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  AL IGUAL QUE EN LOS TIEMPOS DE LUTERO, estamos viviendo en un mundo que experimenta enormes cambios en lo social, político, económico, religioso, cultural y tecnológico. Son cambios que, como en los tiempos del monje de Wittenberg, también desafían y obligan a la iglesia a repensarse, a transformarse. Porque hoy en Norteamérica, como hace quinientos años en Europa, la Iglesia ha perdido credibilidad como cuerpo de Cristo y señal del reino de Dios en el mundo. Una dolorosa indicación de ello es que, en general, las mayores tradiciones cristianas (Católica, Protestante y Evangélica) desde hace varios años experimentan un decrecimiento en el número de sus miembros, paulatino pero constante.


  Es por eso que la Asociación para la Educación Teológica Hispana (AETH) considera relevante la publicación de esta obra, pues se trata tanto de conmemorar lo acaecido cinco siglos atrás como de revivirlo a la luz de nuestras propias realidades. Se trata también de revivirlo como “iglesia universal”, es decir, según perspectivas y experiencias eclesiales representativas de la iglesia cristiana en general y de la iglesia hispana en particular. Por ello, de acuerdo con su tradición cristiana y desde diferentes ángulos del valor histórico y teológico del movimiento de la Reforma Protestante, quienes aquí escriben en última instancia nos invitan a proponer y pensar nuestras propias 95 tesis.


  Este libro me recuerda la obra musical Bolero de Mauricio Ravel, en la que melodía y ritmo se repiten de principio a fin, porque nos presenta de manera repetida dos ejes temáticos a lo largo de cada uno de sus capítulos. El primer eje temático se refiere a los acontecimientos históricos y teológicos alrededor de la publicación de las 95 tesis propuestas por Martín Lutero. El segundo se refiere a la realidad presente de una gran mayoría del pueblo hispano y de la iglesia hispana en este país caracterizada por la marginación, la pobreza, y la discriminación. Al igual que en el Bolero de Ravel cada instrumento musical va aportando su sonido particular, cada capítulo del libro añade una perspectiva que conjuntamente evocan un crescendo que nos permite sentir (y no solo pensar) esos dos ejes temáticos de manera inclusiva y comprensiva.


  Con su propio estilo, y a la luz de su experiencia de vida, autores y autoras en este libro nos invitan a reapropiar el espíritu reformador y transformador detrás de aquel simple pero radical acto de clavar en la puerta de una iglesia una agenda de discusión sobre la naturaleza y propósito del cuerpo de Cristo en el mundo. Y lo hacen no solo de manera separada sino en conjunto, como se acostumbra a hacer teología entre personas hispanas. Por eso, como si se tratara del clímax orquestal de una obra musical, el libro cierra con un capítulo que resume lo que ellas y ellos llaman nuestras 95 tesis, es decir, los temas de discusión que quieren proponer a la iglesia hispana en el siglo veintiuno.


  De manera muy particular, este libro es una invitación a la iglesia hispana a no olvidar la afirmación planteada en nuestra tesis 55: “no somos víctimas indefensas, sino pueblo de Dios llamado a ser instrumento de su gracia, justicia y reconciliación.” Por lo tanto, es nuestra oración y deseo que esta invitación nos lleve a luchar para que hoy día la Iglesia, en todas sus expresiones, sea fiel testigo del mensaje evangélico y profético de Jesucristo en el mundo en que nos ha tocado vivir.


  Fernando A. Cascante


  Director Ejecutivo, AETH


  DEDICATORIA
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  A nuestro pueblo creyente latino, que canta, sufre, lucha y espera en la lengua de Cervantes, con el fervor de Teresa, la fe y confianza de Lutero, la valentía de Cuauhtémoc, la firmeza y el arrojo de Maceo, la visión de Martí y de Hostos, y la sabiduría de Sor Juana.


  EN GRATITUD
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  Deseamos expresar nuestra gratitud a las instituciones y personas cuyo aporte económico hizo posible la publicación de este libro: El Centro para el Estudio del Cristianismo Latino y Religiones en Perkins School of Theology, Southern Methodist University, en Dallas, Texas, y su Director, el Dr. Hugo Magallanes.


  El Centro de Estudios Hispanos de Concordia Seminary en Saint Louis, Missouri, y su director, el Dr. Leopoldo A. Sánchez M.


  La Iglesia Cristiana (Discípulos de Cristo) de Puerto Rico, y sus pastores generales, los Rvdos.


  Esteban González Doble y Miguel Ángel Morales.


  La Domestic and Foreign Missionary Society de la Iglesia Episcopal, en la ciudad de Nueva York, y el Rvdo. Canónigo Anthony Guillén, su misionero para el ministerio latino/hispano.
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  Le pido al pueblo que no mencione mi nombre; llámense ustedes cristianos, no luteranos.
¿Pues, quién es Lutero? En fin de cuentas, la enseñanza no es mía.


  Ni tampoco fui yo crucificado por ninguna persona [1 Co 1.13]. San Pablo, en 1 Corintios 3, no permitía que los cristianos fueran llamados paulinos o petrinos, sino cristianos. ¿Cómo puedo yo, entonces —un apestoso gusano— considerar pues, que la gente llame a los hijos de Cristo por mi miserable nombre? No debe ser así, mis queridos amigos; debemos abolir toda clase de nombres partidarios y debemos llamarnos solamente cristianos, después de todo es Su enseñanza la cual afirmamos… Afirmo, junto a la iglesia universal, la enseñanza universal de Cristo, quien es nuestro único Maestro.
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  Martín Lutero


  INTRODUCCIÓN


  


  ALBERTO L. GARCÍA
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  EN 1992, COMENCÉ MI NUEVA CÁTEDRA como profesor de teología en la Concordia University Wisconsin, Mequon, Wisconsin. Concordia había sido recientemente ubicada en ese recinto que una vez fuera un convento y a la vez sede regional de las Hermanas de Notre Dame. Ese mismo año pasaron a visitarnos algunas de las hermanas ya retiradas de esa orden religiosa. Entre ellas se encontraba la madre superiora, que fue la última en ocupar mi oficina como su sede de administración. Entablamos una amena conversación. Al escuchar mi acento latino, me preguntó: ¿De dónde es usted? Le dije que era cubano. Ya tenía ella presente que era luterano y profesor de teología de la universidad y director del programa de diáconos. Con asombro me preguntó: ¿cómo es posible que usted no sea católico? Su asombro llegó a ser aún mayor cuando supo que había sido yo criado en la cuna de la Iglesia Católica en Cuba. Éramos católicos practicantes y no solo de nombre. “¿Cómo puede usted haber abandonado su iglesia?”. Así me preguntaba ella. Para esa dulce monja, ser miembro de la Iglesia Católica era más congruente para un cubano que ser miembro de la Iglesia Luterana. Para ella ser protestante o evangélico o luterano iba contra toda marea cultural para un latino.


  Pero como yo, muchos latinos y latinas hemos sido influenciados en nuestro peregrinaje de fe por Martín Lutero y también por otros reformadores del siglo dieciséis como Calvino, Zwinglio, y otros menos conocidos. A la vez, esta influencia de la Reforma llegó hasta España durante el mismo siglo dieciséis donde se produjeron obras en castellano influenciadas por Lutero y otros reformadores.


  Usted podrá observar esto al leer los varios artículos contribuidos en este libro. Varios de los contribuyentes a esta obra son protestantes de nacimiento, bajo una tradición familiar que abarca varias generaciones. Pero esas no fueron las únicas reformas en la iglesia antes y después del siglo dieciséis. En la misma Iglesia Católica hubo varios movimientos de reforma. En este movimiento reformador figuran mujeres y hombres de profunda fe dedicados a Dios. Es más, Lutero mismo consideraba sus 95 tesis como un clamor reformador dentro de la misma Iglesia Católica. Él no quiso formar o crear una nueva iglesia. Esto también podrá observarse claramente en algunos de los ensayos presentados.


  Pero existió también otro movimiento reformador en Latinoamérica y el Caribe en la misma Iglesia Católica del siglo dieciséis. Este movimiento fue impulsado por Antonio de Montesinos, Bartolomé de Las Casas, y Antonio de Valdivieso, entre otros. Ellos alzan sus voces para declarar que el dulce evangelio de Jesucristo se encuentra en el margen. Se encuentra allí para defender y apoyar a los indefensos y destituidos —y no para ser manipulado a favor de los poderosos. Uno de los ensayos nos recuerda muy bien este dato histórico. También en el siglo dieciséis hubo otro movimiento reformador que fue paralelo al europeo. Esto me lleva hacer una sugerencia aquí para el futuro. Deberíamos también conmemorar otra reforma. Me refiero a ese sermón proclamado por el padre dominicano Antonio de Montesinos, el 21 de diciembre de 1511, Cuarto Domingo de Adviento, en la isla Hispaniola. Bartolomé de Las Casas fue inspirado por esa chispa evangélica, y así nos lo recuerda, para también tomar la causa de los marginados. Quiere decir que históricamente, casi seis años antes de que Lutero plantara sus 95 tesis, existió otro documento que debe ser también muy importante para nosotros. Lástima que solamente tenemos una breve explicación hecha por Montesinos sobre este sermón inspirador. Necesitamos reflexionar de manera paralela y en conjunto sobre estos hechos reformadores que acontecieron en Europa y en Latinoamérica.


  Esto me recuerda otra anécdota como manera de introducción para este trabajo ecuménico en conmemoración del quinto centenario de la Reforma. En la última semana de octubre de 2005 estaba yo enseñando un curso de teología en Santiago de Cuba. Iglesias pertenecientes al Consejo de Iglesias en Cuba habían organizado un evento en el templo del Ejército de salvación para celebrar la Reforma durante esa misma semana. Ya que casi siempre el inicio de este movimiento evangélico se cuenta a partir de las 95 tesis clavadas por Lutero en la puerta de la iglesia del Castillo en Wittenberg, el 31 de octubre del 1517, fui uno de los oradores para ese evento. Se encontraban en el mismo líderes y pastores episcopales, bautistas, pentecostales de diferentes ramas, miembros del Ejército de salvación, presbiterianos, luteranos y, en fin, un gran número de hermanas y hermanos —inclusive de varias nuevas y crecientes denominaciones allí en Cuba. Me asombré al ver con qué esmero, casi todos ellos, afirmaban sus raíces evangélicas en Lutero —aunque esto puede percibirse hoy también en varios países en Centro y Sudamérica, como en El Salvador, Perú y Chile, donde se conmemora la fe evangélica de Lutero. Varios de nosotros en aquel evento planteamos temas de cómo Martín Lutero tenía cosas positivas que ofrecer para el ministerio entre el pueblo de Dios. A la vez entablamos posiciones críticas a su pensamiento y teología. Estábamos conscientes de que nuestras observaciones y reflexiones partían desde nuestras propias ópticas. Por lo tanto, nuestras tradiciones teológicas, contexto y situación dibujaban el mismo cuadro reformador con diferentes colores y matices. Y claro, no estuvimos completamente de acuerdo, como los diferentes contribuyentes en esta obra no están completamente de acuerdo. Me llamó la atención que en Cuba todavía existe cierto distanciamiento y pugna entre la Iglesia Católica y los evangélicos.


  Nuestras críticas allí en Cuba se orientaron hacia la unidad entre las comunidades cristianas, dado al momento y contexto. Quienes allí veían a la iglesia cristiana llevando muchas cargas al vivir al margen de la sociedad, aunque esos márgenes, como otros en países de Latinoamérica, presentan diferentes matices y problemas críticos para identificar y sanar. Se verá que el presente libro, Nuestras 95 tesis, se envuelve en una misma dinámica y paralela necesidad, pues la mayoría de los cristianos latinos que vivimos en los Estados Unidos vivimos al margen de la sociedad. Nuestro momento y situación reclaman que sirvamos al pueblo en unidad y que hagamos teología en conjunto. Nuestro quehacer teológico brota de ese suelo fértil, pero a la vez rocoso. Por esto nos preocupamos, oramos, y proclamamos para desplazar por lo menos algunas de las rocas, para poder plantar y cosechar abundantes frutos entre nuestro pueblo. Este es nuestro esmero y esperanza. Así que nuestro quehacer ecuménico principalmente parte desde abajo, desde el pueblo. Estamos conscientes de los recientes esfuerzos ecuménicos a nivel mundial que parten del interés despertado en la Iglesia Católica desde el Vaticano II, y entre agrupaciones ecuménicas como el Consejo Mundial de Iglesias (WCC) y la Federación Luterana Mundial (LWF) desde los 1960. Tomar esto en cuenta es necesario, pero nuestro punto de partida es desde abajo, donde practicamos una teología y pastoral de conjunto entre creyentes de diversas tradiciones. Esto es muy necesario, pues todavía existen un distanciamiento y una crítica severa de otras tradiciones cristianas en muchas congregaciones latinas en los Estados Unidos. Queremos remediar esto a favor de nuestra gente.


