
	
		
			[image: tapa10.jpg]
		

	


	
		
			
				
					
							
							MISIÓN
Revista internacional 
de orientación cristiana
Septiembre de 1984
Vol. 3 - N° 3

							_____________________

							DIRECTOR
C. René Padilla

							JUNTA DE REDACCIÓN
Jorge Atiencia
Plutarco Bonilla
Jorge Chao
Orlando Costas
Samuel Escobar
Nelly García de Mendoza
Jorge Maldonado
Marta Márquez
Marcos Antonio Ramos
W. Dayton Roberts
Elsa Romanenghi de Powell
Pedro Savage
Pedro Vega
Rodrigo Zapata

							COMISIÓN EDITORIAL
Mervin Breneman
Pablo Deíros
Victor Griffiths
Eduardo Ramírez
Norberto Zaracco
Elvira Zukowski de Ramírez

							© ORIENTACIÓN CRISTIANA

						
							
							Contenido

							Artículos

							CRISTIANISMO, POLÍTICA Y REVOLUCIÓN / por Marcos A. Ramos

							LA NUEVA PRESENCIA EVANGÉLICA INDÍGENA/ por Rubén Paredes A.

							EL OTRO CRISTIANISMO ANDINO/ por Eduardo McIntosh B.

							Notas

							Editorial
La misión de la iglesia en la ciudad / C. René Padilla

							NOTA BÍBLICA
Los profetas proclaman el Reino de Dios / Mervin Breneman

							Panorama Teológico
El congreso de Lausana 10 años después / C. René Padilla

							Educación
El discipulado como un ministerio de cada creyente / Elvira E. Zukowski de Ramírez

							Documento
Declaración Teológica de Barner

							FAMILIA
La familia en el Antiguo Testamento / Jorge Maldonado

							Liturgia
Sermón participatorio/ Eduardo Ramírez

							PERSPECTIVA HISTÓRICA
Como ganar una nación entera / Pablo A. Deiros

						
					

				
			

		

	


	
		
			Cristianismo, política y revolución

			Marcos Antonio Ramos

			LA ASCENSIÓN al poder del general Efraín Ríos Montt y la controversia causada por su estrecha vinculación con un grupo pentecostal con sede en California pudo haber servido para llamar la atención a los evangélicos latinoamericanos a la realidad de que los días de total aislamiento de la política y de los procesos sociales y revolucionarios en el continente van llegando a su fin. Por mucho que traten los líderes de las juntas misioneras más conservadoras, y a pesar de la prédica contraria a la participación en la política, el dramático crecimiento joyel movimiento evangélico en esta región aumentará la influencia de algunos grupos o sectores, dentro de nuestra comunidad religiosa, y eventualmente la experiencia de un presidente evangélico en Guatemala se repetirá en otros países en mayor o menor escala. Para bien o para mal.

			Es imposible evitar que entre los nuevos convertidos se encuentren hombres y mujeres con vocación política. El nivel ascendente de escolaridad conspira contra los partidarios del aislamiento. Las inquietudes intelectuales han de ser tenidas en cuenta aunque los estudiantes universitarios sean una pequeña minoría entre los evangélicos. Un grado de mayor aceptación de los protestantes en la sociedad latinoamericana contribuye notablemente a ese fenómeno. En los años que llevo escribiendo regularmente para un diario y colaborando con una agencia de escritores que permite que mis artículos sean publicados cada cierto tiempo en diarios y revistas latinoamericanos, no he podido encontrar demasiados temas que me permitan introducir el mensaje evangélico. Excepciones que considero significativas fueron el fenómeno guatemalteco y la muerte de John A. Mackay, el amigo de Haya de la Torre. Pero los periodistas cristianos nos vamos dando cuenta que nuestros hermanos en la fe empiezan a salir a la superficie en varios países del continente.

			Lo anterior bien puede llevarnos a compartir con los lectores de MISIÓN experiencias de la Iglesia evangélica cubana con la política y la revolución. No para tomar partido o destacar un aspecto determinado del acontecer latinoamericano e insertarlo en la agenda eclesiástica sino para alertar de paso sobre las ventajas y los riesgos, las luces y las sombras de una situación que pudiera repetirse o reflejarse en otros países. El movimiento evangélico cubano (sus iglesias históricas y sus grupos autóctonos, sus anglicanos y sus pentecostales, sus juntas denominacionales y sus “misiones de fe”) tiene elementos coincidentes con el resto de la Iglesia en Latinoamérica. Su historia no es la misma, pero tampoco es demasiado diferente. Por razones algo complejas para que las explique en un solo artículo, los contactos entre personas de religión evangélica y la vida nacional han sido allí tal vez más intensos. El impacto positivo y negativo de los misioneros lo dejaré para otra ocasión.

			La ciudad de La Habana fue quemada en el siglo XVI por un corsario francés, Jaques de Sores, que era un activo hugonote. Tal vez durante el mes que duró su “ocupación” de la ciudad (que es considerada como “la llave del Golfo”) se oficiaron servicios evangélicos por primera vez en Cuba. No es de extrañar porque hasta los celebraban a veces en los barcos. En 1741 los ingleses ocuparon fugazmente algún terreno en Cuba Oriental y entre 1761 y 1762 La Habana fue inglesa. El convento de San Francisco pasó a ser, por obra y gracia de los británicos que tomaron la ciudad, un templo anglicano. Para la uniformidad religiosa del país, alterada si acaso por los ritos paganos de los esclavos, se mantuvo hasta la década de 1870 cuando se empezó a celebrar regularmente servicios religiosos para extranjeros protestantes en La Habana.

			En la década de 1880 se inicia el protestantismo cubano como movimiento dentro de la isla. Las guerras, conspiraciones y rebeliones contra España (Cuba fue la última nación hispanoamericana que pudo sacudirse del control colonial español) llevaron a muchos a radicarse en Estados Unidos, Cientos de cubanos se pasaron al protestantismo en Norteamérica. Es por eso que los primeros pastores y obreros que trataron de ganar a los cubanos para el evangelio fueron emigrados cubanos, conspiradores contra España en muchos casos, que regresaron al país en el período comprendido entre la terminación de la Guerra de los Diez Años (1878) y el inicio de la Guerra de Independencia de 1895.

			Dos cubanos tienen credenciales para ser considerados los pioneros de un protestantismo nacional. El primero fue el doctor Alberto J. Díaz, que fundó la primera Iglesia Bautista en La Habana y que durante su ministerio pastoral no dejó de conspirar contra España, recaudar fondos para los movimientos armados separatistas y hacer propaganda por esa causa, dentro y fuera del país. Al terminar el proceso independentista ese pastor bautista, que era también médico, tenía el rango de capitán del Ejército Libertador sin renunciar en la guerra al ministerio. El segundo fue el presbítero Pedro Duarte, primer ministro episcopal que trabajó formalmente entre los cubanos dentro de Cuba y que logró se aplicaran a la isla las disposiciones sobre tolerancia religiosa (muy limitada por cierto) existentes en la España finisecular, alentaba también conspiraciones y proponía las labores del Partido Revolucionario Cubano (fundado por José Martí) en la ciudad de Matanzas.

			Geraldo Castellanos, un historiador cubano con prestigio, dedicó páginas enteras a describir las contribuciones de las iglesias evangélicas de cubanos en Florida, Nueva York y otras ciudades norteamericanas, las cuales eran centros de agitación y de recolección de fondos para la causa revolucionaria. La correspondencia de los libertadores José Martí y Antonio Maceo revelan los vínculos estrechos que tenían con protestantes cubanos. Por no hacer larga la lista se debe añadir al menos que Tomás Estrada Palma, quien con apoyo norteamericano después llegó a ser el primer Presidente de la República de Cuba, dirigía un colegio en Central Valley, Nueva York, en cooperación con los cuáqueros de la región mientras era uno de los líderes del Partido Revolucionario Cubano. Durante los años de su presidencia (1902-1906) el primer mandatario caminaba dominicalmente hacia alguna de las pocas iglesias evangélicas establecidas en la capital cubana para asistir a los servicios y frecuentemente aun a la escuela dominical.

			Las juntas misioneras norteamericanas entraron en el país en 1899 y se repartieron el trabajo. Unas permanecieron y otras se marcharon. Los gobernadores militares norteamericanos que gobernaron el país hasta 1902 y de 1906 a 1909 eran protestantes pero por razones de política favorecieron al catolicismo y lo protegieron de las iras de los libertadores, muchos de los cuales resentían la cooperación entre gran parte del clero y las autoridades españoles coloniales, aún en la represión de los patriotas durante las guerras de la independencia. Con la Iglesia separada del Estado (esa ha sido la norma en todas las constituciones cubanas, aun las de los patriotas de siglo XIX) el protestantismo disfrutó de gran libertad, pero los misioneros extranjeros por lo general no miraron con simpatía la participación en política de sus ministros nacionales. Hasta algún ministro metodista tuvo que hacerse episcopal porque sus superiores no simpatizaban con su militancia activa dentro del Partido Conservador Nacional. Y eso a pesar de que un compañero suyo interrumpió un picnic de su iglesia, cuando pasaba por la carretera un grupo de manifestantes políticos, para gritar a voz en cuello: “¡Viva el general Mario García Menocal!”.

			Cuando se celebró el Congreso Evangélico Hispanoamericano en La Habana, en 1929, un laico bautista era miembro influyente de la Cámara de Representantes y con la suficiente disposición como para ayudar en los preparativos y en la obtención de atenciones y facilidades. Fue en esa época que se produjo la revolución contra el gobierno autoritario del general Gerardo Machado, político que logró conseguir el apoyo oficial de los tres partidos principales: Liberal, Conservador y Popular. Aunque evangélicos militaban en cualquiera de esos tres grupos sin preferir a uno sobre el otro como comunidad, la juventud se fue entusiasmando con la lucha antimachadista. Uno de los que más se destacó fue el profesor Justo González, fundador (décadas después) de ALFALIT, que aunque era un pastor metodista y maestro de escuela, sintió por algunos años la vocación política y llegó a ser uno de los dirigentes del movimiento ABC que, de los grupos revolucionarios de entonces, era el más activo en la confrontación armada y en el terrorismo. Al caer Machado hasta se dio el caso de algún pastor evangélico invitado por los revolucionarios a ocupar “pro-tempore” la alcaldía de una ciudad más o menos importante.

			Aunque la década de 1930 vio la llegada de grupos fundamentalistas y pentecostales aún más conservadores que los tradicionales bautistas, metodistas, presbiterianos, episcopales y cuáqueros cubanos, y a pesar de que la mayoría de los pastores de todas las denominaciones continuaron indiferentes al acontecer político, algunos individuos continuaron su vinculación con los gobiernos o con los distintos partidos. A lo largo y ancho del país fueron elegidos alcaldes y concejales evangélicos, otros fueron miembros del Congreso Nacional, algunos hasta ocuparon alguna cartera en el gabinete. Los colegios protestantes (más de 100) produjeron una serie de líderes que, aunque después dejaran las iglesias o fueran simplemente hijos de familias católicas interesadas en “escuelas americanas”, siempre estaban dispuestos a influir a favor de alguna causa evangélica si se les pedía ayuda.

			En la década de 1940 varios evangélicos, incluso pastores, se alistaron bajo las banderas del Partido del Pueblo Cubano (Ortodoxo), forma moderadísima de socialdemocracia populista, atraídos por la oratoria y el mensaje puritano del senador Eduardo Chibás que contaba entre sus seguidores más entusiastas a un abogado nominalmente católico llamado Fidel Castro, cuyo cuñado estudiaba para pastor presbiteriano en Princeton. Visitando en el seminario a su entonces hermano político (después vino un divorcio) Castro se encontró casualmente con un ejemplar de El otro Cristo español de Juan Mackay. Curiosamente su cuñado, el doctor Rafael Díaz Balart, abandonó la carrera eclesiástica, que no terminó, para convertirse en uno de los líderes del Partido Acción Unitaria de Fulgencio Batista, un católico cuyos únicos estudios formales los recibió en la escuela cuáquera “Los Amigos” de Barnes, Oriente. Después, cuando cientos de evangélicos militaban activamente en la Revolución de Castro, sobre todo en el movimiento conocido como “26 de Julio”, el excuñado de Castro sería vocero principalísimo del gobierno de Batista y varios protestantes prominentes también ocuparían posiciones en esa administración.

			Los evangélicos que se sorprenden de ver a cristianos involucrados en actividades políticas en Latinoamérica deben familiarizarse un poco con la situación cubana. El líder más importante de la lucha contra Batista en Cuba (aparte de Castro, que con un grupo peleaba en la Sierra Maestra) era Frank País, hijo de un pastor bautista de Santiago de Cuba, que, como su hermano Josué, murió durante el proceso revolucionario. El llamado clandestinaje, es decir, el movimiento de resistencia en las ciudades, fue dirigido por otro evangélico, un presbiteriano que trabajó en la Clínica Bautista de La Habana, Faustino Pérez, que era ayudado por el reverendo Ramal Fernández Ceballos, pastor de la Primera Iglesia Presbiteriana de La Habana y que era secretario ejecutivo del Concilio Cubano de Iglesias Evangélicas de Cuba. Cuando el prestigioso organismo conocido como Conjunto de Instituciones Cívicas de Cuba pidió la renuncia del gobierno de Batista, su secretario era precisamente el pastor Fernández Ceballos y entre las organizaciones que lo integraban estaba el Concilio Cubano de Iglesias Evangélicas, así como la Acción Católica y la masonería nacional. En el proceso de oposición a Batista participaron entre otros el notabilísimo orador sagrado Cecilio Arrastía y el pastor y eminente crítico literario Rafael Cepeda, ambos presbiterianos. Mientras todo eso ocurría, el superintendente general de una poderosa iglesia pentecostal establecida en Cuba llevaba comida y Biblias a los alzados en las montañas. Capellanes evangélicos convivían con un sacerdote católico en la Sierra Maestra y morían en las confrontaciones evangélicos como Oscar Lucero, Marcelo Salado y Esteban Hernández, incluidos entre los personajes sobresalientes del proceso.

