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			EDITORIAL

			Iglesia y estado

			C. René Padilla

			TRADICIONALMENTE, los evangélicos en América Latina (como en muchos otros lugares del mundo) nos hemos considerado “apolíticos”. Hemos pensado que “la política es sucia” y sin disimulo nos hemos refugiado en un cristianismo individualista, ultramundano. Después de todo, ¿no dijo Jesús que su Reino no es de este mundo?

			Todavía hoy, para muchos evangélicos esa postura es totalmente coherente con la fe cristiana. Siguen creyendo que la única clave que la Biblia provee para definir la responsabilidad de la Iglesia frente al Estado es Romanos 13. Y en base a ello, adoptan una actitud acrítica respecto a las “autoridades superiores” que, según el texto paulino, han sido establecidos por Dios. Sin quererlo (y a veces también queriéndolo), se convierten en tácitos sustentadores del orden establecido.

			Los últimos años, sin embargo, han visto una creciente “politización” del pueblo evangélico en varios países latinoamericanos. Por primera vez en la historia de este continente “católico, apostólico, romano,” varios evangélicos han sido elegidos para ocupar altos cargos públicos que hasta hace poco no habrían podido ocupar debido a su posición religiosa. En Guatemala, un evangélico llegó a la más alta magistratura del país. Y, lo que es aun más importante, en ciertos países existe ya un electorado evangélico cuyo peso numérico no puede pasar por desapercibido a los ojos de los políticos. Sin lugar a dudas, estamos viviendo en una nueva situación.

			El cambio señalado nos coloca frente a preguntas que atañen a la relación de la Iglesia con el Estado y que nunca antes nos habíamos planteado en términos concretos. Por ejemplo: ¿Es factible una “política evangélica?” ¿Hasta qué punto es posible legislar la ética cristiana? ¿Qué modelo de sociedad es deseable desde nuestra perspectiva? ¿Cuáles son los medios más eficientes, a la vez que más coherentes con la fe cristiana, para realizar ese modelo?

			Lamentablemente, no estamos equipados para dar una respuesta adecuada a tales preguntas. La mayoría de nosotros acepta sin discusión un análisis simplista de la realidad socioeconómica y política, análisis según el cual para la sociedad moderna sólo hay dos alternativas: o el capitalismo o el socialismo marxista. Y desde la perspectiva de esa disyuntiva que se articula dogmáticamente, hay quienes defienden a capa y espada el sistema de su elección y atacan sin contemplaciones a todos los que no concuerden con el mismo.

			Ya no es necesario ser izquierdista para ser calificado de tal por la derecha, ni es necesario ser derechista para ser considerado como tal por la izquierda. Basta no definirse a favor de la una ideología y en contra de la otra para ser estigmatizado o por la derecha o por la izquierda, según el caso. Evidentemente, vivimos en una situación en que ya no se permite que Cristo, y sólo Cristo, diga: “El que no es conmigo, contra mí es; y el que conmigo no recoge, desparrama” (Me. 12.30).

			La polarización ideológica entre el “fundamentalismo” de derecha y el de izquierda está profundizándose en todos los ámbitos de la sociedad. A esto contribuyen, sin duda, la política externa de los Estados Unidos, por un lado, y el expansionismo soviético, por el otro. Lo más triste de todo esto es que los cristianos no ejerzamos el discernimiento que nos da la fe para afirmar que Jesucristo es el único Señor a quien debemos lealtad absoluta y para colocarnos por encima de esa polarización. Ejemplos patéticos de la ideologización de la fe son los predicadores de la “iglesia electrónica” que se ocupan de darle a la lucha ideológica el cariz de una batalla cósmica entre el Bien y el Mal y usan su influencia para recaudar millones de dólares para los “contras” en Centroamérica. Lo son también los “teólogos de la liberación” que conciben al marxismo como la historización del cristianismo y se dedican a fomentar la “violencia revolucionaria.” 

			El apoyo religioso a sistemas o ideologías políticas no es nada nuevo. Para las antiguas religiones paganas los dioses estaban íntimamente vinculados al Estado. Y a partir de Constantino, el Reino de paz del Mesías fue identificado con la Pax Romana. Esa fue la primera “teología política” del cristianismo: un Dios, un Salvador, un emperador, un reino, una fe. Así nació el “mundo occidental y cristiano.” 

			Hoy se pretende vincular el evangelio de Jesucristo con la Pax Americana o la Pax Soviética. Son las nuevas versiones de la misma herejía.

			Toda ideologización de la fe está bajo el juicio de la Palabra de Dios. Cuando ésta actúa, la gloria de Dios resplandece en el rostro del Cristo crucificado y el amor al poder es desplazado por el poder del amor.

			La cruz de Cristo establece la diferencia básica entre la fe cristiana y todas las religiones e ideologías. Cuando Cristo fue crucificado, la pena capital estaba reservada para los sediciosos, los perturbadores de la Pax Romana. A partir de la crucifixión de Jesucristo, ha quedado totalmente eliminada la posibilidad de una alianza incondicional entre la Iglesia y el Estado, sea cual sea su signo. Los seguidores de Cristo estamos llamados a “cristianizar” la política pero jamás a politizar la fe, a morir por lo que amamos pero jamás a matar por lo que creemos. Cuando la fe cristiana se separa de la política, la Iglesia pierde su relevancia histórica; cuando se politiza, la política se convierte en una religión secular. La voluntad de Dios es que estemos en el mundo sin ser del mundo.

		

	


	
		
			Lech Walesa 
y la fuerza social del cristianismo

			 Jacques Ellul

			SE HAN ESCRITO cientos de artículos sobre Lech Walesa. Parecería que ya todo está dicho. Sin embargo, creo que se ha pasado por alto una dimensión de su acción y de sus motivaciones, tal vez porque algunos de nosotros siempre nos hemos sentido incómodos al hablar de “religión y política”. Vez tras vez se ha dicho que Walesa es católico, y todo el mundo lo ha visto por televisión esgrimiendo su cruz de madera, o llevándola bajo el brazo, o usándola en la solapa. Y esto es algo que no hay que olvidar.

			Por supuesto, no hay que simplificar o hacer de Walesa una nueva Juana de Arco y utilizar un deus ex machina para “explicar” lo que sucede en Polonia. Sin embargo, es difícil explicar el conjunto de acontecimientos, el éxito de Walesa. El fracaso del sindicato nacional oficial, los titubeos del gobierno polaco, el retroceso del Partido Comunista, la prudencia de la Unión Soviética y sus amenazas puramente verbales... todo eso es difícil de entender. Por cierto, conozco las varias explicaciones propuestas y los denominados “análisis del contexto” que se han hecho, pero nada de eso me parece satisfactorio.

			La lógica de la libertad

			En primer lugar, en Polonia vemos una lucha que tomó la forma de una “lógica de la libertad”. Al comienzo simplemente se demandaba la posibilidad de un sindicato libre, es decir, un segundo sindicato paralelo, no oficial, organizado por los mismos trabajadores: Solidaridad. A partir de ese hecho que se planteaba bajo forma de una petición no agresiva, hubo una especie de progreso lógico por contagio, por medio del ejemplo, por etapas no espontáneas pero que a cada paso expresaban una afirmación nueva y concreta de libertad. Era, pues, la extensión de la modalidad de tomar decisiones desde las bases. Estas bases eran consultadas constantemente sobre aspectos cada vez más numerosos, pero sin recurrir jamás al exceso o a la violencia.

			Tal modalidad suponía un diálogo permanente entre un líder, Lech Walesa (que jamás era represivo, que siempre escuchaba y aconsejaba) y unas bases que escuchaban su consejo. Los polacos comenzaron a examinar las condiciones de trabajo y a exigir modificaciones, ninguna de las cuales era excesiva o maximista,

			Todo esto desembocó en Polonia en una transformación radical. Condujo, dentro de la “lógica de la libertad”, a pedir con insistencia el control sobre las autoridades políticas locales. Se pudo denunciar los abusos y las distorsiones (pero siempre de una manera justa y moderada). Al mismo tiempo se hizo prevalecer el principio de que las autoridades locales existen para servir a los ciudadanos y, por lo tanto, deben aceptar ciertos controles definidos, con la posibilidad de que grupos de ciudadanos exigieran su reemplazo o la revocación de sus medidas cuando se podía demostrar errores. A partir de ahí el movimiento de Solidaridad continuó y se extendió al campesinado. ¿Por qué los trabajadores del campo no habían de tener la misma organización, los mismos poderes, la misma referencia a las bases que los sindicalistas?

			Era difícil que el gobierno polaco aceptara esto. Se trataba de una verdadera revolución, y la aparición de un poder todavía más grande que el del sindicato obrero oficial. Estas diferentes etapas pueden describirse como una “lógica de la libertad”. 

			Cuando la gente está dispuesta a comprometerse de lleno para conquistar su libertad, esto se extiende inevitablemente poco a poco y transforma la sociedad entera. Tal transformación demanda mucha valentía. La “lógica de la libertad” sólo puede tener éxito cuando los que la inician aceptan un riesgo absoluto. Es todo o nada. Así lo intentaron Dubceck y Richta en Checoslovaquia en 1968. Esto lleva necesariamente al cuestionamiento radical, decisivo –no meramente verbal– de todo régimen autoritario y burocrático (sea comunista, democrático o tecnocrático).

			Ahora en Polonia se está formando un modelo totalmente nuevo que no es un esquema económico y político elaborado de antemano por teóricos, sino una creación progresiva en la práctica de la libertad por parte del pueblo polaco. Fue lo mismo que intentaron los checos de enero a mayo de 1968. El riesgo no es solamente, como siempre se imagina, la prisión o la represión, sino también algo más grave; el desorden social y la recesión económica (inevitables al pasar de un orden a otro). No se puede evitar. La pregunta clave es: ¿pueden el país y el gobierno tolerar la recesión? Si se ha comprendido cabalmente el costo, yo diría que sí. Pero es necesario que el riesgo valga la pena.

			El liderazgo de Lech Walesa

			Mi segunda reflexión tiene que ver con la manera en que se inició y desarrolló Solidaridad. Lech Walesa tiene una política decididamente no violenta, pero sin lugar a dudas utiliza mecanismos de fuerza y autoridad. Lo verdaderamente sorprendente en Walesa es la mezcla de firmeza inquebrantable y prudencia. Nunca se compromete a la ligera, nunca intenta una acción temeraria o espectacular, nunca se deja arrastrar por un enfrentamiento arriesgado, pero cuando se ha comprometido con una acción persevera hasta el fin con una obstinación increíble, sin jamás retroceder, con una perseverancia sin reservas.

			Constantemente utiliza todas sus fuerzas, pero jamás se excede y nunca subestima al adversario. Sus decisiones, sus compromisos de lucha, siempre en un terreno que él mismo ha elegido, están exactamente medidos según la relación de las fuerzas. Está constantemente en el límite, pero logra no traspasarlo ni dejarse empujar más allá por sus propios partidarios. Sabe detenerse cada vez que ha obtenido un resultado. Nunca intenta perseguir a un adversario que ha sido derrotado o ha emprendido la huida. Este es un sorprendente dominio propio, ejemplar para los demás.

			Siempre está dispuesto a negociar. En los momentos más tensos, cuando parecería que ya no hay salida, acepta negociar. Pero siempre mantiene en reserva la posibilidad de huelgas, de esas expresiones duras –pero no violentas– de las bases. Y, a pesar de todas las acusaciones, no se le puede acusar de “falta de socialismo”. Sigue siendo, desea ser, y se llama “socialista”. Cuestiona a los administradores o al partido porque no son “dignos del socialismo”. Es firmemente antireaccionario, anticapitalista. No se le puede hacer caer en la trampa en este punto. Las acusaciones caen rápidamente al vacío.

			En fin, sabe admirablemente no ser desmedido ni violento respecto a los poderes políticos. Habla firmemente pero nunca insulta. Es respetuoso de las autoridades y del Partido Comunista, y yo diría que en la misma medida de ese respeto se ha hecho escuchar también por esas autoridades y por el propio Partido Comunista. Suele decir con cierto humor que el “aparato” (estatal) no es peor que los demás. En otras palabras, Walesa demuestra cualidades y actitudes políticas extremadamente raras. ¡No es suficiente decir que es un jefe carismático! Eso no explica nada. Tanto Hitler como Francisco de Asís fueron jefes carismáticos. Lo importante es saber cuál es el carisma, el “don” que permite a Walesa esta conducta, este dominio propio y esta autoridad.

			La motivación cristiana de Lech Walesa

			Aquí me atreveré a decir que todo eso se debe a su fe cristiana. Lo considero como el modelo del cristiano comprometido con la política. Manifiesta todo lo que la fe cristiana debería proporcionar a un hombre: la moderación, el respeto por los adversarios, la autoridad, el compromiso ilimitado, la humildad, la no violencia, el control de sí mismo, el realismo, y también una motivación lo suficientemente fuerte como para comprometerse absolutamente, sin dar marcha atrás en el camino de la libertad, la verdad y la justicia. Y para comprometerse exactamente así, es decir, sin violencia y sin odio.

			Sin embargo, debo aclarar lo que acabo de decir. No estoy diciendo que Walesa representa un ejemplo de “política cristiana”. No existe política cristiana. Simplemente afirmo que es un modelo de lo que debería ser todo cristiano que se compromete en una acción política.

			Tampoco estoy diciendo que es el cristianismo lo que le hace “triunfar”, o que sus acciones son muy justas porque están inspiradas por el Espíritu Santo, o aun más, que está protegido por Dios y la Virgen. ¡Nada de eso! Lo que digo es que la fe cristiana hace nacer (cuando es verdadera, cuando ha sido asumida) ciertas cualidades, se manifiesta en ciertos comportamientos que son diferentes, radicalmente diferentes de todo lo que se puede hallar en otros contextos, y que Walesa es actualmente un notable ejemplo de eso. En fin, no digo que Walesa está apoyado o inspirado por la Iglesia, ni que es ahí donde encuentra consejo, o que sigue o aplica “doctrinas” de la Iglesia. Todo lo que uno puede saber de él muestra que es totalmente independiente de este punto de vista, que no emplea una estrategia de la Iglesia, que su estrategia surge, más bien, de la fe cristiana. No es una doctrina definida por la Iglesia la que lo inspira. Lo que yo veo en cuanto al trasfondo es, más bien, una inspiración muy socialista, de ese famoso “socialismo de rostro humano”. Y del mismo modo que antes decía que no hay política cristiana, iría más allá y diría que tampoco hay doctrina política derivada de las Sagradas Escrituras, ni mucho menos modelo alguno de un Estado ideal que esté fundado teológicamente.

			La base del consenso popular en Polonia

			Sin embargo, y este es mi cuarto punto, si Walesa no es ni un instrumento de la Iglesia, ni hace uso de la fuerza sociológica de la Iglesia, y si en mi opinión es un individuo de fe cristiana comprometida, no está solo. Cuando blande su cruz de madera delante de la multitud de obreros, tal acción está llena de sentido y obedece a una realidad profunda.

			En otras palabras, si su acción no violenta puede tener el impacto que tiene, si hace retroceder al poder comunista, es porque él depende del consenso popular y porque el pueblo polaco comprende la esencia misma de su compleja estrategia. Por ejemplo, es sorprendente ver a obreros renunciar a una huelga anunciada solamente porque las negociaciones están en camino. Walesa tiene una cierta afinidad con el pueblo, y esta afinidad no ha sido fabricada artificialmente por ninguna propaganda. No es un Fuhvertum, ni tampoco este consenso proviene meramente del socialismo o del comunismo. Hay que reconocer la verdad: esta afinidad y este consenso se derivan del cristianismo católico.

			Pero aun aquí todos los malentendidos son posibles: no quiero decir que todos los polacos o todos los obreros que han marchado con Walesa son cristianos; ni mucho menos, que esta opinión pública general que le apoya en toda Polonia es una “opinión pública cristiana”. ¡Hay que recordar que no existe una “opinión pública cristiana!” Sólo hay personas que viven de la fe cristiana. Ser cristiano no es una costumbre, ni pertenecer a un medio social, ni tener creencias imprecisas. Ahora bien, es a todo eso que se aspira cada vez que se piensa en “pueblo cristiano”. 

			El pueblo nunca existe como “pueblo cristiano”. Hay cristianos en el pueblo, y aparte de eso, también hay toda una amalgama de creencias originadas más o menos en el “cristianismo”, de ritos, de fiestas, de preceptos morales que se siguen aún cuando la fe viva ya no exista. La sociedad es bautizada sin ser “cristiana”; está cristianizada, armonizada a partir de una especie de adhesión ideológica a ciertas convicciones comunes, de creencias más o menos asumidas y difundidas por la Iglesia. Esta sociedad está organizada con instituciones más o menos inspiradas por la Iglesia. Funciona con una reverencia oficial dirigida a Dios, y un primer lugar determinante, conferido a la misma Iglesia. Es lo que solía llamarse “cristiandad”, donde la gente no era en el fondo más cristiana que en otras partes. Pero tampoco menos. Tal era la sociedad polaca antes de 1930.

