantino propiamente

> Cf. E. Prodromou, “Christianity and Democracy: The Ambivalent Ortho-
dox”, Journal of Democracy, vol. 15, n® 2 (2004) 62-75, aqui pp. 63-64. Pro-
dromou da una cifra mas alta para los cristianos ortodoxos (300 millones), que
es aproximadamente el 15% de todos los cristianos.

° E. Prodromou, “Orthodox Christianity and Pluralism: Moving Beyond
Ambivalence?”, en E. Clapsis (ed.), The Orthodox Churches in a Pluralistic
World: An Ecumenical Conversation, WCC Publications-Holy Cross Orthodox
Press, Ginebra-Brookline, MA, 2004, 22-46, aqui pp. 24ss.
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dicho, formaban una confederacion supranacional que en principio
reconocia como cabeza al emperador’. En el siglo vi, el emperador
Justiniano elaboré la doctrina de la symphonia®, segun la cual el
imperio cristiano era el icono terrestre del reino de Dios, y el empe-
rador cristiano estaba en su centro. Las directrices oficiales de los
emperadores bizantinos iban encaminadas a erradicar el paganismo
y mostraban poco respeto por la tolerancia religiosa. Por tanto, como
sefiala Aristotle Papanikolau, las teologias del Estado y la cultura de
la Iglesia ortodoxa “estaban configuradas dentro del contexto de un
imperio en el cual ella era la religion patrocinada por el Estado y, por
tanto, el principio fundamental de unidad cultural”. Las iglesias
ortodoxas de hoy en dia son herederas del legado teocratico bizan-
tino, que a menudo obstaculiza su apoyo a los principios democrati-
cos de la separacion Iglesia-Estado y el multiculturalismo®. Una
valoracion critica y en profundidad de este legado, y de su continua
influencia sobre las definiciones que los ortodoxos contemporaneos
dan de si mismos, estd todavia por hacer. Es importante indicar que
el mayor cuerpo eclesial del mundo ortodoxo, el Patriarcado de
Moscu, a través de algunos de sus portavoces, en particular el P. Vse-
volod Chaplin, ha senalado reiteradamente que Bizancio no se des-
vanecio sin dejar rastro, sino que “se reencarné en Rusia”'°.

" D. Obolensky, The Byzantine Commonwealth: Eastern Europe 500-1453,
Weidenfeld and Nicolson, Londres 1971.

® La frecuente subordinacion de la Iglesia ortodoxa al Estado se ha calificado
de “cesaropapismo”, nocion que sin embargo ha sido rechazada por autores
ortodoxos. Sergius Bulgakov escribié: “El cesaro-papismo fue siempre un
abuso; nunca fue admitido, ni dogmatica ni canénicamente” (véase el capitulo
“Orthodoxy and the State”, en su libro The Orthodox Church, en linea:
http://www.holytrinitymission.org/books/english/orthodox_church_s_bulga-
kovhtm#_Toc45589064).

° A. Papanikolau, “Byzantium, Orthodoxy and Democracy”, Journal of Ame-
rican Academy of Religion, vol. 71, n° 1 (2003) 75-98, aqui p. 78.

1 http://www.directionstoorthodoxy.org/n/archpriest_vsevolod_chaplin_
wants_russia_to_become_byzantium_wit.html.
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2. El legado otomano

Desde mediados del siglo x1v hasta mediados del xv, los dominios
ortodoxos histéricos del Imperio bizantino fueron conquistados por
los otomanos y vivieron bajo mandato no cristiano hasta el siglo xx. El
dominio otomano se interpreta a menudo desde una 6ptica bipolar: o
como una experiencia histérica completamente negativa que inte-
rrumpio la evolucion de los procesos eclesiologicos y teologicos
durante siglos, o desde una perspectiva demasiado positiva, haciendo
hincapié en la coexistencia pacifica, e incluso armoniosa, de multiples
religiones y culturas. Interpretaciones mas equilibradas se concentran
en la relativa autonomia administrativa y social de las diferentes
comunidades de fe bajo la jefatura de sus respectivas jerarquias reli-
giosas. En este sistema de gobierno dominado por los musulmanes,
cristianos y judios quedaban relegados a la categoria de ciudadanos de
segunda clase; sin embargo disfrutaban de una condicion protegida
por ser “gente del Libro”. En el Imperio otomano, los cristianos orto-
doxos vivian en estrecha proximidad, y se relacionaban a diario, con
gente de credos diferentes: islam, judaismo y cristianismo catélico,
armenio y copto. Sin embargo, para la Iglesia ortodoxa, durante este
periodo “diferencia significaba subordinacion™!. Vivia “a la sombra de
la mezquita”, por usar la metafora de Sidney Griffith, y asi la Ortodo-
xia oriental se convirti¢ en una fe superviviente, mas que floreciente.

3. El legado del comunismo

Tras la segunda guerra mundial, todos los paises ortodoxos,
excepto Grecia, pasaron a formar parte de la esfera soviética de
influencia. Las directrices de los regimenes comunistas respecto a la
religion variaban de un pais a otro, y cambiaron a lo largo del
tiempo. La persecucion inicial durante las dos primeras décadas dio
paso después a una limitada tolerancia, a la cooptacion y la politiza-
cion. La supresion fue muy fuerte en la Union Soviética y Albania, y
solo ligeramente mas suave en Bulgaria. Las iglesias ortodoxas de

" E. Prodromou, “Christianity and Democracy...”, p. 66.
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Rumania y Yugoslavia experimentaron una importante liberalizacion
a partir de mediados de los anos sesenta del siglo pasado, y se con-
virtieron en medios importantes para la movilizaciéon y expresion de
sentimientos nacionales en alza. Las diferencias entre iglesias ortodo-
xas guardan relacion con el distinto trato que el comunismo dio a la
religion, con las variaciones culturales y también con las diferentes
relaciones entre la Ortodoxia y las identidades étnico-nacionales en
las distintas iglesias. Como se ha sefialado, los lazos tradicional-
mente estrechos entre Estado e Iglesia, y concretamente la coopera-
cion y sumision de la Iglesia frente al Estado, hicieron a las iglesias
ortodoxas particularmente vulnerables al abuso por parte de los
regimenes totalitarios. Ademas, desde el punto de vista estructural,
las iglesias ortodoxas han perdido vinculos entre ellas y carecen de
una autoridad centralizada, asi como de fuerza para influir en las
posturas de una iglesia particular en un pais dado. En este aspecto se
parecen en cierta medida a las iglesias protestantes nacionalizadas y
difieren de manera importante de la Iglesia catdlica, que esta centra-
lizada, dotada de poderosas estructuras internacionales y de una
solida tradicion de oposicion al Estado, cosas todas ellas que permi-
tieron mejores estrategias defensivas contra la opresion comunista'.

La participacion en el movimiento ecuménico no era una opcion
para las iglesias ortodoxas en las dos primeras décadas que siguieron
a la segunda guerra mundial. En los afios sesenta, dichas iglesias se
convirtieron en miembros del Consejo Mundial de las Iglesias (CMI)
con la bendicién de los regimenes comunistas en el poder; sin
embargo, las razones que sustentaban su recién adquirida condicion
de miembros eran con mucha frecuencia de calculo politico. Los
representantes eclesiales en las reuniones ecuménicas tenian el deber
de hacer propaganda de las virtudes y ventajas que sus comunidades
disfrutaban bajo el comunismo, pero debian guardar silencio acerca
de la persecucion sufrida por la religion. Asi, el fomento de las rela-
ciones ecuménicas per se se produjo en la mayoria de los casos
mediante conversaciones extraoficiales entre unos pocos participan-

2 1. Borowik, “Orthodoxy Confronting the Collapse of Communism in Post-
Soviet Countries”, Social Compass, vol. 53, n° 2 (2006) 267-278, aqui p. 269.
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tes ortodoxos y delegados de diferentes iglesias cristianas en los pasi-
llos durante los encuentros del CMI®.

Los intentos por parte del Estado de subordinar a las iglesias fomen-
taron el estancamiento institucional y espiritual de estas y reforzaron
los elementos provincianos y conservadores dentro de ellas. Los lega-
dos historicos de vivir inicialmente un régimen teocratico (Bizancio),
luego bajo un régimen no cristiano (el Imperio otomano) y mas
recientemente bajo regimenes autoritarios (el Bloque comunista y la
Junta en Grecia) le dieron al cristianismo ortodoxo una cultura institu-
cional débil, incapaz de soportar el pluralismo religioso y social.

4. Democratizacion

La experiencia de las iglesias ortodoxas con regimenes democrati-
cos empez6 con la democratizacion de Grecia después de 1974, y
del resto de los paises ortodoxos tras la caida del comunismo en
1989. La democratizacion establecia en esos paises una esfera
publica libre y competitiva, y fomentaba la heterogeneidad étnica,
religiosa y cultural. La dinamica de multiples transiciones, particu-
larmente en las sociedades poscomunistas, de una economia regu-
lada de mercado a otra liberal, de sistemas de gobierno autoritarios
a otros democraticos, de la no-libertad religiosa a la libertad de reli-
gion, planteaba a las iglesias ortodoxas enormes dificultades.

Las iglesias ortodoxas estaban mal pertrechadas para adaptarse al
creciente pluralismo religioso. Particularmente dificil era adaptarse
a la competencia que la heterogeneidad religiosa suponia, y que
requeria “ideas teologicas, recursos financieros, redes instituciona-
les y capital humano” apropiados'*. Elementos positivos todos ellos
tremendamente debilitados por los contextos histéricos en los que
las iglesias ortodoxas evolucionaron.

1> Agradezco a Thomas Bremer que me haya sefialado la importancia de tal
comunicacion extraoficial de algunos representantes ortodoxos con otros dele-
gados para el desarrollo de unas auténticas relaciones ecuménicas.

" E. Prodromou, “Christianity and Democracy...”, p. 63.
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;Cuales son hoy en dia los principales problemas, en el compor-
tamiento organizativo de las iglesias ortodoxas, que dificultan una
adaptacion eficaz al pluralismo contemporaneo?

a) La persistencia de una mentalidad “de fortaleza sitiada”, que
guarda relacion con la lucha por la supervivencia bajo regimenes
opresores de tipo autoritario y ateo, refuerza el encerramiento de las
iglesias ortodoxas. Obstaculiza enormemente sus capacidades para
abordar constructivamente tanto su pluralizacién interna como la
heterogeneidad externa en lo religioso y lo social. Es frecuente que
estas iglesias consideren la diversidad interna y externa como una
amenaza para su supervivencia. En consecuencia, la primera esta
severamente restringida, mientras que la segunda se pasa por alto
tacitamente o se rechaza de plano.

b) El hincapié que se ha hecho recientemente en la conexion entre
identidades religiosas y nacionales ha alimentado ulteriores actitudes
exclusivistas. Si ser bulgaro, serbio o rumano supone ser ortodoxo,
las personas de otras religiones —musulmanes, judios, evangélicos,
etc.— no son miembros de la nacion. Al mismo tiempo, la heteroge-
neidad religiosa se percibe como una amenaza para la estabilidad
politica y social. Por ejemplo, en Rusia, las iglesias protestante y cato-
lica son a menudo acusadas de proselitismo por la iglesia ortodoxa,
que insiste en que el Estado debe limitar la actividad de los misione-
10s extranjeros y también la de los nuevos movimientos religiosos®.

¢) En los paises poscomunistas, la formacion teologica ortodoxa
presta, por lo general, escasa atencion a disciplinas tales como las
religiones comparadas, el dialogo interreligioso y el ecumenismo'°.
Cuando se toman en consideracion otras religiones, se hace casi

> El documento oficial “Fundamento del concepto social de la Iglesia ortodoxa
rusa” (http://orthodoxeurope.org/page/3/14.aspx) menciona como uno de los
ambitos de cooperacion Iglesia-Estado la “oposicion a la actividad de estructuras
seudorreligiosas que representan una amenaza para el individuo y la sociedad”.

1° La situacion es diferente en Grecia, donde ya en los arios treinta del siglo xx
se introdujo en los planes de estudios de los centros de Teologia el estudio de las
religiones del mundo. Las Facultades de Teologia de Atenas y Tesalonica crearon
catedras de Historia de las religiones del mundo y de Religiones comparadas.
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invariablemente siguiendo la tradicion de la apologética negativa,
que impide la presentacion y el analisis objetivos de los demas cre-
dos. La introduccion del estudio comparativo de las religiones, que
hace hincapié en un planteamiento dialogal, seria un paso impor-
tante hacia una mayor conciencia y valoracion de la pluralidad cul-
tural y religiosa, y alentaria la comprension de la diversidad como
un acicate positivo y no como una ominosa amenaza.

Sin embargo, el cristianismo de la Ortodoxia no es un monolito
cultural, que resista de manera uniforme a la diversificacion cultu-
ral y religiosa de la sociedad contemporanea. Existen enormes dife-
rencias entre las iglesias ortodoxas poscomunistas y las vibrantes
comunidades ortodoxas de Europa occidental, Norteamérica y Aus-
tralia, tanto en sus puntos de vista sociales y politicos como en su
papel dentro de la esfera ptblica. En Occidente, la Ortodoxia tiene
una larga experiencia con los sistemas democraticos y con lo que
supone vivir en un entorno social heterogéneo. De mas calado es el
hecho de que el cristianismo ortodoxo puede echar mano de un
importante cuerpo de doctrinas teologicas que pueden servir de
piedras angulares a la hora de disefiar un marco teolégico para exa-
minar y justificar su compromiso con el pluralismo. Entre estas doc-
trinas se encuentran su ensenanza acerca del ser humano como ima-
gen y semejanza de Dios, y sus corolarios acerca de la libertad y la
responsabilidad personales, su soteriologia que proclama que Cristo
muri6 por todos y, especialmente, su doctrina trinitaria que hace
hincapié en la diversidad dentro de la unidad.

Los intentos de presentar los paises ortodoxos como marginales
dentro del medio europeo mas amplio, y a la Ortodoxia como ajena
a la democracia, son contraproducentes y estan principalmente al
servicio de diversas retoricas de “choque de civilizaciones”'". Al

17 El principal protagonista contemporaneo de la aplicacion del enfoque de
las civilizaciones al estudio de la democracia, Samuel Huntington, cuestionaba
la compatibilidad de la Ortodoxia con la democracia y la modernidad. Ademas
metfa a la Ortodoxia en el mismo saco que al islam y el confucianismo, y afir-
maba de manera infamante que Europa termina donde termina el cristianismo
occidental y empiezan el islam y la Ortodoxia (The Clash of Civilizations and the
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explicar el papel mas eficaz que, en comparacion con el cumplido
por la Ortodoxia, han desempenado el catolicismo romano y el pro-
testantismo en recientes movimientos de resistencia de la sociedad
civil, Alfred Stepan sostiene que, debido a los vinculos mas fuertes
de la Ortodoxia con el Estado nacional, el potencial democratico de
esa se realizara o no dependiendo del compromiso que mantengan
con la democracia el Estado y la sociedad politica'®.

Un estudio a escala mundial hecho por Freedom House en los afios
2001-2002 situa los paises ortodoxos dentro del abanico de las
democracias, dando a entender con ello, segun observa Prodromou,
“que la Ortodoxia puede existir, y posiblemente prosperar, en cir-
cunstancias de pluralismo que respeten la libertad y los derechos
humanos” . Esta autora ha propuesto una nueva conceptuacion de
las opiniones de la Ortodoxia sobre la modernidad, y por extension
sobre el pluralismo, aplicando el concepto de “modernidades multi-
ples”*. Tedricos tales como Shmuel Eisenstadt y Stephen Graubard
han cuestionado seriamente proposiciones clasicas de las ciencias
sociales que equiparan modernidad, secularidad y evolucion historica
occidental, sosteniendo que la modernidad tiene multiples formas y
representaciones, y no es un proceso uniforme y universal. Teniendo
esto en cuenta, la Ortodoxia puede crear una manera constructiva de
entender su propia y especifica experiencia de la modernidad.

Con el ingreso en la Union Europea de Chipre (2004) y de Bulgaria
y Rumania (2007), el nimero de cristianos ortodoxos dentro de UE ha

Remaking of World Order, Simon and Schuster, Nueva York 1996, p. 182 [trad.
esp. El choque de civilizaciones y la reconfiguracion del orden mundial, tr. José
Pedro Tosaus Abadia, Paidos Ibérica, Barcelona 2009]).

15 A. Stepan, “Religion, Democracy, and the ‘“Twin Tolerations
Democracy, vol. 11, n° 4 (2000) 36-57, aqui p. 53.

¥ E. Prodromou, “Orthodox Christianity, Democracy and Multiple Moder-
nities”, http://www.goarch.org/special/pluralistic2002/presentations/prodro-
mou (consultado el 29 de septiembre de 2010).

i

, Journal of

20 Para un analisis de las “multiples modernidades”, véase el numero espe-
cial de Daedalus, “Multiple Modernities”, vol. 12, n° 1 (2000). Véase también
S. N. Eisenstadt, “Multiple Modernities — A Paradigma of Social en Cultural
Evolution”, Protosociology 24 (2007).

Concilium 1/55 55



INA MERDJANOVA

aumentado de 10 a 35 millones. Las suposiciones culturales acerca de
las raices cristianas de Europa a menudo parecen dar a entender que
dichas raices estan vinculadas al cristianismo occidental en sus tradi-
ciones catolica y protestante. La ortodoxa Grecia, que desde 1981 es
miembro de la UE, ha sido senalada con frecuencia dentro de la UE
como un “caso especial”, y hoy en dia los mismos estereotipos se estan
aplicando a Rumania y Bulgaria. Esta por ver de qué modo la presen-
cia ortodoxa, numéricamente fortalecida, en la UE sera capaz de des-
montar esas suposiciones, y cual sera la aportacion de la Ortodoxia a
la definicion de una identidad europea comun. No cabe dejar de indi-
car que, aun cuando la Ortodoxia ha sido algo lenta a la hora de abor-
dar teologicamente la coexistencia y el pluralismo interreligiosos, los
cristianos ortodoxos del sudeste de Europa tienen una tradicion histo-
rica secular de relaciones y cohabitacion con los musulmanes. Han
creado ciertas modalidades de coexistencia pacifica y de superacion
diaria de las diferencias y las tensiones. Esta experiencia practica es un
elemento positivo que los cristianos ortodoxos pueden ofrecer, parti-
cularmente en la actual busqueda de modelos apropiados para dar
cabida a la creciente presencia musulmana en Europa occidental.

I1l. Opiniones de tedlogos ortodoxos sobre el pluralismo

Los tedlogos ortodoxos se han ocupado de las religiones no cris-
tianas tomando como base la Sagrada Escritura y los escritos de los
Santos Padres. Entre los primeros tedlogos que abordaron la cues-
tion de los fieles de otras religiones estuvieron Leonidas Filippides
(quien afirma que nadie estd excluido de los planes salvificos de
Dios) y Gregory Papamichael, a los que mas tarde seguirian Anasta-
sios Yannoulatos y Jon Karmiris?'.

El metropolitano John Zizioulas* sefiala que la Ortodoxia, a dife-
rencia del catolicismo romano y el protestantismo, no tiene una opi-
nion oficial acerca del pluralismo. Hace referencia a la diferencia-

2], Karmiris, La universalidad de la Salvacion en Cristo, Atenas 1981 (en griego).

2 L. Zizioulas, “La cristiandad ortodoxa en el tercer milenio”, Christianity
and Culture 1 (2002) 21-32 (en bulgaro).
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cion establecida por Vladimir Lossky entre dos economias (la pneu-
matologica y la cristologica), diferenciacion sobre la cual se elabora-
ron dos opiniones. Segun la primera interpretacion, de orientacién
pneumatologica, las otras religiones estan en la esfera del Espiritu
Santo, aun cuando estan fuera de Cristo. Segun la segunda opinion,
de tipo escatolégico, solo la Segunda Venida revelara quién esta sal-
vado. La segunda interpretacion abre una posibilidad a una actitud
mas incluyente para con los no cristianos, que no es ni relativista ni
religiosamente sincretista. Cada religion puede reconocer los ele-
mentos positivos existentes dentro de las demas, pero debe evaluar-
las a la luz de su propia fe. El dialogo interreligioso se basa, asi, en el
reconocimiento de que “los otros tienen algo que decirme”. Las
inquietudes compartidas que a menudo motivan el dialogo con las
otras religiones son los problemas de la globalizacion, la contamina-
cién medioambiental, las nuevas biotecnologias, etc.

Opiniones parecidas propugna el P. John Garvey?. Segun él, las
posturas ortodoxas respecto a los fieles de otras religiones han
variado, yendo desde la actitud misionera hasta la polémica y la
apologética. La Ortodoxia afirma ensenar la plenitud de la verdad,
sin embargo no afirma un monopolio sobre la verdad. Los cristianos
ortodoxos estan contra el relativismo, sin embargo pueden admitir
verdad en otras religiones, en particular a la vista de que las diferen-
tes religiones coinciden en muchos principios éticos y espirituales.
El didlogo interreligioso tiene como nucleo aprender unos de otros,
no hacer proselitismo, y por tanto es un empeno enriquecedor.

El P. Thomas Hopko** especifica que ciertas reacciones ante el
pluralismo moderno no son aceptables para los cristianos ortodo-
x0s: a) la negacion de la existencia del pluralismo posmoderno ten-
dria “consecuencias letales”, porque el pluralismo esta aqui para
quedarse; b) “seria un error fatal que los cristianos ortodoxos pen-

» J. Garvey, Seeds of the Word: Orthodox Thinking of Other Religions, St. Vladi-
mir’s Seminary Press, Nueva York 2005.

** T. Hopko, “Orthodoxy in Post-Modern Pluralistic Societies”, en linea:
http://www.orthodoxytoday.org/articles/HopPMod.php (consultado el 10 de
junio de 2010).
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saran que ellos y sus iglesias son inmunes al posmodernismo y no
se van a ver afectados por su influencia y poder”, porque ellos estan
bajo dicha influencia tanto como los demas; c) los cristianos orto-
doxos no deben reaccionar ante el pluralismo posmoderno imagi-
nando que pueden rechazar el mundo contemporaneo refugiandose
en un mundo de su propia creacion. El P. Hopko advierte, sin
embargo, contra una facil aceptacion del pluralismo como entera-
mente compatible con la ensefianza ortodoxa, y llama a los cristia-
nos ortodoxos a situar a Cristo en el centro de sus inquietudes y a
hacer solo aquello que “parezca bien al Espiritu Santo y a noso-
tros... Debemos trabajar... para evaluar juntos nuestro mundo, de
manera conciliar, encontrando una postura comun y forjando un
plan comun de accion”.

El P Radovan Bigovic?® senala:

La Iglesia ortodoxa ha sido con frecuencia escéptica respecto a
la tolerancia religiosa, por entenderla como indiferencia religiosa,
como falta de compromiso y de certidumbre, y como relativiza-
cién de nuestra propia fe en el nombre de una religion universal.
Esta nocion ha quedado a menudo reducida al plano de la diplo-
macia y la tactica religiosas y eclesiasticas; toleramos los otros cre-
dos con el fin de fortalecer nuestras propias posiciones. A veces ha
sido como una adaptacion de las instituciones eclesiasticas y reli-
giosas a las seculares. El problema del ecumenismo, la tolerancia
religiosa y el didlogo es uno de los mas importantes hoy en dia.
Tiene dimensiones ontoldgicas, antropolégicas y existenciales. La
participacion de la Iglesia ortodoxa en el movimiento ecuménico y
en el dialogo con las religiones no cristianas no es cuestion de tac-
tica y diplomacia, es la mision de la Iglesia, la manifestacion de su
identidad misma. Es una cuestion soterioldgica relacionada con el
papel de la Iglesia, que no es otro que el de trabajar por la salva-
cion de todos los seres humanos... Para la Iglesia es una manera de
confirmar su Tradicion, dogmas, canones y ensefianza.

Segun el arzobispo Anastasios Yannoulatos, la base de una teologia

» Véase el articulo “Ortodoxia y tolerancia religiosa” en su libro Iglesia y
sociedad, Belgrado 2000, pp. 160-168 (en serbio).
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del pluralismo es la aceptacion de los otros tal como son, respetando
su libertad de creer como lo hacen y los derechos que les son inhe-
rentes por su existencia humana?®. Ademas, “aceptamos que Dios
extiende su providencia e interés al mundo entero... Aceptemos que
no conocemos el misterio entero de Dios y que no sabemos acerca de
Su amor infinito”. El arzobispo Anastasios pide el desarrollo y com-
prension de las otras religiones desde un punto de vista ortodoxo. Ve
pluralismo en la perspectiva trinitaria, y no solo en la cristologica. “En
la Iglesia ortodoxa consideramos que la alianza de Dios siempre se ha
extendido a los demas pueblos, a la creacion entera. También enten-
demos que el Espiritu acttia con una libertad que desconocemos.””’

Conclusion

Las dificultades sociales y teologicas que el cristianismo ortodoxo
experimenta a la hora de intentar adaptarse a un pluralismo sin pre-
cedentes, como el de hoy, se deben considerar dentro de un con-
texto mas amplio: el de redefinir la relacion entre religion, Estado y
sociedad. Esto es especialmente verdad en la Europa oriental posco-
munista, donde residen la mayoria de los creyentes ortodoxos. En
el proceso de poner a prueba definiciones nuevas, las actitudes
ortodoxas respecto al pluralismo religioso han variado, pasando del
rechazo a la tolerancia y a los intentos de acogida. Ademas, las
intuiciones experienciales y teoricas de la diaspora ortodoxa en
Europa occidental y Norteamérica (con su larga experiencia de
democracia liberal y de pluralismo politico, religioso y cultural) rea-
lizan una valiosa aportacion a la hora de disefiar modelos y estrate-
gias eficaces para afrontar un mundo cada vez mas diverso.