			Al llegar Castro al poder, tres de los ministros de su gabinete inicial eran evangélicos o se identificaban a sí mismos como protestantes. Ese mismo año (1959) fue bautizado en la Iglesia Metodista el único hijo de Fidel Castro que de niño, durante los días de lucha armada, había estudiado en el Colegio Metodista Candler (donde funcionó una de las primeras universidades evangélicas de América Latina) dirigido por el doctor Carlos Pérez Ramos, líder de las escuelas privadas de Cuba. El oficiante en el bautismo fue el doctor Jorge A. León, una de las mentes más lúcidas del protestantismo cubano. La hermana menor de Castro fue miembro de una iglesia bautista.

			Pero ese mismo año de 1959 se caracterizó por otros acontecimientos. El exseminarista presbiteriano y antiguo cuñado de Castro, el doctor Rafael Díaz Balart, fundaba en Estados Unidos un movimiento de oposición al nuevo gobierno. En La Habana del doctor Mario Llerena, graduado en teología en Princeton y uno de los principales intelectuales del país, escribía artículos contra el gobierno en los diarios. El doctor Llerena había sido una figura principal del movimiento “26 de Julio” pero se había retirado del mismo poco antes de la toma del poder por Castro. Llerena es uno de los evangélicos más conocidos del país. Reside ahora en Estados Unidos.

			La revolución, sobre todo a partir de 1960, empezó a adoptar medidas consideradas por muchos como demasiado radicales. De movimiento apoyado por varios sectores y partidos se convirtió en un experimento socialista que a fines de 1961 se identificó públicamente con el marxismo-leninlismo. La mayoría de los pastores de las iglesias históricas abandonaron el país y también muchos de los líderes laicos. Los misioneros dejaron Cuba, Si cubanos evangélicos eminentes participaron en la revolución, la mayoría dejaron de apoyarla y se radicaron en Estados Unidos y otros países. Pasaron los días de 1959 y 1960 en que un ministro evangélico eminente como el reverendo Manuel Salabarría, padre, era designado por el gobierno para dirigir la cárcel nacional para rehabilitación de jóvenes, o en que pastores evangélicos coordinaban esfuerzos de alfabetización, Muchos de los más entusiastas dejarían el país y algunos se mantendrían apegados al proceso revolucionario.

			 Hombres como el reverendo Raúl Fernández Ceballos y el teólogo Sergio Arce siguieron encarnando la posición de defensa de la revolución. Otros tomarían el camino opuesto. Pero los días de anonimato de los evangélicos como comunidad terminaron hace tiempo en Cuba. Aunque con menos miembros en los libros que antes dentro del país, y con más feligreses en el exterior que los que se esperaba, protestantismo cubano, a pesar de todo, es parte integral del paisaje nacional. Lo es, con sus conservadores y sus liberales, sus revolucionarios y sus pietistas, con hombres de vocación política y con individuos alejados de todo quehacer electoral o revolucionario. Existe un predominio evidente de los grupos más devotos que políticos pero también hay una presencia real de hombres con vocación política o conciencia social. En la mayoría de las iglesias nunca se habla de política, pero funcionan congregaciones en las que se experimenta con nuevas formas de pensamiento social y teológico. En todo caso, al movimiento evangélico no le es fácil hacerse a la idea de que vive en otro mundo. Hasta los menos interesados en el “mundano” estado de cosas se dan cuenta de que ocurren cambios en una dirección y en la otra. Lo mismo con un teólogo de la liberación en Matanzas o con un pastor protestante haciendo la invocación o hablando en un acto público en Miami, el protestantismo de Cuba ha sido literalmente sacudido por la historia, conmovido por los acontecimientos, afectado dramáticamente por los mismos e insertado a la fuerza en el acontecer político de nuestro tiempo. Para los cubanos el movimiento evangélico es una realidad que no se puede negar. Para los socialistas es tal vez una presencia desconcertante de gente que no renuncia a predicar su evangelio y cantar sus himnos religiosos. Para los opuestos a la Revolución es un elemento que ha tenido su relación a los eventos, con mayor o menos fuerza. No se necesita superar el 10% de la población como en el Brasil o el 20% como en Guatemala, y tal vez Puerto Rico: el movimiento evangélico empieza a ser visible en América Latina. En Cuba de hoy los protestantes no llegan al 3% y los católicos no pasan el 40%, y fuera del país los evangélicos cubanos se acercan (pero no llegan) al 10% que algunos consideran vital.

			¿Cuáles son entonces las lecciones de la Iglesia en Cuba? Todo puede depender de la óptica del lector, de su particular interpretación. Se puede hablar de persecución religiosa o de compromiso social; de revolución o de contrarrevolución; de un grupo bastante reducido de intelectuales más o menos revolucionarios (con una militancia política no tanto por el hecho de ser evangélicos como por ser cubanos y por lo tanto habitantes de un país como cualquier otro) o de emigrados como los que han vivido en otras latitudes americanas. Es también cuestión de ubicación de panorama.

			Sin embargo, hay lecciones que son muy evidentes. Que llega el momento en que la Iglesia empieza a ser visible, aún en un ambiente católico como el latinoamericano o secularizante como el norteamericano. Que los cristianos jamás adoptarán actitudes monolíticas hacia los fenómenos políticos. Que las circunstancias nos sorprenden e influyen sin importar los antecedentes culturales y la formación teológica. La Iglesia latinoamericana necesariamente tiene que aceptar el hecho, basado en parte en la experiencia cubana, de que a pesar de un aislamiento, que pretende incluso tener una base teológica, puede ser sacudida en cualquier momento por la historia y verse sometida a los acontecimientos. Otras lecciones las puede encontrar cualquier pastor enmarcado en ese contexto.

			El evangélico cubano promedio no tiene control sobre esos acontecimientos. Si una persona firma en Cuba una proclama socialista o si un pastor bautista es elegido para presidir el grupo que dialoga con el gobierno (como sucedió en el exilio en 1979), ese es un problema tan real e inevitable como el de la visita de un papa a un país centroamericano o la participación de sacerdotes católicos en movimientos de izquierda o de derecha.

			La lección es precisamente que la Iglesia sobrevivirá y hasta aprovechará todo eso. Los errores y los aciertos. Los apasionamientos y las indiferencias y/o actitudes cerradas. Lo mismo si se quiere convertir a la iglesia en un partido político o su retaguardia que si se prefiere olvidar los acontecimientos, éstos ocurren y la Iglesia seguirá existiendo. La Revolución Cultural no pudo borrar a la Iglesia china del mapa. Sacar a todos los misioneros del país ante una situación política o suspender las subvenciones del exterior no hará desaparecer al movimiento evangélico. Las sectas y las denominaciones, así como las juntas misioneras suben o bajan. Tienen momentos de gloria y decisiones desastrosas. Pero la Iglesia de Cristo no fue fundada para una situación histórica determinada o para un período de tiempo preferido, sino con perspectiva de permanencia.

			Finalmente, lo mismo si tenemos interés en la política que si la rechazamos completamente, no olvidemos que la Biblia es Palabra de Dios para todos, que la Iglesia es el pueblo del Señor, que todos los cristianos son nuestros hermanos, que la oración no es la única pero sí nuestra mejor arma, que el estudio y la reflexión tienen su lugar en el plan divino y que algún día, inexorablemente, toda rodilla se doblará al nombre de Jesucristo.

		

	


	
		
			La nueva presencia evangélica indígena

			Rubén Paredes A. 

			EN AGOSTO de 1979, en la ciudad de Ayacucho, Perú, por primera vez en la historia de las relaciones evangélicas se realizó el Festival Internacional de Música Evangélica y Encuentro de Líderes Quechuas de Ecuador, Perú y Bolivia. En esta oportunidad conjuntos musicales evangélicos de los tres países celebraron y compartieron la manera cómo Dios había estado bendiciéndoles y ayudándoles en sus luchas para evangelizar a sus paisanos por vivir y expresar la fe dentro del contexto de su rica cultura que a lo largo de los años había sido denigrada y rechazada por la sociedad dominante.

			Los participantes de Ayacucho emitieron una declaración conjunta que entre otras cosas dice: 

			Reconocemos que nuestra cultura tiene muchos aspectos positivos que en el pasado fueron rechazados y negados en la comunicación del evangelio, pero ahora que la Iglesia Quechua-Quichua está creciendo y madurando, los está redescubriendo y utilizando para la gloria de Dios, como por ejemplo: la música, el trabajo comunitario, el arte manual y textil, etc. (Declaración de Ayacucho, agosto de 1979).

			La nueva presencia indígena evangélica en nuestro continente representa una revaloración del contexto socio-cultural indígena. A menudo en el pasado la evangelización fue percibida por los pueblos quichuas como la difusión de una fe y manera de vivir extrañas que hacían violencia a su integridad cultural, a la cual estaban aferrados en medio de una sociedad que los explotaba y marginaba.

			Uno de los líderes quechuas prominentes del movimiento evangélico en Perú, Fernando Quicaña, dice lo siguiente al respecto:

			Hace más de 40 años las Buenas Noticias de Dios llegaron al pueblo quechua: agradecemos a Dios por esta preocupación que tuvieron los misioneros y nacionales. Sin embargo, no tuvieron cuidado de los usos y costumbres del pueblo quechua tales como trabajos comunales, fiestas religiosas, falsas creencias, el ayllu, modos de vivir y vestir, los instrumentos musicales y las canciones, etc.

			Quicaña continúa diciendo:

			El evangelio fue acompañado con la cultura de aquellas personas que trajeron el mensaje de Dios a los quechuas. A este procedimiento se le conoce como transculturación o aculturación, Es decir, se ha traído el evangelio juntamente con la cultura del predicador mestizo o misionero. Exigía demasiado formalismo, aunque no cuadraba con la realidad quechua. Por esta, hubo muchas veces persecución innecesaria en las comunidades donde aparecía el evangelio. Muchas veces no era tanto por la fe sino por el choque cultural (Quicañe 1981: 20).

			Esta toma de conciencia de cierta deficiencia en la evangelización no se queda en la crítica. Incluye el reconocimiento de que dentro de la cultura quechua hay un dinamismo de crecimiento cuantitativo y cualitativo que desafía a la iglesia indígena a redescubrir sus valores culturales para la gloria de Dios y la evangelización de sus paisanos. Por esta razón la Declaración de Ayacucho hace un llamado a

			Las iglesias evangélicas Quechuas-Quichuas del Mundo Andino, para que juntos reconozcamos y reflexionemos seriamente sobre el valor de la proclamación del evangelio y su vivencia dentro de nuestra cultura...Nos comprometemos a unir nuestros esfuerzos espirituales y culturales para dar cumplimiento a la gran comisión del Señor Jesucristo, en nuestros pueblos y en el mundo entero.

			La iglesia quechua en la zona andina en los últimos quince años, bajo la dirección de sus propios líderes, ha comenzado a expresar y comunicar la fe en su propio contexto socio-cultural. Las artes textiles, la cerámica, el drama, la música, sus formas tradicionales de organización social, recreación y trabajo sirven como materia prima para expresar y comunicar la nueva fe. La misma cosmovisión quechua que en gran manera se asemeja a la cosmovisión de los pueblos en que surgieron las Sagradas Escrituras, está ayudando a una comprensión más eficaz de la fe.

			El espacio no nos permite abundar en ejemplos de la manera en que la iglesia evangélica indígena quechua está comenzando a expresar su fe más auténticamente. Nos limitaremos a mencionar algo del peregrinaje de la iglesia en el desarrollo de su propia himnología.

			Desarrollo de la himnología quechua

			Los pueblos quechuas de los Andes son eminentemente inclina-dos a los cantos, danzas, bailes y marchas. Estos están relacionados con un pasado muy rico en expresiones musicales que utilizan un sinnúmero de instrumentos y formas musicales que varía según peculiaridades regionales y aun locales. Las ceremonias religiosas, políticas y sociales han estado a lo largo de los siglos impregnados de este vasto folklore musical. Quitarle al pueblo su música es como quitarle su alma y espíritu.

			Paradójicamente, en la predicación del evangelio que buscaba la salvación del alma indígena a menudo se rechazó esta expresión vital del pueblo indígena. Consciente o inconscientemente, se le impuso una himnología extraña, aunque preciosa en su contexto original. Las traducciones de tonos y mensajes cantados traídos por los predicadores de otras latitudes no llegaban ni expresaban el sentir del pueblo quechua. En muchos casos, si el recién convertido tenía un conocimiento musical anterior a su conversión, se le decía que se olvidara para siempre de sus instrumentos, ya que esto constituía parte del “bagaje satánico” que debía ser rechazado para siempre.

			Esta manera de acercarse a la evangelización campesina es en parte comprensible, ya que se quería romper con la antigua manera de vivir para dar lugar a una nueva. Pero detrás de esta motivación (muy buena, quizás) estaba una “satanización” de toda la cultura, incluyendo no sólo lo malo sino también mucho de lo bueno.

			Específicamente, en el caso del Perú, se prohibió el huayno (una de las expresiones musicales más populares de los Andes) como base de una himnología evangélica indígena. Esta prohibición (en algunos casos, si no en la mayoría) ha venido de hermanos extraños al contexto quechua: algunos misioneros extranjeros y algunos mestizos. Reflexionando al respecto, el líder quechua Fernando Quicaña dice:

			Nuestros hermanos mestizos nos dicen: “Cuando cantas una alabanza a Dios en huayno, es pecado: puedes recordar tu vida antigua; los borrachos pueden bailar en la puerta de la iglesia”. Con estas y otras amonestaciones han tratado de desadaptarnos de nuestra propia música y de nuestra propia cultura (Quicaña 1981:35).

			Continuando con su reflexión, Quicaña pregunta: 

			También queremos preguntarles a ellos, cuando cantan a Dios en formas de salsa, pop, rock and roll, cumbia, baladas, etc. ¿por qué no pecan? ¿por qué no recuerdan ellos sus vidas antiguas? ¿por qué no bailan los borrachos en la puerta de sus iglesias? ¿o no existen éstos en su cultura? (Quicaña 1981:35).

			La historia demuestra que todo esfuerzo por hacer la fe más pertinente a la cultura y necesidades de la gente ha estado acompañada de controversia y conflictos. Esto es parte del proceso de entender y expresar la fe más adecuadamente a nuestra realidad. Estos mismos esfuerzos por desarrollar una himnología autóctona también estuvieron, y están presentes entre los hermanos quechuas de Ecuador y Bolivia.

			La batalla por incorporar el rico folklore musical quechua en el desarrollo de una himnología indígena ya está prácticamente ganada. Con ciertas excepciones, hoy día existe una amplia aceptación de su legitimidad. Esto es evidenciado por el sinnúmero de coros, himnos, con-juntos, festivales musicales, que han surgido a lo largo y ancho de la zona andina. Esta aceptación ha cobrado importancia especialmente en relación a la tarea evangelizadora. 