  El título del presente libro ya implica mucho: Nuestras 95 tesis. Reconocemos que el 31 de octubre de 1517, Martín Lutero, siendo un joven monje agustino y profesor de teología en una recién fundada (1509) e insignificante universidad, planta sus 95 tesis en las puertas de la iglesia del Castillo en Wittenberg. Quiere decir que su fervor por reformar la iglesia parte de una frontera al proclamar los cambios urgentes que su iglesia necesita. Ve a su iglesia en crisis pues observa cómo la misma opaca la presencia del amor de Dios entre su pueblo. Aclara también cómo esa postura eclesiástica, influenciada por la avaricia del poder, oprime al pobre y roba el pan diario que a ellos pertenece. Del margen les habla, como servidor insignificante, a los poderosos dirigentes de la iglesia. No espera cambios fulminantes que ocurran, ni siquiera que esos poderosos lo escuchen a él, un pastor y teólogo insignificante que vive su vocación al margen de la iglesia. Pero Dios tenía otros propósitos para Lutero y la iglesia. Su destino estaría atado a esos fieles que, viviendo en el margen, lo escucharían, y sonaría entre ellos con nueva vitalidad y vida la campana de la dulce pero a la vez fulminante tonada del evangelio.1 Creo que de cierta manera, aunque los tiempos y los contextos han cambiado, la postura y visión de los contribuyentes de este libro se identifican con el propósito de Lutero en escribir las 95 tesis. Nuestras voces claman en conjunto bajo una vocación ferviente que se identifica con los que se encuentran en el margen de la iglesia y la sociedad en que vivimos. El dulce evangelio nos compromete a servir a esos con quienes vivimos en el margen. También nuestras voces y compromisos expresados por los ensayos en este libro son voces ignoradas o poco escuchadas por los líderes que dirigen nuestras denominaciones desde el centro. Nuestras voces, podría decirse, son como la de Lutero al escribir sus 95 tesis. Nuestras voces claman con el fervor del Espíritu Santo, para resonar un evangelio comprometido en medio de nuestro pueblo en que nos encontramos. Por eso nuestro título es tan apropiado, pues se trata en esta obra sobre Nuestras 95 tesis.


  Con Lutero, nos afincamos en la libertad del evangelio. En ese evangelio nos comprometemos a servir a nuestra iglesia y sociedad en nuestro momento y lugar. Por eso conmemoramos el pasado, pero no nos quedamos allí. Para este momento que nuestro pueblo latino vive en los Estados Unidos, quienes hemos contribuido a este libro respiramos ese espíritu evangélico y comprometedor que sobresale. Somos inspirados así por ese meollo reformador de Martín Lutero. En sus propias palabras: “El cristiano es libre señor de todas las cosas y no está sujeto a nadie. El cristiano es servidor de todas las cosas y está supeditado a todos”.2


  Todos nosotros, aunque bajo diferentes matices y colores, pintamos este cuadro evangélico y comprometedor en el presente paisaje en que vivimos. Conocemos que el dulce evangelio nos llama a la paz y reconciliación con Dios. Pero esto no es todo. Este mismo evangelio liberador que nos hace personas y comunidades dignas, nos llama también urgentemente a servir a todos los seres humanos, especialmente a los pobres y los que viven al margen.


  Sería apropiado destacar por un momento cómo Lutero presenta su cuadro reformador evangélico en las 95 tesis. Esto nos ayudará a valorar aún más las contribuciones de los autores de esta obra. Las tesis 62 a la 64 son en realidad un sumario del propósito reformador de Lutero. Estas son un clamor a lo que es esencial y vital para la iglesia cristiana en todos los momentos y tiempos:


  (62) El verdadero tesoro de la iglesia es el sacrosanto evangelio de la gloria y gracia de Dios.


  (63) Sin embargo, este tesoro es, con razón, muy odiado, puesto que hace que los postreros sean primeros.


  (64) En cambio, el tesoro de las indulgencias, con razón, es sumamente grato porque hace que los postreros sean primeros (OML 1:12).


  Para Lutero la proclamación de la justificación por la fe, la declaración del incondicional amor de Dios para toda la humanidad bajo la muerte y resurrección de Jesucristo, no puede limitarse a los rincones de nuestra individualidad y para que solamente nosotros tengamos paz con Dios. Sí incluye ese amor de Dios para sacarnos de nuestros escombros. Pero ese evangelio nos compromete a alzar nuestras voces en esperanza para cambiar nuestra propia realidad marginada. Vemos cómo Lutero recalca esto en una visión escatológica bajo las tesis 63 y 64. Por visión escatológica se entiende el cuadro sobre la Santa Cena pintado por Pablo en 1 Corintios 11.17-23. El participar en la Santa Cena —Pablo y Lutero concuerdan con esto— nos llama a celebrar en esperanza un banquete de reconciliación entre todas las personas y los pueblos. Por lo tanto, Lutero se enfoca bajo el evangelio con miras de esperanza para cambiar el statu quo. Existe una esperanza de romper esas barreras en donde solamente son importantes nuestros intereses creados. Se añora una calurosa bienvenida a los de abajo. El evangelio crea así nuevos espacios de libertad donde “los postreros serán primeros” (Mt 19.30).


  Nuestro libro destaca admirablemente cómo la mayoría del pueblo latino se encuentra excluida y no respetada en sus vidas cotidianas —allí donde adoran a Dios, viven y trabajan. Por lo tanto, se añora en nuestros ensayos que nuestro ministerio al margen de la sociedad incorpore mucho más que obras de caridad y servicio inmediato a los necesitados. Tiene que incluir cambios donde ellos lleguen a ser considerados personas dignas y contribuidoras en medio de la comunidad cristiana y de la sociedad en que conviven. Creo que Lutero facilita este punto de partida en estas tesis. Lo hace de manera profética, aunque a veces de manera no muy clara o contradictoria en sus escritos. También Lutero yerra, como todos los seres humanos erramos, al no emplear debidamente —algunos dirían al emplear en forma abusiva— su fervor evangélico en ciertos contextos. Esto es debido a la situación y el apoyo que él recibía para su obra reformadora entre los príncipes y comerciantes. Esto ha sido resaltado de manera crítica por varios autores. Veremos cómo también se ofrecen en este volumen reformulaciones o alternativas a lo dicho por Lutero.


  Así y todo, al leer las 95 tesis no queda duda de que Lutero se encuentra completamente indignado sobre el derroche de dinero promovido por los poderosos de la iglesia para enriquecer o avanzar su estatus. Su indignación es dirigida especialmente contra esa postura y proclamación opresiva y contraproducente que perjudica especialmente a los indigentes y las familias con pocos recursos (tesis 42-46). Para Lutero es indigno proclamar una paz ilusoria e idólatra donde los poderosos y ricos son enaltecidos y los pobres abusados. Este énfasis lo ofrece Lutero al concluir sus 95 tesis.


  Para Lutero, “solo la cruz es nuestra teología” (Crux sola est nostra theologia). Lutero no emplea la cruz en su obra teológica solamente para explicar por qué Jesucristo murió por nosotros. Para Lutero la cruz sirve como una clave crítica en nuestra práctica teológica. La cruz es en realidad ese instrumento preciso, el bisturí, necesario para extirpar la idolatría, y desenmascarar los poderes pecadores que nos oprimen. Por medio de ella señalamos los cambios que son necesarios de acuerdo a la voluntad de Dios. Esto ya lo podemos percibir en las tesis 92 a la 95:


  (92) Que se vayan pues todos aquellos profetas que dicen al pueblo de Cristo: “Paz, paz”; y no hay paz.


  (93) Que prosperen todos aquellos profetas que dicen al pueblo: “Cruz, cruz” y no hay cruz.


  (94) Es menester exhortar a los cristianos que se esfuercen por seguir a Cristo, su cabeza, a través de penas, muertes e infierno.


  (95) Y a confiar en que entrarán al cielo, a través de muchas tribulaciones, antes que por la ilusoria seguridad de paz. (OML 1:15).


  Aquí Lutero no expresa un sentimiento mórbido sobre la vida. Tampoco expresa una espiritualidad cristiana donde solamente se encuentra la paz con Dios por medio del sufrimiento. Lutero afirma que hay que predicar y proclamar la cruz para desenmascarar la maldad y la idolatría como principales marcas del pecado. En más de una ocasión, Lutero declara que la proclamación de la salvación ha sido manipulada bajo varias teorías o doctrinas para enmascarar el mal. Así fue enmascarada la proclamación de venta de indulgencias. Ellas fueron ofrecidas como plena oferta de la gracia de Dios. Por eso Lutero dice “fuera”, “que se vayan aquellos profetas que dicen al pueblo de Cristo: “paz, paz”, y no hay paz. Para desenmascarar esas idolatrías hay que proclamar “Cruz, cruz”. Aquí notamos una paradoja pues al proclamar “cruz, cruz y no hay cruz”. Esto quiere decir, que cuando se confronta el pecado y los poderes del mal bajo la cruz, y nos llega el sufrimiento o persecución por esa postura, no ensalzamos nuestros sufrimientos, sino que ellos son en realidad un testimonio de la presencia del Dios de la vida y su amor que llama a esos cambios. Eso es lo que Lutero afirma y explica al concluir este documento importante con sus tesis 94 y 95.


  Lutero llega a profundizar su teología de la cruz en sus Tesis de Heidelberg de 1518 (especialmente sus tesis 19 a la 21, Cf. OML 1:31) y en su Segunda exposición a los Salmos de 1519-1521 (Operationes in Psalmos, WA 5). En estas obras, Lutero explica claramente la vida y acción del “teólogo de la cruz” y no tanto sobre la “teología de la cruz”. “Uno llega a ser teólogo al vivir, al morir, al ser condenado y no por medio de intelectualizar, leer y especular”. Así lo declara Lutero con cuerpo y alma al enfrentarse a los poderes de la iglesia. (“Vivendo, immo moriendo et damnando fit theologus, non intelligendo aut speculando,” (Operationes in Psalmos, WA 5, 163, 29-30). No es que uno quiera sufrir o desee el sufrimiento. Pero cuando Dios clama que hay que desenmascarar la idolatría, y nos llama a usar como bisturí su cruz, lo hacemos sabiendo que el Dios crucificado y resucitado camina con nosotros, al nosotros caminar como sus discípulos de la cruz. Lutero afirma esto claramente también en sus Operationes in Psalmos al comentar sobre el salmo 22. Allí expresa la íntima relación que existe entre el Cristo crucificado y resucitado y todos los cristianos en sus sufrimientos. Existe lo que Lutero identifica como un “gozoso intercambio”, pues radica con nosotros la justicia de Dios en ese intercambio en vez de nuestra falta de justicia (WA 5, 607-608). Así lo expresa el teólogo Regin Prenter: “Nuestra justicia extrínseca es para Lutero el viviente Cristo presente, y no una abstracta contribución de fe” (Spiritus Creator, Muhlenberg Press, 1953, p. 49). Por lo tanto, cuando somos perseguidos, ultrajados, y sufrimos por proclamar ese mensaje de Cristo, no somos meras víctimas, ni conquistados, sino somos instrumentos escogidos del verdadero Dios para desenmascarar la idolatría y optar por el amor, y la justicia concreta del Dios viviente. Este punto es captado admirablemente en uno de los ensayos ofrecidos en este volumen. Los teólogos y pastores católicos latinoamericanos, como Jon Sobrino, Óscar Romero e Ignacio Ellacuría han insistido en una pastoral donde existe un vínculo inquebrantable entre el Salvador crucificado y el pueblo crucificado. Vivimos en el margen, proclamando y desenmascarando el pecado y la maldad. Y cuando somos perseguidos o humillados, no nos vemos como víctimas, sino como portadores del mensaje de gozo y redención del Cristo crucificado y resucitado. Esa realidad nos motiva en ese momento y lugar para proclamar la posibilidad de Dios en cambiar la imposibilidad humana. Dos de nuestros ensayos, obras de evangélicos y pentecostales, apropian esta dimensión de Lutero en su ensalzamiento de la obra del Espíritu Santo. Esto es un punto que merece más diálogo y reflexión en el futuro.


  Para facilitar la lectura y meditación de nuestro libro, es diligente notar cómo partimos de diferentes tradiciones cristianas. Mi propio punto de partida como luterano es evangélico católico. Quiere decir que aunque la Biblia es lo principal y central, la tradición de la iglesia, especialmente la tradición que nace de una rama católica occidental, se encuentra muy presente informando mi lectura. Esa manera de hacer teología la podemos percibir también en los autores de tradición anglicana, reformada y metodista. Esto es parte también del cuadro reformador católico, como fue expresado en uno de los ensayos. La tradición es imprescindible al leer las Sagradas Escrituras, aunque siempre se encuentra en las Sagradas Escrituras el depósito de la fe.


  Notarán también cómo varios autores parten de un punto de vista evangélico. Desde este punto de partida la tradición de la iglesia se critica mayormente o se ignora, por no ser genuinamente bíblica o por detraer del concepto reformador de “solo la Escritura”. Vemos, así y todo, que algunos de nuestros contribuyentes quieren corregir este punto de partida, pues ellos valoran también la tradición de la iglesia en sus quehaceres teológicos. No creen que esta postura invalide el concepto de solo la Escritura. Debemos estar conscientes de estos puntos divergentes al leer esta obra.


  Es necesario notar otro punto importante. Existen varias tradiciones forjadas en el seno de nuestras denominaciones que, como el aire que respiramos, orientan nuestras lecturas de las Sagradas Escrituras. Quiere decir que vamos a notar varias tradiciones interpretativas hasta entre algunos contribuyentes que creen que valorar la tradición cristiana detrae del principio solo la Escritura. Tomemos también esto en cuenta al leer los ensayos. Es importante notar a la vez que en la misma Biblia existen diferentes tradiciones y énfasis bajo los diferentes escritores. Un ejemplo de esto lo podemos notar al leer a Juan y a Pablo. Hablan sobre el mismo Dios, pero toman en cuenta diferentes perspectivas y dimensiones al recibir el testimonio del Espíritu Santo. Por ejemplo, Pablo destaca el concepto de gracia mientras Juan destaca el concepto del amor incondicional de Dios. Así se expresan para notar la bondad de Dios, usando diferentes lenguajes al describir la misericordia de Dios. Desde este punto de partida sería conveniente ofrecer algunas observaciones concernientes a tres temas salientes en nuestro libro. Estos son: solo por Cristo, solo por la Escritura y el real sacerdocio de todos los creyentes.