Con frecuencia las iglesias ortodoxas se han mostrado lentas y

** A. Yannoulatos, “Eastern Orthodoxy and Human Rights”, International
Review of Mission 73 (1984) 454-466, aqui p. 458.

? A. Yannoulatos, “Understanding Orthodoxy: How to Distinguish Mission
from Proselytism”, Syndesmos News, vol. XV, n° 2 (invierno 2001-primavera
2002), 11-13, en linea: http://www.orthodoxytoday.org/articles/AnastasiosMis-
sion.php (consultado el 27 de mayo de 2010).
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reacias a reconocer (no hablemos ya de conceptualizar) la tendencia
de creciente interconexion entre gentes, culturas y civilizaciones
diversas. Obviamente, la nueva realidad del pluralismo religioso
requiere un analisis critico de la globalizacion, la superacion de las
diferencias religiosas y una nueva reflexion sobre las identidades
religiosas desde una perspectiva mas incluyente. Entender el plura-
lismo como “encuentro de compromisos” (Diana Eck), y no como
un relativismo amenazador que diluye las particularidades en nom-
bre de la universalidad, puede ser un planteamiento util del pro-
blema. Pese a los legados historicos que limitan su enfoque del plu-
ralismo, el cristianismo ortodoxo contiene una rica tradicion
espiritual que hace hincapié en la libertad y la responsabilidad per-
sonales, asi como en la diversidad en la unidad. Este es un recurso
importante del que puede echar mano con el fin de elaborar un
marco teologicamente coherente para interpretar el pluralismo y la
necesidad de dialogo dentro de una esfera publica compartida.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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a mision cristiana y la dawah islamica tienen este afio una
resonancia particular. Este es el afio del centenario de la
Conferencia Misionera Mundial (World Missionary Confe-
rence, WMC), celebrada en Edimburgo en 1910 y que cam-
bi¢ en muchos aspectos el enfoque cristiano de la mision y el con-
cepto que se tenia de los otros credos. Desde entonces ha influido
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en generaciones de tedlogos y misioneros. En lo tocante a los otros
credos, la conferencia estaba dominada por los misioneros, que por
un lado vefan en la mision un continuo papel civilizador bajo la
sombra del Imperio, y por otro (en el caso de algunos de ellos)
entendian el futuro mas como una aculturacion del cristianismo y
un esclarecimiento de la vision eurocéntrica de la mision. El presi-
dente de la seccion 1V, que se ocupaba de las relaciones con las reli-
giones no cristianas, David Cairns, era mas académico y tedlogo
que misionero, y veia el estado de la mision como “de extraordina-
ria oportunidad y extraordinario peligro”!. Veia “algo mas gran-
dioso” en el islam. En contra de la norma prevaleciente en aquella
época, observaba un “espiritu mas humanitario y una piedad mas
pura” y les preguntaba a sus correligionarios cristianos: “;Hemos
reconocido suficientemente en nuestra moderna teologia y religion
lo que el islam representa...?” . El queria un “verdadero punto de
contacto” sobre la base de una verdadera comprension del otro. Su
voz profética se perdié en medio de otras voces, y la tendencia
general de la conferencia, en lo tocante al islam, se entendi6é como
una busqueda de “el Dios desconocido”. La conferencia, con sus
1.200 participantes que representaban a 160 organismos cristianos
de todo el mundo, tal vez perdié su mayor oportunidad para ver el
islam como un interlocutor en los asuntos de religion y como un
interlocutor en el mundo.

La naturaleza de dawah

El significado genérico de dawah es “llamar”, “invitar”, “convo-
car”. Los invitados son todos los seres humanos, y la invitacion se
refiere a Dios (Fussilat 41:33-35), que no es visto como algo nuevo,
sino mas bien com algo eterno y conocido especialmente entre la
gente del Libro (al-Ankabut 29:46). La invitacion de los musulmanes
es a descubrir la senda que se perdio (al-Bagarah 2:136). En esta
invitacion, el respeto a los otros y a sus creencias se ha de tomar

! Kenneth Cracknell, Justice, Courtesy and Love: Theologians and Missionaries
Encountering World Religions, 1846-1914, Epworth Press, Londres 1995, p. 253.
*Thid., pp. 256-257.
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necesariamente en consideracion, aun cuando las creencias y usos
ajenos contradigan los propios (al-Anam 6:108). Tales creencias y
usos se han visto sin tomar conciencia de lo que contienen (al-Taw-
bah 9:6). Aqui da’'wah es un llamamiento a volver a uno mismo.

El término islah se entiende como “reforma” o “reconciliacion”: la
gente esta dispuesta a enmendar su vida (Al-i-Imran 3:89) o a arre-
pentirse y corregir su conducta (An-Nissa 4:146). Esta reforma
implica una reforma de los seres humanos, y no debe hacer pensar
que los valores basicos del islam requieran islah. Este término y su
uso llegaron a ser especialmente importantes durante el periodo en
que los musulmanes estaban bajo dominio colonial. Implicaba un
cambio en la percepcion ético-moral de los musulmanes, y esto es
lo que muchos reformadores preveian. Animaban a las masas
musulmanas a regresar a los fundamentos del islam, las oraciones y
el ayuno, y a afrontar los nuevos retos. A los musulmanes se les ani-
maba a purificar los aspectos espirituales de su vida, y se hacia hin-
capié en que los cambios en la sociedad son posibles una vez que
los individuos cambian.

Balagh o tabligh se entiende como “alcanzar un objetivo” o “llegar
a ofr”. Segun este concepto, el mero anuncio del mensaje es sufi-
ciente para el cumplimiento de esta tarea. Palabras como wa ma’
alyna illal balagh —“nuestra tarea es solo transmitir el mensaje”— han
sido profusamente utilizadas por los predicadores musulmanes. La
responsabilidad de los predicadores o comunicadores esta guiada
por el principio de que “en religion no hay coacciéon” (al-Baqarah
2:256), y balagh cumple este objetivo “informando”, “comuni-
cando” o “advirtiendo”. El concepto de balagh esta guiado por otro
versiculo del Coran. Dirigiéndose al Profeta, el versiculo declara
que: “No te mandamos como guardian sobre ellos, ni eres de ellos
responsable” (al-Anam 6:106). Habitualmente, el contenido de
tabligh es la creencia en la profecia del profeta Mahoma y también
en la unicidad de Dios, y la cuestion de la salvacion en el mas alla
depende de dicha creencia.

Dawah es, por su misma naturaleza, una llamada hacia Dios. Es
una llamada de un yo interior que conecta con el Dios amoroso y
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providente. La innata naturaleza humana, o fitra, anhela a su Creador.
Los sentimientos y deseos humanos, el amor y el cuidado lo mismo
que el dolor y el sufrimiento, son de repente parte de la llamada de
dawah. Esta es, por naturaleza, dialogal, y un trato. Por ejemplo, este
versiculo del Coran requiere una respuesta: “Cuando Mis siervos te
preguntan acerca de Mi, Yo estoy cerca (de ellos): Yo escucho la ora-
cion de todo aquel que suplica cuando apela a Mi” (al-Baqarah
2:186). Pero la segunda parte del versiculo exige una respuesta, esta
es la parte del trato: “Que escuchen, también, con empenio Mi lla-
mada y crean en Mi”. Este trato tiene una finalidad: “que puedan
caminar por el sendero recto”. El objetivo tltimo de dawah es alcan-
zar el sendero recto. Dios es el dai’ —el Invitador—, El llama a Si a los
seres humanos y luego les pide que reconozcan esa llamada y se iden-
tifiquen personalmente con él (al-Ra’d 13:14). En esta relacion dialo-
gal, la invitacion al Unico y Verdadero Dios, en cuanto opuesto a los
“dioses falsos”, se deja a la eleccion humana. Pueden escoger, pero
elegir a los dioses falsos puede acarrear terribles consecuencias.

Dawah es también un llamamiento a la justicia. En este punto me
gustaria destacar la referencia del Coran a Moisés y al sufrimiento
de los hijos de Israel. El Coran toma nota de que quienes respon-
dieron al llamamiento de Moisés fueron muy pocos. El control del
Faraon y de los jefes de la comunidad cre6 un ambiente de miedo
que impedia que las masas se unieran a un llamamiento que en sus
corazones creian que era el correcto. Las masas podrian haber
puesto en tela de juicio la agresion y sus mezquinos métodos de
control (Yunus 10:83). Moisés y Aaron recibieron de Dios y sus
seguidores en Egipto la orden de sefialar unas pocas casas como
lugares de oracion y contemplacion. Centraron sus esfuerzos en
desarrollar la fuerza espiritual de su pueblo, e hicieron todo cuanto
pudieron por construir la confianza y el apoyo moral de sus segui-
dores; sin embargo, el poder material y el control politico del
Faraén mantenian un dominio injusto sobre la sociedad. Los cons-
tantes llamamientos a la verdad fueron rechazados una y otra vez, y
el sufrimiento del pueblo continué. Moisés or¢ a Dios pidiendo un
“castigo doloroso” del opresor, cosa que en el Coran Dios acepta,
pasando a castigar al Faraon y a sus seguidores (Yunus 10:88-89).
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Dawah no habla de “conversion”, sino de “comunicacién”. Dawah
no es un acto restrictivo porque “en religion no hay coaccion”. Este
versiculo en concreto ha sido analizado y debatido por diversos
especialistas e intérpretes musulmanes del Coran. Tiene un con-
texto historico concreto: un hombre de la tribu de Ansar tenia dos
hijos; se hicieron cristianos antes de que su padre supiera del Pro-
feta o el islam. Un dia, los dos hijos llegaron a Medina con un grupo
de cristianos. Su padre se peg6 a ellos y les dijo que no los dejaria a
menos que se hicieran musulmanes, pero ellos se negaron. Los dos
hijos llegaron ante el Profeta acusando a su padre. El padre, en su
defensa, le dijo al Profeta: “{Oh Profeta de Dios! ;Podia quedarme
mirando mientras una parte de mi entraba en el Fuego?”. Este ver-
siculo fue revelado en ese contexto’.

Las diferencias de creencia en el islam se consideran como plan de
Dios. La abolicion de tales diferencias no es el propdsito del Coran,
ni el profeta Mahoma fue enviado con esa finalidad. El Coran tam-
bién hace hincapié en que tales diferencias no hacen pensar que su
origen sea diferente; mas bien hace hincapié en que los seres huma-
nos tienen una espiritualidad y una moral comunes (al-Araf 7:172;
al-Shams 91:7-10). Dichas diferencias existen porque Dios les ha
dado a los seres humanos la libertad para elegir: “Y si vuestro Sefior
asi lo hubiera querido, todos cuantos viven en la tierra habrian crei-
do totalmente la fe: jcomo vais a forzar a la gente a creer contra su
voluntad!” (Yunus 10:99).

Dios, que llama a Si al ser humano, deposita esta responsabilidad
en la cadena de profetas que se han ido sucediendo a lo largo de los
tiempos. El llamamiento de cada profeta crea su ummah —una
comunidad creyente y fiel-. Tras el profeta Mahoma, la responsabi-
lidad de invitar a otros a Dios dio un paso mas. La ummah del pro-
feta Mahoma tenia una encomienda: “Que surja de entre vosotros
un grupo de personas que invite a todo lo que es bueno, que mande
lo que es recto y que prohiba lo que es malo, ellos son los que

> Mahmou Ayoub, The Qur’an and its Interpreters, vol. 1, State University of
New York Press, Albany 1984, p. 253.
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alcanzaran la felicidad” (Al-i-Imran 3:104). Esta comunidad cre-
yente tiene que alcanzar la salvacion no solo en el mas alla, sino
también en este mundo. La salvacion del individuo se entrelaza con
la comunidad, y la salvacion de la comunidad se entreteje con su
esfuerzo por “promover el bien y combatir la injusticia” tanto den-
tro como fuera. Este acto de operaciones individuales y colectivas
que el Coran denomina la “Alianza” (al-Hadid 57:8) es una impor-
tante dimensién colectiva de dawah*.

La “Alianza” requiere de los musulmanes que sean conscientes en
todo momento de sus obligaciones y deberes para con la sociedad
en general y la comunidad musulmana. Los deberes no son simple-
mente los ritos cotidianos que uno debe realizar, como las oracio-
nes. Los musulmanes creen en una tradicion profética segn la cual
“la tierra ha sido hecha para mi [y para mi ummah] como masjid
[lugar de culto] y pureza...” (Bukhari). Cualquiera que tenga algo
de nocion de como se entiende el concepto de “culto” en la tradi-
cion islamica entendera el significado mas hondo de dicha tradicion
y sus implicaciones. Requiere vivir dia a dia en armonia con la natu-
raleza, la sociedad y la humanidad en general, y la expresion de tal
acto se conoce como testimonio de la Verdad’. Esta dimension de
dawah tiene una relacion espiritual (vertical) y también social (hori-
zontal). Esta invitacion y testimonio quedé maravillosamente des-
crita en la historia de Sh'uayb.

El pueblo de Madyan (el Madian de la Biblia) habitaba un territo-
rio que se extiende desde el actual golfo de Aqaba hacia el oeste por
el interior de la peninsula del Sinai. Estaba asentado en la encruci-
jada de las rutas comerciales que iban desde Yemen hasta Siria,
pasando por La Meca, y desde Irak hasta Egipto. Madyan y su pue-
blo eran perfectamente conocidos para los arabes. Fue a mercaderes

* Véase Abdullah Yusuf Ali, al-Hadid 57:8, nota a pie de pagina n°® 5283,
que destaca los dos matices de significado: Alianza implicita y expresa. Alli
mismo hace también referencia al concepto coranico de ‘uqud (obligaciones);
véase su nota n° 682 en referencia al primer versiculo de al-Maida 5.

> El testimonio también podria incluir términos coranicos como advertir
(indhar), traer noticias alegres (tabshir).
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madianitas a quienes José fue vendido como esclavo. La historia y la
prosperidad de ese pueblo, asi como su destruccion, formaban
parte de la memoria arabe. En tiempos del profeta Mahoma, los
comerciantes atravesaban las ruinas de sus monumentos.

Sh’uayb, identificado con el Jetr6 del Antiguo Testamento, y
conocido como el suegro de Moisés en tradiciones islamicas, fue el
profeta que se enfrenté a su propio pueblo. La sociedad madianita
tenia cinco problemas sociales muy importantes: “(i) acortar la
medida o el peso, siendo asi que para el éxito es necesaria la probi-
dad comercial mas estricta, (ii) una forma mas genérica de tal
fraude, que privaba a la gente de derechos legitimos, (iii) causar
danos y desorden, siendo asi que se habian establecido la paz y el
orden..., (iv) no contentos con perturbar la vida ordenada, darse a
saltear caminos... (v) impedir a la gente acceder al culto a Dios, y
abusar de la religion y la piedad con fines torcidos... cuando un
hombre construye una casa de oraciéon con ganancias ilicitas o da
limosna ostentosamente del dinero que ha obtenido empleando la
fuerza o el fraude, etc.”® El Coran presenta la suplica de Sh’uayb a
su pueblo de la siguiente manera:

Dijo: jOh pueblo mio! Dad culto solo a Dios: no tengais otra dei-
dad que El Pruebas claras de la verdad han llegado ahora hasta
vosotros desde el Sustentador. Dad, por tanto, la medida y el peso
completos [en todos vuestros tratos], y no privéis a la gente de lo
que es legitimamente suyo; y no extendais la corrupcion sobre la tie-
rra después de que esta ha sido tan bien ordenada: [todo] esto es por
vuestro propio bien, nada mas que credis. Y no os apostéis embosca-
dos junto a todo camino [que conduce a la verdad], amenazando e
intentando apartar de la senda de Dios a todos cuantos creen en El,
e intentando hacerla parecer torcida. Y recordad [el tiempo en] que
erais pocos, y [como] El os hizo muchos: jy mirad lo que les sucedi6
al final a los difusores de la corrupcion! (al-Araf 7:85-86).

Para lo que se requiere un testigo es para recordarle a la gente sus
obligaciones para con el Creador y para senalar la corrupcion social

® Véase Abdullah Yusuf Ali, The Holy Quran: Translation and Commentary,
Amana Corporation, Brentwood, MD, 1983, p. 366, nota numero 1055.
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de la época. Dios y sociedad estan entrelazados, y sanar la sociedad
se convierte en parte esencial del testimonio.

Finalmente, el versiculo mas famoso del Coran citado a menudo
en el contexto de dawah es “invitad a la senda de vuestro Sefior con
sabiduria y justa (bondadosa) exhortacion y discutid con ellos cual
es la mejor (manera), pues mirad: vuestro Sefior sabe perfectamente
quién se aparta de Su camino, y perfectamente sabe quiénes son los
que se dejan guiar correctamente” (Nahal 16:125). Este versiculo
esta dentro del contexto del profeta Ibrahim y el monoteismo. Pro-
porciona el alcance de dawah: la invitacion es “a la senda de vuestro
Senor”, y no a las creencias, plegarias o incluso fe personales de
uno. También seriala el limite: la invitacion ha de estar caracterizada
por la sabiduria, pero sobre todo por la justicia.

Queda patente que dawah lleva consigo un enfoque de multiples
dimensiones, y que conectar solo con un unico aspecto de ella serfa
una injusticia para con su concepto y su espiritu.

Libertad para cambiar de fe (conversion)

Las cuestiones de la conversion y la apostasia han estado perpetua-
mente presentes en cualquier relacion entre cristianos y musulmanes.
Existe una opinion, que se ha expresado muy a menudo en las demo-
cracias liberales occidentales, segun la cual el compromiso mismo de
estas con la libertad de religion y conversion sustenta la democracia y
sus valores. Esto no se sostiene simplemente en circulos liberales,
sino que es reivindicado con mayor energia ain en Gran Bretana y
otros lugares por los defensores cristianos de los derechos humanos.
Obviamente, estos cristianos solo destacan los derechos de los cristia-
nos de manera particular en los paises musulmanes. Al hacer tal cosa,
los conceptos del islam y su teologia quedan “distorsionados” para
ajustarse a los argumentos propuestos y sustentarlos’.

7 Aqui me refiero en particular al doctor Patrick Sookhdeo, del Fondo Bernabé
(Barnabas Fund), y su tendenciosa opinion sobre el islam y los musulmanes.
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Ahora bien, si la razon de ser de que los musulmanes vivan en las
sociedades occidentales pasa a ser propagar sus credos, y sus rela-
ciones con “no musulmanes” se basan solo en la idea de que cada
uno de ellos es un converso en potencia, cabe sostener que esto
socava los fundamentos del Estado mismo que brinda esa oportuni-
dad. Da la impresion de que cualquier aceptacion de tales opinio-
nes revela un compromiso superficial con una sociedad pluralista.
El compromiso con tal sociedad democratica pluralista se tiene que
aceptar necesariamente, conlleve lo que conlleve. Los derechos
obtenidos por uno mediante ese proceso no se pueden negar a los
demas. Vivir en una sociedad democratica impone esa obligacion a
todos sus ciudadanos.

Sin embargo, a todos se nos plantea una dificultad: el espacio
secular democratico es un “espacio no religioso”, y que dicho espa-
cio fuera ocupado por una religion, debido a su historia o a su
fuerza numeérica, no seria justo para nadie. Las Iglesias han configu-
rado en muchos aspectos como son hoy en dia las sociedades occi-
dentales. No obstante, la libertad conseguida en dichas sociedades
se alcanzo, en muchos aspectos, mediante la oposicion al control de
Iglesias de diversas confesiones. Desde el punto de vista cultural y
politico, las sociedades occidentales son hoy sociedades a-religiosas.
El espacio civico es un espacio compartido por diversas creencias.

Por el contrario, las sociedades musulmanas no son sociedades
libres o liberales. En gran medida, sus ciudadanos no son libres. El
espacio compartido es un “espacio controlado” donde sus ciudada-
nos tienen que pensarselo dos veces antes de decir algo controver-
tido. El islam ha configurado en muchos aspectos las normas cultu-
rales y sociales de los paises musulmanes, pero estos no se pueden
denominar, se miren como se miren, Estados islamicos. El Estado-
nacion y la aceptacion de la ciudadania como una identidad han
cambiado la naturaleza del discurso; no cabia ni siquiera imaginar
que las minorias en paises musulmanes se pudieran comparar a
dhimmi. La situacion en que los paises musulmanes estan hoy en
relacion con sus minorias indica que se debiera afrontar una simple
aceptacion de la coexistencia —donde los conflictos se podrian evi-
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tar de manera civilizada—. La dificultad que los estudiosos musul-
manes estan encarando es como diversas creencias y comunidades
podrian disfrutar de igual legitimidad dentro de un Estado. Esto
incluye, ademas, el derecho a cambiar de creencia. Si alguien esta
convencido de que la otra fe es para él/ella, esa persona no solo
tiene el derecho a aceptar la otra fe, sino también el de pasarse a
ella. Tales cuestiones se han debatido intensamente, especialmente
en la Conferencia “Mision cristiana y Da’'wah islamica” celebrada en
Chambesy (Suiza) en 1976. En ella se declaré: “La conferencia res-
palda los principios de libertad religiosa que reconocen que los
musulmanes deben gozar, lo mismo que los cristianos, de plena
libertad para convencer y ser convencidos...”. Ademas declaraba
también que la “conferencia se apenaba al oir que algunos cristianos
en algunos paises musulmanes se han sentido coartados en el ejerci-
cio de su libertad religiosa y se les ha negado su derecho a construir
una iglesia. Los participantes musulmanes consideran tal violacion
como contraria a la ley islamica, asi como al principio de libertad
religiosa...”®.

Las circunstancias politicas y el ambiente social de la mayoria de
los paises musulmanes quiza sean responsables de no permitir la
puesta en practica de esas declaraciones tan claras y abiertas.

Mision y dawabh: el futuro

Empecé este articulo haciendo referencia a la Conferencia Misio-
nera Mundial celebrada en Edimburgo en 1910. Las circunstancias
y prioridades de las dos comunidades eran diferentes, como bien
cabe entender. La idea de que es necesario que el mensaje cristiano
sea sacado a “el mundo no cristiano” —como si desde el “hogar del
cristianismo”, Europa y Norteamérica, se enviara el “ejército” cris-

8 Numero especial sobre “Christian Mission and Islamic Da'wah”, Internatio-
nal Review of Mission, vol. LXV, n° 260 (octubre 1976), p. 458. Véase también
The Islamic Foundation, Christian Mission and Islamic Da’'wah: Proceedings of the
Chambesy Dialogue Consultation, 1982, p. 100.
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tiano a “conquistar” el “mundo no cristiano”, Africa, Asia y Sudamé-
rica— esta pasada de moda. Esta nocion de existencia “geografica”
del cristianismo en “tierra cristiana” [cristiandad] tiene vibrantes
resonancias pese al hecho de que la “tierra cristiana” esta cada vez
mas secularizada. Esto ha creado en la actualidad una inversion del
papel misionero. Ya no es un “hombre blanco” el que sale a conver-
tir el continente negro, sino que cada vez mas es un “hombre negro”
el que llega al continente blanco con la evangelizacion de los blan-
cos como motivo principal de su venida. El antiguo “mundo no
cristiano” esta viviendo un cristianismo lleno de vitalidad, dis-
puesto a experimentar con la cultura y la tradicion locales y que se
esta volviendo casi irreconocible respecto al “centro tradicional” del
cristianismo.

Los musulmanes, por su parte, perdieron hace mucho su “casa
del islam”. Su identidad no es ya una identidad basada en la fe, sino
la identidad de la ciudadania nacional. La crisis de la identidad
nacional, la fe y su relacion con sus “patrias”, ha creado una situa-
cion inestable. Una gran parte de la poblacion musulmana es emi-
grante —en sus propios paises o fuera de ellos— y buena parte de ella
no tiene ni voz ni voto, en ningun sentido significativo, en su
gobernacion. Sobre el telon de fondo de esta mezcla llega la migra-
cién en masa hacia Europa y Norteamérica, en la que muchos dejan
sus “patrias” por “paises mds seguros”. Una vez que se sienten segu-
ros, definen de maneras diferentes su existencia, empleando expre-
siones tales como dar al-shahdah (ambito del testimonio) y dar al-
dawah (ambito de la invitacion). Estas expresiones podrian ser, en
cierto sentido, un cambio muy importante del pensamiento reli-
gioso musulman, pero el dar (ambito) es una responsabilidad tanto
de los musulmanes como de los demas ciudadanos. Esto supone
exigir responsabilidades a la sociedad y trabajar con toda sinceridad
por el bien comun de todos.

En estos ultimos anos, la Iglesia anglicana ha planteado oficial-
mente la idea de “hospitalidad” y “embajada” en relacion con otros
credos, y en particular con los musulmanes. El obispo Michael
Nazir Ali, en su discurso ante la Conferencia Lambeth de 1998,
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destacaba que “la obligacion de dar testimonio no se descuida. Es
necesario que la ‘hospitalidad’ vaya de la mano de la ‘embajada’. Es
necesario que las Iglesias y los cristianos se pertrechen para dar tes-
timonio con delicadeza, pero con audacia, de lo que Dios ha hecho
por nosotros en Cristo”’. Diez afios después, la Conferencia Lam-
beth de 2008 reforzo esta idea. La actitud misionera respecto a los
otros se basara en dos polos, “embajada” y “hospitalidad”, que se
describen asi: “un movimiento ‘de salida’ y una presencia ‘acoge-
dora’ son indivisibles y mutuamente complementarios, y nuestra
practica de la mision incluye ambos” . Ademas, con una expresion
inequivoca declaré que cualquier tentativa de manipular a la gente
para que acepte el cristianismo es inadmisible. Creo que les corres-
ponde a la Iglesia y a sus miembros decidir la naturaleza y el
método de la mision entre los no cristianos; sin embargo, hay algu-
nas otras cuestiones que es necesario considerar.