			Pero es aquí donde las cosas se vuelven apasionantes. A principios del siglo XIX, Kierkegaard criticó duramente a la cristiandad protestante de Dinamarca, donde vivía. En los años treinta muchos de nosotros atacamos a la cristiandad, considerando que la Iglesia y los cristianos habían cometido una traición al pactar con el Imperio Romano y que la Edad Media había sido una época de cristianismo falso más que de cristiandad. Solíamos despreciar a los “cristianos sociológicos”, es decir, a quienes tenían un barniz de moral cristiana, bautizaban a sus niños, se casaban y eran enterrados por la Iglesia, y nada más.

			No digo que los polacos fueran solamente eso. Digo que, sin duda, como en todo país “occidental y cristiano”, muchos de ellos eran así: tenían creencias más o menos cristianas y paganas, con supersticiones, y con una piedad no siempre clara. Siendo este el caso, afirmo que es sobre la base y el fundamento de ese cristianismo de masas y sociológico que se hizo el consenso y se estableció la fuerza de ese pueblo para Walesa.

			Ese pueblo cristiano sociológico ya antes había sufrido duras pruebas. Había conocido la invasión nazi, y luego la mano de hierro comunista. En esa situación, los cristianos estaban divididos. Es lo que siempre sucede en tales casos. Algunos cristianos en realidad no están motivados y se dan por vencidos, protegiéndose y dejando inclusive de llamarse formalmente cristianos porque la corriente sociológica ya no fluye en ese sentido, En contraste, otros se mantienen firmes, no quieren ceder y refuerzan su adhesión al cristianismo, descubriendo que éste es mucho más que lo que habían creído. Ya no se conforman con los ritos y las letanías, sino que comienzan a profundizar su comprensión, a penetrar en los “misterios” de la Revelación, y a lograr una fe consciente y voluntaria. Obviamente, en Francia la primera corriente sería enormemente mayoritaria. En Polonia sucedió lo contrario. Ello se debe a que, como se ha dicho a menudo, los polacos han asimilado la religión católica a la patria polaca. Adhiriéndose más fuertemente a la primera, defendían a la segunda y viceversa. El mismo fenómeno se produjo durante la época de Juan Hus en Bohemia.

			El papel de la Iglesia

			Sin embargo –y este es un punto muy importante para mí–, eso fue posible solamente en la medida en que la Iglesia también tomó esta misma actitud, en la medida en que la Iglesia no pactó con el invasor nazi, y luego se negó a apoyar al comunismo impuesto.

			Si la Iglesia cede, si busca un “modus vivendi” honorable con el comunismo triunfante, si presenta el poder y la doctrina comunistas como excelentes y legítimos en todo, entonces los cristianos sociológicos simple y llanamente la abandonan. La Iglesia prueba su inutilidad, su debilidad. Hace con los comunistas lo que a menudo se le ha reprochado que hace con todos los demás regímenes que se han sucedido en la historia: se limita a legitimar a la institución. Ahora bien, en la medida en que ese nuevo poder (comunista) garantizado por la Iglesia se declara abiertamente anticristiano, trata de destruir la “religión”, y hace la vida más difícil a los que se dicen cristianos, los cristianos sociológicos no ven razón alguna para continuar inquietándose por seguir ceremonias y cumplir mandatos en los cuales no creen más que un poco, y que pueden acarrearles problemas.

			Por consiguiente, sólo si la Iglesia toma una posición firme y coherente, no “contra” pero sí frente a ese nuevo poder comunista anticristiano, el pueblo puede tomarla en serio. Cuando la Iglesia declara en medio del régimen comunista que éste es anticristiano; cuando la Iglesia reconoce que el régimen hace ciertas cosas justas en favor de las clases proletarias, pero también denuncia todas sus injusticias; cuando la Iglesia no pierde jamás la oportunidad de eliminar el sufrimiento del pueblo, las persecuciones, las ejecuciones sumarias, la dictadura sobre el proletariado, apareciendo como la defensora de los nuevos pobres y de los perseguidos, entonces la gente toma en serio a la Iglesia. No atrae a los horrorosos reaccionarios, fascistas y capitalistas, sino a todos los que sufren por la nueva dictadura, Incluso puede atraer a su seno a los cristianos sociológicos. Entonces, y sólo entonces, sucede aquello a lo cual yo hacía referencia anteriormente: los cristianos sociológicos tienden a convertirse y a hacerse cristianos de fe. Hace falta que la Iglesia dé ejemplo y sea(¡una vez más en la historia!) la alternativa al Estado en la cual es posible confiar.

			Ese fue el papel del Cardenal Wyszynski después de 1945, y sobre todo después de 1947: mantener a la Iglesia “tradicional” frente al poder comunista, e impedir que la Iglesia de Polonia colaborara y se entregara institucional e ideológicamente al poder comunista. El Cardenal fue bombardeado con insultos: defensor del capitalismo, de la burguesía, del tradicionalismo; lacayo del imperialismo norteamericano, atado a los privilegios de la Iglesia, y por lo mismo, inclinado a favorecer a todos los privilegiados. Se lo consideró como sospechoso de espionaje. Se lo presentó como un obstáculo a la evolución “justa y buena” de la Iglesia, que sólo podía hacerse, por supuesto, en dirección del comunismo.

			Muy pocos admitían en ese entonces que las acciones del Cardenal eran de una audacia extrema, que era él quien mantenía un cristianismo que se iba purificando y que él hacía posible la independencia de la Iglesia. Pero esta independencia sólo era verdadera en la medida en que la Iglesia no hiciera “política”. No se trataba de comprometerse con el comunismo, ni tampoco de trabajar en pro de un retorno al capitalismo y ayudar a los norteamericanos. La resistencia de Wyszynski permitió el mantenimiento de una fe cristiana popular y, con el aumento de las persecuciones, el fortalecimiento de esta fe.

			En la misma época, en Hungría y Checoslovaquia había, en el seno del protestantismo, ejemplos exactamente opuestos, con J. L. Hromadka y A. Bereczki. Estos habían tomado decididamente el camino de colaboración con el poder y el partido comunista. Afirmaban benignamente que Stalin era el liberador de los pueblos, que la Iglesia debía cooperar en la construcción del comunismo, que los cristianos debían reconsiderar su fe en función de la nueva ideología. A estos dos se los presentaba como modelos de lo que era necesario ser y hacer. El Consejo Mundial de Iglesias no cesaba de alabarlos, y el mismo Karl Barth cayó en la trampa.

			Se dice que Hromadka y Bereczki eran pensadores políticos muy profundos y, a la vez, auténticos cristianos: no habían vacilado entrar en la justicia de su época. En esos días yo recibía la revista de la Iglesia protestante de Hungría. Habiéndola examinado muy cuidadosamente durante cinco años, pude demostrar la manipulación absoluta de esta Iglesia por parte de los comunistas, su degradación, su desintegración. No interpreté nada. Simplemente me limité a utilizar los textos suministrados por la misma Iglesia. Por supuesto, nadie puso atención a mi artículo. Pero el resultado de la acción ejemplar de nuestros dos grandes teólogos políticos fue que, durante las revueltas de Hungría y Checoslovaquia, la Iglesia Reformada no hizo nada. ¡Absolutamente nada! No brindó ninguna ayuda, ningún apoyo a esas dos luchas populares, reconocidas hoy como legítimas.

			Estoy seguro de que, si en lugar de esos dos malos pastores del rebaño, hubiera habido lideres cristianos firmes frente al poder comunista (¡no en contra! ), manifestando la independencia total de la Iglesia, su voluntad de defender a las victimas del régimen, su búsqueda de libertad en el seno del comunismo, su preservación de la plenitud de la predicación y de las enseñanzas bíblicas, la Iglesia habría sido vista como “digna de confianza”, no por parte del Partido Comunista sino por parte del pueblo. Esta posición habría sido de gran ayuda en la búsqueda de las soluciones posibles en 1956 y 1968.

			La colaboración con el poder, aunque éste sea comunista, siempre será nocivo para la Iglesia. Si ésta quiere existir, si desea tener legitimidad ante los ojos de la gente, entonces le será necesario erigirse siempre como un contrapoder. En otras palabras, el Cardenal Wyszynski es el que ha abierto espacio para la militancia de Walesa. La Iglesia de Polonia y el estilo de Walesa han permitido al pueblo polaco no solamente tomar más en serio la fe católica y profundizarla siempre, sino también una cierta costumbre de luchar contra la autoridad. La Iglesia ha mantenido la posibilidad de evolución al establecer un contrapeso a la dictadura, de modo que cuando la ocasión se presenta, no se entabla una lucha desesperada y desordenada, una revuelta inútil y furiosa, sino una actualización de la voluntad de cambio y de reparación de las injusticias.

			El papel de la Iglesia en épocas de dictaduras o de crisis es conservar una fe muy estricta, rechazar todas las latitudes sociales y todos los compromisos políticos, preservar el rigor de un contrapoder (si es necesario en el exilio, en la clandestinidad, o en el silencio), hasta que sea posible el surgimiento de una nueva sociedad precisamente gracias a esta fidelidad.

			Así se explica, a mi parecer, el fenómeno polaco: es el encuentro de un hombre con una inteligencia-política excepcional y un pueblo que estaba preparado desde hacía mucho tiempo para entrar en el combate. El hombre carismático en presencia de una multitud incoherente, sin convicción, sólo puede provocar una revuelta o un extremismo delirante. Las masas hostiles, listas para la acción, sólo pueden provocar levantamientos esporádicos si no tienen un líder que cristalice sus creencias.

			Lo que caracteriza a Solidaridad –esta revolución dentro de la revolución, este fenómeno tan sorprendente que hemos analizado– no puede ser el producto de cualquier creencia o cualquier ideología. La conducta de Lech Walesa es, como ya he dicho, la de un cristiano en la política. Funciona bien porque Walesa se encuentra con masas populares que no sólo son cristianas sino que han evolucionado en sus creencias de la manera que he señalado. Eso explica la moderación, la disciplina, la comprensión de situaciones, la flexibilidad y a la vez la intransigencia de Walesa.

			Un socialismo con rostro humano

			Ahora bien (y con esto termino), es necesario darse cuenta de que nada de esto es un rechazo del socialismo, o un retorno al capitalismo, o un restablecimiento de la burguesía. ¡Todo lo contrario! Se trata más bien de una oposición al comunismo soviético. Pero al mismo tiempo se trata de la aparición de un nuevo socialismo. Es el famoso socialismo que funciona a partir de las bases, un socialismo con rostro humano, participatorio, flexible y progresista.

			No es con Gramsci que se establecerá ese socialismo, ni con profundas teorías marxistas renovadas. Este nuevo socialismo está gestándose en Polonia mediante el reencuentro de un cristianismo católico vivido profundamente, exigente y a la vez capaz de renovarse, y un socialismo despojado de su estructura dictatorial, su policía y sus tradicionales ideas sobre economía y administración... ¡No es un puro y simple “espontaneísmo” que escucha todos los impulsos de las bases! Las bases no son “en sí mismas” el pueblo, el proletariado; no están “en si mismas”, definidas objetivamente: tienen su pasado, sus creencias y sus esperanzas, y viven de acuerdo con una moral determinada. Su espontaneidad será diferente según los elementos que traigan a la crisis. Aquí yo creo que el elemento cristiano cató1ico explica casi totalmente esta notable orientación de Polonia hacia un nuevo orden socialista.

			Pienso que el papel del cristianismo (¡sí sólo las iglesias entendiesen esto en otras naciones! ) provee al socialismo la posibilidad de una evolución que es absolutamente imposible aparte de este encuentro. Hoy día se habla mucho de “cristianos para el socialismo”. A mi modo de ver, sólo hay un ejemplo y una realización de “cristianos para el socialismo:” Lech Walesa y su sindicato Solidaridad.

		

	


	
		
			La función de la religión 
en el Gobierno Militar 
y en las Fuerzas Armadas
y del Orden de Chile

			Humberto Lagos Schuffeneger

			INTRODUCIRSE analíticamente en la función de la religión al interior de las prácticas del Gobierno Militar y de las Fuerzas Armadas y del Orden de Chile, teniendo en perspectiva el modelo político autoritario, es una tarea preñada de dificultades. Es, sin embargo, necesaria si se espera comprender cabalmente el período histórico chileno que comienza con el golpe de Estado del 11 de septiembre de 1973. Nuestra preocupación por el tema viene de larga data y ya ha producido varias publicaciones en Chile y en el exterior, las mismas que comienzan a atraer la atención de especialistas de diferentes áreas del conocimiento y de los actores sociales analizados.

			Partiremos afirmando que, en Chile, la religión, y más precisamente la religión cristiana, tiene una importancia fundamental. Su significación cultural, institucional y simbólica es innegable. Parodiando a Marx en su frase famosa y cambiándole una letra que cambia también su sentido, diríamos que en Chile “la religión es el apio del pueblo”.[1]

			Aproximaciones teóricas

			La religión hace parte del campo simbólico. Una de sus funciones es la resolución de las contradicciones que no pueden resolverse en el nivel social-material. Una simbólica de tipo religioso tenderá a valorizar el doble opuesto “sagrado/profano”.

			Así como las prácticas religiosas son elementos de dominación, el lenguaje religioso también constituye el ejercicio de un poder y puede, por lo tanto, servir como instrumento de dominación. Entonces, y en esta perspectiva, la búsqueda de legitimaciones religiosas .por parte de una autoridad política de génesis dudosa conlleva el intento de apropiación de otro lenguaje para afirmar una legitimidad no discutible de origen meta-social.

			La eficacia histórica de una ideología depende, en parte, de su transformación y aceptación como una fe en el sentido común de las masas, a título de ideas y valores. Consecuentemente, la eficacia de la religión será mucho mayor si consideramos que su presupuesto de fe se legítima en relación con una autoridad trascendente (Dios) que para el análisis racional pertenece al campo de lo no-verificable, lo cual le da su carácter de “indiscutible”.

			Un sincretismo teórico entre dominación política y grupos religiosos organizados, forjado por la necesidad de legitimaciones de la autoridad del dominador, implicará la utilización de discursos, signos, símbolos religiosos en beneficio de la ideología del dominador emergente. En este momento teórico se configura lo que llamaremos violencia simbólica. Esta consiste en la apropiación objetiva por parte del dominador político, del lenguaje y prácticas sociales propios del campo religioso a fin de internalizar las suyas entre los dominados, vía mecanismo fe, buscando el consentimiento de éstos a su autoridad.

			Una última afirmación teórica nos dice que las iglesias cristianas chilenas constituyen, en la óptica geopolítica, un poder estratégico formidable, y que en ellas se encuentran dos tipos de legitimidades morales: (a) legitimidad principal (propia de la Iglesia Católica en cuanto mayoritaria), y (b) legitimidad subsidiaría (propia de las minorías religiosas evangélico-protestantes).

			En la sociedad chilena, una especificidad de la sociología de la religión está dada por el discurso sobre Dios y por acciones sociales de actores que, teniendo a Dios como referente esencial, pretenden crear una convivencia entre el hecho religioso y el hecho político-ideológico para posibilitar la instalación de una dominación de génesis dudosa.

			La función de la religión definida oficialmente 
en Chile

			Un primer dato introductorio al tema específico es la hegemonía religiosa católica histórica, mayoritaria y excluyente, en la sociedad chilena. Obviamente la catolicidad influye de manera ostensible en la conformación ideológica del “ser militar”. En nuestra opinión, se transforma en factor del monolitismo expresado en toda una simbólica religiosa de carácter cristiano, cuya máxima evidencia es la Virgen del Carmen.

			Un segundo dato a tener presente es la existencia de las minorías religiosas evangélico-protestantes que, en el período analizado en este artículo, se perfilarán como actores sociales potencialmente portadores de aquellas legitimaciones que llamaremos “supletorias y subsidiarias o secundarias”.

			Un tercer dato analítico a considerar es la confesada catolicidad de las FF. AA. que, en el plano de lo público –y más allá de los símbolos propios de las instituciones armadas–, es “anunciada” por el Jefe del Gobierno Militar, capitán general don Augusto Pinochet.

			El discurso ideológico y las prácticas sociales de las FF. AA. Chilenas respecto a la función de la religión son explícitos. Ya la “Declaración de principios de la Junta Militar” afirmaba que “...el Gobierno de Chile respeta la concepción cristiana sobre el hombre y la sociedad..”. Agregaba luego, en el Acta Constitucional número 3, seguridades para el ejercicio de la libertad de conciencia, de todas las creencias y de todos los cultos “que no se opongan a la moral, a las buenas costumbres o al orden público”. El propio general Pinochet afirma que así se está “...honrando una larga tradición de tolerancia, que ha permitido a muchas generaciones de las más variadas confesiones, entregar un aporte útil al desenvolvimiento de Chile”.[2]

			Sin embargo, en la óptica de la seguridad nacional, el respeto a una “plena libertad religiosa” se relaciona con la “necesidad” del antimarxismo militante afirmada por el Gobierno de facto, quien sostiene que

			 ...seria anacrónico o ciego querer preservar los fundamentos libertarios y cristianos de Chile, y sostener al mismo tiempo que no es indispensable actuar combativamente contra aquel (el marxismo soviético –nota nuestra–) que constituye una desfiguración consciente, metódica e integral de cada uno de los principios cristianos.