  Para nuestra pastoral latina en conjunto es necesario aplicar el principio reformador de solo por Cristo a la luz de Jesús de Galilea, quien vivió al margen. Ya hace unos años que Virgilio Elizondo abrió nuevas brechas interpretativas sobre nuestra identidad y realidad latinas a la luz de Jesús de Galilea. Es esencial para nuestra teología latina reformadora desarrollar aún más el principio de solo por Cristo a la luz de nuestra identidad en Galilea. Varios de nuestros ensayos identifican el principio reformador de solo por Cristo como fundamental para nuestra proclamación evangélica. Así todo, nuestros autores no hacen hincapié sobre el tema de solo por Cristo desde Galilea. Este punto de partida es muy importante para nuestra identidad cultural que convive en el margen. El camino de Jesús y su obra entre nosotros ya es chispa evangélica en el pensamiento de Lutero. La justificación por la fe conlleva para el Reformador una mira cristológica desde abajo, donde Jesús camina con nosotros en nuestra fragilidad y nosotros conllevamos esta presencia de Jesús en nuestro discipulado.


  Pero esta clave interpretativa necesita siempre aplicarse en el contexto de nuestra Galilea. Para Lutero, dado su tiempo y momento, era imposible tomar esta postura interpretativa teniendo en cuenta lo que significa para nuestra identidad vivir en el margen. Esta perspectiva provee oportunidades para lidiar con temas usualmente ignorados o rechazados en el ambiente evangélico reformador. Entre los más significativos tenemos el rol de María como teóloga de la cruz y como madre de Jesús de Galilea.


  Lutero enfatiza esta dimensión del caminar de Jesús con María en un estudio exegético de “El Magnificat” basado en Lucas 1.46-55 (OML 6:376-436). Para Lutero, María es la discípula de la cruz por excelencia, que habla en forma poderosa, y completamente inspirada como vehículo del Espíritu Santo. Y lo hace así a favor de los pobres y necesitados que viven como los más desposeídos. Este es un tema poco explorado en este libro. Esto no quiere decir que nuestros contribuyentes no vean esto como tema importante. Después de todo no se les pidió que desarrollaran el tema. Ni hay tampoco un libro que pueda incluirlo todo. Varios de nuestros contribuyentes en este volumen han explorado estos temas sobre María en otros de sus escritos. Explorar este tema es muy necesario para afincar aún más el rol ministerial de la mujer en la iglesia. Este rol es muy importante, no solo para reflexionar y sacarnos del hoyo de la marginalidad, sino también para entender cómo Dios se encuentra presente entre nosotros.


  Esto me lleva a destacar un tema muy constructivo expresado en el ensayo sobre la misión de Dios. Bajo el tema de solo la Escritura vemos que la misión de Dios es trinitaria. Así es expresada en la oración sacerdotal de Jesús en Juan 17. Este impulso y visión trinitaria ya ha hecho cosecha en la teología ecuménica de la Iglesia Católica desde el Vaticano II. Pero esta dinámica necesita ser más explorada y meditada desde abajo en nuestra vida cotidiana y cultural. En nuestro quehacer teológico a veces se le da prioridad y énfasis al Padre, o al Hijo, o al Espíritu Santo. Podemos notar que existe entre nuestros contibuyentes conciencia de que no podemos dividir a nuestro Dios trino en su relación a nosotros. El ignorar esto nos lleva a pugnas y divisiones que rechazan el clamor de Jesús a su Padre: “Padre santo, a los que me has dado, guárdalos en tu nombre, para que sean uno, así como nosotros” (Jn 17.11). El no apoderarnos de la obra trinitaria de Dios, limita y reduce las alcobas en el reino de Dios y aparta a nuestro Dios de su propia creación. Esto lleva a trágicas consecuencias y limita la presencia del Dios de vida entre nosotros.


  Tres de los autores señalan muy especialmente cómo el afirmar la presencia de Dios sobre todas sus criaturas nos dota de maravillosos beneficios. Destacan ellos aquí el concepto de vocación. Todos, cristianos o no cristianos, hemos sido llamados a preservar y honrar la creación de Dios. Entre los muchos beneficios que impacta esta forma de pensar es cómo se eleva el rol significativo de todos los seres humanos como vehículos para crear un mejor ambiente en la sociedad y la creación. Por lo tanto se honran todos los oficios y personas. Aquí quisiera destacar el rol importante de la mujer en esa obra. La mujer no solamente se honra por ser valiosa en servir como discípula de Dios. No solamente se honra en su rol de María, sino también en su rol de Eva, pues su acompañamiento en cuidar de la creación y la familia es muy importante. Los hombres tienen que elevar el rol de las mujeres no solamente por ser discípulas de María, o por ser sus santas madres, sino porque como Eva dan el fruto de su vientre, trabajan y obran en conjunto con los hombres para vivir una vida de armonía, especialmente en ese vínculo importante que es la familia. Los hombres son valorados también en esa vocación de acompañamiento en la familia, no por ser el sostén mayor de su familia (o frustrarse porque en su familia quizá su esposa sea el sustento mayor), sino porque contribuyen también en su vocación de esposos en criar, cocinar y limpiar la casa, pues todo esto es parte de ser familia y criaturas dignas en la vida cotidiana de la creación de Dios. La cuestión es que honramos a Dios al cuidar y honrar su creación. Lutero eleva este concepto y nuestros autores maravillosamente han señalado este impacto sobre la vocación. Parte de esta visión también es ver cómo todos los seres humanos, y no solo los cristianos, son agentes de Dios en su creación para cuidarla. Esto es muy necesario de señalar dado al hecho de que muchos cristianos se creen más santurrones que los no cristianos y los ofenden o los atacan con impunidad. Esto nos lleva a otro tema importante de acuerdo a este principio reformador que en estos momentos impacta urgentemente nuestro planeta.


  La pobreza y marginalidad de nuestro pueblo se encuentra también dolorosamente afectada por motivo de la avaricia en relación a la creación. Nuestra avaricia ha infectado nuestro clima, nuestra naturaleza, así como lo podemos observar en la contaminación de las que fueron aguas potables y que ahora tienen que beber los pobres. Esta agua potable, al igual que un equilibrio propio de nuestra ecología, es tan necesaria para la vida como también son nuestra dignidad, nuestra identidad comunitaria, y así como lo es también vivir en paz con Dios y con los otros seres humanos. Nuestro pueblo marginado sufre mayormente y en forma desproporcionada por lo que se ha hecho con la creación de Dios. Esto no era algo urgente ni trágico en el siglo dieciséis. Pero ahora lo es. Lutero en su confesión y explicación del Credo apostólico afirma con valentía que no podemos separar la presencia trinitaria de Dios de sus criaturas y de su creación. Los hechos de redención y creación son dibujados por Lutero con diferentes pinceladas, distinguiendo así diferentes matices que señalan cómo Dios se encuentra y camina con nosotros. Pero Dios está presente con todo y por todos. Este punto de partida se destaca en nuestros ensayos. Necesita estar presente en nuestra continua reforma de la iglesia.


  Nuestra visión trinitaria eleva también medios a veces reprochados o ignorados para comunicar la presencia y acción de Dios. La dimensión de solo la Escritura no debe limitar los instrumentos dados por Dios en su creación para comunicar su presencia. La música y el arte son instrumentos valiosos para nuestra cultura latina. Ellos son medios por los cuales Dios expresa maravillosamente sus propósitos con su creación. Lutero y la Reforma, hasta cierto punto, apropiaron estos medios bajo sus propias expresiones culturales al adorar y comunicar la grandeza y belleza de Dios. Esto fue destacado en varios de nuestros ensayos. Pero esto necesita más reflexión teológica y cultural para nuestro momento.


  Los temas de solo la Escritura y el sacerdocio de los creyentes fueron los temas más destacados como contribuciones de la Reforma a nuestro pueblo latino. Para discernir y reflexionar sobre las diferentes posturas sobre este tema, creo prudente relacionar estos dos temas. El tema del “sacerdocio de los creyentes” se recalca y se afirma a la luz de las Sagradas Escrituras. Se afirma por los autores cómo el principio del real sacerdocio libera al pueblo para ministrar. Libera así a mujeres y hombres. Todos pueden leer, estudiar, y enseñar las Sagradas Escrituras. Pero se ofrecen también perspectivas divergentes en nuestros ensayos en cuanto a esta relación del real sacerdocio a las Escrituras. En esta relación sobresalen, más que en otro lugar, nuestras herencias, diríamos nuestras tradiciones teológicas. Aquí podemos discernir nuestras diferentes posturas interpretativas. Es necesario continuar un diálogo serio sobre esto para elevar y no limitar el testimonio del Espíritu Santo entre nuestro pueblo. Tomemos nota de algunas de esas diferencias para el futuro.


  Por ejemplo, algunos ensayos destacan que el ministerio le pertenece a cada persona. Se destaca aquí nuestra libertad evangélica como hijas e hijos de Dios para proclamar las Escrituras. Algunos autores, partiendo de esta perspectiva, tienden a reducir también el valor del ministerio apostólico y diaconal de la iglesia. Pero este punto de partida limita otros aspectos presentes en el Nuevo Testamento sobre el ministerio. Esta palabra señala también llamados específicos a ser profetas, apóstoles, diáconos y pastores. Varios ensayos señalan cómo las mujeres al igual que los hombres fueron llamadas y escogidas para ministerios específicos (Ro 16). Otro punto importante destacado bajo las Escrituras es que ser miembros del real sacerdocio de todos los creyentes no implica que podamos interpretar las Escrituras bajo criterio propio o que podamos nombrarnos líderes en la iglesia por propia cuenta. La lectura de las Sagradas Escrituras y los llamamientos al ministerio se logran en esa primera iglesia bajo actos y hechos comunitarios que emanan de esa unión, comunión (koinonía) entre el pueblo de Dios. Es así cómo el Espíritu Santo se encuentra presente para la iglesia (Hch 6; 1 Co 12). Debemos tomar esto en cuenta para no caer en la idolatría de la cual Lutero comenta bastante. No podemos poner a Dios en nuestro bolsillo y pretender que hablamos en el nombre de Dios, cuando lo que hablamos son puras opiniones que proceden de nuestra propia vanidad. Por eso necesitamos siempre vivir en medio de nuestras comunidades para orar, meditar sobre las Sagradas Escrituras, y ver cómo nuestro Dios se encuentra allí caminando y obrando con nosotros en ese lugar y momento. Veo que en nuestros ensayos predomina este sentido de ser iglesia. De aquí parte esta obra significativa sobre Nuestras 95 tesis a 500 años de la Reforma. Anhelamos así la unidad de ser iglesia a pesar de nuestras limitaciones. Así sea.


  


  Notas al pie


  1 Estamos conscientes de que ese evangelio resonó también entre la clase media y príncipes que ampararon a Lutero, haciendo su mensaje en varios momentos inconsistente y contradictorio a su esperanza evangélica.


  2 Martín Lutero, La libertad cristiana [1520], Obras de Martín Lutero [en adelante, OML] (Buenos Aires: Editorial Paidós, 1967), I:150.
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  A 500 AÑOS DE LAS TESIS DE LUTERO: UNA PERSPECTIVA CATÓLICA


  


  ORLANDO O. ESPÍN
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  EN 2017 LA IGLESIA UNIVERSAL RECORDARÁ Y CELEBRARÁ el quinto centenario de un acontecimiento de consecuencias enormes para la historia cristiana, pero que en su momento —cuando aconteció, en 1517— no pareció ser más que una atrevida invitación hecha por un fraile agustino, que era profesor universitario en una pequeña ciudad alemana, a sus estudiantes y colegas en la misma universidad. La invitación al debate teológico cuestionaba los supuestos que avalaban la venta de indulgencias. Con noventa y cinco proposiciones a debatir, Martín Lutero grabó para siempre su nombre y valentía en la historia de la Iglesia.


  Mi contribución a este proyecto ecuménico es, conscientemente, la de un latino que es teólogo y católico.3 Hay que ser ignorante de historia y teología para no reconocer la importancia de Lutero, y cuánto dijo que era verdaderamente necesario. El lector no espere, por lo tanto, una diatriba antiluterana (porque ni aquí ni en ninguna otra parte la hallará de mi autoría) ni tampoco una canonización del fraile agustino de Wittenberg (porque ni a Lutero mismo lo convencería). No espere el lector la perspectiva católica, sino apenas una.


  Desde la segunda mitad del siglo veinte las relaciones entre católicos y luteranos, y entre católicos y muchos otros cristianos, se han desarrollado de maneras imposibles de imaginar en los siglos dieciséis y dieciocho. Específicamente hoy, entre los teólogos latinos de los Estados Unidos (católicos y no católicos) las relaciones ecuménicas fraternas, las amistades personales y las colaboraciones profesionales han sido y siguen siendo un ejemplo para nuestras respectivas denominaciones: la teología latina de los Estados Unidos nació respetuosa de lo ecuménico, y lo refleja cada vez más. Mi sencilla contribución se coloca en el marco de este diálogo latino que continúa.


  1. Martín Lutero era católico, y sé que históricamente se puede afirmar con seguridad que Lutero siempre creyó que el movimiento reformador que inició nunca fue dirigido en contra del catolicismo, sino a su favor, para corregir los abusos doctrinales y la corrupción moral que eran evidentes en la iglesia de su época. Para Lutero, la iglesia era la que él conoció y en la que había sido bautizado y ordenado. Si la Confessio Augustana, que Felipe Melanchon escribió en 1530 con conocimiento y consentimiento de Lutero, refleja el pensamiento maduro del líder reformador, entonces no hay duda de que la teología de Lutero era católica. Una lectura de la Confessio también nos permite comprender cómo, en 1999, la Declaración conjunta sobre la doctrina de la Justificación pudo ser firmada y aceptada por luteranos y católicos, y luego por metodistas, llegándose a decir en ella que lo que ambas comunidades afirman sobre la justificación se complementa sin excluirse mutuamente y, más importante, que lo que luteranos y católicos creen y viven en común sobre la justificación por la fe es mucho más fundamental que los posibles modos diversos de expresarla.


