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PROLOGO

Orlando E. Costas (1942-1987) escribi6 «la practica de la evangelizacién ha sido la

pasi6n de mi carrera ministerial» en un trozo de papel en el cual habia comenzado
a redactar el pr6logo a su obra péstuma, Liberating News: A Theology of Contextual
Evangelization. El pr6logo qued6 inconcluso, como inconclusa qued6 también la
trilogfa que el recordado pastor, evangelista y tedlogo puertorriquefio intentaba publicar
en castellano e inglés, de la cual la mencionada obra seria ¢l primer tomo.

Pasién por la practica de la evangelizacioén. Ella explica el entusiasmo con que
Orlando encaraba no s6lo su tarea de evangelista, sino tambi€n su tarea docente y
académica.

Desde su perspectiva, para que la evangelizacién sea efectiva la teorfa y la préctica
tienen que ir juntas, en una constante bisqueda de «contextualizaci6n», es decir, de
coherencia entre la fe y la vida, entre la fidelidad al evangelio y la pertinencia a la
situacién histérica concreta. Como lo afirmara en CLADE 11, en 1979: «El pecado tiene
que ser comprendido en su especificidad para que el evangelio pueda tener un impacto
positivo. De igual manera, la salvacién no es una idea sino una experiencia; no es una
simple promesa futura sino una realidad dindmica presente. Lo que el evangelio anuncia
es una salvacién del pasado, del presente y del futuro. De ahi que no pueda abstraerse
del contexto concreto de los evangelizados sin perder su eficacia transformadora.»

Orlando falleci6 el 5 de noviembre de 1987. Su prematura partida privo a la iglesia
de uno de sus més destacados mision6logos y a la Fraternidad Teol6gica Latinoameri-
cana de uno de sus més dedicados colaboradores. Queda con nosotros, sin embargo, la
memoria de su pasion y el legado de su teologia de la misi6n hecha en el camino. Con
gratitud a Dios por esa memoria y ese legado, y en ocasién del 111 Congreso Latinoame-
ricano de Evangelizacion, nos complacemos en lanzar al publico esta coleccion de
ensayos que exploran algunos de los temas de misionologfa contextual favoritos de
Orlando.

LOS EDITORES

Vil



Avancemos en la plenitud de la mision:

un comentario latinoamericano sobre
la misiologia de San Pablo (Ro. 15.14-33)

Samuel Escobar

Durante las primeras décadas de la presencia evangélica en América Latina, Pablo

era el gran héroe, el patrono de los evangélicos; €l apdstol podia ser citado de
memoria tanto por profesores universitarios como por campesinos analfabetos. Quizas
sea un signo de nuestra época el hecho de que la popularidad de Pablo haya disminuido
significativamente entre los evangélicos de América Latina. De hecho, los que se
consideran a si mismos como los pioneros iluminados de una teologia pertinente,
muestran cierta incomodidad frente a lo que consideran el conservadurismo social y el
dualismo espiritual del ap6stol.

Al elegir el pasaje para mi sermén en la Epistola de Pablo a los Romanos, me he
ubicado en la tradicion evangélica de América Latina; pero quiero proponer una lectura
de la teologia de la misi6n propuesta por el apéstol Pablo que, en lugar de perturbarme,
me parece fascinante, liberadora y desafiante. Podriamos decir que todos los escritos de
Pablo son misioldgicos, y que corremos €l riesgo de interpretarlos mal si no los leemos

en ese contexto, Tengo la conviccién de que la mejor teologia es aquella que se forjaen -

las fronteras misioneras y no en la serenidad de las torres de marfil de la academia.

Cuando algo dindmico que es mucho més que una moda pasajera alcanza el émblto.".
académico y lo revoluciona, siempre esté por detrés €l poder y la calidez de la préctica
misionera.

Al leer esta seccién del decimoquinto capnulo de Romanos, dos topicos especiales
han captado mi atencién. A semejanza d&‘la manera contemporédnea de hacer teologia
en América Latina, encontramos en este pasaje una notable interaccion entre teoria y
préctica, entre los hechos de la vida en obediencia a Dios, y la reflexion acerca de esos
hechos. Para nosotros, la misiologfa no puede ser un ejercicio especulativo, es decir, la
formulacién de grandes ideas acerca de la misi6n, sino m4s bien una reflexi6n del pueblo
de Dios en tanto se compromete en acciones de obediencia al llamado misionero de
Dios, a la luz de la Palabra de Dios.

Observemos también en este pasaje la intensa nota personal que lo satura. Se trata de
la expresion de afectos profundos y vivos que nacen del corazén de un hombre que ama,
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suena, disfruta, se entusiasma con lo que puede anticipar y con las luchas que enfrenta,
y no se siente molesto al hablar y escribir sobre todas estas cosas. Este pasaje nos
descubre la vida de un hombre que no s6lo da y com parte «todo lo que tiene» sino que,
ademas, se da «asf mismo» (2 Co. 12.15). No encontramos aqui el lenguaje impersonal,
institucional y 4rido de las agendas, descripciones de trabajo y esquemas administrati-
vos, que en algunos circulos contemporineos constituyen la imagen de la empresa
misionera. Eso, en sf mismo, ya es todo un cimulo de sugerencias.

He organizado el estudio de este pasaje en cuatro secciones. Cada una de ellas consta
de un «hecho» central que pone de manifiesto la préctica de Pablo, y en algtin modo el
resto de la seccién constituye la «reflexion teol6gica» que surge de ese hechoy se mueve
¢n torno de €1. Soy consciente de que pueden darse diferentes interpretaciones al mismo
conjunto de hechos.

En la literatura reciente acerca de la misi6n, hemos visto c6mo 1os sociélogos y los
historiadores pueden tomar los hechos de la historia de la misi6n e interpretarlos de una
manera que distorsiona completamente tanto la intencién como el efecto de la obra
misionera. Aquf queremos investigar la explicaci6n y la l6gica que Pablo mismo da de
los hechos, dentro del marco de 1o que parecen ser las lineas bésicas de-la enseflanza
paulina.

Una de las razones por las que admiro a Max Warren es precisamente por su
habilidad para utilizar las percepciones propias de las ciencias sociales para entender la
mision, pero manteniendo al mismo tiempo la perspectiva y el interés misioneros en su
investigacion.!

Resulta interesante que mucho de 1o que vemos en la actividad misionera de Pablo
y ensu teologia de la mision, es lo que podemos observar en 1a historia de las misiones
y en la préctica contemporanea de los misioneros en todo el mundo. Cuando se estudia

¢l relato del Nuevo Testamento desde la perspectiva de la préctica misionera, su
teologfa cobra mucho més sentido y la autenticidad del relato se vuelve mucho més
cvidente.

He leido numerosos comentarios sobre ¢l libro de Hechos que dicen que Lucas no
cstaba efectivamente describiendo la realidad, sino que como ayudante admirado de
>ablo estaba intentando hacer que ¢l relato sonara bien. Cualquiera que haya tenido
experiencia en la mision puede advertir que lo que Lucas escribe en Hechos acerca de
la forma cn que sc mueve la iglesia, es lo que podemos observar actualmente en la
mancra ¢n que avanza la mision.

LLas cuatro secciones que quicro comentar constituyen una secuencia en el discurso
de Pablo que sintetiza cl pasaje y describe su misiologfa:

1. «He proclamado plenamente el ¢vangelio de Cristo» (vv. 17-22 [Nvi], pro-

Clamacion).

2. «Cuando vaya a Espaiia, iré a vosotros» (vv. 23-24, vision).

I Creo que una gran contribucién de Max Warren a la misiologia fue precisamente ¢émo aprovechar el

acercamiento sociolégico a la historia misionera, pero interpretando esa historia desde una perspectiva
teolégica.
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3. «Mas ahora voy a Jerusalén» (vv. 25-29, concrecion).
4. «Les ruego que se unan conmigo en esta lucha» (vv. 30-33 [NV1], lucha).

Iistos son cuatro aspectos de la misién; vedmoslos ahora uno por uno.

1. Proclamacion

Antes de considerar las motivaciones, el método, la conviccién acerca de la fm,:l,.h'f
que lo impulsa, debemos notar aqui lo que Pablo estd declarando: «Asf que ?'%gb‘
Jerusalén y por todas partes hasta el Ilirico he procl'amado plenamentf: el evangelio 1'L
Cristo» (v. 19 [Nv1]). El ap6stol ha consagrado su vida a la proclamac1()r.1 del evange 1;(:
de Cristo en una amplia regién del mundo mediterrdneo. La proclamgmén se des.crl )
con una nota de plenitud y cumplimiento, como lo expresa la'Ver516n P-opular. «He
llevado a buen término la predicacion del mensaje de la salvacion por C_nsto», lo que
puede entenderse, como dice Masson: «Concretar la Palapra, es decir, reyelar su
significado pleno y su eficacia».? En sus viajes de ciudad en ciudad, en‘tre las smggo_gai
y las plazas del mercado, en las casas, en los bgrcos, o por ¢l camino, su principa
preocupacion ha sido la proclamacion del cvangeho. d .

Lutero sigue la tradicién paulina cuando aflrma que no queria ser otra cosa sino
«siervo de la Palabra». Muchos pioneros evangélicos en América Latma, €omo Dnggo
‘Thomson, el agente escocés de la Sociedad Lancasteriana. 7, de las Sociedades Bx’bhcz.as
en el siglo x1x, o Federico Glass en el siglo XX, esgrlblerqn acerca de su trabal_]zo
apost6lico como una aventura, mientras recorrian América Latina «con’la Palabra».' S
un signo estimulante de los nuevos tiempos el hecho dg que en.algunos paisesde Aménga
Latina en los que la Iglesia Cat6lica Romana ha vivido cierto grado de renovacion
biblica, los catequistas son llamados hoy «agentes.de la Palgbra». .

Pablo explica con absoluta claridad que esta proclamamép fjel evangelio, entrf:f .los
gentiles y en lugares donde no era conocido, constituye su ambicion y su tar’ea especifica.
Se ve asi mismo comoquien contribuye a completar lo que los profetas habian aqunm?do
(v. 21). Como lo muestra la primera parte del capitulo, «Pablo encucletra testimonium
de la mision a los gentiles, en la Ley, los Profetas y los S.ahnos».3 Suvidaesla préct%ca
de la obediencia que hace realidad lo que estaba anunciado en la Palabrg. Como dice
Leon Morris: «Pablo dice que su meta constante era el humilde propésito de ser un

elista pionero».4 .
cvaIgsgta proc[:iamacién es bésica en la misién, y podria ser im portantc'que dlgamos aqui
que los evanggélicos latinoamericanos de mi generagéq, que han sido descrlptos p011'
algunos como «evangélicos radicales» a causa de su mms{encm en un enfoque 1ptegra
de la misi6n, nunca han cuestionado o negado la centralidad de la proclamacién del

2 Citado en Franz J. Leenhardt, The Epistle to the Romans: A Commentary, Lutterworth Press, Londres,

1961, p. 370. : :
3 R Brl)'uce The Letter of Paul to the Romans. An Introduction and Commentary, InterVarsity Press,
Leicester, 2da. ed., 1985. p. 243. .
4  Leon Morris, The Epistle to the Romans, InterVarsity Press, Leicester, 1988, p. 515.
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evangelio en lamisi6n. La pricticay lateologia de personas como René Padilla, Orlando
Costas, Rolando Gutiérrez y Pedro Arana confirman este com prbm iso que sostenemos.
Puede que sean evangglicos radicales, pero son también predicadores ficles que procla-
man regularmente la Palabra.

En este pasaje la actividad de proclamacion del ap6stol Pablo se percibe dentro de
un contexto mas amplio y més profundo, que clarifica la naturaleza de la proclamacién
misionera. Permitanme subrayar dos aspectos de ese contexto. En primer lugar, est4 la
conviccién de que el ap6stol no es més que el agente de un Dios trino activo, que es
quien realmente toma la iniciativa. El ministerio de Pablo se presenta como el logro de
Cristo en obediencia a Dios en el poder del Espiritu (vv. 17-19a). Por lo tanto, debe
darse gloria s6lo a Dios.

En 15.16 Pablo ha comparado su ministerio apost6lico con el ministerio sacerdotal
del Antiguo Testamento, como explica Leenhardt:

Talcomoel sacerdote ante el altar meramente obedecia las prescripciones de Moisés,
de tal manera que su individualidad se esfumaba tras la institucion divina que era lo
unico que daba valor a sus acciones, asi el ministerio sacerdotal del apostol no puede
dar lugar a ninguna vanidad personal (1 Co. 15.10-31; 2 Co. 10.13 ). Es Cristo el

actor invisible que imparte a su ministerio su asombrosa fecundidad (2 Co. 3.5; 4. 7
13.3).5

Una consecuencia inmediata de esto es que, a pesar de que el ap6stol afirma que ha sido
llamado de manera especial, también reconoce el llamado especial de otros, y la
complementariedad de las tareas en el marco de una perspectiva integral de la misi6n
(1 Co. 3.5-15). Pablo no necesita usar técnicas de venta (marketing).para demostrar que
su propio llamamiento es el mejor y el més urgente para atraer a los donantes de las
agencias competidoras. La maldicién de la promocién misionera competitiva es un
subproducto de las sociedades capitalistas.

En segundo lugar, 1o que Dios est4 haciendo a través de la proclamacién del evangelio
no es sélo informar a las personas acerca de lo que Cristo ha hecho por ellos: busca «la
obediencia de los gentiles» (v. 18). El evangelio implica un claro llamado al arrepenti-
miento, la fe y la obediencia. La verdad de Cristo es una verdad que compromete. Para
usar la imagen forjada por Juan A. Mackay, gran misionero en América Latina, el
evangelio es un llamado a seguir a Cristo en el camino, no a contem plarlodesde lasegura
distancia de un balcon: «S6lo el que hace la voluntad de Dios conoce la doctrina». Esta
es otra forma de decir que la verdad, por lo que a Dios toca, es siempre de carécter
existencial, e implica el consentimiento de la voluntad asf como un acto del entendi-
miento. El asentimiento puede darse desde el balcon, pero el consentimiento es insepa-
rable del camino.6

René Padilla, que ha sido evangelista, y es ahora pastor y teblogo en Argentina, ha

5 Leenhardt, Romans, p. 369.
6  Juan A. Mackay, Prefacio a la teologia cristiana, Casa Unida de Publicaciones, México, 1984, p. 59.
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tratado de elaborar las consecuencias que la nocién de «obediencia de fe» tiene para la
misién en América Latina. En un continente que se proclama «cristiano» desde el siglo
XV1, se ha hecho necesario hacerle frente a un estilo de misién que ha reducido el
cvangelio al mfnimo a fin de conservar dentro de su rebafio €l méximo posible de
personas. Concuerdo con Padilla en que dentro de las filas evangé€licas se encuentran
hoy algunas corrientes misiol6gicas que han adoptado justamente ese principio. «Como
resultado, —dice— la iglesia, lejos de ser un factor de transformacion de la sociedad,
se convierte en un mero reflejo de ésta y, lo que es peor, instrumento que la sociedad
usa para condicionar a la gente con sus valores materialistas.»’

Este tipo de misiologfa separa la fe del arrepentimiento. Separa la proclamacion del
indicativo de Dios sobre 1a salvacién en Cristo, del imperativo de Dios acerca de una
nueva vida. Separa la salvacion de la santificacién.

En el nivel mds bdsico separa a Cristo como Salvador de Cristo como Sefior. Esto
produce un evangelio que permite que la gente mantenga los valores y actitudes
prevalentes en la sociedad de consumo y a la vez disfrute de la seguridad temporal y
eterna que le provee la religion.

(Hay todavia posibilidades para la proclamaci6n de la Palabra de Dios en América
Latina? Permitanme responder con unabreve y emotiva historia de mi propio pais. Como
seguramente ya saben, la regién de Ayacucho, en Pert, se ha transformado en un
infierno. Miles de humildes campesinos perecen a manos de los guerrilleros maoistas
que quieren «liberarlos», y de la policfa y las fuerzas armadas que quieren detener a los
maoistas. Los viejos males de un sistema feudal han salido a la luz en este tiempo de
crisis: el aislamiento de las 4reas rurales, €l racismo, €l abuso de los poderosos y la
impotencia de un gobierno ineficiente. Hace unos meses, las Sociedades Biblicas
publicaron por primera vez una traduccién completa de la Biblia en quechua, €l idioma
del pueblo en Ayacucho, como resultado de anos de trabajo del misionero inglés William
Mitchell y un equipo de lideres evangélicos quechuas. Cerca de cuatro mil personas se
volcaron a las calles de esa asediada ciudad para realizar un desfile como celebracion
de este singular acontecimiento, y la primera impresion de diez mil ejemplares de la
Biblia quechua se vendi6 en pocas semanas.

En medio de la miseria, del terror y la muerte, hay hambre por la Palabra. Este €s un
tiempo de servir, de organizar, de llevar alivio y de luchar por los derechos humanos, en
Ayacucho. jPero es también tiempo de proclamar el evangelio de Jesucristo!

Por otro lado, en el opulento mundo occidental, un mundo que se ha vuelto escéptico
respecto al lenguaje religioso, quizés por los abusos de las técnicas de la «iglesia
electrénica», la proclamacion tal vez deba requerir cierta «transaccion», que s6lo podria
ser llevada a cabo por iglesias vitales, plantadas en medio de gente virtualmente pagana.
Los equipos internacionales de estudiantes evangélicos que la Comunidad Internacional

7  C. René Padilla, Misién integral, Nueva Creacién, Buenos Aires, 1986, p. 54.
8 Idem.
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de Estudiantes Evangélicos (IFES) envia a las universidades europeas cada verano
podrian relatar muchas historias acerca del hambre espiritual, la disposicién a escuchar
el evapgeh’o, el gozo de la nueva fe en los jovenes, en medio del duro ambiente del
escepticismo y el materialismo.

Creo, con Orlando Costas, que «si no queremos que €l cristianismo contemporaneo
quede reducido a una pieza de museo, a una religién sin significado para la historia
asunto del pasado, a un cadéver, 0 a un ambiguo club religioso, debe recuperar lz;
urgcncia de la proclamaci6n de tres cosas: €l nombre de Jesus, la naturaleza radical del
reino de Dios y €l 1lamado al arrepentimiento y a la fe».®

2. Visién
Qe§de el comienzo de su epistola, Pablo manifiesta en forma explicita su intencién
de visitar Roma (1.10). Lo que aclara ahora es que Roma seré s6lo una etapa en su viaje

a Espana. «Cuandq vaya a Espafia ... espero veros al pasar» (v. 24). La peninsula ibérica
era el extremo occidental del imperio, y los ojos de este visionario estén puestos alli.

Hacifl {iempo que habia anotado en su agenda una campana en Espana. Para hacer
ese vigje era necesario pasar por Roma, tanto por razones geogrdficas obvias, como
también por razones logisticas, que pueden ser menos obvias (1.8-15; 15.14-33). Sin
embargo, el viaje proyectado se habia visto frustrado vez tras vez.\0

En esta seccion, el hecho central es este plan concreto para el cual, quizés, toda la
epl’s%ola en su conjunto constitufa una fase preparatoria. Si prestamos atencion a las
alu51one§ geogréficas de Pablo, aprenderemos mucho acerca de su estrategia misionera
‘pero la intencién de ir a Espafia, en si misma, nos dice mucho acerca del wpiriu;
apostélioo y de la convicci6n teol6gica que hemos empezado a examinar en la seccién
anterior.

Lucas nos ha dado una breve introduccion a esa intencién univoca de Pablo, cuando
alude a la decision que hizo el apéstol estando en Efeso. «Pasadas estas cosas, i’ablo se
propuso en espiritu ir a Jerusalén, después de recorrer Macedonia y Acaya, diciendo:
Después que haya estado allf, me serd necesario ver también a Roma» (Hch. 19.21). F.
F. Bruce ha sefialado que, si bien a Lucas Roma le parecia el punto culminante, por la
forma en que relata la historia, no era asi en el caso del propio apostol. «En su ,mente
Roma era un alto en la travesia o, cuando mucho, una base de avanzada, camino z;
Espafia, donde planeaba repetir €l programa que acababa de completar en el n;undo egeo
(RO. 15.23).»“ i

El versiculo 19 de la seccién previa menciona los dos puntos que Pablo toma como

9 Orlando COStaS, The lnlegrny OfMISSIOM. The Inner Life and Outreach of the Church & Row, Sa
f 1 f Ci y Harper R y San

10 Paul Minear, Th ience i ] ]
b sl:l(;;r‘, . p(:’ 2O.bedu’nc‘(. of Faith. The Purposes of Paul in the Epistle to the Romans, SCM Press,

11 F.F. Bruce, Paul: Apostle of the Free Spirit, Paternoster Press, Exeter, 1977, p. 314.
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lfmites geograficos de la primera etapa de su obra apostlica: Jerusalén ¢ llirico.
Podriamos decir que al escribir a los romanos Pablo parece tencr conciencia de que una
de las etapas ha terminado, ha sido completada y quedard sellada. E1 Nuevo Testamento
no incluye ningtn registro de la visita de Pablo a [lirico, pero el hecho de que menciona
¢l nombre latino de esta regi6n, Yugoslavia y Albania del siglo XX, hace pensar a algunos
estudiosos que Pablo 1a habia visitado, y que le servirfa de preparacion para familiari-
zarse con el 4rea latina, lingtistica y culturalmente més cercana a Espaiia, su destino
final.

La claridad de metas de Pablo en términos de la direccion de su viaje concuerda con
su firme determinacién en cuanto al tipo de ministerio en el\que pensaba que podia
comprometerse, como ya hemos visto. Knox lo ha dicho con mucha precision:

Nadie puede dudar de que Pablo tenia un peculiar sentido de vocacion y un sentido
de vocacién peculiar: seveia asimismoy asu trabajo como algo extraordinariamente
importante en el cumplimiento del propésito de Dios en Cristo. Vez tras vez al leer
sus cartas, uno queda impactado, y a veces molesto, por las sefiales de lo que podria
aparecer casi como un morboso sentido de su propia importancia. 12

Resulta fascinante que lo mismo podria decirse de 1os misioneros de todas las €pocas.
iBasta pensar en Raimundo Lulio, Bartolomé de Las Casas, Francisco Javier, William
Carey, Henry Martyn, Robert Moffat, Allen Gardiner, y algunos contemporaneos que
conocemos! Este sentido de llamamiento personal se combina con la conviccion acerca
de la obligaci6n que implica la propia naturaleza del evangelio y de la fe cristiana en si
misma. S6lo en relacién con este sentido esencial de la vocacién personal, vivido en la
practica de forma dramética, cobra sentido el material teolégico de la Epistola a los
Romanos: la absoluta certeza acerca de un Dios que quiere traer la salvacion a todo ser
humano, hasta los confines de la tierra, y que me ha elegido como instrumento; esta
certeza no es s6lo informacién para ser archivada en la mente, sino que es un manda-
miento que debe ser gozosamente obedecido.

Hay una circunstancia de la historia latinoamericana que ilustra la necesidad que
tenemos de aprender esta claridad de metas y su importancia. ;Quién podrfa negar hoy
el derecho que tienen las iglesias evangelicas de América Latina de existir y proclamar
el evangelio en la regién? ;Quién podria negar los efectos que ha tenido en los dos
dltimos siglos la proclamacion del evangelio, no s6lo en el hecho de haber dado origen
a miles de comunidades vibrantes, sino también por su contribucién a sacudir al
catolicismo romano de su actitud complaciente hacia un renovado sentido de misi6n?

Los que tomaron decisiones en la famosa conferencia misionera de Edimburgo en
1910 negaron el derecho de los evangglicos a misionar en América Latina. Dieciocho
afios més tarde, en la reunién del Concilio Misionero Internacional en Jerusalén, Juan
A. Mackay dijo:

12 John Knox, «Romans 15.14-33 and Paul’s Conception of His Apostolic Mission», Journal of Biblical
Literature 83, 1964, p. 5.
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A veces se considera a los que estan interesados en emprender el servicio cristiano
en Sudamérica como bucaneros religiosos que quieren consagrar su vida a la
pirateria eclesidstica, pero nada mds lejos de larealidad. La mayoria de los hombres
y mujeres a los que llegamos no quieren tener nada que ver con la religién. Han
adoptado esa postura porque la religién y la moralidad han estado divorciadas a lo
largo de toda la historia de la vida religiosa de América del Sur.!3

Y recordemos, por favor, que Mackay no era promotor de una versién barata de la
leyenda negra en contra de Espaia. Lo que decfa tenia el trasfondo de doce afios de
préctica como educador y evangelista en Pert y en otros paises. El movimiento
ecuménico eventualmente corrigié el error que habfa cometido en 1910, pero me temo
que las viejas concepciones equivocadas todavifa permanezcan en la mente de muchos
lideres eclesidsticos.

Cuando leo la historia misionera advierto esta tensién entre los visionarios que
tienen una meta clara, por un lado, y por otro las iglesias adormiladas y las institucio-
nes endurecidas. Creo que el Espiritu de Dios se moviliza en esta tensi6n, para revi-
talizar a su iglesia y cumplir su misi6n. No es f4cil detectar c6mo se mueve el Espiritu.
Nadie tiene la férmula precisa para establecer el equilibrio o para trazar siempre
un camino inequivoco de accién. S6lo la sensibilidad al Espiritu y a la Palabra, y los
0jos bien abiertos para ver lo que estd sucediendo en el mundo, daran a los lideres
misioneros la madurez necesaria para tomar decisiones pastorales en el contexto de esta
tensién.

Sin embargo, hay una cosa que este pasaje de Romanos 15 deja en claro. Pablo no
quiere embarcarse solo en la misién. Quiere sumar a la iglesia de Roma a su misi6én en
un espiritu de comuni6n con €1. Est4 tratando de abrir sus ojos y su corazén, quizas
inclusive de ayudarlos a crecer hacia la madurez, al com partir con ellos la preocupacion
misionera de Dios por los gentiles en €l extremo occidental del imperio.

Algunos piensan que Pablo sélo buscaba las oraciones y los buenos deseos, y por
cierto que podria haber sido asi. Pero parece mds probable que anhelaba contar con
Roma como base de su trabajo en la regién occidental. Hasta ahora, su base habia
sido Antioquia, pero esta ciudad resultaba demasiado lejana de lugares como
Espana. Seria de gran ayuda para Pablo que los cristianos en Roma aceptaran servir
como iglesia madre, por asi decirlo, mientras el apéstol se lanzara a territorios
desconocidos...\4

(Cudles son los territorios desconocidos, cuéles son las fronteras que tenemos
que cruzar al comenzar un nuevo siglo? Quizés la geograffa no sea la variable a tener
en cuenta en nuestro tiempo. La sociologfa y la historia social podrian damos mejo-

13 Juan A. Mackay, «The Power of Evangelism», Addresses and Other Records, informe de la reunién de
Jerusalén del Concilio Misionero Internacional, 24 de marzo al 8 de abril de 1928, Oxford University
Press, Humphrey Milford, 1928, vol. 8, p. 121.

14 Morris, Romans, p. 518.
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res claves para emprender nuevos suefios y recibir nuevas visiones del Espfritu. Nues ‘
tros amigos de la Uni6n Evangélica de América del Sur pueden contarles de los
nuevos martires de la misién en América Latina, ya no a manos de los aucas en
la selva, sino de ciudades superpobladas como San Pablo y Lima, dqn@c la infla-
cién, las drogas y la corrupcién genérica hacen de la vidg de los misioneros una
aventura realmente arriesgada. La claridad de metas de los pioneros, como V1_v .Gngg
en el infierno urbano de Manila, plantea un cuestionamiento al enfoque misionero
tradicional. : .

Francisco de Asis y Toyohiko Kagawa son los nuevos n_lodclos de la 1nmc.r516n en
la pobreza, que serd la condicién de una proclamacién perqnente del evgngeho en las
grandes ciudades del Tercer Mundo contemporéneo.lf Y si gstedes deciden, como el
obispo David Sheppard, tomar seriamente el ministerio gnstlano entre la cla..se obrera
de Liverpool o Birmingham, quiz4s descubran que Dios tiene una «preferencia por los
pobres» que enfurece a algunos buenos evangélicos.

Cu4n pertinentes resultan al respecto las palabras de Max Warren:

Si bien es indiscutible el deber que algunos tienen respecto a la corservacio’n de su
herencia y al control de las reglas que aseguran dicha consveIftéu no es menos
cierto el deber que tienen otros de ser pioneros en la trans.formacm;téde esa herencia,
y que a ese fin deben seguir procedimientos totalmente diferentes.

Una de las caracteristicas de nuestro tiempo es €l predominio de las masas, el
surgimiento de los pobres como presencia perturbadora, lado a lado con el lujoy la

"opulencia, a nivel local, regional y mundial. Lo veo tanto en Filadelfia como en Lima,

en las masas de refugiados en algunos paises asiaticos, en los que emigran a las ciudades
en América Latina, en las masas de extranjeros que residen ilegalmente en los Estados
Unidos, en los obreros extranjeros en algunos paises europeos. Cada uno, a su manera,
es un desafio misionero a las iglesias. Algunos constituyen en si una fuerza misionera.
En enero fui invitado por la CMS australiana a dicho pafs. Entre las’muchas reuniones
que tuve, me encontré con cincuenta latinoamericanos: juntos habian plantado nueve
iglesias. ; | o

Para encarar esta tarea se requiere una preparacion trascultural, una disposicion a
enfrentar un nuevo estilo de vida y a renunciar a nuestros viejos esquemas dc. vglorgs,
propios de nuestra clase social, de las pautas con que fu.lmos formados parael n.nmste‘rlo,
de nuestra concepcion de la liturgia, etc. Gustavo Gutiérrez, €l te6logo de la liberacion,
ha dicho:

Lo que sostengo es que la historia no ha sido modelada e interprefada en términos
de los pobres, sino en términos de la gente privilegiada que ha humillado y explotado
a los pobres. De modo que el concepto de presencia de los pobres se transforma en

15 Viv Grigg, Companion to the Poor, Albatross Press, Sidney, 1985.
16 Max Warren, The Christian Mission, SCM Press, Londres, 1951, p. 78.
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algo particularmente fuerte cuando los pobres pasan a ocupar el centro del escenario
en la sociedad y en la iglesia, cuando reclaman sus derechos, solicitan respuesta a
sus necesidades, y nos lanzan un desafio con sus conflictos y esperanzas.!’

En el otro extremo del espectro misiolégico, Donald McGavran también ha insistido
en el hecho de que las masas de los pobres van entrando en la historia. En 1970 escribi6:

Mas que cualquier otro siglo del pasado, el nuestro es consciente de «las masas» y
de su reclamo de justicia e igualdad de oportunidades. Los que soportan la carga
siempre han sido la mayoria en la sociedad, pero en el siglo XX han ganado mds y
mds poder...\8

Mientras Guti€rrez, que da por sentado €l compromiso cristiano con las masas, propone
una misiologia que procure ayudar a los pobres a llegar a ser verdaderamente hacedores
de la historia, «agentes de su propia liberacién», McGavran en cambio cree que nuestra
mision debiera ser la multiplicacion de las iglesias entre los pobres, de tal manera que
se produzca la menor alteracion posible en el orden social existente.

jCuénto se beneficiarian estos enfoques misiolégicos con un anélisis serio de los
principios paulinos! Los llevaria més cerca de-la autocritica que plantea Mauricio
Sinclair en su libro més reciente:

¢No estaremos, como el avestruz, enterrando nuestra cabeza en las preocupaciones
parroquiales, mientras ignoramos los problemas de los numerosos pobres que
amenazan absorber a los pocos privilegiados? ; Tendemos quizds a bajar las persia-
nas a fin de reducir nuestros horizontes a limites seguros? ;O tenemos el valor de
considerar, no solo los problemas materiales y sociales del mundo, sino también su
condicién perdida y su desazén espiritual ?'9

3. Conecrecion

Esta nueva seccién de nuestro pasaje se inicia con una frase en el versiculo 25 que
parece una interrupcion en el curso de la exposicién. «Mas ahora voy a Jerusalén para
ministrar a los santos...» El hecho central de esta seccién es que, a pesar de su plan de
evangelizar Espafa, y del sentido de urgencia que tiene al respecto, Pablo se encuentra
en medio de otro viaje misionero al que asigna importancia especial. La expresién
«ministrar a los santos» alude a la colecta que Pablo ha organizado entre las iglesias
gentiles en la amplia regién que ha evangelizado.

Ahora llevaba ese dinero a los pubres en Jerusalén. El lenguaje de este pasaje es
revelador: los términos que usa se refieren a esta ofrenda como un servicio, como una

17 Gustavo Gutiérrez, «The Irruption of the Poor in Latin America», Sergio Torres y John Eagleson, ed., The
Challenge of Basic Christian Communities, Orbis Press, Maryknoll, 1982, p. 108.

18 Donald McGavran, Understanding Church Growth, Wm. B. Eerdmans, Grand Rapids, 1970, p. 235.

19 Maurice Sinclair, Ripening Harvest: Gathering Storm, MARC-STL Books, Bromley, Kent, 1988, p. 20.
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acei6n de gracias. Ha manifestado ya su proposito irrevocaple deira ESp?ﬁZl pasando
por Roma, pero aparece un «sin embargo». Serd necesario un parénle§1s 'més. JUn
obstéculo mas para superar? No exactamente. Como dice Bruce: «Serfa diffcil exagerar
la importancia que Pablo asigna a este trabajo y a la seguridad del envio de este dinero
a Jerusalén por mano de delegados de las iglesias contribuyentes».20 ; :

Paul Minear ha llamado nuestra atenci6n al hecho de que la idea misma de brindar
socorro a los pobres era una novedad absoluta en las iglesias gentiles.

Las colectas materiales son tan corrientes en nuestras iglesias modernas, que facil-
mente pasamos por alto laimportancia estratégica de esta primera c:olecta. Se trata’ba
de una innovacién impactante. Los cristianos gentiles en Macedonia y Acaya habian
sido convocados a enviar dinero a los cristianos judios pobres enJerusalén. Pedidos
anteriores habian sido rechazados. Corrian rumores de que todo el asunto era un
negocio fraudulento.?!

A diferencia de los judios, los gentiles no estaban acostumbrados a dar limosnas. La
resistencia de algunos cristianos judios a los métodos misioneros dg Pgblo entre los
pentiles, a quienes no judaizaba, puede haber sido el origen del resentimiento para con
Jerusalén.

Probablemente haya sido en Corinto donde més resistencia haya encontrado Pablo,
y eso explica la larga y cuidadosa explicacion que ofrece en su segunda carta a los
Corintios. Sin embargo, Minear concluye:

El dinero era entonces, como ahora, la raiz de los conflictos en la iglesia. Pero a
pesar del ardor de ese conflicto, el apéstol no fue persuadido a suspender la
recoleccion de fondos, y hasta llegé a hacer de esta colecta la prueba de lealtad de
las congregaciones gentiles. Habia dedicado varios anos a recoger esta ofrenda, y
habia adaptado su itinerario para facilitarla. Referéncias en cinco de sus cartas
prueban con cudnto cuidado planed sus requerimientos.22

En estos versiculos Pablo utiliza lenguaje teolgico para referirse a la transaccion
financiera, como también argumentos teol6gicos para explicar su significado. Pablo se
refiere al dinero en cuestién como koinonia (vv. 26, 27), término que tiene profundas
connotaciones espirituales. Como dice Morris, esto indica que «€l dinero no era un
obsequio meramente material, sino la expresion externa del pro'fundo. amor que une a
los creyentes cristianos en un solo cuerpo, la iglesia (s usan términos similares en 2 Cg.
8.4;9.13)».2 También advertimos la insistencia de Pablo acerca del cz?récter voluntaqo
de esta ofrenda. En dos oportunidades usa la forma verbal «tuvieron a bien», «les parecio
bien», al referirse a la actitud de los creyentes de Macedonia y Acaya (vv. 26, 27). No

20 F.F.Bruce, Paul, p. 319.

21 Minear, The Obedience of Faith, p. 3.
22 Idem.

23 Morris, Romans, p. 520.
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estarfa totalmente fuera de lugar suponer, como afirman varios estudiosos, que algunos
creyentes judios en Jerusalén pudieron haber interpretado mal el caricter de esta ofrenda,
consider4dndola como una especie de tributo que las iglesias gentiles estaban obligadas
arendir a la iglesia madre en Jerusalén. El enfoque de las ensefianzas de Pablo respecto
a esta ofrenda destaca su naturaleza voluntaria, €l hecho de que habia sido preparada
«como de generosidad, y no como de exigencia nuestra» (2 Co. 9.5). {Nada més lejos
del pensamiento del apéstol que la idea de instituir un impuesto religioso, o alguna
especie de reconocimiento financiero de las «filiales» en el extranjero!

({Cudl es el fundamento teol6gico sobre €l que Pablo asienta esta practica? Al ubicar
la colecta en el contexto del propésito salvador de Dios hacia la humanidad, Pablo
establece el concepto de un sentido de correspondencia y reciprocidad entre los que
primero recibieron el evangelio y los que més tarde fueron evangelizados por aquellos.
El sentido de compromiso y urgencia del propio apéstol hacia la evangelizaci6n nace
de esa fuente profunda del amor de Cristo, no de alguna obligacién institucionalmente
reglamentada: «El amor de Cristo nos constrifie» (2 Co. 5.14).

De 1a misma forma, la gratitud esponténea hacia Dios por el don de la salvacién
recibida era el fundamento de la ofrenda de los gentiles a los pobres en Jerusalén. Este
es ¢l marco que nos permite entender como el compartir mutuamente las bendiciones
pone en un mismo plano las bendiciones espirituales compartidas por los judios y las
bendiciones materiales compartidas por los gentiles. Implica el derrumbe de una barrera
cultural, y esto era muy importante para el avance de la misién entre los gentiles, motivo
del cual Pablo era €l més declarado exponente. «La ofrenda —dice Leenhardt— es un
signo visible de la unidad de la iglesia. Muestra de manera concreta que las ramas
j6venes estan firmemente unidas al viejo tronco.»2* .

Observemos también que en el versiculo 28 Pablo se refiere a la culminacién de su
tarea, a la maduraci6n del fruto. Las im4genes bien podrfan apuntar al hecho de que, al
terminar una etapa de su apostolado, este viaje a Jerusalén resultaba una especie de
coronacion. Pablo llevaba consigo no s6lo el dinero, sino un grupo de gentiles creyentes,
como representantes de las iglesias donantes.

En coherencia con la imagen que el ap6stol ha usado para hacer referencia a su tarea
como sacerdocio en el versiculo 16 de este capitulo, podemos decir con Bruce:

Los delegados gentiles eran quienes llevaban la ofrenda a Jerusalén, pero los
delegados gentiles eran ellos mismos la ofrenda de Pablo, que presentaba no tanto
a la iglesia madre como a ese Seinor que muchos aiios antes lo habia llamado para
ser el apéstol a los gentiles.>

De manera que hay dos elementos en esta perspectiva integral de la misién: uno es
el hecho empirico de una determinada cantidad de dinero, en muchos casos fruto del
sacrificio, como expresion de la preocupaci6n por los pobres en otras tierras. El otro es

24 leenhardt, Romans, p. 375.
25 F.F.Bruce, Paul, p. 323.
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¢! signo de madurez, de culminacioén del proceso de evangelizacion, que en si se expresi
mediante esta ofrenda. Al dar, el dador crece y recibe una bendicion, y el que recibe es
hendecido por la ayuda préctica provista para aliviar su afliccion; la transaccion en sf
imisma adquiere una dimension «eucaristica» (2 Co. 9.12).

Si de alguna manera aprendiésemos de la metodologia de Pablo, y recuperaramos los
(undamentos teolégicos para los multiples esfuerzos misioneros que se vinculan con la
isistencia en las situaciones contemporéneas, corregirfamos algunos de los aspectos ne-
pativos que se han desarrollado a lo largo del proceso. Para empezar, creo que la contri-
bucion cristiana al alivio de los pobres, y aun a la eliminacién de las causas de la pobreza,
debiera canalizarse dentro del marco de reciprocidad y mutualidad que s6lo puede
provenir del compromiso comin a la fe en Cristo. Debiera contribuir a fortalecer los
lazos de 1a unidad cristiana por sobre las barreras culturales, politicas, y aun ideolégicas.

En lugar de un enfoque paternalista, que se modela a semejanza del sistema burocrd-
lico de bienestar la seguridad social del estado secular, podriamos decir que debe forjarse
un enfoque «eucaristico», en el que los que ayudan y los que reciben ayuda lleguen a
ser socios, en tanto agentes de su propio desarrollo y liberacion. Esto serfa expresion de
un enfoque verdaderamente integral, realmente holistico, en el que la proclamacion del
cvangelio y el servicio a las necesidades de los santos se lleven a cabo al mismo ritmo,
sin ocasionar problemas ni requerir disculpas.

Quisiera ofrecer algunos ejemplos de lo que quiero decir. Tengo un gran respeto por
¢l programa de asistencia y desarrollo que lleva a cabo el Comité Menonita Central,
organizacién norteamericana que canaliza el trabajo social de veintid6s grupos de
iglesias anabautistas. Sus voluntarios trabajan en las situaciones més dificiles, a lo que
contribuye mucho su postura pacifista y su tradicional vida comunitaria, frugal y de
servicio. Su tradicién ha sido nutrida por una cristologia que ha insistido en el sefiorio
de Jesucristo y en la validez de su ejemplo para el discipulado contemporéneo. Les he
manifestado muchas veces que respeto su preocupacién ecuménica y su resistencia a
evangelizar en América Latina, donde hay muchas otras iglesias trabajando.

Sin embargo, creo que no pueden limitarse a brindar desarrollo y servicio, sin
llevarnos a nosotros, los evangélicos latinoamericanos, a la fuente cristologica de su
compasién y su espiritu de servicio. jEn otras palabras, deberfan evangelizarnos tam-
bién! Nuestra sociedad necesita su presencia y su proclamacién, lo que favoreceria
nuestra propia presencia y proclamacion.

La mutualidad y la reciprocidad pueden presentar otros aspectos controvertibles en
nuestros tiempos. Hace un tiempo, durante una consulta de agencias de servicio en Lima,
un pastor de Nicaragua nos cont6 acerca de la oportunidad que tenian los ministros
evangélicos en ese pafs de cooperar en las comisiones de paz que se formaron como
resultado de las conversaciones de paz en América Central. Les pidi6 a los hermanos
norteamericanos allf presentes que comunicaran a sus iglesias y a sus conciudadanos no
s6lo 1a necesidad de alivio de las victimas del terrorismo, sino también la necesidad de
solidarizarse con los cristianos nicaragiienses en sus esfuerzos por terminar con el
bloqueo econémico y el respaldo financiero al terrorismo, de parte del gobierno de los
Estados Unidos.
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Como han expresado muchos estudiosos, la operacién de socorro organizada por
Pablo era algo nuevo para las iglesias gentiles. Su creatividad misiolégica es un buen
ejemplo de la clase de creatividad que nuestros tiempos requieren, en tanto esperamos
en el futuro una cooperacién misionera a escala mundial.

4. Lucha

Esta secci6n de 1a epistola termina con un pedido urgente de solidaridad en la oracién:
«Les ruego, hermanos, por nuestro Sefior Jesucristo y por el amor del Espritu, que se
unan conmigo en esta lucha al orar a Dios por mi» (v. 30, VP). Ese es el hecho bésico:
el ap6stol les pide a sus hermanos y hermanas en Roma que oren por €. Se trata de un
pedido «ag6nico», si se me permite retener el sentido original de la rafz griega de este
vocablo, y usarlo en el sentido en que lo usaba Unamuno: «agonfa» como lucha,
conflicto. De hecho, como dijo el gran fil6sofo espariol, 1a vida debe vivirse como una
agonfa, una lucha, aun la vida cristiana. Al famoso aforismo de Descartes cogito ergo
sum, «Pienso, luego existo», Unamuno opuso su pugno ergo sum, «Lucho, luego SOy.».
iMuy espariol por cierto! Pero también podrfamos decir muy paulino. El ap6stol percibfa
lamisién como parte de una lucha césmica, y es muy importante advertir c6mo su pedido
de oraci6n contiene un elemento trinitario que acompafia al pedido de ayuda para
su lucha.

La oracion no era para Pablo meramente un acto ritual para mantenerse coherente
con las tradiciones. Sus epistolas estdn saturadas de una actitud de oracién, como
también de consejos acerca del lugar central de la oracién en la vida del cristiano. En
c} versiculo 18 Pablo ha reconocido con humildad que su fructifero esfuerzo apost6-
lico en esa vasta regién «lo que Cristo ha hecho» era obra de Cristo. Esta teorfa
teologica se expresa como una confesién sobre la préctica de la oracién constante y
disciplinada. Lesslie Newbigin nos ha venido diciendo que debemos tomar en serio
la tarea intelectual de enfrentar teol6gicamente el desaffo del Iluminismo y la men-
talidad que ha promovido en la cultura de occidente. Para las generaciones posteriores
al lluminismo, la oracién carece de sentido; pero sin oracién no hay obra misionera.
La oraci6n es también la lucha de los cristianos en la dltima parte de este siglo
descristianizado.

i Por otra parte, cuando consideramos la historia de 1a obra misionera, encontramos el
mismo esquema que se reitera siglo tras siglo. Los grandes movimientos misioneros
nacen en la cuna de una vida de oraci6n. Los grandes misioneros eran también
«misticos» en este sentido, personas de una profunda espiritualidad. La claridad de
metas a la que nos hemos referido es también claridad de metas en relacién con la
oracion.

qohn R. Mott, cuya destacada carrera ecuménica empez6 cuando era estudiante
uplversitario y se hizo discipulo de Jesucristo bajo la influencia de Kynaston Studd,
dijo algo muy elocuente al respecto. Refiriéndose a la vitalidad del Movimiento Estu-
diantil Voluntario treinta y tres afios después de su fundacién, Mott, uno de sus
fundadores, dijo:
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La verdadera fuente de la energia vital del Movimiento ha sido su relacion, por medio
del ejercicio de la oracion, con lafuente de toda viday poder. Los arroyos que mueven
la maquinaria del mundo nacen en lugares solitarios. El origen de esta incomparable
ofrenda de vida se encuentra en lugares secretos: en la vida de estudiantes en
comunién con el Dios vivo. El movimiento tomé expresién corporativa y visible en
los inolvidables encuentros para la oracién unida de los estudiantes en el Monte

Hermén. 26

Por mi parte, le debo muchisimo a los movimientos estudiantiles de UCCF e IFES, donde
capté por primera vez la gozosa vivencia de gustar de la universalidad de 1a iglesia, y de
la belleza y la 16gica de la doctrina evangélica. Pero no s6lo eso; con ellos aprendi el
profundo significado del compromiso con una vida disciplinada de oraci6n.