			El discurso del general Pinochet se arroga no sólo la “voz uniformada” sino también la de Chile para definir, en el terreno de las legitimidades, lo bueno y lo malo:

			Consecuentemente, al autodefinirse como Estado nacionalista, humanista y cristiano, Chile se pronuncia rotundamente incompatible con el materialismo, pues no es posible defender tales principios sin combatir a éste, enemigo total de esos valores y de las bases mismas de la civilización occidental y cristiana. 

			El doble opuesto Amigo/Enemigo es eje evidente de la construcción ideológica autojustificatoria de la asunción del poder político por las FF. AA. Pero el discurso nos revela que esta oposición geopolítica se introduce en el campo simbólico religioso a titulo de oposición entre principios cristianos y principios marxistas. El enemigo del cristianismo es un “perverso marxismo”, ateo y desfigurador, y, como resultado lógico, el cristianismo se asimila a aquel que le asegura la libertad: la Junta Militar, que “encarna los fundamentos libertarios y cristianos de Chile”. El Gobierno Militar, al arrogarse la defensa de los “valores de la Nación”, está asumiendo también la función preservadora de la “pureza de la fe cristiana” amenazada por el “materialismo ateo;” para lo cual advierte el general Pinochet:

			Sin embargo, preciso es tener conciencia que todas las creencias por igual se ven amenazadas de desaparecer por el marxismo, que se autoerige en una pseudo religión tan pronto controla el poder total.

			Estamos ya ante un combate perfectamente identificable cuyo campo de batalla trasciende la materialidad de simples actores humanos para enfrentar lo espiritual (mediado por el Jefe de Gobierno y por las FF. AA.) con lo material (representado por el marxismo y sus aliados: todo lo que se oponga a la autoridad política emergente). El combate entre el Bien y el Mal, entre lo nacional y lo extranjero, entre el valor y el desvalor, adquiere forma concreta en las prácticas sociales e ideológicas del autoritarismo gobernante... y que se radicalizará, como comprobaremos más adelante.

			Con estas demostraciones básicas ya se evidencia que la libertad religiosa garantizada por las autoridades gobernantes debe ser entendida como libertad tolerada. Esto implica la advertencia latente de que quien tolera puede cansarse de tolerar, particularmente si las iglesias y movimientos cristianos no cumplen la función asignada por la ideología dominante: legitimarla moralmente. De esta peculiar manera de percibir el trabajo religioso da cuenta, entre otros hechos públicos, la expulsión (prohibición de regresar al país) del obispo luterano Helmut Frenz quien, el 3 de octubre de 1975, fue acusado de realizar “actividades antinacionales y comprometer gravemente la seguridad pública”. Esta decisión del Gobierno Militar sigue a la declaración del general Pinochet el 19 de junio del mismo año: “(al gobierno) no le corresponde entrometerse en situaciones extremadamente delicadas como las que afectan a las comunidades espirituales que actúan dentro del país”.

			La religión en las Fuerzas Armadas y del Orden

			Los orígenes de los organismos militares chilenos están fuertemente marcados por la simbología religiosa católica. La tradición mariana es sólo una evidencia de ello. También lo es el hecho de que la Iglesia Católica es la Iglesia oficial al interior de las FF. AA. y del Orden, particularmente entre los estamentos militares, aun cuando las declaraciones constitucionales desde 1925 afirmen la clásica separación entre el poder religioso y el político gobernante.

			Sin embargo, desde comienzos de la década de los años sesenta aflora un fenómeno religioso nuevo al interior de las FF. AA. y del Orden chilenas. Es el “evangelicalismo” protestante que se organiza para desafiar la incontestada hegemonía católica dominante en los institutos armados. Surge entre los marinos bajo el nombre de “Iglesia Evangélica Flotante”, muy mimada por los evangélicos norteamericanos que participan en las operaciones UNITAS. El ejemplo es seguido por los militares protestantes que crean la “Iglesia Evangélica Militar”, luego por aviadores y carabineros que profesan la fe reformada y dan nacimiento a la “Iglesia Evangélica Volante” y a la “Iglesia Evangélica Policial”, respectivamente. Los evangélicos de Gendarmería y Policía Civil también se organizan relacionándose con las FF. AA. y del Orden a través de la Iglesia Policial.

			La agrupación de todas estas ramas de las FF. AA. dan nacimiento al organismo llamado “Misión Evangélica Uniformada”.Muy especialmente durante el período de Gobierno Militar, ésta actúa con gran libertad al interior de los institutos armados, trabajando en la “conversión al evangelio” de sus miembros y disputando el terreno religioso al catolicismo. Las facilidades que otorgan los altos mandos a los evangélicos para sus labores proselitistas constituyen una manera de “reprimir simbólicamente” a la Iglesia Católica extra-militar oficial por su compromiso de defensa de los derechos humanos que, de hecho, explícita una crítica abierta al autoritarismo uniformado gobernante.

			En 1984 los evangélico-protestantes miembros de las FF. AA. y del Orden eran un 14% del contingente total. Este hecho, sumado a la constatación de que la vivencia religiosa católica es más formalista que real y que sus manifestaciones se dan especialmente en actos celebratorios de gestas, y no como una constante espiritual (que es el caso de la vida religiosa del evangélico) cohesionadora e inductora de prácticas permanentes, introduce un factor de debilitamiento del oficialismo religioso.

			El catolicismo de las FF. AA. y del Orden es de tipo preconciliar y no ha recibido la “noticia e ecuménica”,perviviendo en él fuertes resabios de antiprotestantismo. Por su parte los evangélicos de los institutos armados son radicalmente anticatólicos y antiecuménicos. Entienden su función proselitista como una lucha contra la Iglesia Católica, la “enemiga histórica”.

			Hay, entonces, entre los uniformados chilenos una lucha religiosa que enfrenta, irreconciliablemente, dos frentes ideológico-religiosos: el contrarreformismo y el anticatolicismo. Podemos, por lo tanto, afirmar que el monopolio católico al interior a las Fuerzas Armadas y del Orden está roto, lo que pone al “ser militar” en el camino de una tradición religiosa nueva que rompe uno de los pilares simbólicos de su monolitismo histórico: el catolicismo.

			Ahora bien, respecto al autoritarismo militar gobernante, ambas vertientes religiosas –la católica y la evangélica– reclaman la “voluntad de Dios” como fuente de su “legitimidad”. El literalismo bíblico les sirve de base para construir lo que pretenden sea una “teología de la divinidad del poder político en plaza” que haga indiscutible, desde la perspectiva de las legitimaciones morales meta-sociales, la génesis del Gobierno del general Pinochet.

			Sin embargo, esta sensación de cumplir una tarea mesiánica va más allá del campo simplemente eclesiástico e invade todas las prácticas guerreras. El periódico Alborada del Ejército de Chile, en el número 16 del mes de diciembre de 1977, en la página de la portada, con la foto de un soldado con una metralleta en la mano e iluminado por la “estrella de Belén”, lo dice explícitamente:

			Así como una estrella guío a Belén a los Reyes del Oriente, hoy el soldado de Chile mira el cielo límpido de la patria y escucha en su conciencia el siempre renovado mensaje bíblico: ‘Yo soy la raíz y el linaje de David, la estrella resplandeciente de la mañana’ (Ap. 22.16). 

			La asimilación semántica de la “gesta liberadora” (protagonizada por el “soldado de Chile”) al simbolismo bíblico, que transforma al actor militar en parte del “pueblo escogido”, lo pone a nivel de símbolo mesiánico, en función sacerdotal, en tarea “sagrada”. 

			La ideología subyacente de los discursos emitidos por los dirigentes militares no deja dudas respecto al carácter mesiánico del golpe de Estado y de las actuaciones consiguientes. Así, la apropiación de facto del poder político es “ofrecida” como una cruzada de fe contra el marxismo para salvar a la Patria, que nace por “iniciativa divina”. El general Pinochet lo expresa de manera nítida en su Oración del Soldado:

			¡Oh Dios, ayuda a Chile a encontrar su destino! A ti, ¡oh Dios Todopoderoso!, que ayudaste con tu sabiduría infinita a desenvainar la espada y empuñarla para recuperar la libertad de esta Patria que tanto amamos, te pido ante mis conciudadanos, lo que tantas veces te imploré en el silencio de la noche, antes de ese 11 de septiembre: ayuda hoy a este pueblo que con fe en ti busca su mejor destino.

			El análisis del discurso indica que el derrocamiento del Gobierno del Dr. Salvador Allende es una “acción salvadora” del “Dios guerrero” (Jehová de 1os Ejércitos), el Dios Todopoderoso que elige a un “mediador-salvador” de entre su linaje (el de “David”) para que “salve a su pueblo”. Este “Dios sabio” ayuda a desenvainar la espada y la pone en manos del portador de libertad, de aquel que le implora libertad para la Patria que “tanto amamos” (es decir, amada por Dios y por su “enviado”).

			Esta concepción militarista de la teología sincretiza la ideología política autoritaria con elementos del campo simbólico religioso para construir un producto discursivo vendible en una sociedad fuertemente marcada por el hecho cristiano, buscando legitimaciones meta-sociales no discutibles.

			El “milagro de la paz”

			Es evidente que la crisis global que caracterizaba los días anteriores al derrocamiento del Gobierno constitucional del presidente Allende ponía en pugna a las fuerzas sociales, desde un punto de vista simbólico, en la disyuntiva de una solución al “caos”. Las iglesias cristianas se reunían para orar a Dios clamando por el “milagro de la paz”. El 9 de septiembre de 1973 se realizó en la Plaza de la Constitución, en Santiago, un acto ecuménico que preocupó al Dr. Allende, quien telefoneó en dos oportunidades al Cardenal Raúl Silva Henríquez para preguntarle sobre el significado del mismo. En estas condiciones sociales de intervención religiosa en la situación se abría paso la posibilidad de que una solución militar golpista fuera aceptada como la “respuesta esperada”, el “milagro de la paz”, pues en el discurso no expresado de las iglesias cristianas aparecía de manifiesto el anhelo inconsciente de la caída del “régimen marxista” de la Unidad Popular.

			Así, cuando se concretó el “pronunciamiento militar” (11 de septiembre de 1933) el Gobierno de facto contó, en el plano simbólico religioso, con una legitimidad de origen: era “la respuesta de Dios a las oraciones de los creyentes”. Los líderes eclesiásticos respiraron aliviados. E1 sacerdote católico Humberto Muñoz,[3] que participó en la oración por el “milagro de la paz”, traduce muy bien, en sus comentarios en la Revista Teología y Vida, el espíritu general de los participantes:

			A mí me tocó hablar en nombre de la Iglesia Católica... Cuando solamente dos días después vino el golpe de Estado, todos los participantes en esa manifestación –de muy diversos colores políticos– pensaron que Dios había escuchado a su pueblo.

			La legitimación religiosa supletoria

			Sin embargo, este consenso religioso que atribuía orígenes meta-sociales al Gobierno emergente, muy compartido por las FF. AA. y del Orden y por el general Pinochet, se deterioró rápidamente a causa de las evidencias visibles de las prácticas represivas. Además, dio paso a la decisión de la Iglesia Católica, de diversas iglesias evangélico-protestantes y de la comunidad judía, de comenzar actividades públicas en defensa de los derechos humanos, lo cual tendrá importancia histórica. Las primeras actividades fueron las del Comité por la Paz en Chile.

			Evidenciado el abandono de la función de legitimadora moral principal del modelo político autoritario por parte de la Iglesia Católica (mayoritaria y, simbólicamente, significativa en el “ser nacional”) y de algunas iglesias evangélicas que trabajaban ecuménicamente con aquella en labores de derechos humanos, el Gobierno Militar se vio impelido a buscar legitimaciones religiosas subsidiarias y supletorias y a radicalizar su propio discurso religioso auto-legitimador.

			El Gobierno Militar configuró su legitimador religioso supletorio con un grupo de iglesias evangélicas –la mayoría de la tradición pentecostal– que formaron la entidad de hecho llamada Consejo de Pastores de Chile. Su actividad sistemática, hasta hoy, ha sido el apoyo incondicional y acritico a las autoridades de facto, buscando crear y arrogarse un mando hegemónico y monopólico sobre las más de 400 iglesias evangélicas chilenas, para ponerlas al servicio de aquéllas. Desde ese momento irrumpió en los medios de comunicación del país la presencia de iglesias y movimientos evangélicos proclives al modelo político autoritario.

			La legitimación religiosa subsidiaría y supletoria cumple, al servicio de la dominación militar, los siguientes objetivos: (a) reprimir simbólicamente a la Iglesia Católica y a las iglesias evangélico protestantes críticas del modelo político autoritario; (b) “ofrecer” legitimación moral en reemplazo de la denegada, particularmente por la Iglesia mayoritaria, para lo cual se crean medios simbólicos adecuados: Te Deum evangélico, catedral evangélica, etc.; (c) “silenciar” a la disidencia religiosa como referente público; (d) producir discursos religiosos “nuevos” y “útiles”.

			El encuentro de las prácticas sociales y discursivas de los actores Gobierno Militar y Consejo de Pastores, y el comienzo de las relaciones mutuamente compensadas, se concretó oficialmente el 13 de diciembre de 1974 cuando, en un acto celebrado en el edificio Diego Portales, sede del Gobierno, treinta y dos iglesias evangélicas expresaron su adhesión incondicional a la Junta Militar dirigida por el general Augusto Pinochet. Todo el contenido de la declaración evangélica se traduce en la afirmación:

			El pronunciamiento de las Fuerzas Armadas, en el proceso histórico de nuestro país, fue la respuesta de Dios a la oración de todos los creyentes que ven en el marxismo la fuerza satánica de las tinieblas en su máxima expresión.[4]

			Es evidente la dirección semántica que sigue el discurso legitimador secundario: el "pronunciamiento militar" es una intervención directa de Dios en la historia de Chile para derrotar a las fuerzas del mal. De esta “decisión divina” nace la legitimidad del poder político en plaza. La batalla encabezada por el general Pinochet contra el “enemigo” se libra entre potencias simbólicas: es la lucha del Bien contra el Mal, de lo sagrado contra lo profano, de la salvación contra la condenación, de Dios contra Satanás, en la que el actor social militar representa lo positivo. Este discurso, acompañado de prácticas sociales congruentes, es mantenido hasta hoy por las iglesias evangélicas proclives al modelo político autoritario, con ciertos mecanismos correctivos que dificultan la incondicionalidad originalmente ofrecida.

			Para el Consejo de Pastores, que cumple con vehemencia literal su función de legitimador supletorio junto al poder político de facto que lo compensa con la tentación del lugar histórico abandonado por la Iglesia Católica y con apoyos materiales, la cuestión de los derechos humanos vulnerados por el régimen militar es asumida con otra lectura: si el Gobierno del general Pinochet es “voluntad de Dios”, los que se le oponen... contra Dios se rebelan, y por ello son castigados, porque “...las autoridades civiles son ministros de Dios para castigo al que hace lo malo”.

			Los líderes del organismo evangélico de hecho abundan en afirmar la “divinidad” del poder uniformado y la calidad de “enviado” del líder mediano-carismático Augusto Pinochet. Un pastor pentecostal, públicamente, lo expresa así:

			El hecho de que estemos gobernados por nuestros soldados que vieron el peligro... de la Patria... no só1o merecen el título de justos, sino de benditos siervos de Dios... este bendito soldado llamado Augusto Pinochet Ugarte,... él fue el cerebro y el corazón que el bendito Salvador usó...

			Una breve pista interpretativa para reconocer el porqué de las prácticas sociales e ideológicas de estos sectores evangélico-protestantes junto al poder dictatorial, nos invita a decir que el modelo de “iglesia” vivido por los grupos evangélicos populares, en la dialéctica del adentro/afuera (Iglesia/Mundo), es el de la “prisión permanente” en que los fieles esperan la liberación definitiva (Dios). La comunidad de elegidos es triste y rígida (por el “pecado del mundo”), pero se alegra esporádicamente cuando el “Dios-mudo” (la “luz que viene desde afuera”) ilumina la oscuridad del adentro comunitario con las “visiones de su luz”.

			Así, el poder de Pinochet –al interior de una sociedad caótica en su crisis– aparece “nítidamente” sin confusiones ni mediaciones, como la palabra del Dios-mudo. Así es recibida por algunas comunidades evangélicas populares –mediadas por la “interpretación” de sus jerarquías pastorales– estableciendo con él una relación directa.