  No cabe duda de que Lutero fue hijo de su época y heredero de las tradiciones teológicas de sus maestros y comunidad. Como fraile eremita agustino, Lutero fue educado y formado en una teología específica (principalmente agustina) y en una espiritualidad (especialmente, en su caso, la influenciada por el pensamiento del también agustino Johann von Staupitz). La herencia agustina que formó a Martín Lutero es indispensable para comprenderlo a él y a su pensamiento. Esa herencia insistía, entre otras cosas luego reflejadas en los escritos del reformador, en que las Escrituras eran el centro de la vida espiritual y de la reflexión teológica; no para beneficio, satisfacción o consolación personal, sino para bien de toda la comunidad eclesial. La Biblia no era “de uno”, sino “de todos”. No estoy sugiriendo que el maestro de Wittenberg no haya hecho más que presentar lo que como agustino había recibido; pero sí estoy diciendo que sin su herencia agustina no hubiera tenido muchas de las herramientas con las que luego pudo crear y reflexionar.


  Lutero no inventó la rueda, sino que hizo que sus contemporáneos reconocieran que era redonda. Si fuéramos punto por punto recorriendo la teología de Lutero (según la Confessio Augustana y según otros de sus escritos teológicos) veríamos cuán católico realmente era el gran reformador. Oponerlo hoy al catolicismo es falsificar a Lutero.


  ¿Entonces por qué Roma lo excomulgó? Porque para algunos (incluidos los papas de la época y muchos de sus burócratas clericales) Lutero representaba un desafío a su autoridad y al poder de la institución eclesiástica y sus beneficiados. A quien tiene poder nunca le ha gustado que le digan que se equivocó o que mintió. En vez de acceder a los frecuentes pedidos de diálogo por parte de Lutero, resultó más fácil para algunos papas, obispos, teólogos y burócratas exigir que se retractara y se sometiera a la autoridad, y así dejara de hacer preguntas incómodas a las que no querían responder, o comentarios que podían interpretarse como irrespetuosos contra quienes ostentaban (y se beneficiaban) del poder eclesiástico. Porque, desafortunadamente, en el siglo dieciséis como hoy, hay cristianos (católicos o no) que a veces confunden sus costumbres, sus ritos, sus interpretaciones bíblicas o doctrinales y sus normas eclesiásticas con la revelación de Dios; y no les gusta que les muestren que la rueda es redonda, especialmente cuando así arriesgan perder poder, autoridad, prestigio o seguridad.


  En el catolicismo del siglo dieciséis se confundía demasiado frecuentemente la legislación y costumbres eclesiásticas con la revelación. Al inicio del siglo dieciséis, ¿hacía falta una profunda renovación (¡reforma!) del catolicismo? Sin duda alguna. Y Martín Lutero históricamente provocó el inicio de esa reforma dentro del catolicismo y para la renovación de este. No fue el único reformador, ni el primero, pero su impacto es históricamente incuestionable.


  Lutero no fundó, ni jamás pensó en fundar, una nueva iglesia o denominación: comenzó un movimiento de reforma de la Iglesia Católica y siempre creyó que esa era la iglesia a la que siempre perteneció. Como católico y teólogo, no creo que nadie pueda hoy sinceramente decir que Lutero no fue la medicina providencial que lanzó el proceso de reforma tan necesario en la Iglesia Católica de inicios del siglo dieciséis, reconociendo su fidelidad a lo que él entendía ser evangelio e iglesia.


  Las 95 tesis de Lutero (que evidentemente no encierran toda su trayectoria teológica y reformadora) enfáticamente subrayaban la necesidad de discutir en serio algunas prácticas y supuestos doctrinales muy populares pero profundamente cuestionables en el catolicismo de su época, especialmente la venta de indulgencias apoyadas en aseveraciones teológicas sin fundamento. De las 95 tesis, la inmensa mayoría invita a cuestionar y debatir las indulgencias y los argumentos ofrecidos por los predicadores que se beneficiaban de ellas. Desafortunadamente, para muchos (católicos o no) ha sido fácil y frecuente reducir las tesis al tema de la venta de indulgencias, como si apenas sobre ellas girara el pensamiento de Lutero y su propuesta reformadora.


  Al contrario, entre las 95 tesis encontramos algunas extraordinariamente importantes, que van mucho más allá de las indulgencias y que tocan el corazón mismo del evangelio, y que por eso exigen atención por parte de todos los cristianos de toda época. Me refiero más específicamente (por ejemplo) a las tesis 43 y 45:


  (43) “Hay que instruir a los cristianos que aquél que socorre al pobre o ayuda al indigente realiza una obra mayor que si comprase indulgencias”.


  (45) “Debe enseñarse a los cristianos que el que ve a un indigente y, sin prestarle atención, da su dinero para comprar indulgencias, lo que obtiene en verdad no son las indulgencias papales, sino la indignación de Dios”.


  Estas tesis (y otras) me hacen pensar que quizá no sean hoy las indulgencias, sino otras actividades y actitudes las que dan falso consuelo o seguridad al pueblo, en nuestros contextos contemporáneos (por ejemplo: la asistencia dominical, o ser sumamente leal a cuanto dicen sacerdotes, pastores, obispos y papas, o ser fiel en la observancia del derecho canónico o de otras exigencias y normas externas, o el aprenderse cientos de versículos de la Biblia de memoria, o exigir diezmos y otras donaciones, o insistir que se pertenezca a esta pero no a aquella denominación, o que nos vistamos de esta y no de otra manera, o que se acepte tal o cual interpretación bíblica sin más prueba que la autoridad de quien propone la interpretación, o el participar en estos pero no aquellos cultos… y muchos etcéteras), como la “compra de indulgencias” daba consuelo y seguridad falsos al pueblo contemporáneo de Lutero aunque (tanto en el siglo dieciséis como hoy) con buenas intenciones o no. De hecho, como bien demostró Lutero, se ignoraba o encubría el evangelio.


  Es cierto que la mayoría de las 95 tesis tienen que ver con el abuso de la venta de indulgencias: su uso y abuso, explicaciones y manipulaciones a principios del siglo dieciséis. Pero tienen todavía qué decir (y desafiar) a los cristianos de hoy cuando se mienten a sí mismos pretendiendo que hay otros caminos de salvación que no exijan la compasión hacia el más necesitado y frágil como condición irreducible y no negociable. Y que nada ni nadie puede tomar el lugar de la compasión real y efectiva, por “bueno y santo” que parezca, porque Dios es compasión.


  Martín Lutero no fue el único que exigió reforma, pero sin su grito profético solo Dios sabe cuál habría sido el desarrollo del cristianismo.


  2. Históricamente, creo que es importante entender que la “Reforma” sucedió en plural, y no se la puede entender, sino como un movimiento plural en el que hubo propuestas reformadoras de muchos, que a su vez se enfrentaron entre sí, y no siempre se entendieron o coincidieron. Hubo reformadores que permanecieron en comunión con Roma, aun criticándola severamente, y otros reformadores que abandonaron esa comunión. La llamada profética a reformar la iglesia no siempre llevó al cisma, aunque a veces la conciencia se lo exigió a muchos. Por eso, valga también añadir que la “Contrarreforma”, históricamente, fue igualmente plural y no vino solamente arropada en intentos de autopreservación romana; todos, desafortunadamente, pelearon y se opusieron entre sí mientras proponían programas reformadores que no siempre coincidían. Es quizá fácil hoy cuestionar la sinceridad de quienes ostentaban posiciones diferentes a las que nos parecen correctas, cinco siglos después. En el siglo dieciséis no era difícil querer una reforma; lo más difícil era arriesgarse e intentar decidirse por cuál, sin falsificar la conciencia. En breve: como católico, reconozco plenamente que en el siglo dieciséis estalló el movimiento reformador porque era imprescindible para la iglesia, y porque también era innegable que de los obispos de Roma no se podía esperar el cambio. Los obispos de Roma y sus burócratas clericales estaban entre los principales causantes de la corrupción, aunque también hay que reconocer que intereses políticos y financieros ajenos a Roma se beneficiaban de la corrupción eclesiástica. La ignorancia religiosa, la podredumbre moral y la usurpación del lugar de la revelación por costumbres humanas, interpretaciones doctrinales y legislación eclesiástica, no permitían otra opción que una profunda reforma (no apenas limitada a la cuestión de indulgencias). He ahí la importancia providencial del llamado de Lutero.


  Aunque también hay que reconocer, históricamente, que en el siglo dieciséis no todo en el catolicismo era podredumbre o abuso; porque se iban estableciendo movimientos regionales de renovación, entre laicos y clero, con un número creciente de voces que exigían el cambio (por ejemplo, comunidades de “frailes observantes”, el movimiento de los “franciscanos espirituales”, comunidades de la denominada devotio moderna, las beguinas de los Países Bajos, algunas corrientes tempranas del humanismo, los movimientos de Hus y Wycliff, el conciliarismo y otros). Muchos vivían vidas ejemplares, compasivas, de oración, estudio y vivencias evangélicas. Un ejemplo importante, entre muchos otros, fue el proceso que, en la Universidad de Alcalá de Henares (“Complutense”), en la España de 1502, comenzó la edición y publicación impresa del texto completo de la Biblia, por insistencia del Cardenal Arzobispo de Toledo, para que se recuperara el conocimiento y estudio de las Escrituras.


  Lutero ha sido identificado con el inicio de la Reforma, pero no fue el único reformador ni el primero. Puso el dedo en la llaga, aunque otros también ya la habían identificado y propuesto remedios. La propuesta de Lutero fue quizá más urgente, más exigente, más oportuna y, creo yo, más profética.


  Nadie le puede negar a Martín Lutero su lugar como una de las figuras más importantes e impactantes en la historia del cristianismo. Pero tampoco podemos olvidar que no dudó en justificar la persecución de campesinos y la represión de rebeliones de pobres que pedían justicia y pan en nombre de Dios. ¿Hombre complejo? Efectivamente, pero ¿qué humano no lo es? Lutero a veces llegó a conclusiones que hoy nos pueden parecer insuficientemente pensadas. Quien tan valientemente se opuso al abuso del poder por parte de papas y obispos no se alzó para oponerse al abuso de poder por parte de los príncipes luteranos.


  Lutero fue un gran ser humano, valiente y de profunda fe, pero que no lo pudo todo ni lo supo todo, y en más de una vez se equivocó. Más de una vez, queriendo hacer que su propuesta reformadora sobreviviera y triunfara, no midió las consecuencias reales de sus silencios y del apoyo que recibía de los príncipes, y en ello no fue coherente con algunas de sus tesis y pensamiento.


  La teología hoy es inimaginable sin la historia que comienza con las propuestas teológicas de Martín Lutero, y sin los debates y estudios que esas propuestas han provocado a lo largo de los últimos cinco siglos. La pastoral, el ministerio, la formación cristiana hoy llevan muchas huellas de las ideas nacidas del genio y pasión de Lutero, como también de contraideas que Lutero provocó en muchos otros que proponían otros caminos de reforma.


  A 500 años de Lutero, creo que es hora que no solo los que somos teólogos, sino los ministros y todo el Pueblo de Dios (de todas las iglesias) tomemos en serio el desafío que a todos nos lanzó Lutero a partir de 1517. Pero esta vez no para ver quién tiene razón o quién tiene mayor culpa; no para usar a Lutero como espada, sino como testigo de la puerta común por la que hay que pasar. Esta vez quisiera que nos diéramos la mano fraterna y nos colocáramos ante el mismo evangelio que todos queremos predicar y vivir, y escuchar al maestro de Wittenberg recordarnos la conocida insistencia de Jesús, el Cristo, de que absolutamente nada (ni la oración, ni nuestras interpretaciones bíblicas, ni nuestras doctrinas y tradiciones, ni nuestras instituciones) es tan importante como el servicio y defensa desinteresada y comprometida del desechado, del marginado, del indigente. Porque muchos de nosotros, desafortunadamente, todavía queremos “vender nuestras indulgencias” que no nos obliguen a amar y servir al prójimo necesitado e indefenso. Porque todavía hay predicadores que quieren “vendernos” salvación cristiana sin amor servicial. Porque “vender indulgencias” hoy es hacer pasar por evangelio un mensaje o una vida que no es más que droga que nos ciega ante las verdaderas necesidades de quienes se encuentran en condiciones sociales infrahumanas. “Vender indulgencias” hoy es pensar que orar por los más pobres y por la salvación de sus almas es suficiente para un discípulo de Cristo. “Vender indulgencias” hoy, como en 1517, es hacer que se crea que el cumplimiento con “lo religioso” (alabar, orar, estudiar, etc.) puede tomar el lugar central y exigente que en el evangelio tiene solamente el amor servicial (real y constatable) hacia los indigentes de nuestras sociedades.


  3. Las 95 tesis clavadas en la puerta de una iglesia en Wittenberg, leídas hoy por un católico, parecen extrañas: porque poco reflejan el catolicismo actual. Otros son nuestros pecados y otras las cegueras. Es probable que nuestros hermanos de otras iglesias puedan decir lo mismo. En su época, las tesis de Lutero ponían el dedo en la llaga de la ignorancia, la idolatría del poder y la corrupción que se arropan en lenguaje religioso, para hacerse pasar por aceptables o admirables. Las 95 tesis, explícitamente recordando lo dicho por mí más arriba a propósito de las tesis 43 y 45, nos colocan frente a nuestros nuevos intentos de arropar con mantos de “religión” lo que a veces no pasa de ser nuestros intentos de “conseguir” salvación, gracia o consolación, o de asegurar lo que percibimos ser nuestro poder, privilegio, razón o autoridad. Muchos cristianos, católicos o no, todavía cabemos en esta descripción.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.El autor sugiere que hoy queremos también comprar y vender “indulgencias”. Naturalmente no se refiere a papeles de perdón como en tiempos de la Reforma. ¿Qué querrá decir? ¿Será que todavía hoy las iglesias ofrecen salvación y esperanza a cambio de sostén y riquezas para sí mismas? ¿Qué clases de “indulgencias” se compran y venden hoy? ¿Qué ejemplos podemos dar?