Siento que es necesario precisar 1o que hasta aquf he dicho acerca de 1a oracion. Hace
algunos afios en Lima me toc6 ser intérprete de un pastor coreano, quien en uno de sus
primeros sermones habl6 acerca de 1a oracién y el crecimiento numérico de la iglesia.
Para sorpresa mia, habl6 de una correlacién casi mecénica y matemética entre las horas
pasadas en oracién y el nimero de conversiones agregadas a su iglesia. Entiendo que
algunos misi6logos hacen lo mismo ahora de manera més sistemética y con la ayuda de
computadoras. No es a esto a lo que me refiero, y no es esto lo que Pablo dice en este
pasaje. Algunos de los grandes misioneros, que tenfan una consagrada vida de devocion
y oracién y un compromiso (inico con sus metas misioneras, no tuvieron €xito desde el
punto de vista numérico. Permitanme sefialar, sin embargo, un detalle. Al margen de las
estadisticas, he observado en Corea, en Estados Unidos, en Latinoamérica y en Europa
muchas iglesias y movimientos en los cuales una intensa vida de oracién estd estrecha-
mente ligada a la vitalidad misionera.

Como hemos dicho, Pablo se propone hacer de Roma la base de su nueva empresa
misionera a Espafia. Podrfamos decir que una buena manera preliminar de movilizar a
esa iglesia hacia la misi6n era conseguir que oraran por €l, porque iba a enfrentar dfas
dificiles en Jerusalén, antes de verlos en su travesia a Espafia. Es interesante observar
que en el Tercer Mundo la participacién global de la congregacion en la proclamacion
y el servicio misionero de la iglesia est4 generalmente vinculada con la movilizacién
general hacia la oracién.

Cuando me encuentro en México procuro siempre asistir al culto de adoracién de la
Iglesia Bautista Horeb, una ferviente congregacién de unos ochocientos creyentes,
donde el ministerio es compartido por un consejo de veinte didconos. El ministro es el
Dr. Rolando Gutiérrez, profesor de filosoffa en la Universidad Politécnica y actualmente
presidente de nuestra Fraternidad Teol6gica Latinoamericana. Se trata de una iglesia
misionera que se ha fijado la meta de dos mil iglesias nuevas para el afio 2000. {Es una

iglesia que ha sido movilizada a orar!

Pablo querfa que sus hermanos romanos oraran por los problemas que anticipaba
dentro y fuera de la iglesia en Jerusalén. Consecuentemente con su teologia de la

26 John R. Mott, The Student Volunteer Movement for Foreign Missions, Addresses and Papers of John R.
Mott, Association Press, Nueva York, 1946, p. 199.
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evangelizacion, se refiere a los de afuera como «desobedientes», que serfa una traduc-
cién més literal que «incrédulos», de quienes esperaba oposicién y aun persecucion.
Como Daniel, se encaminaba a 1a fosa de los leones, y necesitaba ser rescatado. El relato
en Hechos nos dice que eso fue justamente lo que sucedio, ¥y que la operaci6n de rescate
fue efectivamente provista por Dios (Hch. 23.12-35).

No sabemos mucho acerca del éxito de Pablo respecto a los «santos» en Jerusalén.
Morris sefiala que probablemente no haya tenido éxito.

Pablo era considerado por algunos de los miembros de la iglesia de Jerusalén como
uninnovador peligroso, un hombre que estaba desobedeciendo a Dios por descuidar
la obligacién de obedecer la ley que Dios habia dado por medio de su siervo Moisés
-.. En general la iglesia de Jerusalén no parece haber sido de mucha ayuda, y no se
registra, por ejemplo, ningiin tipo de auxilio después del arresto del apéstol. 27

Dios respondi6 a la oracién de Pablo de una manera inesperada. Eventualmente lleg6
a Roma como prisionero del emperador, en manos de soldados. El Sefior respondi6 a la
oraci6n del ap6stol y a su deseo de encontrarse personalmente con los creyentes de
Roma, con gozo, y sentirse reconfortado por ellos (v. 32). La misi6n que llevé a cabo
allf tom6 otra direcci6n, incluyendo la penetracién en la guardia del palacio (Fil. 1.13),
pero probablemente no haya podido ir a Espafia. Dios tenfa otros planes para€l. Y Pablo,
€omo un buen siervo, estaba dispuesto a hacer cualquier cosa que su Sefior quisiera.

Tantas veces en la historia Dios ha realizado su mision de una manera que sorprende
a los misioneros. ;Hubieran sofiado los pioneros del evangelio en la China la manera en
que la semilla que plantaron produciria frutos después de la era maofsta? En escala
mucho més reducida, Iza Elder, la misionera neocelandesa que en las primeras décadas
de este siglo fue a Arequipa, mi pueblo en Perd, y allf discipul6 a un muchachito y le
ensefi6 inglés, ;hubiera acaso ima ginado que ese nifio tendria algun dfa el privilegio de
compartir con ustedes sus divagaciones misiol6gicas?

Dios nos tiene preparadas muchas sorpresas, y en las proximas décadas oraremos al
Sefor de la Misi6n, para que, igual que su siervo Pablo en el pasado, avancemos en la
plenitud de la misi6n. A Dios sea la gloria.

«El Dios de paz esté con todos ustedes. Amén.»

27 Morris, Romans, p. 524.
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F‘l transmisor, €l medio y el receptor constituyen las tre§ dimensione_s %sen?:les
~/para la comunicaci6n de un mensaje. Pablo, en la loscundad fie la prisi n, 1;12
mensaje de salvacion al carcelero aturdido. San Ignacio, en camino _al martirio ( 2
d.C.), aconseja a los filadelfos: «Toda Escritura es buena con la condicién de que cr;:éls
cn el amor».! El «aquf estoy; no puedo hacer otra cosa» de Luterp en Worms, desafi6 a
la autoridad imperial y papal a riesgo de su vida. Estos pocos ejemplos nos Fnuestran;
cudn importantes son los transmisores humanos en la expansion de la fe cristiana en €
; culturas. .
( ()%ﬁxrt]?lssetr?)trjisaje por el mundo de las comum'cqciones vamos a una tierra lejana en
kilbmetros psicologicos més que geograficos, haciéndonos tres simples pr?ejgunta.s po;
¢l camino: 1) ;Qué llevamos con nosotros?; 2) ; Qué esperamos encontrar?; y 3) ;Qu
sucede cuando llegamos alli? Nuestro objetivo al hacernos y respondernos ejstas pre-
guntas es definir los términos de nuestro tema, identificar a algunos de lps lruflanles que
se esconden en el camino, y proponer algunos pasos hacia el logro del objetivo Pnnmpal
de nuestro viaje, que es la comunicacion efectiva del evangelio de nuestro Sefior.

. Qué llevamos con nosotros?

Nuestro tema propone que llevemos con nosotros la «.fe'cristiana». Pero, (fqué quiere
decir esto? Aun cuando hay muchas versiones de la fe crls.n.ana, en este trabajo partlmcis
de la premisa de que la fe cristiana exige responsabilidad con el mundo, con la
comunidad y con la organizacién de la vida humana. :

Es interesante notar que muchos tedlogos postcnorqs a la Reforma Protestante
acentuaron €l aspecto del conocimiento y de la defensa racional de 1a fe, y construyeron
grandes sistemas teoldgicos insistiendo en la primacia dg su comprensién como paso
anterior a la membresia en las iglesias. Nosotros, en cambio, entendemos de otro rpodo
la fe cristiana porque creemos que tenemos que ir més alld de este acercamiento

1 Cartaalos filadelfos IX.1-2.
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esencialmente racional a la tarea de la misién. Permftanme decir en tres pasos lo que
significa para mf 1a «fe cristiana» como un mensaje misiol6gico.

La comprension «reformacional» de la fe cristiana cree que el evangelio es un
mensaje de transformacién

Por «reformacional» quiero destacar una visién del mundo y de la vida, una visién
que busca un mundo nuevo y una vida eterna, prefiados de significado paraelaqui y el
ahora. Los 1lamados a transformar la vida y la cultura permanecen como centrales en la
visi6n biblica del mundo.2 Cristo transforma la cultura, el mundo de la politica y de la
economia, el mundo de la educacién y de la agricultura, el mundo de la religién y de la
ideologfa, el mundo de las estructuras sociales y de las relaciones personales. Es por
ello que la teologfa y la €tica cristianas significan compromiso con el Reino. «Que tu
voluntad sea hecha en la tierra como se hace en el cielo» llega a ser la «utopia»3 que
enciende la fe con visiones y suefios de una creacién nueva.

Esta perspectiva no es etérea ni ultramundana. Toca la realidad concreta del ser
humano en su quehacer diario. En forma especial tiene significado para los débiles y
necesitados. Asf lo subraya Orlando Costas cuando dice:

Nuestra experiencia de Cristo ... debe ser verificada en la transformacion de las
situaciones actuales de los oprimidos ... Esta procede del cardcter mismo de Jesu-
cristo como Seriory Salvador del mundo. No sufrié y murié paradejar las cosas como
eran sino, mds bien, para traer un orden nuevo de vida. Tanto proclamé como
encarnd el reino de Dios, el nuevo orden del amor, la libertad, la justicia ylapaz, el
que apunta a la transformacion total de la historia y demanda una conversién radical
como condicién para participar en él. Encarnar a Cristo en nuestro mundo es
manifestar la presencia transformadora del reino de Dios entre las victimas del
pecado y del mal. Es para hacer posible un proceso de transformacién del pecado
personal y corporativo a la libertad, justicia, y bienestar personal y colectivo.*

Para Juan Calvino, el Espiritu Santo integra el conocimiento experiencial de la
voluntad de Dios en relacién con nosotros, sobre la base de la promesa gratuita de la
salvaci6n en Cristo. Tal es la naturaleza de la fe.5 Para decirlo simplemente, 1a fe es
relacional en su carécter. Por esa razén «la verdadera comunicacién del evangelio es
transmitir la presencia de un ‘tercero’ que es una persona».6 La conversién real (y por
lo tanto la fe) es siempre personal.

2 H. Richard Niebuhr presenta esto claramente en su tipologfa Cristo y la cultura, Penfnsula, Barcelona,
1968, donde contrasta cinco perspectivas. Seglin Niebuhr para el calvinismo «Cristo transforma la
cultura». Sin embargo, en este capitulo, al decir «reformacional» o «reformado» quiero destacar la visién
evangélica que nace en la Reforma protestante y que pertenece a toda la iglesia cristiana.

En su sentido etimolégico.

Christ Outside the Gate: Mission Beyond Christendom, Orbis Books, Nueva York, 1984, p. 16.
Institucion de la religién cristiana, Nueva Creacién, Buenos Aires, 1988, I111.2.7.

Roger Mehl, citado por Hendrik Kraemer, The Communication of the Christian Faith, Westminster Press,
Filadelfia, 1956, p. 78.
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Sin dudala fe es prioritaria y bdsica para las formulaciones teol6gicas y las tradiciones
religiosas. El caricter transformador de la fe reformada se aplica por igual a si misma
y al mundo que esté afuera. ;No es eso lo que quisieron decir nuestros padres con su
ccclesia reformata semper reformanda est? Sin embargo, nuestra adhesién de por vida
i nuestras formulaciones teol6gicas, formas rituales y normas gubernamentales del
pasado puede ser precisamente el obstdculo més grande para la encarnacion de la fe
cristiana en otras culturas.

Aqui esté en juego la naturaleza de la fe. La «historia de la teologia cristiana —dice
Pellikan— esté repleta de ejemplos cuya tendencia fue hacer de la fe un equivalente de
la aceptacién de una serie de verdades».” Los reformadores rechazaron la sintesis
medieval que hizo de la teologfa la reina de las ciencias, pero, irénicamente, reintrodu-
jeron en forma ortodoxa la primacia escoléstica del intelecto. La comunicacién de la fe
lleg a ser la transmision de informacién «sacra» a 1a mente, con la esperanza de que la
voluntad se convenciera dedar su asentimiento.® Cudn diferente era esto del punto inicial
de los reformadores para quienes la fe personal era un don divino. «No es leyendo libros
o especulando, sino viviendo, muriendo y recibiendo maldicion que se hace un te6logo»,
dijo Lutero.? S6lo una «mente crucificada» es apta para hacer teologfa.'0

El concepto veterotestamentario de la fe, dice Martin Buber, e€s una confianza
existencial en la relacién «pactual» con Dios. En el Nuevo Testamento, afirma Buber,
la fe ha llegado a ser «la aceptacion de una doctrina en cuanto a hechos (histéricos)». 11
Discutamos su dltima afirmacién (aunque la ortodoxia le da la raz6n en su juicio) €
insistamos en la relacion pactual divinamente instituida también en €l Nuevo Testamen-
to. La definicion de H. Berkhof es clara:

La fe (en el Nuevo Testamento) es el co-relato humano de las palabras y obras a
través de las cuales Dios se asocia con el hombre, es decir como una postura de
‘creer firmemente’ y por lo tanto de ‘confiar en’. En el Nuevo Testamento esa fe esta
relacionada primariamente con una persona en la cual el hombre puede confiar.'

A partir de la experiencia de la fe, surgen varias formas de reflexion teoldgica siempre
dependientes del medio ambiente espiritual y cultural en que ocurren. Pienso que es

Human Culture and the Holy, SCM Press, Londres, 1959, p. 1.
Para Melanchton, la razén y el intelecto son las principales y distintivas caracteristicas del hombre. «Por
lo tanto, la revelacién divina se dirige a ellas mds que a la persona total. La tarea de la iglesia cristiana y
de sus funcionarios llega a ser entonces de provisién de la informacién necesaria acerca de Dios y de su
voluntad.» J. Pellikan, From Luther to Kierkegaard, Concordia, St. Louis, 1950, p. 28.
Citado en Kosuke Koyama, Waterbuffalo Theology, SCM Press, Londres, 1974, p. 23.
Ibid., p. 24. El famoso debate Princeton-Amsterdam acerca del lugar de la apologética en la enciclopedia
teolégica muestra cémo Princeton sobreevaluaba la razén como el primer paso hacia la teologfa. Bruce
Nicholls aprueba el énfasis de Warfield sobre la racionalidad del testimonio de la Biblia de su propia
autoridad. Ver su Contextualization: A Theology of Gospel and Culture, InterVarsity Press, Downers
Grove, 1979, p. 43.

11 Citado en Hendrikus Berhof, Christian Faith, Wm. B. Eerdmans, Grand Rapids, 1979, p. 21.

12 Idem.
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esencial que entendamos €l concepto de teologia como una parte de 1a tarea de l1a iglesia,
de una manera mucho més amplia y variada que aquella a la que hemos estado
acostumbrados. Robert Schreiter define cinco tipos:13

1. Teologia como variaciones sobre un texto sagrado. La literatura cristiana
primitiva, como la de los Padres Apostélicos, sigue este método con frecuentes citas
asociadas de textos, comentarios, narraciones ilustrativas, analogias de la historia y la
naturaleza, antologias de materiales relacionados y similares.

2. Teologia como sabiduria. La literatura sapiencial del Antiguo Testamento y gran
parte de la teologfa cristiana del primer milenio ejemplifican este modelo. El espectro
es cosmico; €l método se centraliza en la interiorizacion de la experiencia humana; el
modo del conocimiento resalta més la acumulacion de la experiencia comunitaria que
las profundidades de la presencia divina. Quizés aqui también debemos reconocer a
muchas religiones africanas y algunas orientales.

3. Teologia como conocimiento seguro. Desde la escolastica medieval hasta el
presente, los académicos han dominado €l desarrollo de la doctrina cristiana. Junto con
el redescubrimiento de la ley romana, el uso del método empirico aristotélico y una fe
creciente en la capacidad humana racional, llegé la formaci6n de sistemas teol6gicos y
filos6ficos. La variedad de nuevos movimientos teoldgicos y de teologfas ha sido
reflejada en el répido crecimiento de movimientos disidentes, nuevas organizaciones
eclesiésticas e innumerables sectas.

4. Teologia como praxis. Por «praxis» queremos significar la interrelacién y la
interdependencia de las relaciones sociales en toda la historia, y también en la construc-
cion de teorfas que caracteriza a la teologia y a las ciencias. Esto no significa que la
teologfa deberfa ser tratada sobre la misma base en que se tratan otras ciencias,! sino
que la interdependencia entre la teorfa y la practica forma una parte indispensable del
acto de teologizar. El andlisis y la reflexion teol6gica dependen y se nutren de la acci6n
transformadora de una comunidad de creyentes. Esta accién comunitaria se alimenta
cualitativamente en el proceso de reflexion y, a su turno, es juzgada por €1. La teologia
como praxis se desarrolla més frecuentemente en grupos sociales oprimidos. En su
preocupacién por la totalidad de la salvacién, Schreiter considera a las teologias de
liberacién como «teologfas de sabidurfa vueltas hacia el exterior».15 La bisqueda y la
expresion de espiritualidad de los grupos de liberacion durante los aflos setenta pareceria
confirmar este parentesco.

5. Las teologias locales como tradicién. Con el paso de los siglos las formas
teolégicas han variado mucho. LLos primeros cuatro tipos:mencionados arriba indican
claramente una amplia diversidad. Dentro de cada uno podrian indicarse numerosos
subtipos. Esta vision considera a la tradicion cristiana como el desenvolvimiento de los
movimientos y sistemas teoldgicos en respuesta a las demandas sociales € histéricas que

13 Ver Constructing Local Theologies, SCM Press, Londres, 1985, pp. 80-94.
14 Harry Kuitert, Everything is Politics but Politics is not Everything, Eerdmans, Grand Rapids, 1986.
15 Constructing Local Theologies, p. 93.
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surgen. De esta tradici6n religiosa vino el mensaje bésico del evangelio y el codigo
semi6tico que intermedia el mensaje en la nueva situacion histérica. Para ser calificada
como una tradicién, una teologia local debe ser creible, inteligible, normativa y estar
afirmada por la comunidad de creyentes.1®

Aqui surge la pregunta: ;en cuél de estos modos se expresa la teologia cristiana? Una
de las tesis centrales de este trabajo es que la teologia puede expresarse y se ha expresado
en cualquiera de estas modalidades o en una combinacién de ellas, dependiendo
del contexto socio-histérico en el cual se ha desarrollado. Esta pluralidad de modalida-
des ha sido negada en gran parte por €l pensamiento y la préctica reformados. La
primera generacién de los reformadores reaccion6 en contra de la teologfa dogmética
como estaba representada en el sistema tomistico dominante. En su lugar, acentuaron
la conversi6n de la voluntad por gracia preveniente y la relacién persona a persona de
Dios y el hombre en la justificacion por la fe. La categoria de 1a fe es esencial para la
salvacion y las dimensiones c6smicas del propésito de Dios tendfan a una acentuada
«teologfa como sabidurfa». Sin embargo, en la ortodoxia que sigui6, la modalidad
dominante en los siglos XVII y XVIII remarco la «teologfa como conocimiento seguro»
con interludios frecuentes de pietismo, reavivamientos y movimientos de transforma-
cién social, que reflejaban modalidades de sabiduria y praxis. En forma concurrente con
estos énfasis variados, nunca ha estado ausente la teologia como comentario sobre el
texto sagrado.

Una de las preguntas serias que enfrentamos es ésta: dadas las situaciones divergentes
en que estd traduciéndose la fe cristiana, ;qué modalidad de teologia integra mas
fielmente el mensaje del evangelio? O, dando vuelta la pregunta, ;quién o qué determina
la modalidad por la cual la fe es comunicada € incorporada a una nueva situacién
cultural? ;Lo hace la iglesia que envia y sus misioneros, o 1a comunidad receptora y sus
te6logos? Dejaremos la pregunta por ahora y retornaremos a ella més adelante. Lo que
hemos afirmado es €l cardcter «transformacional» del mensajc_que es un Qons_tituyentq
de la fe reformada. Esta implica transformacién ad extra del mundo y ad intra del
mensajero de acuerdo con el contexto del que viene y el contexto hacia el que va.

El pilar constituyente de la fe afirma que el evangelio es un mensaje personal

La fe no es un sistema teol6gico, ni esté orientada individualmente, ni es una forma
de ser espiritualizada. Més bien, la vemos como un punto de vista particular y una
experiencia del evangelio de Jesucristo que queremos comunicar a otros: ;,Qué es este
evangelio que compartimos? Pablo lo resume en 1 Corintios 15.3-5:

En primer lugar les he dado a conocer la enseiianza que yo recibi. Les he ensenado
que Cristo murié por nuestros pecados, como dicen las Escrituras; que lo sepultaron
y que resucité al tercer dia, como también dicen las Escrituras; y que se aparecié a
Pedro, y luego a los doce (VP).

16 Como lo afirmé Vincente de Lerins: «...quod ubique, quod semper, quod abs omnibus creditum est».
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Aqui tenemos al Jests hist6rico que vivi6, sufrié, murié y se levant6 nuevamente. El
simple mensaje de que «Cristo Jests vino al mundo para salvar a los pecadores» est4
incompleto toda vez que no anunciamos la historia completa de Cristo tal como est4
narrada en los Evangelios. La simple y hermosa historia de Jesis debe ser complemen-
tada con su obra: «Sus palabras de misericordia, sus milagros de sanidad, su victoria
sobre la muerte, su derramamiento del Espiritu Santo sobre la nueva era».!” Por sus
palabras y sus obras €l infundi6 a la esperanza judia nuevos significados cualitativos: el
rey-Mesfas, el Hijo del hombre, la redencion, el reino. Hizo algo similar con la mitologia
gentil: «logos», vida eterna, el mediador de la creacion, la imagen del Dios invisible.
Pero el logos se encarnd; la imagen ha sido develada en la vida humana; el Salvador
entra a la historia humana; la meta del reino es el gobierno perfecto de Dios sobre los
hombres. El corazén del mensaje est4 en la vida y el ministerio, la muerte y la
resurreccion de Jests, cuya persona es el camino, la verdad y la vida para todos los
hombres. En su persona «el verdadero significado del universo ha sido desplegado de

una vez y para todos».!8 Cae sobre la iglesia la mision de vivir y comunicar este mensaje.
En palabras de Costas:

La Iglesia es una expresion o manifestacion presente de la realidad futura del Reino
de Dios. Como el nuevo Israel y como primicias de una nueva humanidad, la Iglesia
anticipa la venida de ese nuevo orden de vida que tendrd como principio la
reconciliacion de todas las cosas bajo el reinado soberano de Dios.\9

La particularidad del mensaje estd acentuada por su encamaci6n en una persona que
llega a ser el portador del mensaje. Consideremos 1o que sucede cuando un misionero
llega a una cultura nueva. El lleva consigo su propio estilo de vida, teologfa, adoracién
y eclesiologia. Debido a que los movimientos misioneros de los Gltimos siglos han
tendido a dirigirse hacia el oeste y hacia el sur, quiz4s deberiamos preguntarnos: ;Qué
modelo de fe ha sido exportado a las nuevas tierras de misi6n? (Ha estado en primer
término el carécter personal, existencial de la «fe reformada»? O, desde Ia perspectiva
de la iglesia que envia, ;han predominado otros aspectos? Aunque no es posible aqui
contestar en forma completa estas preguntas, consideraremos una caracteristica predo-
minante de la mente occidental que ha coloreado significativamente nuestro mensaje
misionero en el pasado: la adopci6n de criterios supuestamente objetivos para definir el
carécter autoritativo y normativo de la teologfa dogm4tica. Un ejemplo claro de esto es
el folleto de Bruce Nicholls.?® Alli, el segundo de sus principios hermenéuticos para la

17 F. W. Dillistone, Christian and Communication, Collins, Londres, 1956, p. 93.

18 [Idem.,p.100.Orlando Costas destaca que la vida y el sufrimiento de Jesucristo nos llama a una encarnacién
en nuestra realidad de tal forma que «podemos llegar a ser sacramentos del reino de Dios. Un sacramento
es un signo, algo que apunta hacia una realidad que est4 m4s all4 de sf mismo. Los cristianos son llamados
a ser un sacramento viviente, es decir, un signo que apunte hacia el nuevo orden de vida revelado en
Jesucristo.» Compromisoy misién, Caribe, San José, 1979, p. 108.

19 Hacia una teologia de la evangelizacién, La Aurora, Buenos Aires, 1983, p. 14.

20 Contextualization: A Theology of Gospel and Culture, InterVarsity Press, Illinois, 1979.
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comprension de la teologfa biblica propone €l pn'_ncipio objetivo-subjetivo de primero
distanciarse y luego identificarse con el texto. Dice que uno debe recuperar _el sen.?gs
literalis de lo que dijo el escritor biblico. No debemos tratar de descgbnr la intencion
(¢l autor. Més bien el intérprete buscard que su propia pre-cqumn516n sea c_o_rreg}da
por ¢l texto mismo. La respuesta personal en €l proceso, continta, €s de 1dent1f1cac16_n
con el texto en fe obediente. El mismo proceso doble es necesario para la contextuali-
Zncic cultura.?! : :

. llinznctl:r;)ro(;?eso de la critica, el intérprete, de acuerdo con Nicholl;, se dlstan(.:la. tan?o'
(e su propia situacién cultural como de la del receptor a fin de ejercer su mmlstercllo
profético. Lo que se propone es que este método lleve a una comprensxén correcta el
ln teologfa biblica y dogmatica que llega a ser «una base aulopzada desde .la cua
contextualizar la teologfa». Asf, continda, «la teologfa contextuglmada como dlfercnt‘e
de la teologfa dogmética biblica es siempre relativa. El comunicador t}ene un conoci-
miento falible del evangelio. Cualquier formulacién contextual en particular Quede ser
vilida y verdadera para el evangelio, pero no puede demandar la comprension de la
(otalidad de la palabra revelada de Dios.»?2 , :

No resulta claro en todo esto cémo la apropiaci6n interpretativa y la formulacién
lcol6gica del exégeta escapan a la misma critica que Nicholls hace de los esfuerz.os. del
misionero en la contextualizacién. Si quiere decir que un.rechazo de la nprmatmdad
del mensaje escritural debilita gravemente la proclama’c1()n df:l evangeho,. entono?s
apreciamos su preocupacion. Pero afirmar que la_ teo}ogla biblica y dogmética, seguin
¢std procesada a través de la mente y de la experiencia del exégeta, no es «relatlv‘a? y
«falible», es algo que no puede aceptarse sin importar cudn oonseryadora seasu visién
de la revelacion biblica. E1 mismo riesgo de la subjetividad se z}pllga a cualqu.le'ra que
lea ¢ interprete la Biblia. La comprensi6n dogmadtica estd, en si misma, condicionada
. ente.? .
(u%;asl:;undo ejemplo de un acercamiento racional.a la teologl’a.es el que daH. Kum:rti
Define la teologia como una «disciplina universitang que necesug seguir las reglas dc’
juego cientifico, si es que va a tener un lugar 'legitlmo en la Umvemdad pugg asf
»prueba el valor verdadero de lo que la gente dice acerca dg Dios y de su sglvac1 e
Por lo tanto, la teologfa incluye dos cosas: lo que se dice acerca de 1?198 -y la
formulacién o reformulacién de un bosquejo de proclamaci()n...»-24 Esta limitacion de
la definicién de la teologfa en términos de ciencia moderna, es decir, 1o que corresponde
a «las reglas del juego cientifico», sugiere al menos dog postulados: primero, el valor
verdadero de la teologfa es demostrable racional y empiricamente; y segundo, 1‘0 quese
demuestra corresponde a universales cognoscibles. No podemos fantrar en las 1rr’19hc:1:\-
ciones epistemolégicas de estos postulados. De. todps modos, Kuitert hace exphc?to o
que estosignifica para lateologiay lacontextualizacion. Para €], estas son dos cuestiones

21 Ibid., pp. 49-50.
22 [bid., pp. 50, 53.
23 [Ibid., pp. 23-24.
24 Kuitert, Everything is Politics, pp. 16-17.
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| otra teologfa) surge de la experiencia de una fe viva en una situaci6n concreta dada. La
reflexi6n sobre el matrimonio contextual de la Palabra viviente, escrita o proclamadaf'
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separadas. El «bosquejo de proclamacién» formulado por la teologfa no es contextual;
més bien «trasciende todos los contextos». Ia iglesia cristiana, afirma, es diferente; no
puede dejar de existir contextualmente, porque «la sociedad es su destino inevitables.
Por lo tanto, hay dos dimensiones en la predicacién de la iglesia: la proclamacion
bosquejada y lo que la fe significa en su contexto. La teologfa provee las «ideas
normativas», mientras que la experiencia en un contexto dado le da gufas concretas para
la acci6n. El error de las teologfas politicas de Europa y de las teologfas de liberacién
en otros lugares es la mezcla de las dos cosas: la teologfa y la ética pertenecen a 6rdenes
separados, y mezclar las dos s6lo lleva a una duplicacién de esfuerzos o a la confusién.
«Una teologfa del hacer —dice— lleva a una teologfa equivocada y los movimientos
de liberaci6n (estén) mucho mejor sin (teologfa)».2

¢Qué significa esto para nuestro tema? Creo que la teologfa reformada (o cualquier

con la acci6n de la fe creyente de la comunidad de la iglesia, concibe y da a luz la
teologia. Cuando se predica el mensaje del evangelio, €so no es todavia teologfa, y
tampoco o es la respuesta de la fe. La reflexién personal y comunitaria que le sigue,
€so es teologfa. La vida de fe es primera y principal. «La teologfa viene después, y
cumple la doble funcién de critica y de introduccién de orden.»26

Estos dos ejemplos subrayan la importancia de la terminologia de nuestro tema.
Estamos hablando de la comunicacién de la «fe» cristiana en primera instancia, y no de
«teologfa» cristiana. La distincién es crucial, porque de ella depende la respuesta a
nuestra Gltima pregunta: «;Qué sucede cuando nuestra fe debe expresarse en otras
culturas?» Si suponemos, como entiendo que dice Kuitert, que las ideas normativas
universales deben ser arregladas y defendidas «de acuerdo con las reglas del juego
cientifico», primero que nada, y aparte de la misi6n activa de 1a iglesia en el mundo,
¢éstamos aceptando una aproximacion «idea-lista» de la realidad. No creo que la teologfa
biblica se forma asi, ni tampoco las subsecuentes teologfas biblicas que, como lo
evidencia la historia del pensamiento cristiano, son tan diferentes como los contextos
respectivos en donde han crecido. Nicholls ve este problema y propone la necesidad de
mantener en todas las épocas una tensién creativa entre «los universales supra cultura-
les» y la «equivalencia dindmica de las variables culturales».2’ De todos modos, los
tnicos universales que conocemos son los universales encarnados en nuestra situacién
humana, nunca en lo abstracto. Es mejor afirmar que €1 Dios que viene a nosotros, viene
sin lugar a dudas a través de nuestra realidad humana. S6lo de este modo €1 nos habla,
NOs sana, nos mueve por medio de su Espiritu y gufa los destinos de nuestra vida, no,
por supuesto, limitado por «las reglas del juego cientifico».

25 Ibid., pp. 72-75.
26 Daniel Von Allmen, «The Birth of Theology, IRM 64, 1975, p. 44.
27 Contextualization, p. 64. 3
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l.u fe estd encarnada como un mensaje cultural
Ilasta aqui hemos afirmado que la fe tiene una dimensién'transfonnadora, tanto en

wui referencia al mundo ad extra como en su referencia a si misma semper reformanda.
ln segundo constituyente es el caréacter existencia.l per§ona1 (y. comunal) de la fe, quei
¢4 nuestra tarea y privilegio comunicar en una situacién misionera. Por lo tanto,le
mensaje comunicado es un evangelio encamado. Nunca es primariamente una «procla-
macién intelectual bosquejada» ni un mensaje solamente transcultural. Para log que
somos de Occidente el evangelio esta revestido con la carne Pecadora del pensamiento
y de la forma de vida occidental. No existe un evange.lio clinicamente puro, porque no
pucde escapar a los filtros corroidos de los transmisores humanos y los puntos de
ontacto i te oxidados de los receptores.

‘ “nrililg:](z)ﬁgsu:;;nmelg que la cultura hebrea, l;omo una «cultur.a traj'in.ante» para la rf:ve.la-
¢i6n divina, fue una cultura tnica marcada por la ipteracmén dw1po-hurpana. Si I?l((j)S
hubiera trabajado a través de otra cultura, «el contenido del ev?ngeho hubiese cambiado
radicalmente».28 Uno aprecia la sensibilidad demostrada aqui por el .po‘dcr' de la cultura
¢n el modelado del mensaje. M4s dificil de entender es la agudaldlstlr?q()n que traza
entre la teologfa biblica y la teologfa occidental. Asf como Dios Clllglé .rcvelar slu
voluntad y sus propésitos en el ropaje de la cultura hebrea, ;no es también cierto que la
comprensién de aquel mensaje encarnado inevitablemente parte de la «pre-compren-
si6n» de otra cultura? No es tanto que la cultura hebrea llega a ser una clase de cultura
«tocada divinamente» o una supercultura de la cual debemos sacar modelos para la
imitacién. Més bien, por el modo en que Dios ensena, t}ransforma y condena duramenth
esa cultura, podemos llegar a la conclusién de que asf hace con todas las culturas.
tnica teologfa biblica que posiblemente podemos conocer es gquella que vc;)r?osdy
sentimos y comprendemos a través de nuestra. propia experiencia cultural. Ha ar ;3
una teologfa biblica transcultural tiene significado s6lo h‘uasta .donde se ref1erg ala
dimensi6n de la accién divina revelada y a través de una situacion cultural particular.
De todos modos, una teologfa biblica asi no existe para nosotros aparte del modo en que
Dios nos trata en nuestra situacién contextual particular. Como lo expresa Orlando

Costas:

No existe tal cosa como el conocimiento no relacionado con e] tiempo y el espa-
cio, puesto que el conocimiento es una parte integral de la vida, que es, potv .;Z
parte, un fenémeno complejo e inter-relacionado ... El contexto, entonces, e

realidad con toda su dindmica ... ninguno de nosotros podemos reclamar estar fuera

de é1.2°

Los que somos transmisores del mensaje s6lo hacemos teologia bibl.ica a través del
color de nuestros cristales de colores occidentales, orientales o septentrionales. Lo que

28 Ibid., p. 46.
29 Christ Outside the Gate, pp. 4-5.
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la ortodoxia oriental ve y siente como teologia biblica quizés deberfa estar m4s cerca
de la verdadera percepcién de la interaccién de Dios con la humanidad ya que su
cultura surge de raices orientadas semiticamente. Sin embargo, esto es a,lgo que los
teblogos reformados occidentales son reticentes en aceptar. Pero, ;por qué es as{?
(;Creem~os que nuestra cultura cristiana occidental, providencialmente, refleja més de
la ensefianza completa de la teologia biblica? Personalmente, no creo que este sea el
€aso.

Esto hace surgir un problema. ¢Quién determina qué es la fe de 1a Reforma del siglo
XVI? ;No requiere el término la definicién de las confesiones de ese siglo? ;Creemos
que estas formulaciones occidentales de genuina experiencia y pensamientobreligioso
en copfrontacién con sistemas tradicionales més antiguos, es lo mejor para otras’
Situaciones culturales? Me gustaria proponer que los credos reformados occidentales
tengan un valor fundamental para todas las tradiciones culturales, algo anélogo, en cierta
manera, al encuentro escritural entre Dios y la cultura hebrea. Lo que se requi’ere no es
una lectura de nivel plano y horizontal de una culturaa la otra. Mé4s bien, debemos luchar
para entender la lectura divina del momento histérico a fin de convertir, redirigir y juzgar
la acci6n cultural que tiene lugar. El mensaje divino en el Monte Carmelo, en boca de
Natén y en el juicio de los profetas, nos revela algo del corazén de Dios y de’su voluntad
autorizada para la vida y la muerte humanas. Ese mismo mensaje interpreta la historia
delossiglos Xv1y xvI1, de la cual los credos son testimonio. Estas confesiones les afiaden
luz a Jos encuentros escriturales; sin embargo todavia se ve oscuramente, como a través
de un espejo de bronce (1 Co. 13). Asf que cuando decimos «fe de Ia Reforma» lo
decimos como una confesién, una confesién de c6mo Dios en su bondad llevé a esta

parte d.e Su pueblo aentender su voluntad, en un tiempoy en un lugar en particular. Estas
confesmnc?s pueden y deben servir como luces de faro para los barcos en aguas distantes
pero son insuficientes para épocas més nuevas y tierras sin diagramar. Allf debe’
cxpresarse otra vez una reforma nueva y mejor, que informe y critique a la antigua. No
debemos orar por nada menos.

Respopdemos anuestra primera pregunta asf: El misionero (transmisor) lleva con ¢l
lafe crlstl.ana €omo un mensaje transformador tanto para el mundo como para sf, como
un mensaje personal y comunal que desafia el encapsulamiento intelectual, y C(;mo un
mensaje cultural inevitablemente revestido en tiem pos modernos y biblicos en la carne
de un lugar y de un tiempo particular.

(Qué esperamos encontrar?

Una cultura

Hay L;g proverbio chino que dice: «Si quieres una definicién del agua, no le preguntes
al- pez».>° Y nosotros estamos como un Pez en el agua: inmersos y totalmente depen-
dientes de la cultura para nuestra vida y nuestra muerte. Esto significa que nuestra fe

30 Lesslie Newbigin, Foolishness to the Greeks, WCC, Ginebra, 1986, p. 21.
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religiosa esté tambi€n inmersa y se expresa a través de nuestra cultura cualquiera que
¢sta sea. Por lo tanto, esté sujeta a lo que Kuitert 1lama: «la determinacién social de
conceptos y concepciones» que, seglin €l, hace justicia a las visiones sociol6gicas de
Marx sin aceptar la premisa bésica de su filosofia de que «la conciencia humana est4
determinada por la naturaleza econémica y social de la humanidad».3! Esto quiere decir
(ue no podemos dejar de expresarnos de maneras sociales ni ser afectados profunda-
mente por el medio ambiente cultural del cual formamos parte inevitablemente. Esto no
significa que el mensaje cristiano de salvacién no tiene ningdn punto de referencia o
acto fundacional més all4 de nuestra cultura particular, pero consideramos esto en el
préximo punto. Aqui queremos afirmar la esencialidad de la comunicaci6n cultural y,
mas precisamente, que €l transmisor humano (el misionero) que encarna una cultura
debe mediar €l mensaje del evangelio a través de otra cultura.

Hay cientos de definiciones de cultura. Louis Luzbetak dice: «La cultura es un disefio
para vivir. Es un plan de acuerdo con el cual la sociedad se adapta a sf misma a su entorno
social e ideacional.»32

La palabra «cultura» viene del latin colere, que significa cultivar. Aunque en inglés
primitivo significaba cultivar el refinamiento y el mejoramiento de lamente, los modales
y la moral por medio de la educacién y el entrenamiento (1500), para la época del
[luminismo la palabra apuntaba al sector intelectual de la civilizacién (1800). El
concepto y el uso de la cultura en tierras occidentales han llegado a estar entretejidos e
integrados, con connotaciones de clase media y elitistas.

Supongamos que les pida que hagan una lista de los gigantes culturales de su propia
cultura y de cualquier otra cultura que conozcan. ;Qué grupos de personas incluirfan?
Quizés escritores, musicos, cientificos, hombres de estado, filésofos. Yo hice el ejerci-
cio, pero decidi no incluir aqui la lista, en parte por vergiienza, porque mi ignorancia
sobre culturas no occidentales era muy obvia. Nuestras listas, de todos modos, indican
que «ser culto», para la mayoria de nosotros, significa pertenecer a la elite de lasociedad,
clase media o alta. Aqui necesitamos recordar que la gran mayoria de los pueblos de

nuestra tierra no percibe la realidad como nosotros. También significa que cuando
llegamos a ser trasmisores del evangelio en nuestra propia cultura o en otras, usualmente
estemos comunicdndonos con grupos para los cuales nuestra definicion elitista de
cultura no tiene referente social. Necesitamos una definicién que se aplique a todos los
grupos humanos; por tanto, defindmosla como €l modelo de vida utilizado por un grupo
social para modelar su entorno, a fin de conseguir el cumplimiento de sus suefios.?3 Lo
que esta definicion requiere de los trasmisores es una sensibilidad ante aquello que los
portadores locales perciben como el significado de su mundo personal y social. Ellos

31 Kuitert, Everything is Politics, p. 59.

32 Citado en Nicholls, Contextualization, p. 10.

33 VerGn. 1.28. En su propio modo poético, Rubem Alves capta esto: «La cultura es la unién del amor y el
poder, o més precisamente, es el poder del amor asumiendo una forma social. Es una sfntesis entre la
efectividad y la imaginacién en la cual el corazén tiene éxito en forzar al sistema para que sea un
instrumento para su realizacién y un medio para su expresién.» Tomorrow’s Child , Harper & Row, Nueva
York, 1972, pp. 166-167. Cf. Hijos de la manana, Sigueme, Salamanca, 1976.
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tlcqen razones, a menudo profundamente sentidas, para lo que hacen. Algo del espiritu
de identificacion con otros grupos, que es necesario para los trasmisores surge clara-
mente de la afirmacion de Pablo: «Es decir, me he hecho igual a todos pz,lra de alguna
manera poder salvar a algunos» (1 Co. 9.19-23, vp). :

Un transmisor sabe que el desafio que enfrenta parece insuperable. No sélo es un
portad(.)r‘de una cultura distinta de la cultura a la cual va, sino que el mensaje que intenta
transm‘ltlr es adaptado de, por lo menos, otros tres mundos culturales, que estdn a dos o
tres'mllenios de distancia en el tiempo.3* Eso involucra suficientes mediaciones de
cqu1valengia dindmica como para desanimar al m4s valiente misionero. Esto es particu-
larm.ente cierto para aquellos de nosotros que creemos qhé lo que ensefia el texto de la
Escritura debe ser entendido no s6lo a la luz de lo que dice el texto, sino también a la
luz de lo que el autor intent6 comunicar. Entonces, debe ejercerse la d’iscriminacién para
obtener significados incrementados de los Gltimos significados revelacionales € hist6-

ricos, y deben hacerse compensaciones por las transformaci inguifsti
' ciones lingiiisticas y cultur
que han ocurrido. ; . .

Encontraremos que Dios estd ahi presente

Esta afirmacién surge naturalmente de varias creencias bésicas de la perspectiva
de la fe. No es tanto que el misionero lleva a Dios a nuevas tierras sino que Dios se
encuentra con €l en la puerta de entrada. La soberanfa de Dios sobre toda la historia
humana, la obra de su providencia en todas las naciones, la gracia comin por la cual
sus bendiciones tocan cada costa y cada hogar, la revelacién general de su grandeza
y bondad, y la «luz verdadera que alumbra a toda la humanidad» (In. 1.9) son piedras
de toque para la fe reformada cuando busca la obra preparatoria de Dios en cada
cultura. Algunas veces el llamado irrumpe milagrosamente sobre nosotros a través de
personas como ;1 centurién Cornelio y la mujer cananea (Hch. 10; Mt. 15.21ss.); algunas
zlc:::d(e); ifllss.plrltu nos lleva a encontrarnos con el eunuco africano o abre puertas

Es pre(;isamente la fe en esia clase de Sefior soberano que hace que los cristianos
puedgn afirmar que la salvacion de la historia trata de la obra redentora de Dios. Como
lo afmn(? una vez Benjamin Warfield: «Dios est4 salvando a la humanidad .aunque
muchos individuos se pierdan por €l camino». El hecho de que «las naciones ca,minarén
ala Juz [del Cordero] ... y los reyes del mundo le entregarén sus riquezas» (Ap. 21.24
VP) seiiala el nacimiento universal de la nueva creacién. g lsiaae

La fe en la presencia providencial y en el futuro nos lleva a buscar los dones de Dios
como un canal para compartir y comunicar. Cuando Calvino escribe acerca de los
autores paganos, testifica cémo el entendimiento humano caido «sin embargo no deja
de estar ain adornado y enriquecido con excelentes dones de Dios». Continda:

34 Elju.dafsmo.palestin‘o haabrevado profundamente en las fuentes helenistas durante los dos siglos anteriores
a Cristo. La incapacidad de Filén de leer el Pentateuco en hebreo ilustra esto. El lenguaje arameo utilizado
por Jesis y sus discipulos indica un tercer universo simbélico. Ver I. Howard Marshall, «Culture in th
New Testament» en John Stott, Down to Earth, Eerdmans, Grand Rapids, 1980, pp. 20-&1 j
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Si reconocemos al Espiritu de Dios por inica fuente y manantial de la verdad, no
desecharemos ni menospreciaremos la verdad dondequiera que la halldgremos; a no
ser que queramos hacer una injuria al Espiritu de Dios, porque los dones del Espiritu
no pueden ser menospreciados sin que El mismo sea menospreciado y rebajado ...
Se nos manda también que todos los bienes de Dios que vemos en los otros los
tengamos en tal estima y aprecio, que por ellos estimemos y honremos a aquellos que
los poseen. Porque seria gran maldad querer despojar a un hombre del honor que

Dios le ha conferido.>®

(“alvino aconseja una humildad profunda ante estas evidencias de la presencia de Dios
¢n las culturas paganas. «El destino de la cultura humana no es irrelevante para eldestino

[inal de los seres humanos.»