			Aunque todavía no se han hecho las correlaciones del caso, sugiero y me adelanto en afirmar que existe una relación directa entre la aceptación del evangelio y el desarrollo de una himnología quechua. Al respecto otro líder quechua del Perú, Melchor Huillca afirma:

			En los últimos dos años hemos comenzado a incentivar la comunicación del evangelio usando la música autóctona (huayno) del mundo quechua y hasta aquí hemos notado un despertar espiritual y una unidad más digna del evangelio que antes no teníamos (Quicaña 1981:37).

			En un pueblo cuyos sentimientos más profundos se expresan por medio de la música y el canto, no debe extrañarnos que el poder expresar la fe evangélica en esos términos se constituye en una liberación profundamente anhelada. Por esta razón, cuando Fernando Quicaña se pregunta: ¿Qué clase de libertad buscamos (los quechuas)? , él mismo responde:

			Buscamos la libertad para glorificar a nuestro Creador, Dios, en nuestra propia cultura con nuestra propia canción y música e instrumentos. Cuando hay barreras que nos impiden cumplir nuestro propósito de alabar a Dios, nos sentimos oprimidos y no libres. “Así dice el Señor: Deja ir a mi pueblo para que me adore. Porque si tú no lo quieres dejar ir, yo te castigaré...” (Ex. 8.1, 2) (Quicaña 1981:30).

			Hay otros aspectos de la nueva presencia evangélica indígena zona andina que no podemos tocar en este trabajo. Lo que ocurre en la zona andina no es un hecho aislado: lo mismo está ocurriendo también entre los pueblos autóctonos de otros países como Guatemala, México y Norteamérica.

			Formación de F.I.E.L.

			En mayo de 1981 se realizó el 1 Congreso Indígena de las Américas en la Universidad de Oklahoma, Estados Unidos. Aunque no había una representación adecuada de muchos grupos autóctonos, los que estuvieron presentes de América Latina incluían 40 delegados de nueve países diferentes. Estos delegados aprovecharon la oportunidad para realizar una especie de mini-congreso en el cual se trataron aspectos pertinentes a la contextualización y evangelización de sus pueblos de origen. La solidaridad en Cristo de los pueblos autóctonos representados permitió una discusión franca y entusiasta acerca de sus propias experiencias, bendiciones y luchas como cristianos indígenas. Reconocieron la necesidad de mantener vínculos estrechos y buscar la realización de un futuro congreso indígena latinoamericano. Para tal fin, se estableció la Fraternidad Indígena Evangélica Latinoamericana (F.I.E.L.), cuyos objetivos son:

			A. Promover la comunicación y vivencia del evangelio integral y contextualizado, enfocando al hombre en su totalidad.

			B. Promover el liderazgo indígena latinoamericano.

			C. Promover la revalorización de las culturas indígenas desde una perspectiva bíblica, etc.

			La nueva presencia evangélica indígena es una realidad dinámica y creativa que está haciéndose sentir en nuestro continente. La iglesia mestiza y criolla todavía no ha tomado debida cuenta de este movimiento. Tenemos a la vista la posibilidad de reconocer en humildad las manos indígenas y de ver su contribución a la vida de la Iglesia de Cristo en nuestro continente. Esta riqueza sólo será accesible si creativamente, bajo el Espíritu de Dios, aceptamos humildemente el reto que nuestros hermanos indígenas nos presentan.

			El desafío indígena a la Iglesia en América Latina

			Por muchos años ha habido muchos que han pensado que la desaparición de los pueblos indígenas y de su cultura es algo inminente; que es cuestión de años, nada más, para que ocurra la absorción completa de los indígenas por la sociedad occidental. Esta manera de pensar también afecta a varias sociedades misioneras cuyo acercamiento se ajustaba a modelos accidentales. Así, por ejemplo, a varios misioneros con deseo de aprender los idiomas autóctonos se les desanimó, pues se suponía que la aculturación a la sociedad e idioma español era inevitable para los pueblos aborígenes. Por supuesto, hubo notables excepciones.

			El antropólogo mexicano Guillermo Ponfil Batalla, refiriéndose a la actitud descrita en el párrafo anterior, afirma:

			Aunque los latinoamericanos gritamos orgullosos nuestra condición de mestizos, en buena medida vivimos de espaldas al indio. Lo hemos vuelto sólo pretérito, algo cuyo único destino es terminar, incorporarse ya para que nuestros proyectos de nación se cumplan. Porque seguimos soñando con naciones homogéneas, con una sola cultura, una lengua, una raza... (1979:65). Un primer reto que enfrenta el pueblo mestizo latinoamericano es reconocer y tomar conciencia de que nuestro continente no es un continente homogéneo. Desde nuestro remoto pasado histórico hemos estado formados por muchos pueblos y lenguas diversas. A pesar de que a través de los años ha habido un esfuerzo (intencionado o no) por destruir las culturas autóctonas, en gran medida estos pueblos han sobrevivido sus acechanzas y todavía tienen para rato.

			La toma de conciencia y reconocimiento de nuestra heterogeneidad socio-cultural no es suficiente. Esto debe llevarnos a afrontar con realismo y humildad el hecho de que 

			... no todos aceptan ni quieren ser "latino" americanos. Muchos desean seguir siendo lo que han sido desde tiempo inmemorial: quechuas, zapotecos, mapuches o chiques. Y exponen razones que exigen nuestra atención, porque millares de compatriotas piensan así y millones han actuado así durante cinco siglos (Ponfil Batalla 1979:66).

			Este reto a los latinoamericanos es un reto también a la Iglesia de Cristo en nuestro continente. El líder campesino evangélico Fernando Quicaña hace eco al mismo sentir cuando afirma:

			La Palabra de Dios declara que todo hombre es la creación de Dios y que la finalidad del hombre creado es glorificar, alabar, adorar a Dios su Creador en su propia cultura sin ninguna prohibición por otro hombre. Por tanto, los quechuas que son la creación de Dios, como creación y como redimidos con la sangre de Cristo tienen derecho a adorar y alabar a su Creador con su propia música o tono, y tienen autosuficiencia para dirigir su propio destino (Quicaña 1981:38).

			El reto de la etnicidad indígena y de su multinacionalidad no puede estar separado del reto por la justicia en lo socio-económico y político de los pueblos indígenas. Frente al atropello de su historia, y a pesar de que en algunos países se han hecho ciertas reivindicaciones, hay todavía mucho que hacer a este respecto. Hay demandas concretas que incluyen, entre otras cosas:

			la defensa y recuperación de sus tierras;
la igualdad de derechos frente al Estado; 
la lucha contra la represión y la violencia de las cuales son víctimas.

			Los evangélicos campesinos de la zona andina están comenzando a responder a estas necesidades de diversas maneras. Dándose cuenta de que constituyen una fuerza electoral significativa que los políticos de diversas tendencias ideológicas están comenzando astutamente a “flirtear”, en algunos casos han optado por una participación política activa en algún partido o frente que promete ser sensible a las reivindicaciones indígenas, En otros casos han optado por una selectividad de candidatos en base a criterios no partidarios sino de programas y de personas. En cada situación el campesino exige una orientación política que evite la no participación o la entrega ingenua a intereses políticos partidarios. El desafío socio-político en el contexto indígena, como en el no-indígena, se yergue como uno de los mayores desafíos para la Iglesia de Cristo en América Latina en las próximas décadas.

			Aunque jurídicamente todos los ciudadanos de un determinado país tienen iguales derechos frente al Estado, la realidad indígena es otra. Su trato en las oficinas públicas, la educación, el comercio, el aparato judicial, etc. es discriminatorio. Frente a esta realidad, lo menos que podemos hacer los cristianos latinoamericanos es aceptar el reto que los indígenas quechuas nos hacen en la siguiente Declaración de Derechos Humanos de los Pueblos Indígenas:

			Afirmamos que la explotación, la opresión y la violación de los derechos fundamentales persisten hasta el presente en lo que toca a nuestros compatriotas indígenas. Hacemos por ello un urgente llamamiento a los gobiernos, la Iglesia y las personas de buena voluntad a fin de que se tome conciencia del indígena como persona humana que tiene iguales derechos a cualquier otro ciudadano.

			Es evidentemente que en América Latina el indígena sigue sufriendo un proceso deshumanizante de conquista. Bajo nuevas formas de opresión se le niegan sus derechos, se le destruye su cultura, se le despoja de su tierra, se le subvierte y destruye su vida familiar y comunitaria, se le niegan los servicios de asistencia social, educación y vivienda, salud y crédito, y en muchos lugares se les asesina bajo la indiferencia de las autoridades y la ignorancia de la iglesia.

			Creemos que la Iglesia, en su misión evangelizadora, debe acompañar al proceso redentor del indígena en América Latina con una lucha constante porque se le respeten sus derechos y se asegure para él, su familia y su comunidad, la oportunidad de una vida digna.

			Creemos, además, que sin este compromiso, la misión evangelizadora de la Iglesia entre los indígenas pierde credibilidad y corre el riesgo de ser suplantada por las ideologías de moda.

			(Yungay, Perú, 24-28 de setiembre de 1980)

			Conclusión

			Quisiera concluir con una nota positiva. A pesar de que la historia de las relaciones entre Occidente y los pueblos autóctonos es negra y de que sus efectos no pueden excusarse, sería injusto negar que existen muestras de esperanza y optimismo. No un optimismo ciego y puramente humano, sino un optimismo que viene del mismo actuar de Dios en la historia, en los procesos de cambio socio-cultural y en los corazones de los hombres, tanto indígenas como no indígenas, Dios no se ha olvidado de su pueblo. Dios está proclamando, comunicando y viviendo su mensaje a través de su pueblo y en su mundo, Las cosas no se han quedado en el statu quo. Como dice el líder indígena Quicaña:

			En estos últimos años la situación del evangélico quechua está cambiando; los mismos líderes quechuas están tomando con responsabilidad la gran comisión que el Señor Jesús ha encomendado; de la misma manera hay pastores mestizos y misioneros que están identificándose para trabajar dentro del pueblo quechua (Quicaña 1981:27).

			En el II Congreso Latinoamericano de Evangelización (CLADE II) realizado en Lima en 1979, por primera vez indígenas evangélicos del continente estuvieron representados, junto con muchos lideres evangélicos mestizos y criollos. En esta oportunidad se realizaron grupos de trabajo que reflexionaron y produjeron materiales sobre la acción evangelizadora y pastoral entre los pueblos autóctonos. Uno de los documentos finales de CLADE II, entre otras cosas, propone:

			Hacer tomar conciencia a mestizos, criollos y misioneros extranjeros para una colaboración fraterna, de responsabilidad mutua en el trabajo evangelizador despojada de paternalismo en todas sus relaciones...

			Proclamar el evangelio de Jesucristo a las comunidades autóctonas en forma integral: dimensiones espiritual, social y material.

			¡Que Dios nos ayude a tomar en serio este desafío!
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			El otro cristianismo andino

			Estuardo McIntosh B.

			LA INTENCIÓN del presente artículo es ofrecer una interpretación de la religión quechua. Sé que hay otras valiosas interpretaciones como las de Bayle, Borges, Mariátegui, Marzal, Rowe, Valcárcel, etc., en el siglo XX, y las de los cronistas como Acosta, Arriaga, Avila, Cobo, Vega, etc.[1] Mi interpretación quiere poner énfasis en ambas palabras: religión quechua. Por supuesto, mi posición como evangélico afecta mi interpretación, así como los demás fueron afectados por sus presuposiciones. Lo que aquí ofrezco es, por lo tanto, una interpretación. Espero que ayude a los lectores a apreciar y valorar la tarea de anunciar el evangelio en el mundo quechua, tarea a la cual somos llamados.

			Una presuposición consciente

			Doy por sentado que la predicación eficaz del evangelio produce ciertos cambios en el individuo y/o la comunidad (ayllu). Uno de los cambios fundamentales y cristianos es la anakainosis (griego), es decir una renovación, y el apóstol Pablo explica que este fenómeno ocurre en la mente (nous) de verdaderos cristianos (Ro.12.1, 2; 2 Co.4.16; Col.3.1; Tit.3.5). Anakainosis, tiene que ver, entonces con un cambio de cosmovisión, una metamorfosis como Pablo explica en su carta a los Romanos. La pregunta que tenemos que hacernos es si a través de la evangelización española hubo una verdadera anakainosis; si en la cosmovisión cristiana quechua de hoy existen suficientes elementos bíblicos como para considerarla una verdadera anakainosis, o si lo que encontramos es lo que Pablo encontró en su época también: una mera suschematosis, una “conformación” al siglo presente. Si al analizar los elementos principales de la cosmovisión cristiana quechua, católica o protestante, no encontramos una anakainosis, entonces tenemos que admitir que el cristianismo quechua andino es “otro cristianismo”, un “nuevo movimiento religioso” extraño al verdadero cristianismo.

			Conceptos populares falsos

			Quizás sería necesario desbaratar algunos conceptos populares falsos respecto a la religión quechua antes de presentar un análisis de los elementos medulares de la misma. Son tres los errores más comunes. El primero es que la religión quechua tenía y tiene como eje la adoración al sol (inti). Es cierto que en el período incaico el sol ocupaba un lugar preponderante entre los dioses, junto a otros como la luna (quilla), algunas de las estrellas (onqoy), el arco iris (k’uychi), etc. También es verdad que en muchos centros existen megalitos, como en Pisac, Ollantaytambo, Machu Picchu inti-huatana (piedra para amarrar el sol). Sin embargo, la adoración al sol era responsabilidad y privilegio de la clase gobernante y no del pueblo, como comenta Garcilaso de la Vega:

			...y al que no era Inca no le era lícito tomarlas (nuestro padre el sol) en la boca, que fuera blasfemia y le apedrearon.[2]

			Es decir que la adoración al sol fue una imposición desde arriba, y cada grupo o ayllu podía, a la vez, seguir con sus propios dioses locales. 