			Por su parte, la Iglesia Católica presenta ambigüedades transaccionales con el poder político autoritario, que “compensan” sus conflictivos trabajos por los derechos humanos. Es el caso del aporte de legitimación religiosa que significó para el general Pinochet la realización del Te Deum ecuménico del 11 de marzo de 1981 y que dio el vamos simbólico a su “período constitucional”, ganado por él en el plebiscito de 1980.[5]

			El discursos religioso del general Pinochet

			El catolicismo confesado como propio por el general Augusto Pinochet se siente traicionado por el abandono oficial crítico con que lo debilita simbólicamente la Iglesia Católica. El primer año de su Gobierno, el líder militar no necesitó recurrir a un discurso religioso personal auto-legitimador, ya que el consenso de los líderes eclesiásticos cristianos atribuía “respuesta de Dios” a la resolución de la crisis política de 1973. Sin embargo, y aun cuando no se ha alzado voz religiosa crítica respecto del golpe de Estado mismo, la Iglesia Católica y algunas iglesias evangélicas comenzaron, pocas semanas después del “pronunciamiento militar”, trabajos en defensa de los derechos humanos de los partidarios del derrocado régimen allendista que las fueron alejando, perceptible y públicamente, de la afirmación meta-social primera sobre la legitimidad del régimen.

			En ese momento el general Pinochet y la Junta Militar comenzaron a elaborar un discurso religioso auto-legitimador para compensar la carencia de la legitimación católica principal, y a buscar las legitimaciones morales institucionales subsidiarias. El 13 de diciembre de 1974, con la respuesta dada a la manifestación de apoyo de los evangélicos, comenzó el nuevo discurso religioso, público y simbólicamente agresivo, del General Pinochet. En un ambiente emocional y carismático, el Jefe de la Junta de Gobierno aseguró a los evangélicos su compromiso de estar siempre con ellos, y les dijo: “Ustedes saben que el pueblo oraba por su salvación y que hoy se siente libre y apartado del mal”. Agregó luego que “Chile respeta y respetará siempre las creencias de todos y cada uno de sus hijos”. Enseguida afirmó que “la fe y la esperanza son los mejores caminos para llegar a Dios y hoy los chilenos los recorren con alegría y confianza en su destino”.

			El general Pinochet deduce la legitimidad de origen de su gestión gobernante de una decisión divina que lo motivó a desenvainar la espada. Dios decidió responder a la oración del pueblo creyente que clamaba por un salvador. La lógica discursiva demuestra al análisis semántico el verdadero sesgo ideológico subyacente en la emisión del líder político-militar: él sincretiza los campos político y religioso y eleva su gestión terrena a lugares simbólicos que le permiten detener el avance del mal, abrir caminos de fe y esperanza para llegar a Dios. El líder carismático se presenta ante el pueblo creyente con ropajes simbólicos mesiánicos cristológicos, como el “segundo enviado”, el “bendito soldado... que el bendito Salvador usó”.

			Este tipo de prácticas discursivas y sociales mantiene permanencia en el tiempo y se expresa en frecuentes alocuciones del Jefe del Gobierno Militar que terminan, como la oración del soldado antes citada, en ardientes reclamos a la “gracia del Dios Todopoderoso”. En este contexto se inscriben, entre otras, las afirmaciones que el general Pinochet hiciera a evangélicos norteamericanos recibidos en audiencia: “...quien analiza el pronunciamiento militar de 1973... llega al convencimiento de que allí estuvo presente la mano de Dios..”.

			El mes de marzo de 1984 fue pródigo en proporcionar pruebas de la perseverancia del Jefe del Gobierno Militar en percibir su gestión política personal, así como la de las FF. AA. y del Orden, como la “voluntad de Dios expresada”. A la Revista Newsweek declaró:

			En cuanto al secreto de mi supervivencia, no es un secreto. Soy un hombre que lucha por una causa justa; la lucha entre el cristianismo y espiritualismo por una parte, y el marxismo y el materialismo por la otra. Yo obtengo mi fuerza de Dios. (El énfasis es nuestro.)

			 La causa reclamada como propia es justa porque es la “causa de Dios;” el líder militar se reclama responsable de la cruzada de fe cristiana contra el “mal”, el marxismo. ¡No es necesaria en este contexto de “comunicación directa con Dios” la mediación de la Iglesia Católica ni de ninguna otra!

			En esta misma dirección de la lógica mesiánica del dominador militar debe interpretarse el acto litúrgico celebrado el domingo 11 de marzo de 1984 en el atrio del Templo Votivo de Maipú. La ceremonia fue dominada “cuasi sacerdotalmente” por el general Pinochet.[6] Lo que puede denominarse “liturgia de la palabra” correspondió al discurso del Ministro de Defensa, y en él la única “fe” reclamada fue la “gran fe y confianza en la fortaleza del Gobierno”. En este contexto, la ceremonia religiosa propiamente tal, dirigida por el Capellán castrense, constituyó, simbólicamente, un simple apéndice legitimador de la totalidad del acto litúrgico. Posteriormente recibió enérgicos reclamos de parte de la Iglesia Católica.

			La separación crítica de las iglesias cristianas es entendida por el general Pinochet y por las FF. AA. como traición que las alía con el enemigo, con el “mal”, alejándolas de su fidelidad a la voluntad de Dios, cuya “última” manifestación visible es la dominación política autoritaria en él representada.

			Actualmente, el panorama religioso constitutivo de las cúpulas uniformadas y de la Junta Militar es, por decir lo menos, “ecuménico” y, desde el punto de vista analítico, muy interpelador.

			El Comandante en Jefe de la Fuerza Aérea, general Matthei, pertenece a la Iglesia Luterana de Chile, que nació como producto del cisma de la Iglesia Evangélica Luterana en Chile, de la cual fue obispo el Rev. Helmut Frenz Thiel. La división se generó por las tensiones ideológicas despertadas por la decisión de éste de realizar labores promotoras de los derechos humanos, durante este período de Gobierno Militar.

			Por su parte, el General Director de Carabineros de Chile, general Stange –que recién reemplazó al general Mendoza– es también miembro de la Iglesia Luterana de Chile.[7] El Comandante en Jefe de la Armada, almirante Merino, se confiesa católico. Es, sin embargo, un duro contradictor de toda actitud no proclive a la gestión gobernante autoritaria de su Iglesia.

			En cuanto al capitán general don Augusto Pinochet Ugarte, es un hecho público el desagrado con que observa las actitudes críticas de la Iglesia Católica, En efecto, amenaza abandonarla para buscar “otro techo espiritual más acogedor”. Desde esta perspectiva puede entenderse el esfuerzo del Gobierno Militar por “concordar” con el Vaticano el colonial “derecho de patronazgo”, que permitiría al Jefe del Poder Ejecutivo ingerir en las designaciones obispales, que hasta ahora le son tan molestas. En todo caso, la “catolicidad” del general Pinochet, que amenaza con abandonar a la “sola, santa y pura” Iglesia Católica Romana, aparece como una pertenencia táctica que se mantendrá hasta cuando ésta “recupere la cordura” y acepte legitimar moralmente a su Gobierno. A pesar de ello, no se ve que un cambio de techo simbólico-religioso facilite la superación de las tensiones Gobierno Militar/Iglesia Católica, Por lo demás, el que se “beneficiaría” con el ingreso del “nuevo ilustre fiel” sería el catolicismo ortodoxo y no alguna iglesia pentecostal del Consejo de Pastores.

			La crisis de la legitimidad religiosa 
del Gobierno Militar

			La concentración opositora realizada el jueves 21 de noviembre próximo pasado (1985) en el Parque O’Higgins, convocada por la Alianza Democrática, no sólo reunió a centenares de miles de chilenos, sino que contó con la anuencia de la Iglesia Católica y, por primera vez, con una activa presencia evangélica. Esta se tradujo en rayados, panfletos y concurrencia de diversos líderes de la fe reformada chilena al acto de protesta.

			La opción democrática de la Iglesia Católica se radicaliza en forma paralela a su trabajo por los derechos humanos. Se trasunta, sobre todo, en el llamado al diálogo poli tico por parte del Arzobispo de Santiago, Monseñor Juan Francisco Fresno, y en las iniciativas de varios obispos que apoyan las conversaciones multipartidarias para restablecer la democracia en Chile. Particular importancia tiene la gestión de la Vicaría de la Solidaridad encabezada por el Vicario Monseñor Santiago Tapia, quien ha asumido enérgicamente la denuncia pública de las violaciones de los derechos de las personas, animando el retorno del país a la normalidad institucional.

			El Consejo de Pastores de Chile, entidad evangélica que apoya de manera incondicional al régimen militar del general Pinochet, continúa sus prácticas de solidaridad con el modelo político autoritario. Sin embargo, su claro compromiso político partidista se debilita por disensiones internas que dificultan la realización de los Te Deum evangélicos de los últimos tres años. Particular gravedad reviste para este organismo la aparición pública de la Confraternidad Cristiana de Iglesias que pone fin a su dominio hegemónico, pretendido como monopólico, y que contesta abiertamente las prácticas gobernantes y la legitimidad religiosa reclamada como propia por el sistema.

			La Confraternidad Cristiana de Iglesias es la principal, y ecuménica, voz pública de los evangélicos críticos del proyecto político autoritario. Representa las diversas vertientes teológico-eclesiásticas de la fe reformada en Chile. Su declaración pública de abril de 1984 sobre la realidad nacional es explícita en reclamar la participación democrática y el respeto a los derechos humanos:

			Es tiempo de que a los chilenos se nos permita decidir sobre nosotros mismos y sobre el tipo de sociedad que anhelamos: una sociedad democrática y pluralista en la que el pueblo, en sus diversas tradiciones de pensamiento y acción, pueda elegir libre y directamente a sus representantes y a la autoridad máxima de la nación. Una democracia que garantice la vigencia y el respeto pleno de los Derechos Humanos.

			Terminamos este articulo constatando que el “flanco simbólico religioso” del Gobierno Militar está gravemente herido, y que una de las maneras utilizadas por éste para recuperar prestancia legitimadora en este campo (restañar las lesiones) es su reiteración persecutoria obsesiva en contra del “satánico marxismo” (“comunismo soviético”) ateo. Nuevamente, el discurso y las prácticas del modelo político autoritario retornan la “defensa de la fe” y el “lado de Dios” en la cruzada del cristianismo con “el mal;” cruzada que, a juzgar por los antecedentes analizados, tiene escasa credibilidad entre los legítimos portadores de las significaciones religiosas, quienes la entienden más como un subterfugio del poder en plaza para mantenerse en él, postergando de este modo el retorno a la institucionalidad democrática.

			El Papa Juan Pablo II viene a Chile en 1986. Es evidente que su interés discursivo por la promoción de los derechos humanos agrega un nuevo factor de presión religioso política sobre el régimen dictatorial comandado por Pinochet, el mismo que podría constituir el “golpe de gracia” para éste.

			En Chile, la religión cristiana no es opio del pueblo, sino camino de liberación integral y testimonio por la vida.

			________

			
				
					[1] El apio es una verdura que gusta mucho a los chilenos de familias populares.

				

				
					[2] Augusto Pinochet, Visión futura de Chile, Editorial División Nacional de Comunicación Social, Santiago, 1979. Todas las citas textuales se encuentran en nuestras publicaciones: La libertad religiosa en Chile, los evangélicos y el Gobierno Militar, Editorial UNELAM – Vicaría de la Solidaridad, Santiago, 1978; La función de las minorías religiosas: las transacciones del Protestantismo chileno en el período 1973-1981 del Gobierno Militar, Editorial CABAY, Bélgica, 1983.

				

				
					[3] Profesor de la Cátedra de Ecumenismo de la Pontificia Universidad Católica de Chile.

				

				
					[4] Estas afirmaciones absolutas se basan en dos vertientes: (a) el literalismo bíblico sobre “la divinidad del poder... del general Pinochet;” (b) varias “revelaciones oníricas” en que Dios ha “informado” a pastores pentecostales que el general Pinochet “se convertiría al evangelio... pentecostal”.

				

				
					[5] Recordemos que en este acto se aprobaba la Constitución del régimen militar y al “candidato único” como Presidente de la República. El Consejo de Pastores, como era de esperarse, se jugó públicamente llamando a los evangélicos a votar por “el enviado”.

				

				
					[6] En varias oportunidades, particularmente en declaraciones a revistas extranjeras, el general Pinochet se ha comparado con los emperadores romanos.

				

				
					[7] Los dos generales luteranos no participan en la “Misión Evangélica Uniformada”.

				

			

		

	


	
		
			FAMILIA

			El divorcio

			Jorge Maldonado

			 UNA RESPETABLE MUJER CASADA fue entrevistada en cierta ocasión con la pregunta: “Ha pensado Ud. alguna vez en el divorcio?” A lo cual ella respondió: “En el divorcio no, pero sí en el homicidio”. 

			Tal parece que hoy en día es cada vez más fácil pensar en el divorcio. En medio de una sociedad permisiva que ha relativizado casi todos los principios éticos y morales, el divorcio ha tenido un crecimiento vertiginoso en las estadísticas de casi todos los países. Ni siquiera el sistema jurídico de algunos estados o la fuerza moral de la Iglesia ha podido frenar su ímpetu (práctica legal o “de hecho”).

			Una práctica antigua con nuevas connotaciones

			El divorcio no es un fenómeno nuevo en la historia. Existen relatos y leyes al respecto en escritos de la clásica Grecia y de la antigua Roma. Era conocido ya entre los hebreos del tiempo de Moisés. Lo que sucede ahora es que el conocimiento de su práctica se ha difundido vertiginosamente por los medios de comunicación colectiva. Se ha convertido en el ingrediente indispensable de casi toda noticia, telenovela y hasta episodio policial. Da la sensación de que no se lo ha tomado en cuenta con la suficiente seriedad.

			Al mismo tiempo, todavía hay naciones enteras en América Latina, como Argentina y Chile, que no admiten esta práctica en sus leyes, aunque existen separaciones de hecho. Todavía un gran sector del cristianismo mantiene en forma dogmática la indisolubilidad del matrimonio frente a las presiones de sus propios fieles.

			Sin embargo, el divorcio no representa de ningún modo un asunto ligero ni para el individuo que lo enfrenta, ni para la familia que lo sufre, ni para la sociedad que lo soporta. Es una cuestión sumamente compleja en la que se entretejen factores psicológicos, sociales, económicos, éticos, jurídicos y religiosos, para nombrar unos pocos. No es sorprendente la enorme controversia que se ha desatado en todas partes alrededor de este tema.

			Los argumentos divorcistas

			Muchos son los argumentos que se han planteado para defender la ruptura del vínculo matrimonial. Los más comunes y más esgrimidos son tres: la infidelidad, el fin del amor y la incompatibilidad de caracteres. El primero es reconocido en la Biblia como la ruptura de la unidad del matrimonio que Dios estableció al decretar que los dos llegan a ser “una sola carne” (Gn. 2.24 y Mt. 19.5). El segundo argumento refleja que el amor romántico se ha convertido en el termómetro de la relación matrimonial. Al mismo tiempo, refleja un estrecho concepto de amor, que ha sido reducido al área de los sentimientos y despojado de su posibilidad de decisión. El tercero, el de la incompatibilidad, es más bien una manera en que los abogados explican racionalmente la falta de madurez de sus clientes.

			La explicación de Jesús

			 Sin negar la complejidad del panorama y sin desconocer la validez de estos y otros argumentos, encontramos en los labios de Jesús una razón fundamental por la cual se da el divorcio: “por la dureza de vuestro corazón” (Mt. 19.8). Así reafirmó Jesús que no es la voluntad del Padre que un matrimonio se disuelva, pues Él “aborrece el repudio” (Mal. 2. 16). Sólo el corazón endurecido es incapaz de perdonar y aceptar en esperanza la posibilidad de una nueva vida mediante la gracia de Dios. El corazón endurecido cierra las puertas a la reconciliación y a la lucha por la armonía en el hogar. Ante la dureza del corazón, el divorcio puede ser el menor de dos males; pero ello no altera el hecho de que sigue siendo un mal.

			Los contra-argumentos

			Como asesor matrimonial que conozco de primera mano la gracia y el poder de Dios, tengo la obligación de acompañar a mis clientes en la búsqueda de alternativas positivas y creadoras a las situaciones, sentimientos, actitudes y conductas que les están perjudicando.

			Encuentro que una alternativa para la enmarañada jungla de sentimientos que provoca la infidelidad es el perdón: esa bendita disposición de la voluntad, accesible a todos, de arrancar la hoja manchada del cuaderno y comenzar otra nueva. Cuando hay esa disposición, puedo presenciar con gozo cómo los cielos se movilizan para fortalecer esa decisión, para facilitar la reconciliación y para sanar las heridas.

			Cuando una pareja expone ante mí la triste realidad de que “ya no nos amamos”, mi pregunta inmediata es: “¿Quieren aprender a hacerlo?” Si la respuesta es positiva, en el proceso los cónyuges descubren que el amor tiene otros ingredientes además de los sentimientos y que está sujeto a la voluntad más allá de lo que ellos habían imaginado. Aquí también veo cómo Dios, que es amor, está con ellos en su empeño.

			Ante la “incompatibilidad” expuesta, el camino de la madurez emocional se abre como una alternativa. Es un camino difícil. Demanda la revisión de muchas conclusiones. Requiere valentía y persistencia. Pero los resultados recompensan todos los esfuerzos, y la presencia del Espíritu Santo, nuestro ayudador, se hace tangible en el proceso.