Tanto musulmanes como cristianos viven y trabajan en un
mundo que en gran medida desconfia de las religiones o incluso es
“ignorante” de la fe. Esto también incluye a nuestros propios “fana-
ticos” con mentalidades religiosas obsesivas. Para la cultura posmo-
derna, la religion es una presencia fastidiosa, legado y recordatorio
del mundo arcaico. Sobre este telon de fondo creo que nosotros
—cristianos y musulmanes— tenemos la obligacion de dar testimonio
conjunto. La tradicion islamico-cristiana sigue teniendo una gran
energia moral. En este punto las religiones no estan llamadas a opo-
nerse a la herencia de la Ilustracion. Al contrario, es necesario apre-
ciar el legado de esta en Europa, de libertad del individuo y de con-
ciencia, obtenida tras una larga lucha. Lo que se requiere es
predicar el Reino de Dios —una mision hacia Dios—y, en clave isla-
mica, una idea de dawah il-allah —una llamada hacia Dios—. La sen-
sacion de anomia existente en la sociedad esta a la espera del llama-
miento conjunto de una estructura social y moral que ancle en lo
Divino y cure a los heridos.

° “The Anglican Communion”, 6p. cit., 1999, p. 62.
© Tbid., p. 13.
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Vivimos en una sociedad plural con multiples identidades. Esto
exige de musulmanes y cristianos una respuesta a la pregunta de
cudl es el sentido de nuestro llamamiento. El de “hospitalidad” es
un concepto noble, pero propugna un transito. “Embajada”, por
otro lado, hace pensar en “desapego”, “inmunidad”, proteccion de
los intereses de la colectividad a la que se representa, y en esto hay
un elemento de distanciamiento. Creo que es necesario revisar estos
nobles conceptos. Vivimos en una situacion no simplemente de
pluralidad de religiones y de identidades multiples, sino de plurali-
dad de misiones y dawah. En esta coyuntura, lo que necesitamos es
examinar de nuevo nuestras respectivas teologias. Si se desea utili-
zar la palabra “hospitalidad”, yo preferiria usar la expresion teolo-
gias hospitalarias, que reconoce las diferencias y el caracter unico
de nuestros credos, pero también que son corteses entre si y que
estan dispuestos a cooperar uno con el otro con plena conciencia de
que la diferencia permanecera por siempre y de que solo podemos
ser “hospitalarios” con la teologia de los otros si no somos mutua-
mente “hostiles”.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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EL PAPEL DEL TESTIMONIO
EN EL DIALOGO INTERRELIGIOSO

n el debate acerca de la naturaleza y distincion entre dialogo

interreligioso y proclamacion, el acto de dar testimonio

explicito de la verdad de la fe propia se asocia a menudo

con el segundo tipo de acercamiento al otro, mientras que
el primero se considera con frecuencia como un respetuoso inter-
cambio de informacién o una colaboracion pacifica entre miembros
de diferentes religiones. Sin embargo, esto tiende a privar al dialogo
entre religiones de una de sus caracteristicas esenciales y definito-
rias como “testimonio mutuo”.

El dialogo interreligioso entrafia una conversacion abierta y
constructiva entre individuos pertenecientes a religiones diferentes.
Puede tener lugar entre creyentes corrientes, monjes, teélogos o
miembros socialmente comprometidos de religiones concretas.

* CATHERINE CORNILLE es profesora asociada de Teologia comparativa y pre-
sidenta del departamento de Teologia del Boston College. Su ensefianza e
investigacion se centran principalmente en cuestiones metodologicas del estu-
dio de las religiones, la inculturacion y el dialogo interreligioso.

Entre sus libros se cuentan The Guru in Indian Catholicism: Ambiguity or Oppor-
tunity of Inculturation (1991); Many Mansions? Multiple Religious Belonging and
Christian Identity (2002) (como editora); Song Divine: Christian Commentaries on
the Bhagavadgita (2006) (como editora); y, mas recientemente, The Im-Possibility of
Interreligious Dialogue (2008); Criteria of Discernment in Interreligious Dialogue
(2009) (como editora); Interreligious Hermeneutics (2010) (como editora). Es jefa
de edicion de la serie “Christian Commentaries on non-Christian Sacred Texts”.

Direccion: 141 Endean Drive, Walpole, MA, 02032 (Estados Unidos).
Correo electronico: cornille@bc.edu
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Puede darse en contextos informales o formales, mediante inter-
cambio verbal o participacion ritual. Pero la meta ultima del dialogo
interreligioso es la busqueda de la verdad, o el crecimiento en la
verdad. Esto es, en efecto, lo que distingue el didlogo entre religio-
nes de una mera indagacion historica y fenomenologica sobre la
otra religion. Ciertamente, todo dialogo presupone cierto grado de
intercambio puramente informativo y la acumulacion de conoci-
mientos acerca de la otra religion. Pero mientras que conocer y
entender es la meta suprema del estudio de una religion, el dialogo
versa sobre la posibilidad de fecundacion mutua, de inspiracion
reciproca, de transformacion. Dar testimonio constituye, asi, un
componente esencial de todo dialogo interreligioso. Requiere com-
promiso con una religion concreta, y una auténtica conviccion
acerca de la validez y verdad de sus ensenanzas. Esto es también lo
que distingue el didlogo interreligioso de la busqueda estrictamente
personal o individual de la verdad de diferentes religiones, como se
manifiesta en la busca de crecimiento espiritual propia de la Nueva
Era. El acto testimonial puede adoptar la forma de argumentacion
racional, de apologética o de testimonio personal del transformador
poder espiritual de ensefianzas concretas dentro de la vida y expe-
riencia propias. Pero siempre incluye un deseo de compartir con el
otro las creencias y usos propios, y de convencerle de su verdad.

Sin embargo, el dialogo se basa también en la premisa o creencia
de que podria haber mas verdad en dos o mas tradiciones que en
cualquier religion considerada aisladamente. Asi pues, ademas de
dar testimonio de la verdad de la tradicién propia, entraiia también
apertura al testimonio del otro. Asi, el dialogo presupone cierto
grado de humildad a la hora de dar testimonio. En esto es en lo que
el testimonio situado dentro del dialogo puede diferir del testimo-
nio misionero tradicional.

El testimonio en la mision y en el didlogo interreligioso

La cuestion de la relacion entre didlogo y mision o proclamacion
ha sido objeto de un analisis considerable dentro de la tradicién
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cristiana, con inesperados acuerdos en ambas partes del debate.
Tanto el tedlogo pluralista Paul Knitter como el tedlogo Gavin
D’Costa, mas exclusivista, han abogado por la erradicacion de la
distincion entre misién y dialogo', mientras que otros teélogos plu-
ralistas como John Hick, asi como el magisterio de la Iglesia cato-
lica, insisten en mantener la diferencia, aunque por razones muy
distintas. El hincapié hecho por Hick en la distincion entre lo que él
llama dialogo “confesional” y dialogo “de busca de la verdad” va
encaminado a privilegiar un dialogo no confesional?, mientras que
los documentos oficiales de la Iglesia catolica intentan mantener un
papel privilegiado para la actividad misionera explicita’.

Cuando didlogo y proclamacion se consideran desde la perspec-
tiva del papel del testimonio, hay importantes argumentos a favor
tanto de abandonar como de mantener su distincién. Los argumen-
tos que yo misma esgrimi en el pasado en contra de su distincion se
basan en un deseo de desarrollar una comprension mas solida del
dialogo y un enfoque mas creible de la mision. El hincapié hecho en
la diferencia ha conducido a menudo a una reduccion del dialogo
interreligioso a un intercambio amistoso de informacion o a una
version popular del estudio de las religiones. Centrar la atenciéon en
la semejanza entre mision y dialogo pretende, asi, destacar el ele-
mento de dar testimonio no solo de los contenidos, sino también de
la verdad de las creencias religiosas propias, y traer de vuelta al dia-
logo el fuego y el celo. Por otro lado, una mision sin dialogo dejaria
de lado los principios del encuentro sincero y constructivo con los

' P Knitter, Jesus and the Other Names, Orbis, Maryknoll 1996; G. D’Costa,
The Meeting of Religions and the Trinity, Orbis, Maryknoll 2000.

2 ]. Hick, God Has Many Names, Westminster Press, Filadelfia 1982, p. 117.

? Los documentos vaticanos oficiales declaran que la meta del dialogo es
“descubrir y reconocer los signos de la presencia de Cristo y de la accion del
Espiritu, asi como examinar mas profundamente su propia identidad y dar tes-
timonio de la plenitud de revelacion que ella ha recibido para el bien de todos”
(Redemptoris Missio, 56), mientras que la meta de la mision es la de “guiar a las
personas al conocimiento explicito de lo que Dios ha hecho por todos ~hom-
bres y mujeres— en Jesucristo e invitarlos a ser discipulos de Jesus convirtién-
dose en miembros de la Iglesia” (Didlogo y Proclamacion, 81).
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fieles de otras religiones, al tiempo que arrojaria sobre el dialogo
mismo la sospecha de que este no es sino una mera fachada puesta
al servicio de ulteriores metas e intereses*.

Asi, aunque hay importantes razones para minimizar la distin-
cion entre dialogo y proclamacion, también cabe reconocer alguna
diferencia, no en la mayor o menor centralidad del testimonio, sino
en el tipo o estilo de testimonio que tiene lugar en esas dos formas
de encuentro con fieles de otras religiones. Desde una perspectiva
puramente fenomenologica y descriptiva, el acto de testimoniar que
parte de la experiencia y la conviccion de estar salvado y del deseo
de compartir esa experiencia con otros probablemente sea diferente
del testimonio que ademads incluye un deseo de crecer en la verdad
y de aprender en lo posible del otro. En el primer caso, la comuni-
cacion con el otro esta completamente configurada por el mensaje
que uno intenta transmitir. Es el mensaje lo que guia las cuestiones
y lo que determina los datos que entran en la conversacion. De ese
modo, en el testimonio misionero esta presente un tipo muy parti-
cular de intencionalidad. Por otra parte, en un auténtico dialogo
entre religiones, el acto de dar testimonio esta sometido a unas
cuestiones que van mas alld de cualquier mensaje concreto, y a las
cuales las dos tradiciones implicadas en el didlogo deben prestar
atencion. Es famosa la descripcion que da Gadamer del didlogo
como un peculiar tipo de juego en el cual predomina la logica de las
preguntas y el movimiento de vaivén’. Esto no implica un aban-
dono completo de las creencias y convicciones preconcebidas, sino
una reconfiguracion de dichas creencias y de las respuestas que pue-
den ofrecen dentro de un marco mas amplio de cuestiones, que a su

“ Este ha sido el caso, por ejemplo, en la India, donde algunos hinduies han
acusado a los cristianos de fingir estar interesados en el didlogo con el fin de
convertir a las masas incautas. Véase Sita Ram Goel, Catholic Ashrams, Voice of
India, Nueva Delhi 1988, p. 3.

> Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, tr. Weinsheimer & Marshall,
Crossroad, Nueva York 1989, pp. 362-379 (trad. esp. Verdad y método, 2 vols.,
tr. Ana Agut, Rafael de Agapito y Manuel Olasagasti Gaztelumendi, Sigueme,
Salamanca 2007).
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vez puede arrojar nueva luz sobre las creencias propias. El testimo-
nio en medio del didlogo incluye también en si mismo la posibili-
dad de verse sorprendido, cuestionado y a veces desconcertado en
la conviccion propia. En ocasiones puede forzarle a uno a reconsi-
derar ensefianzas tradicionales y a formularlas de manera que ten-
gan sentido a la luz tanto de la cuestiéon como del movimiento del
dialogo. A medida que, en el curso del didlogo, las cuestiones se
van haciendo mas matizadas y especificas, pueden apuntar a ambi-
tos de reflexion y experiencia que se han desarrollado mas en una
religion que en la otra, y que podrian ser ocasion de aprendizaje y
de crecimiento en la verdad.

Finalmente, dar testimonio en medio del dialogo debiera incluir
también, teéricamente, la posibilidad de quedar cautivado y obli-
gado por el testimonio del otro, y ganado por la cosmovision, el
estilo de vida y la argumentacion del otro. Asi, el didlogo interreli-
gioso, a diferencia del testimonio misionero, presupone la posibili-
dad de conversion. Este es, en efecto, un componente logico de la
comprension del dialogo interreligioso como testimonio mutuo en
el cual ambos interlocutores estan empenados en convencer al otro
de la verdad de sus creencias y usos. Aunque esto tal vez no suceda
a menudo, dado lo dificil que para un creyente comprometido es
plantearse cambiar de creencias, si constituye una posibilidad que
distingue el dialogo interreligioso del testimonio puramente mi-
sionero.

Asi, la diferencia entre el testimonio dado en la mision y en el
dialogo se puede situar en la importancia de la humildad en la
segunda clase de encuentro con el fiel de otra religion. Tal humil-
dad puede proceder de una honda humildad personal o de una
humildad doctrinal que reconoce la naturaleza limitada y finita de
todas las religiones, expresiones de la verdad altima®. Pero también
presupone una teologia de las religiones que tenga en cuenta cierta
humildad en el testimonio.

° He analizado los posibles fundamentos de tal humildad doctrinal dentro
del cristianismo en mi libro The Impossibility of Interreligious Dialogue, Cross-
road, Nueva York 2008, pp. 9-58.
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El testimonio en la teologia de las religiones

Por lo general se entiende que la idea de dar testimonio de la ver-
dad de la religion propia esta basada en una firme conviccion de la
verdad absoluta y definitiva de las creencias y usos religiosos pro-
pios. También suele estar asociada con una actitud de arrogancia
religiosa e incluso de agresividad para con las creencias, imagenes y
usos de los demas. Todo esto explica en parte la reticencia de algu-
nos pensadores religiosos a afirmar la importancia del testimonio en
el dialogo interreligioso. Sin embargo, el acto de dar testimonio
puede adoptar formas y modalidades diferentes, dependiendo en
gran medida de la teologia de las religiones sostenida por la per-
sona, o de su actitud respecto a otras tradiciones religiosas. Quien
admita la posible presencia de la verdad en la religion del otro pro-
bablemente dara testimonio con una humildad considerablemente
mayor que quien esté convencido de la verdad absoluta y exclusiva
de su tradicion propia. Sin embargo, el testimonio también desem-
pena, o debiera desempenar, un papel fundamental en la teologia
de las religiones.

En dicha teologia, los paradigmas tradicionales han estado cen-
trados en la cuestion de la presencia o ausencia de una verdad sal-
vifica en las demas religiones. Mientras que los exclusivistas tien-
den a centrarse en su propia religion como la tinica senda que lleva
a la salvacion o liberacion, los inclusivistas admiten al menos ele-
mentos de verdad salvifica en las otras religiones, y los pluralistas
consideran todas las religiones como sendas diferentes y equiva-
lentes que llevan a la salvacién. Todo esto, sin embargo, parece
basarse en la suposicion de que efectivamente se pueden hacer jui-
cios firmes y definitivos acerca de tales asuntos. Aunque todas
estas teologias dicen basarse en fuentes religiosas, las discrepancias
dentro de cualquier tradicion concreta dejan patente que dichas
fuentes se utilizan de manera selectiva para encajar en las creencias
o convicciones preexistentes. Abordar la teologia de las religiones
en si como una forma de testimonio puede ayudar a superar tales
juicios a priori y a abordar la otra religion con una mayor apertura
y receptividad.
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En la teologia de las religiones, centrarse en el testimonio entra-
naria testificar la verdad de la fe religiosa propia sin hacer juicios
acerca de la presencia o ausencia de verdad en la otra religion. Esto
se basa en la humilde creencia de que todo cuanto uno puede llegar
a saber, de manera experiencial y también teologica, es que la reli-
gion propia si ofrece, efectivamente, un camino que lleva a la salva-
cioén. Puesto que uno no tiene experiencia de fe en las otras religio-
nes, no puede afirmar ni negar la presencia de una verdad salvifica
o liberadora en determinada tradicion. Tan solo se puede llegar hasta
rechazar ensefianzas y usos que se oponen directamente a los pro-
pios. Pero el tnico correlato logico del acto de dar testimonio de la
verdad de la tradicion propia es un humilde reconocimiento de igno-
rancia o agnosticismo acerca de la presencia o ausencia de verdad
en la tradicion religiosa del otro. Cabe tener la esperanza, e incluso
la expectativa, de que las ensenanzas y usos de las otras religiones
las conduzcan mas cerca de la verdad, pero no hay terreno firme
sobre el cual se puedan asentar tales aserciones. Esta actitud de
agnosticismo teoldgico puede ayudar a superar alguna de las viejas
disputas que han conducido a un punto muerto en la teologia (cris-
tiana) de las religiones. Aunque ha corrido mucha tinta sobre la
cuestion de si Nostra Aetate reconoce o no a las demas religiones
como caminos hacia la salvacion, lo que se puede considerar teolo-
gicamente significativo, y expresion del agnosticismo teoldgico que
estoy proponiendo, es el silencio que ese documento guarda sobre
esta cuestion en concreto.

Esta insistencia en el testimonio y el agnosticismo acerca de la
verdad de las otras religiones se pueden entender como un despla-
zamiento hacia un planteamiento mas epistemolégico de la teologia
de las religiones, lo cual acerca mas esta a la teologia comparada.
Para los interesados en el fundamento teologico de la teologia com-
parada, reconoce el hecho de que todo abordamiento teolégico de
otras religiones esta cimentado, y debe estarlo, en una ascension
hacia la verdad de una tradicion religiosa concreta y en una aper-
tura general a la otra. Para quienes estan metidos en la teologia
comparada, reconoce el hecho de que no se pueden hacer declara-
ciones a priori acerca de la naturaleza o categoria de otras religiones
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en conjunto. Todo cuanto se puede hacer es dar testimonio de la
particularidad de la religion propia, abordar la particularidad del
otro y permanecer atento a si esto contribuye a iluminar o enrique-
cer la tradicion de fe propia.

El testimonio en teologia comparada

La teologia comparada se puede considerar como la forma siste-
matica del dialogo interreligioso. Lleva aparejado el esfuerzo con-
certado y sistematico de pensadores de una tradicion por estudiar
las fuentes, la historia y la practica de otra religion con el fin de con-
siderar como puede esto arrojar nueva luz sobre la tradicion propia.
Como toda teologia, es una actividad de “la fe en busca de entendi-
miento”, pero dentro del contexto u horizonte de la diversidad reli-
giosa. Asi, esta categoria incluye una teologia de las religiones, asi
como todos los encuentros dialogales particulares con textos, tradi-
ciones y practicas de otras religiones. A diferencia del didlogo
entendido en general, la teologia comparada no presupone un
interlocutor humano, sino que puede centrarse en el estudio de tex-
tos, sistemas filosoficos, usos rituales o éticos, etc. Pero, como todas
las formas de dialogo, su meta es aprender de la otra tradicion. Por
supuesto, tal aprendizaje puede producirse de diversas maneras:
mediante el descubrimiento de algo nuevo y revelador, mediante la
constatacion de semejanzas y diferencias importantes que arrojen
luz nueva sobre la tradicion propia, o mediante la aversion por
ensefianzas o usos concretos que reafirme la verdad de los propios.

Ha habido algo de discusion acerca del elemento confesional de la
teologia comparada. Algunos tedlogos comparativos (Keith Ward,
Robert Neville) restan importancia a la dimension confesional y
entienden esa disciplina desde una optica mas filosofica como la
busqueda de la verdad a la luz de la diversidad de las perspectivas
religiosas. Ward, por ejemplo, distingue entre “teologia confesional”,
que define como “el estudio de una determinada revelacion por
parte de alguien que la acepta completamente y vive segun ella”, y
“teologia comparada”, que seria “teologia no como forma de apolo-
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gética en defensa de una fe concreta, sino como disciplina intelectual
que investiga las ideas del valor y meta tltimos de la vida humana,
tal como han sido comprendidos y expresados en diversas tradicio-
nes religiosas”’. Asi entendida, la teologia comparada se convierte en
una empresa puramente personal e individualista que no privilegia
ni toma como normativos los textos o ensefianzas de ninguna tradi-
cion concreta. Esto, sin embargo, plantea cuestiones acerca de la uti-
lidad de la teologia comparada como discurso teoldgico. ;Desde
quién y para quién habla? ;Cual es el fundamento en que se apoya
para abordar las ensefianzas de las diferentes religiones?

Parece que toda la teologia, entendida en sentido tradicional, esta
hecha desde dentro de una tradicion particular y para una comuni-
dad religiosa concreta. Por tanto, sostengo que toda teologia com-
parada es (o debe ser) también teologia confesional. Esto, sin
embargo, no tiene por qué incluir solo la apologética (aunque esta
probablemente formara también parte del discurso), sino ademas
apertura a los modos en que una o mas religiones ajenas pueden lle-
gar a iluminar y enriquecer la comprension religiosa propia. Este
enfoque de la teologia comparada incluye una dimension testimo-
nial, aunque en una forma diferente de la de otros tipos de dialogo
interreligioso. No existe un interlocutor inmediato ante el cual dar
testimonio verbalmente, y los destinatarios principales del trabajo
de la teologia comparada no son los miembros de la otra religion
que han de ser traidos a la fe propia, sino mas bien los miembros de
la propia tradicion cuya fe podria quedar ensanchada y tal vez
ahondada mediante el dialogo con la otra religion.

En la teologia comparada, el testimonio puede adoptar la forma
de cimentacion de la investigacion de la otra religion en cuestiones
y problemas vivos y de actualidad para la tradicion propia. La disci-
plina de la teologia comparada, como la de la religion comparada
en general, carece practicamente de limites. Dentro de la vasta gama
de religiones, cabe comparar entre si dos ensefianzas, dos usos o
dos figuras historicas cualesquiera. Esto puede aportar resultados

7 Keith Ward, Religion and Revelation, Clarendon Press, Oxford 1994, p. 40.
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académicos importantes e interesantes. Pero puede plantear la cues-
tion de la utilidad teologica de tales hallazgos. ;A quién van dirigi-
dos? ;Como enriquecen una tradicién concreta? En la medida en
que la teologia es una empresa colectiva, la teologia comparada
entrana dialogo, no solo con las ensefianzas de otra religion, sino
también con los tedlogos de la tradicion propia que se beneficiaran,
es de esperar, de las intuiciones de uno y asi influiran de manera
mas amplia en la reflexion teologica dentro de su tradicion con-
creta. Si, por ejemplo, las cuestiones relativas a la relacion entre gra-
ciay obras, o el género de Dios, o la idea de creacion ex nihilo, son
activamente abordadas y debatidas dentro de la tradicién propia, la
teologia comparada puede hacer aportaciones al debate y a la tradi-
cion investigando como otras tradiciones, u otra escuela dentro de
otra tradicion, han afrontado problemas analogos, y como eso
podria arrojar algo de luz sobre la discusion interna. Por supuesto,
esto no significa necesariamente que haya que limitarse unicamente
a las cuestiones de candente actualidad. Una reflexion teologica
seria puede apuntar a infinidad de problemas religiosos y teologicos
pertinaces susceptibles de ser examinados de nuevo a la luz del dia-
logo con otras religiones. Pero en este caso dar testimonio entraria-
ria prestar atencion a esos temas como punto de partida para una
teologia comparada.

Asi, en la teologia comparada, dar testimonio entrafa, no solo cen-
trarse en cuestiones pertinentes para una religion concreta en dialogo
con la otra, sino también testificar ante los miembros de la tradicion
propia de lo que uno ha aprendido del encuentro con la ajena. Aun-
que asi sucede en todas las formas de didlogo, esto se da de manera
muy explicita en la teologia comparada. El verdadero dialogo del
teologo comparativo se produce a menudo en su fuero interno,
mediante el estudio de textos, ritos u objetos realizado con la espe-
ranza de descubrir algo que tal vez sea util para la tradicion de fe
propia. Pocas personas religiosas tienen las destrezas o la oportuni-
dad para dedicarse a la teologia comparada. Asi, el acto de dar testi-
monio apela a la responsabilidad del tedlogo comparativo de com-
partir sus intuiciones acerca de una tradicion religiosa concreta y
someterla a una reflexion y un debate teologicos amplios. Tal acto
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testimonial solo puede darse en los creyentes individuales y a través
de ellos, pero el origen y la meta ultimos del testimonio van mucho
mas alla del individuo para servir a la verdad mayor de la religion
propia y, posiblemente, también de las otras.

Conclusion

Dar testimonio desempena un papel absolutamente esencial en
todas las formas de dialogo interreligioso. En la medida en que la
comprension de la realidad y la verdad ultimas es la meta de todo
dialogo, el encuentro entre miembros de diferentes religiones no
puede sino adoptar la forma de testimonio. El término “testimonio”
entrana testificar de una realidad y una experiencia que nunca se
puede captar o demostrar del todo, pero que no obstante es del
maximo interés para los creyentes. Esta es la razon por la que dar
testimonio entrana no solo compartir los contenidos de la fe y los
usos propios, o comunicar datos acerca de la religion propia, sino
también dar alguna prueba de implicacion y compromiso personal
con su verdad, y por esto la calidad de la vida propia habla a
menudo con mas fuerza que los contenidos de nuestras palabras.