I'ncontraremos personas que sufren

Este no es el lugar para repetir estadisticas dolorosas acerca de la pobreza y el
subdesarrollo, la tortura y la muerte innecesaria en gran parte del Tercer Mundo.
l'stamos cansados de comparar el Primero, el Segundo y el Tercer Mundos. Pero
daremos dos ejemplos pequefios. Henk Aay recientemente describe a Africa como un
«vecino sufriente».3” Comenta que a pesar de nuestros proyectos de modernizacion, su
producci6n alimentaria por cabeza continia declinando (el 25% de su comida es
importada); las bocas hambrientas se triplicardn en los pr6ximos cuarenta afos (dos
billones en el afio 2030); la base de recursos estd deteriordndose rapidamente; las sequias
periédicas y 1a desertificacion intensifican un espiritu de desesperanza; la lucha politica
y la desintegraci6n cultural destruyen los suefios que alguna vez hubo.

Similares evidencias estadisticas de sufrimiento pueden darse para América Central,
¢l Medio Oriente y la India. Pero el sufrimiento es mucho mas profundo todavia. Est4
lo que se llama la brecha de expectativa. Alrededor del mundo, por medio de las radios
portétiles, la pigina impresa para algunos, la television, y en todas partes por las palabras
habladas, las personas por primera vez saben que estan hambrientas y enfermas, que son
analfabetas y apenas humanas. Para los animales es natural comer desperdicios, dormir
bajo los arbustos o robar del jardin del vecino. Los animales sobreviven adapténdose a
su medio ambiente, aceptan las reglas de juego, y los mas hébiles ganan mayor espacio
en el que pueden sobrevivir.38 Pero los seres humanos no actuamos asi.

Sobre los montones de desperdicios fuera de la ciudad de México, los barones
feudales controlan secciones con familias asignadas por sectores. Una porcion de los
rebuscos nocturnos, por supuesto, va al duefio de su mont6n. De esta manera deshuma-
nizan a estos pobladores, quienes sobreviven de maneras infrahumanas y estan dispues-

35 Juan Calvino, Institucion de la religion cristiana, 11.2.15; 1IL.7.4. Vern. 5.

36 Ans J. van der Bent, «Christianity and Culture, an analytical survey of some theological approaches»,
comentando a George Florovsky, «Faith and Culture» en Christianity and Culture.

37 «Africa, a Hurting Neighbor in the Community of Nations». RES Mission Bulletin, vii, 4 de diciembre
de 1987. d

38  Alves, Tomorrow's Child, pp. 156, 157.
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tos hasta a matar, si es necesario, a fin de conservar su dominio. Muchas veces
renunciamos a nuestro cuerpo como 1o hace una prostituta, y hacemos de la mente yel
espiritu la esencia del ser humano.3® Asf, el erudito llega a ser nuestro ideal, y la
redenci6n del espiritu, nuestra misién.

Pero ahora la montafa de desperdicios de la humanidad ha adquirido vida. Estas per-
sonas —nifios que mueren casi antes de nacer, jovenes, marginados inocentes golpeados
por las armas de otros, madres que amamantan con sus pechos encogidos, Cuerpos
arruinados por el dolor— han oido el mensaje de que en todas partes hay sufrimiento.
Peroellos se preguntan: ; Por qué tiene que ser asi? ; Esto es necesario? Y una voz susurra
un «no». «Vengan y compren, con un poco de dinero y por precio.» Pero hay mucho.
De pronto, el «si s6lo pudi€ramos» se transforma en una chispa de vida.

Los profetas del juicio pisan fuerte para apagar esa chispa diciendo: «Las cosas
siempre han sido asi. Necesitamos organizaciones més eficientes, una distribucién de
los recursos més eficiente. La montafia de desperdicios llegard a ser una mina de oro.
Sélo esperen. Sigan las normas. No fuercen, que el cambio vendr4 por sf mismo.»

El misionero también afiade su voz, y dice: «El mundo es malo; serd destruido.
Simplemente arrodillense allf donde estén, alli ... allf en su montafia de desperdicios.
Cierren sus ojos y olviden su miseria. Con las promesas de paz y esperanza sus
sufrimientos serdn menores.»

Entonces vienen €l que trabaja en desarrollo y el tecndcrata. Predican la produccion
y los bienes y el libre comercio. Su mensaje es: «vengan y inanse al sistema; si producen
lo suficiente, habr4 trabajo; tendrén dinero y podrén invertir y producir més». El coro
toma el sonsonete; ahora todos cantan ... uno, dos. Pero después de treinta afios o més,
desde la Alianza para el Progreso y antes, la linea se pone monétona. La tasa de
crecimiento econémico fue la més alta del mundo en América Central en el periodo
1950-1980, pero la disparidad entre los ricos y los pobres creci6 a pasos agigantados. En
1950 América Central se sostenia a si mismaen alimentacién; en 1980 tuvo que importar
por valor de tres billones de d6lares. El sonsonete del coro comienza otra vez, ahora
todos canten ... jy de nuevo a la montafia de desperdicios! Y el sufrimiento continda.

Costas afirma que el carécter comunitario del ser humano afecta profundamente esta
parte de nuestra existencia.

Elevangelio, sin embargo, no sélo afecta al hombre en su vida espiritual y corporal,
sino también en sus relaciones. Puesto de otra manera, el evangelio afecta al hombre
individual y colectivamente. No sélo lo confronta consigo mismo y con su necesidad
de Dios, sino también con su projimo ... Estando alejado de Dios y de su projimo,
adgquiere una actitud de indiferencia hacia las necesidades y sufrimientos fisicos y
morales de su medio ambiente. Este estado de anormalidad social el evangelio lo
condena y ofrece cambiarlo. El evangelio convoca al hombre a arrepentirse de su
pecado social, a la vez que le ofrece la reconciliacion.*©

39 «Pocas personas se dan cuenta de que fue en oposicién a esta filosofia suicida de la vida que Lutero declaré
que la razén y no el cuerpo es la esencia.» Alves, op. cit., p. 158.
40 Costas, La iglesiay su mision evangelizadora, La Aurora, Buenos Aires, 1971, p. 36.
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No quiero sugerir que no hay esperanza en medio del sufrimiento. Quiz4 allf, entre
los rechazos y las negaciones, encontraremos los comienzos reales y el significado de
la vida, como Pablo, cuando testificé que Dios habia elegido a aquellos que no tenfan
reputacion (aquellos sin nombre en la sociedad), a los débiles y a los despreciados
(1 Co. 1.26-29). Ahora bien, ;el sufrimiento es s6lo experiencia exclusiva dgl Tercer
Mundo golpeado por la pobreza? En absoluto. Quiz4 es justamente lo contrario.

Si la cultura tiene que ver con la realizacion de los suefios, como la definimos antes,
(no es el sufrimiento més intenso cuando los suefios se hacen pedazos? ;No serfa mejor
no haber soflado nada? Los animales, decimos, se adaptan a la naturaleza, pero el hombre
adapta la naturaleza para cumplir sus suefios. Después de la dltima y horrible guerra
mundial, cuando la gran alianza del mal fue destruida, pudimos comenzar a construir
otra vez. Y construimos. Las naciones beligerantes de ambos lados tomaron la primera
linea. Para ellas dio resultado. Pero €l suefio no se cumpli6. Eltemor al apocalipsis crece
diariamente. Lo insano de la carrera nuclear, sesenta y cinco «pequeias guerras» en todo
elmundo, revoluciones violentas, la contracultura de las drogas, el sexo y lasublimacion
mistica continian.

Lo que buscamos no lo encontramos. Recientemente, una encuesta londinense
preguntaba: «;Cuéndo era la vida més significativa para usted?» La respuesta fue:
«Durante 1a guerra. Nos sentfamos unidos. Sabfamos por qué estdbamos luchando.» ;| No
dijo Churchill: «Conduzcdmonos de tal modo que las generaciones futuras digan: ‘Esta
fue su mejor hora’»? Bien, quiz4, lo fue. Pero han pasado més de cuarenta afos ... ;'Y
ahora? La Madre Teresa de Calcuta cree que sentirse no querido es el sufrimiento més
grande de todos, en Nueva York, en Inglaterra, en todas partes. Ella dice:

Ustedes tienen un estado de bienestar en Inglaterra, pero yo he caminado por las
noches y he entrado en vuestros hogares y he encontrado a la gente muriendo sin
amor. Aqui tienen ustedes una clase diferente de pobreza, una pobreza del espiritu,
de la soledad y de sentirse no querido. Y esa es la peor enfermedad del mundo de
hoy, no la tuberculosis o la lepra.*!

Asfi que eso es lo que encontraré el trasmisor. Encontraré personas sufrientes en todas
partes, pero también encontraréd a Dios alli cuando su embarcacion ancle en el puerto,
y encontrard una cultura nueva con sus misterios y sus desafios.

¢, Qué sucede cuando llegamos alli?

Nuestro tema, implicitamente, hace esta pregunta. Hablamos de la fe cristiana en el
contexto de otras culturas, pero, ;qué sucede cuando se encuentran? Para discutir
algunas de las consecuencias de esto, he elegido tres palabras del Nuevo Testamento,
no para hacer exégesis, sino para usarlas como sefialadores, tanto de lo que deberfa
ocurrir como de 1o que algunas veces ocurre realmente.

41 Madre Teresa de Calcuta, A Gift for God, Harper & Row, Nueva York, 1975, p. 69.
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1. Evangelizesthai

La traduccién debilita y estrecha lo que sucede cuando se «proclama» el evangelio.
Para nuestras intelectualizadas mentes occidentales,dproclamar sugiere palabras, como
en el sermo6n del predicador dominical, en lugar de algo més activo. Pero tanto el
referente del Antiguo Testamento como el uso del Nuevo Testamento, significan una
realidad mucho més grande. El mensaje profético proclama (basar) que ha llegado el
tiempo de proclamar la paz, proclamar la salvacién, proclamar que «Tu Dios es Rey»
(Is. 52.7). El mensajero divino proclama que comienza la nueva era, no la futura: «tu
Dios reinax». Declara y llega a suceder: Israel es restaurada, la creacién es restaurada, el
comienzo de la nueva era ha llegado. «La palabra no es s6lo aliento y sonido; es poder
efectivo. Yahvéh ... habla ... Con su palabra crea el mundo, modela la historia, gobierna
el mundo.»42

La palabra «proclamar» frecuentemente denota un estado o condicién que ha sido
traida, como un estado de paz después de la guerra. Asi es también en el uso que hace
Jests de Isafas 35.5-6 y 61.1 para responder a los discipulos de Juan el Bautista (Mt.
11.5, Lc.7.22). Se anuncia la realidad cumplida: los ciegos ven, los cojos andan, los
sordos oyen, los muertos resucitan, y a los pobres se les anuncia el evangelio (ptoxoi
euangelizontai). Sea por sefial o por palabra, para éstos ha llegado el reino mesidnico.
La palabra y €l milagro tienen poder para hacer real la promesa. La tarea de Jests es
proclamar el reino de Dios (Lc. 4.43), y también lo es para Pablo (1 Co. 1.17, 9.16ss.).
La liberacion de los enemigos y de los poderes demoniacos es la ocasién para esta
proclamacién: Dios reina; el Reino ha venido con poder.

Esto apunta al mensaje que encarna el portador del evangelio. «Richard Cook ha
sugerido que —al menos en la epistola de Pablo a los Gélatas— la palabra griega
euangelizesthaino deberia traducirse ‘predicar el evangelio’ sino ‘encarnar el evangelio
ensumedio’.»*3 Estosugiere que el transmisor encarna el mensaje del reino en cualquier
cultura a la cual trae el evangelio. Su presencia en cada palabra, en cada ministerio, en
la vida de todos los dias constituye la presencia del reino. Aqui, contextualizar la fe
cristiana significa compartir €l shalom del reino, la salvacién del reino, el reinado del
reino con todos los que quieren ver, ofr y ser sanados. El mensaje del reino y el reinado
divino pertenecen a la esencia de la teologia cristiana. La tarea de compartir y el
privilegio de demandar la sanidad (shalom) para toda persona humana truena cruzando
los valles y sobre las montafias hasta los confines de la tierra.

2. Ekenosen

Elamado himno primitivo de Filipenses 2.5-11 tiene un prefacio apropiado: «Tengan
ustedes la misma manera de pensar que tuvo Cristo Jestis» (VP) o como dice BJ: «Tened

42 G. Kittel, ed. Theological Dictionary of the New Testament, Eerdmans, Grand Rapids, 1966, vol. II, pp.
708-709.

43 Citado en D. Bosch, «Evangelismo: corrientes y contracorrientes de hoy», Misién 6:4, diciembre de 1987,
p- 10.
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cntre vosotros los mismos sentimientos que Cristo». La accién y la actitud del Hijo
divino y pre-existente se sostienen como un paradigma para los cristianos. LLa suprema
grandeza de su sacrificio, €l que haya tomado la forma de un esclavo (doulos), €l que
haya llegado a estar encarnado como un hombre, y su obediencia hasta la muerte en una
cruz, se convierten en el modelo de contextualizacién para sus seguidores. A ellos €1 les
ha dejado 1a comisién: «Como el Padre me envié a mi, asi [es decir, del mismo modo|
yo los envio a ustedes» (Jn. 20.21).

La implicacién de kenosis es clara: €l se «vacié» a si mismo de todo derecho y
reclamo, literalmente se hizo nadie (los esclavos no tenian «derechos humanos»),
sacrific6 su posicion celestial de gloria y se humill6 Gnica y exclusivamente por causa
de la humanidad sufriente. Otro texto sirve como un comentario de éste: «Porque ya
saben ustedes que nuestro Sefior Jesucristo, en su bondad, siendo ricodse hizo pobre por
causa de ustedes, para que por su pobreza fueran ustedes enriquecidos» (2 Co. 8.9). El
contexto de este pasaje habla de que el grupo de la iglesia de Macedonia estaba formado
por gente «muy pobre», que se habia sacrificado «més all4 de sus posibilidades» para
aliviar el sufrimiento de otros. As{ se exhorta a los corintios a ser estimulados por ese
ejemplo y por el ejemplo del Sefor Jests. Esto debe decirse para evitar cualquier
espiritualizacién facil de esos textos.

Los textos afirman el duro sufrimiento terrenal de nuestro Sefior. No hay un Cnsto
docético aqui. Como dice Orlando Costas: no podemos predicar un Cristo de gracia 1

barata, «un Jesds aliviador de conciencias, con una cruz no escandalosa y un reino de |

otro mundo, un Espiritu privado e interior, un Dios de bolsillo, una Biblia espiritualizada
y una iglesia escapista».44 En lugar de ello, la contextualizacién que se requiere aquf
significa servicio humilde, sacrificio constante y la cruz.

Eso plantea un problema especial para nuestra forma de llevar a cabo la misién.
Estamos acostumbrados a trabajar en forma paternalista. Nuestras doctrinas acerca de
la soberania de Cristo, la presencia de la justicia del reino, la providencia predominante
de Dios, quizés aun nuestra propia seguridad espiritual como pertenecientes al pueblo
elegido y nuestra identidad de clase media no nos ha preparado para la contextualizacion
(kenosis) del evangelio. Aqui cometemos dos errores graves. Nuestros misioneros y
trabajadores sociales, 1o digo como una confesién, no se vacian a s mismos cuando van
aotra cultura. No entramos ala otra cultura al nivel de las personas: construimos recintos
y oficinas similares a las que dejamos detrés de nosotros, nuestros ingresos estan seguros
allf donde la hiperinflacién roba, tenemos més una imagen colonizadora que de esclavo,
y nos preocupamos por no hacer surgir sospechas de asociacién con grupos subversivos.
Esto tltimo, decimos, es para los nativos, y nos mantenemos limpios, y (como podria
esperarse) nuestros discipulos son muchos.

Pero no creo que sea justo generalizar. Hablo de tendencias que, en muchos aspectos,
han comenzado a cambiar. LLos misioneros y trabajadores sociales de esta generacién
han sido torturados, exiliados y asesinados. M4s de doscientos trabajadores religiosos
nacionales y misioneros en Latinoamérica han cumplido el papel de mértires durante

44 Citado en D. Bosch, op.cit., p. 13.
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los dltimos afios. Aquellos que sfse identifican con los pobres a menudo son sospechosos
de ser «simpatizantes del comunismo» y se los considera «idiotas4itiles», como los
llamo recientemente un oficial lider del Departamento de Estado de los Estados Unidos.
Sin embargo, es justo preguntar: ;Cuéntas iglesias macedonias hay listas para sacrifi-
carse hasta que duela por la causa de nuestro Sefior?

Nuestro segundo error es la unilateralidad en hacer y llevar a cabo la politica de
mision. Las organizaciones de ayuda y de misién han llegado a estar contextualizadas
en forma creciente en la cultura de la que provienen. Los modelos del manejo de los
negocios y la eficiencia tecnolégica reflejan en forma creciente €l contexto nacional. La
fidelidad del evangelio llega a estar orientada hacia la cantidad y el éxito. No es pura
coincidencia que la aceptacion casi universal de la teoria del crecimiento de la iglesia
por las misiones conservadoras tiende a coincidir con €l apoyo, o la indiferenciarelativa,
hacia sus respectivas politicas conservadoras nacionales en muchos niveles de acci6n.
Los modelos de misiones corporativas llevan méds y més a la toma vertical de decisiones.
Todavia es ampliamente cierto que aquel que paga al flautista es el que da el tono. Uno
no puede dejar de preguntar como esta forma de organizacién estructural refleja el
modelo del siervo, el vaciamiento de uno mismo de todo poder para «de todos modos
ganar a algunos». Otra vez, quiero afiadir que hay hermosas excepciones a tales
tendencias, pero no son tantas como debieran ser.

Con seguridad, la contextualizacién «kendtica» no viene facilmente para ninguno de
nosotros. Puede ser un negocio peligroso. Cuando Pedro fue a la casa de Cornelio, lo
Gltimo que pensaba hacer era comenzar a bautizar a gentiles. Si le hubiéramos pregun-
tado de antemano, su negativa podria haber sido tan fuerte como la habfa sido antes. De
todos modos, no s6lo el centurion y su familia se convirtieron esa noche, sino también
Pedro ... y le agradecemos a Dios por ello. Nosotros, como misioneros, necesitamos
convertirnos a modos méas nuevos y més ricos de comprender el evangelio en situaciones
culturales nuevas. Ningtin credo reformado del siglo dieciséis, en su contexto medieval,
podria haber contemplado en forma posible nuestros contextos de misién futuros y
presentes. Por lo tanto, deberfamos esperar silencio del credo sobre puntos cruciales y
respuestas a preguntas que las personas raramente hacen ahora. Bajo los fuegos de la
persecucion por su fe y de la batalla por la liberacién nacional, los reformadores
europeos forjaron a martillo sus profesiones. El kairos de las iglesias més nuevas vendr4,
y ciertamente ellas deben hacer 1o mismo.

3. Eskenosis

Apocalipsis 7.15 habla de Dios morando con los redimidos, de su residencia perma-
nente con su pueblo. La promesa paralela de Apocalipsis 21.3 significa su presencia
perdurable en gracia. Eskenosis toma un significado més concreto con referencia al
nacimiento de Jesds: «Aquel que es la Palabra se hizo hombre y vivié [hizo su
tabernéculo] entre nosotros » (Jn. 1.14). La expresion «hizo su tabernéculo» recordaria
alos lectores judios de Juan la tienda de Dios que estaba llena de su gloria (Ex. 40.34-35).
Mas todavia, «hizo su taberndculo», utilizado por Lucas (Hch. 15:16-18) para denotar
a la comunidad cristiana como «la restauracién de la skene de David que prometié
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Amo6s,»* se refiere a los cristianos judios (v. 16) pero también al resto de la humanidad
(v. 17), de manera que este texto esté directamente relacionado con las misiones.

El significado de eskenosis para nuestro tema es doble. Primero, la palabra significa
la presencia de Dios en Cristo, entre nosotros: 1a dnica habitacién no negociable en
taberndculo de aquel que pre-existia, viviendo en el medio ambiente de la historia
humana. No es que la divinidad habit6 vagamente en un marco humano, como pensaba
Apolinario. La tradicién cristiana afirma una encarnacion real. Pero aqui la verdad
gloriosa que debe subrayarse es que en Cristo Dios en su plenitud de «gracia y verdad»
realmente ha hecho su propia morada con nosotros.

Esta verdad ha sido discutida durante los siglos hasta hoy. Paul Knitter en un libro
reciente, No Other Name?, rechaza las interpretaciones tradicionales, tanto protestantes
como catblicas, y acepta un tiempo abierto donde todas las religiones tienen una
oportunidad igualitaria de contribuir. El cristianismo, siente, se beneficiard de tal
didlogo y através de €l reafirmard su propia identidad.*6 La posicién de Knitter nos lleva
a una discusién del sincretismo. Ese concepto se ha usado tradicionalmente como un
intento de «unién o reconciliacién de credos o préacticas diversas u opuestas,despecial-
mente en filosoffa de 1a religién»47, usualmente con una connotacién negativa.

Recientemente se han hecho intentos de definir mejor al «sincretismo». W. A.
Visser’t Hooft en su No Other Name, publicado en 1963, habla de cuatro corrientes de
sincretismo en la historia occidental y de Medio Oriente: Israel en €l exilio, €l imperio
medieval, el universalismo postiluminista, y la escuela moderna de religiones compa-
radas. El sincretismo oriental estd representado particularmente por sobresalientes
lideres religiosos hindies, tales como Ramakrishna Paramahamsa, Swami Vivekenan-
da, Mahatma Gandhi, y el Dr. Radhakrisman.*® Visser’t Hooft hizo sonar una alarma
en contra del sincretismo, porque los seres humanos no son naturaliter christiana, sino
naturaliter syncretista. G. Thils de Louvaine, como Visser’t Hooft, nos advierte en
contra de toda clase de sincretismo. El Vaticano II condena «toda clase de sincretismo
y particularismo falso» (Ad Gentes, 22).

Leonardo Boff, el cat6lico brasilefio, sefiala que las definiciones de sincretismo
frecuentemente dependen de un acercamiento a la religion desde arriba o desde la
experiencia de los pobres, los analfabetos y los oprimidos.#® Habla, por supuesto, a la
experiencia cat6lica de la elite religiosa dominante que impuso un sistema rigido y
riguroso de ritos sobre las culturas hindles y africanas. Desde esta historia, distingue
seis niveles de sincretismo:

a) Sincretismo como agregado: elementos nuevos se afiaden junto a los ritos y
creencias ya existentes.

45  G. Friedrich, ed. Theological Dictionary of the New Testament, vol. VII, pp. 374-375.

46 Paul Knitter, No Other Name?, Orbis, Maryknoll, 1986, p. 187.

47 Shorter Oxford Dictionary.

48 Visser’t Hooft, No Other Name: The Choice Between Syncretism and Christian Universalism, SCM Press,
Londres, 1963, pp. 9-49.

49 L. Boff, Iglesia: carisma y poder, Ed. Sal Terrae, Santander, 1982, pp. 166-167.
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b) Sincretismo como acomodacion: 1os sectores dominados de 1a sociedad infunden
ritos y creencias pasadas en sistemas religiosos impuestos; por ejemplo, los dioses
africanos fueron incorporados como santos cristianos.

¢) Sincretismo como mezcla: 1a yuxtaposicion de diferentes sistemas religiosos y de
dioses sin una cosmovisién organizada y coherente.

d) Sincretismo como concordancia: varios caminos llevan a Dios, cada uno in-
adecuado en si mismo, pero a través de la armonizacién puede crearse una sola
religion universal.

¢) Sincretismo como traduccién: el uso de categorfas, expresiones culturales y
tradiciones de otrareligion para traducir y comunicar el mensaje esencial de 1a propia
religion.

f) Sincretismo como refundicién: la imagen es la de derretir y volver a fundir,
como en el caso de los metales. Una religion se abre a s{ misma a nuevas percep-
ciones y experiencias religiosas, asimildndolas, reinterpretdndolas, fundiéndolas y

volviéndolas a fundir de acuerdo con ¢l criterio de la propia identidad religiosa. Esto

representa un largo proceso histérico en €l que se purgan los elementos nocivos, y
las visiones nuevas enriquecen las dominantes formas religiosas importadas.

Resulta claro que Boff habla desde una situacién sincretista muy dificil, no muy
distinta de la que describe Roy Musasiwa en su trabajo sobre religiones tribales
africanas.’? Boff llega a la conclusién de que el cristianismo es, de hecho, un gran
sincretismo (en €l sentido del Gltimo punto mencionado arriba) constituido como un
donéde Dios (por lo tanto como una religién de origen sobrenatural), a través de la
incorporacién bajo su direccion de diversas tradiciones culturales, tanto en sus orfgenes
como en sus desarrollos subsecuentes. E. Hoornhaert une y clasifica el catolicismo
brasilefio en tres clases: conquistador, paternalista y popular.’! Boff concluye: «... la
universal voluntad salvadora de Dios llega a ser la historia y se encarna en los ritos, las
doctrinas y las tradiciones de una religion, en los c6digos éticos de una sociedad y en
las formas de la comunidad social.»*2

La discusi6n de Boff sirve para iluminar la pregunta del significado que tiene para
nosotros la habitacién en tabeméculo. La figura acentiia claramente para nosotros la
persona divina que vino y la misién divina de Jesucristo. Fue verdaderamente «Ema-
nuel», Dios con nosotros. Del mismo modo, la figura habla de madera y piedra y ramas,
quizés de viejas chapas de zinc, y plastico, como una habitacién temporaria de los
misterios divinos. La divinidad habit6 entre nosotros. Eso significa caminos polvorien-
tos y pies sucios, un llanto de nifio de miedo y de dolor, mendigos despreciados y
personas muriendo. También signific6 bodas y vino, descanso en una cena y charlas a

50 «The Finality of Jesus in Africa», RES Mission Bulletin, VII, 2, Agosto, 1987.
51 Formacao do catolicismo brasileiro 1550-1850, Petrépolis, 1974, citado en Boff, op.cit., p. 172.
52 Ibid, p. 173.
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la orilla del mar, escenas conmovedoras de reconciliacién y dones de amor sin precio,
La habitacién de Dios est4 mediada en la vida de todos los dfas, en antiguas costumbres
de lavado de pies y en comidas de Pascua. La presencia divina esta explicada por ¢l
logos griego y el soter oriental. Y la comunidad cristiana refunde el modelo de la
sinagoga y los ritos paganos del bautismo en hermosos canales de bendici6n para los
extranjeros que vagan por las calles de la ciudad.

Conclusion

Aunque uno no esté€ de acuerdo con las conclusiones de Boff y rechace su uso amplio
de la palabra «sincretismo»,33 1a tipologfa que utiliza nos ayuda a visualizar 1o que ha
sucedido y sigue sucediendo en el encuentro misional. Algunos de los mismos signifi-
cados existen en €l uso que hacemos de la palabra «contextualizacién». Yo recomenda-
ria que limitemos el uso de esta palabra a los tltimos dos sentidos de la tipologfa de
Boff: «traduccién» como contextualizacién formal o secundaria, y «refundicién» como
contextualizacién material o primaria.>

La «traduccién» como contextualizacién formal ya se estd usando en mayor o menor
grado en el encuentro misional de nuestras iglesias. Quizés la imagen de vivir en una
tienda serfa la analogia biblica més apropiada. Las ciencias nuevas de antropologia,
etnologia y semidtica evidencian la necesidad de hacer uso de equivalencias dindmicas
en nuestro trabajo. En este proceso el transmisor y el receptor se esfuerzan conjunta-
mente con cierta eficacia.

Sin embargo me parece que €l centro de esta cuestién para nosotros se encuentra en
la segunda definicion. ;En qué medida podemos y debemos «refundir» y «encarnar» la
fe cristiana en nuevas culturas? Aqui las analogias biblicas de «kenosis», cémo Cristo
se vaci6 a si mismo, de «encarnacién» en forma humana, y de la levadura en la masa,
todas senalan el cambio radical e integral que tiene lugar. Propongo que la refundici6n
y la encarnacién deben ser nuestra meta, pero con las siguientes condiciones: 1) La
refundicién debe ser responsabilidad de los portadores de la nueva cultura; los misio-
neros acompafan pero no dirigen el proceso. 2) Hay que hacer esto en didlogo con la
iglesia universal, presente y pasado. La tradicién enriquece en el momento apropiado.
3) El remodelado serd un proceso continuo y permanente, de la misma manera en que
ha sido y todavia es para nuestras muchas formas culturales de cristianismo actuales.
4)Por medio de una comunién en oracion, tanto de los experimentados como de los
nuevos en llevar una nueva cultura, debe mantenerse una confianza permanente y una
apertura a la direccién del Espiritu Santo. 5) Hay que permitir una pluralidad de

53 El uso de esta palabra es un asunto delicado. Si «sincretismo» se define como la inclusién de elementos
extrafios que compromete aspectos esenciales de la fe cristiana, el sincretismo siempre es malo. Sin
embargo, si se define como el refinamiento y la reformulacién de la fe cristiana mediante la incorporacién
de elementos de culturas nuevas, o0 como la encarnacién en nuevas formas culturales, el que esté bien o
mal depende de que estén o no comprometidos elementos esenciales de la fe cristiana.

54 El uso que hago de «refundicién» en los parrafos siguientes no coincide completamente con el uso que
Boff hace de la palabra.
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respuestas reformadas en las distintas culturas del Primer, Segundo y Tercer Mundo, a
fin de que la libertad dada en Cristo no sea encajada en un molde unicultural preconce-
bido por los agentes de comunicacion de otras culturas.

(Coémo entonces, debemos proceder con nuestro compartir el evangelio a otras
culturas? ;Qué va a suceder cuando lleguemos? Con el riesgo de dar una respuesta
demasiado simple, creo que hay tres momentos de importancia crucial en la transmisién
del evangelio.

En primer lugar, el momento de contar la historia. Hay que contar el evangelio en
su forma biblica narrativa. Se relata la historia como los hechos maravillosos de Dios
en la historia humana. La ensefianza de la doctrina sistemética en este momento tiende
aalienar y a prescindir el tipo de teologizacién que la nueva forma cultural debe emplear.
Esto puede llevar a un rechazo cultural y corre €l riesgo de terminar en un sincretismo
enfermo.

En segundo lugar, el momento de desestabilizacion. La historia llega como una
erupcién en un orden culturalsagrado de doctrinas, ritos, liturgias, un mundo de acciones
simbolicas. Dos culturas se encuentran cara a cara. La proclamacién cristiana de 1a fe
llega como un elemento extrafio que puede o no penetrar al interior de 1a cultura nueva.
Si no penetra, a menudo ocurre un proceso de mimesis en €l cual la cultura receptora,
como €l camale6n, efecttia cambios superficiales (cambia el color de la piel) y termina
en una suerte de esquizofrenia religiosa. Esto sucedi, por ejemplo, en la historia de la
iglesia en América Latina en la época colonial..>s

En tercer lugar, el momento de penetracion. Este es el momento critico, aun para el
transmisor de la cultura, quien es el evangelizador y el modelo viviente del evangelio.
Conjuntamente con los receptores, debe mantener €l equilibrio entre una apertura que
comprende la integralidad y la integridad de la cultura receptora y la capacidad critica
que discierne las fuerzas que alienan el mensaje esencial del evangelio.5 Es preciso
establecer los criterios para mantener la esencia de la fe cristiana centrada en Jesucristo
y el evangelio. Sugiero tres criterios, aunque podrian agregarse otros: 1) el carédcter
gratuito de la gracia de Dios en Jesucristo; 2) la fidelidad a la tradicién del evangelio
registrada en la Escritura; y 3) un compromiso de fe al discipulado cristiano dentro de
la cultura nueva.

El primer criterio excluye todo mérito y la manipulacion supersticiosa de los espiritus
tan prevalente en la experiencia religiosa comun. No se permite ninguna idolatria. El
segundo elimina tanto como le es posible los agregados culturales y teol6gicos no
pertinentes al nuevo encuentro de fe, y a la vez asegura la continuidad esencial con la
fe apostolica y la comunidad cristiana universal. El tercero provee la indispensable
presencia y encarnacion de la levadura del evangelio que transforma la cultura receptora.

55 A mi juicio Boff no distingue con suficiente claridad el contradictorio desarrollo del cristianismo popular
latinoamericano, en particularen la «mezcla» de las culturas religiosas india, africana y catélica en Brasil.

56 José Miguez defiende la tesis que sostiene que histéricamente el catolicismo tiende a incorporar con
demasiada facilidad elementos de las religiones existentes (p.e., la controversia sobre los ritos en China),
mientras que el protestantismo tiende a cerrarse repudiando nuevas formas culturales debido a su énfasis
en la doctrina y en ritos establecidos.
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Después de estos momentos iniciales de duracién indeterminada y accion il)lqpcm»
trante, viene un largo proceso histérico en que los elementos nocivos son clumn:u.lns
progresivamente y nuevas perspectivas enriquecen el evangelio recibido. Aquf también
¢l Espiritu Santo sigue guiando su iglesia, ya sea nueva o vieja, a toda la 'w.-rd:nd
(Jn. 16.13). Porque mientras los ancianos sofiarén suefios, los jovenes verdn visiones
(Hch. 2.17), y juntos crecern en la gracia y el conocimiento de Cristo (2 P. 3.18).

39




La mision de la iglesia: siguiendo
las pisadas de San Francisco de Asis

Valdir Steuernagel

Eterno Dios omnipotente, justo y misericordioso, concédenos a nosotros los miseros
practicar por tu causa lo que reconocemos ser tu voluntad y querer siempre lo que
atite agrade, a fin de que, purificados interiormente, iluminados y abrazados por el
fuego del Espiritu Santo, podamos seguir las pisadas de tu Hijo, Nuestro Senor
Jesucristo, y por tu gracia llegar tinicamente hasta Ti, el Altisimo, que en Trinidad
perfectay Unidad simple vives y reinas en la gloria como Dios omnipotente por toda
la eternidad.!

Introduccion

La mision del Tercer Mundo descubre a Francisco de A sis

Un dia de esos, esperando el almuerzo, les contaba a mis nifios una de las muchas

historias que rodean a la legendaria figura de Francisco de Asfs. Quién dirfa que un
dia la leyenda del oso feroz que amenazaba a los habitantes de Asis y era calmado por
Francisco, en nombre de Cristo, entretendrfa a mis hijos. Sin embargo, al encontrarse
con Francisco, el entretenimiento es superado por lo aprendido. Francisco de Asis es
uno de esos personajes histéricos que no envejece y cuya juventud siempre nos desafia.
El asi llamado «Pobrecillo» es uno de estos hombres de Dios cuya fe no se marchita
y de forma contagiosa nos transmite la alegria del discipulado, la radicalidad del
seguimiento de Jesus, la incondicionalidad del compromiso comunitario, la sorprenden-
te inmersién en el universo de los pobres y un desafiante llamado misionero.

Es en torno de nuestro llamado misionero, y del llamado de Francisco, que gira este
articulo, con la intencién de proporcionar a los lectores un encuentro con esta figura
medieval de impresionante actualidad. Lo que nos mueve es €l compromiso misionero
contemporéaneo. Recorremos la historia en busca de compaiieros de didlogo. Y estamos
profundamente agradecidos por el encuentro con Francisco de Asis. El nos introduce
en un universo misionol6gico hasta cierto punto nuevo. Tomemos como ejemplo la

1 San Francisco de Asfs, Escritos e biografias de Sao Francisco de Assis. Crénicas e outros testemunhos
do primeiro século franciscano, Vozes/Cefepal, Petrépolis, 1981, p. 98.
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pregunta acerca de la interrelacion entre la mision y la ecologfa, y no seré diffcil concluir
que €ste no es un tema sobre el cual muchos de nosotros hemos pensado.

Nue§tro encuentro con Francisco de Asis tiene objetivos claros. Queremos no s6lo
ser egnquemdos por su profunda y dramdtica experiencia de fe, sino también ser
desafiados por la valiente y novedosa experiencia misionera. Como iglesia evangélica
en el sur del mundo nos reconocemos neéfitos en términos del envio misionero fctivo
y tenemos mucho que aprender de didlogos como éstos con Francisco. Comencemos
tratando de comprender el mundo del cual emerge nuestro compafiero de didlogo.

Panorama histérico

Del monasticismo al movimiento mendicante

- Monasticismo y movimiento mendicante son palabras extrafias a nuestro vocabulario
diario. Pero son esenciales para comprender el mundo de San Francisco de Asfs. Este
€s uno de los padres del asi llamado movimiento mendicante que es, a su vez, ur.l hijo
anticipado del monasticismo, que comenz6 a emerger ya en el siglo,m d.C.y que ﬁ]Je
un const.ame‘ critico y, a la vez, sostén de la iglesia hasta la Edad Media.

La historia del monasticismo estd compuesta por la experiencia de millares de
cpstlan(_)s que desde muy temprano en la historia de la iglesia desarrollaron un estilo de
v1d.a solitario (aveces individualmente, pero muchas veces en comunidad) y separatista
(lgos del contacto con otras personas y/o com unidades). Viviendo en forma ascética
ahmc;ntado por las filas laicas de la iglesia, este movimiento, que pronto formé a suz
propios monjes y constituyo sus propias y poderosas comunidades moné4sticas, desem-
pefid un papel fundamental en la vida de la iglesia. :

Desgifrar la raz6n por la cual surgi6 este movimiento es una tarea razonablemente

com plejg. En términos generales podria decirse que el monasticismo fue una expresion
concomltantgmenle espiritual y mundana de protesta cristiana contra Ia penetracién del
mgndo en la iglesia. Juan Cassiano (435 d.C.), uno de los abogados del monasticismo
dijo que el monje necesitaba huir «especialmente del obispo y de la mujer» y n’z;
agregarse, de Roma.? Una rdpida caracterizacién de estos «motivos de fuga» no’s ayuda
a armar el rompecabezas monéstico. .
. Conel correr del siglo 11 1a iglesia ya dejaba atrés la experienciade ser una comunidad
l?formal y de iguales, y caminaba rumbo a ser una iglesia organizada y jerarquica, con
lineas de autoridad y credos definidos. El monasticismo fue una protesta contra’esta
tendencia. Gannon y Traub lo definen de esta forma:

En contraste con la nocién de Cipriano de una gran institucion imperial, como el
cqnal de gracia, con sus obispos apostélicos, presbiteros y didconos, su e’laborado
sistema de sacramentos y su idea de solidaridad en una organizaci,o’n comiin, los
primeros monjes proponian la vida individual del alma, cara a cara con Dio.;, en

2 Karl Suso Frank, Grund=iige d schi istli g
2 zuge der Geschichte des Christlichen Méncht y i i
Buchgesellchaft, Darmstadt, 1975, pp. 18ss. jrocecabe fe it
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directay nointermediada comunion conlo divino, fuera de las instituciones, apartada
de todos los sacramentos en funcién de su renuncia fisica, generalmente inde
pendiente de los obispos y sacerdotes y limitando su solidaridad a sus companeros

de soledad y comunién espiritual ®

La organizaci6n y jerarquizaci6n de la iglesia, podria decirse, es proporcional a su
aproximaci6n al imperio y al hecho de que las masas invadieran la iglesia. A medida
que la iglesia se constantiniza (Constantino fue emperador desde 306 hasta 337 d.C.), ¢l
niimero de monjes y comunidades monésticas crece, como una forma de protesta contra
la contaminaci6n de la iglesia con el poder. Sucede, sin embargo, que €l mismo Imperio
Romano ya no era més el mismo, y junto con su decadencia crecfa el indice de opresion
y explotaci6n. Para mantener su estructura consumidora, el im perio necesitaba mayores
recursos financieros, por 1o que aumentaba los impuestos. Como necesitaba hombres
parala guerra, exigfa jovenes para el servicio militar y, para mantener en funcionamiento
la m&quina imperial, exigfa voluntarios. La opcién mondstica y 1a consiguiente fuga
para el desierto eran también una alternativa para romper con esta estructura imperial
corrupta, explotadora y opresora.

Al postular, como lo hizo Cassiano, que el monje necesitaba huir de la mujer, esta
demostrandose cudnto de la mentalidad y préctica ascética, de carécter gnostico y
dualista, habfa penetrado en las filas de la fe cristiana. Para Frank, «el inicio del
monasticismo cristiano se encuentra en ascetismo cristiano»® que bebe profundamente
en las aguas no cristianas.

No debe ser subestimada la fuerza del movimiento monéstico. Habiendo nacido como
una alternativa y una protesta laica, crecio, se clericalizo, se organiz6 y vino a desem-
pefiar un papel fundamental de critica, sustentacion y renovacion de la propia iglesia. A
pesar de toda la capacidad de autorrenovacion, evidenciada a lo largo de la historia, con
la crisis de la iglesia en el cambio de milenio, el desmoronamiento de 1a estructura feudal
y un cierto cansancio y desgaste del modelo, el monasticismo llega a la Edad Media
debilitado en su propuesta. El tiempo estd maduro para el surgimiento de algo nuevo: el
movimiento mendicante.

El movimiento mendicante, que amenaza brotar al atardecer del siglo X1l y estalla con
vigor en la aurora del siglo X111, es simultdneamente antiguo y nuevo. Es antiguo porque
s6lo puede ser entendido cuando se refiere al cuadro histérico del monasticismo, con el
cual tiene parentesco: €l carécter laico, la nota ascetica, el tono de propuesta € insatis-
faccién con la estructura eclesidstica y social, asi como la bisqueda de la renovacién de
la iglesia. El movimiento mendicante mantiene todavfa, en trazos generales, los princi-
pios bésicos del monasticismo, que son pobreza, castidad y obediencia.

Pero el movimiento mendicante va més alld del monasticismo e introduce en la
decadente iglesia una nueva manera de concebir la iglesia cristiana. El ideal cristiano no

3 Thomas M. Gannon, S.J., y George W. Traub, S.J., The Desert and the City. An Interpretation of the
History of Christian Spirituality, The Mac Millan Company, Londres, 1969, pp. 24-25.

4  Frank, op. cit., p. 18.

5 Ibid,p.1.
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deberfa ser apenas la reclusién monastica, pues tiene también un intrinseco carécter
misionero y es intrinsecamente comunitario. Mientras que el monje decfa «viva como
siestuviese s6lo con Dios en este mundo», el fraile, simbolo del movimiento mendican-
te, decia «viva como si existiese apenas en funcién de otros».6 El fraile ya no huye al
desierto, como desierto; ¢l invade la ciudad, abraza al pobre y predica el evangelio. El
movimiento mendicante es una tentativa de recuperar laradicalidad evangélica, y vivirla
en el seno de una iglesia en crisis y una sociedad que pasa por grandes cambios. El
movimiento mendicante, segtin Latourette, estaba inserto en un esfuerzo de renovacién
que desde 950 hasta 1350 d.C. abarcaba varias expresiones del monasticismo y se
interrelacionaba con esfuerzos de renovacién en la iglesia y en la sociedad:

Los movimientos que luchaban por la reforma, sea por el reavivamiento de las
instituciones mondsticas existentes o por la creacién de otras nuevas, comiinmente
se relacionaban con otros esfuerzos que luchaban por la renovacion de la iglesia y
de la sociedad como una unidad.’

La necesidad de renovaci6n era incuestionable y los cambios que se evidenciaban en
la sociedad eran de gran peso.

El cambio de milenio presentaba no s6lo una iglesia que habfa perdido terreno, sino
que también pasaba por una profunda crisis ética y moral. Gannon y Traub afirman que
«los afios 900 a 1050 deben ser considerados los anos més corruptos de la historia de la
iglesia» 8 Desmembrada en «iglesias tribales», la iglesia tenfa en la simonia (compra o
venta de cargos eclesidsticos) uno de sus problemas centrales. En el contexto de esta
préctica, reyes, condes y duques, en conflicto con Papas, cardenales y obispos, disputa-
bany compraban cargos eclesissticos que, asu vez, representaban posiciones de poder.®
A la préctica de simonia se asociaba una permisividad ética que resultaba en que seg-
mentos significativos del clero estuviesen casados y mantuviesen concubinas.!0 Cual-
quier iniciativa de reforma de una Iglesia en este estado precisaba comenzar en lapropia
Casa, o sea, dentro de la propia iglesia. Fue esto Io que intent6 hacer el monasticismo.

Sien el dreamoral y eclesial el monasticismo tenia una contribucién para dar, cuando
se llegd a la necesidad de reacomodar el espacio de la iglesia en la sociedad, el
monasticismo, con su énfasis en la separacion, el recogimiento y el distanciamiento,
representaba la opcién del pasado. Fueron el movimiento mendicante y las 6rdenes
religiosas que de €l brotaron los que mejor supieron colocar a 1a i glesia en contacto con
la nueva sociedad que emergia. Como dice Latourette, «la aparicién de las 6rdenes
mendicantes estaba asociada al crecimiento de las ciudades en Europa occidental.»!!