    2.Si vemos la misma cuestión desde el punto de quien “compra” las “indulgencias”, ¿por qué será que estamos tan dispuestos a comprarlas? ¿Será un modo de tratar de vivir en paz sin que Dios nos moleste demasiado? ¿Será un modo de imaginarnos que la salvación no es por gracia, sino por lo que hacemos y damos?


    3.¿Qué relación puede haber entre todo esto y la idolatría?


    4.Si queremos proclamar una reforma, ¿qué debemos hacer con tales prácticas y actitudes?


    5.Como pueblo latino, ¿qué significa llevar una vida de amor constante y de servicio? ¿Cómo podemos llevar esa vida en la iglesia y sociedad en que estamos? ¿Cómo puede conducir eso a una reforma nueva y saludable?

  


  


  Nota


  3 Uso en este capítulo los términos “catolicismo”, “católico” y “católica” en su sentido más común hoy: referente a la iglesia en comunión con Roma y, sobre todo, referente al modo de vivir y entender el cristianismo que se desarrolló mayoritariamente en el occidente cristiano desde la iglesia apostólica y que perdura hasta nuestros días.
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA LUTERANA


  


  LEOPOLDO A. SÁNCHEZ M.
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  DE NIÑO NO SABÍA NADA ACERCA DE MARTÍN LUTERO (1483-1546). Mi primera experiencia con Lutero ocurrió en la ciudad de Panamá, en una clase de historia durante la secundaria. Aunque no recuerdo todo lo que decía el texto escolar, sí me acuerdo de la conclusión a la que el texto o el maestro nos iban llevando en el transcurso de aquella clase. No se hablaba muy favorablemente de Lutero. De hecho, me quedé con la impresión de que Lutero fue responsable por la división de la iglesia (y por iglesia, entendíamos la Iglesia Católica), y por ende que la Reforma protestante del siglo dieciséis fue un evento reprochable y penoso.


  Justificados por Dios, no por los seres humanos


  Hace algunos años, un pastor cubano luterano me hablaba con gusto de su peregrinación al terruño de sus abuelos en España. Al llegar al pueblo de sus antepasados, lugar donde muchos llevaban su apellido, se encontró con una señora anciana que había conocido a miembros de su familia. Después de conversar un poco acerca del pueblo y su gente, le preguntó la señora al emocionado turista: “¿Y usted, a qué se dedica?”. A lo que mi colega contestó: “Soy pastor luterano”. Sin mala intención, como quien solo repite lo que ha oído de otras bocas a través de los años, la señora respondió: “¡Ah, hereje!”.


  Por su asociación con Lutero, el calificativo “luterano” fue empleado en repetidas ocasiones como sinónimo de “hereje”. Bien sabido es el dato histórico de su uso peyorativo en Europa y América para justificar la persecución de clérigos y otros con ideas de reforma. La experiencia de mi colega en España fue como la mía en Panamá. En ambos casos, se nos pintaba a Lutero y lo luterano de manera negativa. Aunque mi incursión al luteranismo no ocurrió sino un poco más tarde en mis años de secundaria, no es difícil asociar aún hoy en día tales apreciaciones negativas de la Reforma con sentimientos de culpabilidad y vergüenza. Fueron sentimientos que Lutero mismo tuvo en sus momentos introspectivos al ser objeto de juicios y condenaciones por parte de la iglesia de su época ¿Será que ser “luterano” no es ser plenamente cristiano?


  A la luz de estas vivencias, he aprendido a ver por qué el tema de la Reforma es importante para nuestras comunidades. Porque ante el juicio de otros acerca de nuestra inclusión o exclusión en el plan de Dios y su pueblo, el luteranismo toca la cuestión de la identidad fundamental del ser humano ante Dios. Se preocupa la Reforma por la función pastoral de la teología, por el consuelo del evangelio para las conciencias agobiadas por los ataques que ponen en duda su identidad como hijos e hijas de Dios. Tildados de “luteranos” o “herejes”, ¿cómo justificar que no somos frutos ilegítimos de Dios Padre o de la madre iglesia? Dios resuelve la incógnita al justificar nuestras vidas, no por nuestros ritos o los méritos de la iglesia a nuestro favor, sino por la sola fe en Cristo, por cuyos méritos Dios nos declara y hace justos ante él.


  Tal proclamación y vivencia de la misericordia y aceptación divinas echan fuera la culpa y la vergüenza, confirmando y festejando nuestra dignidad humana y filial ante los ojos de Dios. Este mensaje trae consigo una fuerza incontenible al ser proclamado a personas marginadas que no encuentran cómo justificar su existencia en el mundo, y a quienes se les juzga en base a su estatus de vida, sus méritos u obras, su uso de razón, o su membresía en alguna institución o entidad eclesial o política. En su dimensión pastoral, la Reforma aclara que nuestro valor ante Dios no depende del juicio de seres humanos acerca de nuestro ser, saber o quehacer, sino —como dijera Lutero en su Catecismo Menor— de la “pura misericordia y bondad paternal y divina” de Dios.


  Ciudadanos del Reino de los cielos


  Como profesor de teología en un seminario luterano, he tenido el privilegio de contribuir a la formación de estudiantes que han inmigrado a los Estados Unidos y a menudo han sido objeto de prejuicios porque no hablan bien el inglés o lo hablan con acento, o porque sus cultos o servicios de adoración son muy largos, sus cánticos muy repetitivos, o sus celebraciones muy bulliciosas. Se sienten excluidos por la sociedad y aun por la iglesia institucional. Muchos de mis estudiantes, que se educan para servir en el ministerio pastoral o diaconal, sirven además en congregaciones o misiones a las que asisten personas que viven indocumentadas en los Estados Unidos —a menudo, por motivos familiares o económicos— en espera de algún remedio legal que resuelva su precaria situación ante la ley. Estos congregantes experimentan la crítica y sienten el desprecio de algunas personas en los medios masivos de comunicación que reducen su humanidad a la categoría de “ilegal” y acusan a sus hijos e hijas de ser responsables por muchos de los males de la nación. No solo se sienten rechazados, sino que viven con el miedo de ser deportados, de que sus familias sean divididas y, en algunos casos, con la culpabilidad y la vergüenza de haber tomado decisiones difíciles para el bien de sus familias que al mismo tiempo las pone en peligro y deja marginadas.


  Aunque Lutero enseña que el cristiano es ciudadano del reino temporal o civil, y por ende debe obedecer a los gobernantes en todas las leyes que no sean contrarias a la Palabra de Dios, el Reformador también enseña que el cristiano es ciudadano del reino espiritual porque Dios le ha dado su Espíritu Santo y hecho su hijo por medio del evangelio de Cristo. Esta identidad del cristiano ante Dios en el reino espiritual le es otorgada al bautizado por pura gracia divina y no depende en absoluto de su condición o estatus en el reino temporal o civil, o si la persona está documentada o indocumentada, si habla el inglés con acento o sin acento, o si pertenece a esta u otra nación. Es Dios quien justifica sus vidas ante sí mismo porque los ha declarado justos por la fe en Cristo y hecho ciudadanos del reino de los cielos. Por eso también son coherederos de todos los beneficios de ser miembros del cuerpo de Cristo.


  Permite, además, la enseñanza del reino temporal que los cristianos trabajen, cada quien según su vocación e influencia, con todos los gobernantes y todas las personas de buena voluntad en la promoción de leyes justas, adecuadas y sensibles para tratar amplia y satisfactoriamente problemas complejos como el de la inmigración. Al manejarse de forma adecuada, el marco luterano de la distinción e interacción entre los dos reinos aclara que la unidad de la iglesia no tiene fronteras y por ende no depende de la nacionalidad o posición política de sus miembros en cuanto a ley migratoria. A la vez, la distinción deja muy en claro que la obra evangelizadora y social de la iglesia en pro de los inmigrantes tampoco depende del estatus legal de los mismos. Este mensaje de la justificación ante Dios en el reino espiritual, sin condiciones temporales de ningún tipo, no solo ha traído consuelo a los congregantes que mis estudiantes sirven, sino que ha capacitado a estos obreros de la iglesia, que están siendo formados para servir a los prójimos inmigrantes con el evangelio y las obras de misericordia, en su trabajo pastoral y diaconal independientemente de las ideas políticas acerca del gobierno, ya sean suyas o de otras personas en la iglesia o comunidad.


  ¿Luterana o latina?: Integrar dos herencias


  Durante mis años como seminarista, confieso que sentí una profunda disyunción entre mi identidad evangélica luterana y mi identidad latina o hispana. Era de esperarse, en parte, por ser estudiante extranjero en tierra extranjera. Quizá no hubo ninguna otra ocasión en la que experimenté tal disyunción de manera más aguda que en la capilla del seminario. Aunque se hablaba del canto de la Iglesia Luterana como legado de muchas naciones y culturas —hasta cierto punto, afirmación cierta— no veía sin embargo cómo encajaba Asia, África, o América Latina en el acto y el canto litúrgicos. En el salón de clases, intentos amigables de señalar lo que percibía como una tendencia tímida de algunos de mis profesores y compañeros a pensar la relación entre el culto y las culturas desde una perspectiva luterana se trataban con el argumento de que la iglesia tenía su propia cultura y debía preservarla. Aunque tal argumento tenía sus méritos, mi impresión y sospecha fue que este se usaba para descartar la posibilidad de una contribución positiva y saludable de las culturas al culto de la Iglesia Luterana. Me preguntaba: ¿Dio lugar la Reforma luterana a la comunicación íntegra del evangelio de Cristo en toda su dulzura mediante expresiones culturales que el pueblo podía entender y aun celebrar?


  Uno de los requisitos de mi formación como seminarista fue el vicariato, una práctica pastoral que tuve el privilegio de llevar a cabo en América Latina bajo la supervisión del que fuera en ese entonces el presidente de la Iglesia Luterana de Venezuela. Ya que vivía en pleno centro de la ciudad de Caracas, a menudo visitaba librerías para hojear obras de interés nacional o teológico. En una de mis visitas a una concurrida librería católica de la ciudad, dialogué con un sacerdote que pasaba a recoger un pedido. Me vio con mi cuello clerical y me preguntó: ¿”Y usted, dónde trabaja?”. Le dije: “Trabajo en la Iglesia Luterana”. Se sorprendió. No podía creerlo.


  Antes de sus estudios de seminario, el sacerdote había obtenido su licenciatura en sociología. Al escuchar mi respuesta, y con esa curiosidad del sociólogo acerca de las características y el funcionamiento de las sociedades, el amigo no pudo contenerse. Replicó con una pregunta y expresó su opinión: “¿Latino y luterano? ¡Eso es imposible!”. Sonreí. Le parecía difícil concebir un matrimonio entre Cervantes y Lutero, es decir, entre una hispanidad con raíces en la península ibérica y la conquista de América y una Reforma luterana que ocurrió en terruño teutón. ¿Sería posible la interacción entre dos sociedades o culturas muy diferentes? Por razón histórica, el sociólogo asociaba la Iglesia Luterana con la cultura alemana y en algunos casos la escandinava. Pero la veía incompatible con la latinidad, con el ser latino. Entendía el luteranismo como un grupo de comunidades aisladas de inmigrantes y sus descendientes en diversas partes del mundo latino, más interesados en la preservación de su mensaje entre los suyos que en la comunicación e interpretación del mismo entre y con otros. Aunque esta sea una caricatura del luteranismo latino, el sacerdote sin embargo veía el luteranismo como un trasplante extranjero en América Latina, y no como una realidad plenamente encarnada entre el pueblo latinoamericano.


  Estas experiencias durante mis años de seminario, una entre luteranos estadounidenses y otra en diálogo con un sacerdote latinoamericano, comparten una inquietud similar. Se cuestionaba la idea de una genuina identidad hispanoluterana, de una seria apropiación latina de la Reforma. ¿Es posible que Lutero hable en español o en “ingleñol” (Spanglish)? ¿O que los hijos del luteranismo proclamen, enseñen, canten y escriban acerca de la Palabra de Dios desde y para las iglesias y comunidades hispanas? Me empecé a hacer estas preguntas en búsqueda de una integración responsable de dos herencias, la luterana y la latina —ambas regalos de Dios.


  Proclamar el evangelio en la lengua y la música del corazón


  La cuestión de la encarnación del legado luterano en nuestras culturas me ayudó a apreciar la importancia de la Reforma en sus días. Muchas de las reformas propuestas por Lutero buscaban encarnar el evangelio entre el pueblo germano. Veamos dos ejemplos: El idioma y la música. Por su énfasis en la revelación de Dios por medio de la cruz de Cristo, Lutero adopta implícitamente en su teología el axioma de que Dios es capaz de asumir aun las cosas más insignificantes de este mundo para redimirlo y santificarlo. Esta postura le permite a Lutero apropiar el lenguaje verbal y musical como dones de Dios que tienen la capacidad de encarnar el mensaje del evangelio en todo el mundo. Es una visión abierta a las expresiones culturales que, aunque corrompidas por el pecado, no dejan de ser dones de Dios y, por ende, verdaderos instrumentos de su proclamación.


  Más allá de la razón teológica, sin embargo, es importante reconocer que la postura de Lutero en cuanto al uso de expresiones culturales en la transmisión del evangelio también tiene su fuente, o más bien coincide, con su apropiación positiva del legado de aspectos importantes del movimiento cultural llamado Renacimiento (c. 1420–1600). De hecho, la traducción de las Escrituras al idioma alemán, así como el uso del canto congregacional en el culto, fueron proyectos de la Reforma inspirados en parte en el énfasis que le daba el movimiento renacentista europeo respectivamente al estudio de textos clásicos y a la polifonía musical de uso popular.