			No, el divorcio no es la única puerta que se abre para la familia en crisis. Hay otras que Dios ha provisto y que están a tu alcance.

		

	


	
		
			PERSPECTIVA HISTÓRICA

			Los cristianos y el fin del mundo

			Pablo A. Deiros

			EL MUNDO ha vivido varias coyunturas apocalípticas en las que el fin del mundo parecía cercano e inminente. Generalmente estos tiempos finales se han dado en relación con graves crisis de cambio histórico. El desgaste de un modelo de organización social, la decadencia de la cultura, el deterioro moral y espiritual, el agotamiento de un orden de ideas, y otros factores han sido siempre elementos integrantes de un paisaje apocalíptico. Cuando a estos elementos se agregan expresiones de violencia y convulsión social y política, entonces se configura en la historia el síndrome del fin del mundo.

			En tales circunstancias, bajo la presión de los factores apuntados, todas las ideas, creencias, valores y pautas culturales entran en un proceso de revisión y evaluación profunda. Las preguntas que pocas veces se han hecho se plantean con más rigor que nunca. El futuro queda en suspenso. Toda la atención se concentra en los acontecimientos presentes, a fin de imaginar a través de su análisis cuál puede ser el desenlace de los mismos.

			Preguntas acerca del fin

			Como hemos dicho, varias veces la humanidad ha vivido instancias apocalípticas. Sin embargo, una de las más dramáticas fue cuando los ejércitos de Alarico, general godo al servicio de Roma, se levantó con sus tropas bárbaras y saqueó la ciudad de Roma, en el año 410.

			Por siglos la ciudad había sido invicta, intocable y vencedora. Ahora sus calles eran recorridas por los bárbaros que mataban, violaban, destruían todo a su paso, robaban, y no perdonaban a sus víctimas, Roma, la eterna, el centro del mundo, yacía en ruinas, humeante, y saturada del dolor de sus orgullosos ciudadanos.

			En medio del desastre había cristianos que vivían la angustia de interpretar desde su fe lo que estaba ocurriendo. Hombres como Volusiano y Marcelino, funcionarios del gobierno romano, tenían preguntas que no sabían cómo responder. Para ello, escribieron a uno de los maestros y pensadores más notorios de sus días, Agustín (354-430), obispo de Hipona, en el norte de Africa. Algunas de sus preguntas tenían que ver con la actitud cristiana frente a la crisis. Según ellos, muchos decían que “la predicación y la doctrina de Cristo no convienen a la república por parte alguna, pues está preceptuado en ellas que a nadie devolvamos mal por mal, que ofrezcamos la otra mejilla al que nos da una bofetada, que demos el manto al que se empeña en quitarnos la túnica y que con aquel que nos quiere llevar caminemos doble espacio. Y se afirma que todo eso es contrario a lo acostumbrado en la república. Porque dicen: ‘¿Quién podrá tolerar tal cosa de parte de un enemigo, o no volverá el mal por derechos de guerra a los que devastan una provincia romana?’”[1]

			Otras preguntas tenían que ver con la actitud de Dios frente a los acontecimientos. Fundamentalmente, la cuestión era por qué Dios permitía que ocurrieran cosas como la caída de Roma. Muchos veían que le habían “ocurrido muchos males al Imperio Romano por obra de algunos emperadores cristianos”.[2] Después de la conversión de Constantino en el 312, según algunos críticos, el Imperio había entrado en franca decadencia durante un siglo, hasta el desastre perpetrado por Alarico en el 410.

			Era evidente para todos, incluso para los cristianos, que con la invasión de los bárbaros y el derrumbamiento del poder estatal romano, algo terrible estaba ocurriendo. Por lo menos era claro que Roma había caído en manos de extranjeros. Y con la caída y el saqueo de Roma también se venían abajo los restos de la vieja estructura estatal y todo el mundo que se había organizado en torno a ella. Por medios violentos, se estaba produciendo la desaparición del viejo centro real y simbólico del mundo terrenal. ¿Qué respuesta podía dar la Iglesia? ¿Qué podía decir el cristianismo respecto a esta destrucción, a esta decadencia, por la cual no se producía en manera alguna el reino milenial de Cristo? ¿Qué sentido tenía toda esta trágica experiencia?

			Respuestas acerca del fin

			En su respuesta a las inquietudes planteadas, Agustín presentó el bosquejo de la que habría de ser su obra máxima: La ciudad de Dios, denominada por Tomás Merton como “una monumental teología de la historia, que surgió de las meditaciones de San Agustín sobre la caída del Imperio Romano”.[3] Este hombre meridional, africano y apasionado, procedente del pueblo, hijo de un modesto empleado, no habría llegado jamás a conseguir la importancia decisiva que tuvo en la historia universal, de no haberse planteado a sí mismo las preguntas que surgían del hecho de la ruina de Roma. Este pensador inquieto, que había sido retórico, maniqueo, escéptico y neoplatónico, no habría desarrollado su teología de la historia, de no haber sido por la crisis de valores que provocó el hundimiento de Roma. San Agustín no habría cobrado el alcance decisivo que tuvo en la historia, si detrás de toda su apologética y polémica, los interrogantes mencionados no le hubiesen impuesto el deber de dar una respuesta fundamentalmente sistemática.

			Agustín respondió de tal manera que él y sus posiciones se convirtieron definitivamente, desde entonces y para todos los tiempos, en el fundamento del cristianismo occidental. El teólogo de Hipona escribió sabiendo que estaba confrontando el fin de una era. Pero desde su fe podía mirar el futuro con esperanza.

			San Agustín, después de su conversión, además de polemizar sobre la fe y su organización, sintió la necesidad, como algo enteramente personal, de dar su testimonio y transmitir el grito desgarrado de la fe en Cristo. Así lo hizo en sus Confesiones. Y en su obra La ciudad de Dios, construyó el primer sistema cristiano para explicar la historia. La obra nació como respuesta a los paganos que achacaban a los cristianos la ruina del Imperio.

			En los diez primeros libros de su obra demuestra que el mundo nunca había sido tan afortunado como entonces. En los doce últimos desarrolla su filosofía de la historia. Según él, la historia no es otra cosa que la lucha entre dos ciudades, la divina y la diabólica, hasta la consumación de los siglos. En el corazón de su libro está el contraste entre estas dos ciudades: “la ciudad terrena, que no será eterna” y “la colonia sobre la tierra de la Jerusalén celestial”, que es la Iglesia.[4] Ambas están mezcladas en la tierra hasta el fin del mundo. “Las dos usan por igual de los bienes temporales y son afligidas con iguales males; pero su fe, su esperanza y su caridad son diferentes hasta que sean separadas en el juicio final y llegue cada una a su fin, que no tendrá fin”.[5]

			 Así, pues, según Agustín, el Imperio Romano estaba hundiéndose por ser una de las formas de lo terrenal. Todo lo terrenal surge y perece en el camino que va desde la eternidad pasando por la temporalidad y de regreso a la eternidad. El mundo estatal romano se hundía porque los hombres se habían apartado de Dios, por su innata condición pecadora. Este nacimiento y muerte continuará hasta el regreso de Cristo, quien traerá la salvación, con la bendición y la paz que sólo son para los elegidos. Para ser admitido entre éstos el individuo debe creer y reformarse profundamente. Mientras tanto, el estado divino (la Iglesia) administra los medios de gracia. La Iglesia, entendida como cuerpo cristiano, ya existe en la historia, y sobrevive y permanece aún a través de los trágicos acontecimientos humanos. La enseñanza de La ciudad de Dios es que la Iglesia, peregrina a lo largo de la historia, da sentido a la historia. El fin de este peregrinaje está más allá de la historia, en la Iglesia triunfante.

			Bajo la forma de este mensaje de consolación, y con la exigencia de una conversión interior, de una vuelta a lo íntimo, San Agustín restableció con claridad la tesis fundamental del cristianismo. Esta tesis inculcó y conservó el impulso revolucionario y la actividad, características del cristianismo occidental, en contraste con el cristianismo oriental, que se orientó hacia una actitud más contemplativa. Además, la obra de San Agustín representó un aporte fundamental para el desarrollo futuro de la cultura occidental.

			Lo fundamental de la obra de Agustín es su convicción de que Dios tiene el control de la historia. La contradicción de los acontecimientos que se viven no frustra su proyecto redentor, que inexorablemente se va cumpliendo en dirección a la consumación de los tiempos. La Iglesia cumple su misión mirando más allá de la agenda histórica de los eventos coyunturales. La misión de la Iglesia es hacer efectivo el reino de Dios en la tierra, en cumplimiento de la comisión que le ha confiado su Señor. En tal empeño, el cuerpo de Cristo no se detiene ni es detenido por la caída de imperios, las revoluciones sociales y económicas o los cambios culturales. Los cristianos siguen firmes en el desarrollo de su tarea sabiendo que el fin llegará cuando Dios lo determine. No está en ellos agendarlo, sino aguardarlo con esperanza y en una actitud de expectación y servicio consagrado.

			_______

			
				
					[1] San Agustín, Carta 133, a Marcelino, II.9.

				

				
					[2]Ibíd., III.16.

				

				
					[3] Tomas Merton, “Introduction” en San Agustín, The City of God, trad. Por Marcus Dods, The Modem Library, Nueva York, 1950, p. ix.

				

				
					[4] San Agustín, La ciudad de Dios, 1 XV.4.

				

				
					[5]Ibíd., XVIII, 54,2.

				

			

		

	


	
		
			NOTA BÍBLICA

			Alabanza en todo tiempo

			Mervin Breneman

			ESTA VEZ nos toca analizar uno de los salmos favoritos de los cristianos a través de la historia: el Salmo 34. Aquí encontramos una hermosa combinación de alabanza, enseñanza práctica y énfasis profético. En el presente artículo proponemos una breve explicación exegética del Salmo. En la sección sobre liturgia, Eduardo M. Ramírez muestra un posible uso del mismo Salmo en el culto.

			Este es uno de los ocho salmos asignados a la experiencia de David cuando era perseguido por el rey Saúl. Según 1 Samuel 21.10-15, el rey filisteo se llama Aquis en vez de Abimelec. La explicación común es que Abimelec era el nombre que se daba a todos los reyes filisteos como era Faraón en el caso de los reyes egipcios. Algunos comentaristas aceptan que este Salmo fue escrito por David; otros creen que algún otro autor lo escribió y lo asignó a la memoria de David.

			Por un lado sabemos que la frase hebrea “de David” puede significar “a David” o “para David”. Así, pues, es probable que varios de los “Salmos de David” fueran escritos por otros en su honor. Por otro lado, los títulos, aunque no son parte del Salmo, forman parte del texto hebreo y debemos reconocer su gran antigüedad. Es posible que este sea un salmo escrito por David e inspirado en su propia experiencia. De todos modos, es aplicable a todo hijo de Dios frente a las angustias y crisis de la vida cotidiana.

			1. La decisión de alabar a Dios (vv. 13)

			El salmista decide alabar a Dios. A pesar de la crisis por la que ha pasado o está pasando, hace una decisión firme de alabar a Dios. Es fácil participar en la alabanza cuando las situaciones nos son favorables. Pero el salmista decide alabar en todo tiempo, aun cuando está sufriendo persecución y en peligro de muerte. Como en el matrimonio, el amor a Dios es real si se demuestra tanto en las dificultades como en los tiempos de gozo.

			Nos sorprende la palabra “bendeciré” (barac), pues generalmente es Dios quien bendice al hombre. Siempre hablamos de buscar la bendición de Dios. Pero los hombres también debemos “bendecir” a Dios. Debemos exaltarlo y alabarlo. La alabanza a Dios es la expresión más distintiva de la vida religiosa de un individuo y de una congregación de creyentes. Si tenemos una comunión continua con el Señor, podremos decir con el salmista: “Su alabanza estará de continuo en mi boca” (v. 1).

			¿De qué hablamos más a menudo cuando estamos con nuestros amigos? ¿De qué nos alegramos? Aquí el salmista nos desafía a gloriarnos en Dios como hacía Pablo en el Nuevo Testamento. Si el centro de nuestra vida es Dios, nuestra alabanza estará centrada en Dios. No será un ejercicio de ritos, un culto frío, sino un gozarse en la persona de nuestro Dios y Salvador.

			El versículo 2 indica que tal alabanza hará un impacto en otros. Hace muchos años en una calle de Bedford, Inglaterra, tres mujeres conversaban. Comentaban entre sí cómo Dios les había salvado, la forma en que contestaba sus oraciones, la magnitud del amor de Cristo. No se dieron cuenta que un hombre se había acercado para poder escuchar lo que decían. Por la conversación él notó que ellas poseían algo que él no había ‘experimentado. Dejó su vida anterior y se dio a buscar la vida espiritual de la cual había escuchado. Aquel hombre era Juan Bunyan, quien más tarde escribió El progreso del peregrino, una obra clásica que ha sido de ayuda a millones de cristianos.

			El salmista no está satisfecho solamente con la adoración individual, Invita a otros a que alaben a Dios con él (v. 3). Hoy día también, el que adora a Dios en su casa buscará la manera de adorar con la comunidad creyente. Es uno de los instintos naturales de la nueva vida en Cristo.

			2. El testimonio de fe (vv. 46)

			Cuando piensa en su propia experiencia, el salmista siente deseos de alabar a Dios por haber pasado por una crisis horrible. Su testimonio es que Dios libera del terror (megora) y de la angustia (tsarah). A menudo uno vive con temores y angustias. Algunos están basados en peligros reales, otros son de índole psíquica. Dios nos libera de estos temores y su liberación es real.

			El salmista empieza su testimonio mencionando su búsqueda (“busqué”, darash). A lo largo de la Biblia se nos dice que debemos buscar a Dios. Los profetas vieron la causa de la apostasía de Israel en que los líderes religiosos “no buscaron su rostro”. Jesús dijo: “Buscad y hallaréis” (Mt. 7.7). Es cierto que Él nos busca, pero nosotros tenemos que volvernos a Él. Y la profundización de la comunión con Dios depende de la decisión definida de buscar la presencia de Dios. En la vida ocupada y tensionada de nuestra época, esto no es fácil: requiere tiempo y persistencia. Faltan personas que sepan buscar la presencia de Dios, líderes cristianos que se dediquen a buscar la comunión íntima con Cristo. El testimonio del salmista es que una búsqueda definida resulta en respuestas específicas.

			El mismo énfasis se confirma en el versículo 5: “Los que miraron a él fueron alumbrados”. La misma palabra (nahar) en Isaías 60.5 se traduce “resplandecerás”. Alguien definió la fe como mirar a Dios con los ojos del alma. Así la luz de Dios se refleja en el que lo mira.

			3. Exhortación a la constancia en la fe (vv. 710)

			Ahora que el salmista ha presentado su testimonio, exhorta a sus oyentes a que confíen más en Dios. Primero les anuncia la grandeza de Dios y su cuidado. Dios no sólo tiene todos los recursos a su disposición, sino que los usa a favor de sus hijos. Manda a sus ángeles que protejan a los suyos. Aquí algunos entienden que el Angel de Yahvé es el que apareció a personas como Abraham o a Josué. Otros creen que se refiere a los espíritus servidores de Dios como en Hebreos 1:7. Lo importante es que Dios tiene interés específico y personal en cada uno de los suyos.

			Por eso exhorta el salmista: “Gustad y ved”. La fe debe ser atrevida. Tiene que lanzarse y depender de Dios. Por supuesto, el salmista no recomienda una presunción a confiar en Dios en algo que no esté acorde con su ética o con su voluntad. Pero el salmista está consciente que el mejor refuerzo para la fe es la experiencia con Dios. Demasiadas veces desfallecemos por no contar con la suficiencia de Dios. No ejercitamos suficientemente la fe, Cabe para nosotros la misma exhortación: “Gustad y ved”. 

			Pero no es la fe en sí la que opera. Es la fe en un Dios que actúa, un Dios que cumple sus promesas. No se aumenta la fe por mirar a la fe, sino por mirar a Dios. Por eso el salmista recalca que Dios es fiel a los que confían en Él. “No tendrán falta de ningún bien”. Esto nos recuerda el Salmo 23.1: “No me faltará”. Y por cierto la misma palabra (chaser) se usa dos veces en los versículos 9 y 10. El salmista se une a miles y millones de creyentes a través de los siglos que testifican de la gran fidelidad de Dios.

			4. Exhortaciones prácticas (vv. 1114)

			En esta estrofa del poema vemos que la vida cotidiana afecta la adoración y ésta a su vez influye en los detalles de la vida cotidiana”. Venid, hijos, oídme” es el estilo de los sabios. Los escritos sapienciales están llenos de consejos para la vida práctica, la vida como Dios la quiere. Los profetas muestran el señorío de Dios en los grandes movimientos históricos. Los sabios enseñan la providencia de Dios en los detalles cotidianos de la vida. Jesús combinó de manera singular la visión profética con la enseñanza sapiencial. En este Salmo 34 tenemos también una combinación de los dos enfoques.