			Después de sujetada la provincia, lo primero que el Inca hacía era, como rehenes, tomaba el ídolo principal... y lo llevaba al Cuzco... no echaban por tierra los dioses ajenos luego que conquistaban la provincia.[3]

			Al caer el sistema jerárquico incaico por razón de la conquista, desapareció en gran parte la adoración al sol, mientras que la religión del pueblo seguía adelante, como siempre. La adoración al sol volvió a ser parte de la religión aymará, de la cual procedía, y parte la cultura plástica de festivales turísticos como el Inti raymi.[4]

			El segundo error es uno que se desprende del primero: que la religión quechua es una y uniforme. Como ya he dicho, cada ayllu tenía sus dioses locales (huacas). Tan es así que hasta hoy existe gran diversidad de creencias de región en región: aquí el culto a la Pachamama, ahí la adoración de los apus (espíritus de los cerros), allí el temor del tunchi (difunto), etc.[5]

			El tercer error es suponer que la religión autóctona ha desaparecido con el catolicismo, el secularismo, la urbanización o las reformas agrarias y educativas. Aunque puede haber menguado en algunas regiones, es todavía la cosmovisión autóctona imperante en más del 60% de la población peruana de hoy. En Arequipa, por ejemplo, hace poco escuché de colegiales que tenían miedo de asistir a una reunión nocturna por miedo a “la sirena en la quebrada”; en la urbanización Tayacaja, en Lima, se me habló de “los gentiles” como si fuesen los que se ahogaron en el primer diluvio, los ñaupa venas cuyos espíritus andan en las noches de luna. Y ¿qué de los cristianos que testifican de su fe utilizando la frase “entrando en el evangelio”? ¿Es un sinónimo de “recibir a Cristo”, o refleja creencias ajenas al contexto cristiano? Si estas cosas son parte de las grandes ciudades, ¿qué de la sierra y la selva peruanas?

			Un esquema básico de interpretación

			La religión quechua, como toda religión primera, no hace dicotomía entre lo sagrado y lo secular. Todo acontecimiento está preñado de significado “religioso”. Ciro Alegría ilustra bien este fenómeno en su novela La serpiente de oro:

			...sus carros fraternos formados en familia a la puerta de las chozas... escuchan las disertaciones sobre las incidencias de la vida diaria y las bellas consejas. Allí se sabe del sollozo de las plantas en sequía, de cómo la laguna se pone roja al recordar la muerte de muchos guerreros... de lo que dice el sol... y cómo los truenos son producidos por San Isidro,... Tungurbao, que apareció por Chiquitén y era un hombre que no se supo de dónde viene ni a dónde se fue... tañendo su flauta en las noches de luna... desapareció, acaso porque le apenaran las lágrimas de las madres o porque su pacto con el diablo terminara... hijos del hambre y del látigo, de la roca y de la fiera, de la nieve y de la niebla, de la soledad y del viento. “Ande, selva y río son cosas duras, señor.” Eternas.[6]

			Además de la santidad de todo evento, hay un solo cosmos. Es decir, los cielos, este mundo y el infierno forman parte de una sola tierra (pacha). El mundo de arriba (hanaq pacha), el mundo nuestro (kay pacha) y el mundo de abajo (ukhu pacha) son uno, contiguo y concreto.[7] Los espíritus se manifiestan en la naturaleza y a través de ella. La distinción que Rowe establece entre animismo y animatismo carece de sentido en este cosmos.[8] Se nota también que el idioma quechua no se presta para expresarse de manera abstracta. No hay equivalentes formales para “justificación” y “santificación” , y la idea de “pecado” se expresa en términos de no hacer (jacta) o como “ injusticia” pero no como “impiedad” . Cabe notar que en el himnario protestante quechua de los dialectos de Ayacucho y del Cuzco el nombre que sobresale para el Hijo de Dios es “Jesús”, en tanto que en el himnario protestante castellano sobresale “Cristo”. [9] ¿Es Jesús más concreto que Cristo?

			El “ayni” como meollo de la religión quechua

			Tomando en cuenta estos conceptos básicos de la religión quechua podemos decir que la relación del hombre con los espíritus y viceversa es primordial. El modo de relacionarse con ellos es fundamental para entender la religión quechua, y se expresa en el ayni, el principio de reciprocidad.[10] Para mi este es el meollo de la religión quechua. Cuando hay uní, entonces el hombre vive “tranquilo” y no hay “rabia” por parte de los espíritus;[11] ”el hombre se encuentra gozoso, alegre" (kusikuspa) y sus chacras y animales florecen, su salud es estable, y no hay plaga ni mortandad.[12] En cambio, cuando se quiebra el ayni por parte del hombre o de los espíritus, hay tres tipos de consecuencias: castigo por parte de los espíritus, en vez de la bendición; posesión de parte de los espíritus del hombre (jap’isqa); o separación del espíritu del hombre por los espíritus (mancharisqa).[13] Esta situación de desajuste en el uní requiere una propiciación por parte del hombre a los espíritus. Esta propiciación se hace muchas veces con la ayuda de un intermediario (pago, altomesayoq, pampamesayoq, pongo, etc.)[14] y se ofrece un sacrificio o culto (despacho, fiesta, etc.).[15]

			La estructura básica de la religión quechua podrá esbozarse de la manera ilustrada en la página opuesta.

			¿Ha habido “anakainosis”?

			Tenemos que preguntarnos si en el cristianismo andino quechua ha habido una anakainosis respecto a estos elementos básicos de la religión y de la relación del hombre con Dios. Se requeriría otra ponencia para considerar si la estructura misma es básicamente cristiana o no, pero por el momento vamos a enfocar el análisis de los elementos y ver si son cristianos, si han sido reemplazados en el proceso de anakainosis por el Espíritu de Dios. Vamos a considerar los elementos uno por uno.

			En una anakainosis cristiana, Dios es espíritu y único en su soberanía en relación con el hombre. Él es el único que tiene derecho a iniciar y estar en ayni con el hombre. (Véase por ejemplo, el concepto del “pacto” berit en el Antiguo Testamento y diatheke en el Nuevo.) Es verdad que en la religión de los indígenas el concepto de Dios reemplazó a Pachacamac y a Viracocha, pero la vasta mayoría de ellos continúa aferrada a los dioses locales que afectaban su vida diaria: los dioses de los cerros (los apus, aukis, roales), la diosa de la tierra (Pachamama), los dioses de los ríos (yacumama). Dios el Padre de Jesucristo se mantendría en su sistema como un dios lejano para algunos, presente para otros, caprichoso y casi desconocido para la mayoría.[16]

			En el sistema ayni el Señor Jesucristo llegó a ser un sustituto o un dios local. Esto se ve en los mismos nombres que le dan: el Señor de Huarmey, de Muruhuay, de Huanca, de Qollur Rit’i, etc. Se lo conoce no por ser Dios sino por alguna característica natural o algún poder especial: es, por ejemplo, el Señor de la caída, el Señor de la buena mirada, el Señor de los milagros, el Señor de los temblores, etc. No es de ningún modo el único Dios y Cristo, sino otro Dios que necesita culto y propiciación para darnos su bendición, Vale notar que la Virgen María, que llegó de España como madre y esposa de los conquistadores, encontró un lugar de transferencia en Pachamama y las dos siguen en una relación incestuosa hasta hoy.[17] Es una lástima, entonces, que tengamos que llegar a la conclusión de que en general en la religión quechua católica no hay anakainosis en lo que ataña a los espíritus. Urge, por lo tanto, una reevangelización, no meramente una mejor catequesis.

			En la idea del castigo en el proceso ayni hay también un elemento bíblico (véase por ejemplo, Ap. 20,1215 y He. 12.5ss). Desde la perspectiva cristiana, el hombre natural nunca puede estar en una situación de equilibrio de ayni con Dios: siempre necesita un intermediario y un sacrificio. Esto, por supuesto, se encuadra en el nuevo pacto (¿ayni?) con Dios en la obra mediadora de Cristo, una vez y para siempre (He. 9.23-10. 22).

			La posesión demoníaca también es parte de la fenomenología cristiana /bíblica. Los espíritus malignos toman posesión de los seres humanos, como en el caso de los hijos de Esceva (Hch. 19.14) o del gadareno (Mr, 5.1-20). A la vez, se habla de estar poseídos por el Espíritu de Cristo (1 Co. 6.19), lo que los pentecostales llaman “bautismo del Espíritu Santo” (cf. Hch. 2.1-13 y 1 Co. 12, 13 y 14, etc.). Entonces la anakainosis sería el reemplazo de otros espíritus por el Espíritu de Dios en jap’isca (¿bautismo del Espíritu Santo?).

			El desprendimiento de nuestro espíritu en la muerte (el caso extremo de mancharisqa) es parte también de la fenomenología cristiana/bíblica, por ejemplo en el caso del mismo Señor Jesucristo (Lc. 24.26) y del mártir Esteban que encomienda su espíritu a Dios (Hch. 8.59, 60). Reconocemos la experiencia de un cierto nivel de desprendimiento del espíritu en términos de revelación, visiones y traslado a otra parte. Hay ejemplos aunque raros, dentro de la fenomenología cristiana/bíblica, como el testimonio del apóstol Pablo de sus experiencias con el Señor (Hch. 9.312), y su exaltación al tercer cielo (2 Co. 12.15), y no hay base para pensar que la experiencia de Ezequiel cuando fue trasladado al cautiverio fuera una mera imagen literaria. Por lo visto, hay un paralelismo muy real entre el concepto quechua y el concepto bíblico de mancharisqa (¿en el espíritu?, Ap. 1.10).

			En el sistema de ayni, sin embargo, buscamos en vano una anakainósis en el sistema de propiciación y mediación. No la encontramos. Esperamos encontrar a Cristo reemplazando el pago (shamán); su muerte (una sola vez para siempre, según Hebreos) reemplazando el despacho o cargo en la fiesta, o el challa (aspersiones), la fiesta misma como señalakuy, etc.[18] En vano buscamos el concepto del sacrificio cósmico de Cristo y de su eterna intercesión , por su pueblo, En algunos sitios el clero y la misa llegaron a ser sustitutos funcionales, pero al no encontrar una atención permanente ni un alivio del aprieto de un constante tensión del sistema ayni en su forma católica, los feligreses volvieron a seguir a espíritus más conocidos y, quizás, tratables, como Pachamama, los apus, etc. En otras palabras, no pudieron salir del círculo vicioso y repetitivo de estabilidad del ayni, no rompieron con él, no experimentaron una restauración del uní por medio del intermediario, sacrificio y culto cristianos. Como he mencionado antes, hay una gran similaridad entre el lugar que ocupó el antiguo pacto o alianza en la relación de Dios con Israel y el principio de reciprocidad de la religión quechua. Sin embargo, Dios no nos ha dejado con el antiguo pacto, sino nos ha dado uno nuevo que nos habla de “cosas mejores”, como comenta el escritor de Hebreos. No es que la reciprocidad tenga que desaparecer con el cristianismo bíblico en el mundo andino. ¡De ninguna manera! Más bien, tiene que ser transformado por el Espíritu Santo y la Palabra de Dios en un sistema uní neotestamentario. Cristo vino para reemplazar el pago con su sacrificio único y todo suficiente una vez para siempre, para que los quechuas puedan entrar en una nueva relación de uní estable y permanente, de gozo y de paz con Dios, como coherederos, colaboradores y conciudadanos con todos los que confían en Él (Ef. 2.19; 3.6; Fil. 4.3).

			Evidentemente, el cristianismo católico fracasó en su intento de producir una anakainosis verdadera en la cultura quechua. En consecuencia, la religión quechua de hoy es “otro cristianismo”. Como Juan A. Mackay, con profunda congoja que yo comparto, escribió:

			Este otro Cristo quería venir, pero se lo estorbaron. Mas hoy, de nuevo, se escuchan voces de primavera que anuncian Su llegada…[19]

			 ¡Que no le defraudemos, ni a aquellos por los cuales Él murió!

			__________

			
				
					[1] Véase, por ejemplo, Manuel Marzal “La cristianización del indígena peruano”, en Allpanchis I (Cuzco, 1969), pp. 89122; Siete ensayos de la realidad peruana, de Juan Carlos Mariátegui; y en la Biblioteca de Autores Españoles (Madrid: Atlas), obras de los cronistas. 

				

				
					[2] 2. Inca Garcillaso de la Vega, Comentarios Reales del Inca, tomo XVII en la serie Biblioteca Peruana (Lima, 1973), p. 47.

				

				
					[3]Ibíd., tomo XIX, p. 74.

				

				
					[4] Véase, por ejemplo, William G. Kornfield, Un estudio comparativo entre los quechuistas del valle de Cochabamba y los aymaraes de Caranga, apuntes para una tesis doctoral, Universidad de San Marcos, Lima, 1970.

				

				
					[5] Véase, por ejemplo, Manuel Marzal, El mundo religioso de Urcos (Cuzco, 1972) y Genaro Herrera, Leyendas y tradiciones de Loreto (Iquitos, 1918).

				

				
					[6] Ciro Alegría, La serpiente de oro (Lima, 1978), pp. 67, 68,73.)

				

				
					[7] Véase, por ejemplo, Thomas Garr, Cristianismo y la religión quechua (Cuzco, 1972), pp. 183188.

				

				
					[8] Véase esta explicación de Rowe en “Inca Culture at the Time of the Conquest” en tomo II del Handbook of South American Indians (Washington, 1946). Hay que notar su antropología evolucionista.

				

				
					[9] Los himnarios usados son: Allin Willaykunaq, 8va. edición, 1967, e Himnos Evangélicos, 2da. edición, 1976, ambos publicados en Lima.

				

				
					[10] Esta idea aparece en otras formas en el compadrazgo, en el servinakuy, en el mito y el pongo, en las faenas agrícolas, etc.

				

				
					[11] José María Arguedas, Todas las sangres (Lima, 1973), pp. 142: “no les piden nada malo sólo buen tiempo, tranquilidad y que no haya rabia en el corazón”.

				

				
					[12] Este elemento se encuentra en la mayoría de testimonios de personas que tienen una experiencia de salvación en Cristo (“...ahora vivimos gozosos, alegremente con el Señor”).

				

				
					[13] Véase, por ejemplo, Marzal, ibíd., pp. 566ss, sobre jap’isqp y mancharisqa.

				

				
					[14] Marzal, ibíd., p. 566 et al.

				

				
					[15] Véase en Allpanchis II una descripción de un despacho pp. 225-36.

				

				
					[16] Marzal, ibíd., cuestionario sobre el concepto de Dios, pp. 97-121.

				

				
					[17] Véase, por ejemplo, la película de los padres Maryknoll, El curandero.