El acto de dar testimonio en el didlogo interreligioso entrana una
interaccion dinamica entre testificar de las creencias religiosas pro-
pias y la apertura al otro, y entre confianza o conviccion y humildad.
En la medida en que el dialogo interreligioso se produce entre indi-
viduos adeptos a tradiciones concretas, la diferencia entre experien-
cia personal y ensefnianzas oficiales puede ser relativamente pequena
(aunque no necesariamente inexistente, como he sefialado). La
importancia de representar a una tradicion en un dialogo estriba en
el hecho de que esto da al testimonio propio una mayor validez y
“objetividad” (en el sentido de que trasciende la experiencia mera-
mente subjetiva y solipsista del individuo), ya que esta sostenido por
una historia de reflexion, discernimiento y puesta a prueba. Pero el
hincapié hecho en el testimonio introduce también en el didlogo
entre religiones un elemento de humildad, en la medida en que
sefiala el hecho de que lo unico que siempre cabe atestiguar es la
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experiencia y la intuicion propias. Esto crea una apertura al otro en
la que a este se le permite también dar testimonio de la verdad de su
tradicion. Tal apertura puede basarse en una teologia de las religio-
nes en la que un testimonio humilde también desempefia un papel
considerable. En este caso, el acento se pone en testificar de lo que
uno sabe, y no en determinar a priori la verdad del otro, que por
definicion no se conoce. Tal agnosticismo teoldgico prevé una mayor
apertura al fiel de otra religion y la posibilidad de descubrir una
auténtica verdad mediante el testimonio del otro.

Aunque el acto de dar testimonio en el didlogo interreligioso se
entiende habitualmente como dar testimonio de la verdad de la reli-
gion propia en relacion con la otra, también puede suponer dar testi-
monio ante la religion propia de los elementos de verdad encontra-
dos en la otra. Esto resulta particularmente evidente en la practica y
disciplina de la teologia comparada, donde el tedlogo no solo enta-
bla dialogo con el fiel de otra religion partiendo de las cuestiones y
convicciones teologicas de la tradicion propia, sino que ademas da
testimonio ante sus correligionarios de las intuiciones y respuestas a
dichas cuestiones obtenidas mediante el didlogo con el otro.

Todas las formas y dimensiones del dialogo interreligioso llevan
aparejado dar testimonio. Aunque los planteamientos tradicionales
del testimonio han tendido a subrayar el aspecto de la conviccion,
el dialogo deja clara la importancia de la humildad en todos los
actos testimoniales. Es en la interaccion entre humildad y convic-
cion donde el didlogo interreligioso permanece cimentado en una
religion concreta, al tiempo que prevé también la posibilidad de
cambio y crecimiento.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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UNA VISION DEL ECUMENISMO COMO TEOLOGIA
INTERCULTURAL, INTERRELIGIOSA Y PUBLICA

I. El ecumenismo como teologia intercultural

.1. La teologia siempre se ha hecho interculturalmente; ;como
podria ser de otro modo? En sus origenes, el cristianismo era
totalmente judio y autoéctono de Palestina, aunque muy
pronto, impelido por la vision misionera de san Pablo, sali6 al
mundo mediterraneo con el griego como vehiculo y acabo apro-
piandose —de hecho quedo asimilado a— la terminologia y concep-
tos de la filosofia griega. Donde quiera que ha echado raices, la fe
cristiana se ha encarnado en las lenguas y costumbres de una
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gious Dialogue de la Universidad Catolica Australiana (Melbourne).

Correo electronico: mayjd@tcd.ie

Concilium 1/87 87



LINDA HOGAN Y JOHN D’ARCY MAY

amplia variedad de culturas, aunque siempre permaneciendo ella
misma y ejerciendo una funcion critica con respecto a lo que le era
extrano. Ninguna religion de trascendencia, lo que Aloysius Pieris
llama religion “metacdsmica”, puede existir en una forma pura, des-
ligada de los miles de modos en que los seres humanos piensan,
sienten, hablan y actdan; pese a sus pretensiones de singularidad y
universalidad, tal religion permanece siempre y sin excepcion en
una especie de simbiosis con la religion “cdsmica” cuyos puntos de
referencia son el mundo natural y las colectividades que viven en
armonia con la naturaleza. La religion trascendente existe en una
tension constante entre las lenguas y lenguajes culturales de sus
propios origenes, que siempre son portadores de las huellas de
tiempos y lugares concretos, y las nuevas formas culturales en las
que esta continuamente llamada a expresarse de nuevo.

La teologia, pues, solo se puede hacer interculturalmente; es un
proceso de traduccion continua entre mundos culturales construi-
dos por el ser humano. Sin embargo, hasta hace poco no se han
constatado todas las consecuencias de este hecho. Al tiempo que la
6smosis cultural y lingtistica que ha dado forma a la fe cristiana en
modos siempre nuevos dentro de contextos diversos —jincluidos los
de Europa occidental!'— se puede documentar continuamente desde
la historia de la mision, otro tema constante es el del “meliorismo”,
término con el que se ha denominado acertadamente? la tesis segun
la cual, dado que la revelacion cristiana es indubitablemente verda-
dera, esto entrana su superioridad sobre toda forma concebible de
religion. Sin duda no es accidental que esta conviccion de superiori-
dad fuera de la mano con los logros de civilizacién que hicieron
posible la expansion misionera. Un corolario logico de esto era el
imperativo de la conversion: solo aceptando a Cristo y rechazando
sus propias creencias y costumbres podian salvarse quienes eran
“otros” que cristianos europeos occidentales u orientales.

' R. Schreiter, Constructing Local Theologies, SCM, Londres 1985.
2 Véase O. Fuchs, “Pladoyer fur eine ebenso dissensfahige wie ebenburtige

Okumene”, en M. J. Rainer (ed.), “Dominus lesus”: AnstofSige Kirche?, Lit Verlag,
Miinster-Hamburgo-Londres 2001, 165-195.
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Hoy en dia hemos llegado a una situacion de “inter-culturacion””:
el proceso de encuentro y mutua transformacion se ha vuelto al
menos bidireccional y a menudo tiene multiples aspectos. Los cris-
tianos —por ponernos como ejemplo paradigmatico— podemos ver
ahora nuestra fe vertida en sus moldes linguisticos, litargicos y lega-
les, nuestra teologia trasladada a sus simbolos y conceptos —y algu-
nos de nosotros podemos saludar el enriquecimiento resultante de
nuestra fe—. No solo eso: en teoria, y cada vez mas en la practica, los
hindues, los budistas, los musulmanes y también los adeptos de tra-
diciones “originarias” o indigenas como las de la Australia aborigen
o las islas del Pacifico, van aprendiendo a reconocer y aceptar la
reapropiacion de sus herencias religiosas y culturales por parte de
los cristianos, entre otros. Algunos especialistas budistas estan
empezando a hablar de teologfa budista en el sentido de una “budo-
logia” hecha siguiendo el modelo de sus homologas cristianas,
como reflexion critica sobre la pluralidad de las tradiciones budistas
tal como se confrontan “ecuménicamente” en contextos de moder-
nidad, posmodernidad y globalizacion®.

En el caso del cristianismo, estas transformaciones en modo
alguno cuentan con una aprobacién universal, ni siguen las predic-
ciones de ecumenistas y misionélogos. Quienes ostentan alguna
autoridad —jno solo en el Vaticano!- desconfian profundamente del
sincretismo, la mezcolanza incontrolada de elementos culturales
y religiosos dispares, que se traduce en un collage de ensenianzas y
usos espirituales cortadas a la medida de los gustos individuales’. El
resultado, se teme, serd el relativismo, la negacion de validez abso-

* Véase T. Grenham, The Unknown God: Religious and Theological Intercultura-
tion, Peter Lang, Berna 2005.

“ Véanse J. Makransky, Buddhahood Embodied, State University of New York
Press, Albany, NY, 1997; R. Jackson y J. Makransky (eds.), Buddhist Theology:
Critical Reflections by Contemporary Buddhist Scholars, RoutledgeCurzon, Lon-
dres 2003.

> Véanse H. P Siller (ed.), Suchbewegungen. Synkretismus — kulturelle Identitdt
und kirchliches Bekenntnis, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
1991; Ina-Maria Greverus, Neues Zeitalter oder verkehrte Welt. Anthropologie als
Kritik, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1990.
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luta para cualquier conjunto concreto de convicciones religiosas.
Pero, como Paul Knitter no se cansa nunca de recordarnos, “verda-
deramente” no tiene por qué significar “solamente”. Lo importante
es mas bien que las identidades religiosas historicas y las herencias
semanticas irreemplazables estan en peligro a menos que se
encuentren maneras de preservar aquellos aspectos de la verdad
que encarnan y expresan sin destruirlas en el intento. Después de
todo, son recursos no renovables.

Los occidentales no siempre aprecian la extension en la cual una
“cristiandad” nueva y global esta tomando forma a medida que una
plétora de iglesias evangélicas, pentecostales y adventistas, y organi-
zaciones misioneras paraeclesiales, evangelizan con empuje y dina-
mismo, y “éxito”, gentes y pueblos, desde las megaciudades hasta los
mas remotos rincones del mundo “en vias de desarrollo”, mientras
que por toda Africa, Latinoamérica y el Pacifico, asi como en Occi-
dente entre grupos de inmigrantes procedentes de esas regiones del
mundo, aparecen de la noche a la manana diversas clases de iglesias
de “salud, riqueza y felicidad”. Por muy distintas que sean estas con-
fesiones cristianas en rapido crecimiento, todas ellas comparten una
tendencia a dejar simplemente de lado estructuras y doctrinas ecle-
siales heredadas, y aplican directamente a las vidas y necesidades
inmediatas de la gente lo que toman por principios cristianos. Pro-
meten conseguir resultados resolviendo los problemas mas urgentes
de los pobres, los que no han recibido educacion y las victimas deso-
rientadas de una urbanizacion desenfrenada. Procesos parecidos
estan en marcha en el islam a medida que una especie de “ummah
global” va tomando forma en virtud de la migracion y los nuevos
medios electronicos de comunicacion. La compartimentacion de las
disciplinas académicas en campos separados tales como la antropo-
logia, la sociologia, los estudios religiosos y la teologia, ha redun-
dado en detrimento de un estudio satisfactorio de tales fenomenos.

Hacer teologia interculturalmente tal vez no sea nuevo en si
mismo, pero ahora que se ha convertido en una actividad con con-
ciencia de su propia peculiaridad vamos a necesitar nuevas perspec-
tivas y nuevas metodologias para transformarla en un proyecto
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explicito. Sera necesario superar la dicotomia profundamente arrai-
gada entre religiones con textos sagrados, sistemas de doctrina y
amplia difusion geografica, habitualmente calificadas de “altas”,
“trascendentes” o “universales”, y religiones de culturas orales, sin
escrituras ni filosofias, localizadas, cercanas a la naturaleza y centra-
das en torno a ritos, cuyas tradiciones se describen como “indige-
nas”, “locales” u “originarias” (afortunadamente, la designacion
“primitivas” ha caido en desuso). Por supuesto, para trabajar en
cualquier campo tan complejo como las religiones del mundo se
necesitan clasificaciones, pero siempre nos ha parecido que esta dis-
tincion es particularmente arbitraria y artificial. De ahi que nos sin-
tiéramos enormemente animados cuando encontramos un articulo
titulado “Aboriginal Religion as World Religion”®, escrito por un
antropologo que deseaba escapar de “un marco evolutivo que sitda
algunas religiones en un extremo como ‘originarias’ y otras en el
extremo opuesto como ‘desarrolladas™. Este esquema resulta mas
siniestro cuando se recuerda que “las ‘religiones mundiales’ son las
religiones imperialistas —las que se difunden para incorporar a los
demas desde un centro de manifestacion patente— y a menudo estan
vinculadas a sociedades imperialistas —las ‘ganadoras’ en la histo-
ria”—. En este proyecto seran de particular importancia las que han
penetrado profundamente en tradiciones religiosas distintas de las
suyas propias y ademads estan conceptualmente equipadas para
reflexionar sobre su experiencia de tal manera que puedan transmi-
tir las convicciones de una tradicion a la suya propia y a las demas.

L.2. Los problemas asociados con la diversidad cultural han sido
particularmente acusados en relacion con las normas y valores éti-
cos del cristianismo, y, aunque este ha continuado aferrandose a la
ficcion de una formulacion universalista de la ética, lo cual es mas
propio del imaginario filosofico occidental que de los evangelios, su
reaccidon ante un contexto que es a la vez intercultural e interreli-
gioso ha trastocado de manera radical, no obstante, el paradigma
tradicional de la ética cristiana. Pese a las transformaciones que se

® Véase D. Turner, “Aboriginal Religion as World Religion: An Assessment”,
Studies in World Christianity 2/1 (1996) 77-96.
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han producido, el proceso de interculturacion ha sido lento, titu-
beante y dificil. A lo largo de los afios cincuenta, sesenta y setenta
del siglo pasado, la mayoria de los debates se planteaban desde la
6ptica de la disyuncién entre lo que requeria la pertenencia cris-
tiana y lo aprobado por los usos culturales y religiosos locales.
Desde la década de los ochenta, sin embargo, se ha manifestado un
dinamismo diferente: te6logos cristianos de Africa, Asia, Latinoa-
mérica y Sudamérica se preguntaban si, por ejemplo, las manifesta-
ciones occidentales concretas de los valores cristianos (por ejemplo,
que la monogamia sea la expresion principal/necesaria del valor de
la fidelidad marital) son o no las tnicas formas que tales valores
pueden adoptar’. Por otra parte, ademas de cuestionar asi, a veces
de manera radical, los modos en que algunos valores cristianos han
encontrado expresion en normas morales concretas, los procesos de
teologia intercultural han puesto de relieve los limites de los marcos
tradicionales de las teologias cristianas y han planteado cuestiones
acerca de lo duradero de los presupuestos antropolégicos y episte-
mologicos que las formas occidentales de cristianismo han adop-
tado y posteriormente exportado al resto del mundo. En particular,
tedlogos como Benezet Bujo, Jean Marc Ela, Mercy Oduyoye y
Kwok Pui-Lan (por mencionar solo unos pocos) invitan a los cris-
tianos a pensar de manera diferente acerca del aparato conceptual
del razonamiento teoldgico, de manera especial (pero no tnica) en
relacion con la ética. En efecto, una vez que empezamos a hacer
teologia y ética cristianas interculturalmente, vemos con mayor cla-
ridad aun que toda intuicion teologica es fragmentaria, estd inserta
en una cultura y es provisional. Ademas, comenzamos a apreciar la
trascendencia del hecho de que nuestra busqueda de comprension

7 Por ejemplo, el tedlogo catdlico Paul Chummar sostiene que en muchos
paises africanos el matrimonio se ha entendido tradicionalmente como una
realidad progresiva y que su estructura guarda mas relacion con el marco
sacramental asociado con la ordenaciéon que con el marco sacramental del
matrimonio cristiano, tal como evolucion6 a partir de la tradicion legal occi-
dental y dentro de ella. Véase su trabajo “HIV/AIDS in Africa: An Urgent Task
for an Inculturated Theological Ethics”, en Linda Hogan (ed.), Applied Ethics in
a World Church, Orbis, Maryknoll 2008, 155-162.
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teologica sea seguida por individuos que pertenecen a comunidades
situadas, que a su vez estan internamente diferenciadas, son abier-
tas y cambiantes, no monoliticas, indiferentes ni inmutables.

La ética cristiana tradicional, junto con la teoria politica liberal
que acompafid su progreso planetario, contaba con la confianza
de que sabiamos lo que estabamos haciendo cuando hablabamos de
valores compartidos en la busqueda de un futuro compartido.
(Habldbamos desde la optica de la verdad del mensaje cristiano y
de lo que William Temple llamaba “la gran hermandad mundial de
los cristianos”.) Hoy en dia, sin embargo, este tipo de lenguaje nos
pone mads nerviosos, y nos causa mas dudas acerca de la idea de
valores compartidos en la busqueda de un futuro compartido, pese
a la ironia del hecho de que nuestros respectivos futuros estan mas
estrechamente unidos que en ningtn otro momento de la historia.
No obstante, resulta ineludible que consideremos si tales ideas
siguen o no teniendo resonancia a la luz de la inculturacion de la
teologia. En efecto, es preciso que preguntemos: ;sobre qué base
podemos construir un futuro politico compartido? ;Podemos pro-
ceder en la esperanza de que seremos capaces de formular un con-
junto de valores compartidos? Y, en el caso de que asi sea, ;como
acometeremos tal tarea, especialmente a la vista de los fracasos de
nuestros grandes proyectos “civilizadores” del pasado? ;Qué papel
desempenaran en este proceso las diferentes religiones? ;Cual sera
el fundamento del papel que desempetie el cristianismo? ;Enmarca-
ran los presupuestos secularistas del liberalismo occidental el modo
de concebir “la plaza publica”, lo que conllevaria otorgar a la reli-
gion un papel privado pero no ptblico? Por otra parte, aun cuando
la plaza publica se reconozca como religiosamente plural, mas que
neutral (tanto en sus manifestaciones globales como en las multi-
ples de tipo local), jtendran las diferentes religiones la capacidad
para entablar el tipo de didlogo y debate que ha de preceder necesa-
riamente a cualquier formulacion de un futuro compartido basado
en valores compartidos? Estas son cuestiones cruciales para el ecu-
menismo en el momento que intentamos imaginar sus posibilida-
des como discurso ético y también teologico, y dejamos atras el uni-
versalismo reduccionista y putativo (falso) de siglos precedentes.
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Il. El ecumenismo como teologia interreligiosa

II.1. El concepto de “testimonio interreligioso” esta cargado de
implicaciones para la empresa entera del ecumenismo. Lo que no
estaba ni permitido ni siquiera previsto en la misionologia clasica
era que ellos dieran testimonio ante nosotros de verdades espiritua-
les y usos eficaces que ellos tenfan pero nosotros no, y que eran sal-
vificos independientemente de la economia cristiana. Los catélicos
vieron aparecer un resquicio de luz cuando el Vaticano II abrio la
puerta a unas relaciones con otros credos que fueran distintas de la
dominacion y la conversion. Las conocidas declaraciones del Vati-
cano II fueron memorables y sin precedentes en cuanto declaracio-
nes del magisterium, pero distan mucho de decir que las tradicio-
nes religiosas que se pueden reconocer como auténticas (;segun
los criterios de quién?, es la cuestion que se plantea) tengan cosas
que ofrecerse mutuamente que no sean tan solo “funcionalmente
equivalentes” o “lo mismo” en formas diferentes, sino maneras uni-
cas e irreemplazables de salvacion. Lo que el Concilio tenia en
mente era una evangelizacion mas eficaz que condujera a la con-
version, y esto quedo totalmente reafirmado por Dominus Iesus
(2000).

La cuestion se agudiza considerablemente cuando se trata de los
usos del lenguaje religioso. En especial cuando se tiene plena con-
ciencia de tradiciones muy diferentes de la propia, ¢qué se dice
cuando se consuela a los enfermos, cuando se entierra a los muer-
tos, cuando se solemniza el matrimonio o se inicia a los jovenes? En
tales situaciones, la gente no quiere generalizaciones abstractas
acerca del “pluralismo” o interpretaciones de modismos religiosos
que requieren explicacion. Quieren un lenguaje que provenga del
corazén y vaya directo al corazon de la gente en momentos decisi-
vos de sus vidas, y esto solo es posible con un lenguaje compartido
que esté en segura posesion de todo cuanto interesa. Es verdad que
los “celebrantes civiles” de bodas y funerales son expertos en abor-
dar los significados y valores en cuestion sin mencionar nada “reli-
gioso”; pero, para quienes no son alérgicos a la religion, una version
aguada de su tradicion concreta de fe no sera suficiente.
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Independientemente de la influencia generalizada de lo que
Charles Taylor llama nuestra “época secular”, las cuestiones que
estamos sefialando son endémicas en cualquier uso del lenguaje
religioso. Como dice Francis D’Sa, “Las religiones deben volverse
mas poéticas y menos dogmaticas o doctrinarias”®, o, con palabras
de Paul Knitter, “Si los budistas estan en lo cierto al decir que todas
nuestras palabras son dedos que apuntan a la luna, y no la luna
como tal, todas nuestras palabras acerca de Dios son simbolos”, y si
es verdad que “Los acontecimientos historicos... constituyen la roca
firme del cristianismo... esta roca firme de la historia debe cobrar
vida como la poesia del simbolo”’. Esto enfrenta a los pastores, en
primer lugar, pero también a los tedlogos, con una dificultad consi-
derable: ;como echar mano de los recursos de la tradicion propia y
las ajenas para crear declaraciones de fe que aborden situaciones
cargadas de emocion, alegre o triste, de una manera que sea nueva y
sin embargo reconociblemente auténtica? En tales casos, a uno no
se le invita a definir el significado literal de frases del credo, sino a
“usar” el lenguaje religioso con una inmediatez que trascienda la
literalidad. Al mismo tiempo, a menos que tal lenguaje siga siendo
reconocible —como budista, cristiano, musulman—, perdera la
fuerza emocional que procede de su particularidad misma.

En los contextos de la vida real no nos ocupamos nunca de la
“religion en general”, sino de la religion de las personas con toda su
particularidad, lo mismo que nadie habla una “lengua en general”,
sino siempre una lengua concreta. Pero, lo mismo que la diversidad
lingtiistica es intrinseca a la cultura, la pluralidad religiosa es intrin-
seca a la fe. Examinada a esta luz, resulta inconcebible que la fe
pueda tener tan solo una expresion valida. De ahi se sigue que nin-
gun lenguaje teologico puede ser valido tomado aisladamente de
todos los demas —a menos que esté dispuesto a sucumbir al funda-

8 E X. D’Sa, “Glaube, Glaubensausdruck und interkulturelle Theologie”, en
Schreijack (ed.), Theologie interkulturell, Schoningh, Paderborn 2009, pp. 127-
141, esp. 139.

° P E Knitter, Without Buddha I Could not be a Christian, OneWorld, Oxford
2009, pp. 67, 70.
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mentalismo, pues esto es lo que este es: la eliminacion forzada de la
interdependencia religiosa, la negacion de que también la religion
tiene su principio de relatividad—. La verdad religiosa no es tanto un
universo como un pluriverso, un complejo de expresiones de fe
producido por culturas humanas que en ultima instancia pueden
ser complementarias. De ahi la utilidad de reformulaciones mas
recientes de las relaciones interreligiosas con términos tales como
“humildad”, “empatia” y “hospitalidad”'. Estos son términos mas
flexibles que las rigidas categorias de exclusivismo, inclusivismo y
pluralismo, y dan mas posibilidades para el manejo de significados
en la practica del dialogo. El concepto de empatia, en concreto, que
fue fundamental en la vida y filosofia de Edith Stein, esta mostran-
dose como el paradigma de una nueva “civilizacion empatica” para
reemplazar las Epocas de la Fe y la Razén .

En su extraordinario libro Without Buddha I Could not be a Chris-
tian, Paul Knitter comenta: “iTal vez un dia un budista escribird un
libro con el titulo Sin Cristo yo no podria ser budista!”'2. Si eso llega a
suceder alguna vez, sabremos que hemos avanzado en el camino
hacia el testimonio interreligioso. Hoy por hoy, numerosos ejemplos
de “doble pertenencia” religiosa proporcionan abundante inspira-
cién para la teologia interreligiosa. Existe ya mucha actividad en el
campo que se ha dado en llamar “teologia comparada”, aunque lo
que tenemos en mente es algo mas parecido a una “teologia colabo-
rativa” que no se detenga a la hora de identificar modos similares de
abordar problemas similares o quiza idénticos, sino que realmente
acometa esa tarea. Representantes de diferentes credos harian uso
conjunto de sus recursos heredados, elaborando la metodologia para
ello sobre la marcha. Cuando miramos a nuestro alrededor, liberan-

1 Véase C. Cornille, The Im-possibility of Interreligious Dialogue, Crossroads,
Nueva York 2008. Véase también J. D. May, “Sympathy and Empathy: The
Compassionate Bodhisattva and the Love of Christ”, J. D. Gort, H. Jansen y W.
Stoker (eds.), Crossroads Discourses between Christianity and Culture, Rodopi,
Amsterdam-Nueva York 2010, pp. 395-412.

' Véase J. Rifkin, La civilizacion empdtica, Paidos Ibérica, Barcelona 2010.

12 Knitter, Without Buddha, p. 155.
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donos de las cadenas del meliorismo exclusivista, vemos que exis-
ten posibilidades casi infinitas para tal colaboracion.

II.2. Cuando hacemos teologia en un contexto interreligioso
tomamos plena conciencia de la naturaleza irreductiblemente plural
de la experiencia religiosa. Sin embargo, aun cuando estemos aten-
tos al pluralismo religioso que caracteriza la experiencia humana,
también es importante que seamos conscientes del importante plu-
ralismo que existe dentro de cada religion en concreto. En efecto,
deseamos indicar que es vital permanecer atentos a este pluralismo
interior, justamente cuando nuestras conversaciones estén orienta-
das hacia fuera. Reconocer el pluralismo dentro de las religiones
sirve de potente recordatorio del caracter construido de la religion;
y las conversaciones que apuntan a un dialogo y testimonio interre-
ligioso serio y, sin embargo, pasan por alto el “caracter construido”
de las tradiciones religiosas no dejan de correr un riesgo. Aquellos
de nosotros que nos dedicamos a la reflexion teologica necesitamos
incluir una perspectiva genealogica sobre la religion que nos per-
mita reconocer que la peculiar cosmovision de cada religion esta
inserta en procesos que han entranado: opciones entre diversas
interpretaciones de la historia de la comunidad; luchas de poder
por la legitimacion de las tradiciones de la comunidad; discrepan-
cias acerca de los criterios de pertenencia; y debates acerca de quién
tiene el poder para definir los limites de la tradicion. En efecto, el
espacio para la comunicacion y el testimonio interreligiosos que-
daria inevitablemente ensanchado si reconociéramos que todas las
tradiciones religiosas son fruto de procesos histéricos y politicos a
través de los cuales se ha construido su peculiaridad.