			Los sabios de Israel decían que el temor de Yahvé es el principio de la sabiduría. Toda su reflexión sobre la vida práctica, toda su ética tenía un punto de partida especial: el temor de Yahvé. Esta reverencia, obediencia y dependencia de Dios crearon el marco para todo su pensamiento y todos sus actos.

			El temor de Yahvé es una cosmovisión, un estilo de vida, y una escala de valores. (Nótese Pr. 8.13: “El temor de Jehová es aborrecer el mal”). Todo el pueblo cristiano debe tomar en serio qué es vivir y pensar cristianamente. ¿Cuál es el punto de partida de su reflexión sobre antropología, sociología, política y ciencia? El punto de partida en gran medida determina las conclusiones a que uno llega y las decisiones que hace. Así, tiene gran vigencia en toda la vida contemporánea.

			Esto no quiere decir que optemos por soluciones simplistas e individualistas para los problemas actuales. Tampoco hemos de creer que la solución sea un proyecto meramente político, aunque el cristiano no debe esquivar su responsabilidad en este campo. El enfoque bíblico sobre el temor de Yahvé apunta a una respuesta mucho más profunda. Todo el trabajo científico, político, social y espiritual de los cristianos debe surgir de una comunidad de creyentes que está moldeada más por el temor de Yahvé que por los valores materiales que la rodean.

			El versículo 11 también sugiere que este temor de Yahvé es algo que se aprende. Es cierto que en Cristo tenemos una nueva perspectiva que forma la base para un verdadero temor de Yahvé. Pero para ir desarrollando esta perspectiva, y para aplicarla a nuestros problemas cotidianos, hace falta también la enseñanza. En el ámbito cristiano hace falta enseñanza mucho más profunda para aplicar principios bíblicos a todos los aspectos de la vida.

			Aquí hay una sugerencia más: se menciona a los “hijos”. Hace falta enseñanza y aprendizaje a través de toda la vida. Pero, ¿cuál es el tiempo clave para enseñar la perspectiva bíblico-cristiana? ¿No será la juventud? Toda etapa de la vida tiene su importancia, pero creo que es precisamente en la adolescencia cuando los jóvenes deben ver la diferencia entre la cosmovisión bíblica y la del mundo. Deben entender el significado del temor de Yahvé, la diferencia que otro punto de partida establece en las ciencias y en la vida. Deben decidir firmemente permanecer dentro del marco del temor de Yahvé.

			Todo esto tiene vigencia en la pregunta del versículo 12, pues todos queremos disfrutar de la vida. La enseñanza de los sabios, la de Jesús, la de toda la Biblia apunta a lo que es mejor para el hombre. Las demandas éticas de Dios no son caprichosas. Dios nos hizo y sabe qué es lo mejor para nosotros; Así, los consejos aquí apuntan a una vida llena del gozo de la comunión de Dios, una vida que se realiza sanamente. Demasiadas veces los cristianos tenemos una actitud ascética. No disfrutamos de las hermosas cosas que Dios nos ha provisto. El salmista está diciendo: “Haz caso a estos consejos y disfrutarás de una vida plena”. Aunque el placer no es nuestra meta, el Nuevo Testamento muestra claramente que Dios quiere que el cristiano disfrute de una vida llena de gozo.

			La ética bíblica no es vaga y nebulosa. Dios da mandatos específicos. “Ama y haz lo que quieras” puede tener su valor, pues enfatiza el amor, pero la Biblia muestra que el hombre necesita mayor definición de lo bueno y lo malo. Reconoce que somos humanos, que la voluntad humana es propensa a tergiversar buenos principios para satisfacer sus propios deseos. Consecuentemente, provee un código de ética (los Diez Mandamientos, el Sermón del Monte) e ilustra su aplicación específica a las vicisitudes de la vida en diferentes épocas.

			Aquí el salmista enfatiza el desarrollo de una vida santa y honesta. Menciona los dos puntos donde más fallamos: las palabras que decimos y la falta de completa honestidad. Nos hace pensar en el Salmo 24.34: “¿Quién subirá al monte de Jehová? ¿Y quién estará en su lugar santo? El limpio de manos y puro de corazón...”. El temor de Yahvé tiene implicaciones prácticas, ya que la vida santa y honesta tiene que ver con nuestra adoración.

			No lo profundizamos ahora, pero es importante notar que mucho del Nuevo Testamento se dedica a la vida del cristiano, su crecimiento en la santidad y el carácter formado en la imagen de Cristo. Hoy día hace falta más enseñanza profunda sobre la vida cristiana.

			Vale la pena notar otro énfasis del salmista aquí: “Apártate del mal”. La enseñanza sobre la vida cotidiana enfatiza lo positivo, pero también incluye sus consejos negativos. Nos dice lo que debemos evitar. Debemos aprender a discernir cuales son los valores, las perspectivas, los pensamientos y los actos que agradan a Dios. Es cierto lo que dice Jeremías: “Engañoso es el corazón más que todas las cosas, y perverso”. Pablo dice: “Despojaos del viejo hombre, que está viciado...”. (Ef. 4.22). Si uno toma en serio su compromiso con Dios, es necesario hacer decisiones firmes contra ciertas cosas, contra todo lo que es malo.

			Hay un énfasis más en este párrafo. Es el lado positivo, lo que en lenguaje del Nuevo Testamento llamaríamos “cultivar los frutos del Espíritu”. “Busca la paz, y síguela”. La paz (shalom) tiene que ver con el bienestar total de la comunidad, Según el salmista, hay que buscarla. Requiere un esfuerzo personal y un esfuerzo en comunidad.

			En esta estrofa tenemos en forma sintética todo un plan de enseñanza. El que va madurando en su vida cristiana es el que puede adorar en verdad. Y la adoración provee la fuerza y la enseñanza para la vida cristiana cotidiana. El espiral sigue: en la experiencia de la alabanza viva nace y crece el verdadero temor de Yahvé.

			5. Enseñanzas acerca de la vida con Dios 
(vv. 1522)

			En la última estrofa el salmista sigue aportando enseñanzas generales acerca de Dios y su trato con los hombres, enseñanzas que tienen el propósito de animar al oyente en la fe y en la adoración.

			La primera enseñanza es que Dios cuida personalmente a los suyos. A veces los no creyentes se burlan de los creyentes porque éstos hablan como si tuvieran una “línea directa” con Dios, Pero esto es exactamente lo que dice el salmista: Dios tiene interés personal y específico en cada uno de los justos, y escucha su clamor.

			Por supuesto, el que no tiene un concepto adecuado de Dios no lo entiende. Pero si Dios es como la Biblia enseña, todopoderoso, omnisciente e infinito, por ser Dios puede prestar atención personal a millones de personas al mismo tiempo. Nuestra mente no alcanza a entenderlo, pero la Biblia y la experiencia lo enseñan. Si uno cree de veras esta verdad, ¡que incentivo para confiar en Él y alabarle!

			El versículo 16 presenta el otro lado de la moneda. Literalmente dice: “La cara de Yahvé está contra los que hacen mal...”. Dios no sólo se da cuenta de los justos, sino también de los que hacen maldad. Cada uno tendrá que rendir cuentas en forma individual. La Biblia recalca la justicia de Dios que requiere justicia por parte de los hombres. “No os engañéis; Dios no puede ser burlado: pues todo lo que el hombre sembrare, eso también segará” (Gá. 6.7). El versículo 21 enfatiza lo mismo. La maldad trae su propio castigo además del juicio que tendrá de parte de Dios.

			El versículo 18 trae uno de los énfasis de los profetas. La adoración no es mayormente una cuestión de ritos sino del corazón. Jesús enseñó lo mismo. “Bienaventurados los pobres de espíritu..”. marca la característica básica de los que han nacido de nuevo. Sólo el hombre que humildemente reconoce su condición de pecador delante de Dios, recibirá su perdón. Como decía Spurgeon, tanto el arrepentimiento como la fe son señales del nuevo nacimiento. El salmista nos recuerda cuál debe ser nuestra actitud para estar en la presencia del Dios grande y puro. Cuanto más nos acercamos a Dios, tanto más contrito y humilde será nuestro corazón.

			El salmista es práctico. No promete que los justos no tendrán dificultades. El mismo Salmo surge de una experiencia de crisis. El que sigue a Dios tendrá “muchas aflicciones”. Algunas son causadas por la gente incrédula; otras son producidas por el enemigo, Satanás, y otras se deben a nuestra condición humana. Dios no promete quitarnos todas las aflicciones, pero nos libera de su peso, nos da fuerzas para soportar y vencer las aflicciones y los problemas. Como dice Pablo: “Somos más que vencedores por medio de aquel que nos amé” (Ro. 8.37).

			El Salmo termina con una nota preciosa: “Yahvé redime la vida de sus siervos”. Este Salmo es un acróstico, es decir, cada versículo empieza con una letra diferente en orden alfabético, excepto el último versículo que añade otra “p” (padah), redimir. Con una conclusión como clímax, el salmista declara que el cuidado de Dios va más allá de todas las crisis. El redime y sigue redimiendo la vida entera de sus siervos. Estos no serán condenados. Así, el que confía en Dios disfruta de la salvación integral ahora y la seguridad por toda la eternidad. ¡Qué otra respuesta queda sino la alabanza, la gloria y la honra al Dios tan grande y misericordioso!

		

	


	
		
			 PANORAMA TEOLÓGICO

			Reflexiones 
sobre la literatura teológica 
iberoamericana

			C. René Padilla

			LA PUBLICACIÓN del décimo tomo de la Bibliografía teológica comentada del área iberoamericana (ISEDET, Buenos Aires, 1985), con la información correspondiente a 1982, es un logro que llenará de alegría a bibliotecarios, bibliómanos y bibliólatras dentro y fuera de América Latina. Es, además, un valioso botón de muestra de la literatura teológica que se está produciendo en castellano y portugués.

			1. Ciencias sociales en correlación

			Como de costumbre, la Bibliografía se inicia con una sección sobre ciencias sociales en correlación cuyo intento es fomentar los estudios teológicos interdisciplinarios. De la lectura del material incluido en la subdivisión sobre economía, Rodolfo L. Haan deduce que en América Latina “el problema económico real está básicamente en los alimentos” (45), y señala la incidencia que las grandes empresas transnacionales tienen en esta situación. Comenta, además, que el neoliberalismo exige regímenes autoritarios, como el de Pinochet en Chile, y que “la ‘mano invisible’ del mercado se hace visible en la mano militar” (46).

			En la subdivisión sobre semiótica, José Pablo Martín observa que, como ya es tradición en este campo, las obras fundamentales aparecidas en 1982 son traducidas y/o han sido producidas en España. A pesar de esto, destaca un estudio histórico lingüístico de Arturo Agüero Ch., Origen y desarrollo de la lingüística, publicado por la Universidad de Costa Rica.

			En la subdivisión sobre arte, Beatriz Melano Couch comenta que se han publicado varias obras dedicadas a tres grandes autores de fama mundial (Calderón, Unamuno y Dostoievski) y a algunos latinoamericanos (Juana Inés de la Cruz, Rulfo, Arguedas, Arlt, Neruda y Borges). Además, nota la constante referencia al problema religioso, y en particular al cristianismo, en varios estudios.

			Hugo Santos, en la subdivisión sobre psicología, se refiere a una creciente colaboración entre esta disciplina y la teología. “No podía ser de otra manera –dice–. En cuanto queremos comprender a los humanos y trabajar con ellos descubrimos cómo el campo de la psicología y el de la teología se entrecruzan, se complementan y se enriquecen mutuamente” (210).

			En la subdivisión sobre religiosidad, José Pablo Martín destaca la publicación de los volúmenes undécimo y duodécimo de la Historia de las religiones (Siglo XXI, México) editada originalmente en francés por Henri-Charles Puech. Estos volúmenes son de particular interés para el estudio científico de la religión en América Latina, ya que enfocan las religiones en los pueblos sin tradición escrita y los movimientos religiosos derivados de la aculturación respectivamente.

			Ante la gran variedad de preocupaciones representadas por la bibliografía filos6fica, Edmundo Mario Camaly se pregunta si nos hallamos “en una época de disolución de la filosofía o en la antesala de la misma” (247). Expresa sorpresa que sólo haya aparecido un trabajo que enfoca “el problema ético en la perspectiva de la tecnología, decisiva en la configuración del hombre y del mundo contemporáneo” (248). La referencia es, aparentemente, a un articulo de Manuel Maceiras Fafián, “Actualidad y prospectiva: exigencias éticas de la contemporaneidad,” publicado en Cuadernos de realidades sociales nn. 20-21 (Madrid). Por nuestra parte observamos que la Bibliografía contiene un solo título de Jacques Ellul, el teólogo que más ha hecho para mostrar los problemas que plantea la tecnología hoy. Camaly señala, además, que en lo que atañe a la filosofía y fe/religión/teología, las investigaciones son en general de contenido histórico y, salvo algún estudio referente a autores antiguos, se ocupan mayormente de autores del siglo pasado y del actual. Por otra parte, el pensamiento marxista ha cedido lugar a diversos aspectos de la filosofía de Wittgenstein. En la misma subdivisión, Juan Carlos Saccomanno se detiene en la problemática latinoamericana, Nota el esfuerzo de la filosofía en nuestro continente por deslindarse de la equivalencia entre pensamiento europeo y pensamiento universal y por “pensar un mundo en el que prevalezcan la vida, la justicia y la libertad” (250).

			2. Teología práctica

			La bibliografía sobre las comunidades eclesiales de base muestra, según Rodolfo Martín Gallo, que éstas responden a factores sociales, pero son a la vez un verdadero “signo de los tiempos” inspirado por el Espíritu Santo. La subdivisión sobre culto y liturgia pone en evidencia que esta no es un área que nos preocupe mayormente. El comentario de Héctor Muñoz lo dice todo: “América Latina: casi ausente” (289). Por nuestra parte notamos que la reserva indicada por el “casi” no debe absolutamente nada a autores evangélicos.

			Las publicaciones sobre la “vida consagrada” demuestran la importancia que hoy día los religiosos dan a “la opción preferencial por los pobres.” En la subdivisión sobre moral, ética y compromiso social predominan los temas relativos a la paz y el trabajo. Son numerosos los aportes de o sobre Juan Pablo II, La mayoría de ellos procede de España, pero hay un buen número de América Latina, especialmente del Brasil.

			Según Lee Brummel, el tono dominante en lo que atañe a experiencias ecuménicas es de un “pesimismo esperanzado” respecto a la futura unidad de la Iglesia; la Iglesia Católica Romana es “claramente la más activa en el diálogo ecuménico mundial” (345). Brummel sostiene que un artículo de Miguel Concha Malo sobre “La institución comunitaria del ministerio,” publicado en Servir (Xalapa, México) n. 99, “podría ser un aporte significativo en futuros diálogos” (ibíd.).

			En lo que toca a la educación cristiana y a la catequesis, Emilio N. Monti observa un creciente interés en la educación popular (aunque tratando de mantener la especificidad de la educación cristiana), en la catequesis familiar y en la catequesis en la escuela diaria “promoviendo la participación de maestros, padres y alumnos” (353). En línea con esto, Norberto Berton señala más adelante que la literatura pastoral muestra la urgente necesidad de superar el reduccionismo representado por la concepción actual del “ministerio ordenado” y dar espacio a la participación de toda la Iglesia en la misión (368).

			El informe de la UNESCO sobre “Un mundo, voces múltiples” (1980) fue un hito en la búsqueda de un nuevo orden internacional de información y comunicación. En base a la bibliografía relativa a la comunicación, Carlos A. Valle comenta que por fin las iglesias (“tardía y muy tímidamente”) han comenzado a reaccionar sobre ese debate de tanta trascendencia para la vida humana en el mundo moderno (362). Esta reacción se refleja en el documento que surgió del Seminario Latinoamericano sobre “Iglesia y nuevo orden de comunicación” realizado en Embu, Brasil, del 8 al 12 de octubre de 1982 (Servicio de información, Caracas, n. 449).

			3. Historia de las iglesias

			La introducción a esta sección se abre con la mención del Manual de historia de la Iglesia, de Jesús Álvarez Gómez (Claretina, Buenos Aires), enriquecido con un apéndice sobre la historia de la Iglesia en América Latina, En la subdivisión sobre la historia de la Iglesia Católica Romana, de 944 entradas sólo 27 se relacionan con América Latina y unas pocas a Portugal; todas las demás se refieren a España. En contraste con la copiosa historiografía católico-romana, la historiografía protestante tiene apenas 62 entradas (¡y eso que, según Brummel, “ha aumentado enormemente en los últimos años!”). El comentarista hace notar que los documentos más representativos del protestantismo del siglo XVI están disponibles al lector latinoamericano, en tanto que los que corresponden a los últimos 350 años “todavía no han encontrado su traductor.” Señala, además, que la reimpresión de Juan Calvino: su oída y su obra, de C. H. Irvin (Casa Unida de Publicaciones, México), publicada originalmente en inglés en 1909, es “otro ejemplo de la tendencia de muchas editoriales de reeditar lo conocido antes de estimular la producción, o siquiera la traducción, de obras nuevas” (493).