6  Gannon y Traub, op. cit.

7  Kenneth Scott Latourette, Historia del cristianismo, Casa Bautista de Publicaciones, El Paso, 1983, tomo
1, p. 547.

8  Gannony Traub, op. cit., p- 69.

9  Latourette, op. cit., p. 546.

10 Idem.

11 Ibid., p. 510.
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Europa occidental experimentaria, en el siglo XI11, €l resurgimiento de las Cll;l(lildcs
y la superacién de un modelo econémico que era fundamentalmente rural.!? Justo
(ionzélez habla de las consecuencias de este cambio:

El crecimiento de las ciudades y del comercio habfa dado origen a una nueva ('Iu\';',
la burguesia, que se mostraba cada vez mds pujante. El comercio y la ar‘tcmr; a
comenzaron a sustituir a la tierra como fuente de riqueza. Estz_) a su vez esltstmulr a
la economia monetaria, de modo que el dinero circulaba mds libremente...

Pocos tenian, sin embargo, acceso al dinero y, como dice G’onzélez? «1?or cada‘
mercader rico ... habia centenares de pobres cuya condicién se hacfa mas d1ffc1} por 10?
cambios que estaban teniendo lugar en la economia».l.4 Fuea estqs pobres, wct}mg?'df:
emergente sistema mercantilista, que los frailes mendlce.mtcs dedicaron parte signi 1(;:4-
tiva de sus energias. Es por causa de ellos que los mendicantes enarl.)olaron, mspll)ra ((j)s
por el evangelio, la bandera de la pobreza absoluta. E_ste compromiso con el po re de
la ciudad es una nota distintiva del movimiento mendicante. Mientras que los antiguos
monasterios estaban asociados con el sistema del mundo mral y feudal, llis érdene.s
mendicantes florecieron en medio de las «crecientes poblaciones urbal?as». 4Bl movi-
miento mendicante gan6é nuevamente para la iglesia a los pobres de la ciudad, a quienes

rdiendo. sl
%t?;);apf?ltima caracteristica del movimiento mendicante, que atin es necesario §eqalar,
es su énfasis en la préctica misionera. Por increfble que parezca, Cl. movimiento
mondéstico tuvo, en sus inicios, un significativo efectg misionero, motlyadf) por slu
separatismo y ascetismo. En la medida en que c?l monje huila, atraia ha.01a si ng sédo
nuevos monjes, sino también verdaderas multitudes que .1b.an al desierto a fin de
escucharlo. En el cambio de milenio, entre tanto, el monast1c1.srr!0 estaba mf’as preocu-
pado consigo mismo, con la iglesia y con el poder. El rr.lov1m.1e.nto mendlcantlei, stm
embargo, se caracteriz6, desde €l inicio, por una preocupacién misionera mas explicita:

Todos ellos asociaron la vida mondstica y sus ideales de pobreza, castidad y
obediencia y la vida en comunidad con la predicacio‘{z a los que no eran parte de su
comunidad. Ellos fueron misioneros tanto a los cristianos nonfénales de Europa
occidental, como a los no cristianos de varias partes del mundo.

Fue en gran parte debido a los frailes mendicantes que el evangelio gan6, una vez

més, las calles y cruz6 fronteras. : v
Las llamadas grandes 6rdenes mendicantes fueron cuatro: Franciscanos, Dominicos,

12 Idem. ) , , iy
13 Justo L. Gonzidlez, Historia ilustrada del cristianismo: La era de los altos ideales, Caribe, Miami, 1978,

tomo 4, p. 121.
14 Ibid., p. 122.
15 Latourette, op. cit., pp. 510-511.
16 Ibid., p. 510.
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Carmelitas y Agustinianos. Entre €stas, las més conocidas fueron las dos primeras
fundadas respectivamente por Francisco de Asis, en 1209, y llamada Orden de los’
Hermanos Menores (Ordo Fratrum Minorum), y por Domingo, en 1216, llamada Orden
de los Hermanos Predicadores (Ordo Praedicatorum o Fratres Praedicatores). Si Domin-
80y sus .adeptos redescubrieron y revitalizaron el ministerio de la predicacién y de la
predlca_lmén misionera, Francisco de Asfs y los que lo siguieron «mostraron c6mo mover
momangs por la fe unida al amor».17 Estos dos hombres contribuyeron a la causa del
evangelio mds que muchos papas y obispos. En los préximos pérrafos queremos
concentrar nuestra atencién en la legendaria figura de Francisco de Asis. :

San Francisco de Asis

Su historia y su tiempo

Francisco de Asis, mas que un ideal, es un espiritu y un modo de ser. Y el espiritu y
el modo de ser, s6lo se muestran en una prdctica, no en una férmula, idea o ideal
Todo en Francisco invita a la prdctica: exire de saeculo, salir del sistema imperanté
para una accién alternativa que concrete mas devocién bara con otros, mds ternura
para con los pobres y mds respeto para con la naturaleza. 18 .

Pietro di Bernardone, exitoso comerciante de Asis, ya habia probado de todo para
llamar a su hijo de vuelta a Ia racionalidad, a la normalidad y a un futuro exitoso. lgero
todo fue en vano. El hijo parecia irremediablemente perdido. Al padre no le glistaba
cgando el hijo, nacido en 1181-1182 y bautizado con el nombre de Giovanni di Pietro
di Bernardone (cambiado a Francisco) malgastaba su juventud con sus compaiieros
como un galan derrochador, pero ain podia convivir con el hecho. Cuando el hiio, a los
VemFltrés afos cay6 preso y enfermo, por causa de una guerra entre PerusaJ ’Asfs
perdida por esta tltima, el padre fue a rescatarlo después de un afio en la prisiéz Per(;
cuando el hijo comenzé con un discurso extrem adamente religioso, una practica d;.‘, vida
asceta y hermitafa y, atin m4s, cuando vendi6 lo que era suyo y’lo que era del padre
para Qar a los pobres o invertir en la construccién de iglesias, el padre, preso de fabia
decidi6é poner en orden a su hijo. Pero todos sus intentos fracasaron. El’grito autoritari(;
y la ‘p'apza desenfrenada no encontraron eco. Cuando coloc6 a su hijo en prisién
doqllclhar, encadenandolo en la bodega, éste no cambi6 de idea y la madre, conmovida
lo liberé. Cuando lo denunci6 a 1a justicia acusandolo de robo, Francisco n,o se someti(;
4 su convocatoria, alegando que no se someteria a ninguna otra autoridad sino a Ia del
Sefor. Cuando, al final, el padre lo denunci6 al obispo, con 1a intencién de desheredar-
lo, la ruptura entre padre ¢ hijo fue total. Francisco acat6 la autoridad del obis
encontr§ en €l un consejero y protector. En audiencia publica declar6: «Quiero de%cz)ly-l
ver a mi padre no s6lo el dinero que le pertenece, sino también la ropa». Despidiéndo-

17 Gannon y Traub, op. cit., p- 83.
18 Leonardo Boff, Sdo Francisco de Assis: Ternura e Vigor, Vozes/Cefepal, Petrépolis, 1982 p. 183
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se definitivamente, coloco el dinero y las ropas a los pies del padre y completamente
liberado declaré: «No diré més padre Pietro Bernardone. Solo diré: ‘Padre nuestro’ que
cstés en los cielos».1?

Describir la trayectoria de larelacién de Francisco de Asis con su padre ¢s sumergirse
cn una de las facetas de la vida de un hombre que tuvo toda su vida radicalmente alterada
por un encuentro con Jesus, que 1o atrajo hacia un discipulado radical y 1o colocé en una
marcada proximidad con Dios. Su obediencia radical gest6, en €l contexto de su época,
una nueva forma de discipulado renovador, comunitario y misionero.

La primera parte del trayecto espiritual de Francisco fue marcada por una espiritua-
lidad ascética y recluida, donde €l pas6 mucho tiempo en meditacion, oracién y en la
iglesia. Desde el inicio, entre tanto, su trayectoria fue marcada por una convivencia
intima con la hermana pobreza. Este es €l periodo en que invirtié parte de su tiempo
cuidando leprosos. Fue en esta época también que Francisco de Asis tuvo una visi6n en
la capilla de San Damiano, que lo llevé a involucrarse en la reparacion de ella.

La segunda parte del trayecto espiritual de Francisco est4 marcada por la experiencia
comunitaria y misionera, y es aqui cuando se gesta la Orden de los Hermanos Menores,

con la debida aprobacién de Roma:

En el dia 24 de febrero de 1208, en la fiesta de San Matias, Francisco estaba
trabajando en la pequena iglesia de Santa Maria degli Angeli, la «Porciiincula», y
0y6 el discurso misionero del Evangelio de Mateo. El respondié inmediatamente y
abrazo el estilo de vida de un predicador pobre e itinerante, proclamando el mensaje
de penitencia y paz. Enseguida, los primeros seguidores se asociaron a él y formaron
una fraternidad dedicada a vivir, de forma intensa, el evan gelio.20

Transcurri6 poco tiempo desde la formacién informal de la fraternidad franciscana
hasta el establecimiento oficial de la orden. En 1209, Francisco y los once hermanos que
en esta €poca integraban la Fraternidad fueron a Roma, y tuvieron la primera y breve
Regla «compuesta por textos de los evangelios y unas pocas prescripciones para facilitar
la vida en comun»,?! oralmente aprobada por el Papa Inocencio 111.22

Otra extension del fendmeno franciscano fue el surgimiento de las «Hermanas Pobres
de Asis» que se reunieron en torno de la hermana Clara. Esta, inspirada por Francisco,
huye de casa en la noche del domingo de Ramos de 1212 y es recibida por Francisco,

para la vida religiosa:

A instancias de Francisco, la joven Clara, toda adornada como una novia, huye de
casa a la noche. Francisco y los companeros la esperan con antorchas encendidas

19 Ursula Kurth, «Der Sohn des Kaufmanns-Franziskus», Georg Popp, ed., Die Grossen des Glaubens, Quell

Verlag, Stuttgart, 1985, p. 95.
20 Regis J. Armstrong, O.F.M., e Ignatius C. Brady, O.F.M., trads. y eds., Francis and Clare. The Complete

Works, Paulist Press, Nueva York/Ramsey/Toronto, 1982, p. 4.

21 ldem.
22 Ver cronologfa de la vida de San Francisco de Asis en Boff, op. cit., pp. 191ss.
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cerca de la «Porcitncula». Le cortan sus largos y rubios cabellos ... y ... «la humilde
sierva fue esposada por Cristo» en manos de Francisco. La misma Clara se llama a
si carifiosamente «plantita del beatisimo Padre Francisco». Clara estaba «enamo-
rada de la pobreza» como Francisco.?

Clara, que luego fue acompafada por otras jévenes, vivi6 recluida por cuarenta y un
afios hasta su muerte (1253), en la iglesia de San Damiano. Hizo su mayor contribucién
alafamilia franciscana luchando insistentemente por el mantenimiento del compromiso
con la pobreza radical.24 '

Hay muchas cosas que podrfan escribirse acerca de Francisco de Asfs, pero no
es intencion de este trabajo presentar un relato histérico exhaustivo acerca de su vi-
da. Su compromiso y su visién misionera, entre tanto, también deben recibir mayor
atencion.

El movimiento mendicante coloc6 otra vez la tarea misionera en la agenda de la
iglesia, como ya vimos anteriormente. También ya se hizo referencia al hecho de que
el propio carécter itinerante del movimiento mendicante, tanto como su compromiso
con los pobres, incluso con los de la ciudad, tuvieron un positivo carécter misionero. La
vocacion de Francisco para la predicacién evangélica, de cardcter misionero, tiene un
sentido de urgencia pero no sin antes iniciar la formaci6n de la comunidad franciscana.
Y, a medida que la predicacién evangélica se concreta, la comunidad crece.

Como vimos antes, el llamado misionero tuvo lugar el 24 de febrero de 1208. Los
primeros compaieros llegaron en abril y durante la primavera (marzo-junio) tiene lugar
la primera misién, rumbo a Marca de Ancona en el litoral adriatico. La observacién
somera de una cronologia de Francisco nos impresiona por la movilizacién evangélica
que caracteriz6 su vida.?

El esfuerzo misionero de Francisco fue intenso y s6lido, pero no por eso facil o
acompanado de un répido éxito. En 1212 intent6 ir a Siria, pero enfrent6 un naufragio.
En 1213-1214 intent6 ir a Marruecos, pero una enfermedad se lo impidi6. Cuando en
1219, en ocasi6n de la Quinta Cruzada, intent6 convertir a un hombre poderoso de
Egipto, su esfuerzo fue en vano.2 El fracaso, sin embargo, no llevé a Francisco a dejar
de tener las misiones como unade las «pasiones» de su vida, tal como lo dice Gonzélez.27
La tenacidad con la que el objetivo misionero fue perseguido puede ser vista en el
esfuerzo por entrar en Alemania. De la cronologia de San Francisco de Asfs, extraigo
dos momentos:

1219 - Para Alemania viajan cerca de sesenta. Del alemdn sélo conocen la palabra
«ja» (si). Cuando les preguntan si querian comida u hospedaje, responden «ja».
Cuando les preguntan si son herejes lombardos (pobres de Lombardia = Valdenses)

23 Ibid.,p.47.

24 Armstrong y Brady, op. cit., pp. 169-173.
25 Boff, op. cit., pp. 191-197.

26 Armstrong y Brady, op. cit., p. 4.

27 Gonzilez, op. cit., p. 132.
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y si vienen a difundir sus errores, también respondieron «ja». Presos, x”.l(".“d;m'.
echados, ridiculizados, sufrieron como perros. Viendo que no podian pm«i{u ir fr‘u 0s
en Alemania, se volvieron para Italia. Comienzan de a.llt' en adelante a juzgar tan
cruelmente a Alemania, que sélo por el deseo del martirio volverian otra vez para

alla. . A
1221 -Mayo: capitulo general de Pentecostés... Alfinal del capitulo, Francisco -~dice

al cronista-- recuerda nuevamente la mision de Alemania fracasada en 121‘)..
Pregunta si hay voluntarios. ‘Se presentaron alrededor de,noventa, entusiasmados
por el deseo del martirio (1), o eciéndose a la muerte’ ... Esta. m:;‘;én, mejor
preparada y dirigida por el alemdn F rei Cesdrio de Espira, tiene éxito.

La estrategia misionera era simple: iban de dos en dos «por las villas y burgos, y
en pocos afios ya estaban en Francia, Alemania, Hungria e Ingl.aterfa‘». Ademés;:f 1el
propio crecimiento de la orden representaba una creciente presencia misionera. Boff lo

expresa bien:

Es extraordinaria la difusién de la primitiva comunidad alrededor de Francisco, aun
antes de su muerte, por casi toda Europa. Después de una déca'da, de doce pasaron
a ser tres mily segtin otras fuentes llegaron a cinco mil. Los crfzntstas de ese nfomdeen;z
dicen que los hermanos llenaban el mundo y que no habia una provincia
cristiandad en la cual no hubiese algunos de sus hermanos.

Si intensidad y urgencia fueron marcas de la actividgd misionf:ra franciscazm, habfa
también en esta actividad una contribucién metodolégica. Frgncxscp acompaii6, como
vimos, la Quinta Cruzada, pero ¢] disinti6 en sus métodos e intenciones. Al rehusarse
ser intermediario en 1a relacion entre pueblos y personas por :cl usodel pods:r dela fuet.'za,
introdujo el respeto y la libertad como criterios misionolégicos. Como dice Matura:

En la época en que las cruzadas procuran vencer por la ﬁzen.za al hombre de otra fe,
al adversario, Francisco, escapando no sin di ﬁcultfzdes del Ststfm.a, se presenta ante
el sultén, enteramente solo, desarmado, amigo, .temer?do como dnica arma lc? cem:;eza
ardiente que lo habita. A los hermanos que quieren ir a los infieles, recomie Ien
primer lugar que eviten las discusiones y las cgnfestacg%nes, que sean sumisos a las
estructuras y que confiesen su condicion de cristianos.

Esta serfa una nueva forma de vivir entre los infieles. A ella deberia agregarse otra,
la predicacion del evangelio:

El otro modo es anunciar la palabra de Dios cuando Ig juzgaran agradable al Seful)r:
que crean en Dios todopoderoso, Padre, Hijo y Espiritu Santo, Creador de todas las

28 Boff, op. cit., p. 195.
29 Ibid., pp. 148-149. . . :
30 Thaddré’s Matura, O.F.M., O Projeto Evangélico de Francisco de Assis,

p- 25.

Vozes/Cefepal, Petrépolis, 1979,
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cosas; en el Hijo, Redentor y Salvador; y que se hagan bautizar y se hagan cristianos,
por cuanto «el que no nace de agua y del Espiritu, no puede entrar en el reino de
Dios». (Jn. 3.5).31

Hay en esta practica misionera una actitud de respeto llena de «benevolencia,
afabilidad, cortesfa». Matura sigue afirmando que «los hermanos deben ser ‘menores’,
pequefios, dltimos. Ante la oposicién y la violencia, deben practicar la no resistencia».32

Y, ademés, es preciso mencionar que la préctica misionera itinerante, donde los
hermanos trabajan con las personas en el cam po, cuidan de los leprosos y ayudan a los
pobres, es una préctica misionera de alto sentido estratégico y profundo valor evangé-
lico.

Es una alegrfa conocer un poco més de 1a vida de este verdadero hombre de Dios,
llamado Francisco de Asfs, que ha permanecido joven a pesar de la edad. Su COmMpromiso
€s tan intenso, su alegria tan genuina, su vinculo de hermandad tan transparente y su
marca evangeélica tan radical, que €l est4 siem preen la vanguardia, en tanto que nosotros,
deseosos, intentamos caminar a su lado.

Desde la perspectiva de una tradicién evanggélica, nosotros tenemos dificultades con
algunos de los énfasis de Francisco. Aspectos de su lenguaje y la forma en que €l ha
sido interpretado por historiadores cat6licos nos tienden a distanciar de Francisco.
Ademis, su mariologfa, su lenguaje espiritualizado, su sumisi6n al Papay alaiglesiay
su visién de los sacramentos estarfan, probablemente, entre las 4reas que nosotros
considerarfamos dificiles. Es obvio que debe haber espacio para la diversidad y que el
propio Francisco de Asis debe ser entendido dentro de los pardmetros de su tiempo y de
su espiritualidad. Pero no deberiamos perder la oportunidad de aprender de su caminar
misionero.

Es importante mantener lo m4s posible la vida de Francisco de Asis en una perspec-
tiva realista. La vida de este predicador de la paz, que anunciaba el evangelio y cantaba
para el hermano sol, no fue f4cil ni romé4ntica.

La enfermedad no fue solamente una com panera de los tiempos en que fue prisionero
de guerra. En los dltimos afios de su vida estuvo ciego y muy enfermo. La hermandad
idealizada por € se encontrarfa con una serie de dificultades, y aun durante su vida tuvo

que luchar para mantener los ideales originales de su orden, lo cual, dado el enorme
crecimiento de ella, era obviamente dificil. Después de su muerte, los conflictos se
intensificaron y los objetivos originales estuvieron en riesgo. Sin embargo, a pesar de
que el suefio de Francisco habia sido alterado y 1a fuerza de su personalidad y santidad
habia sido enturbiada con el correr del tiempo, es indudable que la coherencia de su
conducta, el ejemplo de su vida, la radicalidad de su opcién y su deseo de predicar el
evangelio y servir a Dios, penetraron en nuestros oidos, perturbaron nuestra mente y
conmovieron nuestro corazén. j

No se trata s6lo de percibir la valiente, concreta e innovadora espiritualidad de un

31 San Francisco de Asis, op. cit., pp. 152-153.
32 Matura, op. cit., p. 49.

50

VALDIR STEUERNAGEL

hombre, sino més bien la de un batallén de <<hemanos m.enonlas», lfniu)sg .lx)l?rc's‘cn su
mayoria, que sin lugar fijo, ni ministerio determlnado_ ni nacionalidad,” mv‘nd“lcr(')n Iy‘
conmovieron a Europa y a la propia iglesia por €l coraje de ser pobrf:s, por lz'l ()S:Pfl[tl « (,
predicar el evangelio y, quién sabe, hasta por su radical y extraia obediencia a la
N
lé}lgsiliémo hombres y mujeres que viven la crisis del fin de est§ mile'nio, somos capaces
de escucharlos con todo nuestro corazén, nuestra vida serd enriquecida y desafiada pz‘nr‘u
una nueva y creativa obediencia misionera. Recibamos y pasemos ante el saludo que ¢l
Sefior mismo revel6 a Francisco: «Que el Sefior te de paz».3% . i ‘
El dltimo segmento de este trabajo intentaré establecer un didlogo misionero con

Francisco desde la perspectiva de su caminar misionero.

Conversacion con Francisco ...
con un ojo en la misién

Francisco de Asfs, como vimos, permanece joven a pesar de la edad avanzada. No
es que €1 no fuese un hijo de su tiempo y cargase en los bolsillos €l secreto de una v1'd2
atemporal. Asi comoa todos nosotros, el tiempoy la épgca lo afectaron: Ademas, precis
tomar decisiones, establecer prioridades, y los conflictos y las ten31on§s emergieron
inequivocamente. Justamente por haber sido un ser histérico y h.at.)er existido a conse-
cuencia de su ministerio una orden histéricamente concreta y visible, es que €1 puede

compafero de didlogo.
SerIgsu f:t;ri)tencign de este segmﬁnto procurar identificar algunas 4reas que fperon cen-
trales para el caminar franciscanoy serfan, desde }a pc.rspe.ctllva de este autor, igualmente
importantes para la articulacién de nuestra obediencia misionera. Y conversar.

Una explosion de espiritualidad

Donde hay caridad y sabiduria, no hay miedo ;.u' i gnoranc.ifz.
Donde hay paciencia y humildad, no hay ira ni pe‘rr'urb.aaon.. :
Donde la pobreza se une a la alegria, no ha)f codzqa ni ava.rfcza.
Donde hay paz y meditacion, no hay nerviosismo ni disipacion. :
Donde el temor de Dios estd custodiando la casa (cf. Le. 11.21), el enemigo no
encuentra puerta para entrar.

. e ce? . <. 36
Donde hay misericordia y prudencia, no hay disipacion ni dureza de corazon.

A Francisco de Asfs, la espiritualidad le sale por los poros. A veces, parece enredado

33 Ammstrongy Brady, p. 18. ¢ .
34 Esmuy sintomético’que en su testamento, Francisco de Asfs, a pesar de mantener un énfasis en la pobreza

y en la predicacién itinerante, sobreacentia la obediencia y convoca a sus herman,os a una miltiple y
radical obediencia: al padre, al teSlogo, al Papa y al ministro general de la orden. Ibid., pp. 153-156.

35" Ibid.)pylS5s .

36 San Francisco de Asis, op. cit., pp. 69-70.
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en un lenguaje mistico que produce una contemplacién desencarnada, pero es imposible
negar que la espiritualidad de Francisco es profundamente biblica. Algunos de sus
escritos no s6lo estan repletos de citas biblicas, sino parecen una coleccién simple de
textos sagrados. Entre las citas son numerosas las referencias a los Salmos y los
evangelios, con énfasis en el Evangelio de Mateo y en el Sermén del Monte. Leonardo
Boff nos ayuda a comprender el espiritu con el cual Francisco de Asfs trabaja el texto
biblico.

Francisco en su gesta nos coloca inmediatamente delante del evangelio y del Sermén
del Monte. Tomé absolutamente en serio el mensaje de Jesiis como si fuera dirigido
personalmente a él. Tomé todo ad litteram et sine glosay procuré vivir con un corazén
generoso y alegre. No queria saber de interpretaciones. Sabia que casi siempre las
interpretaciones enmascaran la fuerza del evangelio. Y el evangelio le era simple-
mente la férmula vital 37

Al tomarse del evangelio y vivirlo en el contexto de la pobreza y de la comunidad,
Francisco elabora una espiritualidad que es firme y flexible, comprensiva y de pro-
testa. Boff habla de la «ternura» y el «vigor» en una coexistencia admirable en la vida
de Francisco.3® La opci6n por la pobreza y por la comunidad transforman la espiritua-
lidad biblicamente literalista de Francisco en una espiritualidad cristiana. El vinculo
comunitario quiebra la rigidez de un literalismo que podrfa tornarse frio y dogmaético.
La opci6n por la pobreza coloca el principio de la vida y del amor por encima de 1a letra
de la regla.

El mayor secreto de la espiritualidad de Francisco es, por lo tanto, su proximidad a
Dios, su sensibilidad al Espiritu y su compromiso vital en seguir las pisadas de Jesus.
Es de 1a experiencia con la Trinidad que nace la paz, la alegria, el amor y la fraternidad
que caracterizaban tan fuertemente su vida y su ministerio.

La espiritualidad es la clave para cualquier proyecto misionero. Quien la desecha es
como quien deja escapar el agua en el desierto. Puede aun discernir las marcas del lecho
del rio, pero no hay agua en é€l.

El ejemplo de Francisco a nuestra espiritualidad debe ser profundamente biblico, lo
que a nuestra herencia evangélica nos ayuda mucho. Una espiritualidad verdaderamente
biblicaseréd comunitariay encarnada. Estas son dos palabras clave para nuestro caminar
misionero evangélico. La dimensién comunitaria est4 llamada a superar y romper con
este verdadero sfndrome del liberalismo individualista y progresista que viene acompa-
fiando tambi€n nuestra préctica misionera. Y la categoria de encamaci6n nos ayudar4 a
comprender el ministerio de Jests en su concrecién histérica y a sospechar de una
espiritualidad que no genere compromiso —especialmente con el pobre— sino reclu-
si6n y alienacién.

También, me gustarfa sugerir que nuestra espiritualidad debe generar una practica

37 Boff, op. cit., p. 181.
38 Ibid., p. 182.
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misionera embebida de alegria. En ocasién del 11 Congreso Mundial de Evangelizacion
—Manila, 1989— tuve la oportunidad de desafiar a la platea a una practica de la
evangelizacion alegre:

Abracemos la tarea de la evangelizacion mundial con alegria. Precisamos encarar
la tareade la evangelizacion con oracion, seriedad, estrategia, y hasta con un sentido
escatolégico. Pero no nos olvidemos de que la evangelizacion es una tarea alegre.
Es posible que a veces nuestra expresion latina y brasilena sea muy barullera para
algunos. Sin embargo, muchas de las iglesias de América Latina transmiten el virus
de la alegria y es digno de recalcar que en muchos casos la iglesia de los pobres es
una iglesia alegre.

Una teologia trinitaria

Eterno Dios omnipotente, justo y misericordioso, concédenos a los miserables
practicar por vuestra causa lo que reconocemos ser vuestra voluntad de querer
siempre lo que a ti te agrade, a fin de que, interiormente purificados, iluminados y
abrazados por el fuego del Espiritu Santo, podamos seguir las pisadas de vuestro
hijo, Nuestro Seiior Jesucristo, y por vuestra gracia dnicamente llegar hasta ti, el
Altisimo, que en Trinidad perfecta 'y Unidad simple vives y reinas en la gloria como
Dios omnipotente por toda la eternidad.®

Si hay alguna cosa que no se encuentra en Francisco de Asfs, es 1a preocupacion por
la elaboracitén teol6gica. Hay en Francisco més poesia que discurso teolégico y maés
aplicaci6n evangélica directa y literal que interpretacion. Pero la base teoldgica es clara
y s6lida, como la oracién que introduce este segmento lo demuestra claramente:
Dios-Padre, Hijo y Espiritu, integrados en «Trinidad perfecta y Unidad simple».

Lo que llama la atencién en Asis es su s6lida base trinitaria. Armstrong y Brady
argumentan que especialistas en espiritualidad franciscana han identificado tradicional-
mente a Francisco como cristocéntrico. No puede dejarse de percibir, sin embargo, su
aguda intuicién del carécter trinitario de la vida cristiana diaria.*© Comenzando por su
énfasis en Dios, la relacién con Dios como Padre es mucho més intensa y fue dramati-
zada en el encuentro con Francisco y su padre natural, como vimos antes. En cuanto a
lacristologia, es fuertemente de seguimiento, careciendo, inclusive, de un énfasis mayor
en el caricter expiatorio de la crucificcién de Jests. Matura presenta un resumen acerca
del énfasis teocéntrico de Francisco:

Debemos observar que, contrariamente a una idea muy comin, la experiencia de
Francisco es fuertemente teocéntrica: es Dios en tanto Dios que es encontrado y
experimentado. Jesis y el Espiritu, si ocupan en la experiencia y en el discurso un
lugar bastante grande, son ante todo vistos en la perspectiva de la historia de la

39 San Francisco de Asis, op. cit., p. 98.
40 Armstrong y Brady, op. cit., pp. 12-13.
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salvacién: Jesiis es el mediadory el Espiritu, el dinamismo vital. Ambos se encaminan
en direccion al Padre. El lenguaje de Francisco, sin pretender una estructura
teoldgica, alcanza a los ejes tradicionales de la gran experiencia cristiana de la fe.41

Si hay una marca que viene acompafiando la préctica misionera evangélica es su
¢nfasis cristocéntrico. Un ejemplo de este énfasis puede ser visto en ese mismo libro,
cuando se considera la obra del Conde V. Zinzendorf.

La cristocentricidad, en tanto, no puede romper la Trinidad y un énfasis unilateral-
mente paulino ha empobrecido, a veces, la propia cristologfa, dejandose pricticamente
afuera la encarnacién. En términos de la reflexién teolégica se ha dicho que el Jests
histérico precisa tener un lugar sustancial en nuestra cristologfa y que nuestro acento
cristolégico siempre debe tener bases trinitarias. Ha llegado la hora de llevar estos
€nfasis para el universo de la misionologfa y de la practica misionera, y Dios Padre ser4
glorificado.

En el movimiento de Lausana, comenz6 a hacerse este ejercicio en la consulta
que estableci6 la relacion entre evangelizacién y responsabilidad social. Tanto el llama-
do a la evangelizacién mundial como el llamado a la responsabilidad social estén
enraizados en la Trinidad, dice la consulta. Fue igualmente acentuada la unidad de
la Trinidad, y también respetada la diversidad de esta misma Trinidad. Dios, el Padre,
es simultdneamente el Dios misionero, justo y misericordioso. Jesucristo, el Hijo,
es simultdneamente aquel que fue enviado, envia a los discipulos a hacer discfpu-
los de todas las naciones y es compasivo. El Espfritu Santo, que tiene al amor como
su primer fruto, «da a su pueblo una conciencia social sensibles. El documento es
incisivo:

Concluimos, por tanto, que hay una base trinitaria para nuestra responsabilidad
social, asi como para la tarea evangelizadora. Nosotros, que decimos Dpertenecer a
Dios y adorarlo como Padre, Hijo y Espiritu Santo, debemos expresar nuestra
adoracién a través de esas actividades. iOrar y trabajar!42

En la senda de la teologfa de misién con base trinitaria todavia hay mucho por andar.

Abrazando a la hermana pobreza

/Ol bienaventurada pobreza, que das riquezas eternas a los que te aman y te
abrazan!

/Oh, santa pobreza, a aquellos que te poseen y te desean, Dios promete el reino de
los cielos y sin duda alguna les ofrece la gloria eterna y la vida bienaventurada!*3

41 Matura, op. cit., p. 19.

42 Evangeliza¢ao e Responsabilidade Social, Série Lausanne 2, ABU Editora y Visién Mundial, San Pablo
y Belo Horizonte, 1983, p. 17.

43 «Cartalalabeata Inés de Praga», Escritos de Santa Clara y Documentos Complementares, introduccién,
traduccién y notas de Ignacio Omaechevarria, 2a. ed. ampliada, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid,
1970, p. 377. ;
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Francisco se encontraba en 1a flor de la juventud, cuando su vida sufrié un profundo
cambio. Pasaba largas horas en una cueva meditando y «luchando oonsi.go mismo». «Un
buen dia», nos dice Gonzélez, «sus antiguos compafieros de juego 1o vieron en extremo
feliz, como hacia tiempo que no lo vefan.

— Por qué te alegras? —le preguntaron.
—Porque me he casado.
—Con quién?

—;Con la sefiora Pobrezal»**

La conversacién de Francisco con Cristo es, desde el principio, también una conver-
saci6n con la pobreza. El servicio a los pobres y el cuidado a los lepr9sos estén entre 'las
primeras exteriorizaciones de la conversion y el ministerio de Francisco.45 Su vocacion
misionera, como vimos anteriormente, estd también marcada por el voto de pobreza.
Ella se concreta en la medida en que €1, como predicador itinerante y en completa
pobreza, predica el evangelio, se alimenta de la comida que le dan y contagia a los otros
con el amor de Cristo.46 fit

La opci6n por la pobreza es, para Francisco, una cuestién de discipulado. En su
esfuerzo por imitar a Cristo, Francisco trabaja con el presupuesto de que €l debe ser
pobre porque Jesis fue pobre. Y, siendo pobre, Jesus santificé la pobreza, conforme
Clara lo expres6 en una de sus cartas:

Oh, piadosa pobreza, a la cual el Sefior Jesucristo, que gobernaba y gobie‘zrna ..sob‘rt_e}
cielos y tierra y por cuya palabra todo se hace, se digné abrazar con predileccion.

De quien lo sigue, Francisco no espera nada menos que «venda todo 1o que posee y
procure distribuirlo entre los pobres».*® Cuando escribe la primera regla para la orden
de los Franciscanos, la invitacién a seguir a Jests en la pobreza es clara y radical:

Todos los hermanos esfuércense por imitar la humildad y pobreza de Nuestro .?eﬁor
Jesucristo. Y acuérdense que del mundo entero sélo precisamos, lo que dice el
Apostol, «si tenemos qué comer y con qué vestirnos, ya nos podemz?s dar por
satisfechos» (1 Ti. 6.8). Y deben estar satisfechos cuando estdn en r.nedzo de gente
comiiny despreciada, de pobres y débiles, enfermosy leprosos y mendigos de la calle.
Y cuando fuera preciso, se pedird limosna.*®

44 Gonzilez, op. cit., p. 124. | : o

45 La opcién de Francisco por los leprosos podrfa ser entendida como una opc1.6n por los m4s miserables de
todos los hombres. Boff (op. cit., p. 38) asf lo dice: «<Mas de modo especial s‘entf.a afecto para con los
Gltimos de los hombres, los leprosos. Nada le parecia m4s abominable que las miserias fie lo:s leprosos. Su
conversién significé una penetracién més y m4s profunda en los misterios de esta realidad inhumana.»

46 Latourette, op. cit., p. 430.

47 Escritos de Santa Clara, p. 377.

48 San Francisco de Asfs, op. cit., p. 141.

49 Ibid., p. 148.
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Francisco no incentivaba la mendicidad, sino que la consideraba una alternativa, en
¢lcaso de que los hermanos no hubieran recibido nada voluntariam ente o comoresultado
de su trabajo. Lo que Francisco no aceptaba era que ellos llevaran provisiones consigo,
obtuvieran pago por su trabajo o tuviesen algiin tipo de propiedad.50

La relacién con el voto de pobreza se constituy6 en un constante foco de tensién
desde el comienzo, en la familia franciscana, incluso antes de la muerte de Francisco.

Es innegable, sin‘embargo, que el impacto evangélico de esta comunidad de predicado-
res itinerantes fue fuerte:

Ellos se llamaban a si mismos los Ppenitentes de Asis. Hicieron de la «Porciincula»
su sede y construyeron junto a ella chozas de ramas de drboles. Como hébito usaban
tinicas confeccionadas de un paio marrén tosco, usado por los campesinos para sus

propias ropas. Descalzos y en pareja caminaban predicando y ayudando a los
campesinos en su trabajo rural.51

La interrelaci6n entre pobreza y misién es importante para nosotros que, insertos en
la misi6n, formamos parte del mundo de los pobres. No es preciso mucho esfuerzo y
lectura para percibir que la empresa misionera moderna, al ser sustentada por muchas
cuerdas simples, ha sido fuertemente patrocinada desde el mundo de los ricos. Como A.
F. Walls lo demostré en relaci6n con la empresa misionera norteamericana, de caracter
voluntario e independiente, ella presupone superdvit de caja, asi como la posibilidad de
ejecutar transferencia de dinero.52 Lo mismo podria decirse de 1a empresa misionera que
tuvo lugar bajo las alas del expansionismo colonial.

El movimiento misionero que se articula en el Tercer Mundo no puede seguir este
modelo, entre otras razones porque no dispone de los mismos recursos financieros. (Por
qué no dejarse inspirar por la experiencia de Francisco de Asis para involucrarnos en
la misi6n?

a) La lectura del Evangelio y el seguimiento de Jesucristo introducen la realidad de
la pobreza y 1a opcion por el pobre en nuestra agenda misionol6gica. Esta interrelacién
entre el Evangelio y el pobre ha sido descuidada muchas VECEs en nuestra practica
misionera.

b) El compromiso misionero contem poréneo nos llevard, necesariamente, a la ciudad
y al encuentro con el pobre. Urbanizacién salvaje y pobreza creciente se constituyen en
un desafio enorme e inequivoco para la iglesia del pr6ximo milenio. El pobre urbano y
la pobreza urbana son, sin embargo, realidades que la iglesia en misi6n adn no asimilé
suficientemente, sea en términos de desafio teoldgico, social 0 aun estratégico.

¢) La misi6n precisa convivir con el desafio de ser libre, itinerante y encarnada. Los
frailes nos desaffan a la movilidad y aun modelo de misi6n que tiene tiempo para par-

50 Verla primera y segunda Regla, especialmente los capitulos VIII y IX de la primera y los capitulos IV. y
VI de la segunda, en San Francisco de Asfs, pp. 131-139

51 Latourette, op. cit., pp. 512-513.

52 AF. Walls, The American Dimension in the History of the Missionary Movement, escrito poligrafico en
manos de este autor, p. 6.
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ticipar en la cosecha del maiz y/o integrarse en 1a‘asoc'iaci6n de los ha::tt)ltz}n}i«(-j:n (::l,
barrio. La preocupacién con los inmuebles, €l equipamiento y la esl;ru u(;:cY unf.
tornado a la préctica misionera, en muchos casos, _lenta, pesada y ret us(;:aVi;ja m;
falsa espiritualidad ha llevado a la misién a trabajar con un concep 91 e nic}_
tiana que lleva a la alienaci6n, impidiendo que los. cpstlanos y las ig etslzasd é)lamaiy
pen practica y creativamente de la vida local y F‘otldlana —della cosec il a,
al sindicato—, en el objetivo de promover la vida, buscar la justicia y en

Jesucristo.

Hermano, hermana, comunidad

Y después que el Senor me dio-hermanos, nadie me .m'ostro’ {o que yo deb(;zlhacet:;
sino el Altisimo mismo me revelé que yo debia vivir segin la fom;a d ;?:
evangelio. Y lo hice escribir en pocas palabrasy de un modo sm.zille:ily e 'Ze'}o,r, ; l}:;
me lo confirmé. Y los que venian para abrazar Fste tipo de vide SIri udu; Ealoe
pobres lo que poseian. Y ellos se contentaban sélo con una tunzf'a ren;en ; ma{:
dentro y por fuera, con un cinturén y unos pantalones.. Y no queriamos .e:z’ebamos.;
Y nos gustaba mucho estar en las iglesias. Eramos iletrados y nos sujetd

todos.>3

En la primera biografia de Francisco de Asfs, titulada First Lljfe of Sc'lit.lt.F rancis
(Primera vida de San Francisco), de Tomés de Celano, éste Qesmbe los inicios de la
hermandad con la llegada del primer hermano, Bernard de Quintavalle:

San Francisco tuvo una alegria enorme con la llegada y la conversion de un ht:;;b':';
de tanto valor, pues reconocié que el Seﬁor;4cu1daba de él, ya que le man
compariero tan necesario y un amigo tan fiel.

La llegada de otros hermanos y la formacion de_ la comunifigd era, para Alms, ugi
dadiva de Dios, expresion del evangelio, testimonio de la Trinidad y la declaaracc:ll
visible del amor de Dios: «El Sefior me dio hermanos>.>.55 Adgmés de ser para la orden,
la apelaci6n a la fidelidad en la fe es inclusiva y se universaliza:

Y a todos aquellos que quieran servir a.l Sernor en la sznta Igl-e’sza Catoizbc;ié)j
Apostélica; y a todas las 6rdenes eclesidsn.cas, a los prfsbzte'zr.os, dzaco:zizs, 12 ey
conos, acélitos, exorcistas, profesores, ostiarios y de.)zzas clérigos, a todos s
giosos y todas las religiosas, a todos los }é\retzgs y ninos, {os pobrf;;} lnec;s: enes,
los reyes y principes, los obreros, labradores, siervos y sefiores, to ; as 2 Ogs 10_;
las solteras y las casadas, los laicos hombres y mujeres, todos los nifios, 5
adolescentes, los jévenes y los ancianos, los sanos y los enfermos, lqs pequetnzso i} i
grandes y todos los pueblos, gentes, tribus y lenguas, todas las naciones y to

53 «O testamento de Sio Francisco de Assis», Boff, op. cit., p. 188.
54 San Francisco de Asis, op. cit., p. 196. ‘ .
55 «O testamento», Boff, op. cit., p. 188. Ver también Armstrong y Brady, op. cit., p. 17.
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hombres en toda la faz de la tierra, los que hubo y los que habrd, humildemente
rogamos y suplicamos nosotros todos, los hermanos menores, los siervos iniitiles (Lc.
17.10), que nos preservemos todos en la verdadera fe y penitencia, porque de otra
forma nadie podré salvarse.>®

Como dicen Armstrong y Brady, el «Espiritu universalista y de hermandad» y la
propia creacién, como el sol, la luna y las estrellas integran esta universalizacién.5?

En la comuni6n de los hermanos, €l Evangelio debe tornarse realidad, por excelencia.
El ejemplo y las ensefianzas de Cristo deben pautar las relaciones de la hermandad. El
propio Francisco mostraba un carifio especial para con 1os hermanos y sus escritos estén
poblados de este cuidado:

En sus escritos, la palabra «hermano» es la mds usada de todas (242 veces), casi
siempre acompanada de adjetivos de afecto: «mis amadisimos hermanos», «mis
benditos hermanos», <hermanos mios». El cuidado y el carifio eran tan intensos que
era amado como «madre queridisima». Y efectivamente asi se comportaba. Al ver al
fraile Silvestre escudlido de hambre, pensé para si: «A éste le harian bien unas uvas
bien maduras». Se levanté con él de madrugada, mientras otros dormian, y fueron a
comer uvas frescas del vifiedo vecino.8

Alcanzar y vivir la hermandad no era f4cil y estaba constantemente amenazado por
el pecado que, como una sombra, acechaba sobre las relaciones humanas. Pero la
misericordia y no el pecado tiene la Gltima palabra. El que peca puede y debe ser
confrontado con la posibilidad del perdén, como «La Carta a un ministro» lo muestra
elocuentemente:

...no haya hermano en el mundo, aunque hubiera pecado a mds no poder, que después
dever tus ojos se sientatal vez obligado a salir de tu presencia y obtener misericordia,
si la busco. Y si no busca misericordia, pregiintale si no quiere recibirla. Y si después
de esto, se presenta aiin mil veces ante tus ojos, dmalo mds que a mi, procurando
conquistarlo para el Sejior.>®

La experiencia de hermandad tiene una clara dimensién misionera en la vida fran-
ciscana. No paraba de crecer €l nimero de los que integraban la orden y participaban
de 1a comunidad de los hermanos. Es preciso no olvidar que esta hermandad no estaba
atada a un lugar, tipo de ministerio o nacionalidad. Era una hermandad itinerante, al
servicio del amor, proclamando el Evangelio y guiada por el Espiritu. Era, ademés, una
hermandad abierta para las mujeres. Ya hicimos alusién a la vocacién de Clara y al
consecuente surgimiento de una orden femenina. Francisco tenia una relacién muy

56 San Francisco de Asfs, op. cit., p. 162.
57 Armmstrong y Brady, op. cit., p. 19.

58 Boff, op. cit., p. 49.

59 San Francisco de Asfs, op. cit., p. 91.
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especial con Clara. Leonardo Boff, al tocar el asunto, habla de la ternura de Francisco
para con Clara y se refiere «a la integracion de lo femenino»:

Entre ambos existian amor y relaciones de ternura extraordinaria, pero al mismo
tiempo una transparencia de intenciones y convergencia en el amor de Dios contra
toda y cualquier sospecha. Existe alli algo misterioso, de eros y de dgape, de
fascinacion y de transfiguracién.®0

Y més adelante: «el amor de uno para con €l otro brota hacia la cumbre con Dios,
sin, sin embargo, dejar de ser amor profundamente humano».6!

Al colocar la relacién entre Francisco y Clara bajo la perspectiva de la integra-
ci6n de lo femenino, Boff pone en el tapete la necesidad de una espiritualidad no
machista que cree en el enriquecimiento mutuo entre los sexos. Trasladado al univer-
so de la practica misionera evangélica es interesante observar que, en tanto las mujeres
\ han constituido un segmento significativo de la fuerza misionera, han estado au-
sentes, salvo en pocas excepciones, de las posiciones de liderazgo y de los procesos
decisivos que establecen las politicas y las estrategias misioneras. Pero es necesario no
s6lo repartir el poder y compartir los espacios de toma de decisiones, sino también
integrar lo femenino a la lectura, interpretacién y comunicacién del propio mensaje
evangélico. El resultado podrfa ser la vivencia y transmisién de un evangelio més
completo y un ejercicio més «humano» y armonioso del evangelio, o sea, una evange-
lizaci6n integral.

La experiencia comunitaria franciscana, asi como la nuestra, no debe ser espirituali-
zada ni roméntica. Toda experiencia humana sufre las ambigiiedades y tensiones tipicas
de los acontecimientos histéricos. Pero tiene dentro de si una fuerza que desafia. A esos
desafios es preciso hacerlos accesibles.