				

				
					[18] Véase Allpanchis Phuturinqa III, p. 2l sobre libaciones y pp. 185197, sobre señalakuy.

				

				
					[19] Mackay, El otro Cristo español (Buenos Aires, 1952), p. 129.

				

			

		

	


	
		
			EDITORIAL

			La misión de la iglesia en la ciudad

			C. René Padilla

			La sociedad moderna es una sociedad urbana. Los últimos cincuenta años han visto un crecimiento tan desmesurado de las ciudades que hoy día se puede decir que prácticamente todo el mundo está transformándose en una gigantesca ciudad. La mitad de la población mundial vive ya en ciudades, y se calcula que en el transcurso de la presente década otros mil millones de personas inmigrarán a centros urbanos en el Mundo de los Dos Tercios. Para fines de este siglo la Ciudad de México tendrá 31 millones de habitantes y será seguida de cerca por otras metrópolis, tales como Tokio Yokohama, Pekín, Shangai, San Pablo, Bombay, Calcuta, Yakarta y Dacca.

			En el caso de América Latina, el ritmo del crecimiento urbano representa un agudo problema. La población de San Pablo, por ejemplo, aumenta medio millón por año. Algo similar sucede en la Ciudad de México y en Bogotá, Se calcula que si la expansión demográfica mantiene el ritmo actual, para fines de este siglo las cuatro quintas partes de la población latinoamericana vivirá en ciudades, El destino de América Latina, consecuentemente, es el destino de sus ciudades.

			Desde esa perspectiva, el futuro que tenemos ante nosotros es muy poco promisorio. Nuestras ciudades no están mínimamente equipadas para satisfacer las necesidades de los millones y millones de nuevos habitantes en el campo de la salud, la educación, la alimentación, la vivienda o el trabajo. Evidencia de ello son los vastos sectores de la población urbana que viven sumidos en la pobreza y privados de toda esperanza de mejorar su situación. Y es precisamente en estos “cinturones de miseria” donde se registra el mayor crecimiento demográfico, con lo cual las ciudades latinoamericanas ofrecen un espectáculo cada vez más desolador.

			El acelerado crecimiento de la población urbana plantea de por si un tremendo desafío a la Iglesia. Si es cierto que el Señor “no quiere que nadie muera, sino que todos se vuelvan a Dios” (2 P. 3.9), ¿qué medios puede usar la Iglesia para lograr que el mensaje del evangelio llegue a las grandes multitudes de los centros urbanos? La respuesta no es fácil, especialmente si se toma en cuenta que la sociedad urbana es una sociedad masificada y masificante que, como bien ha señalado Juan Luis Segundo, impide que la gente se haga preguntas de fondo. El primer problema que la Iglesia tiene que encarar en la ciudad es la tentación a reducir su misión a una evangelización superficial con un evangelio hecho a medida para el hombre-masa, un evangelio de ofertas pero sin demandas.

			Cualquier esfuerzo por responder al desafío misionero de la ciudad principalmente en base a una consideración del número de habitantes que ésta concentra dejará mucho que desear desde la perspectiva del Reino de Dios. Una de las características de la ciudad es su fabuloso poder de “cosificación”, su capacidad de imponer a la gente una psicología de masas opuesta al compromiso personal. No se sirve al propósito de Dios cuando en este contexto se presenta el cristianismo como una religión diseñada para garantizar la felicidad presente y la salvación futura, sin cuestionar los valores y actitudes propios de la civilización urbana.

			Consecuentemente, la misión de la Iglesia en las populosas ciudades de América Latina y de todo el mundo no puede reducirse a lograr que un mayor número de personas escuche el evangelio. Si así fuese, la cuestión podría plantearse en términos más que nada técnicos y económicos. Y la respuesta, por lo menos a nivel teórico, sería relativamente clara: habría que hacer un uso mucho más amplio y efectivo de los medios de comunicación social a cualquier Costo.

			El problema es mucho más complejo, sin embargo. Tiene que ver con la urgente necesidad de formar una comunidad que, pese a la poderosa influencia de una sociedad de masas esclavizada por el materialismo y el consumismo, confiese a Jesucristo como Señor y viva a la luz de esa confesión. Las ciudades modernas, incluyendo a las latinoamericanas, tienen mucho de Sodoma y Gomorra. La misi6 urbana de la Iglesia tiene que estar orientada a la formación de discípulos de Cristo que, a nivel personal y comunitario, den testimonio de la gracia y el juicio de Dios, en palabra y en acción, en el corazón mismo de la ciudad,

			Lo máximo que se puede lograr con un mensaje “ descontextualizado” es que los moradores de la ciudad adopten una religión que les ofrece éxito en la vida y felicidad individual ahora y para siempre. Para que dejen los ídolos de la ciudad para seguir al Dios vivo y verdadero y comenzar a servirle se requiere mucho más. Se requieren testigos cuya palabra y estilo de vida apuntan al Señor que murió por todos, para que los que viven ya no vivan para sí mismos, sino para Él, que murió y resucitó por ellos. Y en América Latina esto significa, entre otras cosas, que la palabra y estilo de vida de los testigos no pueden estar desvinculadas de la situación en que viven las grandes mayorías urbanas. Como dice José Luis Romero en su valioso tratado sobre Latinoamérica: las ciudades y las ideas, la miseria de las ciudades es la peor de las miserias, puesto que está enclavada en ciudades señoreadas por una plutocracia acostumbrada a un lujo ostentoso y agresivo. La misión de la Iglesia será genuinamente cristiana en la medida en que tome en serio la lóbrega realidad de esa miseria que afecta la vida de millones y millones en las grandes urbes de nuestro continente.

		

	


	
		
			NOTA BÍBLICA

			Los profetas proclaman el reino de Dios

			Mervin Breneman

			“¡Venga tu reino!”, piden millones de cristianos cada vez que repiten el Padrenuestro. Pero, ¿qué esperan? ¿Qué y cómo creen que vendrá? ¿Será el resultado de un proceso, un proyecto humano, el logro de una sociedad sin clases, una utopía alcanzada por la vía política? ¿O vendrá con un juicio destructor, una conflagración como en la película Apocalipsis? Lo que actualmente está pasando en Israel y el Medio Oriente ¿tiene relación con la consumación del Reino? ¿Será éste terrenal o celestial? ¿Vendrá de una vez por todas o en varias etapas, como un milenio, y después la consumación final?

			Las ideas que sugieren todas estas preguntas encuentran sus raíces en el Antiguo Testamento, especialmente en los libros proféticos, El propósito de este artículo es examinar la enseñanza profética sobre el Reino de Dios para ver qué ayuda misionológica nos proporciona.

			Los pasajes proféticos relativos al Reino de Dios son muy variados. A veces enfocan a Israel, a veces presentan un enfoque universal, como en el caso de Sofonías 3.9: “En aquel tiempo devolveré yo a los pueblos pureza de labios, para que todos invoquen el nombre de Jehová, para que le sirvan de común consentí miento”. Hablan mucho de juicio, tanto sobre Israel como sobre las otras naciones. Hablan de un glorioso día futuro cuando “volverán sus espadas en rejas de arado, y sus lanzas en hoces” (Is. 2.4). Hablan de un reino universal cuando “lo dilatado de su imperio y la paz no tendrán límite, sobre el trono de David y sobre su reino” (Is, 9.7), Hablan de juntar a Israel de todas partes del mundo y hacer con él un Nuevo Pacto. Hablan de un reino de justicia cuando todas las naciones vendrán a adorar a Jerusalén, Hablan de nuevos cielos y nueva tierra.

			Por causa de esta variedad y ambigüedad en las profecías sobre el Reino de Dios, surgieron varios conceptos en cuanto a éste y en cuanto al Mesías. En toda la enseñanza sobre el Reino se destaca un avance hacia el futuro. ¡Alguien viene! Pero el quién, el cómo y el cuido no son tan claros. Según el Nuevo Testamento, los mismos profetas no entendieron algunos detalles de sus profecías. Por eso, en el período entre el Antiguo y el Nuevo Testamento hubo varias corrientes de pensamiento tocante al Reino. Algunos esperaban una intervención cataclísmica (apocalíptica) de Dios para establecer el Reino. Otros esperaban traer el Reino por una revolución armada (los macabeos, los zelotes). Asimismo, los judíos esperaban al Mesías. Mayormente lo esperaban como libertador político. No entendían que la venida del Mesías podría ocurrir en etapas, con una primera venida en que moriría por los pecados, y otra posterior.

			A pesar de haberse cumplido la primera venida de Cristo y a pesar de la enseñanza de Jesús y los apóstoles sobre el Reino, los cristianos tienen diferentes maneras de entenderlo tanto en cuanto a su consumación como en cuanto a su significado para la misión de la iglesia. De modo que en muchos escritos contemporáneos sobre misionología el tema del Reino de Dios es prominente.

			Si tomamos en serio la misión de la iglesia, tenemos que tomar en serio la enseñanza bíblica sobre el Reino, pues Jesús puso énfasis en éste y dijo: “Buscad primero el reino de Dios y su justicia”. ¿Qué encontramos en los profetas para ayudarnos en la misión que Jesús nos encargó?

			Énfasis centrales

			En los pasajes proféticos que tienen que ver con el Reino de Dios (aunque no usen la frase “reino de Dios”) se destacan varios énfasis básicos. Quiero mencionar tres de ellos: (1) una nota de esperanza, una mirada hacia adelante; (2) Dios es soberano y dirige la historia hacia una meta, y (3) el propósito central de Dios se encuentra en el cumplimiento del Reino de Dios. La proclamación del Reino es un mensaje de esperanza. La tarea de los profetas era muy dura: anunciar el terrible juicio de Dios sobre su propia gente. Pero no eran pesimistas, ya que Dios les había dado una visión amplia que trascendía el sistema político-histórico en que vivían. A pesar de la destrucción de Jerusalén, hay esperanza: la historia no ha terminado, Dios guarda un remanente y vendrá un día mejor. Vendrá un tiempo de justicia y de paz cuando Dios mismo reinará.

			Esta manera de ver la historia destacaba la soberanía de Dios y mostraba que la historia no anda sin control, no es cíclica. Dios tiene una meta y se ocupará de que se cumpla. Él es señor de la historia. Esto no niega el valor de las decisiones que hacen los hombres, pues la historia es un diálogo entre Dios y el hombre, Pero la meta es segura.

			Esta meta constituye el propósito principal de Dios. De ahí la importancia de nuestro tema. Jesús dijo: “El reino de Dios ha venido”. Proclamó las “buenas nuevas” del Reino y nos encargó predicar este evangelio. El teólogo holandés Van Ruler sostiene que el tema que une el Antiguo y el Nuevo Testamento es el establecimiento del Reino de Dios. Los cristianos, por lo tanto, encaramos un desafío sin límites, pues tenemos el honor de ser parte del propósito principal de todo el plan de Dios y el privilegio de ser instrumentos en el establecimiento de este Reino,

			Ahora bien, las implicaciones y aplicaciones de lo que he dicho son inmensas; la cantidad de escritos sobre el tema lo demuestra. Aquí quiero limitarme brevemente a dos asuntos: (1) algunos conceptos implícitos en los mensajes proféticos sobre el Reino, y (2) lecciones que pueden ayudarnos en nuestra misión.

			Conceptos implícitos

			Para entender la enseñanza de los profetas en cuanto al Reino de Dios debemos tomar en cuenta su situación de ellos y los conceptos o presupuestos sobre los cuales ellos mismos basan su mensaje. Los profetas representan la misma cosmovisión que se enseña a lo largo de la Biblia (cf. MISIÓN, No. 2, pp. 22-23). Creen en el Dios único, Creador de todo. Creen que los hombres están alienados de Dios, por lo cual las sociedades y las naciones se corrompen y viene el juicio de Dios. Creen que el hombre debe ser reconciliado con Dios por medio de la redención que Él mismo ha provisto.

			Los profetas entienden que Israel fue escogido con el propósito de servir a Dios y traer el conocimiento del Dios verdadero a las otras gentes alienadas de Él. Cuando miran hacia el futuro mezclan las predicciones de paz y justicia para Israel y para todas las naciones.

			Pero el grueso del mensaje profético no es la predicción sino la predicación a la gente de su tiempo. Viven en una monarquía decadente e injusta, pero entienden los pactos de Dios con su pueblo que incluyen la promesa de la línea davídica. De modo que sus mensajes combinan advertencias, exhortaciones, promesas y predicciones que tienen que ver con las situaciones de crisis en que viven.

			Por surgir de situaciones tan variadas y de una cultura antigua tan alejada de la nuestra, nos cuesta entender sus mensajes tan llenos de imágenes, ilustraciones y metáforas de su propio contexto. A la vez, son mensajes inspirados por Dios y siguen siendo relevantes para nosotros, Además, la situación de injusticia y corrupción moral que describen tiene tantos paralelos con nuestra situación, que los cristianos están descubriendo de nuevo la pertenencia de los profetas a su tarea contemporánea.

			También, la enseñanza del Nuevo Testamento sobre nuestra participación en el Reino hace doblemente importante que escuchemos lo que dicen los profetas sobre el Reino de Dios y que lo apliquemos a nuestra misión.

			Lecciones de la enseñanza profética 
sobre el Reino de Dios

			Primero, los profetas nos enseñan que nuestro mensaje no debe ser pesimista, sino un mensaje de esperanza, Puede haber dificultades, juicios y destrucciones, pero el plan de Dios sigue: el Reino vendrá y lo que hacemos para éste no será en vano.

			En este Reino que vendrá los profetas esperan un tiempo cuando los hombres estarán en comunión con Dios; se acabará la alienación de Él y todas las consecuencias funestas de la misma, Uno de los ingredientes más prominentes de la esperanza profética es la comunión con Dios de parte de Israel y de todos los pueblos. Asimismo nuestro mensaje debe dar primer lugar a la reconciliación con Dios.

			También aprendemos que la esperanza profética se concentra en una persona, el Mesías. Los profetas siempre están proclamando: “¡Alguien viene!” En otro artículo examinaremos este tema, Es absolutamente maravillosa la manera en que todas las líneas de esperanza en el Antiguo Testamento convergen en Cristo. Asimismo nuestro mensaje debe dirigir a la gente hacia Él. Nuestra misión es exaltar a Cristo para que Él reine de verdad en la vida de los hombres, Aunque el Reino final no ha sido instituido todavía, los que siguen a Cristo ya son partícipes del Reino e instrumentos para su crecimiento.