  En el medievo occidental, solamente una clase de clérigos que leía el latín tenía acceso a las Escrituras, y cuando discursaban acerca de la Biblia se basaban en comentarios al texto de figuras reconocidas que los precedían. El Renacimiento, sin embargo, promovió el estudio de las fuentes mismas (no solamente los comentarios de otros acerca de las fuentes) en sus idiomas originales y entre grupos más allá de los clérigos. Lutero se apropió de esa sensibilidad cultural por el estudio más personalizado y detallado de las fuentes. Esto lo impulsó no solo a traducir la Biblia del hebreo y griego a un idioma alemán que todavía no se había estandarizado, y que los teólogos veían como indigno de comunicar lo que supuestamente solo el latín podía hacer fidedignamente, sino también a comunicar el mensaje bíblico y promover su estudio entre legos y aun clérigos que no habían tenido acceso a sus riquezas en la lengua del corazón del pueblo.


  En cuanto a la música, recordemos que durante la mayoría del periodo medieval reinaba el uso del canto gregoriano en la iglesia de occidente. Se limitaba el culto al uso del canto monódico, es decir, al uso de una sola voz o línea musical cantada al unísono por una o varias personas dedicadas a tal oficio. Los congregantes escuchaban, pero no cantaban. Entre el pueblo, sin embargo, músicos populares se atrevían a experimentar con la polifonía, es decir, el uso paralelo de voces distintas o líneas musicales variadas en una misma composición. Y algunos músicos de iglesia empezaron a hacer lo mismo, aunque de manera muy cuidadosa. Lutero sin duda usaba el canto monódico, inspirado en el medievo. Pero gustaba también de esta nueva música de iglesia con tono polifónico del medievo tardío como la del famoso músico renacentista Josquin des Prés (c. 1450–1521), de cuya música hablaba muy favorablemente.


  Lutero decía que “después de la Palabra de Dios, el arte de la música es el tesoro más grande en el mundo”. Para ese entonces, la polifonía ya desarrollaba la idea de la melodía o el “canto firme”, aquella línea central que domina la expresión musical y a la cual se someten otras líneas musicales que la acompañan —algo parecido, pero en forma más primitiva, al cantante que expone su verso o estrofa acompañado por los acordes de un guitarrista. Ni corto ni perezoso, Lutero hace uso de este enfoque melódico de la polifonía en sus himnos y los pone al servicio del canto congregacional, involucrando así no solo a coros especiales, sino al sacerdocio de todos los fieles en el culto litúrgico. Por la sola fe en Cristo, todo cristiano posee la misma dignidad ante Dios y el poder de sus llaves, es decir, el privilegio y la responsabilidad de abrir el reino de los cielos por la proclamación del evangelio a todo pecador. El canto congregacional pasa a ser una expresión de este sacerdocio real de los creyentes, un microcosmo de su común dignidad ante Dios y misión de proclamación en el mundo. Funciona además como una escuela del Espíritu Santo quien, por medio de la música, introduce a los creyentes a las narrativas bíblicas y a las enseñanzas de la iglesia resumidas en el Decálogo, el Credo y el Padrenuestro. En ocasiones Lutero hace uso eclesial de tonadas populares, como era costumbre entre algunos músicos de la iglesia aun antes de los tiempos de la Reforma, para expresar persuasiva y retóricamente importantes verdades bíblicas entre un pueblo que aunque cristiano sufría de una profunda falta de conocimiento de su legado bíblico.


  Vemos en Lutero una seria apertura al uso eclesiástico de la lengua germánica y tendencias musicales conocidas por el pueblo, un interés por encarnar el evangelio en la cultura de su día, sin perder el mensaje cristiano. No ve el lenguaje verbal o musical como obstáculos al evangelio, sino como embajadores del evangelio de Cristo. Vemos en el Reformador un énfasis vertical en la Palabra de Dios como “el canto firme” que desciende de lo alto para darnos el consuelo del evangelio, y de la respuesta de la congregación que por el don recibido alza alabanza a Dios en su propio idioma y lenguaje musical. Notamos además una trayectoria horizontal en el proceder de Lutero que busca un balance saludable entre el uso en la iglesia de lo mejor de la venerable tradición antigua y de las vertientes lingüísticas y musicales más contemporáneas.


  El catecismo misionero


  La posibilidad de una “Reforma” que se encarna entre el pueblo es de suma importancia para nuestra comunidad hispana. Para ello, no solo es importante vivir al lado de personas de otras culturas, sino cruzar fronteras que nos permitan interactuar con ellas, aprendiendo su manera de ver el mundo, escuchando sus preguntas, y apropiando aquellos aspectos de sus culturas que tengan cierta afinidad con el mundo bíblico y sirvan como puente o medio para expresar las narrativas bíblicas. Un colega norteamericano, que sirvió como misionero en Panamá, me contó la historia de la familia a la que catequizó en preparación para el bautismo de su recién nacido. Después de cubrir los puntos principales del catecismo acerca del bautismo, llegó el gran día del esperado evento. Le pareció extraño al pastor, sin embargo, que en lugar del tradicional vestido blanco que se le suele poner al bautizado, como símbolo de su cobertura con la justicia y santidad de Cristo, los padres vistieron al bebé de rojo. Descubrió que los acudientes querían asegurarse de la protección de su criatura contra el “mal de ojo”. En su enseñanza del catecismo, el misionero había enfatizado el don del bautismo como medio de gracia por el cual Dios limpia con su perdón al ser humano, declarándolo libre de la culpa del pecado. A pesar de que la familia entendió esta dimensión del sacramento, el misionero sin embargo no había tomado en cuenta la cosmovisión espiritual del pueblo latino en la región rural del país en la que servía. Allí se veía el mundo como la esfera de poderes espirituales cósmicos en pugna, el bien contra el mal, los espíritus malignos contra los benignos.


  En tal marco espiritual, el problema más inmediato del bautizado era su redención del poder del mal —tema que no se había cubierto en la catequesis. Los padres habían vestido al niño de rojo por si acaso, para estar seguros de que ningún conjuro le haría daño. ¿Cómo explicar el señorío de Cristo no solo sobre el pecado, sino también sobre los poderes de la maldad? En América del Norte se enfatizaba más la culpa del individuo ante Dios por su pecado original que la lucha de la comunidad cristiana contra poderes cósmicos. En América Central, sin embargo, la cosmovisión que encontró el pastor norteamericano lo llevó a redescubrir la enseñanza luterana acerca del bautismo como pequeño exorcismo —un aspecto doctrinal parcialmente eclipsado por el énfasis más común en el bautismo como un lavamiento de pecado— y a apreciar más de fondo la dimensión cósmica del mundo bíblico y la fe en la comunidad cristiana. Aquel intercambio cultural llevó tanto al misionero como a la familia no solo a un conocimiento más amplio de sus respectivas maneras de ver el mundo y sus problemas (sus cosmovisiones), sino también a una apreciación más amplia de la riqueza del evangelio de la redención, ayudando a cada uno a apropiar aspectos de su común herencia cristiana que no habían recibido la debida atención —a saber, que en Cristo, Dios nos salva del pecado pero también del maligno. El intercambio cultural ayudó al misionero a tomar en serio el marco cultural del pueblo, permitiéndole redescubrir el poder de la cruz frente a los poderes del mal para sí mismo y para la familia, y corrigiendo así la práctica popular del uso del vestido rojo como talismán contra el mal.


  La fe sola salva, pero la fe que salva nunca está sola


  Una expresión cultural hispana de uso frecuente entre muchos latinos en los Estados Unidos y algunos países de América Latina es la celebración de las Posadas. El texto de Lucas 2.7 nos cuenta que al llegar a Belén, María tuvo que dar a luz a Jesús en un humilde pesebre “porque no había posada para ellos”. Inspirada en la tradición del canto de villancicos en la España medieval, y aparentemente implementada en México a finales del siglo dieciséis por Diego de Soria para contar la historia bíblica al pueblo azteca, esta dramatización pública del peregrinaje de José y María en búsqueda de una posada para el niño Jesús ha sido adoptada hoy en día por muchas iglesias luteranas hispanas para proclamar el evangelio a sus comunidades. En la práctica actual del rito, la sagrada familia va acompañada de peregrinos que al pedir posada en distintas casas son rechazados por muchos hasta que al fin un posadero les abre la puerta e invita al niño Jesús a hacer posada en su corazón. Luego se celebra una gran fiesta con comida y piñata.


  En el mismo siglo dieciséis, al otro lado del Atlántico, Lutero escribía un sermón basado en Lucas 2.7 en el cual hace referencia al rechazo del niño Jesús por parte del pueblo de Belén. Usa el sermón para que sus oyentes vean cómo Cristo viene a nosotros en un pesebre para darnos su perdón, cómo nosotros a veces rechazamos el don de Dios y cómo Cristo viene también a nosotros hoy por medio de peregrinos necesitados. Vemos que es posible encarnar la enseñanza de Lutero acerca de la fe y las buenas obras por medio de la herencia hispana de las Posadas. La apropiación evangélica de esta dramatización de un evento bíblico nos llama a arrepentirnos por nuestra falta de fe para con Dios y amor para con el prójimo, y nos invita a celebrar la fe en el don de Dios en Cristo y el amor a los peregrinos necesitados de nuestros días. El acto muestra cómo la fe del que le ha dado posada a Jesús en su corazón no está muerta, sino que es activa y visible en la bondad, generosidad y hospitalidad del creyente para con su prójimo necesitado. Aprendemos que la fe sola salva, pero la fe que salva nunca está sola. Viene acompañada de frutos de arrepentimiento, de buenas obras.


  A la luz de nuestras consideraciones, reconocemos que no es necesario optar entre la identidad luterana y la hispana. Más bien, la herencia de la Reforma, su apertura a las culturas como embajadoras del evangelio, nos invita y motiva a explorar todas las contribuciones positivas de las culturas hispanas a la expresión del pensamiento de la iglesia en su lenguaje, culto y liturgia, enseñanza o catequesis, y pastoral y misión en el mundo. En esta dinámica, nos sirve como punto de partida el cristocentrismo de Lutero, según el cual Dios revela su bondad y gracia para con nosotros en el misterio de su Hijo encarnado y crucificado, quien es el reflejo del corazón del Padre. De allí que Dios no escatime hacer uso de su creación y sus criaturas, y de los dones que este les ha otorgado, para encarnar su Palabra que nos lleva a Cristo, mediante el uso saludable de expresiones lingüísticas, musicales, cósmicas, y artísticas de las culturas hispanas.


  Legados positivos de la Reforma


  En base de nuestras reflexiones, señalamos los siguientes valores positivos de la Reforma:


  1. El luteranismo ofrece a la iglesia una perspectiva cristocéntrica y evangélica. Se aproxima a la Escritura como sierva de Cristo y del evangelio de la justificación del ser humano ante Dios. Enfatiza la función pastoral de la teología, a saber, el consuelo de conciencias agobiadas por la culpa o la vergüenza, asegurándoles que por la sola gracia de Dios y la fe en Cristo son hijos e hijas de Dios y ciudadanos del reino de los cielos.


  2. Lutero utiliza la lengua y la música del pueblo como siervas de la Palabra y del culto divino, incorporando a todo el sacerdocio de los fieles en el estudio de la Palabra de Dios y su proclamación en el canto congregacional. El luteranismo promueve la enseñanza de las partes principales del catecismo como sumario de la fe cristiana a los pueblos, pero también su aplicación evangélica en conversación con las inquietudes y preguntas que surgen de las cosmovisiones de los pueblos. Ofrece a la iglesia una apertura a las representaciones artísticas culturales como potenciales puentes, comunicadoras o expresiones de la Palabra de Dios.


  3. El luteranismo celebra la fe en Cristo como impulsora de las buenas obras de cada cristiano en el mundo. No hay distinción entre cristianos más santos y menos santos, o entre obras santas (especiales) y meramente seculares (comunes). La fe viene por el oír la Palabra de Dios, y esta fe no existe aislada, sino que consagra nuestro quehacer cotidiano. Esta fe es viva y activa, y por ende produce frutos de arrepentimiento y motiva las obras de justicia en el mundo. Aunque solo la fe en Cristo justifica ante Dios, tal fe nunca está sola porque produce obras de amor ante los seres humanos y el resto de la creación.


  Problemas y dificultades de la Reforma


  He aquí los potenciales contravalores, dificultades o retos que presenta la Reforma:


  1. La salvación personal por la sola fe y no por las obras se ha usado como excusa para minimizar la importancia de la ética cristiana. Lutero distingue entre la fe y las obras, y también las relaciona entre sí. Sin embargo, el luteranismo debe tener cuidado de no usar la doctrina de la justificación para justificar pecados o injusticias. Por ende, debe redescubrir o desarrollar, a partir de la doctrina de la justificación, una teología vibrante de la santificación o santidad.


  2. El legado de la Reforma nos muestra una rica apropiación del énfasis cultural de la era del Renacimiento en el estudio de las fuentes y textos clásicos, así como el uso de la polifonía musical, como fuerzas que impulsaron la traducción de la Biblia en la lengua del pueblo y el uso de la música polifónica en el contexto congregacional. Existen expresiones del luteranismo en ciertas partes del mundo que han sabido encarnar su mensaje en la lengua hablada y musical del corazón del pueblo, tomando además en cuenta sus preguntas y cosmovisión en la catequesis.


  Sin embargo, en ciertas partes de América Latina todavía vemos el luteranismo como un fenómeno inmigrante alemán que existe relativamente aislado del resto de la población hispana, sus aspiraciones y problemas. O vemos el luteranismo como un movimiento estadounidense de misión que, aunque con buenas intenciones, tiende a formar líderes cuyo lenguaje refleja problemáticas de la Iglesia Luterana en los Estados Unidos y no en América Latina. En los Estados Unidos, por razones históricas y culturales, la Iglesia Luterana sigue siendo una de las iglesias con el número más bajo de latinos en toda la nación. Ante estos retos, la Iglesia Luterana deberá redescubrir su disposición histórica de encarnarse en la cultura del pueblo, gozándose y apropiándose evangélicamente de aquellas expresiones culturales que promuevan la enseñanza de la Palabra de Dios y la vida en comunidad.