La interrelacién entre fe, misién y comunidad es tambi€n puesta en el tapete por
la experiencia franciscana. La fe se vive en comunidad y la misién es llevada a
cabo por la comunidad. La comunidad que brota de la misi6n es, a su vez, la comuni-
dad que se inserta en la mision en la perspectiva de la formacién de una nueva co-
munidad.

La experiencia misionera que nace y fructifica en el Tercer Mundo deberia revitalizar
la dimensi6n comunitaria inherente a la vocacién misionera de la iglesia. Tanto la
influencia filos6fica liberal y occidental, que es individualizante, como una practica
cristiana espiritualizante sin encarnacién, han oscurecido la dimensién comunitaria de
la fe y han empobrecido nuestra vivencia evangélica. Ademds, hay expresiones de vida
comunitaria que son inherentes a nuestro modo de vivir la vida, en el Tercer Mundo, y
pueden y deben ser colocadas en contacto con la fe evangélica, a fin de producir una
vida comunitaria ricamente cristiana y profundamente contextual.

60 Boff, op. cit., p. 45.
61 Ibid.,p.48.
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La mision, la naturaleza y la ecologia

Altisimo, omnipotente, buen Serior,
tuyos son los loores, la gloria, el honor
y toda bendicion.
A Ti sélo, Altisimo, convienen
y ningiin hombre es digno
de hacer de Ti mencion.
Loado seas, mi Seinor,
con todas tus criaturas,
especialmente el hermano sol,
el cual hace el dia
ynos da la luz.
Y es bello y radiante
con grande esplendor;
de Ti, Altisimo, lleva significacion.
Loado seas, mi Seiior, por la hermosura de la luna y las estrellas;
en el cielo las has formado claras, y preciosas, y bellas. E
Loado seas, mi Seror, por el hermano viento,
y por el aire, y nublado, y sereno, y todo tiempo,
por el cual a tus criaturas das sustentamiento.
Loado seas, mi Sernor, por la hermana agua,
la cual es muy itil, y humilde, y preciosa, y casta.
Loado seas, mi Senor, por el hermano fuego,
con el cual alumbras la noche,
yes bello, y jocundo, y robusto, y fuerte.
Loado seas, mi Seiior, por nuestra hermana madre tierra,
la cual nos sustenta y gobierna,
y produce diversos frutos con coloridas flores y hierbas...52

Cuando conté en lla iglesia, en ocasi6n de un sermén de visperas de Navidad, la
leyenc?a de San Francisco de Asfs, que relata c6mo domestic6 un lobo feroz en nombre
de Cristo, me parece que exageré un poco. Después del culto, un animado grupo de

Pero, la leyenda es bonita. Vedmosla:

Ningﬁn habitante de Asis podia atravesar con cierta tranquilidad los portones de la
ciudad, sin correr el riesgo de ser devorado por el lobo feroz que asustaba a todos
Hasta que un dfa, el inofensivo pero audaz Francisco resolvi6 enfrentarlo. Llaméndol(;
«hermano» le prohibi6 continuar importunando a los habitantes de Asis:

62 Fra.y Juan’ R. de Legfsima, I.:ray Lino Gémez Canedo, eds., Escritos completos de San Francisco de Asis
y biografias de su época, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1949, p. 71.
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Ven a mi, hermano lobo; en nombre de Cristo te ordeno que no me maltrates ni a ml
ni a nadie.53

Nos cuenta la leyenda que 1a fiera se amans6 y caminando cabisbaja, se 1a vi6 echarse,
como una oveja, a los pies de Francisco.

La leyenda es bonita y su mensaje, profundo: Francisco de Asis estableci6, como
cristiano, un nuevo criterio de relacién con la totalidad de la naturaleza. Llamando al
sol «<hermano» y alaluna «hermana», y queriendo conocer al emperador, a fin de pedirle
que «promulgara una ley prohibiendo la caza de ‘mis hermanas las avecillas’»,%
Francisco nos invita a rescatar, de la «bodega» de nuestra fe, un profundo sentido de
mayordomfa cristiana. Mayordomia, no s6lo en relacién con el tiempo, €l dinero y los
talentos, sino también en relacién con toda la naturaleza, sus habitantes y sus recursos.

Es preciso reconocer que ganar €l mundo para Cristo y la preocupacién por la
naturaleza no han sido buenos compafieros en nuestro caminar misionero y evangélico,
claramente en la edad moderna. Por el contrario, podrfa postularse la hipétesis de que
la empresa misionera moderna estd asociada, en muchas ocasiones, a aquellas fuerzas
que hoy son claramente identificables como destructoras de la naturaleza.

Siendo una especie de aliado primero de las fuerzas colonialistas y después del poder
econémico ejemplificado especialmente por los Estados Unidos de América, 1a empresa
misionera entr6 en la onda modernizante con su tipico énfasis en el uso de la tecnologia
y en el ideal de progreso. Como tal, 1o primitivo tenfa que ser sustituido por 1o moderno,
1a produccién casera por la produccion en serie, 10 manual por 1o mec4nico, 1a cultura
local por la cultura utilitarista, todo segdn el modelo occidental. Con esta mentalidad y
préctica, la empresa misionera €s, a veces voluntaria y otras involuntariamente, copro-
motora de la revolucién industrial, dondequiera y cuandoquiera que se veaa la naturaleza
como proveedora de recursos que deben ser vendidos o transformados (industrializado)
para ser vendidos. Como sabemos, la deforestacién, la erosi6n, la desertificacion,
la poluci6n y la violencia progresiva hacia la naturaleza son la consecuencia de la
mentalidad de progreso, para la cual la naturaleza €s una especie de madre, cuyo vientre
no se cierray cuyo dnico propésito es procrear. Hoy, esta comprension del progreso esta
bajo sospecha y juicio. Como dice David Bosch:

Hay un profundo sentimiento de ambigiiedad en relacion con la tecnologia y el
desarrollo occidental y, sobretodo, en relacién con la idea del progreso en si mismo.
El progreso, el dios del iluminismo, se mostro, al final de cuentas, como un dios

falso.6>

Constatar que la empresa misionera estaba asociada, en frecuentes ocasiones, a
aquellas fuerzas que hoy son desenmascaradas como destructoras de la vida no procla-

63 Kaurth, op. cit., p. 90.
64 Gonzilez, op. cit., p. 126.
65 David J. Bosch, Transforming Mission, Orbis Books, Nueva York, 1991, p. 188.
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ma un juicio simple sobre la tarea de antafio, ni esboza una tentativa de volver a
un primitivismo roméntico que nunca existié. Lo que se quiere es mucho més simple:
hacer autocritica de la experiencia de ayer, redimensionar las preguntas por las alianzas
de hoy y redescubrir que vivir la fe en perspectiva misionera y relacionarse de forma
responsable con la naturaleza son parte de la misma y tnica fe cristiana. Expreso eso en
dos tesis:
a) La obediencia misionera siempre sucede en la historia y se concreta en medio de
las sinuosidades de la vida cultural, socioeconémica y politica. Hoy est4 absoluta-
mente claro que la interrelacién entre fe cristiana y mayordomia en relacién con la
naturaleza fue, en muchas ocasiones, incoherente. O sea, la fe cristiana se ali6 a
aquellas fuerzas que destruyen a la naturaleza y destruyen y/o explotan al ser
humano. Solamente el arrepentimiento y la conversién son actitudes biblicamente
posibles en este caso. Esto significa que la iglesia precisa revisar sus alianzas,
alidndose de las fuerzas que procuran estar al servicio de la vida. Ademsés, la base
biblica y la préctica misionera también deben ser reelaboradas, orientadas hacia una
relaci6n nueva y responsable para con la naturaleza. Viva la teologfa, pues una buena
teologia de la misién siempre carga en sus entrafias una buena teologia de lacreacion.
La misio6n , entonces, est4 a favor de la vida, protege la naturaleza y asocia su voz a
aquellas voces que estén intentando decir no a la destruccién y si a la preservacién
de la vida.

b) La fuerza misionera que se articula desde el mundo de los pobres debe tener
conciencia de que su mundo ha sido profundamente afectado por las fuerzas del
progreso, que son, a veces, demonfacas. Adem4s, en el mundo de los pobres se
encuentran las mayores reservas de recursos naturales. Es preciso que estas reservas
sean administradas con responsabilidad, 1o que no significa ni descuidar el objetivo
de un desarrollo fntegro ni caer en el discurso demagégico de sectores del mundo
occidental, que nos quieren forzar a preservar la naturaleza aqui y después destruirla
alla. En este camino, Francisco de Asis, proclamado patrono de la ecologia por el
papa Juan Pablo II en 1980, puede ser un buen compafiero.56

Ahora, es preciso evitar que la misién se diluya en una lucha por la ecologia y
€sta se transforme en una bandera de discurso vacia. Una préctica misionera seria
tendrd que abrazar la lucha por la preservacion de la naturaleza, porque este pedazo
de tierra en el cual vivimos es parte del mundo creado por Dios. La gloria de Dios atn
se percibe y se expresa en la tierra que produce, en el rio que corre y en €l pdjaro que
canta ... Esto es una buena nueva que debe ser anunciada cuando se habla de la
Buena Nueva.

Nuestra préctica misionera s6lo ser4 integra y completa cuando desemboque también
en la ecologia; y nuestra lucha por la preservacion de la naturaleza sélo serd s6lida
cuando traiga en sus entrafias «todo el consejo de Dios» y nuestro compromiso con la

66 Armstrong y Brady, op. cit., p. 5.
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totalidad del evangelio. Leonardo Boff nos exhorta a evitar un enamoramiento facil con
la naturaleza, en esta tarea:

Quien quiera imitar romdnticamente a San Francisco en su enamoran?iemo_ con la
naturaleza y negarse al ascetismo, a la renuncia, a la pobreza, a la pemtencta. yala
cruz, caerd en una profunda ilusién. El mundo mostrara en breve. su (?paczdad y
comprobard sus contradicciones. Sélo aquel que por su ardua. penitencia y por su
gran despojo hubiere removido todos los obstdculos que se interponian entre el
hombre y sus criaturas podrd, sin caer en un verbalismo vacio, llamar hermano fu'ego
al fuego devastador, hermana agua al agua humilde y casta, hermanas muy queridas
a las enfermedades y angustias, y hermana a la muerte.5

Conclusion

Mision, espiritualidad y servicio

Cuando, en €l otofio de 1219, Francisco intent6 evangelizar a un sultédn de Egipto,
Melek-el-Kamel, su experiencia fue frustrante y, podrfamos decir, inoportung. Poste-
riormente, la tentativa se dio en el contexto de las cruzadas. Dice €l cronista que
Francisco, maltratando e «ignorando la lengua de los turcos, apenas dijo ‘Saldan,
Saldan’», que quiere decir sultdn. Siendo llevado a la presencig de €ste y no_alcz?nzando
su objetivo, Francisco es «conducido por hombres armados junto a los ejércitos que
rodean Damieta».%8 .

Pero no seria justo juzgar a Francisco en funcién de este o de aquel €xito, en
relacién con esta o aquella tarea misionera. La buisqueda del éxito, COMO Nosotros lo
entendemos hoy, parece ajena a sus objetivos mayores. La ausencia de é).mo numeérico,
en una determinada empresa, no afecté al compromiso ni a la insistencia para con su
vocacién misionera y la de sus hermanos. Esta es una leccién importante para ser
entendida e implementada por €l joven movimiento misionero que emerge en el sur del
mundo. Es preciso ser conscientes de que més importante que €l €xito es el llamado y
més crucial que el resultado es la obediencia. Francisco de Asis nos ensefia que no hay
mision verdadera sin persistencia en el llamado y que la posibilidad del martan nunca
puede afectar al llamado y a la obediencia misionera. Una misionologfa fécil y q::
resultados inmediatos puede estar sufriendo de anemia biblica y poca coherencia
histérica.

Pero los franciscanos no sélo forzaron y ayudaron a la iglesia a volver a poner la
misién en su agenda. También forzaron a la iglesia a encarar su propia crisis y la crisis
de la sociedad. La identificacion de los franciscanos con los pobres, abandonados por
la iglesia y por la sociedad, y su compromiso con las dudade§, una amenaza al sisterpa
feudal y una piedra en el zapato de la iglesia, son €l mayor ejemplo de este sustapc':lal
cambio de agenda. Adem4s, es necesario percibir que la iglesia cumple con su mision

67 Boff, op. cit., p. 56.
68 Ibid., p. 194.
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en medio de la crisis, sea intena o externa, eclesial o social. Podrfa decirse hasta que el
redescubrimiento evangélico de la misi6n de la iglesia termina siendo un instrumento
de renovaci6n de la propia iglesia y un factor de avivamiento de esta iglesia en crisis
para los cambios que ocurren en la sociedad. Colocarse al servicio de las victimas de
estas crisis y cambios pasa a ser un gesto profético y misionolégico. Por eso, 1a iglesia
no puede darse el lujo de descuidar el llamado de los evangelios ni dejar de colocar la
concrecién de este 1lamado en sintonfa con la sociedad, sus crisis y sus victimas.

El pobre y la ciudad, y un nimero cada vez mayor de pobres en las ciudades cada
vez més grandes, son una sintesis tragica del gran desaffo que la iglesia en mision vive
a fin del milenio.

a) El desaffo urbano. El movimiento mendicante nos ensefia que no es posible
quedarse en el pasado y en la sociedad feudal y cultivar la vida de clausura en el
monasterio. Es preciso percibir las sefiales de los tiempos y estar en contacto con las
crisis y los cambios de 1a sociedad ... para servir mejor a Dios y a las personas.
Atentos a los cambios de su tiempo, los franciscanos fueron a las ciudades y sirvieron
a los pobres. Este es un desaffo absolutamente apremiante y contemporéneo. No es
posible hablar de misi6n hoy sin hablar de la ciudad y el pobre.

La preocupacién por el rdpido proceso de urbanizacién ha probado, de manera
creciente, las estrategias misioneras que est4n articuldndose a fines de este siglo.
Esto es m4s importante porque conceptual y metodolégicamente la iglesia corre el
riesgo de estar demasiado atrafda por el mundo rural y el universo de la pequefia
ciudad. Hoy es preciso trabajar el desafio de ser iglesia en la gran ciudad. Ademés,
nuestra preocupacion con la ciudad no puede ser s6lo estratégica, apuntando apenas
a alcanzar el mayor nimero posible de personas para el evangelio. Es preciso pensar
la ciudad en términos humanos y teol6gicos: sus posibilidades y su maldad, sus
recursos y su violencia, sus alegrias y sus tristezas, su brillo y sus estructuras
generadoras de muerte. Teol6gicamente hablando, la ciudad debe ser pensada y
trabajada desde la perspectiva de sus victimas, o sea, los pobres.

b) El lugar del pobre en la misionologfa contemporénea debe ser prioritario. Hay,
es verdad, una preocupacion por el pobre de parte de muchos que estén pensando y
viviendo la misién hoy. Yo temo, sin embargo, que esta preocupacion sea fuerte-
mente cuantitativa y de cardcter asistencialista o paternalista.

La preocupacién cuantitativa tiene una dimensi6n estratégica: ellos son muchos y
no est4n evangelizados. Luego, si queremos evangelizar al mundo, tendremos que
evangelizar a los pobres. El pobre, sin embargo, no puede ser mero objeto de nuestra
preocupaci6n estratégica, pues es sujeto del amor de Dios y debe tornarse sujeto de
su propia historia. Y como tal, 1a misién debe relacionarse con él. Ademas, 1a misioén
no puede ser pensada como «algo que se da al pobre», ya que el propio pobre, una
vez cristiano, debe ser y es agente de misién. Que Francisco de Asfs lo diga.

Por Gltimo, nuestra relacién con el pobre debe superar la dimension asistenciclista
y paternalista que ha caracterizado nuestra relacién con el pobre y la pobreza. Este
patrén de comportamiento no s6lo mantiene al pobre en su estamento de pobreza,
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sincz que tampoco hace justicia a la dignidad humana que Dios nos dio a todos, y al
suefio de sociedad con el cual Dios continda sofiando. Creo que lo que dije en el

Szgundo Congreso Mundial de Evangelizacién (Manila, 1989) continda siendo
vélido:

Temo que, por haber trabajado principalmente con el concepto biblico de compasion,
interpretdndolo a través de las lentes de una ideologia liberal e idealistafindividua-
lista, producimos la tradicion del «vaso de agua», la cual no responde adecuada-
mente a las necesidades de muchos que viven no sélo en el Tercer Mundo, sino
también en el Primero. El concepto de la compasion precisa un compaiiero que se
llamaJUSTICIA ... LAJUSTICIA DEL REINO. Este es un concepto biblico clave que,
de cierta forma, atin nos es extrano ... Considero que ha llegado la hora en que
debemos formular las preguntas politicas y econémicas de nuestros dias y abordarlas
dentro de la perspectiva de nuestra mision cristiana... ;Cémo podemos callar
respecto a millones de nifios abandonados, a la pobreza degeneradora, a la inmora-
lidad y la explotacion en nuestras ciudades? ;Cémo podemos callar respecto al

apartheid, al narcotrdfico, a la destruccioén de la naturaleza y al terrible problema
de la deuda externa?%®

Para continuar confrontando a una iglesia en crisis con el mandato misionero de los
evang_e}ios, y para continuar encarnando y anunciando el evangelio junto a un mundo
en crisis, es necesario desarrollar una espiritualidad que esté a la altura del desaffo
eyangélico, de las exigencias de nuestros dias y de nuestras carencias humanas, fami-
liares y comunitarias. ESPIRITUALIDAD es una palabra clave para la década. Volver a leer
a Francisco de Asis puede ser de ayuda.

: Una espiritualidad sana abre €l corazén a Dios, 1a mente a la palabra, y dirige nuestros
pies a un mundo necesitado, donde muchos aiin no oyeron la palabra, hoy no comieron
y su vida es una pesadilla cotidiana. Una espiritualidad sana vive en la presencia de Dios,
se a}imenta de la palabra, se expresa en comunidad y se caracteriza por un espiritu
misionero de servicio que honra a Dios, sirve al pr6jimo, abraza al pobre y besa a la
hermana primavera.

Que el Espfritu nos lleve al mismo evangelio al cual Francisco de Asfs fue llevado y

que nos saludemos con la salutacién que Francisco dijo haber recibido del Sefor: «jQue
el Sefior te dé la paz!».70

69 MISION 8:4, diciembre de 1989, pp. 19-20.
70 San Francisco de Asfs, op. cit., p. 169.

65

B e




La mision cristiana en las Américas
una perspectiva latinoamericana

C. René Padilla

El tema de esta ponencia fue desarrollado por Orlando Costas en un artfculo publicado
originalmente en el nimero de diciembre de 1979 de la revista Occasional Essays,
como homenaje latinoamericano y sudafricano al Prof. J. Verkuyl.! Costas se inclufa
entre «aquellos ... que se han identificado con la realidad en [las Américas], y con la
préactica misionera llevada a cabo por los cristianos y sus iglesias en sus respectivos
pafses».2 Su propia vida y ministerio tendi6 un puente entre las Américas, y lo situ6 en
una posicién de privilegio desde donde podria plantear interrogantes de fundamental
importancia para la misi6n cristiana en el hemisferio. Por supuesto, era muy consciente
de las dificultades que implicaba comunicar sus preocupaciones a «cristianos bien
intencionados de ambos lados, quienes, por su compromiso con el mandato de llevar
adelante la misién, s6lo han podido ver los lados fuertes y no los débiles; los triunfos,
pero no los fracasos de la misi6n cristiana en las Américas».> Aun asf, se sinti6 obligado
a preguntar, por €l bien del evangelio, «;Qué es lo que hay en las Américas que presenta
un mutuo desaffo a los cristianos y a sus iglesias? Més aun, como seguidores de
Jesucristo, ;c6mo debemos entender nuestra misién en el marco de esa realidad?»4
Bésicamente, la misma preocupacién subyace a este documento. Desde que Costas
escribi6 aquel articulo, han ocurrido muchas cosas en el continente que hacen necesario
que los cristianos debatan estos interrogantes, si su vida y su testimonio han de ser utiles
alos fines del Reino de Dios en esta parte del mundo. Basten dos ejemplos: el dramético
aumento de la deuda externa latinoamericana, que impone una intolerable carga sobre
los més pobres, y la provision de millones y millones de d6lares por parte de los EE.UU.
a los contras para derrocar al gobierno revolucionario sandinista en Nicaragua. Con
demasiada frecuencia, sin embargo, el prejuicio racial y la ceguera cultural han conspi-
rado contra un an4lisis serio de los factores sociales, econémicos, politicos, culturales y

1 Occasional Essays 6, nos. 1-2, diciembre de 1979, pp. 24-27, publicado como capitulo 6 en Christ Outside
the Gate: Mission Beyond Christendom, Orbis Books, Maryknoll, 1982, pp. 86-99.

2 Ibid., p. 86.

Idem.

4 Idem.
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espirituales que resultan pertinentes para la misién cristiana. En consecuencia, el
desequilibrio de poder que por tanto tiempo ha caracterizado las relaciones entre los
EE.UU. y sus vecinos del Sur se traslada a la obra misionera. A pesar de todos los
problemas que surgen de ese desequilibrio, y que afectan la vida de los pueblos
latinoamericanos, muchos de los lideres y estrategas misioneros en el Norte siguen
enfocando la misi6n en €l Sur con un caracteristico estilo empresarial que deja mucho
que desear desde la perspectiva del evangelio. Los interrogantes de Costas son tan
cruciales hoy como cuando los plante6 inicialmente, y quizés més.

En primer lugar, en su articulo nuestro mision6logo delineaba brevemente el contras-
te entre las dos Américas. Luego analizaba la base teol6gica de 1a misi6n de Dios, y el
esquema de referencia que €l Reino de Dios provee a la misién. Finalmente, abordaba
lo que €1 1lam6 «las prioridades hist6ricas del Reino en las Américas de hoy». Costas
consideraba, acertadamente, que la definicion de estas prioridades s6lo puede hacerse
ala luz de un anélisis socio-hist6rico, y que sin este anélisis la misi6n cristiana carecerfa
de un enfoque pastoral.’ Comparto esa posicion, y en este trabajo me propongo, en
primer lugar, ampliar ese anélisis con un enfoque de tres aspectos de la relacién desigual
entre los Estados Unidos y las naciones al sur del rio Bravo: la politica intervencionista
de los EE.UU. en nombre de la seguridad de la regién (seccion I); €l dominio econémico
delos EE.UU. en las Américas (seccién I1); y la militarizacién estadounidense de América
Latina (seccién I11). En la seccion 1v procederé a reflexionar sobre las prioridades de la
mision cristiana en las Américas a la luz de dicho anélisis.

I. Los abatares del panamericanismo

La historia de las relaciones entre los Estados Unidos y América Latina est4 marcada
por un grave desequilibrio de poder que ha hecho posible que los EE.UU. combinen una
actitud de generalizada negligencia para con las relaciones interamericanas, con una
arbitraria ingerencia en los asuntos internos de sus vecinos surefios en tiempos de crisis.
Subyace a la politica intervencionista de los EE.UU. el supuesto de que existe un sistema
interamericano regido por la doctrina Monroe, en €l cual todos los pafses americanos
comparten intereses comunes. El estudio hist6rico de las relaciones EE.UU.-América
Latina, sin embargo, muestra que la doctrina Monroe siempre ha sido usada para
favorecer los intereses politicos y econémicos de los EE.UU. como potencia mundial.

La doctrina Monroe

Larevolucion contra Espafia por parte de sus colonias en Américal atina, que empez6
en 1810, plante6 un problema al gobierno de los EE.UU. Tanto el presidente Madison
como el presidente Monroe adoptaron una posicion de neutralidad. Esta falta de respaldo
a la independencia de América Latina era hasta cierto punto el resultado de una actitud
que prevalecia en la etapa inicial de estas relaciones, actitud que fue elocuentemente
expresada por el Secretario de Estado, John Quincy Adams:

5 Ibid, p.9%4.
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Todavia no he visto ni veo al presente ninguna indicacién de que establezcan
instituciones de gobierno libres o liberales ... No poseen ni siquiera los elementos
bésicos de un gobierno bueno o libre ... No obtendremos beneficio alguno para
nuestras propias instituciones por el hecho de mantener relaciones con las de ellos.
Tampoco se advierte disposicion alguna de su parte a aprender de nosotros alguna
leccion politica.®

F1 2 de diciembre de 1823, en su informe anual al Congreso, el presidente Monroe
desarroll6 lo que ahora se considera como la premisa bésica de las relaciones interame-
ricanas: la doctrina Monroe. Su alocucién fue motivada por un decreto emitido por el
zar Alejandro 1 de Rusia, que advertfa a las embarcaciones extranjeras que no debfan
acercarse a menos de cien millas de la costa de Alaska. En ella el presidente Monroe
defini6 las relaciones hemisféricas de las Américas por oposicién a cualquier intento de
parte de los poderes colonialistas de volver a establecer control sobre cualquiera de sus
colonias anteriores. Monroe advirti6 que todo intento de esta indole serfa considerado
como «peligroso para nuestra paz y seguridad», y como «manifestacién de una actitud
no amigable hacia los Estados Unidos».” Se trataba de una declaracion de los EE.UU.
como protectores del hemisferio, a cargo de la seguridad de todas las nuevas naciones
americanas. Su verdadera intenci6n era salvaguardar la expansion de los EE.UU. en
Occidente, anulando la competencia de las naciones europeas. Mucho antes de llegar a
ser una potencia mundial, los EE.UU. estaban asumiendo un papel hegemonico en
relacién con la region en su totalidad. No fue sino hasta la década de 1850 que esta
declaraci6n lleg6 a conocerse como la doctrina Monroe. Pero fue 1a primera definicién
oficial de un principio que marcaria toda la historia de las relaciones entre los Estados
Unidos y América Latina.

La doctrina Monroe fue un autonombramiento: no se consulto a las naciones latinoa-
mericanas sobre el tema de su seguridad frente a las naciones europeas. El gobierno de
los EE.UU. simplemente dio por sentado que los pafses de América Latina estarian o bajo
su control o bajo el control de sus enemigos. Esta suposicion ha estado siempre presente
en las relaciones entre las dos Américas. En teoria, el prop6sito de la doctrina Monroe
consistia en proteger a las repablicas latinoamericanas de las intervenciones fordneas.
Sin embargo, desde ei comienzo se demostro, en la prictica, que el verdadero propésito
era la proteccion de los intereses politicos y econémicos de los EE.UU. en el hemisferio,
y la ampliaci6n del control norteamericano sobre toda la regi6n. La anexi6n de Texas,
Nuevo México, California y Arizona a los EE.UU,, en las décadas de los cuarenta y de
los cincuenta del siglo pasado, fue la primera demostracién concreta de que la verdadera
amenaza a la integridad nacional de los paises latinoamericanos no vendria de Europa
sino de su vecino del Norte.

El mismo mensaje se trasmiti6 una vez més en la manera en que los EE.UU. manejaron
la cuesti6n con Nueva Granada (hoy Colombia) para obtener €l control de Panama con

6 Citado por Michael J. Kryzanek, U. S.-Latin American Relations, Praeger Publishers, Nueva York, 1985,
p- 6.
7  Citado por Kryzanek, ibid., p. 8.
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el objeto de construir un canal a través del istmo. Seglin un historiador, el tratado
Bidlack, de 1848, por el cual los Estados Unidos garantizaban «los derechos de
soberania y de propiedad» que Nueva Granada tenfa sobre el istmo de Panam4 fue «la
Gnica ocasion en todo el siglo XIX en que los Estados Unidos aceptaron la iniciativa de
un estado latinoamericano de defender su soberania».® Pero la firma del contrato fue
s6lo una manera de evitar que Gran Bretafia usara su colonia en la costa oriental de
América Central como base para controlar dicho istmo. Dos afios m4s tarde (1850) los
EE.UU. y Gran Bretafia firmaron el tratado Clayton-Bulwer, por el cual ambos pafses
acordaban cooperar en la construccion de un ferrocarril o de un canal que vinculase los
dos océanos, y mantener el istmo como territorio neutral. La intencién de mantener los
centros europeos de poder alejados de 1a region fue en ocasiones dejada de lado por los
EE.UU. con el interés de salvaguardar el equilibrio diplomético con su principal compe-
tidor en América Latina.

La falta de efectividad de la doctrina Monroe se puso una vez més de manifiesto en
1895 en ocasi6n de una disputa fronteriza entre Venezuela y la Guayana brit4nica. En
su mensaje a Londres, el Secretario de Estado, Richard Olney, exigi6 a los brit4nicos
que sometieran el conflicto a arbitraje internacional. Para reforzar su exigencia, Olney
se hizo eco de las palabras del presidente Grover Cleveland, cuando declar6 que

hoy los Estados Unidos son prdcticamente soberanos en el continente, y su palabra
es ley en los temas a los que limita su interpretacion. ;Por qué? ... Porque, ademds
de cualquier otra razon, sus infinitos recursos combinados con su posicion aislada
lo convierten en amo y senor de la situacion, prdacticamente invulnerable contra
cualquier poder o todos en conjunto.®

Presionados en ese momento por asuntos més criticos en Sudéfrica y Canadé, los
britdnicos aceptaron someter a arbitraje la disputa en torno de los limites. Sin embargo,
cuando finalmente se defini6 la cuestion en 1899, retuvieron la mayor parte de lo que
inicialmente reclamaban.

De Monroe a Reagan
una nueva forma de colonialismo

La posici6n de los EE.UU. como potencia mundial se vio enormemente fortalecida por
los resultados de la guerra espanola-norteamericana en 1898. Ansioso por proteger sus
intereses econémicos (hacia 1880 los EE.UU. tenfan en Cuba 50 millones de d6lares en
inversiones, y otros 100 millones en comercio),!? el Congreso norteamericano emitié
una resolucion para obligar a Espaiia a retirarse de la isla y reconocer su independencia.
Al cabo de tres meses la guerra habfa concluido y Espafia se vio obligada a hacer tres
concesiones, definidas en el tratado de Paris, que se firm6 el 10 de diciembre de 1898,

8 Ibid. p. 14.
9  Citado por Kryzanek, ibid., p. 18.
10 Ibid.. p.21.
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y en el que no estuvo presente ningiin ciudadano cubano: (1) reconocer la independencia
de Cuba; (2) ceder Puerto Rico y la Isla de Guam en el Pacifico; (3) vender las Islas
Filipinas por un valor de 20 millones de délares. Por €l mismo tratado, «los derechos
politicos y la situacién de Cuba» serfan determinados por el Congreso de los EE.UUM
Este control de Cuba qued6 consolidado por la asi llamada enmienda de Platt, aprobada
por el Congreso en marzo de 1901, por la cual los EE.UU. afirmaban su derecho de
controlar econémica y politicamente laisla, a fin de «mantener la independencia de Cuba
y proteger al pueblo de Cuba, como también para garantizar su propia seguridad».!?
Decididamente, los EE.UU. se habian transformado en un poder imperial abiertamente
resuelto a controlar el destino de sus vecinos latinoamericanos.

Con el presidente Theodore Roosevelt, que asumi6 el liderazgo de 1a nacién en 1901,
se afianz6 la politica de expansion colonial. En primer lugar, mediante negociaciones
con Gran Bretaiia, el acuerdo de Clayton-Bulwer fue reemplazado por €l tratado de
Hay-Paunceforte, que garantizaba a los EE.UU. el derecho de construir, controlar y
fortificar un futuro canal de Panamé. Luego, en junio de 1902, Roosevelt fue autorizado
por el Senado norteamericano a negociar con Colombia una manera de construir el canal
en su provincia de Panama. El Secretario de Estado, John Hay, tuvo éxito, y firmé un
acuerdo con el representante colombiano Tomés Harran, por €l cual Colombia aceptaba
arrendar a los EE.UU. una extension de 9 kms de ancho a ambos lados del canal por una
suma inicial de 10 millones de délares, y un pago anual de 250.000 délares que
comenzaria diez afos después de la fecha del acuerdo. El tratado, sin embargo, fue
rechazado por el Senado colombiano, que consider6 insuficiente la compensacion.
Disgustado, Roosevelt encontr6 la manera de acelerar las negociaciones con la ayuda
del representante francés en la compaiia del canal, Philippe Bunau-Varilla. Con el
respaldo de los EE.UU., Bunau-Varilla organiz6 una revolucién panamefia. El 4 de
noviembre de 1903 Panam4 se declar6 independiente de Colombia; €l 6 de noviembre
el presidente Roosevelt reconoci6é a la nueva nacién, y €l 18 de noviembre Hay y
Bunau-Varilla, en representacion de los EE.UU. y de Panamé respectivamente, firmaron
un tratado por el que los EE.UU. pagaban al nuevo gobierno 10 millones de d6lares y
250.000 ddlares anuales por una zona que se habia ensanchado de 9 a 15 kms, arrendada
«a perpetuidad». La 16gica subyacente a esta accién quedé claramente definida por el
presidente Roosevelt en su mensaje al Congreso el 6 de diciembre de 1904:

Los cronicos desaciertos, o una impotencia que da por resultado el debilitamiento
general de los lazos de una sociedad civilizada, pueden, en América o en cualquier
otro lugar, requerir la intervencion de alguna nacién civilizada; y en el hemisferio
occidental la adhesion de los Estados Unidos a la doctrina Monroe puede forzar a
los Estados Unidos, aun a pesar suyo ... a ejercer un poder de policia internacional. '3

11 Connell-Smith, p. 128.
12 Citado por Kryzanek, op. cit., p. 22.
13 Citado por Kryzanek, ibid., p. 29.
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De esa manera, con lo que lleg6 a conocerse como el corolario Roosevelt, 1a doctrina
Monroe, en lugar de ser un principio relativo a la defensa frente a las intervenciones
foréneas, se transformé en una norma que asignaba a los EE.UU. la tarea de intervenir
para establecer el orden politico y financiero en cualquier sitio del hemisferio. Habia
llegado la era del Big-Stick, con su énfasis en la estabilidad en resguardo del desarrollo
social, econémico y politico.

Los sucesores inmediatos de Roosevelt, William Howard Taft y Woodrow Wilson,
reeditaron la politica intervencionista de su predecesor. La «diplomacia del d6lar» del
primero, y la «politica civilizadora» del segundo, fueron variantes de un enfoque coman
por el cual se atendieron a los intereses econémicos y politicos de los EE.UU., especial-
mente en Haiti, la Repdblica Dominicana, Nicaragua, y Cuba. El registro de sus
intervenciones en los asuntos internos de estos paises no dej6 dudas de que el interés
esencial de los EE.UU. en sus relaciones con América Latina era la estabilidad politica
delaregion, incluso echando mano al recurso de la intervencién militar, como condicion
para el logro de las metas econémicas y estratégicas de los EE.UU. Qued6 claramente
demostrado que la politica exterior de los EE.UU. en América [ atina era una nueva forma
de colonialismo.

La politica del buen vecino

Durante la era republicana, bajo la conduccién de Harding, Coolidge y Hoover, se
hicieron esfuerzos por evitar la intervencion directa en la politica exterior, retirando las
fuerzas militares norteamericanas del Caribe y de los protectorados centroamericanos.
Nicaragua, por ejemplo, que habfa estado bajo control militar norteamericano de manera
casi ininterrumpida desde 1912, se despidi6 de los «marines» en 1933, bajo la presiden-
cia de Hoover. Habia llegado el momento de dejar que la Guardia Civil llevara adelante
la tarea de mantener el orden, para lo cual la administracién de los EE.UU. la habfa
entrenado diligentemente. En el caso de este pafs centroamericano, la tarea le fue
encomendada a Anastasio Somoza, jefe de la Guardia Nacional de Nicaragua, quien
plane6 el asesinato de su adversario populista, Augusto Sandino, e inici6 una tir4nica
dictadura que se perpetu6 hasta 1979.

Hoover ha sido a veces alabado por haber hecho mis que ninglin otro por revertir
la politica internacional de los «grandes intervencionistas» de las primeras décadas
de nuestro siglo. Es cierto que parecia menos dispuesto a asumir la defensa de las
empresas privadas contra los gobiernos latinoamericanos. Sin embargo, hay indicios
de que bajo su administracion la dependencia econémica de América Latina alcanz6
su climax, y €l no hizo nada para limitar la explotacion. Por el contrario, contribuy6
a agravar la situacién al firmar el Acta Arancelaria (Tariff Act) de Hawley-Smoot
en 1930, y el Acta Fiscal (Revenue Act) de 1932, dos logros del proteccionismo
norteamericano.

Con Franklin D. Roosevelt la politica del «buen vecino» sent6 sus reales, En su
discurso inaugural a 1a presidencia, el 4 de marzo de 1933, prometi6 consagrar la naci6n
a la «politica del buen vecino: el vecino que resueltamente se respeta a sf mismo, y
porque lo hace, respeta los derechos de otros; el vecino que respeta sus obligaciones y
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respeta la honorabilidad de sus acuerdos con un mundo y en un mL‘md(). dc. \iccipm».“
En consonancia con este prop6sito, promovié una cantidad de cambios significativos en
las relaciones de los EE.UU. con América Latina. Quizés el mejor ejemplo de este nuevo
enfoque de su politica de relaciones exteriores fue la manera en que actu6 cuando el
presidente mexicano L4zaro Cirdenas expropi6é explotacion§s_ petro_lere.ls.quc pertene-
cfan a empresas norteamericanas que no habian cumplido decisiones judiciales respecto
alos derechos de los trabajadores. Para desaliento de las compaﬁia§ a_fectadas, Roosevelt
se neg6 a intervenir y opt6 por dejar que 1a Corte Intemacioqal definiera el'asunlo. Otras
muestras de la politica del «buen vecino» fueron la abolicién de 1a enmienda Platt en
1934, lo cual modificé la situacién politica de Cuba, y la firma de un nuevo tratado con
Panama4 en 1936, reconociéndola como estado independiente. n .

Durante la etapa de Roosevelt, también la 11 Guerra Mundigl modificod 1as relagoncs
entre los EE.UU. y sus vecinos del Sur. Inicialmente, las repiblicas de América Latina se
rehusaron a cooperar con la alianza contra los paises del Eje. Gradualmente, en e§p.ecml
después del ataque a Pearl Harbor, estos paises recibieron NUMETOSOS asesores militares
norteamericanos, cedieron tierras a los EE.UU. para bases militares, compraron grandes
cantidades de armamento norteamericano, y se transformaron en productores y expor-
tadores de materiales estratégicos tales como tungsteno, caucho y estafio. Asf, cn noml?re
de un espiritu de buena vecindad, las necesidades de los pueblos en Amén€a. Latina
quedaron supeditadas a las exigencias del nuevo orden econ6mico y politico que
emergia, con centro en los Estados Unidos.

Entre el Este y el Oeste

Al final de 1a 11 Guerra Mundial, los paises de América Latina descubrieron hasta qué
punto habian llegado a formar parte de un sistema mundial dominadq por dos‘ superpo-
tencias, cada una de las cuales pretendia extender su propio 4mbito de 1nﬂucncxa'y evitar
que la otra hiciera lo propio. Tanto bajo la presidencia de Trgman como bgjo la-de
Eisenhower la politica hacia América Latina tuvo como primordial preocupac16p evitar
el avance del comunismo y respaldar a los gobiernos que sofocaran todo m.ov1fn.1ento
revolucionario, fuese cual fuese. Por cierto que ya antes Washington habia justificado
en ciertas ocasiones la intervencion militar como un recurso para proteger la libert‘ad y
la democracia contra las irrupciones del comunismo,!® y se habf_a invocado la misma
excusa para respaldar la actitud amistosa de los oficiales del gobierno norteamericano
hacia dictadores latinoamericanos como Trujillo y Somoza.!6 Después de la It Gue‘rra
Mundial, sin embargo, se inici6 la guerra fria, y la contencién del avance comunista
lleg6 a constituir la principal prioridad en la politica exterior. Como lo ha.expresado
Cole Blasier, «el anticomunismo se constituy6 en el punto de concentracién de una
diversidad de intereses; uni6 a liberales, conservadores y reaccionarios. El consenso fue

14 Citado por Kryzanek, Ibid., p. 41. o
15 Véase, por ejemplo, la afirmacién de Coolidge en 1927, en Gordon Spykman, ed., La Crisis Centroame-
ricana: Un enfoque cristiano, Nueva Creaci6n, Buenos Aires/Grand Rapids, 1991, pp. 125-126.

16 1Ibid., p. 126; vease Connell-Smith.
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tan amplio, la mayorfa tan notable, que la presién al conformismo se acercaba a una
especie de tiranfa social.» Como resultado, los EE.UU. crearon una alianza militar entre
las naciones del hemisferio y promovieron la firma del Tratado Interamericano de
Asistencia Reciproca en Rio de Janeiro en 1947; pero hicieron ofdos sordos a un
requerimiento expresado un afio més tarde en la reunién inaugural de la Organizaci6n

de los Estados Americanos OEA en Bogot4: el requerimiento de un apoyo similar al que

el plan Marshall daba en Europa con miras a la reconstruccién econémica. Las urgentes
necesidades de las masas en América Latina no ocupaban un lugar prioritario desde la
perspectiva de la prevencion del avance del comunismo.

La politica de contencién condujo al presidente Eisenhower a respaldar la invasién
a Guatemala promovida por la CIA en 1954 para lograr el derrocamiento del presidente
democréticamente elegido, Jacobo Arbenz. En su deseo de continuar las reformas
iniciadas por su antecesor,!? Arbenz habfa nacionalizado las extensas tierras ociosas de
la «United Fruit Company», indemnizando a la compaiifa norteamericana de acuerdo
con los valores que ella misma habfa declarado. Este acto formaba parte de un intento
de promover una urgente reforma agraria en un pais donde el 0,1% de los propietarios
era dueio del 40% de la tierra cultivable, mientras que el 88% de los que tenfan tierra
s6lo posefa el 14% de ella.!8 La «United Fruit Company» era la mayor propietaria en el
pais; posefa més tierras que la mitad de 1a poblacién hacendada del pafs.1? Era de esperar
quesus intereses se vieran afectados por las reformas de Arbenz. El Secretario de Estado,
John Foster Dulles, sin embargo, lo consideraba procomunista. Por 1o tanto, con laayuda
de Honduras y Nicaragua, la CIA organiz6 una conspiracién secreta, derroc6 al gobierno
de Arbenz, y puso en su lugar al Coronel Carlos Castillo Armas. La intervenci6n fordnea
abort6 una reforma politica que se habia iniciado diez afios antes, € inauguré un nuevo
periodo de gobierno militar represivo que se mantendria durante tres décadas. Signifi-
cativamente, el derrocamiento de ese gobierno democratico de Guatemala fue calificado
en los EE.UU. como «Operaci6n éxito»!20

El antagonismo que (como era de esperar) se expandi6é por América Latina en contra
de los EE.UU. como resultado de este y otros episodios similares, no pareci6 ayudar al
gobiemo norteamericano a entender que su «gesta policial» en el continente no era
apreciada por la mayoria de los pueblos que suponia proteger.

La situaci6n se complic por el triunfo que obtuvieron las fuerzas guerrilleras de
Fidel Castro sobre las tropas entrenadas por norteamericanos para respaldar al dictador
cubano Fulgencio Batista. Castro entr6 en La Habana el 1 de enero de 1959. Pronto
quedo claro que Cuba estaba encaminada hacia el socialismo, y que marchaba veloz-
mente hacia la esfera de influencia de 1a Uni6n Soviética. Este suceso no podia menos
que confirmar la necesidad de que los EE.UU. aumentara sus esfuerzos por detener el
avance del comunismo con el fin de evitar una «segunda Cuba».

17 Spykman, op. cit., pp. 130-131.
18 Ibid., p. 130.

19 Idem.

20 Ibid., p. 132.
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Como resultado, todos los sucesores del presidente Eisenhower en la Casa Blanca
durante las décadas de los sesenta y de los setenta, con la excepcion de Ford y Carter,
presidieron alguna importante intervencion militar en América Latina. A comienzos de
su administracion, en 1961, el presidente Kennedy supervisé la invasion a la Bahia de
los Cochinos, echando mano a rebeldes anticastristas entrenados por la CIA en Guate-
mala y Nicaragua. La invasién concluy6 en un fiasco; el imprevisto resultado fue que
el régimen de Castro alcanz6 mayor respaldo y adhesion dentro y fuera de Cuba. En
1965, el presidente Johnson ordend la invasién de Santo Domingo por 23.000 «marines»
afinde respaldar el golpe militar contra €l presidente Juan Bosch, que habiasido elegido
constitucionalmente. Bajo 1a administracion de Nixon, la CIA intervino en los asuntos
internos de Chile para evitar la eleccioén delsocialista Salvador Allende como presidente.
Una vez que Allende fue elegido, la CIA trabajé para desestabilizar al gobierno, y
cooper6 en su derrocamiento final mediante el golpe de setiembre de 1973. Resultaba
perfectamente claro que detener el comunismo mediante la intervencién directa estaba
otra vez a la orden del dfa para la politica exterior de los EE.UU. en América Latina.