			La enseñanza profética sobre el Reino tiene serias implicaciones para la política. A menudo los profetas hablaban duramente contra la política del gobierno de Israel y Judá. Amós, como los otros profetas posteriores, rechazó la identificación del Reino de Dios con el estado israelita. Dice John Bright: “Nunca más, por lo que sabemos, ningún profeta intentó reformar el estado por acción política directa”. Según Isaías, aun Judá, que era un remanente, no era el reino de Dios. Aun el sistema político del pueblo elegido de Dios no era la vía por la cual Dios iba a cumplir sus propósitos, pues ese sistema político volvería a ser un mero proyecto humano destinado a fracasar,

			Pero el plan de Dios no fracasa. Los profetas ven su cumplimiento por medio de un remanente fiel que confía en Dios. Así, el concepto de un remanente o resto fiel cobra importancia para los profetas. Por medio de ese remanente sobrevive la fe de Israel. En el Nuevo Testamento la comunidad del Reino se construye sobre el remanente creyente.

			Aunque los profetas no ponen su esperanza para la instauración del Reino en ningún sistema político, sí levantan la voz contra las injusticias de su tiempo, Muestran que el Reino de Dios conlleva demandas éticas. Y éstas deben influir en la política porque, según los profetas, Dios juzga a su propio pueblo y a las demás naciones por sus decisiones sociopolíticas. Generalmente creemos que Sodoma fue destruida solamente por su inmoralidad sexual. Pero veamos lo que dice Ezequiel cuando predice la destrucción de Jerusalén por su injusticia y maldad y la compara con Sodoma: “He aquí que esta fue la maldad de Sodoma tu hermana: soberbia, saciedad de pan, y abundancia de ociosidad tuvieron ella y sus hijas; y no fortaleció la mano del afligido y menesteroso” (16.49). Si predicamos el Reino de Dios que Jesús proclamó, también tenemos que vivir y fomentar la ética del Reino que los profetas enseñaron,

		

	


	
		
			PANORAMA TEOLÓGICO

			El congreso de Lausana diez años después

			C. René Padilla

			EL CONGRESO Internacional sobre Evangelización Mundial que se celebró en Lausana, Suiza, en julio de 1974 fue descrito en la revista Time como “un foro formidable, posiblemente la reunión más amplia de cristianos que jamás se haya realizado”. Lo que el cronista que escribió estas palabras probablemente tenía en mente era el carácter representativo de esa magna reunión, con sus 2473 participantes y alrededor de 1000 observadores procedentes de 150 países y 135 denominaciones protestantes. Al cumplirse los diez años desde el Congreso, sin embargo, vale la pena preguntarse hasta dónde el mismo no fue nada más que un muy concurrido (y costosísimo) evento, y hasta dónde sirvió a los propósitos del Reino de Dios.

			Recientemente el conocido evangelista Leighton Ford comentaba: “Si ha habido un momento de la historia en que los evangélicos estuvieron a tono con los tiempos, ese momento debe haber sido, sin duda, en julio de 1974. Lausana estalló sobre nosotros como una bomba. Se constituyó en un despertar para quienes asistieron y para miles de cristianos que leyeron al respecto en muchos países”. No todos los que asistieron al Congreso estarían de acuerdo con Ford. Para muchos (quizá la mayoría) Lausana fue un redescubrimiento de importantes dimensiones del evangelio y la evangelización, a las cuales haremos referencia más adelante. Para otros (quizá los menos), por el contrario, Lausana fue un paso en falso: hizo un peligroso ajuste de la agenda del movimiento evangélico conservador a la del Consejo Mundial de Iglesias. Todo depende de la óptica con que se miran las cosas, pero lo indiscutible es que ese Congreso marcó un nuevo comienzo para la reflexión y (con mayor optimismo) para la práctica en círculos evangélicos a nivel mundial.

			Por lo menos cuatro afirmaciones del Pacto de Lausana se constituyeron posteriormente en temas de estudio para un igual número de consultas teológicas a nivel mundial.

			Evangelización y unidades homogéneas

			La primera afirmación refleja la crítica de varios oradores del Congreso al énfasis unilateral en el crecimiento numérico de la Iglesia, representado especialmente por el movimiento de Iglecrecimiento que tiene su centro en Pasadena, California, Estados Unidos. Dice que a veces, “con el deseo de asegurar una respuesta al evangelio, hemos acomodado nuestro mensaje, hemos manipulado al oyente por medio de técnicas de presión y nos hemos preocupado demasiado por las estadísticas y hasta hemos sido deshonestos en el uso que hemos hecho de ellas”, y califica a esta actitud de “mundanalidad” (Párr. 12).

			La crítica a Iglecrecimiento generó una consulta en torno a uno de las tesis fundamentales de esta posición, a saber, la tesis de Donald McGavran según la cual “a la gente le gusta hacerse cristiana sin cruzar barreras raciales, lingüísticas o de clase” (ver mi articulo sobre el tema en MISIÓN No. 6). La consulta se realizó en Pasadena, a fines de mayo y comienzos de junio de 1977. Difícilmente podía esperarse que la posición de los defensores de Iglecrecimiento cambiara aun en lo más mínimo, pero de todos modos el encuentro fue el primero en colocarlos frente a sus críticos evangélicos. Con el informe de esta consulta, The Pasadena Consultation – Homogeneous Unit ( Principie, el Comité Lausana para la Evangelización Mundial inició la publicación de una serie de monografías que da testimonio de la riqueza de la reflexión teológica generada por Lausana ’74.

			Evangelización y cultura

			La segunda afirmación sintetiza un motivo de preocupación expresado en Lausana por varios orado-res del Mundo de los Dos Tercios: la identificación del evangelio con valores propios de la cultura de la cual proceden los misioneros que lo trajeron. Al respecto dice el Pacto: “Las misiones con mucha frecuencia han exportado una cultura extraña junto con el evangelio y las iglesias han estado a veces esclavizadas a la cultura más que a las Escrituras. Los evangelistas de Cristo deben tratar humildemente de despojarse de todo excepto de su autenticidad personal a fin de ser siervos de los demás, y las iglesias deben tratar de transformar y enriquecer su cultura, todo para la gloria de Dios” (Párr., 10),

			El tema fue retornado en la Consulta sobre Evangelio y Cultura que se llevó a cabo en Willowbank, Bermuda, en enero de 1978. Los hallazgos de ese importante encuentro se publicaron en una monografía intitulada El evangelio y la cultura cuyos contenidos se desglosan en los siguientes capítulos: (1) La base bíblica de la cultura; (2) Definición de cultura; (3) La cultura en la revelación bíblica; (4) La comprensión actual de la Palabra de Dios; (5) El contenido y la comunicación del evangelio; (6) ¡Se buscan mensajeros humildes del evangelio! ; (7) Conversión y cultura; (8) Iglesia y cultura; (9) Cultura, ética cristiana y estilo de vida. Allí quedó plasmada una rica reflexión que si se tomase en cuenta produciría un cambio radical en el acercamiento de la mayoría de las sociedades misioneras a su tarea.

			Evangelización y estilo de vida

			La tercera afirmación toca un asunto tan o más álgido que el anterior: la relación entre el evangelio y el estilo de vida de los evangelistas. Lausana ’74 fue una toma de con-ciencia de la imposibilidad de separar la palabra del evangelio de la vida que lo ilustra y que de alguna manera debe reflejar una genuina preocupación por los pobres. Tal conciencia se manifiesta en varias aseveraciones del Pacto, pero especialmente en la siguiente: “Todos nos sentimos sacudidos por la pobreza de millones de personas y perturbados por las injusticias que la causan. Los que vivimos en situaciones de riqueza aceptamos nuestro deber de desarrollar un estilo de vida simple a fin de contribuir más generosamente tanto a la ayuda material como a la evangelización” (Párr. 9).

			El tema del estilo de vida sencillo fue cuidadosamente elaborado en una consulta que se llevó a cabo en Hoddesdon, Inglaterra, en marzo de 1980, de la cual surgió un documento que significó un importante hito en la reflexión ético-social evangélica: Compromiso evangélico con un estilo de vida sencillo (ver MISIÓN No. 1). De todos los documentos emitidos por el movimiento de Lausana, este es quizás el que más refleja las posturas y preocupaciones del ala “radical” de ese movimiento. La sola enumeración de los acápites que contiene es de por sí una clara indicación del esfuerzo que se hizo en Hoddesdon para articular sintéticamente una ética social enraizada en la revelación bíblica y a la vez atenta a los desafíos de nuestro tiempo: (1) Creación; (2) Mayordomía; (3) Pobreza y riqueza; (4) La nueva comunidad; (5) Estilo de vida personal; (6) Desarrollo internacional; (7) Justicia y política; (8) Evangelización; (9) El retorno del Señor.

			Evangelización y responsabilidad social

			La cuarta afirmación coloca sobre la mesa de debates un asunto sumamente delicado para cualquier cristiano que toma en serio la misión de la Iglesia. Consta de dos partes. La primera asevera que “la evangelización y la acción social y política son parte integral de nuestro deber cristiano” (Párr. 5), en tanto que la segunda añade que “en la misión de la iglesia, que es misión de servicio sacrificado, la evangelización ocupa el primer lugar” (Párr. 6).

			Es posible que ninguna otra definición contenida en el Pacto haya causado tanta controversia en círculos evangélicos después de Lausana como ésta. La polémica culminó en una consulta que se realizó en Grand Rapids, Michigan, Estados Unidos, en junio de 1982 (ver mi nota sobre la misma en MISIÓN No. 3). El informe oficial de esa consulta, Evangelización y responsabilidad social: un compromiso evangélico (publicado en castellano por Visión Mundial Internacional, en San José, Costa Rica) representa un paso más en el esclarecimiento de la dimensión social y política de la misión cristiana desde una perspectiva evangélica, Después de Grana Rapids ’82 ya no es posible que los evangélicos den por sentado que sus responsabilidades históricas son opcionales o que la “prioridad de la evangelización” significa que dichas responsabilidades pueden ser relegadas perennemente.

			Conclusión

			Obviamente, el valor de una conferencia no puede medirse en base al número o calidad de las conferencias que aquélla genere. Es bueno que recordemos esto, especialmente en una época como la nuestra en que tanto en el mundo secular como en el religioso se gastan cuantiosas sumas de dinero y precioso tiempo en reuniones internacionales de dudosísimo provecho, excepto para el turismo. Sin embargo, hay razones para creer que Lausana ’74 dejó una huella indeleble en el movimiento evangélico y tuvo efectos positivos en otros ámbitos cristianos, incluyendo a la iglesia católicorromana. Desde esta perspectiva, las cuatro consultas mencionadas son apenas señales de la vitalidad del debate generado por ese memorable encuentro. En palabras de Juan Stott en su prólogo a The new face of Evangelicalism (un “simposio” sobre el Pacto, publicado dos años después del Congreso de Lausana).

			Muchas conferencias han sido como un cohete. Han producido un estruendo y han iluminado el oscuro firmamento por unos pocos y breves segundos, para luego caer al suelo en medio del humo, el silencio y la oscuridad. Lo excitante en cuanto a Lausana, sin embargo, es que su fuego continúa extendiéndose. El debate no quiere apagarse.

			No es incidental que la Confraternidad Evangélica Latinoamericana (CONELA) de reciente formación, haya adoptado el Pacto de Lausana como plataforma doctrinal. El Pacto se ha constituido en esta última década en una suerte de símbolo del consenso evangélico a nivel mundial. El peligro es que, por lo mismo, se lo use como una obligada carta de presentación ampliamente reconocida en el ámbito evangélico internacional, sin realmente haber sopesado sus implicaciones para la vida y misión de la Iglesia. Indudablemente, la memoria de Lausana ’74 se mantiene viva y el Pacto sigue siendo un documento de gran trascendencia no sólo para los evangélicos sino para toda la Iglesia. El gran problema es lograr que el mensaje de Lausana se haga carne en el Pueblo de Dios, a fin de que la consigna del Congreso pueda cumplirse cabalmente: “Que el mundo entero oiga la voz de Dios”.

		

	


	
		
			EDUCACIÓN

			El discipulado como 
un ministerio de cada creyente

			Elvira Z. de Ramírez

			COMO en los últimos números, aquí continuamos con unas reflexiones basadas en A Theology of Personal Ministro de Richard y Martín (Zondervan, Grand Rapids, 1981). En esta ocasión estableceremos algunas pautas para tener en cuenta en el ministerio del discipulado.

			Cualquier iglesia local que intente funcionar bíblicamente tiene que hacer del discipulado una de sus preocupaciones principales. La razón es que Cristo mismo nos asignó esa tarea: “...id y haced discípulos en todas las naciones, bautizándolos en el nombre del Padre, y del Hijo y del Espíritu Santo; enseñándoles a guardar todas las cosas que os he mandado...” (Mt. 28.18-20). Es imposible limitar el mandato de Jesucristo a los doce hombres que le siguieron por tres años o a algunos hombres excepcionales de nuestros días. En base a la gran comisión afirmamos que el discipulado es un ministerio tan amplio que abarca a todos los cristianos.

			El discipulado es la reorientación de la vida del cristiano hacia la obediencia, de modo que éste llegue a parecerse a Jesús (p. 219). Discipular o hacer discípulos implica, no sólo traer a las personas a una relación con Jesús, sino guiarlas para que bajo la autoridad de Dios sus vidas se transformen en obediencia a Él. De esta responsabilidad que Jesús nos dejó se deriva que la misión de la iglesia queda incompleta si se la reduce a invitar a las personas a una conversión y no se continúa con el proceso de discipulado.

			Históricamente el concepto de discipulado se relacionaba con la idea de seguir muy cerca a alguien. Marcos 3.14 dice que Jesús eligió a los doce para estar con Él. Su modo de discipularlos no fue por la instrucción académica, sino por vivencias compartidas. Esta concepción continúa a lo largo de las epístolas, donde se ve a los nuevos cristianos participando en actividades con otros cristianos, con la meta de madurar hasta la medida de Jesucristo. Este último detalle es el que distingue el concepto de discipulado en el Nuevo Testamento del que se tenía anteriormente. A los maestros de la ley jamás se les ocurrió que la meta del discipulado fuera llegar a parecerse a Dios. Este énfasis es la novedad del Nuevo Testamento. Pablo, por ejemplo, exhorta a los cristianos a quienes discípula, a parecerse a él del mismo modo que él se parece a Cristo.