  3. Lutero entiende la función del gobierno temporal en la promoción del orden y la paz en la sociedad como don de Dios. También enseña que Dios, en el reino espiritual (o del Espíritu Santo), redime su creación por medio del evangelio de la justificación. Distingue entre los dos reinos, y los relaciona porque el cristiano vive por la fe en el mundo y debe cumplir su vocación en el mismo. Sin embargo, la distinción entre los reinos temporal y espiritual se ha usado para justificar el statu quo del gobierno temporal aun cuando este no funciona o toma en cuenta el bienestar de ciertos prójimos. Asumir que solo la salvación en el reino espiritual es importante, y no tanto lo que pasa en el plano temporal, puede llevar a la justificación de (o al menos, la falta de interés en) injusticias o problemas sistémicos que afectan a personas vulnerables.


  Hubo ocasión en la que la frustración de Lutero mismo con el pueblo judío por su rechazo del evangelio de Cristo (cuestión del reino espiritual) lo llevó a hacer comentarios severos que fueron lamentablemente usados por personas en sus tiempos para justificar penosas acciones contra los judíos en el plano temporal (por ejemplo, incendiar sus sinagogas, expropiar sus propiedades). Esto nos enseña que ser luterano no significa estar de acuerdo con todo lo que dijo Lutero. Ser luterano significa apropiar de manera crítica y constructiva el legado de la Reforma, reconociendo que la iglesia siempre ha de ser reformada (en latín, ecclesia semper reformanda) y por ende renovada por medio del evangelio. Para evadir el peligro de minimizar el rol del cristiano en el bienestar de su prójimo en el plano no solo espiritual, sino también temporal, el luteranismo deberá seguir nutriéndose del legado de su teología de la vocación. Lutero enseña que todo cristiano ha sido llamado a ser un instrumento o “máscara” de Dios en el mundo para bien de su prójimo. El cristiano debe abogar por su prójimo y defender su vida en ambos reinos.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Un buen padre ama a sus hijos incondicionalmente, sin que estos tengan que hacer algo para ser valorados por él o merecer su amor. ¿En qué sentido resume esta ilustración el mensaje central de la Reforma luterana acerca de la relación entre Dios y el ser humano? En su opinión, ¿por qué es de especial importancia proclamar y enseñar este mensaje en nuestras iglesias y comunidades hispanas?


    2.Lutero decía que “después de la Palabra de Dios, el arte de la música es el tesoro más grande en el mundo”. ¿En qué sentido resume este dicho de Lutero importantes reformas a la iglesia que se llevaron a cabo en sus días? En su congregación, ¿de qué maneras funciona la música como sierva e instructora de la Palabra de Dios? ¿Es posible que la música sirva como obstáculo?


    3.“La fe sola salva, pero la fe que salva nunca está sola”. ¿Cómo enseña esta expresión luterana la relación entre la fe y las obras? Nótese que la expresión está compuesta de dos partes. ¿Por qué es importante enseñar no solamente una parte, sino ambas partes de esta expresión? Mencione algunas formas en que la fe en Cristo es viva y activa en su vida diaria.


    4.Por medio del concepto de la “vocación”, la Reforma luterana enseña que Dios llama a cada cristiano a ser su instrumento de bendición en el mundo para beneficio del prójimo. ¿A qué prójimos sirve en su familia, iglesia, trabajo/escuela, o comunidad? ¿Ha habido situaciones en las que ha tenido que abogar por o defender a uno de sus prójimos? Comparta su historia.


    5.Se habló de la necesidad de integrar nuestra identidad teológica con el legado de nuestra identidad hispana. En su opinión, ¿cuáles son los dones o contribuciones que aporta su fe cristiana a su identidad hispana? Por otro lado, ¿cuáles son los dones o contribuciones que aporta su identidad hispana a la expresión de su fe cristiana?
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA REFORMADA Y LATINA


  


  SALATIEL PALOMINO LÓPEZ
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  LAS IGLESIAS DE LA TRADICIÓN REFORMADA Y PRESBITERIANA, que constituyen una comunidad de 80 millones de miembros en el mundo, celebrarán el quinto centenario de la Reforma protestante del siglo dieciséis en un espíritu de gratitud y alabanza; pero el regocijo por la ocasión debe ir acompañado de un serio esfuerzo por entender críticamente el significado de este acontecimiento para nuestros días. Con sus raíces en el movimiento evangélico que floreció en Suiza (especialmente en la vertiente representada por Ulrico Zwinglio, [1484-1531], desde Zurich, y Juan Calvino [1509-1564], desde Ginebra) como resultado de la Reforma iniciada por Martín Lutero en Alemania, estas iglesias se extendieron por países europeos como Holanda, Francia, Inglaterra, Escocia e Irlanda, desde donde llegaron a los Estados Unidos.


  Si bien las denominaciones presbiterianas y reformadas de este país se extendieron por algunas naciones de América Latina a partir del movimiento misionero del siglo diecinueve, no parecen haber estado muy interesadas en desarrollar una labor significativa entre los residentes de origen latino de los Estados Unidos. Así, hasta el día de hoy la existencia de congregaciones hispanas de tradición reformada o presbiteriana en este país continúa siendo marginal respecto a sus denominaciones.


  Surge entonces la pregunta, ¿cómo pueden nuestras iglesias hispanas celebrar y reflexionar sobre la Reforma en vista de que su conexión con ella ha sido mediada por una relación incómoda con las denominaciones europeas y anglosajonas de las que forman parte? Pensar en la Reforma a una distancia de 500 años y desde la perspectiva latina puede resultar sorprendente, ya que en su primer momento aquel movimiento floreció entre personas marginadas y comunidades integradas por inmigrantes que encontraron en el evangelio la fuerza de su transformación espiritual, social, política, económica y cultural.


  Pero la condición para reactivar esta posibilidad histórica consiste en entender la Reforma como un gran paradigma misional para comunidades dispuestas a transformar la realidad en que viven de acuerdo con la Palabra de Dios. De esta suerte, la celebración ofrece a nuestras iglesias una excelente oportunidad para reencontrar su lugar en los propósitos divinos, impulsando así la labor del cristianismo latino contemporáneo.


  Semejanza de horizontes históricos


  Debido a diversas circunstancias providenciales, el pueblo creyente hispano se encuentra en una coyuntura histórica que lo coloca en la posibilidad de hacer una contribución modesta pero singular, vital y estratégica a favor de la redención espiritual, moral y social de nuestros pueblos. La presencia de Jesucristo en la historia de nuestros tiempos ha de discernirse nada menos que en la persona de los inmigrantes, los “hermanos más pequeños” del Señor que resumen la pobreza, la opresión y la extranjería.


  El pobre, deformado por el hambre, el desarraigo, la discriminación, el abuso, de acuerdo con las palabras de Cristo, constituye hoy la “epifanía de Dios en la historia”, según la frase de Gustavo Gutiérrez, el teólogo peruano. Los gigantescos y dolorosos fenómenos geopolíticos —tales como el desarraigo y la migración forzados, la opresión sistemática, la injusticia institucionalizada, la corrupción política y religiosa, la pobreza crónica, la discriminación sistémica, el racismo recalcitrante y la confusión espiritual, que son el pan de cada día para todas las personas latinoamericanas, pueden convertirse en nuestros tiempos en el fermento para la extensión del evangelio y su poder transformador. Tal cosa es lo que sucedió en Europa en el siglo dieciséis gracias al movimiento de Reforma.


  También en esa época reinaban el caos político, la corrupción religiosa, la pobreza sistémica, el desempleo, la persecución, la migración forzada, la opresión, la confusión espiritual, la degradación moral. Pero gracias a su labor de reforma religiosa, Zwinglio y Calvino se convirtieron en campeones defensores de los inmigrantes que huían hasta Zurich y Ginebra en busca de refugio espiritual y material. Zwinglio era suizo nativo y gran patriota, pero Calvino era un inmigrante latino (“indocumentado”, pues obtuvo sus “papeles” recién en 1559, luego de más de 20 años de servicio distinguido a su país adoptivo); así que dedicar atención a estos dos líderes espirituales puede proveer una visión de ministerio a nuestras congregaciones para continuar el movimiento del Espíritu de Dios en la historia.


  El caso de Calvino merece mención especial, pues para miles de inmigrantes refugiados el joven pastor francés obtuvo no sólo la bendición espiritual del evangelio, sino también la dignidad humana de convivencia en una sociedad justa, incluyendo la ciudadanía ginebrina, el trabajo honrado, productivo, bien hecho y bien remunerado, el cuidado de la salud y la educación de sus hijas e hijos. Así, con la contribución de los inmigrantes, Ginebra llegó a ser la sociedad próspera, civilizada, pacífica, productiva, ordenada y ejemplar que se constituyó en el modelo de toda Europa.


  Un gran avivamiento espiritual


  La Reforma evangélica del siglo dieciséis aparece como el más grande, completo y eficaz avivamiento espiritual que ha conocido el cristianismo posterior a la iglesia primitiva. Y la iglesia hispana de hoy debe recordar que los avivamientos siempre van acompañados de un gran anhelo de cambios radicales, que los grupos instalados cómodamente en el poder son incapaces de iniciar o aun desear. Corresponde a los grupos marginados hacerlo. La naturaleza de la Reforma, así como su impacto, solo pueden entenderse como la acción providencial, portentosa y vivificante del Espíritu Santo obrando sobre su iglesia y el mundo. El poder salvífico, transformador y santificante del Señor Jesucristo se derramó de forma abundante e incomparable en medio de su pueblo, desatándose también su poderosa influencia sobre toda una civilización y operando soberanamente en las vidas, conciencias, corazones, voluntades y acciones de todo tipo de personas. Para una misión de este calibre, el pueblo hispano debe recordar que no ha sido puesto en esta situación histórica para buscar el “sueño americano”, sino, primerísimamente y por sobre todas las cosas, el “reino de Dios”. Menos que esto no puede generar una reforma.


  Reforma de todas las esferas de la vida social


  El movimiento reformador dio expresión viva a profundas y vitales convicciones espirituales tales como el redescubrimiento y la vivencia efectiva del evangelio de la gracia de Dios en Jesucristo, la recuperación y el estudio de las Sagradas Escrituras, la educación integral del pueblo, la práctica sencilla y obediente de la verdadera piedad bíblica, la adoración gozosa, inteligente y reverente del Dios vivo y verdadero y la vivencia de la fe en las vocaciones diarias de la vida. Pero este núcleo espiritual, centrado desde Martín Lutero en la doctrina de la “justificación por la fe”, pronto evidenció que el poder del evangelio no se reduce a un mero sentimiento religioso y a las prácticas propias de la religión. Su eficacia vivificante invadió y conquistó para Cristo toda esfera de acción humana en el mundo y la sociedad; es decir, las estructuras de poder eclesiástico y secular, el universo todo de la política imperial y papal, el mundo de las finanzas, el comercio, el trabajo y la economía, el ámbito de las costumbres y la cultura del mundo medieval. Aunque el genio y carácter de la Reforma fueron innegable y contundentemente los de un maravilloso, genuino y completo despertar espiritual evangélico, esto obviamente condujo a la transformación santificante de toda la vida social hasta conformarla al modelo del reino de Dios. Antes de la Reforma protestante se había promovido la “reforma de costumbres” en la iglesia. Lutero, en cambio, promovió la “reforma de doctrinas” que penetraba hasta el corazón mismo de la institución y desmantelaba todo su elaborado andamiaje de abusos y corrupción.


  Los reformadores Zwinglio y Calvino incluyeron ambos aspectos y fueron aún más lejos, incluyendo la reforma de todas las áreas, estructuras y relaciones de la vida moral, social, política, económica y cultural de las ciudades reformadas. Su meta era implantar el reino de Dios en la vida de las comunidades cristianas, haciendo de sus ciudades la “mejor escuela de Cristo” desde el tiempo de los apóstoles hasta entonces, como describió Juan Knox a la Ginebra de Calvino. La iglesia hispana debe mantener en mente que su misión no se limita a las prácticas devocionales, sino que necesita salir de los confines eclesiásticos para ensuciarse las manos en el mundo de las luchas por la justicia y la transformación de la sociedad.


  Sentido de continuidad con el cristianismo universal


  Los reformadores nunca se propusieron crear una nueva iglesia, pues su teología y su fidelidad a la Palabra de Dios los dirigían a reconocer la única iglesia de Cristo. Es verdad que debido a su lucha por la purificación y restauración de ella fueron finalmente expulsados de la Iglesia Católica romana, pero ellos se consideraban legítimos y leales miembros de la antigua institución. A pesar de los inevitables y severos enfrentamientos por la reforma de la iglesia, los reformadores suizos no fueron sectarios fanáticos que no reconocían otra verdad que la suya. Por ello se esforzaron legítimamente por evitar la ruptura y mantener la unidad de la iglesia, aunque, eso sí, nunca a costa de la verdad del evangelio. El profundo y serio conocimiento de la historia y la teología eclesiásticas que evidenciaron los reformadores les permitía sentir y expresar su identificación con el cristianismo antiguo y su desarrollo a lo largo de los siglos. No solamente se identificaban con los apóstoles neotestamentarios, sino que también estudiaron con atención y afecto los escritos de los antiguos y venerables “padres” de la iglesia con quienes también se identificaban y cuyas enseñanzas y obras conocían con detalle y seguían fiel aunque críticamente. La reforma suiza compartió con creyentes de todos los tiempos y lugares las convicciones y los principios de fe emanados de la Escritura y expresados en los credos ecuménicos del cristianismo de la antigüedad.