			Crece el interés en la historia de las misiones y la biografía de misioneros. En este campo se destacan los trabajos de Arnoldo Canclini, biógrafo de dos misioneros: Tomás Bridges, pionero en Ushuaia y Waite H. Stirling, el centinela de Dios en Ushuaia (Marymar, Buenos Aires).

			En la subdivisión sobre las iglesias en América Latina sobresalen las contribuciones del equipo CEHILA, al cual se deben los dos tercios de toda la producción en este campo. Hay un alto porcentaje de biografías. Un 25% de las fichas tiene que ver con Centroamérica. Sidney Rooy comenta que “preocupa en gran manera a los autores religiosos de AL la relación entre la iglesia y el estado” (527). Evidentemente, en varios países (en especial en Nicaragua) la cuestión de la participación del clero en la política es un problema agudo, como lo son también la violencia, la persecución, los mártires, la polarización ideológica y los derechos humanos. “Más allá de las polaridades –dice Rooy–, queda la pregunta esencial: ¿Qué requiere la fidelidad al evangelio de nuestro Señor frente a la tragedia humana que nos rodea y las posibilidades de restauración de una vida plena?”(528).

			4. Biblia

			Esta sección incluye únicamente un total de 438 entradas, pese a que los temas varían desde cuestiones de introducción a la Biblia hasta hermenéutica, pasando por versiones de la Biblia y exégesis y teología del Antiguo Testamento y del Nuevo.

			La subdivisión sobre exégesis y teología en general tiene apenas 42 entradas, de las cuales sólo siete se refieren a libros, entre los cuales se destacan La Biblia de los oprimidos, por Elsa Támez (DEI, San José), y Opresión, pobreza y liberación, por Tomás Hanks (Caribe, San José/ Miami). En la subdivisión sobre exégesis y teología del Antiguo Testamento se menciona El libro de Job (Comentario bíblico latinoamericano), por Jorge V. Pixley, Como bien observa Ricardo Pietrantonio, las obras de la subdivisión sobre exégesis y teología del Nuevo Testamento son de carácter introductorio más que teológico. Se nota una marcada preferencia por el estudio de temas relacionados con la persona, la obra y el ministerio de Cristo. Faltan obras y trabajos sobre 2 Corintios, Efesios, 2 Timoteo, Tito, Santiago, 2 Pedro, las cartas de Juan, y Judas.

			5. Contexto bíblico

			Esta sección incluye 127 entradas, entre las cuales se destacan tres libros originales de envergadura: Del anticristo, por Ramón Alba (Nacional, Madrid); Apócrifos del Antiguo Testamento, III, editado por un equipo dirigido por el erudito Alejandro Diez Macho (Cristiandad, Madrid), e Introducción a la literatura esenia de Qumrán, por Florentino García Martínez y Mathias Delcor (Cristiandad, Madrid). Se menciona la traducción del Diccionario del hebreo y arameo bíblicos, editado originalmente en alemán por Georg Fohrer (La Aurora, Buenos Aires).

			6. Teología sistemática

			Si el predominio de autores católicos a lo largo de toda la Bibliografía es notable, en esta sección es simple y llanamente absoluto. Una mirada a vuelo de pájaro pone en evidencia que los autores que más están produciendo en este campo son los teólogos de la liberación (v. gr., Juan Bautista Libanio, Clodovis Boff, Leonardo Boff, Jon Sobrino, Ignacio Ellacurría, Juan Luis Segundo, Pablo Richard). Varias de las entradas incluidas están relacionadas con encuentros teológicos: el IV Congreso Internacional Ecuménico de Teología (Sao Paulo, 202 a 2-3-80); el II Congreso de Teología (Madrid, 6 a 12-9-82), y el III Simposio Internacional de Teología de la Universidad de Navarra.

			En la introducción a la subdivisión sobre mundo y hombre, Gerardo Viviers observa que en la antropología teológica se destaca cada vez más lo femenino como tema de reflexión teológica, y que los derechos humanos y los pobres siguen siendo claves del quehacer teológico. “Es notable –dice– la ausencia de material reflexivo sobre el movimiento obrero y la Iglesia en y desde AL” (666).

			La obra más ambiciosa en la subdivisión sobre cristología es El hombre de hoy ante Jesús de Nazaret, en tres tomos, por Juan Luis Segundo (Cristiandad, Madrid), a la cual Víctor O. Marangoni dedica una buena parte de su introducción a la subdivisión. Evidentemente, Segundo (al igual que Miranda, Sobrino y Boff) ha hecho su parte para llenar el vacío que hasta hace unos años había en este campo en la teología de la liberación.

			La bibliografía de 1982 sobre eclesiología está dominada por el debate en torno a Iglesia: carisma y poder, por Leonardo Boff. Al respecto dice Juan R. Stumme: “El comienzo del debate sobre el libro de Boff... representa el hecho más sobresaliente de los cien o más escritos” sobre eclesiología (696).

			Conclusiones

			Sin olvidar que el tomo de la Bibliografía que nos ocupa sólo cubre un año de producción teológica (1982), podemos arriesgar las siguientes conclusiones:

			1. La mayor parte de la producción teológica “iberoamericana” procede de España (en castellano) y el Brasil (en portugués). En el mundo evangélico no hay ni una sola editorial que se aproxime a las editoriales católico-romanas de esos países (tales como Cristiandad, Sígueme, Paulinas o Vozes) en lo que atañe al volumen y la calidad académica de sus publicaciones.

			2. Aunque un alto porcentaje de las obras teológicas son traducidas del inglés, el alemán, el francés o el italiano, hay un significativo aumento de trabajos originales en casi todos los campos. Muchos de estos trabajos son de divulgación, pero hay buenos ejemplos de obras de envergadura.

			3. Los autores latinoamericanos más prolíficos son católicorromanos y están en la línea de la teología de la liberación. En el campo evangélico se destacan varios autores que se identifican con la Fraternidad Teológica Latinoamericana.

			4. Lo mejor de la erudición teológica evangélica de Estados Unidos y Europa está muy pobremente representada. Autores tales como F. F. Bruce, I. H. Marshall, G. C. Berkouwer, H. Ridderbos, T. F. Torrance, H. H. Thielicke, R. K. Harrison, B. Ramm, A. Holmes y L, B. Smedes (para citar unos pocos ejemplos) brillan por su ausencia. Lo mismo puede decirse respecto a los “evangélicos radicales” como R. Sider, Donald Dayton y Jim Wallis.

			5. La literatura teológica evangélica tiene grandes lagunas en el campo de la liturgia, la comunicación social, la historia eclesiástica, la teología bíblica y la ética social. Alguna editorial evangélica debería aceptar el desafío que plantea la carencia de traducciones de documentos y obras clásicas posteriores a la Reforma. La biografía es otra veta que no se ha explotado.

		

	


	
		
			EDUCACIÓN

			Educación teológica por extensión

			Elvira Z. de Ramírez

			EN LOS ARTÍCULOS previos nos ocupamos del tema de la Educación Teológica por Extensión (E.T.E.). En primer lugar señalamos algunos de los problemas que presenta la educación teológica tradicional. Es necesario ahora explicar en qué consiste la nueva alternativa. Trataremos de describir sus objetivos principales y algunas de sus posibilidades de aplicación en situaciones concretas.

			Objetivo de la E.T.E.: servir a la Iglesia

			Si hiciéramos la pregunta: “¿Para qué existen las instituciones paraeclesiales?”, algunos no sabrían qué responder, Otros arriesgarían respuestas tales como “para extender el Reino de Dios”, “para cumplir la misión”, o “para predicar el evangelio.” 

			Estas respuestas suponen objetivos superpuestos a los de la iglesia local. Como sabemos, aquellas tareas son propias de ésta. Las instituciones paraeclesiales tienen una finalidad específica: ser de apoyo a las iglesias. Sin embargo, hasta el presente las instituciones de educación teológica y las iglesias han trabajado de manera completamente independiente,

			El diagrama que presentamos muestra la relación entre tales instituciones y las iglesias. La figura 1 representa el enfoque tradicional y la figura 2 representa el nuevo enfoque de la E.T.E.

			Figura 1
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			Figura 2
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			Si tuviésemos que mencionar las expectativas que se tienen acerca de las instituciones teológicas tradicionales, diríamos: “preparar pastores”, “capacitar laicos”, “adiestrar para ciertas tareas especificas de la Iglesia”, Por otro lado, de las iglesias se espera la provisión de “materia prima” para las instituciones teológicas. Es decir, las iglesias entregan algunos de sus miembros más activos, candidatos a futuros pastores, y luego se convierten en campos de trabajo para los estudiantes que deben hacer sus prácticas. Otra expectativa en cuanto a las iglesias es su apoyo financiero y la provisión de fuentes de trabajo para los graduados de las instituciones teológicas.

			Como vemos, las actividades de los dos tipos de entidades no implican interacción o diálogo alguno.

			La figura 2, que representa el nuevo modelo de educación teológica, implica una relación de diálogo muy estrecho entre las iglesias y las instituciones creadas para servirlas. En una atmósfera de dependencia mutua, reflexionan juntas y crean proyectos por los cuales las iglesias pueden cumplir su ministerio.

			Sugerencias de aplicación práctica de la E.T.E.

			A continuación presentamos algunas sugerencias teológicas y pedagógicas que podrían usarse en la implementación de la E.T.E. La intención detrás de cada una es buscar caminos para subsanar los problemas de la educación teológica tradicional mencionados en nuestras notas anteriores y al mismo tiempo buscar una mayor interrelación entre la educación teológica y las iglesias.

			Sugerencia en el área teológica

			a) Enseñar a la congregación – por medio de materiales impresos, instrucción programada, material audiovisual, seminarios y otros recursos – las implicaciones de la doctrina neotestamentaria de la Iglesia. Las iglesias necesitan ayuda para descubrir lo que significa ser cuerpo de Cristo y para diseñar actividades que les permitan experimentar esta verdad bíblica.

			b) Concientizar a la iglesia de la necesidad urgente de descubrir y ejercitar los dones. Las iglesias deben ser enseñadas que el único camino por el que pueden crecer es por el ejercicio de los dones de cada miembro, construyendo la comunidad viva más que haciendo grandes planes. Luego que la iglesia haya internalizado estas verdades E.T.E. podría asumir la tarea de ayudar a cada individuo en el desarrollo de sus dones y la integración de todos los dones individuales en un ministerio especial propio de esa iglesia local.

			c) El personal encargado de la E.T.E. debería incluir representantes de diferentes disciplinas (sociólogos, filósofos, pedagogos y otros) a fin de incluir en el currículo diferentes enfoques sobre el hombre, Dios, el mundo y la Iglesia. La finalidad de tales enfoques sería afectar las actitudes de los miembros de la iglesia para que ésta pueda crecer, cumplir su misión, y relacionarse con el mundo de manera significativa.

			d) Ayudar a las iglesias en el estudio de su misión particular. Existe una misión dada por Dios a la Iglesia universal, pero además hay diferentes misiones para cada iglesia local según las necesidades del lugar en el que viva. En este sentido la tarea de la E.T.E. sería ayudar a la iglesia a descubrir su ministerio particular, proveer cursos sobre comunicaciones, hacer estudios de las características del lugar, etc.

			e) Ya que la familia es la unidad social básica, la iglesia debe ser enseñada a ver el hombre en su contexto familiar. Aquí también cabría una responsabilidad para la E.T.E., dando seminarios y/o cursos por correspondencia, presentando audiovisuales acerca de la familia, la comunicación entre generaciones, el asesoramiento familiar, la pareja, etc.

			Sugerencias en el área pedagógica

			a) Se debería elaborar un currículo con tal flexibilidad que permita a cada estudiante capacitarse de acuerdo con sus dones, necesidades, carencias y todas sus características socioculturales. Tal currículo no funcionaría más bajo las dos alternativas tradicionales: educación teológica/educación cristiana. Sería en cambio una adaptación de los cursos o materias básicas para una situación personal.

			b) La nueva alternativa de educación teológica debería integrar la experiencia académica y la práctica en forma espontánea. Si el estudiante ya está comprometido con algún ministerio en su iglesia, no hay razón para que lo abandone retirándose de su localidad y familia a fin de internarse en una institución teológica. El mejor lugar para capacitarse es aquel donde ya está ejerciendo su ministerio. El currículo, entonces, debería incluir también el trabajo práctico al igual que el teórico y ser evaluado en base a objetivos formulados previamente. 

			c) La calificación de los estudiantes debería basarse más en un sistema de autoevaluación, Así se evitaría toda clase de escalas competitivas, actitudes de superioridad, envidia, pobreza de autoestima, etc.

			Por medio de la autoevaluación se estimularían actitudes como la responsabilidad y el autocontrol. La evaluación no sería el escalón final del proceso; sería una actividad permanente en el proceso. Esto permitiría abolir la agonía de los exámenes. En lugar de una evaluación memorística, se asignarían tareas creativas con el fin de practicar las habilidades adquiridas.

			d) Los objetivos del currículo apuntarían hacia un enfoque mucho más amplio que la adquisición de nueva información. Además del área cognoscitiva, se perseguiría el logro de habilidades para algunas actividades, la creación de hábitos deseables y el desarrollo de actitudes cristianas. La conciencia del estudiante sobre los objetivos perseguidos es muy importante. Él debería ser el principal sujeto en el establecimiento de objetivos y sería también el responsable de la autoevaluación periódica.

			e) El estudiante debería ser estimulado a la reflexión. Con el fin de introducirlo en el hábito del pensamiento, la E.T.E. debería conducirlo a actividades mentales tales como la observación, la comparación, la especulación, la clasificación, la aplicación, la definición, etc.

			f) Por medio de otras actividades se debería estimular actitudes como la crítica madura, para analizar la realidad a la luz de la perspectiva bíblica acerca de Dios, el hombre, la iglesia y el mundo.

			Conclusión

			La intención de esta serie de notas sobre la E.T.E. es plantear algunos interrogantes sobre una situación específica, en la cual están inmersas las instituciones de educación teológica y las iglesias. No hay soluciones absolutas o respuestas finales. Las sugerencias sobre actividades concretas tienen el propósito de estimular el pensamiento y desafiar a quienes están comprometidos con la educación teológica.

			Como dijimos en la introducción de la serie, la E.T.E. no es un nuevo método. Es un modo diferente de enfocar la teología y de practicar su educación. La implementación de este modelo se debe fundar en el propósito principal de ayudar, servir y colaborar con la Iglesia en lugar de crecer más que la Iglesia misma.

		

	


	
		
			LITURGIA

			Un culto basado en el Salmo 34

			Eduardo M. Ramirez

			QUIENES TENEMOS RESPONSABILIDAD de conducir los cultos, con frecuencia encontramos pocas ideas nuevas que eviten la rutina. No buscamos lo novedoso como un fin en sí, sino algunos elementos diferentes, o los mismos de siempre, ordenados de manera distinta. Esta búsqueda está motivada por nuestra responsabilidad de conducir al pueblo de Dios a una adoración significativa que dé como resultado la obediencia a Dios en su vida cotidiana. Consideremos una propuesta diferente.

			El salmo como orden litúrgico

			Muchos salmos están íntimamente relacionados con la liturgia, es decir, con las formas públicas con que el pueblo de Dios adora a su Señor. Nos referimos a aquellos que proveen cierto orden litúrgico, los cuales en su momento no fueron necesariamente un culto completo, pero bien pudieron haber sido parte de una liturgia, El desafío que asumimos es organizar el culto a partir del orden que nos ofrece un salmo.

			No todos los salmos son apropiados para utilizarse como orden del culto: unos son muy cortos, otros muy largos o no tienen el contenido litúrgico necesario. Buscamos un salmo cuya temática y estructura nos permita incluir los ingredientes que utilizamos en nuestros cultos, como el canto, la oración, la enseñanza, testimonios, etc. Por ejemplo, el Salmo 51 sería útil para guiar a la congregación a confesar sus pecados, pero forzaríamos su contenido si en base a él intentáramos organizar todo un culto. Esto señala la importancia de analizar el salmo antes de decidir si es útil o no para planificar el orden del culto. Necesitamos, entonces, un salmo que nos permita organizar el culto desde la primera palabra hasta la última, y cuyo bosquejo dé lugar para las actividades acostumbradas.

			El proceso de planificación

			Necesariamente debemos comenzar con el análisis hermenéutica del salmo. Hacemos nuestro propio estudio para detectar la enseñanza y los conceptos centrales. Luego, con ayuda de bibliografía ampliamos estos conceptos a la luz del contexto histórico-cultural. Y finalmente, intentamos hacer un bosquejo que refleje los momentos naturales del salmo. El bosquejo será el resultado del ejercicio hermenéutica y no siempre será igual para una u otra persona. El salmo que utilizamos aquí como modelo es analizado por Mervin Breneman en su Nota Bíblica, Usted notará que la manera de bosquejar el salmo es diferente del nuestro por tratarse de otro trabajo sobre el mismo pasaje.