En el campo de la ética, las complejidades que supone intentar
resolver “problemas similares de maneras similares” son multiples.
En efecto, precisamente cuando nos embarquemos en conversacio-
nes para establecer la base de una ética religiosa comparada, por no
hablar de una “ética colaborativa”, necesitaremos no solo aprender,
sino también desaprender. Muchas de las discrepancias en ética,
especialmente las que han sido de manera constante las mas polé-
micas en contextos transculturales e interculturales, presuponen
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erréneamente que nosotros sabemos lo que esta en juego para el
otro en el debate. De hecho, muchos de nuestros debates transcul-
turales toman como premisas comparaciones éticas ingenuas, com-
paraciones que suponen que los significados y valores que estan en
juego para nosotros, en el caso, por ejemplo, del trabajo infantil o la
fecundacion in vitro, son también los que estan en juego para nues-
tros interlocutores. Sin embargo, estos son precisamente los presu-
puestos que, al quedar sin examinar, hacen dificil, cuando no impo-
sible, una comunicacion valida. Pese a esto, sin embargo, se ha
trabajado muy poco para someter a un examen detenido las catego-
rias sobre las que se basa gran parte de nuestro debate ético trans-
cultural.

En su estudio pionero de ética comparativa, Lee Yearley analizaba
la virtud de la valentia en los escritos de Tomas de Aquino y Men-
cio, y comentaba qué era lo que intentaba hacer: cartografiar “seme-
janzas dentro de las diferencias y diferencias dentro de las semejan-
zas”®. Lo que estamos indicando es que las diferencias pueden ser
mucho mas profundas de lo que hasta el momento hemos creido.
La practica de la ética comparativa no es sino una parte del proceso
de comunicacion interreligiosa y requiere llevar adelante en para-
lelo una hermenéutica intercultural y también procesos analogos al
“razonamiento escrituristico”, dentro de los cuales sea posible dedi-
carse a las racionalidades insertas en las diversas tradiciones éticas
con el fin de alcanzar una comprension mayor. No podemos acortar
el proceso, ni confiar en interpretaciones y traducciones construi-
das sobre cimientos esencialistas. Por el contrario, debemos proce-
der con cautela, conscientes de que la teologia hecha interreligiosa-
mente requerira no solo que aprendamos, sino también que
desaprendamos.

L. Yearley, Mencius and Aquinas Theories of Virtue and Conceptions of Cou-
rage, State University of New York, Albany, NY, 1990, p. 3.
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I11. El ecumenismo como teologia publica

III.1. Hoy en dia, “Dios en publico” tiende a dar una imagen algo
lagubre. La esfera publica, tal como quedo constituida en las emer-
gentes sociedades pluralistas de la Europa moderna, era cada vez
menos hospitalaria con la religion como factor interno de la vida
publica, precisamente porque el poder de la Iglesia tenia que ser
refrenado y la pluralidad de “creencias” tenia un potencial de con-
flicto que era preferible neutralizar antes de que pudiera volverse
virulento. En la sociedad civil, la esfera intermedia en la que los
individuos, mediante organizaciones oficiales o0 movimientos ad
hoc, pueden comunicarse con el Estado e influir en la elaboracion
de directrices, las religiones estan mas o menos en pie de igualdad
con otros organismos publicos. Incluso en los pocos casos donde
aun existe una Iglesia oficial, también esta es una voz entre muchas
otras en el debate publico. En principio, asi sucede en la India, con
su constitucion laica, o en Indonesia, que se nego a hacer del islam
una religion estatal, aunque en otras sociedades islamicas como
Iran o Arabia Saudita la situacion es muy diferente.

Lo que ahora debemos prever es la aparicion de una sociedad
civil global con una esfera publica mucho mas compleja que las
democracias seculares-liberales de Occidente. Como ya hemos indi-
cado, no hay razones para suponer que este espacio global vaya a
ser secular o ideoldgicamente neutral, ni que vaya a generar necesa-
riamente una conducta ética por parte de los Estados, las empresas
y otros grupos sociales con intereses particulares. Conseguir la “glo-
balizacion de la ética” o una “globalizacion ética” es una tarea cuya
enormidad tan solo estamos empezando a vislumbrar. La crisis eco-
l6gica provocada por una industrializacion irresponsable y por la
explotacion de los recursos se estd combinando actualmente con
una crisis econémica de proporciones planetarias cuyo origen se
sitia directamente en el vacio ético afincado en el corazon de los
mercados financieros mundiales. Subyacente a ambas hay, ademas,
una crisis ecuménica en la cual las normas y valores mismos que
podrian ayudarnos a enfrentarnos al ordenamiento de la vida social
y politica han quedado desacreditados por el comportamiento de
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las comunidades religiosas que nos los han transmitido. A menos
que las religiones aprendan a estar a la altura del reto del pluralismo
global y la interrelacion constructiva, nos enfrentamos a la sombria
perspectiva de un sinfin de rigidos fundamentalismos, incapaces de
aceptar la alteridad e inhabiles para entrar en la esfera publica salvo
para reafirmar sus obsesiones y batallar contra todos cuantos difie-
ren de ellas. La afirmacion que se esta haciendo (amplia, hay que
reconocerlo) es que las religiones, en la medida en que puedan
entrar en unas relaciones empaticas unas con otras, podran hacer
no solo una aportaciéon moral, sino también politica, a conjurar la
amenaza del fundamentalismo, proporcionando al mismo tiempo
relaciones internacionales con algtin enganche en los intentos de la
humanidad por sentar las bases de un comportamiento civilizado
en el foro publico global. Las religiones pueden hacer que la politica
se plantee cuestiones serias acerca de los presupuestos normativos
de las directrices economicas y politicas en las que se basa el capita-
lismo global. En efecto, cuando afirman la dignidad de lo humano,
la inviolabilidad de la naturaleza y el bien comun, las religiones —en
su forma mejor— estan haciendo uso de orientaciones sobre valores
de raigambre histérica y probados colectivamente para resolver los
problemas. Pero este potencial solo se hara realidad si las religiones
se acreditan en el dialogo, tanto entre si como con las aportaciones
seculares de sentido proporcionadas por las ciencias naturales y
sociales.

A esto lo llamamos la “alternativa ecuménica”, alternativa tanto al
extremismo religioso como a la tolerancia liberal con su ideologia
de neutralidad. Esto implica que las religiones entren en mutua
relacion tomando como base el reconocimiento mutuo, y no afir-
mando cada una que su pretension es la unica “salvadora” y “verda-
dera”. Lo que tenemos en mente es mads que una ética de supervi-
vencia a la que las religiones contribuirfan siguiendo las lineas de la
“ética global” de Hans Kung, por importante que esta iniciativa sea.
Lo que es necesario que suceda es que las religiones se comprome-
tan a superar su profundamente arraigado patriarcalismo y absolu-
tismo. A la hora de progresar hacia esta meta, la herencia ilustrada
de Occidente y la puesta en practica de los derechos humanos
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como la expresion de una dignidad humana inalienable proporcio-
nan un fundamento indispensable que las religiones pueden validar
desde sus propias tradiciones. Pero su aportacion verdaderamente
Unica sera la vision de esperanza que impulsa e inspira todo ese
idealismo moral. El punto ecuménico clave es que ninguna religion
pueda imaginar ya la posibilidad de conseguir esto por si sola.
Dejando aparte el hecho de que tal tarea es demasiado grande, la
presencia misma de las otras obliga a cada tradicion a expresar sus
convicciones mas profundas en una conversacion, es decir, en un
proceso de mutua traduccion.

;Cudl sera el puesto de las religiones en la venidera sociedad glo-
bal? La crisis actual de la globalizacion —mas aun, la sospecha de
que la globalizacion es la crisis— hace esta cuestion mas urgente que
nunca. Necesitamos encontrar maneras de entablar dialogo unos
con las herencias espirituales y éticas de los otros sin suponer que el
otro es inferior, al tiempo que se le considera como una amenaza
para nuestra propia integridad y singularidad. Debemos aprender a
concebir la universalidad como interdependencia, de manera que el
universalismo al que tendemos sea dialogal e intersubjetivo; el plu-
ralismo al que aspiramos debe ser interactivo, y no estatico; es nece-
sario que aceptemos que el consenso por el que estamos trabajando
sera multidimensional y transcultural. Si queremos que las tradicio-
nes religiosas civilicen la globalizacion y globalicen la ética, debe-
mos aprender a practicar un ecumenismo politico de las religiones.

En el curso de una conferencia sobre los cristianos en las revolu-
ciones técnicas y sociales de nuestro tiempo, celebrada en Ginebra
en 1966, el Consejo Mundial de las Iglesias sefialo que las iglesias
podian “experimentar por el conjunto de la sociedad”'*. Lo que
ahora tenemos en mente es que las religiones experimenten por el
conjunto de la sociedad civil global en las maneras en que se relacio-
nan entre si y abordan los problemas comunes a la humanidad en

*M. M. Thomas y P. Abrecht (eds.), Christians in the Technical and Social
Revolutions of our Time. World Conference on Church and Society, Geneva 1966,
Official Report, World Council of Churches, Ginebra 1967, seccion 1V, par. 19,
112, 114.
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nuestro fragil planeta. ;Es esto mero idealismo, o realismo elemen-
tal? Nuestra conviccion es que este es de hecho el unico camino no
violento hacia el futuro, hacia una ética universalizable que pueda
humanizar la globalizacion y cimentarla en la naturaleza.

III.2. El equivoco y la ambigtiedad contintan configurando las
conversaciones interreligiosas e interconfesionales. Los recuerdos
de relaciones violentas y explotadoras siguen resonando y no se
pueden pasar por alto precisamente cuando intentamos imaginar
maneras diferentes de relacionarse. Quienes somos herederos del
imperialismo cristiano nos enfrentamos a la compleja tarea de con-
tinuar dando testimonio del evangelio, mirando al mismo tiempo
como es debido la violencia que ese testimonio ha traido consigo.
Las reglas que hemos adoptado en el pasado no bastan. Ademas,
precisamente al disefiar nuevos modelos, metodologias y procedi-
mientos hermenéuticos, tendremos que guardarnos de construir
nuevos estereotipos y mitologias. Tampoco debemos esperar dema-
siado de estos procesos discursivos racionales. Pese a su potencial,
es improbable que la razon sola alcance el consenso sobre temas tan
fundamentales. En efecto, puede ser que en ultima instancia no sea
nuestra habilidad para entablar un debate intelectual, sino mas bien
nuestra capacidad para habitar imaginativamente en el mundo del
otro lo que asegure el tipo de cultura politica compartida del que
hemos hablado. Por otra parte, tal vez sean los poetas y los pintores,
mas aun que los politicos y los sacerdotes, quienes sean capaces de
captar la textura de las sensibilidades éticas que estan en juego, y
formulen, comuniquen y traduzcan las multiples resonancias de la
pertenencia religiosa.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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DE LA MISION AL MUNDO
AL TESTIMONIO INTERRELIGIOSO
Una exploracion en las posibilidades
misionoldgicas contemporaneas

racias al trabajo de numerosos especialistas en la mision
cristiana y de expertos en disciplinas afines, nos damos
cuenta actualmente de que el cristianismo no es la pose-
sion exclusiva del hombre blanco o de los pueblos del
mundo occidental. La bibliografia sobre el desplazamiento del cris-
tianismo al sur del globo, con los correspondientes datos estadisti-
cos de poblacion, confirma que el paisaje del “cristianismo mun-
dial” ha cambiado, efectivamente, de forma radical®. Este cambio

* NORBERT HINTERSTEINER es profesor de Cristianismo Mundial y de Estu-
dios sobre las Relaciones entre Creencias, y director de investigacion de la
School of Religions, Theology, and Ecumenics del Trinity College de Dublin.
Ha obtenido su doctorado en la Facultad de Filosofia y de Teologia St.Georgen
de los jesuitas, en Frankfurt, en el aio 2000. Anteriormente trabajo en la Uni-
versidad Catdlica de América, en Washington, en las Universidades de Viena y
Maguncia y en la Universidad de Utrecht, de los Paises Bajos. Se ha especiali-
zado en los estudios sobre el cristianismo mundial, sobre la mision y sobre la
teologia transcultural, la teologia comparativa (con el hinduismo y el islam) y
en el estudio de las religiones.

Entre los libros que ha publicado se cuentan: Traditionen tiberschreiten:
Angloamerikanische Beitrdge zur interkulturellen Traditionshermeneutik (2001);
Naming and Thinking God in Europe Today: Theology in Global Dialogue (2007,
editor); Postcolonial Europe in the Crucible of Cultures (2007, coeditor); Thinking
the Divine in Interreligious Encounter (2011, editor).

Direccién: Irish School of Ecumenics, Trinity College Dublin, Bea House-
Milltown Park, Dublin 6 (Irlanda). Correo electrénico: hintersn@tcd.ie

' Cf. las referencias que se hacen a esta realidad en los articulos de E Wilfred
y R. Schreiter de este mismo nuimero.
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plantea cuestiones sobre el desarrollo futuro del cristianismo a nivel
mundial, pero también sobre los enfoques y los paradigmas misio-
nologicos que (aun) pueden ser heuristicamente utiles o bien ofre-
cer posibilidades para el futuro.

En lo que sigue, sostengo que el desplazamiento del cristianismo al
sur del globo exige una nueva orientacion y un nuevo paradigma de
“interculturalidad” en la misionologia. O, dicho mas modestamente,
los temas interculturales e interreligiosos tienen que pasar a la van-
guardia de las misiones?. Para ello, revisito y aplico, en primer lugar,
el anterior “modelo de traduccion” de la misionologia a este reto y
exploro nuevos enfoques para la investigacion contemporanea sobre
los estudios en torno a la mision. A continuacion, indagaré en las
posibilidades de esta perspectiva abordando las actuales ideas sobre
misionologia que encontramos en las reflexiones de la teologfa inter-
cultural y comparada. Finalmente, concluiré relacionando esta tra-
yectoria de pensamiento con una comprension catolica de la mision
en la Iglesia universal y con las mas amplias realidades interreligiosas.

“El encuentro mediante la traduccion”: La mision
como traduccion cultural y testimonio interreligioso

La teoria de la “traduccion” ha gozado de un cierto puesto de
honor entre los enfoques adoptados por los misionologos desde la
década de los ochenta y los noventa para conceptualizar la dimen-
sion intercultural de las misiones, su historia y la expansion y
recepcion del cristianismo mas alla de las fronteras del continente
europeo a numerosas lenguas y culturas locales del sur del globo.
Por teoria de la traduccion no me refiero a la traduccion literaria de
los textos —aunque este trabajo ha tenido un papel central en la his-
toria y la estrategia de las misiones cristianas, por ejemplo, las

2 En este articulo recurro a otro anterior, también mio, titulado “Von kultu-
reller Ubsersetzung zu interreligidser Zeugenschaft. Missionstheologie im
interkulturellen Wandel”, que se publico en M. Delgado y G. Vergauwen,
Interkulturalitat: Begegnung und Wandel in den Religionen, Kohlhammer, Stutt-
gart 2010, pp. 99-127.
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numerosas disputas terminologicas sobre la traduccion de la Biblia
a las lenguas vernaculas—, sino que lo usamos en el sentido mas
amplio de “traduccion cultural””.

Entre los autores que adoptaron inicialmente el enfoque de la tra-
duccion en misionologia destacan Andrew Walls y varios de sus
estudiantes africanos, incluidos Lamin Sanneh y Kwame Bediako.
De diversos modos, fundamentan sus enfoques teologicos en el
“principio de la traducibilidad”, y hablan de la “traduccién de Dios
en la humanidad” y la resultante traducibilidad del cristianismo a
una diversidad de culturas. Al entenderlo asi, describen el caracter
intercultural y transformativo del proceso de traduccion del cristia-
nismo. El estudio de Lamin Sanneh Translating the Message: The Mis-
sionary Impact on Culture [“Traducir el mensaje: El impacto misio-
nero en la cultura”], es, en esta perspectiva, una de las profundas
teologias e historias de la mision de su clase*.

Aungque el “principio de traduccion”, tal como ellos lo presentan,
ha surgido principalmente como producto de una reflexion critica y
creativa sobre la transformacion del cristianismo en un contexto
africano’, ha llegado a convertirse en un importante paradigma
interpretativo para comprender la aparicion de un cristianismo
mundial y su diversidad de formas, en general, y para desarrollar las
teologias contextuales y poscoloniales no europeas, en particular.

* El modelo de la traduccion aparece de forma mas firmemente enraizada en
la reflexion teoldgica protestante, mientras que en la misionologia catélico-
romana posconciliar tienen mas relevancia términos como “adaptacion”,
“inculturacion” y “evangelizacion”. Véase E Anekwe Oborji, Concepts of Mis-
sion: The Evolution of Contemporary Missiology, Maryknoll 2006. Reciente-
mente, sin embargo, los tedlogos catolicos han recurrido mas frecuentemente
al paradigma de la traduccion, también en la misionologia, sobre todo para la
dimension intercultural de las misiones. Véase Michael Sievernich, Die christli-
che Mission: Gechichte und Gegenwart, Darmstadt 2009, pp. 189-203.

* Maryknoll 1989.

> Véase Andrew Walls, “The Translation Principle in Christian History”, en
Philipp C. Stine (ed.), Bible Translation and the Spread of the Church, Leiden
1990, pp. 24-39; Kwame Bediako, Christianity in Africa: the Renewal of a Non-
Western Religion, Edimburgo 1995.

Concilium 1/107 107



NORBERT HINTERSTEINER

Ademas, también podemos plantearnos la pregunta de si el “prin-
cipio de traduccion” es también aplicable al cristianismo en unos
contextos en los que la fe no solo se ha traducido en formas locales
de pensamiento y de cultura, sino donde ha compartido histérica-
mente un espacio intercultural comun con las lenguas y las tradi-
ciones intelectuales de otras religiones. La cuestion que, entonces,
se suscita es la siguiente: ;Cémo podemos concebir el paradigma
misionologico de la traduccion cultural en contextos donde la teo-
logia cristiana se encuentra en confluencia con las grandes religio-
nes del mundo?

Entre la reciente generacion de misiondlogos europeos anglofo-
nos, que dan entrada para responder a la pregunta, resulta util recu-
rrir al difunto David Kerr. Incansablemente, defendia el contexto
especial del cristianismo no europeo que lo desafiaba a un testimo-
nio interreligioso ante la realidad interreligiosa por entonces desco-
nocida en el norte del globo:

Los tedlogos cristianos asiaticos y africanos emprenden, habi-
tualmente, su trabajo mediante una interaccion consciente con las
tradiciones religiosas autoctonas que configuran sus sociedades.
No extrana, por tanto, que se identifiquen como teélogos religio-
samente guionizados* que abarcan lo que, en la jerga poscolonial,
se denomina “hibridez cultural”: por ejemplo, el cristianismo
budista del tedlogo japonés Kosuke Koyama, del tedlogo taiwanés
C. S. Song, o de Lynn de Silva y Aloysius Pieris, en Sri Lanka; o el
cristianismo confuciano que esta siendo elaborado por algunos
tedlogos cristianos chinos y coreanos; o el cristianismo hinduista,
que, actualmente, cuenta con tres generaciones de tedlogos cristia-
nos indios. La teologia cristiana africana ha integrado muchos
aspectos de la religion africana tradicional. Algunos te6logos
palestinos contemporaneos se identifican como culturalmente
musulmanes y religiosamente cristianos®.

* N. del T. La cursiva es nuestra, puesto que no existe equivalente en lengua
espafiola para el verbo inglés hyphenate: lit., “escribir o unir con un guion”.

° David Kerr, “World Christianity and Interreligious Relations: Missionsve-
tenskap med Ekumenik: Towards a Definition of Mission Studies”, en Svensk
Teologisk Kvartalskrift 82 (2006) 78-85, aqui p. 82.

108 Concilium 1/108



DE LA MISION AL MUNDO AL TESTIMONIO INTERRELIGIOSO

Estos tedlogos no europeos viven el pluralismo religioso de un
modo que hasta muy recientemente era inconcebible en Occidente.
Para ellos, el pluralismo religioso siempre ha sido una realidad
empirica, tanto en su vida como en su teologfa. En consecuencia, la
importancia de la teologia de las religiones no es simplemente una
cuestion tedrica, sino que tiene un impacto directo en el modo en
que estos cristianos, que, a menudo, son una minoria religiosa, se
relacionan con las comunidades religiosas dominantes en las socie-
dades asiaticas, musulmanas y africanas. Como resultado, la recon-
ciliacion y el dialogo interreligiosos dominan, a menudo, los temas
teologicos y misionologicos, sin por ello sacrificar la integridad del
pensamiento o la identidad cristiana. En un contexto religiosamente
plurilingtie, la mision, entendida como traduccion cultural, se con-
vierte, entonces, principalmente, en un proceso de testimonio inter-
cultural e interreligioso: “Donde el pluralismo constituye la misma
realidad de la sociedad, como en la mayor parte de Africa y Asia, y,
cada vez mas, en occidente, el didlogo ya no se entiende meramente
como medio inteligente de mision, sino como la esencia de la
misma mision”’.

“Traducir a Dios(es)”: {La misionologia como teologia
intercultural y comparada?

;Tiene el norte que ofrecer nuevos enfoques a la misionologia
que abarquen esta realidad? La consciente percepcion de la apari-
cion y la elaboracion de traducciones culturales y teologicas no
europeas del cristianismo suscitaron, ciertamente, diferentes formas
de “teologia intercultural” en Europa y Norteamérica, poniendo a
prueba, frecuentemente, los estudios sobre la mision y, a veces, sus-
tituyéndolos bajo una nueva denominacion. Ademas, el creciente
pluralismo religioso y el aumento de los debates interreligiosos en
los Estados Unidos han animado el desarrollo de nuevas formas de
estudio interreligioso, especialmente la “teologia comparada”, que,

7 Ibid.
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probablemente, tienen su relevancia también para las misiones. Me
atrevo a sugerir que, en ambos contextos, el enfoque de la traduc-
cion cultural y del testimonio interreligioso es facilmente adaptable.
Una breve mirada a cada uno de ellos lo mostrara.

Los origenes de la teologia intercultural en la década de los
setenta se encuentran, principalmente, en los esfuerzos de percep-
cién, comunicacion, promocion y solidaridad critica de los te6logos
del norte con los teélogos no europeos®. Por entonces, ya se admitia
que las tendencias demograficas mostraban que el cristianismo
estaba en proceso de convertirse en una religion no occidental. Este
aspecto se resalto provocativamente en la traduccion alemana de la
obra de Robert Schreiter Constructing Local Theologies (1985), que se
tradujo como Der Abschied vom Gott der Europder (1993) [“Adids al
Dios de los europeos”]. Este punto de vista polémico ya habia
comenzado a surgir en los circulos teoldgicos catélicos a finales del
siglo xX, con la idea de una “Iglesia universal culturalmente policén-
trica” (J. B. Metz), cuya forma de unidad se entendia como el reco-
nocimiento de la multiplicidad de cristianismos etno-culturales. Al
asumir la misionologia estos avances, apoyando a las teologias loca-
les, se produjo un acalorado debate sobre qué principio rector
podia mediar entre los enfoques contextual y universal sobre una
hermenéutica y una teologia interculturales®.

Sobre este particular, el proyecto de una teologia intercultural
afronta importantes desafios sistematicos, especialmente a la luz de la
diversidad y las exigencias de los te6logos contextuales. En primer
lugar, el proyecto occidental de una “teologia intercultural” ofrece a

® Richard Friedli y Hans Jochen Margull, Studien sur interkulturellen Ges-
chichte des Christentums, Berna 1975; Walter J. Hollenweger, Interkulturelle
Theologie, I-11I, Munich, 1979-1988.

° Véase Kirsteen Kim, “Missiology as Global Conversation of (Contextual)
Theologies”, Mission Studies 21 (2004) 39-53; Seevaratnam W. Ariarajah, “Inter-
cultural Hermeneutics: A Promise for the Future?”, Voices from the Third World
29 (2006) 87-103; Hermann Pius Siller, “Erneuter Anlauf zu einer interkulture-
llen Hermeneutik”, en Claudius Luterbacher-Maineri (ed.), Weisheit in Vielfalt:
Afrikanisches und westliches Denken im Dialog, Friburgo 2006, pp. 35-43.
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los tedlogos del tercer mundo un foro en Occidente para que se reco-
nozca la particularidad cultural en el ambito de la teologia. Por otra
parte, la teologia intercultural exige que la teologia contextual se abra
a otras culturas en virtud de su reflexion sobre su propio contexto. Es
ejemplar en este sentido la obra de Robert Schreiter. En Constructing
Local Theologies, rastrea el fundamento cultural de las teologias loca-
les y su relacion con la gran tradicion cristiana, y, mas adelante, una
década después, propone una “nueva catolicidad” a la luz de una
comprension global de la cultura y de la necesidad de una herme-
néutica intercultural®. ;Como puede la fe cristiana manifestarse en la
particularidad de una determinada cultural sin sacrificar sus verda-
des universales, y, por tanto, transculturales, mediante el proceso de
una traduccion cultural? Y, ;como pueden las diferencias culturales
de la fe cristiana vivida concretamente, coexistir con la “catolicidad”
de la Iglesia, es decir, con su unidad universal? Estas cuestiones no
agotan los temas teologicos que deben ser tratados, sino que son los
tipos de temas y cuestiones especialmente caracteristicas de lo que
los recientes misionélogos europeos y norteamericanos entienden
por este nuevo programa de “teologia intercultural”'!.

El otro campo, el de la “teologia comparada” angloamericana,
constituye otro prometedor enfoque que debe adoptarse en el dis-
curso y la praxis misionologicas en vista de los desafios intercultu-
rales e interreligiosos. Se construye sobre la toma de consciencia de
los pioneros del dialogo teologico interreligioso, y, actualmente, se
esta convirtiendo en el paradigma dominante en este campo.

La teologia comparada angloamericana es completamente dife-
rente del intento de Adolf Exeler por sustituir la misionologia con

' Robert Schreiter, The New Catholicity: Theology between the Global and the
Local, Orbis, Maryknoll 1997; cf. Norbert Hintersteiner, “Interkulturelle Tradi-
tionshermeneutik: Zur grenzuberschreitenden Kommunikation der christli-
chen Tradition bei Robert J. Schreiter”, ZMR 85 (2001) 290-314.