La década de 1960 vio el nacimiento y la muerte de la Alianza para el Progreso, un
programa de asistencia para el desarrollo que pretendia contrarrestar la influencia de la
revolucién cubana en América Latina. En marzo de 1961 el discurso del presidente
Kennedy en el lanzamiento del programa fue recibido con gran entusiasmo por parte de
aquellos que crefan que era hora de que los EE.UU. mostraran preocupacion por la
situacién social y econémica de sus vecinos de manera préctica. No pas6é mucho tiempo,
sin embargo, antes de que sus esperanzas de cambio se desvanecieran, porque «Kennedy
no pudo prestar la atencion que se hubiera requerido para mantener el ardor delidealismo
social expresado en la carta de 1a Alianza, frente a la inercia de una burocracia orientada
a preservar el statu quo y la atrincherada oposicién de los intereses privados». A la
postre, la Alianza para el Progreso terminé siendo un instrumento més para promover
las metas de seguridad norteamericanas en la regién mediante amplios programas de
entrenamiento para «el control de la insurreccion, la acumulacién de informacién para
los organismos de inteligencia, técnicas de vigilancia y la guerra psicolégica»2! con el
objeto de mantener en €l poder a los regimenes militares represivos. Hacia €l fin de la
década habia quedado claro que las necesidades bésicas que se suponia debia satisfacer
la Alianza en las naciones del Sur se habfan desatendido una vez més, a causa de la
paranoia del pais del Norte respecto a la posibilidad de un control comunista en la region.

Una nueva politica en las relaciones interamericanas
para la década del ochenta

En claro contraste con el presidente Carter, que se habia mostrado dispuesto a ajustar
la politica exterior norteamericana en funcién de los cambios politicos, €l presidente
Ronald Reagan entr6 en la Casa Blanca en enero de 1981 decidido a reafirmar €l dominio
norteamericano en el mundo. Su politica exterior en América Latina se ejemplifica
perfectamente en un dramético discurso pronunciado en la sesién conjunta del Congre-

21 Brian H. Smith, citado en Spykman, op. cit., p. 134.
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so, en abril de 1983. Reagan describi6 a la Reptiblica de El Salvador como un pafs que
estaba luchando por la democracia pero que enfrentaba la amenaza del comunismo
representada por las fuerzas de la guerrilla, instigada y financiada por el gobierno
sandinista de Nicaragua. Declaré que «laseguridad nacional de las tres Américas estaba
en juego en América Central» y pidi6 al Congreso que aprobara €l otorgamiento de una
amplia ayuda econémica y militar para ayudar a E1 Salvador a oponerse a Nicaragua.

Esta interpretacion de la situacion de América Central y el consecuente enfoque de
la politica exterior fueron provistos por la llamada Comisién de Santa Fe, en un
documento titulado Una nueva politica en las relaciones interamericanas para la
década del ochenta,?2 escrito durante la preparacion de la campaia republicana de 1980.
De acuerdo con este documento, €l continente americano estd amenazado desde dentro
y desde fuera por fuerzas al servicio de la expansion soviética. El comunismo interna-
cional esté penetrando aun en la esfera de influencia de los Estados Unidos. Ha llegado
el momento de actuar. La supervivencia misma de los EE.UU. como potencia mundial
requiere una nueva politica exterior. «LLa guerra, no la paz, es la norma en los asuntos
internacionales.» Ante €l «<imperialismo soviético», €l gobierno de los EE.UU. debe tomar
la iniciativa para frenar el avance comunista y preservar la democracia y la libertad
norteamericanas.

Esta «nueva politica interamericana para la década del ochenta» fue adoptada por el
presidente Reagan como propia. En coherencia con ella, entre 1981 y 1983 su adminis-
tracion destiné casi 700 millones de dblares a la asistencia de El Salvador, la mayor
parte de ellos en entrenamiento militar y armamento. Honduras y Guatemala también
recibieron asistencia militar. A medida que aumentaba la intervencién de los Estados
Unidos en América Central crecia tambi€n la oposicion en €] Congreso norteamericano.
Parajustificar su politica, €119 de julio de 1983 Reagan constituy6 la Comisién Nacional
Bipartidaria sobre América Central, encabezada por Henry A. Kissinger. The Report
of the President’s National Bipartisan Commission on Central America (El Informe de
la Comision Nacional Bipartidaria del Presidente sobre América Central)® analizaba
la crisis econémica y politica en América Central, y planteaba una serie de recomenda-
ciones sobre el papel de los EE.UU. en la region. En sintesis, segtin €l Informe Kissinger
los problemas de América Central se debian al aumento de la influencia soviética y
cubana. Se requeria, en consecuencia, mayor asistencia econémica para la regién, un
aumento «sustancial» del nivel de la ayuda militar a El Salvador, y medidas para
contrarrestar la agresion sandinista y la «amenaza a la seguridad» que ésta planteaba al
hemisferio. No se necesita ser demasiado experto en asuntos latinoamericanos para
concordar con Michael J. Kryzanek: «Aunque el informe aport6 algo nuevo, al sugerir
que se recalcara més la reforma social y la proteccion de los derechos humanos, las
principales recomendaciones perpetuaban la tradicional confianza en la asistencia y las

22 Publicado por el Council for Inter-American Security (Consejo para la seguridad interamericana),
Washington, D. C. :

23 The Report of the President’s National Bipartisan Commission on Central America, publicado por
Macmillan Publishing Company, Nueva York, 1984.
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armas como las mejores herramientas para contrarrestar la revolucién».2* {No sorprende
que asi sea, cuando se sabe que para preparar el informe la Comisién pasé treinta dias
en Washington y s6lo nueve dias en viajes al exterior!2

Como era de esperar, el Informe Kissinger proporcion6 al presidente Reagan la
justificacién para su politica exterior en América Central, y €l respaldo para la guerra
encubierta que llevaban a cabo en Nicaragua los contras mercenarios entrenados y
equipados por la cIA. Aunque €l Congreso norteamericano habfa logrado limitar el
presupuesto y la adjudicacién de fondos para los rebeldes antisandinistas, la adminis-
tracién de Reagan demostr6 ser absolutamente inamovible en su propésito de debilitar
la revolucién nicaragiiense, por €l bien de la «seguridad nacional». Dio por sentado que
la rafz del problema de América Central era el expansionismo soviético y con la excusa
de que, como lo expresaba el Informe Kissinger, «la intrusién de poderes foréneos
agresivos que explotan el sufrimiento de 1a region para ampliar su influencia politica y
su control militar es una grave amenaza para los Estados Unidos y para todo el
hemisferio»,26 transformé a los paises centroamericanos en un horrendo campo militar
y un terrible cementerio.

La «nueva politica interamericana para la década del ochenta» del presidente Reagan
demostr6 ser la continuidad de la vieja politica intervencionista dentro de un marco
nuevo: el enfrentamiento Este-Oeste concebido como una lucha césmica entre €l Bien
y el Mal, entre el Sagrado Capitalismo Democrético y el Imperio Malvado.

En la actualidad, la esencia de las relaciones entre los EE.UU. y América Latina sigue
siendo la preservacion de una libertad y una democracia fabricadas por los EE.UU. en €l
hemisferio como &mbito favorable a las inversiones norteamericanas. Cualquier cosa
que se oponga a esa meta se ve como una amenaza a la seguridad, una amenaza que no
debe ser tolerada. Estd més que comprobado que la verdadera esencia de la doctrina
Monroe es tal cual la defini6 el Secretario de Estado del presidente Woodrow Wilson,
Robert Lassing:

Al defender la doctrina Monroe, los EE.UU. tienen en cuenta sus propios intereses. La
integridad de las otras naciones americanas es coyuntural, no un fin en si mismo. Si bien
esto podria parecer una posicion egoista, lo cierto es que el autor de la doctrina no
lenia en mente ninguna motivacion mdas elevada ni mds generosa cuando la formuls.2’

IIL. Injusticias econémicas en las Américas

En su breve an4lisis del contexto socioecon6mico y politico de la mision cristiana en
las Américas, Orlando Costas contrastaba la pobreza de América Latina con la riqueza
del Norte. La conexion entre la pobreza y la riqueza puede constituir asunto de debate.

24 P.80.

25 Véase el Report, p. 3.

26 P.S.

27 Citado por Noam Chomsky, Turning the Tide: U. S. Intervention in Central America and the Struggle for
Peace, South End Press, Boston, 1985, p. 59.
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Hay, sin embargo, abundantes indicaciones que muestran la triste realidad de la injus-
ticia que viven las Américas bajo la hegemonia de los EE.UU.

¢Por qué es pobre América Latina?

Michael Novak, el famoso representante de la intelectualidad neoconservadora en
los Estados Unidos, ha sugerido que preguntar por las causas de la pobreza es hacer una
pregunta equivocada.?® «La pobreza —dice— es la condicién natural de los seres
humanos. La pobreza existe cuando no sabemos las causas que la provocan. La pregunta
que debemos hacer no es respecto a las causas que producen la pobreza, sino c6mo se
hace para crear riqueza» (p. 18). Luego pasa a responder su propia pregunta con un
impresionante despliegue de argumentos que se proponen demostrar que los EE.UU. han
sido capaces de generar riqueza poniendo en préctica los principios de la politica
econbmica propuestos en 1776 por Adam Smith en su libro An Inquiry into the Nature
and Causes of the Wealth of Nations (Investigacion sobre la naturaleza y causas de la
riqueza de las naciones).

Segiin Novak, Smith estableci6 un contraste entre las dos Américas: observé que
América Latina era més rica en recursos naturales (oro, plata, plomo), y tenfa un pueblo
«de més alta estirpe ... muchos més conquistadores, aristécratas y clérigos ilustrados»,
mientras que América del Norte estaba habitada por «disidentes relativamente pobres
en algunos casos, criminales, y muy pocos aristcratas», y s6lo posefa «algodon, pieles,
tabaco y maiz». Sin embargo, predijo que el experimento de América Latina conduciria
finalmente a «la pobreza y la tiranfa, tal como hoy lo describen los te6logos de la
liberacién», mientras que la experiencia de América del Norte llevaria a «una libertad
sin paralelo en la historia, y a una prosperidad sin precedentes» (p. 19). El primer
experimento fracasaria por intentar reproducir el Sacro Imperio Romano, con grandes
estados terratenientes y muchos campesinos desposeidos, gobernados por una aristocra-
cia, con el apoyo de los militares y los clérigos. En contraste, el éxito del segundo
experimento serfa posible por el poder del intelecto, por la politica econémica capaz
de concebir un sistema favorable a la creatividad, la invencién, el ahorro y la inver-
si6n. Adam Smith, declara Novak, «articul6 lo que lleg6 a conocerse como ‘la visién
liberal’, donde liberal viene de la palabra liberar. La suya fue la primera teologfa de la
liberacién» (p. 19).

¢Cudles son los elementos de esta «teologfa de la liberacion» disefiada por Smith para
eliminar la tiranfa y la pobreza, de acuerdo con nuestro moderno promotor de la
democracia y el capitalismo norteamericanos? En la base encontramos el supuesto de
que si se ha de construir un orden de economia politica, debe ser construido para
pecadores, es decir, para personas que a veces pecan, pero que la mayor parte del tiempo
son «decentes, generosas y responsables». Por un lado, puesto que la gente a veces peca,
lademocracia, el capitalismo y €l pluralismo son necesarios: no debe confi4rsele a nadie
demasiado poder; debe haber un sistema tripartito de instituciones politicas, econémicas

28 Michael Novak, «Democratic Capitalism: A North American Liberation Theology», Transformation, 2:1,
enero-marzo de 1985.
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y morales-culturales. La tirania se prevendra de esta manera. Por otro lado, puesto que
la gente es decente, generosa y responsable la mayor parte del tiempo, la democracia, ¢l
capitalismo y €l pluralismo son posibles: todos deben ser libres para usar su intelecto a
fin de liberar los secretos de la naturaleza y crear riqueza. «La causa de la riqueza de las
naciones es el intelecto (p. 20).» «No hay nada que pueda considerarse como un recurso
mientras la mente humana no lo haya inventado. El recurso natural esencial y bésico es
la mente humana (p. 21).» Si la mente ha de lograr su cometido, sin embargo, necesita
desenvolverse en un sistema de libertad. «El papel del sistema politico es el de facultar
al pueblo, disponer las condiciones, pero no administrarlas (p. 20).» De esta manera se
eliminar4 la pobreza.

Para Novak, aquf yace la fuerza del capitalismo democritico: en que libera la
creatividad humana, le da al intelecto libertad para generar recursos. En tltimo ana-
lisis, dice, «no es la naturaleza sino €l sistema y el intelecto 1o que hace ricos a los
pueblos» (p. 21). La conclusién es obvia: los pobres son pobres porque carecen tanto
del sistema como de la inteligencia que los harfa ricos. Novak no lo dice abierta-
mente; después de todo, su propésito no es analizar las causas de la pobreza —«la tarea
més initil que el ser humano pudiera proponerse»— (p. 18), sino la creaci6n de la
riqueza. La conclusién 16gica que nos impone su explicacién de la causa de la rique-
za, sin embargo, es que la pobreza resulta de la ausencia de esos dos elementos que
han generado la riqueza en el capitalismo democrético. La solucién, segin este te6logo
norteamericano de la liberacién, no est4 en el activismo politico ni en la revolucion
socialista, como sostienen los te6logos latinoamericanos de la liberacién, sino en la
revolucién liberal, «la tinica revolucién que tiene una teoria acerca de las institucio-
nes diseflada para seres humanos pecadores durante los largos dias que siguen a la
revolucién» (p. 23).

Para concluir, Novak se pregunta: «;Cudles son, concretamente, las instituciones que
liberan a los pobres? ; Cuéles son las instituciones que realmente protegen los derechos
humanos?» Y responde: «Que los pueblos intenten cuanto experimento quieran, pero
s6lo bajo una condicién: que sean honestos respecto a qué es lo que funciona y qué es
lo que no funciona, y que hagan las modificaciones que €l caso requiera» (p. 22).

La respuesta de Novak, sin embargo, plantea a su vez otra serie de interrogantes:
(Para quiénes funciona el capitalismo democrético? ;Funciona realmente con todos? Si
no es asi, ;por qué no?, y ;cémo afecta a aquellos con los cuales no funciona? La
honestidad requiere no dar por sentado que un sistema disefiado para que la gente
adquiera prosperidad ser4 igualmente beneficioso para todos, o que €l intelecto no seré
usado por los fuertes en perjuicio de los débiles. Puesto que los seres humanos son
pecadores, bien podria ser que el mismo sistema y la misma inteligencia que hacen ricos
a algunos, hagan pobres a muchos otros.

Hay abundantes pruebas de que esa es la realidad. No es posible desarrollar aqui un
anélisis exhaustivo de los efectos de la «revolucion liberal» en las Américas. Voy a
restringirme a una breve descripcion de la situacién econémica de los paises de América
Latina, producida por sus estructuras politicas y socioeconémicas colonialistas, y por su
dependencia econémica.

79

Bl e e




MISION EN.EL CAMINO

Estructuras colonialistas

Sibien a Novak no le interesa analizar las causas de la pobreza, ha puesto el dedo en
una de las principales razones de la pobreza en América Latina: la presencia de
terratenientes arist6cratas, quienes, en alianza con los militares y los clérigos, gobiernan
a las grandes mayorfas. Lo que no advierte Novak es la vinculacién entre esa elite
présperay el sistema econ6mico mundial en expansién al cual 1a regién fue incorporada
desde comienzos del siglo XVI.

De hecho, la conquista espafiola y portuguesa, y la colonizacién subsiguiente, dejaron
tras sfuna herencia de estructuras econ6micas altamente dependientes de la exportacién
de productos agricolas y de materia prima, conducente a enriquecer a una elite privile-
giada. Esa herencia todavfa persiste. El trabajo, 1a tierra y el control politico contintian
en manos de un pequefio grupo de poderosas y ricas familias. La independencia de
Espafia y Portugal obtenida por los pafses de América Latina en el siglo XIX dej6 sin
tocar las injustas estructuras socioeconémicas de los tiempos coloniales. Los nuevos
gobiernos hicieron poco y nada por modificar la relacién entre ricos y pobres. La
independencia otorg6 a la elite préspera libertad para establecer nuevos lazos con
inversores fordneos sin la interferencia espafiola o portuguesa. El resultado concreto fue

la consolidacién de un sistema de explotacién que hasta hace muy poco tiempo era
legitimado por la cristiandad catolicorromana.

Una triste ilustracion de la manera en que el sistema colonial prevaleciente ha afec-
tado a la mayorfa del pueblo es la situacion de tenencia de la tierra en América Central:

Repetidamente la pregunta «;de quién es la tierra?» ha sido contestada a favor de .
la elite. Los campesinos y los pequerios propietarios han sido obligados poco a poco
a abandonar sus pequerias parcelas y sus tierras comunitarias. Los derechos a la
tierra sobre la base de su uso no han sido reconocidos. Los titulos no han sido

otorgados. Los intentos por reclamar propiedades familiares y tradicionales se han
topado frecuentemente con la violencia y la represién.?9

Ep consecuencia, miles y miles de campesinos desposeidos han sido obligados a
e}eglr una de tres opciones: mudarse a alguna regién préxima a plantaciones de fruta o
f.mcas ganaderas, muy probablemente pertenecientes a alguna compaiifa extranjera
ligada a la oligarquia local; emigrar a alguna ciudad superpoblada donde escasea el
trabajo y la vivienda; o irse «al Norte», a unirse a los miles de refugiados centroameri-
canos en alguno de los paises vecinos o en los Estados Unidos.30

Esta es una forma de violencia institucionalizada. Lamentablemente, como lo ha
expresado Noam Chomsky, «la violencia de la vida cotidiana en el campo de influencia

y control de los EE.UU. no se considera tema de interés salvo en aquellos momentos en
que amenaza el orden establecido».3!

29 Spykman, op. cit., p. 82.
30 Ibid., pp. 82-87.
31 Chomsky, op. cit., p. 7.

80

C. RENE PADILLA

Dependencia econémica

Los defensores de la libre empresa como Michael Novak simplemente dan por
sentado que lo que América Latina necesita para resolver su problema de pobreza es un
sistema de capitalismo democrético que permita a la mente humana generar riqueza. El
crecimiento o desarrollo econémico es para ellos el resultado natural de la politica
econémica de Adam Smith.

El hecho es, sin embargo, que el desarrollo econémico capitalista en América Latina
amenudo ha traido consigo una serie de consecuencias trégicas no deseadas. Entre 1950
y 1978, por ejemplo, los paises de Centroamérica experimentaron los indices de
crecimiento econémico més altos del mundo précticamente,32 mayores inclusive que los
de los EE.UU,, y los de posguerra de Jap6n y Taiwén. Este desarrollo fue posible debido
al rdpido incremento, primero, de las exportaciones de algoddn, y luego, del negocio de
carne vacuna en vinculacién con las cadenas de comida répida (fast food) en los EE.UU.
La exportacién de carne vacuna desde esta region a los EE.UU. aument6 de 365.000 kgs
en 1957 a casi 12.000.000 kgs en 1960, y 120.000.000 kgs en 1979.33 «Desde 1955 a
1975 el nimero de cabezas de ganado se multiplicé dos veces y media, mientras que la
superficie total dedicada a pastura pasé de 3.450.000 hectéreas a méas de 8.000.000
hectéreas. Ya en 1975 la exportacion de ganado demandaba més superficie que todos los
otros productos de exportacién combinados.»3* Sin embargo, en contraste, la produccién
de alimentos basicos bajé drésticamente. La produccién de arroz y frijoles, por ejemplo,
declin6 en un 8% y un 18%, respectivamente, entre 1952 y 1965.3% Lo que queda claro
es que las ganancias producidas por el «boom» de la exportacién no beneficiaron a la
gente comun sino a los acaudalados. La produccién se mecaniz, muchos campesinos
fueron erradicados de sus tierras (ahora anexadas para la exportacién de granos),
aument6 la demanda de trabajo estacional, y la vida tradicional de la familia fue
totalmente destruida. El resultado concreto de esta clase de crecimiento econémico fue
lo que un soci6logo ha calificado como «una redistribucién cualitativa de la miseria
rural».36 «El indice del afio 1980 en cuanto a pobreza extrema en Centroamérica
(exceptuando Costa Rica) era del 45,4% de la poblacién (56,6% en zonas rurales); el
indice de aquellos que vivian por debajo del nivel de subsistencia ascendia al 67,2%
(80,1% en zonas rurales).»>7

Otrailustracién de la misma situacién es el caso de Brasil. A comienzos de la década
de los setenta, bajo el gobiermno autoritario del General Emilio Medici, una de las

32 Fernando Fajnzylber, «Democratization, Endogenous Modernization, and Integration: Strategic Choices
for Latin America and Economic Relations with the United States», Kevin J. Middlebrook y Carlos Rico,
eds., The United States and Latin America in the 1980s, University of Pittsburgh Press, Pittsburgh, 1986,
p- 134.

33 Spykman, op. cit., p. 90.

34 [bid., pp. 92-93.

35 Ibid., p. 103.

36 Ibid., p.93.

37 Ibid., p.95.
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principales figuras de la revoluci6n militar de 1964, Brasil experiment6 lo que se lleg6
a conocer como «el milagro econ6mico». Estimulado por Delfim Neto, €l crecimiento
econémico alcanz6é su més alto nivel desde la década de los cincuenta, y el sector
industrial se puso a la cabeza, con un incremento anual del 12,6%. El Brasil se habia
puesto en marcha, y los economistas y planificadores empezaron a llegar desde todas
partes del mundo para aprender su secreto. Sin embargo, la euforia no duré mucho.
Como el propio presidente Medici coment6 en 1970: «La economia marcha bien, pero
el pueblo no.»38 Por cierto, la torta econémica era ahora més grande que nunca, pero los
tecnéeratas habfan pasado por alto el hecho de que la produccién de la torta significaba
deudas que debfan pagarse. S6lo en 1974, por el impacto del aumento de precios de la
OPEP, ¢l Brasil tuvo que pedir préstamos en el exterior a tal punto que su deuda externa
aument6 de 6.2 mil millones de d6lares a 11.9 mil millones de d6lares. Para 1978 la
deuda externa habfa subido a 43.5 mil millones de d6lares.3 El resultado del «milagro»
brasilefio fue un pafs con una de las distribuciones del ingreso m4s desiguales en el
mundo, donde €1 20% de las familias en el extremo més alto de la escala social recibfa
més del 60% de los ingresos familiares totales,*0 y donde la politica agricola favorecia
el incremento de produccién de granos para exportacién (especialmente soja, algodén
y trigo), pero no evitaba la disminuci6n de la produccién de articulos de consumo de la
dieta popular (arroz y frijoles, igual que en América Central).4! ; C6mo es posible que
paises que exportan alimentos no sean capaces de alimentar a su propia poblaci6n?
Obviamente, el acelerado crecimiento econémico no mejora automéaticamente 1a situa-
cién de los pobres. Como escribié Alencar Furtado en 1972, en medio del proceso del
«milagro» brasilefio: «Vivimos en una economia que beneficia a unos pocos sacrifican-
do a millones.»*2

Los proyectos de modernizacién del capitalismo dependiente implican més gastos,
y a ese aumento en los gastos se le ha hecho frente en América Latina, no mediante
produccién econémica interna, comercio exterior, o niveles més altos de impuestos, sino
mediante el incremento de préstamos. Ansiosos por invertir el flujo de petrodblares
generados por los paises de la OPEP, como resultado del incremento en el precio del
petréleo a comienzos de la década de los setenta, los bancos encontraron gobiernos
latinoamericanos demasiado dispuestos a aceptar préstamos para estimular el desarrollo
econémico. Lamentablemente, €l aumento de los créditos trae aparejado un aumento en
elinterés y en los servicios por el cobro de la deuda. La escena se vuelve atin més oscura
a raiz de los siguientes factores negativos, que aqui s6lo podemos mencionar: (1) los
términos comerciales del intercambio de granos por bienes manufacturados; (2) las tasas
de interés flotantes; (3) los programas de austeridad requeridos por el Fondo Monetario
Internacional como condici6n para otorgar préstamos; (4) la reduccién de las importa-

38 Citado por Chomsky, op. cit., p. 159.

39 Thomas E. Skidmore, The Politics of Military Rule in Brazil, 1964-85, Oxford University Press, Nueva
York, 1988, pp. 180, 207. ’

40 Ibid., p. 284.

41 Ibid., p. 299.

42 Citado por Skidmore, ibid., p. 143.
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ciones para las industrias internas cuando la balanza comercial resulta desfavorable; (5)
la devaluacién de la moneda nacional en relacién con €l délar, con el consiguiente
aumento de la deuda en délares; (6) la reduccién de los fondos piblicos y la consecuente
restriccion en el gasto fiscal.43

Desde 1982 la deuda externa, que ahora excede la suma de 400 mil millones de
délares, ha llegado a ser la més elocuente expresion de la dependencia econémica de
América Latina, y una de las més graves amenazas a su estabilidad politica. EI Boletin
de Noticias del Banco Interamericano de Desarrollo describe el fenémeno de la deuda
como «e¢l acontecimiento clave en la historia econémicareciente de laregién».#4 A pesar
del «surgimiento» de América Latina en la década de los setenta, cuando los lazos
internacionales e intrarregionales se extendieron y diversificaron, todos los paises de la
regi6n, independientemente de su alineamiento politico, estén ahora profundamente
afectados por esta crisis que los ubica en una situacién de completa subordinacion a los
intereses foraneos. Los EE.UU. desempefan un papel especial en 1a crisis, no s6lo porque
aproximadamente €l 38% de la deuda es con bancos comerciales con asiento en los
EE.UU,, sino también porque el gobierno de los EE.UU. controla el Fondo Monetario
Internacional, las tasas de interés y las politicas de intercambio comercial. Lawrence
Whitehead describe las consecuencias econémicas de la opresiva deuda externa en los

siguientes t€rminos:

Las naciones en desarrollo que «normalmente» complementaban sus ahorros inter-
nos con capitales fordneos, se encuentran ahora abruptamente obligados a gene-
rar exportaciones adicionales para pagar el capital [;debiera decir intereses!] a
los paises industrializados acreedores —y, de hecho, a financiar el déficit del pre-
supuesto de los EE.UU.— ... La transferencia de recursos genuinos de América
Latina a los paises industrializados (de hecho, en forma muy notoria, a los Esta-
dos Unidos) se estimaba en 20 mil millones de dolares en 1982, y en 30 mil millones
en 1983. Estos totales no incluian la fuga de capitales no declarados, que pro-
bablemente alcance dimensiones similares. La descapitalizacion de América Latina
continué durante 1984, movida por el senuelo de las altas tasas de interés en los
EE.UU. y la inseguridad politica, ademds de la desenfrenada inflacion en América

Latina.®

Las tragicas consecuencias que esta crisis estd produciendo en la economia interna de
los paises latinoamericanos no puede exagerarse. La urgencia por demorar el incumpli-
miento externo se torna prioridad absoluta, la inflacién alcanza en todas partes niveles

43 Cf. Spykman, op. cit., pp. 106-107.

44 Inter-American Development Bank News, 1988. Segiin el Informe de la Comisién Econémica para Amé-
rica Latina, entre 1972y 1986 América Latina recibié $241.800 mil millones de los pafses industrializados,
y les pag6é $277.300 mil millones en intereses. Sin embargo, al final de 1986 su deuda fue de $386.080
mil millones.

45 Laurence Whitehead, «Debt, Diversification, and Dependency: Latin America’s International Political
Relations», Kevin J. Middlebrook y Carlos Rico, eds., The United States and Latin America in the 1980s,

p-97.
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sin precedentes, y toda otra necesidad se pospone: el producto bruto interno, la ocupa-
ci6n, la alimentacion, la vivienda, la salud, la educacién, los salarios.

Elsuefio de modernizar a América Latina mediante la creacién de riquezas por medio
del sistema de mercado libre y el intelecto se ha transformado en una pesadilla. Pero el
capitalismo democrético en los EE.UU. tampoco es lo que Novak dice que es. Adminis-
trado por sus defensores conservadores, en los Gltimos afios ha logrado aumentar de
forma alarmante la brecha entre ricos y pobres dentro del pafs, gobernado como est4 por
lo que Chomsky ha llamado «una comunidad con elevada conciencia de clase empre-
sarial» que controla al Estado segtin sus intereses, mientras que la gente comiin queda
excluida de una participacion sistemética en los procesos politicos. Ni mencionar que
la propaganda desempefia un papel crucial en este esquema. Los administradores del
sistema y los intelectuales hoy concordarian con Edward Bernays, miembro de la

comisién de propaganda del gobierno durante la I Guerra Mundial, que en la década de
1920 escribi6:

La manipulacién consciente e inteligente de los hdbitos organizados y las opiniones
de la masa constituyen un importante elemento en una sociedad democrética ... es la
minoria inteligente la que necesita hacer uso de la propaganda de manera continua
y sistemdtica. En el proselitismo activo de las minorias, en quienes el interés egoista

yelinterés publico coinciden, reside el progresoy el desarrollo de los Estados Unidos
de América. %6

El analisis que hemos realizado deberfa ser suficiente para mostrar que es inadecuado
preguntarse cémo crear riqueza, sin al mismo tiempo preguntarnos cémo se la distribu-
ye, como asegurar que la riqueza producida no beneficie a unos pocos que manejan el
sistema y la inteligencia en beneficio propio, en detrimento de la inmensa mayoria.

¢(Es viable la democracia?

De acuerdo con Kryzanek, «el fragil sostén de la democracia» en América Latina se
debe a la falta de una tradicion democrética y al predominio de la herencia autoritaria.4”
Este problema es real, pero no se presenta de la misma manera en todos los paises
latinoamericanos. Chile, por ejemplo, tuvo una tradicién largamente democrética antes
del golpe militar de Pinochet. El tinico factor en comin que conspira contra la demo-
cracia en todas las republicas sudamericanas, sin em bargo, es la inquietud social
creciente provocada por €l constante empobrecimiento de las masas.

Tomemos, por ejemplo, €l caso de Brasil. Cuando José Sarney juré como presidente
el 22 de abril de 1985, hered6 del gobierno militar no sélo una deuda abrumadora, sino
una crisis en el sistema crediticio que habfa alcanzado su punto culminante en 1982,
cuando se otorgaron nuevos préstamos para cubrir el pago de deudas previas. «La factura
que habia que pagar —dice Skidmore— era de un monto que hubiera estremecido a
cualquier banquero prudente. E1solo pago de los intereses de esta deuda en 1985 obligd

46 Citado por Chomsky, op. cit., p. 235.
47 Kryzanek, op. cit., p. 153.
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al Brasil a exportar capital arazéndel 5% dela produccjén nacional. Pocgs econom .isms'
creen que algtn pafs en vias de desarrollo pueda seguir exportando capital a ese l"lljn()
por mucho tiempo. Esa clase de ‘ayuda forénea’ inev1tablen_1€_nte provocaré unareaccion
interna.»*8 Poco después de iniciar su perfodo Sarney escribio:

Yo, sin desearlo, sin haberme preparado para ello, me he convertido en el titular de
la ;1€uda externa mds voluminosa sobre la faz de la tierra, como también della mayor
deuda interna. Mi herencia incluye la mds profunda recesion de nuestra historia, el
mas alto indice de desempleo, un clima de violencia sin precedentes, y el mds alto
indice de inflacién jamds registrado en la historia del pais: el 250%, con la perspec-
tiva de alcanzar el 1.000%.%°

Con leves modificaciones aqui y all4, esta ligubre descripcién que hacfa el pr&s%dente
Sarney de Brasil podrfa aplicarse a cada pafs en América Lati'na. Los gobu?mos
democréticos de México, Costa Rica, Venezuela, Perti y Argentina, por mencionar
algunos casos, encuentran cada vez més dificil enfrentar la presion _so_cial‘ g_enerada por
los asfixiantes indices de inflaci6n y las economias recesivas.>0 La injusticia es la cuna
de la subversi6n. Como dijo el presidente Salinas, de México: «Al parahzarsc? la
economia, puede debilitarse la democracia, y la politica se traqsfgrma en conflicto
social».5! La mayor amenaza ala democracia, entonces, no es c':l.socmhsmo, G hoy menos
que nunca!) sino la ambici6n de aquellos que tienen la posibilidad d'c usar cl‘mstcma y
el intelecto para arrebatar el pan de la boca de las masas carentes a fin de satisfacer asi
sus propias ambiciones.

I11. El desarrollo econémico
y la militarizacion de América Latina

En nombre de la «seguridad nacional» por el bien de la estabilidad necesaria para el
desarrollo econémico, el complejo militar-industrial norteamericano ha pr.0m0v1do la
militarizacién de América Latina. El resultado concreto de esta politica, sin embargo,
ha sido una situacién que se caracteriza por la violencia, la represion, la desesperanza y
la muerte. Lo cierto es que donde no hay justicia, no hay paz. :

La década de los setenta puede ser considerada como la década d_e la Doctrina de la
Seguridad Nacional (DSN) en América Latina. Varias de las repl’?t?hcas del Suf (espe-
cialmente Brasil, Argentina, y Chile) estuvieron bajo regimenes militares represivos que

48 Op. cit, p. 307.

49 Citado por Skidmore, op. cit., p. 261.

50 «El producto bruto regional disminuyé enun 1,0% en 1982y un 3,1% en 1983, aumentando sé.lo u‘n 2,.6%
en 1984. El producto por persona disminufa continuamente de 1981 a 1983, resultando en una dlsmmuc1.6n
del 8,9% hasta 1984. El desempleo urbano y la inflacién aumentaron significativamente en toda América
Latina». Fajnzylber, op. cit., p. 152. . ,

51 El presidente Carlos Salinas habl6 de su propia experiencia. Tres dfas después de anunciar medidas para
mantener la inflacién por debajo del 20%, centenares de empleados piblicos invadieron el palacio
gubernamental en demanda de mejoras salariales.
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compartian con el gobierno de los EE.UU. la preocupacién primordial de combatir el
comunismo. No cabe duda de que ya antes hubo en la regién muchos dictadores militares
respaldados por los EE.UU. Por ejemplo, Pérez Jiménez en Venezuela, Castillo de
Armas en Guatemala, Somoza en Nicaragua, Batista en Cuba, Trujillo en la Repiblica
Dominicana, Stroessner en Paraguay. Pero la DSN no tenia antecedentes en América
Latina en cuanto a la inescrupulosa violacién de los derechos humanos y a la absoluta
brutalidad de los métodos de intimidaci6n y represién de cualquier forma de pensa-
miento o accién que no siguiera la linea oficial, todo ello en nombre de la «segu-
ridad». Aunque la década de los ochenta presenci6 el retorno de la democracia en
la mayor parte de los paises, los trdgicos efectos de esos afios de dictadura militar
permanecen en términos de devastacién socioeconémica y politica, pesadas deudas
externas relacionadas con la adquisicién de complejo armamento, y la triste memoria
delastorturas, prisiones y desaparicion forzada de miles y miles de personas, incluyendo
nifios.

Tras la militarizacion de la politica en América Latina compendiada en la DSN, yace
la firme convicci6n de que los militares constituyen una casta especial de la sociedad,
con elevadas pautas morales y la disciplina necesaria para construir una nacién. Esta
perspectiva ha sido confirmada por E! Informe Rockefeller sobre América Latina,
presentado al Congreso norteamericano en otofio de 1969. En ese informe, el equipo
Rockefeller se referia al «nuevo tipo de militar» que se mostraba como «una nueva
fuerza esencial para el cambio social constructivo en las reptblicas americanas».52 En
coherencia con esta observacion, el equipo recomendaba asistencia militar que no s6lo
impediria la inestabilidad sino abrirfa el camino a la democracia y el progreso. Lamisma
recomendacion fue reiterada por la Comisién Kissinger en el informe presentado al
presidente Reagan en 1984.

Esta recomendacion sobre la asistencia militar y su implementacion por parte del
gobierno norteamericano, especialmente bajo la administracién de Reagan, expresa un
supuesto que ha sido parte inherente a la politica exterior de los EE.UU.: que hay una
muy estrecha relacion entre el desarrollo econémico de América Latina y los intereses
delaseguridad regional. A partir de ese supuesto, desde mediados de este siglo 1os EE.UU.
canalizaron hacia sus vecinos del Sur cientos de millones de délares destinados al
entrenamiento y equipamiento por medio del Programa de Asistencia Militar (MAP). Se
razonaba que para que hubiera desarrollo econémico era necesario garantizar la estabi-
lidad, y todo asomo de subversi6n debfa ser impedido por la fuerza. La prioridad,
entonces, debfa ser construir un poderoso sistema de «seguridad», suficientemente
poderoso como para mantener alejados a los comunistas «totalitarios» para que la elite
administradora del capitalismo «democrético» acometiera su labor de crear riqueza, la
que finalmente «se escurrirfa» hacia las masas. Por lo tanto el desarrollo econ6mico
proveia la justificacion necesaria del sistema de seguridad ejemplificado por la DSN.
También explica la desproporcion presupuestaria entre la ayuda econémica y la ayuda
militar a los pafses latinoamericanos en los afios de la «guerra fria».

52 Spykman, op. cit., p. 119.
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La Doctrina de la Seguridad Nacional y los intereses de los EE.UU.

La DSN derivaba su lé6gica del enfrentamiento entre €l Este y el Oeste durante la
«guerra fria». Cada una de las superpotencias estaba consagrada a mantener la estabili-
dad dentro de su propia esfera de influencia. Eso implicaba no s6lo la militarizacion
interna y la propaganda en contra de la agresién del enemigo, para justificar los altos
costos del armamentismo, sino también todo tipo de medidas de seguridad para impedir
la inestabilidad en el exterior. En consecuencia, «las dos superpotencias estaban atrapa-
das en sistemas militares de administracién social doméstica y econémica, y de domi-
nacién mundial».*3

Dentro de los EE.UU. 1a DSN adopta la forma que Bertram Gross ha llamado «fascismo
amistoso»,> que se propone el uso del poder estatal y la violencia en defensa de los
intereses comerciales y financieros. Noam Chomsky ha sintetizado los efectos de este
enfoque politico sobre €l movimiento obrero, los derechos humanos, la proteccion del
medio ambiente, el pensamiento independiente, los partidos politicos y (especialmente)
la opini6n publica.sS Como resultado de la DSN, la democracia en los EE.UU. ha quedado
eficientemente restringida a la posibilidad de participar en las asf llamadas «elecciones
democréticas». Un gran porcentaje de la poblacién ha sido muy bien seducido a través
de los medios de comunicacién social por €l poderoso complejo industrial-militar; se
mantienen basicamente indiferentes a las ideas o acciones que trascienden sus intereses
privados. En este ambiente, dificilmente pueda esperarse que florezca la democracia.

Una democracia significativa supone la habilidad por parte de la gente comiin de
sumar sus recursos limitados, generary desarrollar ideasy programas, incluirlas en
la agenda politica, y actuar para respaldarlas. En ausencia de estructuras organiza-
tivas y recursos que hagan posible esto, la democracia se reduce a la opcion de elegir
entre candidatos que representan los intereses de uno u otro grupo, los que tienen
una base independiente de poder, generalmente derivada de la economia privada.>®

Ir6nicamente, este mismo sistema que ha logrado reducir la democracia a su minima
expresién en los EE.UU. ha elaborado una politica para América Latina que, en nombre
de la democracia y la libertad, ha respaldado la DSN. La razén es clara: €l objetivo de la
DSN es mantener a las masas incapaces de organizarse, al servicio de la elite econémica
y militar y de los objetivos de las corporaciones multinacionales. Esta conexion entre la
DSN y los intereses comerciales de los EE.UU., se ejemplifica bien en la participacion de
la ITT en el derrocamiento del presidente Salvador Allende en Chile, en 1973. Cuando
se hizo evidente que la eleccién de un gobierno socialista era una posibilidad concreta,
Harold Geneen, presidente de 1a ITT, pidi6 a la CIA que apoyara a la companiia para evitar
la elecci6n de Allende. La CIA se neg6, principalmente porque €l embajador norteame-

53 Chomsky, op. cit., p. 217.

54 South End Press, Boston, 1983.
55 Chomsky, op. cit., pp. 221-237.
56 Ibid., p. 221.
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ricano, Edward Korry, se oponia rotundamente a alianzas encubiertas entre gobierno y
empresas privadas. Geneen, sin embargo, persistié en su esfuerzo y tomé contacto con
el jefe de la CIA encargado de operaciones clandestinas en América Latina, ofreciéndole
una sustancial contribuci6n a la campafia del candidato conservador, Jorge Alessandri.
El oficial de 1a CIA rechazé el plan, pero la ITT sigui6 adelante y provey6 350.000 d6lares
en asistencia politica encubierta a Alessandri. Una vez que Allende result6 electo, 1a ITT
canaliz6 fondos al diario conservador El Mercurio, para realizar una campafa oposito-
ra.>’ Se hainformado que William E. Colby, director de 1a CIA, anunci6 a 1a Subcomisién
de Inteligencia del Congreso para los Servicios Armados, en abril de 1974, que la CIA
habfa provisto ocho millones de ddlares a los grupos de oposicién en Chile para ese
mismo fin. El gobierno democritico de Allende fue sucedido por la DSN, encabezada
por Pinochet.

Asf, la asistencia militar norteamericana a América Latina resulta ser una ayuda a los
militares para hacer la guerra a sus propios pueblos. La «Seguridad Nacional» es una
forma de racionalizar condiciones favorables a la explotacién de los recursos humanos
y materiales de la region, en beneficio de las elites privilegiadas locales y al complejo
industrial-militar. Esta explotaci6n se lleva a cabo bajo la égida de un sistema intera-
mericano vagamente definido, segin el cual los pafses latinoamericanos son inde-
pendientes pero estdn moralmente obligados a servir a 1os «intereses comunes», a 1a vez
que los EE.UU. mantienen una posicién de liderazgo, pero estdn moralmente obligados
a ayudarlos a disfrutar de los beneficios del «capitalismo democrético» y a satisfacer
sus objetivos en el continente. Como dice el Informe Kissinger: «Cuando nuestros
vecinos tienen dificultades, no podemos cerrar los ojos y seguir siendo honestos con
nosotros mismos.»%8 A la luz de este tipo de generosidad, ;c6mo podemos los latinoa-
mericanos tener dudas acerca de las motivaciones que puede haber detrés de toda la
diligencia que los Estados Unidos despliegan cuando nuestra libertad se ve amenazada
ya sea por conspiraciones externas o subversiones internas? ;C6mo podemos estar en
desacuerdo con sus esfuerzos por mantener el orden y la estabilidad en la regién?

La politica exterior de los EE.UU. siempre ha estado encaminada a mantener sometida
a América Latina en nombre de los intereses regionales comunes. La presencia del
Gigante Protector, como lo ha llamado Blasier, sigue siendo una realidad sobrecogedora
con la que los latinoamericanos tienen que enfrentarse a diario en el campo econémico,
politico y cultural.

Un claro ejemplo de esto es la manera en que durante la década de los afios ochenta
el Kommunism sirvié a los intereses de la Casa Blanca al conseguir que el pueblo de los
EE.UU. respaldara la guerra geopolitica en favor de la «democracia» y la «libertad» y
contra el «expansionismo soviético» en Centroamérica.

El gobierno de Reagan persisti6 en su politica de contencién mediante la provisién
de ayuda militar a Honduras, ayuda a El Salvador para «frenar la insurreccién», respaldo
«encubierto» a los antisandinistas «que luchan por la libertad» (los contras), herederos

57 Cf. Seymour Hersh, «The Price of Power: Kissinger, Nixon, and Chile», The Atlantic, diciembre de 1982.

58 Informe de Kissinger, p. 2.
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de la Guardia Nacional de Somoza, para el «conflicto de baja intensidad» en Nicaragua
alentado por los EE.UU. En consecuencia, Honduras pricticamente se transformé en
«territorio de ocupacién», una mera base para el entrenamiento de personal militar
norteamericano, y para las operaciones militares de los contras contra Nicaragua; El
Salvador qued6 atrapado en un violento circulo vicioso de insurgencia-contra-insurgen-
cia, y Nicaragua qued6 arrinconada en una guerra en la que murieron més de 70:000
personas y se destruyeron los logros iniciales de la revolucion sandinista. A partir de
1981, las estrategias de contra-insurgencia y de conflictos de baja intensidad de parte de
los EE.UU. provocaron la militarizacién de Centroamérica.

IV. Las prioridades de la mision cristiana en las Américas

Después de haber considerado la situacién socioeconémica y politica de las Américas,
caracterizada por el desequilibrio de poder entre los EE.UU. y América Latina, estamos
en mejores condiciones para reflexionar sobre la mision cristiana en las Américas. Como
ha sefialado Orlando Costas, €l marco de referencia de la misién de Dios es el mensaje
del Reino, que es buenas nuevas y nos convoca a un cambio radical que «no s6lo abarca
asuntos personales y eclesidsticos, sino también asuntos sociales € institucionales».”. A
partir de esa conviccion, las prioridades de la misi6n cristiana son prioridad.es del Reino
y guardan estrecha relacién con la situacion histérica analizada en las secciones prece-
dentes. Costas describe las prioridades del Reino en los siguientes términos:

Primero, crear y tomar parte en programas que afirmen la vida y denuncien la
violencia; segundo, promover la solidaridad humana y estimular la unidad entre los
cristianos, usando todos los medios a nuestro alcance, y actuando en todos los niveles;
y tercero, cooperar en esfuerzos de evangelizacién que promuevan el crecimiento
integral de la iglesia en un profundo compromiso histérico con el evangelio.50

Con esta definicién de prioridades en mente, quiero proponer que lo que €l Reino
exige en este momento critico de la historia de las Américas es nada menos que una
revoluci6n de valores para el redescubrimiento de la justicia y la paz; una reestructura-
ci6n de la Iglesia para llevar adelante un servicio sacrificado por el evangelio de
Jesucristo; y una nueva espiritualidad que retina la adoracién y la vida publica.