			Para implementar el ministerio de discipulado en la iglesia es necesario tener en cuenta algunas normas. Mencionaremos algunas de ellas sin creer que aquí se agotan. Su validez está en que pueden ser útiles como punto de partida para la reflexión y la acción, esperando que el resultado sea el enriquecimiento de la iglesia y de los que la componen.

			Primera norma

			El discipulado es la formación de la persona a la imagen de Cristo y no la perpetuación de la estructura organizacional.

			Muchas veces se asocia el discipulado con un entrenamiento académico. Por ejemplo, los pastores, maestros de la escuela dominical o líderes juveniles se entrenan para adquirir conocimientos, habilidades o actitudes a fin de desempeñar un rol. Aunque este entrenamiento tiene un gran valor, no debe confundirse con el discipulado, que no es adquisición de habilidades para funcionar dentro de una organización, sino la formación de la persona a la imagen de Cristo. Por supuesto, se espera que el crecimiento de la persona le permita descubrir sus dones e ir encausándolos en la estructura organizacional de la iglesia. Así, entonces, llegará el momento de adiestrarse para cumplir cierto rol, para lo cual puede ser necesario el entrenamiento académico. Pero lo que queremos puntualizar es que la prioridad debe ponerse en la persona y no en su rol dentro de una estructura. Ese es el foco del discipulado: el desarrollo del cristiano hacia la semejanza de Cristo.

			El discipulado suele confundirse también con la perpetuación de sistemas eclesiásticos. Así, por ejemplo, se suele creer erróneamente que discipular a alguien significa adiestrarlo en el funcionamiento de un departamento de la iglesia (tesorería, secretaría, escuela dominical, etc.) para que al suceder a otras personas continúe desempeñándose como sus predecesores.

			El verdadero discipulado implica presentar la verdad del evangelio de un modo comprensible para cada época y lugar. En otras palabras, el fin del discipulado no es reproducir modelos exactos de lo que otros cristianos fueron en el pasado, sino que cada generación responda al Señor de un modo original según su realidad y según los nuevos designios que él tiene. Entonces, el desafío para los lideres de la iglesia es permanecer sensibles, permitiendo que cada discípulo madure libremente como el Espíritu Santo lo guíe. Es sano reconocer que los cambios, aunque a veces dolorosos, son necesarios. Los líderes, además de ser flexibles, deberán sensibilizar a los discípulos para que cuando Dios les abra nuevas puertas le reconozcan y se decidan a cruzarlas, Esta libertad y amplitud podrían dejar a Los nuevos discípulos a la deriva. Para evitar este peligro, los autores Richards y Martín mencionan las siguientes pautas: 1) escuchar la voz de las Escrituras; 2) escuchar a Jesucristo, reconociéndolo como Señor y obedeciéndolo; 3) escuchar la voz de otros miembros de la iglesia de Cristo; 4) escuchar la voz de la historia de la iglesia.

			Segunda norma

			El discipulado es un proceso interpersonal.

			El discipulado cristiano implica una relación mutua entre las personas. No se trata ya de una relación como la que había entre el rabino, que asumía que su conocimiento le daba acceso directo a Dios, y su discípulo, que era considerado in-digno de este acceso. Pasajes como Filipenses 2.3 nos enseñan que en la iglesia de Cristo todos somos discípulos unos de otros. Esta enseñanza destruye cualquier intento de segregar a los líderes de los discípulos en el sentido rabínico y refuerza la responsabilidad que cada creyente tiene de ejercer el ministerio de discipulado.

			El apóstol Pablo en varias ocasiones se expresa satisfecho por haber recibido el beneficio de algunos de sus discípulos. Estos nuevos cristianos, al ejercer un ministerio en favor de Pablo, no estaban haciendo otra cosa que discipulandolo. Esta acción mutua redunda en el crecimiento de las dos partes y en la aproximación de ambos a la imagen de Cristo.

			Para implementar esta práctica se necesitarán oportunidades en que los creyentes puedan compartir sus vivencias más profundas. Es así como, ante el fracaso o la victoria, la tentación o la depresión, deberá proveerse oportunidad de animar, exhortar, reprender, consolar o realizar otra acción de edificación mutua.

			Ahora bien, si todos deben funcionar como discípulos, ¿cuál es entonces el rol del discipulador o líder? Bíblicamente, la validez de su liderazgo no radica en su preparación académica superior a la de los discípulos, ni en su personalidad especial, ni en otros rasgos que humanamente nos harían decir que se trata de un líder. La función del líder será permanecer atento a la evolución de su discípulo para brindarle orientación cuando la busque, para ir descubriendo sus potencialidades, animarle a ejercerlas, guiarle a descubrir necesidades y ayudarle a cobrar confianza asignándole responsabilidades. El líder será también aquella persona que busca crear la atmósfera afectiva necesaria para que entre él y sus discípulos se pueda compartir vivencias significativas. El líder es aquel que sirve de modelo o ejemplo y que al mismo tiempo permite ser discipulado por otros, reconociendo que el único modelo verdadero es Jesucristo, a cuya imagen él y sus discípulos buscarán asemejarse.

			Tercera norma

			El discipulado significa comprometerse en el servicio.

			Al igual que Jesucristo, sus discípulos son llamados a servir. En la iglesia, tradicionalmente se ha identificado el servicio con el desempeño de un rol. En otras palabras, se ha tratado de encauzar al nuevo cristiano dentro de las estructuras existentes (departamentos de la iglesia: escuela dominical, coro, sociedad juvenil, etc.), ofreciéndole algunas de estas posibilidades como alternativas de servicio.

			Pero mucho más importante que sustentar la estructura existente es encarar las necesidades reales de los individuos que rodean al discípulo, de su iglesia y de su comunidad. Es por eso que un serio entrenamiento del discípulo dará prioridad al descubrimiento de necesidades y al discernimiento de los dones necesarios para satisfacer esas necesidades.

			Todo servicio que realiza el cristiano necesita el entorno del discipulado. “Madurar en nuestra identidad cristiana (discipulado) debe preceder a cualquier acción significativa (servicio)” (p. 229).

			El discipulado es el contexto en el que 1) se descubren y practican los dones espirituales; 2) se descubre el mejor modo en que se puede canalizarlos al servicio de otros; 3) se descubren necesidades de otros miembros de la iglesia y de la sociedad.

		

	


	
		
			FAMILIA

			La familia en 
el Nuevo Testamento

			Jorge Maldonado

			LA PRIMERA página del Nuevo Testamento ubica a Jesús, el Mesías, como miembro de la familia de David y de Abraham (Mt. 1.1). La culminación y el cumplimiento de las promesas del Pacto hechas en el Antiguo Testamento están en la persona y obra de Jesucristo, nacido en la trayectoria de una familia (Mt. 1.1; Lc. 3.23; Hch. 3.25-30; Ro, 4.13; Gá. 3.6, 7,16). Todos estos textos son una continuación de la manera en que el Antiguo Testamento se aproxima al cumplimiento de las promesas en el contexto del matrimonio y de la familia. De modo que, tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo, las declaraciones acerca del matrimonio y de la familia están ligadas teológicamente con el mensaje total de las Escrituras que dan testimonio de Jesucristo (Jn, 5.39).

			El Nuevo Testamento sigue la trayectoria del Antiguo al usar el término “casa” (oikos en griego) para describir a la familia. Se habla, por ejemplo, de “la casa de Israel” (Mt. 10.6; Hch. 2.36; He. 8.8-10) y de “la casa de David” (Lc. 1.27, 69; 2.4) para indicar la línea de familia o el linaje.

			Aunque Jesús cuestionó el concepto de que la descendencia biológica judía fuera suficiente para la membresía en el Reino de Dios (Mt. 12.48-50), mucho de su ministerio público estuvo dirigido a la familia. Enseñó enfáticamente que el cuarto mandamiento, honrar padre y madre, permanecía (Mr. 7.10-13). Restableció claramente la igualdad de derechos entre el hombre y la mujer en el matrimonio al negar al marido el repudio y la poligamia (Mt. 19.3-8; Mr. 10.2-9), privilegios patriarcales generalmente reconocidos en el mundo antiguo. Su primer milagro lo realizó en una boda (Jn. 2.1-12), Su lugar favorito para descansar fue el hogar de Marta, María y Lázaro en Betania (Lc. 10,38-42; Jn. 11). Nos enseñó a llamar a Dios “Padre nuestro” (Mt. 6.9) y lo presentó como el padre que espera alerta el retorno del hijo pródigo (Lc. 15.11-32). En la cruz se preocupó de la seguridad de su madre encargándola al discípulo que amaba (Jn. 19.26). Es decir que, aunque la intención de Jesús fue la de demostrar que en el Reino de Dios los lazos de sangre han sido reemplazados por los lazos espirituales de la fe, en la misión del Reino la familia (oikos) es la unidad clave.

			Tanto Jesús como Pablo y los demás escritores del Nuevo Testamento estuvieron familiarizados con los patrones de autoridad familiar que prevalecían en el ambiente de su tiempo. Aparentemente aceptaron las normas existentes y no abogaron por cambios en la estructura social. Sin embargo, por medio de sus enseñanzas y sus hechos hicieron evidente su convicción respecto al lugar que les corresponde a la mujer y los niños. En un ambiente en que los judíos hacían su oración matutina dando gracias a Dios porque no habían nacido gentiles, o mujeres o esclavos, y donde las mujeres se sentaban en los últimos asientos de las sinagogas detrás de una cortina, ellos hablaron con mujeres, les instruyeron del Reino de Dios, ministraron a sus necesidades y les encomendaron un lugar en la obra del Reino (Jn. 4.1-42; Lc. 18.1-8, 15-17; Hch, 1.14; 16,13-14; etc.).

			La estructura social patriarcal no fue puesta a un lado por Jesús y los apóstoles. La estructura familiar de aquella época, como la comunidad de personas relacionadas por vínculos de matrimonio y parentesco y regidas por la autoridad del padre, fue reconocida y puesta al servicio de Dios y la edificación de la iglesia del Nuevo Testamento. El libro de Hechos narra casos de familias enteras que aceptaron el evangelio y fueron bautizadas (Hch. 10.24, 48; 16.31-33; 18.8). Esto da testimonio no sólo de la unidad familiar de los que se convertían al Señor, sino también de que el padre de familia era el portavoz de toda su casa delante de Dios y de la comunidad (Jn. 4.53; Lc. 19.9; Fil. 1-2).

			Algunos de los apóstoles eran hombres de familia (1 Co. 9.5). Aunque Pablo prefirió permanecer solo por causa del evangelio, honró el matrimonio de otros (1 Co. 7.7-10; 1 Ti, 4.13). Aconsejó a las esposas cristianas a permanecer en unión de sus esposas, aunque éstos no fueran creyentes (1 Co. 7.10-16). La buena marcha de la familia era una de las maneras de reconocer a pastores y diáconos (1 Ti. 3.1-13; Tit. 1.5-7). La hospitalidad en hogares cristianos era una virtud muy apreciada (Ro. 12.13; 1 P. 4.9). Las relaciones cristianas en los círculos familiares de los creyentes eran un poderoso testimonio a los inconversos (1 P. 3.1-7). Allí en la familia, las virtudes abstractas de amor, perdón, gozo, paz, benignidad, dominio propio, etc. (Gá. 5.22) se hacen realidades concretas.

			Esto indica que el evangelio no arrancó bruscamente a los primeros cristianos de su sistema habitual de familia, ni los aisló inútilmente de la sociedad en que vivían. Más bien, reconoció los valores de la familia (al igual que reconoció los valores de la cultura) cuando éstos preservaban el orden y la dirección establecidos por Dios. Al mismo tiempo, el evangelio evaluó y juzgó tanto el ambiente social como el familiar cuando éstos no estaban de acuerdo a la voluntad de Dios.

			Es más, el vocabulario que el Nuevo Testamento usa para referirse a la redención es tomado de las relaciones familiares, Al creer en Jesucristo somos hechos hijos del Padre celestial (Jn. l.12-13). Al ser parte de la familia de Dios estamos en la comunidad de hermanos, en la cual Cristo es “el primogénito entre muchos hermanos” (Ro. 8.29). Una evidencia de pertenecer a “la familia de Dios” (Ef. 2.19; Gá. 16.10) es la demostración del amor en la comunidad de hermanos (l Jn. 3.14-16).

		

	


	
		
			LITURGIA

			Sermón participativo

			Eduardo M. Ramirez

			LA TRADICIÓN eclesiástica nos ha impuesto la idea de que los sermones debe predicarlos una sola persona ubicada detrás de un púlpito. Pero no necesariamente debe ser así. ¿De qué manera se podría transformar el sermón en una actividad de la comunidad cristiana? En este artículo asumimos el desafío de hacer algunas sugerencias para llevar a cabo un sermón participatorio o dialogado. Más que una idea novedosa es un reto a educar a la congregación para que, junto con el predicador, desarrolle el sermón.

			La motivación de los oyentes

			A todos nos ha ocurrido que ciertos programas nos resultan más atractivos que otros. EL interés que despierta un programa no se debe necesariamente a los elementos nuevos que posee, sino principalmente a la participación de las personas en el culto.

			¿Quién no ha escuchado comentarios como los siguientes: “el tiempo se ha pasado volando” o “qué rápido que pasó el tiempo”? La persona pierde la noción del tiempo. Se integra de tal modo que cree haber transcurrido un tiempo que difiere con el real. El tiempo de un programa no se mide en minutos y segundos, sino por la calidad y forma de participación activa en el culto.

			La energía que se produce en la persona y que la lleva a participar en el programa es denominada “motivación”. La persona es atraída por diferentes elementos del programa que la llevan a actuar. Una buena motivación no sólo genera energía para participar: también orienta la actividad.

			En la mayoría de nuestros cultos se motiva a la persona para participar durante el tiempo dedicado a canciones y lecturas. Luego, la motivación declina (y muchas veces se pierde) cuando llega el sermón debido a la paupérrima participación. Esta se limita a aprobar lo que se dice o a mantener la atención debido al interés por el tema o la pertinencia del mismo.

			Preparación de la congregación

			Debemos educar para la participación. Las personas no interactúan espontáneamente. En cada uno de nosotros existe cierto miedo a participar en público. Algunos pueden vencerlo con mayor facilidad que otros, pero no es suficiente: se necesita motivación y orientación. No se trata de hablar por hablar, es necesario hacerlo dentro de ciertos criterios y con respeto a las demás personas.