" Una excelente vision panoramica sobre el trasfondo académico-cultural
de la nueva conceptualizacion de la misionologia como “teologia intercultural”
puede verse en Werner Ustorf, “The Cultural Origins of ‘Intercultural Theo-
logy”, Mission Studies 25 (2008) 229-251.
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una vergleichende Theologie en los paises de habla alemana en la
década de los setenta™. Aunque los dos enfoques recurren de forma
diferente al encuentro misionero con varias culturas y teologias en
un contexto no europeo, la nueva teologia comparada angloameri-
cana no se limita al estudio misionero intercristiano de cuestiones
transculturales y comparativas en el cristianismo global. Mas bien,
su ambito es el campo del debate teoldgico y del testimonio interre-
ligioso en el encuentro con las religiones, elaborando matizados
estudios y proyectos particulares comparativos de casos concretos.
Aungque las perspectivas de la teologia comparada se desarrollaran
con el tiempo, en la medida en que sean mas los tedlogos que con-
tribuyan a sus proyectos especificos, Francis Clooney, con su obra
pionera altamente fecunda, en particular, sobre las relaciones entre
el hinduismo y el cristianismo, nos ha ayudado también a ver ya
algunos de los puntos sistematicos de la teologia comparada con-
temporanea, si bien su campo de trabajo se dedica a la investigacion
interreligiosa particular .

La teologia comparada exige la aceptacion del caracter interreli-
gioso de la teologia. La teologia, en un sentido al menos analogo a
fides quaerens intellectum, es una practica compartida por gentes de
diferentes tradiciones. Aun cuando el cristianismo tiene una histo-
ria especifica en occidente, la teologia no necesita mantenerse res-
tringida a un contexto occidental o cristiano. Desde esta perspec-
tiva, podemos hablar de una teologia hindu, una teologia islamica,
una teologia judia, y, tal vez, incluso, de una teologia budista o
taoista.

12 Adolf Exeler, “Vergleichende Theologie statt Missionswissenschaft?”, en
Hans Waldenfels (ed.), “...den Ich bin beu Euch”: Perspektiven im christlichen
Missionsbewusstsein heute, Zarich 1978, pp. 199-211.

" Cf. Francis X. Clooney, Comparative Theology: Deep Learning Across Reli-
gious Borders, Wiley-Blackwell, Oxford 2010. Véase también Francis X. Cloo-
ney (ed.), The New Comparative Theology: Interreligious Insights from the Next
Generation, T&T Clark, Nueva York 2010. Para una introduccion al campo y
la disciplina para un publico aleman, véase Reinhold Bernhardt y Klaus von
Stosch (eds.), Komparative Theologie: Interreligiose Vergleiche als Weg der Reli-
gionstheologie, Zurich 2009.
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En la medida en que la teologia es una actividad religiosa intelec-
tual en diferentes culturas, los tedlogos pueden dialogar entre si y
explorar las semejanzas y las diferencias en el contenido y el método
teologicos traspasando las fronteras religiosas. Esta teologia es compa-
rada, interreligiosa y dialégica. Los teélogos son, por tanto, responsa-
bles de las otras tradiciones religiosas como también de las suyas.

Ciertamente, una teologia comparada también tendra que ser
indulgente con aquellos casos en los que la atencion a la particulari-
dad de otra tradicion teolégica conduce al escepticismo en cuanto a
la traducibilidad de sus términos y conceptos mas alla de los limites
religiosos y teologicos.

En el caso del cristianismo, las cuestiones sobre el pluralismo
religioso se relacionan, a menudo, con las relativas a su singularidad
entre las demads religiones, la importancia de la conversion religiosa
y los puntos de vista, mas amplios o restringidos, sobre la acepta-
cion de las demas religiones. En la reciente teologia de la religion,
este ultimo aspecto se ha abordado bajo la rubrica de la inclusion,
la exclusividad y el pluralismo. Pero esta forma de teologia de la
religion no exige, por lo general, un necesario conocimiento espe-
cial de las demas tradiciones religiosas y su justificacion se man-
tiene dentro del discurso cristiano. Si bien esta teologia de la reli-
gion tiene un cierto papel que desempenar, los defensores de la
teologia comparada insistirfan en que se desarrollaria mucho mejor
solamente después de una extensa praxis teoldgica comparada'.

sImplica o exige una teologia comparada una nueva comunidad
teologica con una “fe interreligiosa” en la que la teologia deje de
limitarse a una comunidad de fe y a un discurso teoldgico particula-
res? Si el estudio comparativo tiene que ser honesto y fructifero, el
te6logo especializado en la comparaciéon debe, de hecho, vivir cada
vez mas en el seno de un horizonte teoldgico mas amplio y en una
comunidad teologica que trascienda las fronteras religiosas.

" Una posicion desafiada, entre otros, por Perry Schmidt-Leukel, Transfor-
mation by Integration: How Inter-faith Encounter Changes Christianity, SCM Press,
Londres 2009, pp. 90-104.
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A pesar de este horizonte teologico mas amplio y de su naturaleza
dialogal, la teologia comparada puede ser ain confesional y apolo-
gética. Si el didlogo es esencial para la teologia interreligiosa, debe-
ria ser lo suficientemente vivo como para descubrir y debatir las
diferencias en un dialogo teologico interreligioso. Ademas, tras el
toma y daca en la comparacion teoldgica, deberia ser posible que
los participantes afirmaran la verdad de sus propias creencias reli-
giosas en el contexto del testimonio interreligioso.

Tras reconocer estos dos recientes enfoques en el esfuerzo de la
teologia por avanzar en el estudio intercultural e interreligioso,
dejamos unas cuantas inquietudes que deben abordarse en la con-
versacion ulterior. En primer lugar, si la mision asume la responsa-
bilidad de una teologia intercultural, ;se mantiene el esfuerzo de las
décadas pasadas por reconocer las teologias locales en las diversas
culturas y considerar como tales también la teologia europea y nor-
teamericana, o bien consideramos la misma tradicién como una
serie de teologias locales, de modo que las teologias “clasicas” del
norte prosigan, en efecto, asumiendo la responsabilidad de recono-
cer su propia indole contextual y sus ubicaciones sociales en un
cristianismo global? En segundo lugar, todo intento de renombrar
la mision como teologia intercultural requerira mucho mas que un
simple cambio de nomenclatura. Desde hace ya algtin tiempo, se ha
estado debatiendo si la misionologia tiene un conjunto especifico
de metodologias o si constituye un area de estudio paralela a los
estudios culturales o étnicos. Si la misionologia se re-presenta como
teologia intercultural, afiadira algo especifico a nuestra compren-
sion de la cultura, la teologia o el estudio de las religiones que no
podemos hallar por otros medios™. En tercer lugar, debe admitirse
que, al igual que con la teologia intercultural, la teologia comparada
esta aun lejos de ser una disciplina académica auténoma y que solo
acaba de comenzar la conversacion de su estatus académico con

1> El debate esta bien representado en el especial monografico de Mission
Studies 25 (2008); véase también Robert J. Schreiter, “Vernreitung der Wahr-
heit oder interkulturelle Theologie? Was meinen wir, wenn wir heute von Mis-
sion sprechen”, Interkulturelle Theologie 36 (2010) 13-31.
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respecto a la teologia intercultural, por una parte, y la misionologia
contemporanea, por otra, pero podemos ver claramente que es
adoptable por, y esta en correlacion con, cualesquiera estudios futu-
ros sobre la mision.

La mision en la Iglesia universal y el testimonio
interreligioso

En las reflexiones anteriores, he subrayado la “traduccion cultu-
ral” del cristianismo para conceptualizar tanto el enraizamiento del
cristianismo en varias partes del mundo como también para presen-
tar las teologias no europeas como el resultado, y el agente, de una
traduccion transformadora. En segundo lugar, he intentado presen-
tar algunos aspectos de un enfoque teoldgico sobre las misiones que
visualizan un desplazamiento del concepto tradicional de la mision,
hacia una vision de las misiones como “testimonios interreligiosos”
a la luz del pluralismo religioso contemporaneo y de las nuevas exi-
gencias planteadas por el encuentro con otras religiones. ;Cual es,
entonces, la relacion entre el enfoque sobre la misionologia que
hemos estado presentando aqui, con sus diversas preocupaciones
ecuménicas y teoréticas, y la misionologia catélica posconciliar?

Tiene aqui una gran importancia que nos refiramos a los avances
en la segunda mitad del siglo xx, tras el impetu inicial del Concilio
Vaticano II; los numerosos documentos de la Iglesia universal y de
las iglesias locales, como también los nuevos enfoques misionolo-
gicos, dan testimonio de la necesidad de repensar la tarea de la
misionologia como también el reconocimiento de su importancia
creciente. Con respecto a la Iglesia universal, en la enciclica sobre
las misiones Redemptoris missio, promulgada por Juan Pablo II en
1990, resultan llamativas, en continuidad con el decreto sobre la
mision del Vaticano II, Ad gentes, las afirmaciones que se hacen de
que la actividad misionera de la Iglesia atin no ha concluido, sino
que, mas bien, frente a las nuevas condiciones religiosas, culturales
y sociales, la Iglesia se encuentra en el comienzo de una nueva era
misionera.
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Esta vision de la mision acepta que la propagacion del cristia-
nismo no esta vinculada a ninguna constelacion particular, étnica,
linguistica, politica o cultural, sino que, teniendo en cuenta su
mision salvifica universal y su traducibilidad cultural, esta abierta,
en principio, a la pluralidad del mundo. En consecuencia, la fe cris-
tiana ha podido enraizarse en casi todos los paises, culturas y pue-
blos del mundo. No obstante las diferencias de los procesos de la
mision en el mundo, que dependen de las circunstancias locales y
temporales, tanto en el pasado como en el presente, todos conver-
gen en la importancia de las dimensiones interculturales de la tra-
duccion, el intercambio y el encuentro'.

En cuanto respecta al “testimonio interreligioso”, en la misionolo-
gia catolica ha predominado una concepcion exclusivista de la sal-
vacion, aun cuando la practica misionera ha parecido exigir una
posicion mas de mediacion, mas inclusiva. En este modelo, el valor
de las demas religiones se percibe como expresion de la busqueda
humana de Dios. En consecuencia, aun cuando no se releguen a sus
dioses, se mantienen como “traducibles”, tal como dijo el cardenal
Ratzinger; deben verse “como anticipaciones, como un paso en la
busqueda del Dios verdadero y sus reflejos en la creacion, que pue-
den convertirse en mensajeras del unico Dios”"".

Aqui, como misiondlogo aleman, Sievernich comenta, en conti-
nuidad con Redemptoris missio, que la misionologia tiene una tarea
teoldgica adicional, a saber, prestar mas atencion al papel del Espi-
ritu Santo. “Cuando se reconoce el papel del Espiritu Santo en
todas las culturas y religiones, aun antes de la llegada de los misio-
neros, se avanza hacia un didlogo que esta abierto a cosas sorpren-
dentes (Hch 10,45), y no hay conflicto entre proclamacion misio-
nera y dialogo interreligioso, ni pueden verse como alternativas” .

' Cf. Sievernich, Die christliche Mission, parte I1L.

I7 Joseph Ratzinger, Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die
Weltreligionen, Herder, Friburgo de Brisgovia 2003, p. 186, nota 35 (trad. esp.
Fe, verdad y tolerancia: el cristianismo y las religiones del mundo, tr. Constantino
Ruiz-Garrido, Sigueme, Salamanca 2006).

'8 Sievernich, Die christliche Mission, p. 239.
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Por cuanto hemos comentado anteriormente, deberia quedar claro
que el dialogo y el testimonio interreligiosos no reemplazan el man-
dado misionero de la Iglesia, sino que lo complementan mediante
una dinamica de reciprocidad y la busqueda de la verdad en las cul-
turas y las religiones. La creacion de las premisas teologicas para el
estudio del cristianismo global, como también una teologia intercul-
tural, y, posiblemente, interreligiosa, siguen constituyen un desafio y
una tarea cada vez mas importante para las facultades de Teologia
de todo el mundo en el siglo xxt.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

Concilium 1/117 117



Peter Admirand *

MISION EN REMISION
La mision y el didlogo interreligioso
en una época posmoderna y poscolonial

I. Tres escenas de mision

a sido la misién un cancer en el cristianismo o es un can-

cer el que ha contaminado la mision cristiana? Este

articulo espera examinar estas cuestiones a la luz del dia-

logo interreligioso, pero, primero, presentamos tres esce-
nas para dar el tenor y la perspectiva de nuestro trabajo.

Primera escena: Me encuentro a bordo de un barco en el delta
del Danubio y hablo con un profesor que es un piadoso mormon.

* El doctor PETER ADMIRAND ensefia Teologia Interreligiosa y Estudios para
la Paz en la Irish School of Ecumenics, y Religiones del Mundo en el St.
Patrick’s College, Drumcondra. Obtuvo su doctorado en Teologia en el Trinity
College Dublin, una maestria en Teologia (Etica) en el Boston College, una
maestria en Literatura Britanica y Estadounidense en la Universidad de Geor-
getown, y una licenciatura (Bachelor of Arts) en Inglés de la Universidad Cato-
lica de Ameérica. Su proyecto actual, titulado Humbling Religion: A Primer for
Theists (and Non-theists), estudia el papel y el impacto de las siguientes cinco
areas de la creencia y practica religiosas: 1) pluralismo religioso, 2) posmo-
dernidad y poscolonialismo, 3) dialogo interreligioso, 4) testimonios de atro-
cidades masivas, y 5) historia y memoria. Ha publicado articulos que versan
sobre dichas areas en las revistas The Heythrop Journal; New Blackfriars; World-
views; Global Religions, Culture, and Ecology; Journal of Inter-Religious Dialogue;
One in Christ; The ET Bulletin; y como capitulos en una serie de volimenes
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Direccion: Irish School of Ecumenics, Trinity College Dublin, Bea House-
Milltown Park, Dublin 6 (Irlanda). Correo electrénico: admiranp@ted.ie.
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Entre bandadas de pelicanos, comenta que la mision de la gran
mayoria de los mormones jovenes no tiene principalmente el obje-
tivo de convertir a los demas, sino fortalecer su propia fe. Al refle-
xionar sobre el viaje de fe de su hijo, que estaba preparandose para
su mision de dos afios, sonrie y dice: “Mi hijo saldra como un nifio
y regresara como un hombre”.

Segunda escena: Nuestros vecinos hindues de la India habian
comentado que los cristianos (Testigos de Jehova) los visitaban
habitualmente. Dijeron que invitan a los jovenes a un té. Cuando
dijimos a nuestros amigos que estos individuos intentaban conver-
tirlos, replicaron: “Estamos contentos de ser hindues”. Mi esposa,
que es una catélica mas realista que yo, solto lo siguiente: “O les
decis esto o seguiran intentando llevaros a su iglesia”. Al repetir las
palabras de mi esposa, cai en la cuenta de que era un teélogo cato-
lico que ensefia a una hindu a echar fuera (cortésmente) de su casa
a los misioneros cristianos. ;Estaba dando testimonio de mi fe cris-
tiana o la estaba negando?

Tercera escena: Me encuentro en Acoma, Nuevo México, un
pueblo construido sobre una meseta. En la iglesia de la mision,
nuestro guia nos habla de un fraile que obligo a los habitantes a
llevar vigas de 914,4 cm desde una distante montana para la
techumbre de la iglesia. Si a los vecinos se les caia el madero, el
tronco ya no servia. A pesar de otras anécdotas similares sobre la
injusticia cometida contra su pueblo, el guia turistico dijo que era
catélico.

Volveré sobre estas escenas en la conclusion. Mas abajo, trataré
de encontrar una posible cura para la mision (y, tal vez, para el cris-
tianismo). Es una receta que aqui solo podemos esbozar, pero que
afectara a cinco areas que contribuyen a la viabilidad del dialogo
interreligioso, y que, por tanto, deberian también influir positiva-
mente en la mision. Los efectos colaterales pueden parecer inicial-
mente onerosos (al menos, desde cualquier punto de vista tradicio-
nal sobre la mision). Es de esperar que sea asi. Sin embargo, quiero
discutir en primer lugar qué es misioén y qué no es, o, al menos, no
deberia ser.
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Il. Misionologia apofatica

A estas alturas, ya sabemos todos lo que no deberia ser la mision.
La mision no es conversion forzada; manipulacion de los textos;
deslegitimacion de los puntos de vista, las creencias, la cultura o la
religion de los demas; complicidad con los programas neocolonia-
listas; uso del incentivo econémico (u otros medios materiales) para
conseguir conversos; un juego de numeros; estar impregnado de un
(falso) sentido de superioridad religiosa o ética; o salvar almas
(regresaré sobre este punto).

La teologia apofatica —también denominada teologia negativa—
intenta hablar de Dios como el inefable, reconociendo que los tér-
minos y los conceptos no pueden captar a un Dios trascedente, por
lo que solo se puede indicar lo que Dios no es. Con respecto a una
misionologia apofatica, recurro a dos nociones: la historia y las
repercusiones negativas de gran parte de la actividad misionera y el
reconocimiento de que toda llamada universal a la conversion de
los demas (Mt 28,19) me resulta mas incomprensible que forcejear
con el concepto de Dios. Aunque puedo aceptar un sentido de la
gracia y el modo como somos llamados por caminos diferentes (Ef
4,9-13), mi perplejidad aumenta al encontrarme con otras religio-
nes y los generalizados fracasos de la mision cristiana a la hora de
respetar y aprender del Otro. Asi que, de nuevo, nos preguntamos:
¢Es la mision el cancer del cristianismo o debe ser re-contextuali-
zada y reformada a la luz del dialogo interreligioso?

El titulo de este articulo habla de remisién, y habria que subra-
yar, al menos, dos connotaciones: la remisién como arrepenti-
miento y perdon y con el sentido de una enfermedad que remite. La
mision y el cristianismo estdn ambos enfermos y necesitan la cura-
cion y el perdon. Es una enfermedad casi mortal que cautiva a los
cristianos dondequiera que diezmen los puntos de vista, la cultura,
la lengua y las creencias del Otro. No es necesario que ensayemos
meticulosamente el guion en esta sede, pero consideremos dos citas
representativas. La primera es de Las Casas en las Américas: “Por
consiguiente [...] decidi publicar un relato de unas pocas
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atrocidades (y solo pueden ser unas pocas) de entre las innumerables
que podria relatar...”. Este es el cancer. Estd incrustado en un cristia-
nismo que se considera superior y divide el mundo con la mentalidad
de nosotros/ellos. En las relaciones entre judios y cristianos, encon-
tramos, entre otros, el pecado de la superacion y la sustitucion.

La segunda cita procede de la te6loga africana Mercy Amba Odu-
yoye: “Ni el esfuerzo (misionero) latino ni el protestante lograron
unos resultados espectaculares. Solo exhibieron una espectacular
insensibilidad”?.

La actividad misionera bebio de este pozo contaminado de supe-
rioridad religiosa, y, en consecuencia, adulter¢ las tierras y las gen-
tes que intentaban nutrir e hidratar con el Agua de la Vida (Jn 4,13-
15). En su lugar, las nociones carcinogénicas (o esquizofrénicas)
promulgadas por los misioneros y las fuerzas colonialistas dividie-
ron étnicamente a los pueblos (el caso de Ruanda)’® o cambiaron las
sociedades matriarcales por sociedades patriarcales*. Una Iglesia
nacida en el Proximo Oriente y con fuertes raices primitivas en
Africa y Asia, fue reflejada predominantemente, en cambio,
mediante un rostro masculino, europeo y blanco”.

I1l. Las cinco P: Pobreza, Pluralismo, Posmodernidad,
Poscolonialismo y Perdon

Este articulo contempla la posibilidad de la mision en medio del
arrepentimiento, después de que se hayan extirpado los canceres

! Bartolomé de Las Casas, A Short Account of the Destruction of the Indies, trad.
de Nigel Griffin, Penguin, Londres 1992, p. 6.

? Mercy Amba Oduyoye, Hearing and Knowing: Theological Reflections on
Christianity in Africa, Orbis, Maryknoll 1986, p. 29.

* Véase Carol Rittner et. al. (eds.), Genocide in Rwanda: Complicity of the
Churches?, Paragon House, St. Paul 2006.

“ Véase Peter Phan, Being Religious Interreligiously: Asian Perspectives on Inter-
faith Dialogue, Orbis, Maryknoll 2004, pp. 245-246.
° Véase Philip Jenkins, The Lost History of Christianity, Lion, Oxford 2006.
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del triunfalismo, la superioridad y el exclusivismo religiosos. “Des-
pués” no es la palabra mas precisa: el proceso esta en curso, pero las
cinco areas mencionadas en este subtitulo son un medio para la
cura.

I. La pobreza: la opcion por los pobres

Comienzo con la opcion por los pobres, un principio fundamen-
tal de la teologia de la liberacion. Es una teologia que sigue a Jests
en medio de los sin voz, los sometidos, los pobres y los olvidados, y
busca colaborar con ellos para eliminar las estructuras sociales
injustas que impiden el desarrollo humano. Es una teologia que
esta tan inmersa en este mundo como en el venidero. Como escribe
Juan Ramon Moreno: “Evangelizar significa cambiar la situacion
para que los demas puedan vivir la vida que es suya como personas
e hijos de Dios”®. Similarmente, la Madre Teresa comenta: “Un
misionero debe ser un misionero del Amor... Cada uno de nosotros
es enviado por Dios y su Iglesia... para llevar su amor y compasion
alos hombres™”.

Este sentido de la mision como testimonio de la fe mediante la
encarnacion del amor de Dios entre unos y otros es el ideal mas
precioso de toda actividad misionera.

2. Pluralismo religioso

El pluralismo religioso es una comprension realista de la belleza,
la debilidad y la fragilidad de todos los caminos religiosos, especial-
mente del propio. Para los teistas, esta posicion supone aceptar a un
Dios que ama y que se relaciona y responde a todo individuo de

¢ Juan Ramon Moreno, “Evangelizacion”, en Ignacio Ellacuria y Jon Sobrino
(eds.), Mysterium Liberationis: concepts fundamentales de la Teologia de la Libera-
cion, 2 vols., Trotta, Madrid 1990.

7 Madre Teresa, “Charity: the soul of missionary activity”, disponible en
http://www.adelaide.catholic.org.awsites/CatholicMission/media/files/1162.doc.
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este mundo, a menudo a través de caminos inescrutables e impene-
trables (Rom 11,33). El pluralismo religioso es una tendencia a bus-
car soluciones por la via de la inclusién, mas bien que por la de la
exclusion. En su critica a la habitual amenaza del relativismo en el
contexto del pluralismo, Irving Greenberg escribe: “En el plura-
lismo basado en fuertes principios, los que practican religiones
que consideran absolutas no abandonan su obligacion de criticar lo
que es malo (o lo que creen que es malo) o lo que conduce a una
realizacion menos plena de la verdad, que encuentran en su religio-
nes”®. Asi pues, una posicion pluralista evalta, juzga y critica, aun-
que siempre lo hace con espiritu de humildad y magnanimidad.
Unido a la opcion por los pobres, el marco pluralista tiene como
objetivo transformar las religiones y el mundo mediante un dialogo
abierto y un aprendizaje reciproco.

3. Posmodernidad

Esta apertura y aprendizaje reciproco estan también incrustados
en un giro hacia lo posmoderno®. En su obra Bible and Mission:
Christian Witness in a Postmodern World, Richard Bauckham escribe:
“La posmodernidad presenta los metarrelatos como proyectos de
poder y dominio. En lugar de estas pretensiones universales, la pos-
modernidad opta por lo particular, la diversidad, lo local, el relati-
vismo... Es una adhesion bien cimentada a la diversidad y la hete-
rogeneidad, en contra del universalismo y la unidad” . Eliminad la

® Irving Greenberg, For the Sake of Heaven and Earth: The New Encounter Bet-
ween Judaism and Christianity, The Jewish Publication Society, Filadelfia 2004,
p. 208.

° Véase Kevin Vanhoozer (ed.), The Cambridge Companion to Postmodern
Theology, Cambridge University Press 2009; y mi ensayo “All lost! To prayers,
to prayers! All lost!: Why Postmodernity, Religious Pluralism, and Interreli-
gious Dialogue Need to be Embraced”, en Sebnem Toplu y Hubert Zapf (eds.),
Redefining Modernism and Postmodernism, Cambridge Scholar’s Press, Cam-
bridge 2010, pp. 79-98.

1 Richard Bauckham, Bible and Mission: Christian Witness in a Postmodern
World, Baker, Grand Rapids 2003, p. 88.
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palabra relativismo y las expresiones de exclusion, y tendréis una
descripcion relativamente util de como el giro posmoderno puedo
liberar y curar a la teologia y la misién cristianas.

En esta perspectiva, se nos infunde de nuevo el vocabulario de lo
inconsciente, la subjetividad, los fragmentos, la multiplicidad, la hibri-
dez y el misterio. Todo parece convertirse en una cuestion que suscita
otras cuestiones. La certeza parece imposible. Nada parece sagrado. La
verdad parece multiforme. Estas nociones, sin embargo, no obstaculi-
zan necesariamente la fe (o la mision), pero podrian relativizarlas
acentuando su sentido de vulnerabilidad, fragilidad y humildad™. Esta
incertidumbre pueda también aumentar la necesidad reciproca.

4. Poscolonialismo

A menudo vinculado con -y, en ocasiones, opuesto a— la posmo-
dernidad, el poscolonialismo es la pesadilla y el salvavidas para la
coherente supervivencia de la actividad y de los estudios misioneros
viables actualmente 2. El poscolonialismo pinta crudamente un
cuadro de los poderosos dominando a los sometidos con momentos
de liberacién, a los que, a menudo, siguen leyes, programas o prac-
ticas neocolonialistas, explicita o encubiertamente. Sin embargo,
también nos ofrece un medio para hacer frente y vencer esta injusti-
cia. Ademas, una perspectiva poscolonial sobre la mision pone de
relieve las tendencias del pasado y del presente a rechazar al Otro y
sus puntos de vista, esperanzas y necesidades, como equivocadas,
deficitarias y desorientadas.