Una revolucion de valores

Lamedida en que el «Reino de 1a justicia» (Martin Marty) ha perdido 1a nocién misma
de la justicia se deja ver en la manera en que los responsables del Pentdgono de los asf
llamados «conflictos de baja intensidad» defendian hasta hace muy poco €l uso de esta
estrategia. Convencidos de que la guerra de Vietnam no se perdi6 en Vietnam sigo en
los Estados Unidos a causa de la falta de apoyo publico a la guerra, se propusieron

59 Costas, op. cit., p. 93.
60 Ibid., p. 98.
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persuadir al pueblo norteamericano, por todos los medios posibles, que la mayor
amenaza a la civilizacién moderna era el comunismo. Como dijo uno de ellos en un
seminario sobre conflictos de baja intensidad, «...la misién operativa especial mas critica
que enfrentamos hoy en dia es la de persuadir al pueblo norteamericano de que los
comunistas estd4n dispuestos a someternos. Si podemos ganar esta guerra de ideas,
podemos triunfar en cualquier otro sitio.» Es triste decirlo, pero la primera victima de
esta clase de estrategia es la verdad. La verdad se sacrifica en el altar de la propaganda
Y en consecuencia la gente da su consentimiento a una politica exterior que no tiene
respeto alguno por la ética ni por la vida de miles y cientos de miles de personas
indefensas en pafses donde se aplica esa politica, ya sea Guatemala en la década de los
setenta o Nicaragua en la década de los ochenta.

El esfuerzo especial «para ganar las mentes y los corazones» de la ciudadanfa por
medio de la propaganda se logra merced a la amplia aceptacién del «American Way of
Life», y su exagerado estilo consumista por parte de una gran mayoria del pueblo de los
EE.UU. Una poderosa elite controla el complejo industrial-militar. Muy pocas personas,
en cambio, se molestan por plantear interrogantes respecto a los efectos que esa politica
o las decisiones tomadas por estos «poderosos barones del més increible im perio que la
historia haya jamés conocido» podrian tener sobre los pobres, en el pais o fuera de €.
El consumidor se satisface con cosechar las ventajas del crecimiento del im perio, y €so
mismo contribuye a la estabilidad del sistema.

Desde la perspectiva del Reino, los «principios fundamentales» de una sociedad
prospera, tales como el materialismo y el individualismo, deben ser cuestionados por
causa de la justicia y la paz. Y deben ser cuestionados donde aparezcan, sea en el Norte
oenelSur. La verdadera amenaza a la civilizacion moderna en general, y alas Américas
en particular, es un sistema institucionalizado de injusticia que beneficia a los ricos y
oprime a los pobres. En palabras de Costas, «debe defenderse el derecho de los pobres
a una vida digna, y debe lucharse en contra de la maquinaria de opresion y represion
socioeconémica que contribuye a perpetuar la pobrezas 5!

La paz, que incluye la seguridad, es un fin deseable tanto para los individuos como
para las naciones, pero tiene sus propias condiciones, y a menos que éstas sean
cumplidas, el ideal de paz no pasa de las buenas intenciones. Isafas 32.17 sefala la
principal de esas condiciones: «Y el efecto de la justicia ser paz; y lalabor de la justicia,
reposo y seguridad para siempre.» En otras palabras, la paz se relaciona con la justicia
de la misma manera que el fruto con el 4rbol que lo produce. Donde no hay justicia, no
puede haber paz. La injusticia y la paz no pueden coexistir. Donde se deja de lado la

justicia irrumpe la anarquia. En ausencia de la justicia s61o puede haber una paz ficticia:
la paz impuesta por la Doctrina de la Seguridad Nacional, una paz sujeta totalmente al
exilio y la persecucion, al arresto arbitrario y la tortura, a las desapariciones forzadas,
las mutilaciones y los asesinatos; una paz construida con el derramamiento de sangre;
una paz fingida y especialmente orquestada para la elite rica y privilegiada, pero
comprada al precio de la vida de los oprimidos; una paz falsa que los pobres aborrecen

61 Ibid., pp. 94-95.
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y los ricos no pueden disfrutar plenamente. Si €l fruto de la justicia es la paz, el frpto de
la injusticia es la violencia y el caos social, la enemistad y la inseguridad, €l odio y €l
temor. La injusticia no s6lo hace violencia alos derechos humanos, sino que €s un pecado
contra Dios, que ama la justicia. «El que escarnece al pobre afrenta a su Hacedor; y el
que se alegra de la calamidad no quedar4 sin castigo» (Pr. 17.5). .

Desde este punto de vista, la primera prioridad del Reino hoy es una revolugén
de valores que ubique a la justicia por encima de la seguridad y a la paz por encima
del crecimiento econémico. La acomodacién pasiva al estilo de vida norteamericano es
una lamentable esclavitud a los principados y poderes de este mundo. Aceptar su
escalada armamentista y la violencia en nombre de la seguridad nacional es contrario a
la fe en el Principe de Paz. Respaldar una politica exterior que protege intereses
materiales en nombre del desarrollo econémico va en contra de la voluntad de Dios:
«Hacer justicia, y amar misericordia, y humillarte ante tu Dios» (Mi. 6.8). La de.nunc?a
profética de toda forma de injusticia y explotacién es un aspecto esencial del testimonio
cristiano.

En términos précticos, esta revolucién requiere, en primer lugar, un proceso de
«concientizacion» de los cristianos, tanto de las demandas éticas del Reino como de
la situacién socioeconémica y politica del continente. Todos aquellos que confiesan
a Jesucristo como su Sefior han alcanzado la posibilidad de experimentar la realidad
del Reino de justicia y paz que €l inaugur6 con su venida. Todos debieran perc‘ibir
la posibilidad de expresar esa realidad en medio de un mundo de injusticia o opre&ép.
Se requiere una exposicién contextualizada de las Escrituras, llena de pasién proféti-
ca y preocupacién pastoral, para hacer realidad estas posibilidades ante €l Pueblo de
Dios.

La revolucién de valores requiere, en segundo lugar, un proceso de fertilizacién
munia entre cristianos de diversas naciones, culturas y estratos sociales. En Jesucristo,
todas las barreras que separan a los seres humanos han sido derrumbadas. Los cristianos
deben, en consecuencia, aprovechar toda oportunidad que se les presente para establecer
relaciones significativas con personas (especialmente los pobres y marginados) que les
ayuden a experimentar la realidad del Reino desde una perspectiva diferente, y a ver las
cosas «desde €l lado inverso de la historia».

Finalmente, la revolucién de valores requiere un proceso de transformacion, tanto
personal como comunitaria, por el poder del Espiritu. La nueva humanidad creada en
Cristo est4 tomando forma en la historia en la medida en que esa humanidad refleja su
cardcter y encarna los valores del Reino. Los cristianos deben abrirse a la accién del
Espiritu que da vida y ser obedientes a su guia.

En dltimo andlisis, la revolucion de valores es obra del Espiritu por medio de su
Palabra y de la comunidad cristiana. Aunque tiene su nicleo central en la iglesia, como
comunidad del Reino, apunta més alla de la iglesia, a la intencion de Dios de crear un
nuevo mundo de justicia y paz. Nadie estd en condiciones de anticipar lo que Dios puede
hacer por medio de una minoria que confiesa a Jesucristo como Sefior y vive en el poder
de esa confesion.

9
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La reestructuracion de la iglesia

Sin embargo, si la iglesia ha de ser usada por €l Espiritu como testigo de la justicia
y la paz de Dios, debe reestructurarse a si misma para la mision del Reino. Como Cristo,
el Rey-Siervo, la iglesia no existe para sisino para los demés; ha sido enviada a predicar
«buenas nuevas a los pobres ... a pregonar libertad a los cautivos, y vista a los ciegos; a
poner en libertad a los oprimidos; a predicar el afio agradable del Sefior» (Lc. 4.18-19).
Su vida y misién se derivan del significado de este proceso trascendente, y sus
estructuras resultan apropiadas cuando facilitan este propésito.

En coherencia con esto, laiglesia en América Latina no puede simplemente adaptarse
a las opresivas estructuras coloniales de la sociedad. Tampoco puede la iglesia en
América del Norte dejarse transformar en una corporacién que acepte la 16gica de muerte
del complejo industrial-militar. Tampoco pueden sus agencias misioneras simplemente
organizarse a imagen de las corporaciones trasnacionales, con sus criterios de produc-
tividad, eficiencia y €xito.

Costas hizo bien en insistir en que si la iglesia ha de ser fiel a su 1lamado, debe
aprender a salir con Cristo «fuera de la ciudad» y comprometerse con una «misién
que trascienda la cristiandad». En otras palabras, debe renunciar a toda tentacién de
verse conformada, aceptada y aceptable por parte de los que detentan el poder; debe
tomar el lado de los débiles, los marginados, y debe organizarse de acuerdo con
dicho principio.

Uno de los més estimulantes signos de la renovacion de la iglesia en América Latina
es el crecimiento de las comunidades eclesiales de base. No es este el lugar para
profundizar este tema, pero es inevitable hacer algunos comentarios en relacién con la
reestructuracion de la iglesia para la misién. De hecho, estas comunidades, que han
emergido como un nuevo modelo para la iglesia en varios paises, especialmente en
Brasil, son en esencia una nueva articulacién de la iglesia para la misién del Reino en
el contexto de la pobreza y la opresion. Definidas como «la iglesia de los pobres y desde
los pobres», funcionan lado a lado con otras organizaciones populares comprometidas
con la lucha por la justicia. Quizds més significativo ain desde el punto de vista
evangglico, no obstante, sea el hecho de que ellas han redescubierto el significado del
sacerdocio de todos los creyentes. En contraste con la teologia catolicorromana tradi-
cional, consideran a todos los cristianos como miembros en iguales condiciones en el
cuerpo de Cristo y, en consecuencia, creen que todos tienen parte en la mision cristiana.
En palabras de Leonardo Boff:

La mision no ha sido confiada a unos pocos, sino a todos; portadores del poder
sagrado lo son todos en principio, aunque en una segunda instancia lo sean los
ministros sacros. Todos son enviados a anunciar la Buena Nueva acerca del feliz
futuro de la historia y del sentido del mundo, garantizado y anticipado ya por la
resurreccion, que historifica la verdad de la utopia de Jesis sobre el Reino.%?

62 Iglesia: carismay poder, Sal Terrae, Santander, 1982, p- 247.
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Queda pendiente el interrogante respecto a cOmo las présperas iglesias blancas en
América del Norte van a entregar todo su potencial a lamisién del Reino. Larespuesta es
que no pueden hacerlo a menos que estén dispuestas a despojarse a sf mismas y romper
con €l complejo industrial-militar, para brindarse en servicio a los que padecen hambre y
sed, a los extranjeros, a los desnudos, a los enfermos, a los prisioneros. Si no lo hacen,
reflejan el poder del imperio norteamericano, pero no alcanzan ni por lejos las demandas
del Reino.

Una segunda prioridad del Reino en el continente es la reestructuraciéon de la
iglesia como comunidad que Dios ha levantado para predicar las buenas nuevas a los
pobres.

Una nueva espiritualidad

En la esencia misma del evangelio del Reino estéd el proposito de Dios de crear un
nuevo mundo donde las personas sean reconciliadas con €1 y unas con otras por medio
de Jesucristo. Un evangelio que trasmite 1a idea de que la salvacion es una experiencia
subjetiva de individuos aislados no es evangelio de Cristo. Esto no niega la importancia
de la conversién ni 1a necesidad del compromiso personal. M4s bien, afirma que el haber
«nacido de nuevo» significa mucho més que una experiencia religiosa individualista. Si
alguien esté en Cristo, allf y entonces el nuevo mundo de Dios se hace visible, una nueva
creacién que abarca cielos y tierra se hace evidente. El perdén de los pecados y el
llamamiento de Dios a ser sus «colaboradores» van juntos; la adoracion y la vida piblica
son inseparables.

Costas percibi6 en este aspecto uno de los problemas bésicos de la misi6n cristiana
en el continente. Frente a una «comunidad amorfa con raices muy superficiales en el
evangelio de Cristo», pedia un «crecimiento sano»: «un proceso de desarrollo integral,
holistico, en el cual la comunidad de fe se alimente de nuevos miembros, expanda la
participacion de sus miembros en su vida orgdnica, y profundice la comprensién de la
fe, convirtiéndose en siervo encarnado en su particular situacién social».3 Esta era su
manera de decir que la iglesia no existe para promover una experiencia religiosa privada
sino para sumar personas para €l servicio del Reino de justicia y paz.

Si los frutos del evangelio han de hacerse evidentes en las Américas, debe prestarse
mucha més atenci6n a la necesidad de una nueva espiritualidad que combine la oracién
y la préctica, y capacite a los cristianos para ser en €l mundo la sal, 1a luz y la levadura
del Reino. Esta clase de espiritualidad no es meramente para «los pocos elegidos» que
estdn dispuestos a consagrarse al «servicio cristiano a tiempo completo», sino para todo
el pueblo de Dios, independientemente de su ocupacion o lugar en la vida.

La tercera prioridad del Reino para la agenda misionera de la iglesia es una espiritua-
lidad que ayude a los cristianos a obtener los recursos que provee el Espiritu de Dios, a
fin de llegar a ser agentes de justicia y paz en todas las 4reas de la vida.

Hay una profunda crisis en €l continente. El desequilibrio de poder entre los Estados
Unidos y sus vecinos del Sur, en combinacién con sus propios problemas internos, ha

63 Costas, op. cit., p. 97.
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producido una situacién de injusticia y pobreza realmente insostenible. En dltimo
andlisis, el problema es €tico. Siendo as{, la mision cristiana en las Américas requiere
hoy una minoria creativa que encarne la ética del Reino, que viva por el poder de la
esperanza del tiempo venidero, € invite a las personas a dejar su antigua manera de vivir
y a creer que en Jesucristo una nueva creacién ha irrumpido en la historia para sanar a
las naciones.
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Ver, juzgar y actuar: la evangelizacion
al estilo de Jesiis en Juan 9

Guillermo Cook

En junio de 1979 regresé a Costa Rica para trabajar con el CELEP después de
varios afios de ministerio en el Brasil y de haber realizado estudios doctorales.
La Junta Directiva y los coordinadores del CELEP se encontraban reunidos en Alajuela
para evaluar el trabajo y planificar el futuro. Acababa de ser nombrado como asistente
de Orlando Costas y se me pidi6 que dirigiera uno de los periodos devocionales.
Recuerdo muy bien el texto que escogf, Juan 9.16: «Entonces algunos de los fariseos
decfan: Ese hombre no procede de Dios, porque no guarda el dia de reposo. Otros decian:
(Cémo puede un hombre pecador hacer estas sefiales? Y habia disension entre ellos.»
Precisamente uno o dos dias antes, en mi tiempo devocional, habfa notado un dato
interesante en aquel texto que tal vez lo habfa leido un centenar de veces.

Los fariseos estaban divididos en dos grupos. El grupo evidentemente mayoritario
evalu6 la sanidad del ciego a partir de la doctrina legalista y condeno a Jesus. El grupo
minoritario, por su parte, lo evalu6 desde el hecho mismo, desde la praxis, y rehuso
apresurarse a dar un fallo negativo. En todos los tiempos de la historia ha habido dos
maneras de evaluar las acciones de la iglesia y de los que profesan el nombre de
Jesucristo. Desde «arriba», por asi decirlo, amparados por la seguridad de la teoria
doctrinal, y desde «abajo», a partir del riesgo, de la inseguridad y vulnerabilidad de la
practica. Esta diferencia cualitativa de interpretacion ha dividido y sigue dividiendo la
iglesia. De hecho, 1a divisién es falsa, porque la teorfa y la préctica son inseparables y
deben mantenerse en constante tensién dindmica.

A rafz de la reflexi6n con el equipo de CELEP en aquella ocasién, me senti motivado
a estudiar el texto dentro de su contexto y lo hice usando el método expositivo, en
pequefios grupos de estudio biblico. Ahora me atrevo a ponerlo por escrito, y 1o hago
en memoria de mi querido hermano y comparero de milicia, Orlando Costas, quien fue
el que me ayud6 a superarme y me inspir6 a interpretar la Biblia desde una perspectiva
misiol6gica y pastoral a partir de América Latina.
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El contexto general del pasaje

En comparacién con los otros evangelistas, Juan es bastante parco con sus anécdo-
tas acerca del ministerio de Jesds. Por eso podemos estar seguros de que no dej6
esta narracion con el simple objeto de afiadir al acervo de relatos un ejemplo més del
poder sanador del Maestro, sino m4s bien con un proposito pedagégico frente a los
problemas de doctrina y préctica que las iglesias del Asia estaban experimentando a
fmc?s del primer siglo. Diversas herejfas dualistas ponian en tela de juicio 1a humanidad
o divinidad de Jesis, y manejaban teorias esotéricas (gnosticas) cuyos simbolos eran
verdad y falsedad, luz y tinieblas a la vez. Juan confronta estas herejfas a través de todo
su Evangelio.

El relato de Juan 9 es un incidente polifacético, Cuyo propdésito es resaltar la divinidad
y humanidad de Jestis por medio de siete didlogos o encuentros. Detrds de cada
encuentro hay una pregunta fundamental: ;Qué es verdad y qué es mentira? y ;c6mo
puede realmente discernirse entre los dos? En el fondo, esta historia es una espc‘:,cie de
parél.)ola sobre «andar en la luz o en las tinieblas», temas im portantes en la literatura
juanina.

El método que usa Juan no podrfa ser ms radical. Nos revela un Jests problemati-
zador, cuestionador, aun cuando €1 no es el personaje central del relato. El autor muestra
cémo un qeyente comun y corriente —pobre, fisicamente im pedido y analfabeto— es
capaz.de Juzgar y confundir la sabidurfa de los entendidos. En el dia de hoy esto cobra
especial significado, més todavia cuando la «i glesia de los pobres y marginados» desafia
nuestros cémodos presupuestos teolégicos, y cuando desde el llamado «Tercer Mundo»
se envian misioneros al «Primer Mundo».

«Ver, juzgar y actuar» es conocida como una metodologia de anélisis catélico romano
de los fen6menos socio-histéricos. Sin embargo, sin perder de vista la metodologfa, me
propongo usar este trinomio como un paradigma de la evangelizacion. Sencillaménte
Intentaremos descubrir c6mo cada uno de los protagonistas de esta historia ven juzgan,
y acftfxan frente a 1a necesidad de un pobre desdichado y al hecho incomrovertib‘le de su
s:?mdad'. En este estudio, ver, juzgar y actuar se relacionan respectivamente con las
dimensiones kerigméticas de proclamacién, Juicio y compromiso. El ver va con
nugstra perfzepcién de la revelacion divina en la persona de Jesucristo y en aquellos en
quienes quiere manifestarse. Juzgar, en este pasaje, tiene el sentido de krisis o krima
tcf,rmmos griegos que comunican la idea de zarandear, provocar una profunda reevalua:
cién o plar?tt?ar una opcién radical. Por tanto, la evangelizaci6n al estilo de Jesucristo
provoca crisis, sacude, redarguye, ilumina las contradicciones y obliga a tomar posicio-
nes. Juzgar es el eje determinante entre ver y actuar. Ver sin actuar es en realidad no
ver. Juzgar sin actuar es quedarnos en el aire. Actuar significa optar: comprometerse
con Jesucristo y su misién o bien volverle las espaldas.

Para analizar el pasaje tomaremos la Versi6n P i
opular, porque su estilo se prestz
al contexto del relaio. il i

GUILLERMO COOK

Primera crisis: problema teérico o necesidad concreta (vv. 1-7)

«Al pasar por cierto lugar, Jestis vi6 a un hombre que habia nacido ciego.» Este era
un hombre que la religiosidad de su época consideraba menos que una persona; alguien
excluido de las bendiciones del pacto. Para los discipulos, por su parte, este hombre no
era s61o una persona necesitada sino més bien un problema teol6gico: «;Por qué nacié
ciego este hombre? ;Por el pecado de sus padres o por su propio pecado?» Esta es otra
forma de hacer la pregunta que el saduceo hace en Lucas 10.29: «;Quién es mi pr6jimo?»
En nuestros dfas preguntamos: ;jquiénes son los pobres? ;Qué viene primero, la
evangelizacién o la obra social? Las discusiones teol6gicas nos permiten evitar la
responsabilidad de un compromiso auténtico con el necesitado. Porque no vieron
juzgaron mal y, por consiguiente, perdieron la oportunidad de actuar.

Jests entonces enfoca la atencion de los discipulos en el verdadero problema. El ciego
esté allf para ser servido, para que en €] se manifieste la gloria de Dios. Ahora, mientras
es de dfa —porque en la noche no se puede trabajar—, €s necesario hacer las obras de
Dios. Es significativo que el relato comience con la yuxtaposicién de luz y tinieblas:
«mientras estoy en este mundo, soy la luz del mundo». Aqui se descubre el propésito
de este relato: despejar las tinieblas de mentira e iluminar nuestros corazones con la
verdad de Dios.

Frente a la necesidad del ciego, Jesus actia de inmediato, aunque de forma inusitada.
No toca los ojos del ciego, sino que recurre a una préictica que, desde nuestra perspectiva,
parecerfa poco higiénica, por no decir repugnante. No es la tinica vez que Jesds hace
lodo con su saliva y unta los ojos de un ciego o los labios de un sordomudo (Mr. 8.22,
23;7.33). { Por qué 1o hizo? Porque era un método que se entendfa muy bien en la cultura
de aquella época. En laantigiiedad se crefa, y con razon, en el poder curativo de la saliva.

iDe esta manera Jesds comunica su amor a través de lamedicina popular! Pero también
se identifica con la préctica ceremonial judfa aun cuando no tenfa necesidad de hacerlo,
pues envia al ciego al estanque de Siloé, cuyas aguas eran usadas para ritos de
purificaci6n. No rechaza las costumbres del pueblo, sino que més bien las transforma
en instrumentos de su amor.

Segunda crisis: indecision o integridad (vv. 8-13)

Una vida transformada por Dios vale mas que mil sermones de evangelizacion. El
ex-ciego ahora es el foco de grandes interrogantes: ;Serd o no serd el mismo que
conocimos antes? ;Quién es el autor del milagro? Pero la respuesta del que fue sanado
se concentra en la accién. «Ese hombre que se 1lama Jests hizo lodo, me unt6 los ojos
con €l y me dijo: ‘Ve al estanque de Silo€, y lavate’. Yo fui, y en cuanto me lavé, pude
ver.» Es una explicacion llena de verbos, graficamente descriptiva. Son las palabras de
un hombre sencillo, poco acostumbrado a especular, cuya vida se mide en términos de
acciones o de la falta de ellas. Por su lado, los vecinos que fueron testigos del milagro
vieron, pero no todos creyeron. La presencia del ciego en medio de su vecindario se ha
vuelto un factor de juicio y de crisis. Puesto que aquellos no pueden definirse, deciden
llevar al hombre ante las autoridades religiosas mostrando asf su falta de integridad.
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Tercera crisis: el sdbado o el shalom (vv. 14-1 7)

En el plan de Dios, el sdbado y el shalom eran inseparables. El uno representaba al
otro. El reposo del pueblo de Dios y de la tierra, y el afio del jubileo (libertad de los
cautivos y devolucién de las tierras a sus duefios originales) tuvieron el propésito de
anunciar shalom —paz, bienestar, sanidad, salvacién— en las dimensiones del trabajo,
conservacién de recursos naturales y justicia social. Eran anticipaciones del shalom del
Reino. Sin embargo, 1a ley sabética nunca se cum pli6 segin la intencién divina. Por su
rebelion, Israel nunca entr6 en el reposo del shalom (cf. He. 3.11, 18; 4.1-11). De esta
manera, el sdbado se hizo instrumento de opresién en vez de simbolo de liberacién. De
ahi que enlos tiempos de Jesus el sdbado y el shalom estaban en crisis y en contradiccion.

Volviendo al protagonista de nuestra historia, lo encontramos solo; Jests y sus
discipulos lo habfan dejado y sus vecinos lo habfan abandonado a Su suerte. As{ solo
como est4, €1 mismo es signo de crisis. Aqui encontramos dos focos de atencién. El uno
€s tedrico y el otro es concreto. Primeramente los discipulos y ahora los fariseos se
enfrentan a dos opciones: la tradicién o el bienestar (shalom) de una persona. Entre estos
dos polos se juega la evangelizacién en nuestros dias. Para los fariseos el problema es
el sébado, que es més que un dia de reposo, pues simboliza todo el sistema religioso y
laboral, y el control que sobre ello ejercen las autoridades religiosas. Los fariseos no
pueden permitir que esa tradicién se rompa, porque no quieren perder su dominio sobre
el pueblo.

Los fariseos, entonces, no ven a una persona que acaba de ser sanada. Ven més bien
un atentado contra la integridad de la ley y su dominio reli gioso. Interrogan al ciego una
y otra vez tratando de confundirlo, pero él no se deja confundir. Ahora la respuesta del
que fue sanado es més breve que cuando com parti6 con sus vecinos. Es la actitud propia
de una persona sencilla que se siente cohibida ante el peso de la ley. En este punto se
presenta la divisi6n en el seno del concilio de los fariseos, divisién entre teorfay préctica
con que iniciamos este estudio.

Cuando el ciego responde a un segundo interrogatorio se atreve a emitir un juicio
acerca de la identidad de su benefactor y afirma: «yo digo que es un profeta». Esto no
satisface a los fariseos que lo tienen por impostor; asi que apelan a los padres del ciego.

Cuarta crisis: status o solidaridad (vv. 1 8-23)

Fue necesario el testimonio de los padres para que los fariseos aceptasen la identidad
del que habia sido ciego. No obstante, aunque tenian delante de ellos la prueba fehaciente
de la obra de Dios en su hijo, rehtisan defenderlo porque tambi€n ven en €l un signo de
crisis. Tal es el dominio de la tradicién religiosa, que los padres juzgan més importante
mantener el szamus dentro de la sinagoga que solidarizarse con su propio hijo. «;C6émo
logr6 la vista? ;Preguntenselo a €1! Tiene mayoria de edad.»

Quinta crisis: tradicion o testimonio v.34)

Se reanuda el proceso. La hora ha llegado para el fallo piadoso: «Dinos Ia verdad
delante de Dios. Nosotros sabemos que ese hombre es pecador.» La tradicién con todo
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el peso de laley se ha pronunciado. No hay nada més que decir. Pero el dego'dengmente
tiene mucho que decir, pues ha perdido la timidez y ahora tiene un tesn’m.omo para
compartir. «Yo no s€ si es pecador 0 no [no soy te6logo como ustedes]. bo Gnico que sé
es que yo era ciego y ahora veo.» La crisis se agudiza pues una fuerza irresistible se
enfrenta a un objeto inamovible. ;Quién cederd? Parece que ninguno de los dos.

Momenténeamente confundidos, los fariseos vuelven al ataque. La tradncx()q no puede
darse por vencida. Repiten el interrogatorio esperando confundirle. <'<(;Quéj te hizo? (}Qué
hizo para darte la vista?» Sin dejarse amedrentar, este hor.nbre sencillo e 1letrac_io pierde
la paciencia con los doctores de 1a ley y les responde con ironfa: «Yase lo he .dlcho pero
ustedes no me hacen caso. ;Por qué quieren que se lo repita? ;Es que tambi€n ustedes
quieren seguirle?» i .

jQué especticulo! Los fariseos pierden los estribos y recurren a los insultos, arma de
ladesesperacion, y alas fanfarronadas. «T sigues aese hombre, pero nosotros seguimos
a Moisés. Nosotros sabemos que Dios le habl6 a Moisés; pero €se, ni siquiera sabemos
de dénde ha salido.»

En este momento €l ciego demuestra cualidades insospechadas, pues es terco y
tedlogo (jy qué teblogo!), como cualquier creyente cuando tiene que defender lo que
Dios ha hecho en su vida frente a los escépticos. Aunque aquf se notan los retoques de
Juan, podemos observar un ejemplo de lo que se ha llamado sabidprfa dt’:1 pueblo. «jQué
cosa tan rara! Ustedes no saben de donde ha salido, y en cambio a m{ me ha dgdo la
vista.» Sin embargo, la «recta doctrina» es incapaz de aceptar un hecho tan evidente
que contradice sus postulados. «Bien sabemos que Dios no escucha a los pecad(.)res;
solamente escucha a los que lo adoran y hacen su voluntad. Nunca se hg qfdo dec:1r‘ de
nadie que diera la vista a una persona que nacio ciega. Si este hombre no viniera de Dios,
no podrfa hacer nada.» El hombre que al principio prefirié no enfrascars; en especul’a-
ciones teol6gicas acaba haciendo una defensa magistral de la persona y m1§161:1 de Jests.
Heridos en lo més profundo de su ser y preocupados por mantener su autoridad, a los
fariseos no les queda otro recurso que deshacerse del ciego. '

Si repasamos ¢l relato, veremos que los fariseos desde amba‘y prepotent.emente
vieron, juzgaron y actuaron impulsados por lal6gica de la muerte. Primero, cuesuqngron
el hecho de la sanidad del ciego. Cuando esto no les resultd, intentaron desprestigiar y
menospreciar al autor del milagro. Finalmente, tuvieron que deshacerse del que fue
sanado. En forma progresiva, los fariseos rechazaron el hecho, al que «actu6» €lm 11a§r0,
y también al beneficiario. Este es €1 camino que siempre recorren aquellc?s que rehdsan
reconocer 1a obra de Dios, cuando ello amenaza sus intereses y contradice sus férreos
presupuestos. Cuando la 16gica de la vida se enfrenta victoriosamente a la 16gica de la
muerte, los sefiores de 1a muerte no tienen més recursos que deshacerse de aquellos que
personifican la vida. . ;

Por otro lado, desde abajo una persona impotente fue creciendo en coraje y en su
capacidad de reflexionar y responder. Su teologia surgi6 naturalmen‘tc de su propia
experiencia con Jesucristo. Acab6 por confundir a sus acusadores y herirlos en su amor
propio. Por eso no les qued6 més remedio a los fariseos que deshacerse de €l. «Tt que
naciste lleno de pecado, ;quieres darnos lecciones a nosotros? Y lo expulsaron de la
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sinagoga.» En la cultura religiosa de aquel tiem po esto era una forma de asesinato. Para
cllos, el ciego habia dejado de existir. Lo habfan deshumanizado.

Sexta crisis: deshumanizacion o humanizacién (vv. 35-38)

Justamente en que el rechazo del ciego es total, Jesis reaparece en escena dispuesto
a actuar a favor del que ha sido despreciado. Aun cuando para los fariseos aquel hombre
yano tenia importancia, Jesus le restaura su humanidad cuando lo hace el centro de toda
su atencion. Lo procura e interpela: «;Crees i en el Hijo del Hombre?» Este nombre,
que Jests preferia por encima de los otros titulos mesidnicos, lo identifica con la
humanidad del ciego, porque m4s all4 del contenido teolégico de la pregunta tenemos
que discernir un evento comunicativo trascendental, pues allf hay aceptacién de la
humanidad de este hombre.

jQué diferente es la actitud del ciego de la de los demés protagonistas de esta historia!
Sencillez, adoracién y fe. «Sefior, dime quién es, para que yo crea en €l.» Aunque la
revelacion de Jesus al que habia sido ciego no es tan dramética, podria comparérsela
con el «yo soy» de lazarza ardiente. «Ya lo has visto: SOy yo con quien estés hablando.»
Jesus se revela como el Cristo a uno que, momentos antes, habia sido lanzado al basurero
de la historia. Postrado delante de su Sanador, el hombre exclama: «Creo, Sefior».

La historia podrfa haber terminado aqui. Jests ha visto al ciego, ha juzgado su
situacion y ha actuado en su favor. Una persona més ha sido incorporada al reino de
Dios. El programa de evangelizacién de Jests ha tenido éxito. Sin embargo, éste no es
¢l fin de la historia pues Jesus tiene una leccién més que ensenar, porque como bien ha
dicho Plutarco Bonilla, «los milagros también son parabolas».

Séptima crisis: se invierten los valores (vv. 3841 )

Al comenzar el relato, Jests habfa declarado a sus discipulos: «Mientras estoy en este
mundo, soy la luz del mundo» (v. 5). Ahora dice que la luz es més que una simple
iluminacion; es crisis, es juicio que a la vez disipa las tinieblas de la ignorancia y
cncandila a los que creen poder ver. «He venido ... para que los ciegos vean y para los
que ven se vuelvan ciegos.»

Los fariscos, espfas incansables de las acciones de Jes(s, se dan por aludidos. «; Acaso
nosotros también somos ciegos?» La respuesta no se hace esperar. «Si ustedes fueran
ciegos no tendrian culpa de sus pecados. Pero como dicen que ven, son culpables.» Jests
ha invertido radicalmente los valores. El ciego ve, mientras que los que se creen
plenamente dotados de vista son los verdaderos ciegos. Los pecados del recién sanado
han sido perdonados, pero los fariseos son los reales pecadores. El que hab{a sido ciego
ha sido acogido en el reino de Dios, mientras que los lideres religiosos, por implicacién,
estan excluidos, si no de la sinagoga, si del shalom de Dios.

No es por azar ni por coincidencia que inmediatamente después de este relato Juan
transcribe las palabras de Jesis: «Les aseguro que el que no entra por la puerta en el
redil de las ovejas, sino que se mete por otro lado, es ladrén y bandido. Pero el que entra
por la puerta es el pastor que cuida las ovejas ... El ladr6n viene solamente para robar,
matar y destruir; pero yo he venido para que tengan vida y para que la tengan en
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abundancia. Yo soy el buen pastor. El buen pastor da su vida por las ovejas» (Jn. 10.1,
11).

4 i\?(’) ca{)e duda de quiénes han sido los falsos pastores y quién es el b.uen pastor en
este relato. En Ezequiel 34 el profeta describe con lujo de detalles las précticas de mx..lerte
de los falsos pastores y emite juicio contra ellos. La promesa de Yavéh —«Yo mismo
voy a encargarme del cuidado de mi rebafio ... las rescatar€ de los lugares por donde se
dispersaron en un dfa oscuro y de tormenta» (34.1-12)— se encarna en su acci6n a favor
de un hombre ciego marginado.

Implicaciones para la evangelizaciéon

1. La evangelizacion a la manera de Jesucristo tien.e como punto'de partida la
debilidady no el poder. Los privilegiados dela evangelizac1ép son los débiles, 1os pobres
y marginados. Y también son privilegiados aquellos que, dejando dc lado sus prerroga-
tivas, se acercan a Jesls y a sus préjimos asumiendo una posicion de debll.ldad y
marginalidad, de mendigos que muestran a otros mendigos déngle conseguir pan.
«Para avergonzar a los sabios, ha escogido a los que el mundo tleqe por tont0§; y
para avergonzar a los fuertes, Dios ha escogido a los que el mundo tiene por débiles
Dios ha escogido a la gente despreciada y sin importancia de este mundo, a los que
no son nada, para anular a los que son algo. Asi nadie podré presumir delante de Dios
» (1 Co. 1.27-29). | '

2. La ceguera espiritual suele tener raices ideolégicas. ﬁl orgullo 1plelectu?L la
defensa del status social y religioso, €l nacionalismo, €l racismo, €l sexismo, ciegan
nuestra vista para que no podamos discernir la realidad de las personas que nos rodean.
Esta actitud en América Latina est4 distorsionando el sentido verdadero de la evange-
lizaci6n. La iglesia tiene que recuperar el significado de la evangelizacion a la manera
de Jesucristo. : ;

3. La evangelizacion y la pastoral son inseparables. Ver, juzgar y actuar requieren
discernimiento, criterio y accién consecuente con los numerosos modelos de.acqén
pastoral. En una pastoral de vida a la manera de Jesus, el ministerio de evangehz@mén
debe incorporar una dimensién critica y profética frente a los falsos pastores socio-po-
liticos y religiosos, incluyendo particularmente a los de nuestro contexto protestante.

4. En palabras de Orlando Costas: «La prueba final de cualquier discurso teol6gico no
es su precisién académica sino su poder transformador ... Como el a'p()stol Pablo reco;dé
a la iglesia de Corinto hace muchos afios, €l reino de Dios no consiste en palabras, sino
en poder.»! Estas palabras resumen magistralmente el contenido de Juan 9.

1 Boletin Teoldgico 28, diciembre de 1987, p. 217.
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Confianza en Dios a fines del siglo XX

Beatriz Melano Couch

e Qué podemos decir de la situacién de la humanidad ahora que estamos terminando
Gel siglo? Sin duda, la finalizacién de esta centuria tiene algunas caracteristicas sin
precedentes que cualquier persona consciente y responsable no puede ignorar. Por
ejemplo, la acentuada secularizacién manipulada por poderes que no tienen rostro ni
nombre. Al igual que en la novela El castillo, de Franz Kafka, el que da las 6rdenes y
quien controla a los seres humanos no puede ser descubierto; por tanto, la humanidad
se convierte en objeto de la historia y no en sujeto de su propio destino. En otras palabras,
no construye sino que €s construido.

El desafio del mundo contemporéaneo

Como encadenamiento natural de esta desvalorizacion, el ser humano desemboca en
lo que denominamos la «locura nuclear»: un holocausto producido por bombas que
exterminarén todo vestigio de vida sobre el planeta y mantendrd intacto los objetos, las
construcciones y las piedras. Este sinsentido se completa con «la guerra de las galaxias»
en la cual se invierten ingentes recursos humanos y econémicos, para cimentar una
competencia demoniaca por el poder donde un misil vale mas que un nifio desnutrido.
Esta codicia sin limites por €l poder, sea econémica, politica o eclesidstica, desemboca
en un estado de psicopatologia cotidiana. Ya no podemos hablar entonces de la «neurosis
de nuestra sociedad» como lo hiciera Karen Horney, sino que debemos hablar de algo
més siniestro: una patologia social y a nivel planetario, que nos obliga a vivir con el
asesinato como forma de acallar u ocultar la realidad. Lo alarmante de esto Gltimo radica
en una suerte de «nueva vuelta de tuerca» que significa la verificacion de que muchas
de estas masacres de inocentes se realizan por el mero placer de matar. Quizas sea por
esto que la sola mencién de lugares como California, Texas, Sudéfrica, El Salvador,
Argentina, Chile, Uganda o Camboya, siguen erizdndonos la piel.

El conocido teblogo brasilefio Rubem Alves en su libro FHijos del mariana, denomina
esta situacién como la «l6gica del dinosaurio». Partiendo del concepto de la «dimension
del absurdo» que caracteriza a nuestra sociedad, Alves explica que esta racionalizacién
de lo absurdo es 1o que provoca un suicidio social que separa al ser humano de la
dignidad, libertad e incluso de la vida misma. El dinosaurio, pese a su poder y grandeza,
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no sobrevivi6 el cataclismo de su época; hoy su esqueleto adorna los museos. Sin
embargo, otros seres aun més pequefios siguen existiendo. La l6gica del poder por el
poder en si conlleva su propio exterminio.

. Es necesario reconocer que somos hijos de esta l6gica absurda que considera a la
vida humana muy barata, a la paz y a la justicia malas inversiones, y donde cada ser
humano puede reducirse a un simple medio para adquirir més poder o convertirse en un
arma més para la guerra.

¢{Cuél es el lugar de una ética cristiana en un mundo dominado por las corporaciones
trasnacionales y los poderes politicos totalitarios que despedazan alas dos terceras partes
de la humanidad en una lucha sin sentido por el poder? Esos mismos poderes —que
controlan la produccién, la salud, el derecho de la propia determinaci6n politica, la
situacion social y educacional, y fomentan la discriminacién racial— justifican su
sgp.remacfa en las Escrituras, intentando otorgarles a sus interpretaciones un carécter
fj1v1no que no poseen. Baste recordarnos el ejemplo del gobierno sudafricano que
justifica su politica del apartheid.

¢Qué podemos agregar a esta situacién de injusticia institucionalizada que se apoya
en el hambre, €l prejuicio, la droga, la guerra y las guerrillas, tanto de izquierda como
de derecha? La enumeracion de los problemas mundiales —que no se refieren sélo al
Tercer Mundo, puesto que en tltima instancia éste depende del juego de poderes entre
lag potencias hegeménicas— nos hace ver que estamos en camino de una posible
aniquilacién total. A menos de una década para terminar este siglo, delante de nuestros
0jos est4 llevdndose a cabo esta destruccioén, y aun cuando tenemos diferentes maneras

de justificar o intentar ignorarlo, debemos ser claros en que, como cristianos, no estamos
llamados a hacer eso.

Hacia una interpretacién biblica para hoy

. Ahora bien, ;c6mo podemos llegar a una interpretacién biblica que sea al mismo
tiempo fiel al texto y que se relacione de un modo pertinente con €l momento histérico
en que vivimos? Esta pregunta es fundamental porque su respuesta es la divisoria de
aguas en la teologfa contemporénea que quiere atravesar barreras denominacionales.
Pero ala vez, esta reflexion nos lleva a otro interrogante que se halla implicito: ;C6mo
podemos ser més fieles al Evangelio de Jesucristo, en medio de esta realidad?

La respuesta parecerfa obvia: nuestra tnica esperanza radica en la unién de los
Cristianos que aceptan el compromiso con el Dios de la historia, de 1a creacién y del
€xodo; el Dios de Jesucristo el Liberador, aquel que, como dicen las Escrituras, no nos
abandonard. Con confianza absoluta en él, y guiados por su Palabra y Espfritu, podemos
tomar' parte activa en el nacimiento de un nuevo orden social; de otro modo, seremos
participes del holocausto que eliminar4 la especie humana. Nuestra complicidad —sea
por omisién o comisién— en la locura racionalizada de los poderosos que se suceden
gnos tras otros —en dmbitos politicos, econémicos, sociales o eclesidsticos— serfa
1nexcusable.

Hallar una interpretaci6n biblica acorde con los imperativos y desafios que la época
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nos impone, se hace muy necesario. En esta bisqueda sugerimos dos consideraciones
bésicas.

Primero, que toda interpretacion tenga una relacion dialéctica con el mundo al cual
se dirige. Es decir, partir de la Biblia hacia la realidad social y de allf regresar de nuevo
a las Escrituras, formando asf un circulo hermenéutico que nunca se cierra. Esto nos
obligaria a estar alerta y a no caer en algunos peligros tales como:

— intentar partir del texto biblico para luego aplicarlo literalmente a una situacién
cualquiera. Un acercamiento asf puede llevarnos a herejias.

— hacer decir al texto cualquier cosa, convirtiendo al cristianismo s6lo en una ideolo-
gfa. Corremos este riesgo cuando empezamos nuestro anélisis por la realidad social
en el afan de buscar respuestas en la Biblia.

Segundo, que nadie puede acercarse al texto biblico en un estado de «inocencia
original». Es decir, es imposible disociarnos de nuestra cultura, ideales, imégenes y
presuposiciones filos6ficas y éticas que nos permitan aplicar una exégesis pura a la
realidad social del mundo. Pensar que hacer teologfa es como trabajar en un laboratorio
con probetas cien por ciento asépticas es totalmente falso. Primero deberfamos comen-
zar con una «hermenéutica de la sospecha», al decir de Paul Ricoeur. Este te6logo y
lingiiista francés habla de 1a necesidad de exponer la falsa conciencia —pensamiento
que est4 roto o herido (cogito brisé o blessé)— 1a cual se presenta como la base de todo
significado. Luego deberfamos afiadir el hecho de escuchar a Dios a través de la voz de
los oprimidos y explotados. De este modo, nuestra reflexion surgird del compartir el
sufrimiento con nuestros compafieros de jornada, con nuestro pueblo. Aqui no estamos
hablando de una actitud masoquista, sino del verdadero pathos griego («atravesar con»),
puesto que estaremos acompafiando a quienes sufren, asf como Dios nos acompafia a
nosotros constantemente. Este acompafamiento implica inmersién en los problemas y
conflictos del otro, de la misma manera en que Dios lo hace con nosotros, sin importar
cuén dificil o dramética sea la situacion. La promesa de Jesus es clara: «Nunca los dejar€,
estoy con ustedes siempre».

En un mundo donde las tres cuartas partes de la poblacién vive en condiciones
infrahumanas, es importante recordar lo que dijera €l profesor Paul Lehmann: «Dejemos
que la vida humana sea verdaderamente humana». S6lo si nuestra reflexion emerge de
este tipo de compromiso podremos ir més alld de la simple condenaci6n de las
estructuras esclavizadoras de nuestra sociedad, y nos comprometeremos con el cambio
que verdaderamente puede transformar la situaci6n de injusticia en la que vivimos. Es
f4cil condenar la guerra, 1a inhumanidad, 1a falta de respeto por la vida, y luego quedarse
cémodamente sentado en casa. Debemos ser agentes de cambio en el mundo, no
creyendo en nuestra propia autoridad sino entrando en el propésito de aquel Dios que
nos invita a la confianza y que ofrece vida abundante a toda la humanidad desde un amor
real en la perspectiva del Reino de Dios.

Nuestra interpretacion biblica se realiza, entonces, desde una hermenéutica basada
en la sospecha y alimentada por la esperanza que nace del compromiso. Si esta reflexion
es seria, mostraré las contradicciones que brotan de nuestra sociedad y de nosotros
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mismos, asf como las que existen entre laiglesia y el Evangelio, y entre la Biblia y ciertas
teologfas académicas.

La verdad en perspectiva biblica

Por L’l‘ltimo queremos agregar un pensamiento en torno de la verdad que buscamos en
las Escrituras y en el mundo, para ser fieles al Dios que nos ofrece su compaiifa en cada
momento.

LCQmo interpretaron la verdad los autores del Antiguo y del Nuevo Testamento? En
el Antiguo Testamento, la verdad, correctamente hablando, s6lo pertenecia a Dios 'Asi
lo expresan las palabras hebreas emeth y emunath, que significan «fidelidad» (Os 2 20;
Dt.32.4), y el verbo aman que se traduce «confirmar». La verdad, entonces, es un .he'cho’
o gstado inalterable, una cualidad inherente a Dios que luego se describ,e Ccomo una
actividad divina, y que de una u otra manera se demanda del ser humano.