			La consigna es educar para la participación, Al mismo tiempo debemos ser conscientes del peligro de la manipulación. Podemos caer en este peligro cuando a través de una planificación controlamos la voluntad de la congregación para que realice acciones que en sus cabales nunca haría. Pero lo que provoca la manipulación no es el hecho de planificar un culto, sino la actitud con que se hace. También manipulan quienes dirigen un culto sin ningún tipo de planeamiento pero manejan recursos para controlar la voluntad de una congregación.

			Enseñar a una congregación a participar con sabiduría es una tarea grande y de mucha paciencia. Primero, es necesario graduar la participación proveyendo oportunidades para compartir pequeñas actividades del culto. A medida que la participación crece de una manera madura, esta puede aumentar proporcionalmente.

			En segundo lugar, es necesario enseñar a la congregación a pensar. Nuestra meta es que lleguen a participar en el sermón, y para ello es necesario que sepan opinar. Pero esta opinión no puede ser desordenada y en cualquier dirección, sino que debe encuadrarse dentro del tema que se está abordando. De esta manera queda claro que un sermón participatorio no es una improvisación sobre un tema según se le ocurra a la congregación.

			Sugerencias para la preparación

			1. La idea rectora

			La preparación de un sermón participatorio no varía en su faz inicial a la de cualquier otro sermón. La exégesis bíblica, el cotejo de pasajes, la investigación bibliográfica, la homilética, el diálogo entre la Biblia y la vida cotidiana de la congregación, etc., son todos elementos necesarios en la preparación de un buen sermón. A todos estos elementos comunes de la preparación debemos añadir un paso en el cual pensemos específicamente en cómo y cuándo invitar a la congregación a opinar.

			Una vez preparado su sermón, identifique la idea rectora del mismo. Esta es el concepto central alrededor del cual gira todo su sermón. Esta idea rectora le permitirá guiar el diálogo de la congregación manteniéndose dentro de un mismo canal. Así, cuando formule una pregunta y reciba las diferentes opiniones sabrá si éstas se ajustan o no a la idea central del mensaje. La idea rectora nos ayudará a evitar el error de comenzar con un concepto y concluir con otra al cual nunca se quiso llegar. Esto ocurre cuando no tenemos claridad en cuanto a las ideas claves a desarrollar junto con la congregación.

			2. Los aspectos para dialogar 

			Una vez concluido el bosquejo final del sermón y especificada la idea rectora, nos abocamos a identificar los aspectos que serán utilizados para dialogar. Para hacer este análisis, sugerimos tener en cuenta los siguientes elementos:

			a) El esquema del sermón, el cual nos indicará el momento más oportuno para invitar al diálogo. Una posibilidad es exponer brevemente uno de los puntos del sermón y luego dialogar sobre el mismo. De esta manera, si tenemos tres puntos, la congregación tendrá la misma cantidad de intervenciones.

			b) El tiempo disponible para el sermón. El cálculo del tiempo varía y con facilidad podríamos confundirnos al preparar mayor cantidad de material del que efectivamente podremos utilizar. Esta consideración es previa a la formulación de las preguntas porque determinará la profundidad y la extensión con que se abordarán.

			3. La confección de preguntas

			 Al confeccionar las preguntas entramos a una etapa crítica de la preparación. El éxito o fracaso del diálogo dependen de la calidad de las preguntas. Hay tres consideraciones que debemos hacer:

			a) Las preguntas deben ser de tipo “abiertas”. Esto significa que la respuesta esperada ni se responde con un monosílabo ni con una palabra. Por el contrario, la respuesta exige una explicación o el desarrollo de una idea.

			b) Las preguntas deben ser “problematizadoras”. Buscaremos aquel aspecto del sermón que presente alguna dificultad o se preste a ser interpretado de diferentes maneras y lo transformamos en una pregunta.

			c) Las preguntas deben ser “encuadradas” dentro de una idea o concepto. Es imprescindible que orientemos a la congregación desarrollando brevemente la idea que da origen a la pregunta. Si las personas no tienen este “encuadre” no sabrán qué sentido le damos a la pregunta.

			4. Las respuestas de la congregación

			Las sugerencias anteriores están relacionadas con la preparación misma del sermón. Ahora queremos pensar brevemente en el momento mismo del diálogo.

			a) Mantener motivada a la congregación. La motivación es un elemento sobre el cual edificamos nuestro sermón, Si se pierde interés, se pierde o se debilita la participación. Debido a esto, necesitamos prepararnos para evitar todo aquello que podrían diluir la motivación. Por ejemplo, ante una respuesta incorrecta de una persona, señalar públicamente que se equivocó o sonreírse (o burlarse) de sus ideas; escuchar a unos y relegar a otros; interrumpir a alguien cuando expone su idea.

			b) Reorientar el pensamiento. Es posible que al escuchar las primeras respuestas percibimos que se nos ha malinterpretado. En este punto podemos esperar que la persona concluya y luego reiterar el concepto que se utilizó como “encuadre” de la pregunta. Entonces podemos preguntar nuevamente y evaluar las respuestas, a fin de saber si conducen a la idea rectora. No debemos desanimamos si tenemos que reorientar una pregunta con cierta frecuencia. Por el contrario, debemos verlo como una experiencia donde aprendemos a formular preguntas.

			c) Aceptar a todos. En la congregación puede encontrarse gran variedad de personas. Algunas tendrán más capacidad que otras para dialogar, otras no captarán la pregunta. No obstante, todas y cada una de las personas deben ser incorporadas al diálogo. Esta aceptación de ninguna manera significa aprobación de las respuestas o reacciones. Necesitamos aprender a aceptar a las personas, aun cuando sus ideas no nos satisfagan o no se ajusten a la idea rectora.

		

	


	
		
			PERSPECTIVA HISTÓRICA 

			Como ganar una nación entera

			Pablo A. Deiros

			HA SIDO bastante común en América Latina que los evangélicos realizaran campañas evangelísticas bajo lemas tales como “Argentina para Cristo”, “Paraguay para Cristo”, “Brasil para Cristo”, etc. Detrás de estas propuestas ambiciosas siempre se ha encontrado el sincero deseo de ver a la nación propia totalmente entregada al Señor y obediente a sus preceptos. Sin embargo, hasta el presente tales aspiraciones no han encontrado una realización histórica. “América Latina para Cristo” sigue siendo una oración y un desafío para los evangélicos.

			No obstante, cuando repasamos la historia de la fe cristiana quedamos maravillados con algunos casos de naciones enteras que se volvieron al Señor. El título de haber sido la primera nación cristiana en la historia del cristianismo le cabe a Armenia. esta nación se encontraba al este del Imperio Romano, pero más al norte que Edesa. Al igual que Edesa, fue el escenario de un temprano desarrollo del cristianismo. El historiador Eusebio de Cesarea vivió y escribió durante el tiempo en que Armenia aceptó el evangelio. En su Historia Eclesiástica, el célebre escritor menciona a Armenia, pero no da mayores detalles. Entre otras cosas, hablando de las persecuciones finales en el Imperio Romano, dice Eusebio que en el año 311, los romanos: 

			Entraron en guerra contra los armenios, quienes desde muy antiguo habían sido amigos y aliados de los romanos, Los armenios eran también ahora cristianos, celosos de su piedad para con Dios, de modo que el enemigo de Dios (el emperador) procur6 hacerles sacrificar a los ídolos (Historia Eclesiástica, IX, 8).

			La referencia más interesante en cuanto al cristianismo en Armenia nos viene de la pluma de Sozómenos. En su Historia Eclesiástica este destacado historiador griego que escribió alrededor del año 450, dice:

			Tirdat, el rey de Armenia, se hizo cristiano, por causa de una señal de Dios en su propia familia, y proclamó a todo su pueblo que ésta debía ser su religión. Los armenios, tengo entendido, fueron los primeros en aceptar la fe cristiana como nación.

			Los detalles de este hecho histórico trascendental debemos buscar los en los registros que dejara un cronista armenio de nombre Agatángelos, El escribe como si hubiera sido testigo presencial de los acontecimientos relacionados con la con-versión de su país pero probablemente su obra data del año 450.

			¿Cómo se convirtió Armenia? ¿Qué relata Agatángelos? La pequeña nación de Armenia se encontraba entre los imperios de Partía hacia el este y Roma hacia el oeste. La política de Armenia era necesariamente pendular, es decir, alternativamente buscaba la protección de uno de estos dos imperios cuando se sentía amenazada por el otro. En el año 224, los persas, bajo la dinastía sasánida, se adueñaron del imperio de los partos. Su avance avasallador parecía tan incontenible que el rey Khosrov de Armenia procuró hacer una alianza con los romanos. Los persas respondieron haciendo que un noble armenio, de nombre Anak, que estaba relacionado a Khosrov, lo asesinara. Anak fue ejecutado por su crimen junto con toda su familia, excepto un niñito, que fue llevado como refugiado a territorio romano. Este niño fue criado en un hogar cristiano en Capadocia (donde los cristianos eran mayoría para aquel entonces), y recibió el nombre de Gregorio.

			Al poco tiempo, los invasores persas capturaron a la familia de Khosrov, pero nuevamente ocurrió que uno de sus hijos, Tirdat, pudo escapar, creció y llegó a ser un soldado distinguido en los ejércitos del emperador romano anticristiano Diocleciano. En el año 286, con la ayuda de Diocleciano, Tirdat logró recamar el trono de su padre. Gregorio volvió también a su patria, y llegó a ser uno de los oficiales de mayor confianza de Tirdat en el programa de reconstrucción de su reino. Pero Gregorio, como cristiano, se rehusó a unirse a la adoración que el rey le tributaba a la diosa guardiana de Armenia. El rey lo puso en prisión y lo torturó. Luego, al saber que Gregorio era el hijo del asesino de su padre, Tirdat lo condenó a una muerte espantosa. Pero una esclava cristiana, que servía en el palacio, salvó secretamente a Gregorio. Casi inmediatamente cayeron sobre Tirdat numerosas desgracias, hasta que por fin su hermana soñó que “sólo Gregorio tiene la medicina para todas las enfermedades de la nación”. En otras palabras, la religión cristiana de Gregorio era lo único que podía salvar a Armenia.

			No es extraño que el cristianismo haya contribuido a la independencia de Armenia. Los reyes sasánidas habían hecho del zoroastrismo la religión oficial en Persia. Esta religión, que recibe su nombre de su fundador Zoroastro, todavía sobre-vive en la India bajo el nombre de Parseismo, que significa “Persaismo”. Los zoroastristas creen en un Dios, y siguen altas normas morales. En aquel tiempo los armenios no querían saber nada con adoptar para sí algo persa, pero algunos se estaban preguntando en qué otro lugar podían encontrar una religión más digna. El cristianismo estaba expandiéndose rápidamente dentro del Imperio Romano y estaba transformándose en la religion de la mayoría, si bien todavía tenía que sufrir las persecuciones finales (303-311).

			En ninguna otra parte el cristianismo era más fuerte que en Capadocia (Asia Menor), de donde Gregorio había venido. De modo que los armenios escucharon la enseñanza de Gregorio, y el rey decidió en favor de la religión cristiana. A lo largo de toda Armenia se destruyeron los ídolos, los templos fueron limpiados y consagrados como iglesias cristianas, y muchos sacerdotes paganos se incorporaron al clero cristiano. Gregorio, que hasta entonces había sido un laico, fue consagrado primer obispo de Armenia en el año 294, y llegó a ser conocido como el “Iluminador”. Un obispo posterior desarrolló un nuevo alfabeto para el idioma armenio, y hacia el año 410 apareció un Nuevo Testamento en ese idioma. De veras, Armenia fue “la primera en aceptar la fe cristiana como nación”.

			Los frutos de este acontecimiento fundamental en la historia del cristianismo son todavía evidentes en el cristianismo armenio. Las tres ramas principales en que se encuentra dividida la cristiandad (católica, ortodoxa y evangélica), cuentan con notables expresiones de testimonio cristiano en el pueblo armenio. Desde aquellos remotos años de finales del siglo III, la llama de la fe en Jesucristo se ha mantenido ardiendo con poder, aún en las circunstancias más trágicas. Se dice que cuando los turcos (musulmanes) diezmaron al pueblo armenio con el brutal genocidio de comienzos de este siglo, su odio hacia ellos no era tanto por cuestiones políticas o raciales como por su fe cristiana. Cientos de miles de cristianos armenios sufrieron el horror de la masacre por invocar el nombre del Señor. Uno de los dirigentes de la Iglesia Apostólica Armenia eh Argentina me contra cómo, siendo pequeño, oyó decir a su padre, antes de ser fusilado en su presencia: “Hijo, jamás abandones tu fe en Cristo”. 

			La conversión de Armenia al cristianismo fue uno de los grandes momentos en la historia de la expansión de la fe en Cristo. “Armenia para Cristo” fue un lema que se hizo realidad gracias al poder de Dios operando en la historia para la salvación de los hombres. Pero es necesario también notar que la con-quista de una nación comienza con la dedicación total de un hombre. Fue necesaria la vida y el testimonio valiente de Gregorio para que su pueblo pudiera conocer a Jesús. Y era vital que ese hombre estuviera con su pueblo, aun a riesgo de su propia vida, para que el mensaje llegara a todos. A Gregorio se lo llamó el “Iluminador” porque en medio de una situación tenebrosa y desesperante supo brillar con toda la magnitud del poder del Espíritu, para señalar a su país todo el camino de salvación.

			América Latina y cada uno de nuestros países están esperando que los hijos de Dios se decidan a ponerse incondicionalmente en las manos del Señor y a dedicarse a la conquista espiritual de estas benditas tierras bajo la unción del Espíritu. La antorcha dé la fe debe brillar allí donde imperan las tinieblas, para desbaratar sus tenebrosos designios y traer liberación y justicia. Una fe familiar y privada, una vida cristiana acomodada en la calidez fraternal de nuestras congregaciones, un testimonio arrinconado entre las paredes de nuestros templos no podrán jamás hacer realidad nuestros lemas y sueños, por más que los repitamos hasta el cansancio. “América Latina para Cristo” es un desafío del Señor que esta generación de cristianos puede aceptar con garantía de victoria si, como Gregorio, estamos dispuestos a vivir la fe hasta sus últimas consecuencias.
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