			Al hacer el análisis intentamos descubrir la estructura interna del salmo que utilizaremos como guía para el orden del culto. Pero evitaremos forzar los conceptos presentes en él, ya que cada uno de estos momentos naturales tiene un tema propio que intentamos descubrir para hacer que el culto se acomode a ellos. Por ejemplo, la mayoría de los salmos litúrgicos comienzan con una invitación a la adoración. Respetar el salmo sería tener un tiempo en el culto en el que motivemos a la congregación para que adore a Dios.

			El uso de frases conectivas nos ayudará a mantener la atención de la congregación dentro del tema del salmo. Estas frases cumplen la función de hilar el tema desde el principio hasta el fin de la reunión. Deben ser comentarios muy breves (una o dos frases) que ayuden a la congregación a enfocar su atención en el tema entre una actividad y otra. Es muy recomendable tener estas frases por escrito, aunque al expresarlas podemos variar sus formas. El buen uso de éstas hará que el culto tenga unidad y coherencia. El resultado será una mejor comprensión del tema y una adoración unida por parte de la congregación.

			Un modelo a partir de un salmo

			El orden del culto se basa en el Salmo 34. Como idea rectora tomamos el tema central del Salmo: alegrémonos y agradezcamos a Dios por estar cerca de nosotros. Y nos proponemos como objetivo que la congregación reconozca las diferentes manifestaciones de la presencia de Dios y, en consecuencia, le adore. Como título de la reunión utilizaremos la expresión del versículo 18: “El Señor está cerca” (v.18).

			En el programa utilizamos las letras mayúsculas para indicar los diferentes momentos de la reunión, los que coinciden con el bosquejo del Salmo. Utilizamos los números para indicar la secuencia de todas las actividades durante el tiempo de reunión. Si necesitamos modificar alguna parte, tomaremos en cuenta la idea de cada uno de los momentos y luego haremos los cambios. Es probable que este culto no respete el orden ni la distribución del tiempo a que estamos acostumbrados. No obstante, intentaremos este programa como una alternativa diferente.

			EL SEÑOR ESTÁ CERCA

			1. Coro: “Bendeciré a Jehová en todo tiempo.”

			Este coro corresponde a los primeros cuatro versículos del Salmo 34. Si no lo conocemos, podríamos utilizar otro que exprese las mismas ideas de estos versículos, o de lo contrario eliminar este primer paso.

			A. Tiempo de alabanza

			2. Lectura común:

			Leemos al unísono Salmo 34.1-3. Cada uno de los cinco grandes momentos de la reunión comienza con la lectura al unísono de los versículos que correspondan. Invitamos a la congregación a mantener su Biblia abierta en el Salmo 34 que se utilizará durante todo el .culto. También le indicamos con claridad los versículos que se leerán, para que nadie se confunda y continúe leyendo.

			3. Coros:

			Elegimos varios coros cuya letra destaque las virtudes de la persona o el accionar de Dios. Serán coros cuya letra hable a Dios directamente, quien es el receptor de nuestras palabras. Incluimos dos o tres coros según el tiempo disponible para el culto.

			4. Comentario breve:

			Leemos los versículo 2b-3 y luego relatamos brevemente el episodio vivido por Juan Bunyan, citado en el artículo de Mervin Breneman. Remarcamos la idea de que Dios mismo recibe nuestra adoración, pero a la vez ésta es un testimonio a los hombres, a quienes les invitamos a adorar a nuestro Dios.

			5. Coros:

			Elegimos varios coros en los cuales la letra esté dirigida a los hombres, hablándoles acerca de quién es Dios y qué hace. Finalmente, añadimos un coro que invite a la adoración.

			6. Oración de adoración:

			Le indicamos a quien sea responsable de orar en este momento, que adore a Dios con sus palabras. Más tarde en el culto habrá lugar para hacer peticiones.

			B. Tiempo de testimonio

			7. Lectura común:

			Leemos al unísono Salmo 34.4-10.

			8. Frase conectiva:

			El salmista tiene varios motivos por los cuales adorar a Dios. Dar testimonio es un acto de adoración con que reconocemos la soberanía de Dios, su poder y lo que ha hecho en nosotros. Es señalar públicamente las manifestaciones de la presencia de Dios en nuestras vidas.

			9. Testimonios:

			Hay por lo menos cuatro razones que el salmista menciona por las que debemos dar testimonio. Enunciamos cada una de las razones y ayudamos a la congregación a pensar enfatizando las palabras del salmista. Luego de cada una de las razones pedimos que una persona contribuya con un testimonio de su propia experiencia.

			Razones para testificar:

			(l) El Señor contesta las oraciones (vv. 4a y 6a).

			(2) El Señor produce alegría (v. 5). (3) El Señor protege a sus hijos (v. 7).

			(4) El Señor provee lo necesario (vv. 910).

			C. Tiempo de exhortación

			10. Lectura común:

			Leemos al unísono Salmo 34.11-14.

			11. Sermón de exhortación:

			Quien tenga la responsabilidad del sermón organizará el contenido a partir de los versículos 11-14. Podrá consultar el artículo de Mervin Breneman para ampliar las ideas referentes a estos versículos. Si el tiempo del culto es de una hora, el sermón no podrí ocupar más de 15 minutos, lo cual dará suficiente tiempo y equilibrio al programa.

			D. Tiempo de oración:

			12. Lectura común:

			Leemos al unísono Salmo 34,15-18

			13. Frase conectiva:

			El Señor no promete eliminar nuestros problemas, pero sí encontramos varias referencias (vv. 15 y 17) a su promesa de escucharnos. Sabemos con plena seguridad que Dios escucha nuestras oraciones.

			14. Oraciones públicas:

			Invitamos a varias personas a orar presentando a Dios motivos específicos que surjan del sermón o de otros versículos ya leídos. Invitamos a la congregación a meditar en el Salmo 34 durante el tiempo de oración.

			E. Tiempo de agradecimiento

			15. Lectura común:

			Leemos al unísono Salmo 34.19-22.

			16. Frase conectiva:

			Todos tenemos motivos por los cuales agradecer a Dios. Él nos ha protegido, nos ha escuchado, nos salva cada día.

			17. Ofrenda:

			Invitamos a la congregación a ofrendar en agradecimiento y adoración a Dios. Incluimos algún coro que tenga palabras de gratitud a Dios por diferentes motivos.

			18. Lectura común:

			Para cerrar la reunión pedimos que la congregación lea los tres primeros versículos nuevamente como un testimonio y una declaración pública de nuestro agradecimiento, y por lo que significa el Señor en nuestras vidas.

		

	


	
		
			DOCUMENTO

			Compromiso de fe y vida

			EL PRESENTE DOCUMENTO representa un extracto (primera 
y segunda partes) de la declaración oficial del Centro Evangélico 
Latinoamericano de Estudios Pastorales (CELEP). Refleja la fundamentación Bíblico-teológica de este ministerio que es un foco 
de reflexión y acción pastoral de marcada influencia en nuestro 
continente.

			I. DEL TRINO DIOS

			1. Dios revelado en Cristo

			“A Dios nadie le vio jamás; el unigénito Hijo que está en el seno del Padre, él lo ha dado a conocer.” Así concluye Juan el prólogo a su evangelio (1.18). “El (Jesús el Cristo) es la imagen (visible) del Dios invisible.” Así introduce el apóstol Pablo su himno en la epístola de los Colosenses (1.15). A la luz del testimonio bíblico, confesamos que el punto de apoyo de nuestra fe y de nuestra reflexión teológica es Jesús de Nazaret, el Cristo de Dios, “en quien están escondidos todos los tesoros de la sabiduría y del conocimiento” (Col. 2.3).

			Al Dios creador –quien también manifiesta su amor y su justicia a través de sus hechos portentosos en la creación y en la historia humana– le plugo revelarse supremamente en la persona de su Hijo, el Verbo eterno hecho carne (Jn. l.14). De ello dan testimonio la Sagrada Escritura que como palabra viviente de Dios es profética, última e ineludible instancia critica frente a toda opinión humana. La Palabra de Dios que nos ha hablado a través de los pueblos empobrecidos y marginados de nuestra América nos ha desafiado, Ella juzga y relativiza todas nuestras opiniones, tradiciones, prejuicios y aun nuestras propias interpretaciones de ella. El testimonio bíblico es la fuente y el fundamento normativo de la formulación teológica. En él se nos dice que Dios es como Cristo, por lo que para conocer a Dios hemos de mirar a Jesús.

			Así encontramos que:

			1. Dios revelado en Cristo se nos muestra como el Dios creador que está preocupado y comprometido con la historia humana (Ex. 3,7-9; Mt. 1.22-23).

			2. Dios revelado en Cristo se nos muestra como el Dios de la vida plena, abundante y eterna (Dt. 30.15-20; (Jn. 10.10).

			3. Dios revelado en Cristo se nos muestra como el Dios liberador que busca al menesteroso, al desvalido, “al huérfano, a la viuda, al extranjero y al pobre” (Zac. 7.10 y Lc. 7).

			4. Dios revelado en Cristo se nos muestra como el Dios que se da a sí mismo en su Hijo para redimir al género humano. Es el Dios de gracia (He. 1.1-3).

			5. Dios revelado en Cristo se nos muestra como el Dios que en Jesucristo nos invita a participar de su misión en el mundo, para la extensión de su Reino de amor, justicia y paz, en la esperanza de su plena manifestación al final de los tiempos (Mt. 28.18-20).

			2. Cristo, revelación de Dios

			Jesús el Cristo, como revelación de Dios, se constituye, por su muerte y resurrección, en el Señor (Fil. 2; Col. 1; Ef. 1.20-23). El no ha renunciado a su señorío sobre su Iglesia, sobre la historia humana ni sobre el universo todo. Porque es Señor es también nuestra salvación, salvación que se nos ofrece como dádiva divina –por fe sin las obras de la ley– y como invitación a participar con él en el Reino. Por ello, con su muerte y resurrección, Jesús el Cristo se constituye en nuestra justificación (Ro. 4.25).

			La justicia de Dios, donada en Jesucristo, demanda de nosotros actuar con justicia (Mt. 6.33; cf. Jer. 22.16 y Mi. 6.8), porque sólo el que hace justicia es justo (1 Jn. 3.7). Esa es la justicia del Reino, cuyo código se ejemplifica en el Sermón de la Montaña, y que se expresa necesariamente en el amor al prójimo y en la realización de la paz.

			A los justificados, Jesús los llama a “andar como él anduvo” (1 Jn, 2.6; 1 P. 2.21), es decir, a vivir la realidad de la presencia –no plena todavía– del Reino de Dios. Este llamado tiene implicaciones importantísimas para todos los órdenes de la existencia cristiana, y significa:

			– vivir como él vivió (Mr. 10.45)

			– identificarse con quienes él se identificó (Mt. 25.31-40)

			– luchar por lo que él luchó (Mr. 8.34)

			– amar como él amé (Jn, 13.1)

			– padecer como él padeció (Mt. 10.17-25)

			– actuar como él actuó (Jn. 13.15)

			3. El Espíritu, vida de la Iglesia y poder para la misión

			El Señor resucitado deja a sus discípulos el Espíritu Santo, que es su Espíritu. Este continúa –en la Iglesia y en el mundo– la obra de Jesús. Sin él, ni la Iglesia ni los cristianos pueden ser realmente testigos o agentes de los hechos portentosos que el Señor realiza para redimir al mundo y establecer su Reino. Es el Espíritu con su fuerza creador el que sacude a las personas y a las sociedades para crear conciencia de pecado, transformar vidas y formar una nueva comunidad: la comunidad del Espíritu o comunidad del Reino.

			El Espíritu es poder; pero el poder del Espíritu es poder para el tipo de servicio que caracterizó al propio Jesús (Mr. 10.42-45) y para ser así sus testigos (Hch. 1.8). No es el poder de la auto-preservación institucional, sino el que capacita a la comunidad para ser fiel al Señor y a su palabra (Ap. 3.7, 10) en el servicio al prójimo (Lc. 10.25-37), en medio de la aflicción y de la prueba (Ap. 2.10).

			II. DEL REINO DE DIOS Y DE LA IGLESIA

			4. El Reino de Dios y el pecado humano

			Jesús inició su ministerio público con el anuncio de la venida del Reino (Mr. l.14-15). Concluye su ministerio, después de la resurrección, y antes de la ascensión, con las instrucciones que da a sus discípulos cuando les habla “de las cosas concernientes al Reino de Dios” (Hch. 1.3). Pablo, el apóstol de las gentes, proclama también la misma buena nueva (Hch. 14.22 ; 19.8; 20.25; 28.23) y pasa “dos años enteros en una casa particular alquilada,” en Roma, predicando el Reino de Dios “a todos los que iban a verlo” (Hch. 28.30, 31, versículos con que se cierra la crónica de Lucas).

			La presencia del Reino desvela la magnitud del pecado humano: las fuerzas demoníacas se lanzan contra Jesús y se descubren a si mismas en todo su horror. (De ello da testimonio, de manera particular, el Evangelio de Marcos. Véase, p.e., 3.6). El mal, que ha echado raíces en el corazón humano, se expresa de mil formas. La Sagrada Escritura –tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento– presta atención particular, aunque no exclusiva, a aquellas formas de pecado que consisten en la opresión contra el prójimo, sobre todo cuando se le quita a éste los derechos fundamentales a la vida, al trabajo, a la alimentación, al abrigo, a la identidad cultural, a la educación y al desarrollo sano e integral de su personalidad, y se le despoja así de su dignidad de persona.

			También es explícita la Escritura en la condenación de pecados tales como el odio, las intenciones aviesas, la envidia, los celos, el adulterio, el engaño, y otros similares (Ro. 1.28-32; Gá. 5.19-21).

			La venida de Jesús y del Reino de Dios pone bajo juicio toda forma de pecado: social y personal, estructural o individual; y demanda de cada ser humano una respuesta personal (en su propio contexto social) de arrepentimiento y fe, sin los cuales no hay salvación ni discipulado (Lc. 4.18-22).

			5. El Reino de Dios y la responsabilidad cristiana

			Como seguidores de Jesucristo y copartícipes con él en las tareas del Reino de Dios, nos abocamos a la reflexión y a la acción pastoral convencidos de que el que comenzó la buena obra la perfeccionará (Fil. 1.6). Confiados en esta esperanza –y con certeza de que la victoria final pertenece a Dios (Ro. 8.28-39)– realizamos la tarea evangelizadora, de testimonio y de reconstrucción de la vida humana presa del pecado y de la opresión, hasta que todas las cosas sean reconciliadas, recuperadas y consumadas en Jesucristo (Ef. 1.9, 10). Como cristianos que vivimos esta esperanza creemos que será el Señor del Reino quien en su „ soberana voluntad lo instaurará definitivamente cuando así lo decida, que será cuando Jesús resucitado venga otra vez.

			Toda sociedad tiene sus proyectos de realización plenamente humanos (utopía), que orientan y alimentan las acciones de sus miembros. Estos proyectos de realización humana plena son de distintos signos ideológicos y tienen distintas probabilidades de concreción histórica.

			Afirmamos que ningún proyecto humano de realización plena está en capacidad de desplazar o sustituir la realidad de la instauración del Reino de Dios. Creemos que en algunos proyectos de la sociedad se dan signos de justicia y de bienestar que son signos del Reino; pero también afirmamos que en estas acciones humanas colectivas se estructuran acciones y proyectos que contradicen y niegan los signos visibles del Reino de los cielos (signos anti-Reino). Nuestro compromiso es con el Señor del Reino que nos convoca a ser signos de fidelidad y testimonio en cualquier proyecto de nuestra sociedad latinoamericana.

			6. La Iglesia

			Afirmamos nuestra fe en la acción soberana de Dios, Señor de la historia, dentro de nuestra historia latinoamericana, y declaramos nuestro compromiso con la Iglesia de Jesucristo, comunidad de redimidos cohesionados por el Espíritu Santo.

			Celebramos la universalidad y particularidad de la Iglesia, su unidad en la diversidad, y nos identificamos, en esa diversidad, como parte de la tradición evangélica a la que le debemos los rasgos distintivos de nuestro ser como organismo de servicio.

			Creemos que la Iglesia ha sido llamada a continuar la tarea de su Señor. Su misión es proclamar, de hecho y de palabra, el amor de Jesucristo (“ las buenas nuevas a los pobres”). Ello incluye: el anuncio del perdón, para quienes con sinceridad de corazón se acercan a Dios en arrepentimiento y fe en Jesucristo; la denuncia de los poderes satánicos del odio que se expresan en la opresión personal y social; la realización de la justicia, que implica el confrontamiento con las fuerzas de la injusticia; y la práctica de la paz como pleno bienestar del ser humano (shalom) y la oposición a los poderes sanguinarios de la violencia y la guerra.

			Creemos que el anuncio verbal sin el compromiso puede ser escapismo o indiferencia; y que la denuncia sin la palabra esperanzadora del evangelio es derrotismo.

			Confesamos que Jesús es el modelo, porque él envió a sus discípulos como él mismo había sido enviado por su Padre (Jn. 20.21).
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