En el Nuevo Testamento, la palabra griega que se traduce «verdad» es aletheia, que
para los fil6sofos significaba lo que verdaderamente existe, en oposicién a lo’ que

Zolallamente pa!gcoe Ser pero no tiene existencia real. Sin embargo, el uso neotestamentario
¢ la expresion combina el signifi ignifi i i
e d[; ¥ s gnificado hebreo y el significado griego con diferentes

Para nosotros, la verdad debe entenderse como algo que estimula nuestras conductas
en lugar de ser s6lo un asunto de pura contemplaci6n (Jn. 1.6; 3.21). En este sentido, la
verdaq €s una actividad divina y humana, una proclamacién divina y humana L;na
experiencia divina y humana, un poder divino y humano. Cuando Jests dijo «Yo s,oy el
camino, y laverdad y la vida» (Jn. 14.6), estaba hablando de la verdad como una realidad
existencial, una forma de vida, una forma de ser.

Esto, ineludiblemente, nos confronta con el concepto filoséfico griego que consi-
deraba a la verdad como algo objetivo, fuera de nosotros mismos, a lo que se llegaba a
través de una metodologfa particular. Para los cristianos, la verdad es una realidad
encargadq, que debe ser vivida. La verdad es Jesucristo mismo, cuya cualidad inherente
es la fidelidad. El descubrirla s6lo es posible cuando nos abrimos al poder del Espiritu
Santo y somos tocados por la gracia que opera a través de nosotros y de los demés.

Significado de la confianza en Dios

¢{Qué significado tiene la confianza en Dios en medio de la situacién en que vivimos

a ﬁpe§ del siglo x?(? ¢Creer o no creer en Dios hace alguna diferencia en nuestra vida
individual como ciudadanos y en nuestras iglesias?

Desde la perspectiva biblica hay tres importantes nivel ; e
ORI RAreAr s po! iveles de seguridad que quisiéra-

— una seguridad hist6rica en la victoria final
— una seguridad final en nuestra vida personal

- una seguridac_i en la victoria final de la iglesia, no como institucién sino como el
grupo que Cristo llamé «el remanente fiel».
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Veamos estos tres puntos en més detalle.

1. La seguridad completa y final es consecuencia de la confesion o afirmacion de
nuestra fe en Dios. Viene de la certeza de que la historia no es ciclica. Lo que
acabamos de decir no debe entenderse como un anlisis hegeliano tradicional (tesis-
antitesis-sintesis), sino como una lectura histérica que tiene significado y direccién
en un mundo que no se explica por una relacién de causas y efectos, sino como el
lugar donde mora Dios junto con sus criaturas. Aun la influencia de los factores de
alienacién que nos oprimen y que nosotros no podemos controlar ni prever, noreduce
nuestros horizontes humanos ni determina el fin de la historia. Ni las cdmaras de gas
en los holocaustos histéricos ni los genocidios actuales o pasados han tenido la
palabra final, porque el universo es el escenario de la accion humana y de la acci6n
de Dios. Frente a ellos seguiremos afirmando: jEl nunca nos abandonar!

Elie Wiesel, reconocido escritor judio y premio Nobel de la Paz, cont6 en una
conferencia en Buenos Aires una anécdota por demés ilustrativa. Cuando tenfa trece
afios — mientras era prisionero en €l campo de concentracién de Auschwitz— los
judios lo usaron a €1 como Torah puesto que no tenfan una con ellos mismos,
danzando a su alrededor. Cabe sefialar que Wiesel es el sobreviviente més joven de
Auschwitz. Una vez més vemos que la palabra final es de Dios y no de los poderosos
ni de los opresores ni explotadores.

América Latina ha sido regada por la sangre de sus mdrtires, quienes creyendo y
consagrandose a la voluntad de Dios expusieron sus vidas como ofrenda para la
construccién del Reino. Aquellos que sucumbieron a manos del maltrato, tortura o
asesinato, son muchos. Nombres como los del padre Carlos Mujica y del obispo
Enrique Angelelli en la Argentina, y del monsefior Oscar Romero en El Salvador,
son s6lo una muestra de los cientos de pastores, monjas, laicos, hombres, mujeres y
nifios que han sido asesinados por causa de su fe en Jesucristo, y por su relacion
comprometida con la liberacién de su pueblo.

La liberaci6n no es s6lo politica sino también social, econémica, eclesiastica y
personal. Esta es la salvacion (soteria) de la que nos habla el Evangelio (cf. Is. 58;
Mt. 25), y esa es la seguridad que parece contradictoria dentro del panorama que
hemos descrito; la paradoja de la seguridad dentro de la inseguridad.

La confianza en Aquel que nos prometié estar con nosotros hasta el final, nos hace
presentir la presencia del que trastoca la historia. Un ejemplo de esto es Nicaragua.
Quien se encuentre alli podré sentir visceralmente €l gozo de un pueblo que cree en
la victoria final de Dios sin dejarse vencer por misiles o cualquier otro tipo de ataque.
Después de més de cincuenta afios de esclavitud, han retomado las riendas de su
propio destino. Este pueblo nos habla del Evangelio y de la lucha para que pueda
ser vencida la situacién de violencia, injusticia, explotacién, hambre, analfabetismo,
falta de atencién médica y muerte. ;'Y cémo es vencida! Es la fe 1o que ha fortalecido
a esta gente para perseverar. No es una ideologfa marxista, como mucha gente ha
dicho, la que mueve la revolucion, sino la fe de un movimiento nacionalista —el
sandinismo— sumada a la del mismo pueblo cristiano.

107




MISION EN EL CAMINO

Ahora, ¢l 60% de la poblacién protestante es pentecostal o bautista, y son ellos
quienes defienden su tierra y afirman de todas las formas posibles: no nos vencerén
porque Dios no nos abandonara. Y apesar de que el 40% de los muertos en Nicaragua
son nifos, fruto de 1a guerrilla contra, €l pueblo nicaragiiense dice que es Dios quien
tendré la palabra final.

2. La seguridad de nuestra vida personal viene de nuestra confianza en Jesis, tal
como el Sermdn del Monte nos lo enseria. El cuidado de Dios es permanente y su
convite a buscar €l Reino conlleva la promesa de tener otras cosas por afadidura, lo
que no significa que debemos esperar intervenciones mégicas sino que més bien
debemos abocarnos a la lucha por un mundo nuevo; un mundo de amor, de justicia
y de solidaridad que se corresponda con la voluntad de Dios.

Cada momento de nuestras vidas no es un punto de llegada sino un nuevo punto de
partida, una nueva forma de escuchar los propésitos de Dios. Este es el momento
cuando €1 nos llama a cambiar 10 viejo, a refrescar los ideales, a reavivar el fuego y

a desafiarnos mutuamente en amor. En este sentido, oigamos lo que el profeta
Jeremfas nos dice:

Ast ha dicho Jehova de los ejércitos, Dios de Israel, a todos los de la cautividad que
hice transportar de Jerusalén a Babilonia: edificad casas, y habitadlas; y plantad
huertos, y comed del fruto de ellos. Casaos, y engendrad hijos e hijas; dad mujeres
a vuestros hijos, para que tengan hijos e hijas; y multiplicaos ahi, y dad maridos a
vuestras hijas, y no os disminuydgis. Y procurad la paz de la ciudad a la cual os hice

transportar, y rogad por ella a Jehovd; porque en su paz tendréis vosotros paz.
(Jeremias 29.4-7).

Con respecto a este pasaje Rubem Alves dice en su libro Hijos del manana:

A Jeremias se le maldijo como traidor y se le condené como a un reaccionario. Sin
embargo, algo extrario acontecié justamente entonces. Jerusalén fue sitiada. Desde
un punto de vista realista, ninguna esperanza de liberacion era posible. En este
momento, cuando ninguna mente sana hubiera podido ser capaz de hacer planes
paraelfuturo, Jeremias compré un terreno. jQuéinversion tan inoportunay absurda!
Obviamente; pero el propésito de su accién no fue econdmico, sino simbélico y
profético. Tan sélo un hombre totalmente comprometido y convencido de sus espe-
ranzas hubiera sido capaz de semejante cosa. “Todavia se comprardn casas 'y campos
Y vinas en esta tierra’, anuncié (32:15 ). jQué extrano personaje es este Jeremias!
Rechaza por igual las ilusiones de los revolucionarios de una rdpida solucién, como
la desesperanza de cuantos ya no ven futuro alguno posible. Ni se convierte en profeta
de la revolucién ni en sacerdote defensor del status quo, ni siquiera en guri que

cumple el ceremonial que sublima la creatividad. En la cautividad mantiene viva su
esperanza.

3. La seguridad en la victoria final del Reino de Dios nos hace estar confiados. En
esa confianza Pablo dice en Romanos 8.31-39:
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;Qué, pues, diremos a esto? Si Dios es por nosotros, ; quién contra nosotros ?/Iil que
no escatimé ni a su propio Hijo, sino que lo entrego por todos NOSOLros, ¢ como no
nos dard también con él todas las cosas? ;Quién acusard a los escogidos (11" l )ms:?
Dios es el que justifica. ;Quién es el que condenaré?. Cristo es .el que muri; mas
aun, el que también resucito, el que ademds estd a la diestra de.Dlos, el que la{n/bwn
intercede por nosotros. ;Quién nos separard del amor de Cristo? ;Tribulacion, 0
angustia, o persecucion, o hambre, o desnude‘z, o peligro, o espada? Como estd
escrito: por causa de ti somos muertos todo el tiempo,; somos contados como ovejas
de matadero. Antes, en todas estas cosas somos mds que vencedores por me.dzo de.
aquel que nos amé. Por lo cual estoy seguro de que .m' Iq muerte, ni la vida, ni
principados, ni potestades, ni lo presente, ni lo por venir, ni lo 'alto, ni lo profm@,
ni ninguna otra cosa creada nos podrd separar del amor de Dios, que es en Cristo
Jesis Senor nuestro.

En la misma direccién podriamos agregar algo que John A. Mackay solia decir a sus
discipulos de Princeton: «No se olviden de predicar y vivir con pasion. Nosotros, 1os
protestantes, sentimos pasién por la economia, por el dinero, por el sexo, por el arte, por
la belleza, pero todo ello es dentro de un marco de orden y mlqu010s1dad, de rpodo tal
que no mostremos pasioén alguna por el Evangelio». Esg €Sy precxsarr.lente, la apntud que
hay que modificar. Debemos tener una inmensa pasién por €l Rgmo de Dios, por la
justicia, por el didlogo, por la paz y el reencuentro, .tanto a .mvel pem9n31 como
internacional; para ello se requiere no s6lo fe sino tambi€n confianza en Dios, coraje,
decisién y accion. . ) v (880

Desde el protestantismo se le ha otorgado mucha importancia a la Justlflcagléq por
la fe, a creer en Dios de manera racional, intelectual, olvidapdo que tener f.e 51gmflca
entregarnos nosotros mismos a Dios. Esa entrega s6lo es posible por la gracia de Dios.
Dice Tillich al respecto:

La gracia nos golpea cuando estamos en gran dolor y desatvosi.ego.. Nos golp/ea
cuando caminamos a través del valle de sombras de una vida sin significado, vacia.
Nos golpea cuando el disgusto por nuestro propio ser, nuestra i;.zdiferencia, nuestra
debilidad, nuestra hostilidad y nuestra falta de direccion y seremdad. se han tornado
intolerables para nosotros mismos. Nos golpea cuando aio tras aro, l.a anhelada
perfeccion de la vida no aparece, cuando las viejas compulsiones reinan dentro
nuestro como lo han hecho por décadas, cuando la desesperacion destruye todo gozo
y coraje.

Releyendo lo anterior no podemos evitar recordar a los misticos espafioles como
Santa Teresa y San Juan de la Cruz cuando nos hablan de la «oscura noche del alma».
La gracia, como afirma Tillich, es ser aceptados tal como somos; s6lo entonces seremos

transformados.
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Hacedores del Evangelio

Convertir nuestro trabajo, nuestro estudio y todo aquello que signifique una colabo-
racién con el Reino de Dios, es una sincera y fiel puesta en préctica del mandato
evangélico. Nuestra praxis debe ser nutrida por una reflexién constante y una bisqueda
sincera de los significados clave en la Palabra de Dios, para poder ser fieles a Cristo en
cada momento. El costo del discipulado puede ser muy alto, tal como lo fue desde el
comifaqzo de la iglesia cristiana, y los martires del primer siglo y los que en los dltimos
vgmt1c1nco anos en América Latina han entregado sus vidas asf 1o sefialan. Quien se
sienta encomendado a trabajar por el Reino de Dios y su justicia, ciertamente tendr4 que
pagar el precio del martirio. Esto lleva en sf un imperativo: que seamos conocidos por
nuestra praxis y no sélo por lo que declamamos. Nuestra completa confianza en Dios
se apoya en la certeza de su triunfo a pesar del pecado, puesto que Cristo venci6 en la
cruz la muerte y el pecado.

Dice el Sefior: «No me eligieron ustedes a mf, sino yo a ustedes...» para enviarlos a
los marginados de lasociedad, a los enfermos, a las mujeres, a los nifios, a los extranjeros
y a todos aquellos sin derechos juridicos o eclesidsticos. El mensaje es claro: en lugar
de ser expertos en informacién o acumular titulos y honores, debemos ser hacedores del
Evangelio.

Norteamericanos, europeos o habitantes del Tercer Mundo, mujeres y hombres del
Norte o del Sur, del Este o del Oeste, todos somos miembros de un solo cuerpo: €l Cuerpo
de Cristo, y por ello somos desafiados a una liberacién mutua, a un acceso comin a la
gracia y el perdén. Pero ese desaffo implica también la aceptacion de los deberes que
esellamadoal Reinosignifica, y a confiar en el Dios quenos credy redimi6 en Jesucristo.

Dios est4 en nosotros y el amor de Cristo es la com paiifa que demanda nuestra alma
y todo nuestro ser.
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La adoracion como fuerza iconoclasta.
Teologia del culto: Salmo 100

Edesio Sanchez Cetina

Orlando Costas fue uno de los profesores més creativos y multifacéticos que tuve

durante mis afios de formacién teolégica. Apenas empezaba a cursar mis primeros
afos en el Seminario Biblico Latinoamericano de Costa Rica, cuando Orlando llegé
para formar parte de la facultad de dicha institucion. El dinamismo de su personalidad
pronto nos contagi6é a mas de uno. Ademés de las clases y cultos, participamos con €1
en los deportes, juegos, serenatas, excursiones, chistes...

Con Orlando tomé varios cursos: Introduccion a la comunicacion, Homil€tica avan-
zada, Taller de predicacion, Teologia de la eyangelizacion y Culto cristiano. Todos ellos
fueron de gran inspiracién y altamente desafiantes. Sin embargo, €l que capturé mi
interés y entusiasmo fue el curso de Culto cristiano. Por primera vez en mi vida la
adoraci6n adquirfa verdadero sentido. La primera seccién del curso, Bases biblicas del
culto cristiano, fue en verdad la mas emocionante. jQué enriquecedor fue abrir varios
pasajes de la Biblia y hacer una exégesis desde la perspectiva litirgica! Jamés he
olvidado ni olvidaré los distintos paradigmas que estudiamos en aquel curso: €l para-
digma de Isafas (Isaias 6), el paradigma templo-sinagoga (en los Evangelios y Pablo),
el paradigma del aposento alto (textos eucaristicos), el paradigma epistolar (en las cartas
de Pablo, Hebreos y Santiago) y el paradigma apocaliptico (Apocalipsis 4-5).

En todos esos paradigmas aprendi cémo la adoracién se nutre de los diferentes
elementos que componen la historia de la salvacién, pues cada uno ofrece una perspec-
tiva particular, y todos juntos dan un cuadro bastante completo de la teologia biblica del
culto.

Mis estudios subsiguientes en el Antiguo Testamento me han llevado a profundizar
més en la teologia biblica y a descubrir cuél es en realidad €l €je en torno del cual gira
la fe biblica. En mi bisqueda, una y otra vez he sido dirigido al meollo de la fe cristiana
tal como se encuentra resumido en los Evangelios, en boca de Jesus y de los escribas:

Oye, Israel; el Serior nuestro Dios, el Seior uno es. Y amards al Sefor tu Dios con
todo tu corazon, y con toda tu alma, y con toda tu mente y con todas tus fuerzas. Este
es el principal mandamiento. Y el segundo es semejante: Amards a tu préjimo como
a ti mismo. No hay otro mandamiento mayor que éstos. (Mr. 12.29-31)
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Este principio también se encuentra desarrollado en el libro de Deuteronomio (v€ase
Dt. 6.4-5) y queda establecido de una vez por todas en el Decélogo (Ex. 20; Dt.5).

Los paradigmas litdrgicos sefalados anteriormente dejan entrever algo de lo estable-
cido por este €je teolégico. En todos ellos se destacan conceptos fundamentales: a) En
lapréctica litdrgica la comunidad de fe experimenta m4s significativamente el encuentro
consigo misma, con Ios otros seres humanos y con Dios. b) En el contexto del culto, 1a
doctrina y la practica se toman de la mano, y el poder vivificante del Espfritu del Sefior
se derrama sobre los creyentes.

Sin embargo, en esos pasajes no es centra] el tema del reconocimiento de la

En esta linea de pensamiento presentamos este €nsayo como un aporte a nuestra
discusi6n teolbgica, y a la vez como un homenaje a la memoria de Costas.

El Salmo 100 es un pequenio canto que forma parte de los salmos de alabanza, 1 Sus
caracteristicas poéticas no le han permitido formar parte de 1a lista de las joyas pocticas
de la Biblia. De hecho no €8 uno de los salmos al que los especialistas e hayan dedicado
algin ensayo extenso.2 Sin embargo, una lectura cuidadosa de este salmo nos deja
descubrir la preciosa veta de su arte y de su mensaje.

Al leer el Salmo 100, todos reconocemos que esta poesia es una invitacién a alabar
alegremente al Sefior. [ 4 lectura del salmo nos regala varios sin6nimos para definir la
alabanza: es canto alegre, es servicio 80z0s0, €s reconocimiento, es un acercarse
alegremente al Sefor, es alabanza y bendicién. Sin embargo, la observacién de los
elementos distintivos de 1a estructura nos abre toda una gamade valores que queda oculta
¢n una lectura que permanece en la superficie.

Hay siete imperativos: cantad (hari u), servid (tbdu), venid (bo 1), conoced (de u),
venid (bo u), alabad (hodu) y bendecid (bareku). Dos cosas resaltan de csta observa-
cion: 1) son imperativos, es decir, son una orden o mandato; 2) son siete, nimero que
simboliza lo perfecto, 1o completo.

La observacion de estos elementos enriquece el mensaje transparente de] salmo: Ia
alabanza es 13 réspuesta a una orden; es un acto de obediencia. A la vez, debe ser
completa; ningtin elemento debe quedar afuera. Sj asf €S, entonces los hijos de Dios no
pueden darse el lujo de considerar Ia alabanza como algo optativo. Este salmo ensefia
que la alabanza, como Io es ¢] amor a Dios y al préjimo, tiene su fuente no €n nuestros
sentimientos o estados de 4nimo, sinoen Ia Iespuesta obediente al mandato divino. Viene
primeramente de Dios, no nace de nosotros.

En el simbolo de] nimero siete se nos indica que la adoracién no se puede restringir
aun lugar (el santuario o e] templo), ni a una hora o a un dia exclusivos (eldomingo por
la maiana). La adoracié6n, para que sea com pleta, debe abarcar todos los rincones de

e R S

1 Lafamilia de los himnos o ca ntos de alabanza est4 formada por los siguientes Salmos: 8,19, 29, 33, 100,
103, 104, 105, 111,113, 114, 117, 135, 145, 146-150.

2 Véase al respecto Leopold Sabourin, The Psalms. Their Origin & Meaning, Alba House, Nueva York,
1970, p. 183.
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descubrir la dnica y verdadera dimensién de nuestra relacién con los otros hombres,
nuestros hermanos y hermanas. La Biblia, al definir el conocimiento de Dios, nos ubica
de inmediato en la esfera de las relaciones humanas. ;En qué consiste el conocimiento
de Dios? De acuerdo con el testimonio biblico, éste va més all4 del nivel teérico y de la
abstraccion mental; es una realidad concreta que nos exige tener los ojos bien abiertos
para saber qué hace de nuestro Dios el verdadero Dios y por qué debemos adorarlo. Un
repaso de la literatura profética y juanina nos define de manera clara en qué consiste ese
conocer a Dios. De acuerdo con el profeta Oseas (4.1-3), el conocimiento de Dios se
muestra en la fidelidad absoluta a €l y en el abandono de la falsedad, la mentira, el
asesinato, el robo, el adulterio y la violencia. Y Jeremias (22.15-16) lo hace més
concreto, al decir de Josias: «Tu padre goz6 de la vida; pero actuaba con justicia y
rectitud, y por eso le fue bien. Defendia los derechos de los pobres y oprimidos, y por
eso le fue bien. Eso es lo que se llama conocerme. Yo, el Seiior, lo afirmo.» El Evangelio
segin San Juan declara que el conocimiento verdadero de Dios se logra s6lo a través de
Jesucristo (1.17-18), y la primera Carta de San Juan (4.7-21) confirma que la esfera
desde donde Jesucristo nos lleva al conocimiento de Dios es el amor, mostrado concreta
y genuinamente a los demés.

De acuerdo con el engranaje teolégico del Salmo 100, apoyado por el testimonio
biblico, se nos indica que la meta de la adoraci6n a Dios es el bien para todo ser humano.
Es importante sefialar que la orden de conocer a Dios se une con el ki («que», «porque»)
para indicar que al Dios a quien se nos manda a conocer es nuestro creador, nuestro rey,
nuestro pastor, es bondadoso, es solidario (hesed) y es fiel. Todos estos calificativos
afirman que la adoracién dirigida al verdadero Dios es en realidad un movimiento de
bendicion para todos los seres humanos.

La auténtica adoracion es una experiencia de vida; nos aleja de todo dios falso y de
la muerte. Nos acerca al Dios de la vida y nos invita a ser canales de vida.

En relacién con todo esto €l Salmo 100 se coloca en la linea sefalada por Am6s
(5-21-24), por Jeremfas (7.1-15), por el Salmo 82 y por Santiago. Una adoraci6n que
tenga como su centro el conocimiento de Dios volcard a los adoradores hacia la creacién
de una comunidad igualitaria y hacia la lucha por desarraigar la injusticia.

Por ello, 1a adoraci6n no es s6lo, por definici6n, iconoclasta, sino que también y como
consecuencia l6gica es fuerza desmembradora de injusticias e ideologfas. En la verda-
dera adoracién no hay cabida para racismos, ni sexismos; en ella no hallan lugar las
divisiones generacionales ni politicas. En ella todos nos concentramos en «la alabanza
de su gloria» (Ef. 1.6, 12, 14).
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variedad de afirmaciones e im4genes referidas a la divinidad: Dios es Creador, Rey,
Seiior, Padre...; Dios es Redentor, Libertador, Siervo, Hijo...; Dios es Santificador,
Paracleto, Espiritu Santo... Por otro lado, las im4genes y metéforas biblicas referidas a
la iglesia son también numerosas y variadas.* Entre las muchas expresiones se destacan
tres como cuadros vividos del disefio y el anhelo de Dios para la iglesia: el concepto de
pueblo del pacto, referencia s6lidamente enraizada en la fe de Israel, 1a metéfora del
cuerpo de Cristo, y la idea de 1a hermandad del Espiritu. Son los tres simbolos que
Costas selecciona para referirse al caracter trinitario de la iglesia como expresi6n viva
y testimonio fiel del Reino de Dios.>

La expectativa divina es el desarrollo y la maduracién integral de la iglesia en
consonancia con su caricter trinitario. Asf es como pueden identificarse tres cualidades
teol6gicas del crecimiento eclesial que emanan, precisamente, de la naturaleza trinitaria
de la iglesia y se definen como fidelidad, espiritualidady encarnacién. Estas cualidades
resultan ser, en consecuencia, también los criterios teolégicos necesarios para evaluar
las diversas dimensiones (numérica, orgénica, conceptual y diaconal) del crecimiento
de la iglesia.6

Como pueblo del pacto 1a iglesia procura vivir segin el llamamiento a la comuni6n
reverente y leal, conforme a la voluntad divina expresada en los imperativos, promesas
y metas propios de la politica de Dios. Como pueblo del pacto hemos de crecer en
madurez y fidelidad. Esta cualidad y criterio del crecimiento expresa la necesidad de
que vivamos a tono con €l proyecto y la actividad de Dios en la historia. El reto clave
aqui es discernir en qué medida la obra y el crecimiento eclesial corresponden auténti-
camente a la vocacion del pueblo del pacto y hasta qué punto se correlacionan con el
propésito y los actos de Dios revelados en la Escritura y discernidos histéricamente por
la comunidad de fe.

Como cuerpo de Cristo, la iglesia es un organismo viviente constituido por miembros
diversos con funciones y talentos complementarios. Somos en verdad un cuerpo llamado
a crecer en santidad y comunién, a desarrollar y madurar en auténtica espiritualidad.
Esta cualidad y criterio de crecimiento expresa la necesidad de vivir en presencia de la
dindmica del Espiritu de Dios.” El reto clave aqui es discernir en qué medida la obra y

4 Una obra cldsica sobre el tema de las imdgenes y metdforas biblicas referidas a la iglesia es el libro de
Paul Minear, Images of the Church in the New Testament, Westminster, Filadelfia, 1960.

5 Ver una buena muestra de reflexién evangélica en torno del tema de la iglesia y su relacién con el Reino
de Dios en C. René Padilla, ed., El Reino de Dios y América Latina, Casa Bautista de Publicaciones, El
Paso, 1975, esp. pp. 43-68; y C. René Padilla, Misidn integral, Nueva Creacién, Buenos Aires, 1986, esp.
pp- 180-193.

6 Costas, «A Wholistic Concept of Church Growth», pp. 101-102. Para Costas, estas tres cualidades o
criterios teoldgicos —fidelidad, espiritualidad, y encarnacion— resultan ser las variables de control en
su modelo del crecimiento integral. Se trata de los factores o principios criticos en funcién de los cuales
se evalian cualitativamente las varias clases y dimensiones del crecimiento eclesial y se pone a prueba la
validez teolégica de dicho crecimiento.

7 Hemos cambiado deliberadamente la relacién que Costas establece entre cuerpo de Cristo y hermandad
del Espiritu, por un lado, y encarnacién y espiritualidad, por el otro. La razén es que preferimos acentuar
la tensién dialéctica existente entre cuerpo de Cristo que crece en espiritualidad, por una parte, y
hermandad del Espiritu que crece en encarnacién, por la otra.
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alternativos sobre la iglesia?). Sin embargo, encontramos que en su praxis cotidiana
la comunidad de fe no puede sino representar concretamente aquellos simbolos bibli-
cos y ejercer su ministerio en nombre de Cristo en el marco de ciertas arenas O
dimensiones esenciales en que la vida de la iglesia se desarrolla: la adoraci6n, la
comunidad y la mision. Se trata de facetas 0 componentes que estdn intimamente
relacionados entre si y constituyen juntos la triple raz6n de ser de la iglesia. A riesgo
de sobresimplificar dirfamos €n términos generales que en la adoracion, €l foco de
atencion es la relacién con Dios; en la experiencia de comunidad, €l foco estd en las
relaciones mutuas como hermanos; y en la misién, nuestra vida, relaciones y acciones
en el mundo y por el mundo. Podrfamos anadir que se trata del correlato del gran
mandamiento con su triple referencia al amor a Dios y al pr6jimo como a nosotros

mismos (Mr. 12.28-34).

Obviamente, estas tres arenas o dimensiones de la iglesia no pueden separarse
nitidamente. Asf como afirmabamos més arriba que la iglesia es al mismo tiempo pueblo
de Dios, cuerpo de Cristo y hermandad del Espiritu, correlativamente afirmamos
también que la iglesia vive para adorar, para ser (y hacer) comunidad, y para hacer (y
ser) mision. De hecho, su viday su crecimiento saludable —y por ende multidimensio-
nal— debe manifestarse necesariamente en todas y cada una de las tres facetas que hacen
a su triple razén de ser. Asi es como las cualidades o criterios teoldgicos que propone
Costas —fidelidad, espiritualidad y encarnacion— resultan especificamente relevantes:
la iglesia necesita crecer, aprender, renovarse y trasformarse en las tres dimensiones
interrelacionadas.

En su vida de adoracién (que es mucho més que el culto dominical, por cierto) la
iglesia entra deliberadamente cn la presencia de Dios y se abre a la Fuente de su
existencia. Los discipulos se forman especialmente a través del ministerio de la Sagrada
Escritura, la oracién, la proclamaci(’m. los sacramentos, la musica, la confesion y el
ejercicio de diversas disciplinas espirituales. Se constituyen en la comunidad fiel
del pacto al reapropiarse de la historia de la acci6n creativa y salvifica de Dios, al
experimentar el poder y la gracia divinos en el presente, y al renovar y consolidar su
esperanza en el Reino que viene. En fin, 1a adoraci6n en sus diversas formas y contextos
confirma y celebra el hecho de que somos verdaderamente pueblo del pacto, compro-
metidos a participar fielmente en la politica del Reino. La adoraci6n as{ concebida y
vivida sostiene € inspira a la vida en comunidad y a la misién de la iglesia y, al mismo
tiempo, se nutre de ellas.

En la vida en comunidad, la iglesia participa concretamente del ser familia de Dios
y cuerpo de Cristo. Es en tal espiritu que cultivamos relaciones interpersonales, partici-
pamos en la ayuda y apoyo mutuos asf como en la admonicién fraternal, la confesion,
el perdén y la restauracién y reconciliacion, el discernimiento de dones y todo lo que
concierne al discipularnos los unos a 1os otros. Los contextos de relaciones pueden ser
més o menos esponténcos o formales, incluyendo desde luego a familias, individuos y
parejas y otros grupos, cualquiera sea su situacion. Elreto es nada menos que estimular
el desarrollo del carécter cristiano en versiones Gnicas —individuales y colectivas,
personales y congregacionales— de auténtica espiritualidad. La vida de la comunidad
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Noétese que subrayamos la interaccién y la influencia reciproca entre las tres areas
(por eso las flechas van en todas direcciones) y una distincién sin separacion tajante
entre ellas (por eso usamos lineas entrecortadas). En el centro de 1a figura hemos ubicado
los diversos ministerios més o menos especializados tales como educacion, consejerfa
y cuidado pastoral, predicacién, administracion y otros. De esa manera indicamos que
los ministerios no son fines en sf mismos sino que estin precisamente al servicio de la
triple raz6n de ser de laiglesia (por eso usamos letras mindsculas en este caso).!! Ademds
notamos una relacién de reciprocidad entre la adoracién, la comunidad y la misién, y
los ministerios propiamente dichos, relacion a la que hacemos referencia més abajo. Por
ahora baste sefialar que los ministerios no tienen metas separadas del propdsito esencial
de la iglesia que es ser una muestra y un anticipo del Reino de Dios. Los ministerios
existen con el fin de habilitarnos para la adoracién, equiparnos para la vida comuni-
taria y capacitarnos para la misién. Reciprocamente, cada una de las tres dimensiones
principales de 1a vida de 1a iglesia contribuye a fundamentar y estimular los ministerios

y, por lo tanto, la labor y el proceso de discipular.12

La norma del crecimiento: la forma de Cristo

Acabamos de introducir €l tema de los ministerios de la iglesia. En sentido amplio
podemos decir que todo ministerio consiste en las multiples tareas de estimular, facilitar
y acompaiiar €l proceso de crecimiento y maduracién al que ya hemos aludido en
general, tanto en las personas como en la comunidad de fe como tal. En otras palabras,
nos referimos a la labor de discipular que en principio ha de ser mutua entre los
creyentes, pero que también requiere la participacién responsable y especial del lide-
razgo, especialmente en términos de iniciativa, direccién y reflexién teolégica.

El crecimiento y 1amaduracion son primero que nada don de Dios y también promesa
suya. Pero también son responsabilidad nuestra como iglesia y como discfpulos. Es
decir, la expectativa de Dios es que anhelemos crecer y madurar en la fe —la cual,
biblicamente, es sin6nimo de estilo de vida, o sea 1a vida de los discipulos de Jestis—
y que, en obediencia, seamos colaboradores de Dios, quien es en definitiva el que
concede el crecimiento (véase 1 Co. 3.5-11). Ahora bien, el desafio a que «crezcamos
en todo ... en Cristo» (Ef. 4.15) para Pablo consiste en que vayamos tomando la forma
de El, y Cristo vaya form4ndose en nosotros (2 Co. 5.17; G4. 2.20, 3.27-28; 4.19; Ef.

2.15; Col. 2.10, 3.4, 9-12, etc.). En otras palabras, hay una norma indispensable para el

11 El tema de la centralidad del ministerio en el marco de lo que hemos llamado la «triple razén de ser de la
iglesia» lo hemos tratado con referencia especial al caso de ministerio educativo en dos libros recientes:
Daniel S. Schipani, ed., Los nifios y el Reino, CAEBC, Bogot4, 1987, pp. 12-16; y Daniel S. Schipani,
Religious Education Encounters Liberation Theology, Religious Education Press, Birmingham, 1988, pp.
182-183. Esta tltima obra aparecerd préximamente en castellano.

12 Estas nociones sobre el proceso de discipular en el contexto establecido hasta este punto en el ensayo, asf
como las relativas a la «forma de Cristo» que aparecen en la seccién siguiente, han sido desarrolladas en
nuestra participacién en un proyecto inter-menonita en Estados Unidos y Canad4 durante los dltimos dos
afios. Se trata de la elaboracién del llamado «congregational discipling model» de educacién en la iglesia.
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Ser expresiones tnicas o especialisimas del amor de Dios para el mundo y en medio
del mundo.

En consecuencia, los ministerios, cada cual de maneras especificas, han de servir para
estimular, facilitar Y acompanar el proceso de adopcién de la forma de Cristo; se trata
de la estructura que debe asumir concretamente la formacion, transformacién Yy capaci-
tacién propia del discipulado cristiano.

Ahora bien, en Ia caracterizacion de esta «forma» o estructura debemos ser m4s
espectficos. Por 1o pronto, podemos sugerir lo que llamarfamos el «perfil estructural»
del discipulado como proceso de tomar la forma de Cristo, Y en tal perfil propone-
mos considerar tres aspectos interrelacionados que definimos como vision, virtud y
vocacion. 13

Crecer en vision si gnifica aprender a ver la realidad con los mismos ojos de Dios (o
con la «<mente de Cristo», como dirfa Pablo segtin 1 Co. 2. 16). Vision en este contexto
se refiere tanto a la percepcion en si como a la sensibilidad para ver lo que Dios quiere
Y para ver a su manera (como, por ejemplo, cuando Jesds veia a las multitudes «como
ovejas que no tienen pastor», Mt. 9.36). Para el discipulo que va tomando Ia forma de
Cristo, «visién» también se refiere a perspectiva Y ubicacion para percibir (por ejemplo,
Dios privilegia el punto de vista desde la periferia Y la marginacion). Y la «visiéns

ademds incluye conocimiento Yy conviceibn asf como también e] proceso mismo de
discernir criticamente los datos de la realidad y de im aginar alternativas creativamente.

Crecer en virtud es desarrollar ¢l cardcter de Cristo mediante ¢] fruto del Espfritu en
sus diversas manifestaciones, especialmente las relaciones humanas a todo nivel. Asfse
entiende el llamado a madurar €n auténtica santidad y comunidn, tanto en el plano
personal como en el comunitario. Es €l reto del desarrollo moral en términos de una
espiritualidad que, como Jes(s demostro, necesita superar tanto a la moralidad de los
«gentiles» como a la piedad de los «fariseos». Es decir que, en este contexto, la virtud
debe entenderse segln la ética del Reino de Dios.

Crecer en vocacion significa discernir sabia y fielmente cuél es nuestro lugar y
nuestro papel en el mundo. Se trata desde luego de la vocacion de Jests mismo, de modo
que comprende la inversidn generosa de los recursos de tiempo, talento, energfas e
intereses a favor de su causa salvifica, liberadora y reconciliadora. Por lo tanto,
«vocacion» se refiere también a] estilo de vida que, en solidaridad, compromiso y
servicio, concretiza Y contextualiza el imperativo del amor.

La figura 3 representa ese perfil que se asemeja a una flor y sugiere la forma que ha
13 Schipani, Los nisios Y el Reino, pp. 11-16. Este concepto que apunta a explicitar y sugerir contenido a la

idea de la «forma de Criston continda siendo motivo de investigaciSn para nosotros, Las obras siguientes

ofrecen material de especial interés sobre el tema: Craig Dykstra, Character and Vision, Paulist Press,

New York. 1981; James W. Fowler, Becoming Adul, Becoming a Christian, Harper & Row, San

Francisco, 1984; Evelyn Eaton Whitehead & James D. Whitehead, Seasons of Strength: New Visions of

Adult Christian Maturing, Doubleday. Nueva York, 1984
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FIGURA 3
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Implicaciones para la educacion teologica

i i icos
i la limitacién de espacio, nuestros planteos han sido m.és b}gn :;Se(iltt];n[;:;o =
it invitacién adicional al didlogo y a la profun.dlzam nd i il
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«er'iccfse ;ilpngp?(;s imerrclac;ionados como los tres que sefialamos a continuacion.
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1 ‘i / aradigma con-
1. La educacién teolégica debe inspirarse y orientarse segwit e;(l) pd ? guié; il
'e acional o «eclesial-comunitario». Es dec1.r que el plrlqcllf):Sia ECEi
ig ‘ i6n teolégica —entendida como la capacitacion de 1a ig p:
ucaci

123



e R TR R PN P R G

MISION EN EL CAMINO

del Reino— pasa a ser la formacion, transformacion y capacitacion de la comunidad
de discipulos. Por una parte, criticamente, es necesario corregir una varicdad de
distorsiones tales como la dispersion y la fragmentacion curricular y los riesgos de la
concepcién individualista y profesionalizante del ministerio que hemos hercdado.!*
Por otra parte, 1a adopcién de 1o que hemos llamado paradigma eclesial-comunitario
tiene una serie de presupuestos € implicaciones, tales como los siguientes:
a) El contenido sustantivo de la educacion teologica privilegia el anélisis de la rica
y compleja realidad que es la vida y ministerio de nuestras comunidades de fe cuyo
carécter trinitario y sus manifestaciones en términos de adoracién, comunidad y
misién hemos indicado arriba. Entre otras cosas, esto requiere una cooperacion
mayor entre las instituciones teolégicas y las iglesias locales asi como el desarrollo
de perspectivas y enfoques multidisciplinarios. Al atender a la vida concreta de
la congregacién, la reflexi6n teol6gica apunta a la articulacién de la fe segun
es manifestada en medio de situaciones histérico-culturales particulares, en €sos
microcosmos de la iglesia y de la sociedad que son tales comunidades de fe. En otras
palabras, la vida y 1a obra de la iglesia local pasa a funcionar como principio rector
del curriculo; es decir que lasituacion de 1a congregacion, su dindmica y su contexto,
su llamamiento y su destino (y no las disciplinas teol6gicas-académicas a priori)
deben determinar el contenido principal de la educacion teoldgica.
b) El paradigma eclesial-comunitario reclama reformulaciones metodol6gicas radi-
cales en torno de la llamada «teologia practica» o «teologia aplicada al ministerio».
Por un lado, ya resulta insostenible la disociacion entre los componentes «tedricos»
y «précticos» segun la cual las llamadas «disciplinas teoldgicas (Biblia, teologia,
historia) meramente informan o fundamentan al ministerio o se traducen de algtin
modo en praxis ministerial. Por otro lado, siendo que el quehacer teolégico y el
ministerio son realmente responsabilidad de todo el pueblo de Dios, la preparacion
del liderazgo también debe replantearse; por ejemplo, tal educacion y entrenamiento
de lideres se habra de concretar més en como ayudar a la iglesia a ser una comunidad
hermenéutica y terapéutica que en el desarrollo profesional de las destrezas de
interpretacion y de terapia del lider pastoral per se. Ademés, los diversos ministerios
deberén ser pertinentes a la luz de las dimensiones esenciales de la adoracion, la
comunidad y la mision.
¢) El paradigma eclesial-comunitario reclama cambios sustanciales en cuanto a la
identidad y el carécter de las instituciones teoldgicas, como los que implican los dos
siguientes asuntos que estdn intimamente relacionados entre si: Primero, nuestras
instituciones estén llamadas a ser ellas mismas genuinas comunidades de fe (aunque
no sean «congregaciones» en el sentido limitado de la iglesia local). Segundo, la
educacion teoldgica en la perspectiva indicada requiere desarrollarse en €l contexto

14

Para ampliar estas consideraciones sobre el paradigma «eclesial-comunitario» y temas conexos, véase
Daniel S. Schipani «Pautas epistemolégicas en la bisqueda de alternativas para la educacién teolégica e
América Latina», Boletin Teolégico 20, julio a septiembre de 1985, pp. 32-60. Véase ademds C. René
Padilla, ed., Nuevas alternativas de educacién teolégica, Nueva Creacién, Buenos Aires, 1986.
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identificar y poner a disposicién talentos personales para el servicio; desarrollar
sensibilidad frente a las diferencias culturales, religiosas, ideolégico-politicas, y
otras presentes en las personas y grupos; unirse al movimiento del Reino a favor de
lalibertad, lajusticia y 1a paz; vincularse responsablemente al ambiente no-humano;
compartir recursos materiales en gratitud y generosidad; servir al préjimo oprimido,
al pobre, débil, extranjero y marginado...

d) También es necesario considerar de qué maneras y en qué medida las experiencias
y actividades de la adoracion, la vida comunitaria y la misién impactan los procesos
de formacion, transformacién y capacitacién propias del discipulado en que se
involucran los diversos ministerios de la iglesia. De modo que otra serie de preguntas
fundamentales debe ocupar la atencién y el esfuerzo de la educacién teol6gica, como
ser: ;COmo es que se forma y se nutre la visién del discipulo de Cristo? ; C6mo es
que la participaci6n en la comunidad de fe contribuye a transformar el sentido y
contenido de la espiritualidad auténtica que describimos como viraud? ; C6mo es que
los dones del Espiritu capacitan para el desarrollo y el ejercicio de la vocacién? Se
trata de interrogantes que incluyen el desaffo de integrar las tres dimensiones
esenciales de la vida de la iglesia asf como establecer la dindmica de sus influencias
reciprocas. Todo esto, claro est4, en el contexto del don, la promesa y la respon-
sabilidad del crecimiento integral.

3. El proceso de circulacion hermenéutica'® es uno de los ejes fundamentales sobre
los cuales debe girar la educacién teoldgica; como tal, es la clave del contenido
estructural (o sea enfoque y metodologia) y sustantivo (o sea agenda temética) del
curriculo. Bien lo expresa el documento final de 1a Consulta de Quito: «Tanto desde
el punto de vista de la comprensién de la Palabra de Dios que la iglesia estd llamada
a proclamar, como desde el punto de vista de la pertinencia de su mensaje, es de
enorme importancia que la educacién teolégica capacite al educando para com-
prender el mundo de la Biblia y el mundo presente. Por un lado, la educaci6n
teol6gica debe ayudar al estudiante, sea cual fuere su nivel, a entender la Biblia en
perspectiva histérica, tomando en cuenta los factores sociales, econémicos, politicos
y culturales del mundo antiguo. Por otro lado, tiene que encarar la necesidad de que
el pueblo de Dios comprenda las fuerzas sociales, econémicas, politicas y culturales
que conforman la vida en nuestros paises. Sin un didlogo continuo entre la Biblia y
el contexto, el mensaje carece de pertinencia. De ahi la importancia de una educacién
teol6gica que se basa en la Palabra de Dios y se orienta hacia lo que ocurre en el
mundo...»!9

La experiencia de los «circulos biblicos» en Brasil y otros paises ofrece, a nivel
popular, una descripcién paradigmaética del proceso de estudio e interpretacién de las

18 El concepto de «circulacién hermenéutica» (en lugar de «circulo hermenéutico» como lo han utilizado

Rudolf Bultmann y Juan Luis Segundo, entre otros) es propuesto por Georges Casalis en Las buenas ideas
caen del cielo, DEI, San José, 1977.

19 C. René Padilla, ed., Nuevas alternativas de educacién teolégica, p.135.
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‘T'al proceso hermenéutico cumple un papel esencial respecto a la triple razén de ser
de la iglesia —adoracién, comunidad, misién— segin hemos considerado. De hecho,
cl estudio y la interpretacién de la Biblia debe tener lugar idealmente en el marco de
una actitud adorante (aunque no necesariamente cultica o litdrgica, por cierto). La
lectura y el didlogo en torno de las Escrituras se vuelven asi no sélo proceso de
observacion y anélisis, sino también de adoracién y celebracién, o sea, un camino real
para la experiencia de adoracién. Simultdneamente, los discipulos reunidos en torno de
la Biblia (en la iglesia, el hogar, las instituciones teol6gicas o donde fuere) procuran
nutrir 1a fe y crecer en el discipulado y la vida en su comunidad asf como en toda forma
de testimonio y servicio, es decir, en la misién.

De modo que la labor hermenéutica debe contribuir a la integracién de las facetas
esenciales en la vida de la iglesia, y a orientar las tareas del ministerio en particular, que
son: habilitar para la adoracion, equipar para la vida en comunidad y capacitar para la
mision; todo esto al tiempo que se promueve €l desarrollo y la maduracién de la fe en
términos de la visién, la virtud y la vocacién de los discipulos de Cristo. Quiera Dios
bendecir nuestros esfuerzos en respuesta al desafio del crecimiento integral.
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