" Véase mi articulo “Amidst Fractured Faith and the Fragility of Reason”,
New Blackfriars. Disponible en http://www?3.interscience.wiley.com/jour-
nal/123581455/abstract; y también otro articulo mio titulado “Age of Doubt,
Solitude, and Revolt: Christianity Beyond ‘Excarnation’™, en A Secular Age,
Heythrop Journal. Disponible en http://www3.interscience.wiley.com/jour-
nal/123222188/abstract.

12 Para una vision de conjunto sobre los estudios poscoloniales, véase Neil
Lazarus (ed.), The Cambridge Companion to Postcolonial Literary Studies, Cam-
bridge University Press, Cambridge 2004.
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Una lente poscolonial también desenmascara la hybris de muchos
misioneros y declaraciones teoldgicas que tienen raices biblicas.
Como Richard Horsley escribe: “El principio [de la critica pos-
colonial] desafia a los estudios biblicos y neotestamentarios a reco-
nocer que la Biblia funcion¢ efectivamente como una literatura
colonial”®. La afirmacion tiene unas graves consecuencias y deja al
descubierto un abismo moral en una fuente fundacional para la teo-
logia, la vida y la mision cristianas. Afortunadamente, los estudios
poscoloniales también desenmascaran o ponen de relieve los pasa-
jes biblicos que desafian a cualquier programa imperialista o colo-
nial. Como la posmodernidad, segun R. S. Sugirtharajah, el posco-
lonialismo es “una disciplina en la que todo es refutado, todo es
discutible, desde el uso de los términos hasta la definicion de los
limites cronologicos”'. Cuando todo es discutible, el dialogo se
convierte en algo esencial, pues somos llamados a cuestionar, desa-
fiar y escuchar como el Otro explica, declara e ilustra estos sentidos
que cambian, son flexibles y requieren constante discernimiento. La
necesidad del perdon vigilara, por tanto, y planeara sobre las accio-
nes (u omisiones) del pasado, del presente y del futuro de cada uno.

5. El perdon

Una Iglesia que sea solidaria con los marginados debe buscar una
constante renovacion mediante la escucha y la humildad. Esta
modestia, sin embargo, debe movilizar a realizar acciones y declara-
ciones valientes cuando se vea amenazada la dignidad de la vida. Al
mostrar arrepentimiento en medio y después de reconocer los peca-
dos y los delitos (los elementos carcindgenos) del pasado, una Igle-
sia misionera puede ser una voz valiosa en la plaza publica. Debe

2 Richard Horsley, “The First and Second Letters to the Corinthians”, en
Fernando Segovia y R. S. Sugirtharajah (eds.), A Postcolonial Commentary on the
New Testament Writings, T&T Clark, Londres 2007, p. 220.

" R. S. Sugirtharajah, “Charting the Aftermath: A Review of Postcolonial
Criticism”, en R. S. Sugirtharajah (ed.), The Postcolonial Biblical Reader, Black-
well, Oxford 20006, p. 8.
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estar también en sintonia con las nuevas formas de evaluar de aque-
llos que la Iglesia ha danado o silenciado previamente. Solo el Otro
puede proclamar que uno esta plenamente curado .

Como escribe Michael Amaladoss: “El objetivo de la mision es, por
tanto, doble: la construccion tanto del Reino de Dios como de la
Iglesia, en cuanto simbolo y sierva del primero”'®. Acentuar nuestra
falibilidad y anhelo de perdon implica, inevitablemente, aceptar el
pluralismo religioso. Este pluralismo se defiende afrontando los
errores del pasado y la necesidad de perdéon. A menudo, este se
pone de manifiesto, se expresa y se lleva a cabo mediante el didlogo
y las relaciones interreligiosas.

IV. Mision y dialogo

En “Misiéon como dialogo”, Amaladoss sugiere que, probable-
mente, hay que abandonar términos como “mision” y “misionero”"’.
Paul Knitter también comenta que en el paradigma pluralista “la
mision, definida como hablar y escuchar, es didlogo”'®. Aunque el
punto de vista ptblico de Benedicto XVI sobre el dialogo interreli-
gioso se diferencia bastante del de Amadaloss y de Knitter", pense-
mos en lo que dijo en Chipre en 2010:

1> Para un estudio sobre el perdon de si mismo y el papel de un tercero,
véase Charles Griswold, Forgiveness: A Philosophical Exploration, Cambridge
University Press, Cambridge 2007.

'* Michael Amaladoss, “Mission as Dialogue”, en Peter De Mey et al. (eds.),
The Mission to Proclaim and to Celebrate Christian Existence, Peeters, Lovaina
2005, p. 126. Véase también Roger Haight, The Future of Christology, Conti-
nuum, Nueva York 2007, pp. 123-147.

'” Amaladoss, “Mission as Dialogue”, p. 135.

' Paul Knitter, “La transformacién de la misién dentro del paradigma plura-
lista”, Concilium 319 (2007) 112.

1 Véase John L. Allen, “Benedict on Interreligious Dialogue”, en The Natio-
nal Catholic Reporter, 28 de noviembre de 2008; http://ncronline.org/blogs/all-
things-catholic/benedict-interreligious-dialogue-how-religions-talk-each-
other.

Concilium 1/127 127



PETER ADMIRAND

Todavia hay mucho que hacer, en todas las partes del mundo,
en el dialogo interreligioso [...] Os exhorto encarecidamente a
intentar crear esa confianza mutua entre cristianos y no cristianos,
como fundamento para construir una paz y concordia duradera
entre pueblos con diferencias religiosas, politicas y culturales®.

En este contexto, no se habla de misiéon ni de conversion, sino de
dialogo, de respeto a las diferencias, y del trabajo conjunto a favor
de la paz y la justicia.

Para una fecunda relacion interreligiosa, la confianza reciproca es
de suma importancia, apoyada por la escucha del Otro y el respeto
a ese Otro. Como Rowan Williams dice: “La credibilidad de la fe
reside en su libertad para dejarse juzgar y crecer”?’. Sin estos com-
ponentes, no habra confianza.

Las religiones que poseen arraigadas historias misioneras debe-
rian estudiar las tradiciones que no tienen, o apenas poseen, un
programa misionero, como el budismo y el judaismo. Tal como
ensena el Dalai Lama: “Hablando en términos generales, la acti-
tud budista sobre la cuestion de la propagacion del mensaje es
esta: a menos que alguien se acerque a un maestro y solicite una
ensenanza especifica, es injusto que un maestro imponga sus
puntos de vista y doctrinas a otra persona”?’. De forma seme-
jante, Edward Kessler nos dice: “En general, los judios no han
entendido que su misién es convertir a los demas al judaismo,
sino ser fieles a la Tora y a las obligaciones de la alianza, que, en

2 Benedicto XVI, “Encuentro con la comunidad catélica de Chipre”,
5/6/2010. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2010/
june/documents/hf_ben-xvi_spe_20100605_comunita-cattolica_sp.html. Para
un comentario que ilumina estos temas, véase Leo Kleden, “Integrity of Mis-
sion in the Light of the Gospel in Asia: The Narratives of Jesus in the Living
Stories of Asia”, Mission Studies 24 (2007) 270.

! Rowan Williams, Dostoevsky: Language, Faith and Fiction, Continuum,
Londres 2009, p. 10.

2 Dalai Lama, EI buen corazén. Una perspectiva budista de las ensefianzas de
Jests, tr. Angel Garcia Galiano, PPC, Madrid 1997. Véase, también, Thich Nhat
Hanh, Buda viviente, Cristo viviente, Kairds, Barcelona 2008 (orig. 1995).
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ocasiones, se describe con los términos ‘ser luz para las naciones’
(Is42,6)%,

Para incrementar la confianza entre los grupos religiosos, deben
discernirse los contextos y las diferentes estructuras y roles de
poder?. Asi, también, debe reconocerse como la mision y el dialogo
se compenetran entre si, pero pueden distinguirse.

V. Misionologia cataféatica

Para resaltar una misionologia catafatica, es decir, una que pueda
ser profesada y discernida en sentido positivo, ténganse en cuenta
los siguientes diez puntos:

1. El objetivo de la mision cristiana es amar a Dios y a la creacion.
Busca crear un mundo mas justo inspirado y articulado por la vida
de Jesus.

2. Los cristianos encarnan y encuentran a Cristo mediante la rela-
cion, el dialogo y la curacion reciproca con el Otro, tal como se
desarrolla en la opcion por los pobres.

3. Ayudar a la gente a encontrar los recursos morales y justos en
sus propias tradiciones, como también en el seno del cristianismo,
es el mejor modo de respetar ambas tradiciones.

4. La conversion es siempre posible en cualquier encuentro inte-
rreligioso.

5. El dialogo como aprendizaje, transformacion y relacion en
reciprocidad debe mantenerse abierto para aquellos que sostienen
un programa de conversion.

2 Edward Kessler, An Introduction to Jewish-Christian Relations, Cambridge
University Press, Cambridge 2010, p. 179. Véase también Jacob Neusner, A
Rabbi Talks With Jesus, McGill-Queen’s University Press, Montreal y Kingston
2007, p. 5 (trad. esp. Un rabino habla con Jesus: el libro con el que Benedicto XVI
dialoga en Jestis de Nazaret, tr. Juan Padilla Moreno, Encuentro, Madrid 2008).

2 Para un andlisis, desde el enfoque de Foucault, de la mision y el poder en
el contexto de Filipinas, véase Agnes Brazal, “Mission and Power”, en The Mis-
sion to Proclaim and to Celebrate Christian Existence, pp. 20-35.
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6. Uno da testimonio de la propia fe mediante el respeto y la
escucha al Otro, y permitiendo que el Otro desafié los propios pun-
tos de vista y las creencias.

7. El dialogo interreligioso e intercultural deberia afrontar los
desequilibrios sociales que influyen en las relaciones de poder den-
tro de todo encuentro dialogal.

8. Toda mision o didlogo cerrado a la verdad y la gracia de las tradi-
ciones del otro, deformara la propia tradicion y la tradicion del Otro.

9. Deberiamos aceptar las incertidumbres, los multiples senderos
y verdades de nuestra época posmoderna y poscolonial, y la posibi-
lidad de elegir libremente y gozar de una identidad religiosa estable.

10. Los actos de arrepentimiento y de escucha a quienes hemos
herido constituyen una tarea permanente de la mision y del dialogo.

VI. De regreso al delta, al vecindario y a la meseta

Permitaseme reflexionar sobre las tres escenas que presentamos
en el comienzo de nuestro estudio. La primera escena subraya el
valor de la mision como un proceso que transformaria, con la
mayor probabilidad, mas a uno mismo que al destinatario. Aunque
la conversion de los demas se mantiene como la presunta finalidad
de los misioneros mormones, es, en su mayor parte, la propia fe la
que se pone a prueba —y hasta cierto punto— y se convierte. Esta
vision de la mision es ejemplar y toda una leccion de humildad.

En la segunda escena, con mis vecinos hindtes, me senti retado
por el sentido de dar testimonio de la propia fe. Aunque evito los
intentos descarados de conversion, anhelo transmitir mi amor por
la historia y la vida de Cristo. Mi forma de entender la fe en este
contexto, sin embargo, se expresé mediante un silencio teolégico
que apoyaba la identidad hindt de mis vecinos.

En la tercera escena, me senti conmovido por un americano
autoctono que sigue siendo catolico a pesar de los pecados cometi-
dos por los misioneros catélicos contra su pueblo. Tal persistente fe
aun me hizo cuestionarme la viabilidad de la mision y si lo que era
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supuestamente “ganado” tenia mas peso que lo perdido. En el con-
texto del asesinato de millones de indigenas, la respuesta debe ser
un rotundo no. ;Como afecta este reconocimiento a la identidad y
la mision cristianas actualmente?

En un mundo de atrocidades y sufrimientos en masa, uno solo
desea que los operarios no sean tan pocos (Lc 10,2). Y, sin embargo,
si el contexto es la shoah, el genocidio ruandés, o los desastres eco-
logicos, los cristianos (y las doctrinas cristianas) son, a menudo,
culpables o negligentes en grado sumo. La “Nota doctrinal acerca
de algunos aspectos de la evangelizacion” afirma: “Si el hombre
niega su capacidad fundamental de conocer la verdad, si se hace
escéptico sobre su facultad de conocer realmente lo que es verda-
dero, termina por perder lo tinico que puede atraer su inteligencia y
fascinar su corazon”>.

Tal vez, pero puede entrafiar un mayor peligro insistir en la supe-
rioridad de la fe de uno, a pesar de las, aparentemente, legitimas
dudas y cuestiones, o de un profundo amor y respeto por el Otro.
Meditese también en estas desafiantes palabras del budista Shizu-
teru Ueda: “Lo que importa es la calidad religiosa del abandono de
la pretension de lo absoluto en la historia. ;Qué clase de religiosi-
dad puede renunciar a la pretension de ser absoluta sin por ello
perder su ultimidad?”*. La cuestion exige una respuesta fundamen-
tada, pero solo puede intentarse en el seno del didlogo y de la rela-
cion interreligiosa e intercultural.

Concluyendo. Asi como el escandalo de la paidofilia nos sigue
persiguiendo, la Iglesia sigue con ese cancer de denigrar al Otro. El
tratamiento (es decir, la busca de la remision) continua en curso.
Tal arrepentimiento, “vacunado” con las 5 P mas arriba menciona-

» “Nota doctrinal acerca de algunos aspectos de la evangelizacion”, n. 4.
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_c
faith_doc_20071203_nota-evangelizzazione_sp.html

2 Shizuteru Ueda, “Jesus in Contemporary Zen”, en Perry Schmidt-Leukel y
Koberlin Gotz (eds.), Buddhist Perceptions of Jesus, Eos-Verlag, St. Ottilien
2001, p. 56.
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das, ser4, inevitablemente, doloroso. Inicialmente, sera mucho lo
que se perderd, especialmente, el sentido de certeza, superioridad e
infalibilidad. También debemos afirmar la posibilidad de la muerte.
Pero incluso con la muerte, ain merodea la esperanza de una vida
nueva, y esta deberia siempre mantener el corazén y el alma de toda
mision o didlogo en un mundo que suplica compasion, justicia y
misericordia.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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{DAR TESTIMONIO
O TRADUCIR RECIPROCAMENTE?
La religion y las exigencias de la razén

on la “teologia publica” y el “testimonio religioso” dos enfo-

ques opuestos para hacer que se escuchen las tradiciones

religiosas en la sociedad civil? Y, ;qué concepciones de la

esfera publica se estan proponiendo actualmente para que
las religiones puedan contribuir a la opinién democratica y a la for-
macion de los ciudadanos? Mientras que otros articulos de este
numero investigan el “testimonio” como una categoria de la teolo-
gia y del encuentro interreligioso, el mio trazara el mapa del espa-
cio civil en el que las religiones quieren hablar. Tras comparar dos
enfoques sobre la ética politica, el de John Rawls y el de Jurgen
Habermas, y sus criticas desde la filosofia (I.1 y 1.2), concluiré con
una valoracion teologica (ID).

* MAUREEN JUNKER-KENNY es profesora asociada en el Trinity College
Dublin, donde ensena Etica Teoldgica en la Escuela de Religiones y Teologia.
Estudio Teologia catolica, Literatura inglesa y Filosofia en Tubinga, Dublin y
Munster. De 1996 a 2008 fue miembro del consejo de direccion de Concilium.
Sus intereses de investigacion se centran en la Etica fundamental y aplicada, en
la relacion de religion y razon publica, y en el papel del monoteismo en la for-
macion de los valores europeos.

Ha escrito sobre la cristologia y la teoria de la religion en Schleiermacher
(Berlin 1990), ha sido editora y ensayista en el libro Designing Life? Genetics,
Procreation, and Ethics (Aldershot 1999), y ha escrito sobre la ética de la memoria
en Ricoeur (Munster 2004), asi como sobre Habermas y la Teologia (Londres-
Nueva York 2011).

Direccion: School of Religions and Theology, Trinity College, Dublin 2
(Irlanda). Correo electronico: mjunkerk@ted.ie.
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I. Dos enfoques actuales sobre la religion
en la esfera publica

El término “testimonio” capta la implicacion personal y practica
del creyente, de las comunidades de fe y, posiblemente incluso, de
las instituciones religiosas, distanciandose de una comprension pro-
posicional y objetivista de las verdades y las doctrinas reveladas.
Asi, es de suponer que a las personas comprometidas en compartir
sus convicciones de fe, les interese saber como es recibida su posi-
cién por sus conciudadanos, creyentes o no. ;Cuales son las expec-
tativas y los temores de cada uno de estos grupos cuando encuen-
tran la buena disposicion de (otras) personas religiosas a “dar
testimonio”? Los diferentes diagnosticos y concepciones culturales
de la relacion de las cosmovisiones, la sociedad secular y las institu-
ciones del Estado, de la justificacion de la democracia, de la genea-
logia de la razon y de sus exigencias para todo ciudadano, entran en
juego. Los dos autores no creyentes que estudio argumentan desde
una posicion procedimental neokantiana, pero se diferencian consi-
derablemente en sus opiniones sobre la filosofia (a), la esfera
publica democratica (b) y la religion (c).

I. La traduccion de las doctrinas comprehensivas
en concepciones politicas de la justicia (John Rawls)

En Liberalismo politico, publicado en 1993, mas de dos décadas des-
pués de Teoria de la justicia, John Rawls planea un proyecto de traduc-
cion para todas las cosmovisiones, religiosas y metafisicas. En vista del
factor estructural del pluralismo, la filosofia politica tiene que idear
modos para mantener una sociedad justa y democratica estable.

a) La filosofia como conjunto de doctrinas comprehensivas

Una primera decision importante en su teoria consiste en clasifi-
car también los enfoques filosoficos —por ejemplo, Kant y el utilita-
rismo— como “doctrinas comprehensivas”. En consecuencia, podria
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decirse que las contribuciones de cualquier procedencia, con o sin
compromiso de fe, equivalen a lo que los autores de este numero de
Concilium denominan “testimonio”. No se espera que las soluciones
procedan de los debates entre los enfoques filoséficos, puesto que
aquellas se buscan en un nivel diferente, neutro, en el que todos,
creyentes y no creyentes de nuestra época, tienen que traducirse.
Podriamos sintetizar la tesis de Rawls diciendo que adopta una
posicién culturalista con respecto a la filosofia. No espera ninguna
clarificacion o mediacion de ella, puesto que esta se escinde en
escuelas irreconciliables. También lo “secular”, en si mismo, es con-
siderado como una cosmovision que no puede generalizarse y que
tiene que mantenerse dentro de los limites de lo razonable; como
cualquier otra posicion, tiene que transformar su perspectiva esen-
cial en una “concepcion politica” de la justicia que se cualifica como
“politica” asumiendo los “valores politicos” de la “igualdad” y la
“libertad”. Por consiguiente, el interlocutor de la reflexion reli-
giosa no es la filosofia como indagacion en un conocimiento gene-
ral de la verdad. Una categoria, lo “razonable”, sustituye la bus-
queda de la verdad, con la que la filosofia estaba comprometida
como disciplina. La exigencia planteada por su concepto de razéon
publica consiste en convertir cada doctrina, por ejemplo, el utilita-
rismo de Mill, o “una especial solicitud por los pobres, como en la
doctrina social catolica”, en una “concepcion politica”, tal como el
“principio de diferencia”!. Sus normas pueden entenderse sin las
doctrinas comprehensivas que les dieron origen, en efecto, “sustitu-
yen” el origen religioso: En “la razon publica, las ideas de la verdad
o de la justicia, basadas en doctrinas comprehensivas, son sustitui-
das por una idea de lo politicamente razonable dirigida a los ciuda-
danos en cuanto ciudadanos” (LP, p. 171).

Antes de abordar la vision de la vida democratica que se corres-
ponde con esta perspectiva de traduccién, me gustaria senalar dos

'J. Rawls, “The Idea of Public Reason Revisited”, en The Law of Peoples, Har-
vard University Press, Cambridge, MA, 1999, p. 155, nota 55 (=LP). Presenta-
remos los otros ntimeros de las paginas en el texto. Trata el “testimonio” como
“disension” religiosa “basada en fuertes principios”, en LP, p. 156, nota 57.
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objeciones, comenzando con la filésofa Herta Nagl-Docekal. Seniala
que “hacer de la filosofia parte de las doctrinas comprehensivas razo-
nables sugiere que existen diferencias entre los enfoques que solo
pueden constatarse, pero no superarse”?. Uno no tiene ni siquiera
que comenzar a argumentar, a comprometerse en el ejercicio de la
justificacion mediante el intercambio de razones, puesto que cada
posicion solo parece ser capaz de expresar su propio punto de vista.
Sin embargo, al mismo tiempo, a pesar de la oposicion entre lo
“comprehensivo” y lo “ptblico”, que hace dificil ver qué podria ser-
vir de puente entre los dos, Rawls piensa que es posible que los dos
criterios determinantes, la libertad y la igualdad, puedan adoptarse
por cosmovisiones contrapuestas por razones internas. Al menos
aqui, pueden cruzarse, aunque no puedan comprenderse entre si ni
haya ningan conocimiento general de la verdad con el que puedan
relacionarse. Nagl-Docekal senala la contradiccion entre los dos
supuestos, la incapacidad de comunicarse, pero la capacidad de
solaparse a partir de fuentes interiores®. ;Qué hace posible esto
ultimo? La deteccion de que existe una premisa que no se explica,
sera retomada en la seccion ¢) y en la parte II, donde examinaremos
las cosmovisiones religiosas mas bien que las filoséficas.

> Cf. H. Nagl-Docekal, “Moral und Religion aus der Optik der heutigen
rechtsphilosophischen Debatte”, Deutsche Zeitschrift fir Philosophie 56 (2008)
843-855, p. 849, nota 35. (Las traducciones de los articulos de lengua ale-
mana son mias.)

* Nagl-Docekal: “Many Forms of Nonpublic Reason’? Religious Diversity in
Liberal Democracies”, en H. Lenk (ed.), Comparative and Intercultural
Philosophy, LIT, Berlin y Munster 2009, pp. 79-92, p. 91: “Desafortunadamente,
no encontramos en Rawls una coherente base teorética para estas perspectivas.
Para empezar, nos vemos confrontados con una contradiccion... Rawls caracte-
riza, en primer lugar, la religion como realidad modelada por un modo especi-
fico de razon, sugiriendo que, en consecuencia, las diferentes convicciones reli-
giosas estan destinadas a no comprenderse reciprocamente. Este punto de vista,
pienso yo, es dificilmente compatible con el supuesto de un ‘consenso por sola-
pamiento’. Pero, dejemos de lado, por ahora, esta contradiccion. Atun debemos
hacer frente a una cuestion abierta: ; Como podria explicarse este supuesto sola-
pamiento? Parece improbable que el consenso pueda atribuirse a un puro azar
—especificamente, porque Rawls sostiene que las diversas religiones no varian
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Habermas objeta que dar carpetazo a la cuestion de la verdad es
pagar un precio demasiado elevado por un pluralismo en paz. No
importa los modestos roles que ve que la filosofia asume tras el giro
linguistico y la diversificacion cientifica de la razon —de ujier a sus-
tituta para las cuestiones universales en las ciencias, y de “jueza” a
“intérprete” entre las culturas de los expertos y el mundo de la
vida—, su funcion nuclear de dar razones y examinarlas critica-
mente, no puede abandonarse*. En su busqueda de verdades justifi-
cables por razones generales, se mantiene como una interlocutora
para las religiones en su particularidad.

b) Culturas de fondo, razén no publica y publica
en la sociedad democratica

Mientras que Rawls concibe tres niveles diferentes —los represen-
tantes elegidos para los parlamentos, los nombrados para el Tribu-
nal Supremo, “la vision amplia de la cultura politica publica”, y las
culturas de fondo donde cada cosmovision entabla un debate
interno—, la tarea esencial de la traduccion no se especifica como
contacto incluyente con otras cosmovisiones. Cada una parece rela-
cionarse con la razén publica por si sola. Rawls suministra incluso
un término para los supuestos sobre las posiciones del otro, “conje-
tura”. No hay que esforzarse para llegar a ser bilingtie o conocer
otra cultura o religion. La percepcion que tiene Rawls de la existen-
cia de una razon dentro de una tradicion religiosa que pueda per-
suadir a sus miembros a aceptar las exigencias de transformar sus
“doctrinas comprehensivas” en “concepciones politicas razonables
de la justicia”, se expresa en la frase “tales son los limites que Dios

en su solapamiento con las demas, pero todas estan de acuerdo con la misma
concepcion de ‘libertad’ e ‘igualdad’. Obviamente, Rawls recurre a una idea de
religion que implica que diferentes doctrinas comparten convicciones funda-
mentales. Sin embargo, no consigue definir explicitamente esta concepcion”.

“ Cf. J. Habermas, “Reconciliation through the public use of reason”, en The
Inclusion of the Other, Polity Press, Cambridge 2005, pp. 49-57. (trad. esp. La
inclusion del otro: estudios de teoria politica, Paidos Ibérica, Barcelona 2010).
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ha puesto a nuestra libertad” (LP, p. 152). Esta de acuerdo en que
esto es un ejemplo de razonamiento a partir de “lo que creemos, o
conjeturamos, que pueden ser las doctrinas fundamentales de otras
personas”. Nosotros “tratamos de mostrarles que, a pesar de lo que
puedan pensar, atn pueden apoyar una concepcion politica razona-
ble de la justicia” (LP, pp. 155-156). Sin embargo, la misma disposi-
cion, “razonar desde la conjetura”, no promueve el deseo ni la expe-
riencia de comprobar tal hipotesis en el dialogo con los ciudadanos
o los colegas religiosos. Tal vez, su concepcion de Dios no es la de
un gobernante que prohibe y pone limites, y, quiza, la libertad, la
igualdad y la justicia que orientan sus concepciones politicas se
fundamentan en un nivel mas profundo y mas radical que el que los
“valores politicos” pueden ofrecer, como el estar hechos a imagen
de la libertad de Dios, que llama a todo ser humano a cooperar reci-
procamente para realizar el Reino de Dios. El supuesto operativo en
el intercambio, “a pesar de lo que ellos puedan pensar”, también
esta en contra de la propia expectativa de Rawls, a saber, que las
religiones pueden relacionarse internamente con los valores politi-
cos de la igualdad y de la libertad. En general, las comunidades que
forman la “cultura de fondo” no tienen unos recursos esenciales que
ofrecer que no posea ya la razon publica.

Una segunda observacion. La conservacion de la sociedad demo-
cratica agota las aspiraciones del orden civil en cuestion. No hay
nada mas alla del objetivo de mantener un equilibrio que estabili-
zara las posiciones en tensién dentro de una estructura democra-
tica. El filosofo Walter Schweidler llama la atencion sobre la dife-
rencia del modelo concebido por John Rawls y la reciente propuesta
de Habermas de fundamentar la legitimidad del Estado moderno de
derecho en su compromiso con el principio de la dignidad humana,
lo que, a su vez, necesita una especie de fundamentacion ética. Sch-
weidler, analizando la obra El liberalismo politico, dice que Rawls
concibe la “diferencia entre una neutralidad con respecto a las cos-
movisiones y el compromiso ético mediante la dicotomia entre
‘doctrinas comprehensivas’ y ‘concepciones publicas’ de lo justo,
por lo que los ciudadanos se someten a la exigencia ética que las
condiciones de conservacion del Estado democratico les impone”.
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Lo que Schweidler rechaza en este modelo es que el contenido
ultimo por el que los ciudadanos tienen que comprometerse ética-
mente es exactamente la conservacion y la estabilidad del orden que
necesita legitimacion. Considera que aqui “la transformacion de las
condiciones de legitimacion en condiciones de aceptacion se realiza
programaticamente”’. La distincion entre la cuestion normativa de
la validez y la aceptacion factica desaparece. Los ciudadanos se
“comprometen” a si mismos con la estabilidad de su Estado, pero
con nada mas, que seria lo que justificaria su Estado, como la pro-
teccion de la dignidad humana. Para Habermas, esto se hace
mediante los discursos practicos, en los que las normas politicas se
comprueban y se justifican. En el modelo de Rawls, la falta de aspi-
raciones mas alla de la igual libertad individual, a la que debe servir
la ley del Estado— tal como el reconocimiento reciproco o incluso
asimétrico—, tiene un efecto sobre las diversas cosmovisiones: estas
se convierten en meras portadoras de orientaciones de mas amplio
alcance. Sin embargo, como Schweidler sefiala, existe un peligro en
asignar mas compromisos de exigencia a las comunidades en su
particularidad que al Estado. La estrategia de desplazar “los princi-
pios de la dignidad humana y los derechos humanos al rincén de
las cosmovisiones, especialmente a las religiosamente cargadas”,
defrauda tanto a estos principios como a la justificacion normativa
del Estado. En la comprension que de este tiene Schweidler, la dig-
nidad humana y los derechos humanos constituyen “las condicio-
nes éticas de la soberania del Estado moderno”®.

c) La religion desde la perspectiva de la razon publica

La prioridad por asegurar las condiciones de conservacion del
mismo Estado democratico influye en la percepcion de las cosmovi-
siones. El término empleado por Rawls, “doctrinas comprehensi-

> W. Schweidler, “Biopolitik und Bioethik. Uber Menschenwturde als ethis-
ches Prinzip des modernen Rechtsstaates”, Information Philosophie 36 (2008)
18-25, p. 24.

® Schweidler, “Biopolitik und Bioethik”, p. 25.
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vas”, conlleva sus propias implicaciones. En cuanto “doctrinas”, tie-
nen un contenido cognitivo, y, en cuanto “comprehensivas”, ofrecen
una visién totalizadora. Necesitan abrirse a una perspectiva mas
amplia, y sus interpretaciones en conflicto se ven como algo que
debe refrenarse, en lugar de considerarlas como recursos que enri-
quecen, e incluso como desafios fructiferos. Al ser catalogadas
como “comprehensivas” les hace parecer encerradas, y, por tanto,
mas divisoras que unificadoras. Se les concede el campo de juego
en la cultura de fondo, pero, para que suban al siguiente nivel,
necesitan ser traducidas. En la revision de 1997 de la “idea de razon
publica”, a este nivel de la sociedad civil, antes del umbral institu-
cional de la elaboracion de las leyes en las diferentes instancias del
parlamento y los tribunales, se le denomina la “amplia vision de la
cultura politica publica”. Sin embargo, los que juegan aqui —univer-
sidades, comunidades de fe, cuerpos profesionales— solo ejercen
“una razon no publica”. En la modificacion de 1997, se especifica
una “condicion” bajo la que los grupos religiosos pueden formular
sus contribuciones a la vida publica en su propio idioma interno de
fe, “siempre que, a su debido momento, las propias razones politi-
cas... se presenten” (LP, p. 152). Habermas cuestiona también la
posicion revisada en nombre de la integridad de los creyentes, a
quienes esta exigencia, aun cuando no se especifique su periodo de
tiempo, impone una condicién de acceso restrictiva e injusta a la
esfera publica.

Entre los temores —que las versiones extremistas y doctrinarias
perturbaran la paz de la democracia— y las expectativas —que las
religiones poseen una capacidad e interés inherente para la traduc-
cién con el objetivo de influir en la politica—, se mantiene la cues-
tion de si la dicotomia entre “razon (publica)” y “doctrinas compre-
hensivas” no oscurece una conexion mas esencial. El concepto que
subyace en la capacidad humana de razonar no se articula; Rawls
solo presenta una version restringida a las exigencias de estabilidad
de un Estado democratico y justo.
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2. En busca de aliados para salvar el proyecto de
la modernidad de sus patologias: Los recursos religiosos
de la motivacion y de la critica (Jiirgen Habermas)

Antes de abordar la reciente llamada realizada por Habermas para
que los ciudadanos creyentes y no creyentes cooperen en la traduc-
cion de las intuiciones de las religiones, resumiré brevemente algu-
nas de sus principales diferencias con Rawls con respecto a las
tareas de la filosoffa, la democracia y la modernidad, que alimentan
al discurso de la nueva perspectiva ética sobre la religion. Para
Habermas, la modernidad no solo estda marcada por el pluralismo y
la exigencia de estructuras justas; es un proyecto normativo con
una genealogia que incluye las fuentes religiosas’.

Aunque el alinear la filosofia con el estatus falible de las ciencias
del individuo le ha hecho ganarse la critica de filosofos y de tedlogos,
Habermas ha suministrado destacados analisis, por ejemplo, de la
relacion entre teoria y praxis, y del cambio de posicion de la filosofia
en una cultura cientifica. En su papel de intérprete entre las culturas
de la especializacion y el mundo de la vida, puede iniciar estructu-
rados dialogos entre, por ejemplo, las ciencias de la vida y las auto-
comprensiones histéricamente logradas. La teoria de la razén co-
municativa de Habermas desarrolla una mediacién como accion
comunicativa y como discurso en la esfera publica. Su inequivoco
reconocimiento de la capacidad para ser moral como compromiso
que va mas alla de los propios intereses para buscar lo que es bueno
para todos, contrasta con la ambigtiedad de la dual fundamentacion
de la teoria de Rawls en un contrato motivado por una opcién racio-
nal autointeresada, y las consideradas convicciones de justicia que
existen en el mundo de la vida. Puesto que Habermas no considera
los enfoques filosoficos como “doctrinas comprehensivas”, que las
convierte a todas en algo particular e incomunicable, sino como dife-
rentes propuestas en una busqueda compartida de la verdad, el dis-

7 He tratado la recepcion y la critica de su proyecto tanto en filosoffa como
en teologia, en Habermas and Theology, T&T Clark/Continuum, Londres y
Nueva York 2011.
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curso es el modo de llegar a un consenso. La razén publica no esta
limitada, en principio, por los “valores politicos”, sino que es elabo-
rada y poseida por los participantes en la sociedad civil, en lugar de
ser dejada en manos de las instituciones democraticas. Las iglesias,
como las universidades, no son lugares de “una razén no publica”,
sino comunidades de interpretacion. Contribuyen a la opiniéon
publica y quieren la formacion en los “conflictos de valores” en las
sociedades pluralistas, en las que el estado del debate no cae en cam-
pos ordenados: “en modo alguno puede establecerse a priori qué
partido puede invocar las intuiciones morales correctas”®. Esto abre
una perspectiva fructifera de la esfera publica como un foro en el que
las autocomprensiones éticas se realizan conjuntamente con las nor-
mas morales. Las tradiciones tienen que comprometerse entre si y
aprender unas de otras; el acuerdo democratico es diferente del nivel
mas inferior del consenso liberal; y el resultado sera apoyado sobre el
fundamento de una razon practica que esta disponible a todos.

A partir de esta comprension normativa de la modernidad, mar-
cada por los principios de la autodeterminacion y del reconoci-
miento reciproco, el potencial semantico y pragmatico de la reli-
gion se contempla como un recurso contra las patologias de una
claudicacién auto-objetivizante y auto-instrumentalizadora al
naturalismo y al liberalismo econémico. La prioridad de los dere-
chos individuales necesita encontrarse con “mentalidades de soli-
daridad”. Habermas insiste en que la religion no es un a priori irra-
cional y que los creyentes tienen derecho a sus identidades
particulares. Las objeciones religiosas a los nuevos avances se
toman seriamente como antiguo sistema de alarma y se les concede
el “veto de demora”®. Sin embargo, a pesar de esta apertura a las

® Habermas, “Die Revitalisierung der Weltreligionen — Herausforderung fur
ein sakulares Selbstvertandniss der Moderne?”, en Studienausgabe, vol. V, Kritik
der Vernunft, Suhrkamp, Francfort 2009, pp. 387-407.392-393.

° La traduccion espanola de “aufschiebendes Veto”, procedente del capitulo
“Fe y conocimiento”, en El futuro de la naturaleza humana, tr. de Sala Carbo,
Rosa Maria, Paidos Ibérica, Barcelona 2009, usa una expresion menos fuerte:
“peticion de dilacion”.

142 Concilium 1/142



{DAR TESTIMONIO O TRADUCIR RECIPROCAMENTE?

religiones, no por su valor funcional, sino por los contenidos que
solo ellas pueden suministrar, se impone una dicotomia a la razéon
al describirlas como “opacas” y “dogmaticamente clausuradas”. Su
estatus de “extraterritorialidad discursiva”'® forma parte de su argu-
mento en contra de la condicion de Rawls.

;Como han reaccionado los tedlogos a esta suplica protectora
por la integridad de los creyentes, basada en una vision de la reli-
gion no como una doctrina comprehensiva, sino como lo “otro”
de la razon (11)?

Il. Valoraciones teoldgicas

Aungque los tedlogos han valorado la posiciéon de Habermas sobre
la sensibilidad de la religion para patologias sociales, les ha resul-
tado menos convincente la defensa que hace del derecho de los cre-
yentes a no traducir “a su debido momento”. No es una imposicion
espuria, sino una exigencia interna de la fe conectar con la luz de la
razén con que han sido creados los seres humanos. La interpreta-
cion, la justificacion y la traduccion en nuevas épocas, acomparian
al testimonio de la fe como tareas constantes. Su identidad no es
asunto de mera proclamacion, sino de esfuerzo argumentativo y de
disputa. Como Knut Wenzel sefiala, “la ‘identidad’ de estas tradicio-
nes religiosas... no puede abstraerse de la constante controversia
sobre la adecuada formulacion de esa identidad”".

' F Habermas, “Religion in the public sphere: Cognitive presuppositions
for the ‘public use of reason’ by religious and secular citizens”, en Between
Naturalismus and Religion, pp. 114-147, aqui p. 130 (trad. esp. Entre natura-
lismo y religion, Paidos Ibérica, Barcelona 2008).

1 K. Wenzel, “Gott in der Mordene”, en T. Schmidt y K. Wenzel (eds.),
Moderne Religion? Theologische und religionsphilosophische Reaktionen auf Jirgen
Habermas, Herder, Friburgo 2009, pp. 347-376, aqui p. 355. Concluye
diciendo: “Con respecto a esto, las articulaciones de una tradicion de convic-
cion religiosa que estan abiertas al discurso, estan, probablemente, mas abier-
tas a su identidad nuclear que aquellas versiones de la misma tradicion que
reivindican para si mismas la extraterritorialidad discursiva”.
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Mas bien que animar las concepciones fideistas y/o integristas de
la fe, deberia construirse sobre los logros de la teologia en su com-
promiso con la razén auténoma. Como el tedlogo protestante, espe-
cialista en teologia sistematica, Gesche Linde senala, estas traduc-
ciones han sido “el auténtico trabajo de la teologia. .. Esto hace de la
teologia —quién lo habria pensado—, por asi decirlo, la vanguardia
de la sociedad postsecular propuesta por Habermas'.

A'la luz de esta herencia de la fe que busca comprender en una
teologia filosoficamente mediada, se han realizado dos observa-
ciones criticas con respecto a la propuesta de Habermas. Una es la
discrepancia entre la tarea y las propiedades asignadas a la reli-
gion, que debe ser traducible, y, sin embargo, es opaca'. La otra
es no permitir a la teologia los medios suficientes para la tarea de
justificar la religion, sobre todo en la época de su renovada critica
naturalista; su restriccion de la filosofia al “pensamiento posmeta-
fisico” ha encontrado criticas tanto desde la filosofia como desde
la teologia™. Sus limitaciones obstruyen las investigaciones en el
origen genealogico compartido de la religion y la razon, y la expli-
cacion del concepto filosofico de Dios; de ahi que la cuestion, a la
que no responden Rwals ni Habermas, pueda plantearse en un
analisis antropolégico trascendental, sobre el que apoyar la aper-
tura a una traduccion reciproca entre la religion y la razon
(publica).

2 G. Linde, “Religios” oder ‘sakular?”, en Schmidt y Wenzel, 6p. cit., pp.
153-202, aqui p. 198.

" Junto a Nagl-Docekal, Thomas Schmidt advierte esta tensién conceptual
en “Nachmetaphysische Religionsphilosophie. Religion und Philosophie unter
den Bedingungen diskursiver Vernunft”, en Schmidt y Wenzel, 6p. cit., pp.
10-32.25-26.

* D. Henrich, “What is metaphysics — what modernity?”, en P. Dews (ed.),
Habermas: A Critical Reader, Blackwell, Oxford 1999, pp. 291-319. Puede
encontrarse una critica desde la teologia en Saskia Wendel, “Die religiose
Selbst- und Weltdeutung des bewussten Daseins und ihre Bedeutung fur eine
‘moderne Religion™; “Was der ‘Postmetaphysiker’ Habermas tiber Religion
nicht zu denken wagt”, en Schmidt y Wenzel, 6p. cit.
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Las exigencias de la razon protegen a la religion (como también a
la ciencia) de caer en el fundamentalismo. En décadas anteriores,
Habermas abogo a favor de una “razén no derrotista” contra la rea-
paricion de Nietzsche y del naturalismo, de los enfoques conven-
cionalistas sobre la ética y el statu quo dominado por el liberalismo,
y defendi6 la razon comunicativa como el modelo de critica. Tam-
bién deben a sus esfuerzos la teologia y la ética su oportunidad de
apelar al paradigma de un reconocimiento libre y auténomo para
mediar el mensaje cristiano de salvacion. Este mensaje no es opaco,
sino diferente de la razon humana, en cuanto que es dado como
una verdad que puede ser reconstruida por la razon, aunque no cre-
ada por ella; mediante su origen en la autorrevelacion de Dios se
mantiene como un ofrecimiento al que la razén puede ser receptiva.
Mas bien que subrayar lo “dificil” (sperrig, “voluminoso”) que esta
herencia resulta para el pensamiento contemporaneo, la teologia
publica cristiana la justificara y traducird explicando el caracter de
invitacion de un mensaje de salvacion en el que la autonomia, bien
cimentada, de la imago Dei es presupuesta y respetada.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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NUEVO MASTER EN TEOLOGIA INTERCULTURAL
Y ESTUDIOS INTERRELIGIOSOS
EN EL ISE, TRINITY COLLEGE, DUBLIN

0s presupuestos hermenéuticos tras el cambio “de” una acti-

vidad “a” otra, merecen examinarse atentamente y desha-

cerse con cuidado. ;Implica el juicio una radical disconti-

nuidad entre —en este caso— las preocupaciones por la
mision al mundo y las del testimonio interreligioso? ;O expresa
una mayor continuidad entre ambas —tal vez, interpretando la
ultima con las categorias del avance de la primera con el paso del
tiempo?

Estas cuestiones, suscitadas por el tema que aborda Concilium en
este numero, han estado también en el nucleo de las recientes con-
versaciones de la Irish School of Ecumenics (ISE) en el Trinity
College de Dublin, como parte de su actividad por reimaginar y

* El doctor ANDREW PIERCE es docente de Ecuménica en la Irish School of
Ecumenics, Trinity College Dublin, donde coordina el programa de maestrias
en Teologia Intercultural y Estudios Interreligiosos. Su investigacion se con-
centra en proyectos sobre teologia historica durante el tardio siglo xix y el
temprano siglo xx, especialmente en la relacion dinamica entre el naciente
ecumenismo, el modernismo y el antimodernismo. Recientemente hizo contri-
buciones a los volumenes Oliver Rafferty (ed.), George Tyrrell and Catholic
Modernism: A Reassessment (Dublin 2010) y Padraic Conway-Fainche Ryan
(eds.), Karl Rahner: Theologian for the Twenty-first Century (Berna 2010). Es
consultor de la International Anglican Standing Commission on Unity, Faith
and Order (IASCUFO), y es actualmente presidente de la Societas Oecume-
nica, la Asociacion Europea para la Investigacion Europea.

Direccion: Lecturer in Ecumenics, Irish School of Ecumenics (Trinity
College Dublin), Bea House Milltown Park, Dublin 6 (Irlanda).
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articular novedosamente el campo intrinsecamente interdisciplinar
del ecumenismo. Cien afios después de la Conferencia Misionera
Mundial, celebrada en Edimburgo, y cuarenta anos desde la funda-
cion del ISE, ;como podriamos los especialistas emprender la investi-
gacion y la ensefianza en un campo modelado por temas disputados,
como, inter alia, la mision, el didlogo, la modernidad, el ecumenismo,
la teologfa, la religion, el pluralismo, el testimonio, el poscolonialismo
y la posmodernidad?' Después de todo, esto es competencia del ecu-
menismo, interpretado por John D’Arcy May y Linda Hogan como
una actividad teoldgica constitutivamente intercultural, interreli-
giosa y publica. De ahi que el nuevo master del ISE afronte explici-
tamente los campos de la teologia intercultural y de los estudios
interreligiosos.

Como los temas implicados en el titulo de este ntimero, también
nos cuestionamos sobre la relacion entre continuidad y discontinui-
dad planteada por el desplazamiento del ecumenismo a la teologia
intercultural y los estudios interreligiosos. Para interpretar este cam-
bio podemos recurrir al simbolo de la oikoumene, 1a tierra habitada en
su totalidad, de la que deriva el término “ecumenismo”. Pero, ;quién
habla sinceramente en nombre de esta tierra habitada? ;Los que tie-
nen el poder de dar nombres y trazar mapas? ;O son los otros, los
que se encuentran nombrados y marcados en los roles marginales?

El cambio de énfasis entre las comunicaciones que se produjo en
la preparacion para Conferencia de Edimburgo en 1910, y las pre-
sentadas en la conferencia de Concilium en Dublin en 2010, indica
el balanceo entre la sospecha hermenéutica y la recuperacion afron-
tado por la tarea del ecumenismo?. Los nueve volumenes de ma-
terial que se produjeron en Edimburgo, presuponen una clara su-
perioridad cultural por parte de los misioneros anglicanos y
protestantes europeos y norteamericanos. La extraordinaria capaci-

! Véase Michael Hurley S.J. (ed.), The Irish School of Ecumenics (1970-2007),
Columba Press, Dublin 2008.

2 World Missionary Conference, 1910: To Consider Missionary Problems in Rela-
tion to the Non-Christian World, 9 vols., Oliphant, Anderson & Ferrier, Edim-
burgo y Londres; Fleming H. Revell, Nueva York, Chicago y Toronto 1910.
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dad y energia con que Joseph Oldham y sus colegas elaboraron su
auditoria misionologica del mundo contemporaneo merece nuestra
atencion y respeto; pero la perspectiva misionolégica no se sienta
confortablemente al lado de las actitudes inequivocamente paterna-
listas hacia las culturas de mas alla de Europa y de Norteamérica,
que, a menudo, se expresan con un vocabulario llamativamente
militar®. El cambio intercultural no estaba en el programa; era de
esperar que la percepcion fluyera en una sola direccion.

Y, sin embargo, aunque de forma imprevista y no bien recibida
por los que trazan los mapas culturales, la realidad intercultural ha
estado siempre con nosotros. Y, con ella, los miles de términos con
los que intentamos nombrar y controlar las corrientes de los présta-
mos interculturales e interreligiosos. Como todos los actos de tra-
duccion, tal préstamo es enriquecedor semantica y politicamente,
como John D’Arcy deliberadamente ilustra con el dicho de un
colega de Paptia Nueva Guinea: “El mejor signo de la inculturacion
es que a los misioneros no les gusta”*.

Reinterpretar el ecumenismo como el campo de la teologia inter-
cultural y de los estudios interreligiosos nos proporciona la oportu-
nidad de reconocer la compleja realidad de las pluriformes identi-
dades cristianas implicadas en el dialogo, no solo entre ellas, sino,
cada vez mds, consigo mismas. El reconocimiento de la pluralidad
interna del cristianismo refuerza la necesidad de estudiar las religio-
nes —en el caso del ISE, el budismo, el judaismo, el hinduismo y el
islam—, no simplemente como entidades construidas aislada y uni-
formemente, sino como diversas en su interior y modeladas por sus

*> Queda bien ilustrado al comparar una explicacion contemporanea de la
conferencia de Edimburgo con una valoracion de un siglo después; compa-
rese, por ejemplo, W. H. T. Gairdner, Edinburgh 1910: An Account and Interpre-
tation of the World Missionary Conference, Oliphant, Anderson & Ferrier, Edim-
burgo y Londres 1910, con Brian Stanley, The World Missionary Conference,
Edinburgh 1910, Studies in the History of Christian Mission, William B. Eerd-
mans, Grand Rapids y Cambridge 2009.

 John D’Arcy May, “Visible Unity as Realised Catholicity”, Swedish Missiolo-
gical Trends 92 (2004) 55-61, aqui p. 55.
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relaciones entre ellas. Ademas, ninguna religion esta configurada
solamente por su tradicion doctrinal o ética, sino también por su
contexto —cultural, social, politico, etc.—, lo que coloca a los espe-
cialistas bajo la obligacion de interactuar creativamente con la refle-
xion extrateologica sobre la identidad religiosa, orientandose, asi,
en la direccion de una teologia publica.

La tradicion “ecuménica” del ISE se reinterpreta, por tanto, para
incorporar cuatro dreas distintas —aunque, evidentemente, estan
interrelacionadas y se interrelacionan— de investigacion: las teolo-
gias ecuménicas cristianas, prestando una renovada atencion a las
preocupaciones tradicionales de la teologia ecuménica de la fe y el
orden; las religiones y la ética en un mundo pluralista, reestructu-
rando la tradicion de la vida y el trabajo en una perspectiva mas
exhaustivamente pluralista; el cristianismo universal y la teologia
intercultural, anclando la discusion sobre la identidad cristiana en
el discurso de los estudios sobre el cristianismo mundial y el
encuentro intercultural; y la teologia comparada y los estudios inte-
rreligiosos, recurriendo a la nueva ola de las teologias comparadas.

Desde 1910 hasta 2010, la teologia cristiana critica y autocritica
ha sido desafiada a reconocer, y a tratar con, la friccion entre los
puntos débiles de su reciente pasado eurocéntrico y los desafios éti-
cos planteados por el “quehacer teologico en una era planetaria”.
La preocupacion por articular y encomendar al ecumenismo que
realice una teologia intercultural, interreligiosa y publica, ofrece
una ruta por la que afrontar esta friccion mediante un acto creativo
de duelo teoldgico®. Este poliédrico compromiso teoldgico ofrece,
por tanto, una alternativa a la aversion melancolica de los misione-

> Una frase tomada de Bruce O. Boston, “Doing Theology in a Planetary
Age”, en Nantawan Boonprasat Lewis (ed.), Revolution of Spirit: Ecumenical
Theology in Global Context: Essays in Honor of Richard Shaull, William B. Eerd-
mans, Grand Rapids y Cambridge 1998, pp. 231-245.

® Sobre el sentido de la aceptacion en teologia de la distincion que hace
Freud entre duelo y melancolia, véase William B. Parsons, Diane Jonte-Pace y
Susan E. Henking (eds.), Mourning Religion, Studies in Religion and Culture,
University of Virginia Press, Charlottesville y Londres 2008.
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ros a la identidad religiosa inculturada. Es una alternativa ambiciosa
y desafiante; sin embargo, puesto que hemos visto lo que ocurre
cuando la vision ecuménica se subestima y se conforma con mera
cristiandad, resulta altamente imperiosa y atractiva.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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