  El aprecio por el legado histórico de la antigüedad cristiana, así como el reconocimiento de que no somos la primera generación de creyentes en Cristo, sino que nos insertamos en el curso de una historia providencialmente guiada por Dios, deben ser parte de cualquier grupo evangélico que se identifica como heredero de la Reforma. Por ello, los esfuerzos por un nuevo avivamiento reformador en la actualidad deben superar el espíritu divisivo y separatista que aún encontramos en algunas congregaciones y que parece ser la motivación dominante en ciertos líderes de recientes movimientos y grupos evangélicos que se multiplican cada día entre el pueblo hispano.


  Una herencia común


  Se ha dicho que el desarrollo de la Reforma después del siglo dieciséis muestra que sus distintas ramas comparten hasta el día de hoy algunas convicciones evangélicas básicas, entre las que figuran: la autoridad normativa de la Biblia, convicción, también conocida como el “principio formal” de la Reforma, expresado en el lema: sola Scriptura; la salvación por gracia mediante la fe en Cristo, corazón de la reforma evangélica que ubica en lugar central la doctrina de la justificación por la fe, también llamada el “principio material” de la Reforma. Dos lemas del movimiento reformador expresan esta verdad: sola gratia y sola fides. Finalmente, el sacerdocio universal de todos los creyentes. En virtud de que el Espíritu Santo ha sido dado a todas las personas que creen en Cristo, todas ellas son sujetos de su propio encuentro con Dios y todas ellas son sacerdotes para el resto del mundo ante Dios. Este principio contribuyó a eliminar la necesidad del sacerdocio profesional y canalizó la vital energía de todos los creyentes para desempeñar múltiples ministerios y contribuir a la expansión del evangelio.


  Ahora bien, ¿podríamos afirmar que este núcleo de principios bíblicos también representa un mínimo común de convicciones que pudieran unir a creyentes protestantes hispanos en los Estados Unidos? Los reformadores del siglo dieciséis se esforzaron, aunque con resultados incompletos, por alcanzar la unidad del pueblo evangélico. Este es un logro estratégico para efectuar una más completa Reforma en cualquier tiempo. Sin embargo, este legado aún tiene pendiente alcanzar su propósito de forma más satisfactoria y persiste como un desafío permanente para las iglesias reformadas y presbiterianas latinas en este país.


  Un estilo revolucionario de vida


  La Reforma en Suiza se distinguió por enfatizar especialmente algunos principios doctrinales y prácticos de la fe que contribuyeron a conformar hombres y mujeres ordinarios en personas extraordinarias comprometidas con un estilo de vida que logró impactar la sociedad de su tiempo. Ahí, los reformadores comprendieron muy bien que el evangelio conlleva una praxis (forma práctica de obediencia que actúa concretamente en el mundo) sin la cual su profesión se vuelve ineficaz o fraudulenta (“por sus frutos los conoceréis” o “la fe sin obras es muerta” o “¿Por qué me llamáis, Señor, Señor, y no hacéis lo que yo digo?”, etc.). Pero su genio consiste en haber creado las condiciones que produjeron una nueva generación de creyentes enteramente dedicados a vivir estas verdades. Entre esos principios se pueden destacar los siguientes: La soberanía y majestad de Dios como experiencia formativa de un nuevo estilo de vida en que los creyentes reformados sabían que se hallaban cada momento en la presencia de Dios, bajo la majestad sobrecogedora y misericordiosa del Todopoderoso; la elección o predestinación del pueblo de Dios para servicio de Dios y de la humanidad, así como también para salvación; una vida de pacto dedicada a la disciplina y el orden, tanto en la iglesia como en la vida privada como en la vida social conforme a la Palabra de Dios; un estilo de vida conformado por una fiel mayordomía que dedica todo tiempo, talento y tesoro a la gloria de Dios, que abomina la ostentación y el lujo a fin de dedicar el fruto del trabajo al servicio de Dios y el bien del prójimo; y, finalmente, el principio antidolátrico y antitiránico que llama al pueblo a mantenerse vigilante contra todo aquello que quiera usurpar el lugar de Dios y ejercer un poder opresor y deshumanizante entre la gente. Como se puede ver, la verdadera piedad reformada no consistía meramente en prácticas interiores o en celebraciones rituales, sino en todo un estilo de lucha por un mundo mejor. Esta fe dinámica trabaja por la transformación de la sociedad mediante la búsqueda de la igualdad, la paz, la justicia y la vida en obediencia a la Palabra de Dios.


  Uno de los desafíos para celebrar la Reforma dignamente en las iglesias presbiterianas y reformadas hispanas consiste en el compromiso para transformar sus miembros pasivos en agentes activos de este estilo revolucionario de cristianismo.


  Otros temas de reflexión en torno al legado de la Reforma suiza La Reforma como recuperación del evangelio. Lutero había afirmado que la doctrina de la justificación por la fe era el artículo doctrinal sobre el cual la iglesia descansa o cae. Esta verdad constituye el núcleo central de la fe evangélica, pero también describe su carácter como una recuperación del evangelio de la gracia. Sin embargo, las denominaciones reformadas de la cultura dominante se encuentran ante la permanente tentación de convertir la justificación por la fe en una ideología religiosa cómoda que les permite seguir oprimiendo al pobre, puesto que ya han sido justificadas y no se trata de revivir la salvación por obras. Estos grupos necesitan, por tanto, redescubrir el significado de la “justificación como abolición de la religión” a fin de dar paso a la vivencia del evangelio, como enseñaba el teólogo reformado suizo Karl Barth. Pero las iglesias reformadas minoritarias latinas necesitan por su parte descubrir que la pregunta acerca de “cómo puede ser justificado el pecador”, ahora y en nuestro caso, plantea la pregunta sobre “cómo hacer justicia a aquella persona contra la cual se ha pecado”, como enseñaba el teólogo reformado latino Jorge Lara-Braud. Los pobres e inmigrantes oprimidos constituyen un recordatorio viviente de que la recuperación del evangelio hoy día pasa por la justicia debida a los pobres, oprimidos, extranjeros e inmigrantes.


  La reforma permanente de la iglesia. El “imperativo reformado” gravita como demanda divina sobre la iglesia cristiana. El Espíritu de Dios produce por naturaleza una dinámica vital siempre vigente y transformadora bajo cuyo régimen milita la iglesia en el mundo. Además, los reformadores percibieron muy realista y claramente la necesidad permanente de reformar la iglesia en todo tiempo debido a que vive siempre bajo la amenaza y el poder del pecado. La Reforma en Holanda desarrolló más adelante el conocido lema “Ecclesia reformata, semper reformanda”, “La iglesia reformada, siempre reformándose”. La iglesia latina en este país necesita urgentemente transformar su herencia del pasado en el poder reformador y vivificante del presente.


  La Reforma, fruto de hombres y mujeres de carácter, enteramente comprometidos con el reino de Dios. Si bien la Reforma fue obra del Espíritu Santo, es también necesario reconocer que los instrumentos usados por Dios fueron hombres y mujeres de gran estatura moral y espiritual, personas de notorio valor, carácter e integridad conformadas por el Espíritu divino mediante la Palabra que conquistó sus corazones y moldeó sus vidas. La firmeza de sus convicciones, su celo por el evangelio y su disposición a pagar el precio del discipulado constituyeron el sólido material con que se construyó el éxito de la Reforma evangélica. Cualquier proyecto de revivir la herencia reformada entre las membresías hispanas ha de constituir un enorme esfuerzo por formar este tipo de personalidad: “el santo y la santa calvinistas”.


  La Reforma, obra de ministros bien educados. Otra cosa que sobresale en los reformadores suizos es la solidez de su formación intelectual y académica. Casi todos ellos fueron destacados eruditos, educados en afamados centros universitarios y círculos humanistas del Renacimiento. El Espíritu Santo reclutó, santificó y usó con admirable fruto y para sus fines sagrados los dones de sabiduría que había antes depositado en estas damas y estos varones de la Reforma. Esto ayuda a explicar la colosal dimensión que alcanzó el ministerio de los reformadores suizos. No cabe duda que las modernas denominaciones de tradición reformada ponen hoy especial cuidado en un ministerio bien capacitado. Sin embargo, se presentan dos problemas en las congregaciones hispanas. Uno es la limitación de recursos financieros que impide a estas iglesias pagar ministros calificados de acuerdo con los estándares denominacionales. El otro es que la educación teológica de los seminarios prestigiosos no parece llenar las necesidades del pueblo inmigrante, ya que en algunos casos esta educación tiende a enfatizar el “profesionalismo” y genera un cierto “clericalismo” que no cabe en las comunidades hispanas más humildes, que necesitan generar una misión realmente reformadora y no meramente reproductora del sistema. Es conocido el escaso nivel de acceso a la educación, tanto secular como teológica, de nuestro pueblo en los Estados Unidos de América; pero esto no ha sido obstáculo para desarrollar mentes ilustradas entre la gente sencilla de nuestras congregaciones. Los líderes evangélicos siempre han sido “intelectuales populares”, no escolarizados. Sin embargo, es necesario dar mayor atención a la buena educación de ministros y ministras y de líderes laicos a fin de que puedan enfrentar los tremendos retos que confronta la iglesia evangélica hispana en los Estados Unidos. Existen, y deben impulsarse y promoverse más vigorosamente, modestos pero ejemplares proyectos de formación de personas consagradas al ministerio cristiano hispano.


  La Reforma como proyecto educativo cristiano. Los reformadores suizos reconocieron que la consolidación y el futuro de la Reforma dependían de la educación. Por ello se dedicaron de inmediato y con grandes esfuerzos a la instrucción del pueblo por todos los medios posibles. Redactaron catecismos para la instrucción religiosa, hicieron obligatoria la educación pública de la niñez, crearon instituciones de educación superior, ofrecieron clases y conferencias diarias sobre Biblia, publicaron manuales instructivos, discusiones teológicas y libros evangélicos. Estos esfuerzos fructificaron en toda una cultura ilustrada y sólida en la fe, accesible a todo el pueblo. Las congregaciones latinas han de unir esfuerzos creativos para enfrentar esta imperiosa necesidad de su ministerio.


  La Reforma como proyecto democrático. Aunque Suiza conoció formas democráticas antes de la Reforma, fue el movimiento protestante el que consolidó y popularizó esta nueva cultura de vida y gobierno en muchos lugares. Este ha sido uno de los legados notables del protestantismo suizo a la cultura moderna. El concepto reformado incluía no solamente una distribución del poder político, sino también una distribución equitativa de la riqueza material. Frente a las tradiciones de cacicazgo que se dan en algunas iglesias evangélicas hispanas, este rasgo de la identidad reformada puede significar un gran paso en la construcción de un ministerio más eficaz.


  Aspectos negativos del legado zwinglio-calviniano


  La Reforma en Suiza también fue afectada por serios problemas, graves errores y vergonzosas acciones que pusieron en peligro la integridad del evangelio y que han manchado permanentemente tanto la memoria de sus líderes como la reputación del movimiento. Aquí hay algunas lecciones históricas que deben reflexionarse desde la perspectiva latina.


  Un espíritu contencioso extremo. La Reforma desencadenó una de las más enconadas controversias que ha conocido la iglesia cristiana, cosa que explica la actitud de los reformadores que, hijos de su tiempo, entraron a la contienda con todas las fuerzas de su alma. Sin embargo, esto no justifica los excesos de celo religioso con que arremetieron en la disputa. En el caso de Zwinglio, su celo por el evangelio lo llevó al uso de las armas para asegurar la extensión de la Reforma; sin embargo, este error significó la derrota final de Zurich, de los protestantes, y aun la muerte del reformador mismo en la segunda guerra de Kappel en 1531.


  Falta de caridad cristiana. En ocasiones, la retórica de los reformadores en las controversias tanto públicas como por escrito resultó francamente inflamatoria y grosera. No actuaron caballerosamente ante sus adversarios y ¡ni siquiera mostraron caridad ante sus aliados! Esta actitud impidió que los distintos grupos reformados pudieran unificarse.


  Excesivo celo doctrinal. La causa que defendían los reformadores bien valía y justificaba la reciedumbre de su posición; sin embargo, su apasionado celo les impidió algunas veces ver los aciertos de sus oponentes y los llevó a defender a ultranza posiciones doctrinales que hoy reconocemos como diferencias tolerables en la interpretación bíblica y teológica.


  Abuso de poder. La estrecha relación de Iglesia y Estado se ejerció repetidamente de manera abusiva para emplear la fuerza civil (“la espada”) en la promoción de los intereses espirituales que constituyen la misión de la iglesia. Así, los policías arrestaban a quienes no asistían a la iglesia; la excomunión religiosa incluía la pérdida de la ciudadanía y aun el destierro. Tanto en Zurich como en Ginebra se persiguió con lujo de violencia a los anabaptistas, sometiéndolos al destierro o a la muerte ahogándolos en el río Limago o en el Ródano. El caso del español Serveto, quemado vivo como hereje en la ciudad de Ginebra, el 27 de octubre de 1553, es el caso más famoso de este tipo de abusos. En 1903 la Iglesia reformada de Ginebra erigió en uno de los jardines de la ciudad un monumento expiatorio en reconocimiento de este pecado.


  Puesto que la iglesia de hoy en día está también llamada a participar en una grande y urgentísima “Reforma”, necesita reflexionar sobre los aciertos y contribuciones positivas de su herencia histórica, así como sobre los dolorosos errores cometidos en el pasado. Esto la ayudará a evitar los equívocos de su origen, al tiempo que le permitirá prolongar en el presente y el futuro los genuinos triunfos de su legado. La reflexión sobre estas antiguas acciones históricas no debe hacerse simplemente para cantar las glorias del pasado o para huir de la realidad y los desafíos del presente, sino como un ejercicio de revitalización, arrepentimiento y recuperación de la visión que dinamiza la militancia en la historia. Los momentos creadores y las épocas originadoras proporcionan todo un perfil y toda una identidad a los movimientos religiosos. La visitación al pasado de 500 años de la experiencia reformadora de Zwinglio y Calvino bien puede auxiliar a las iglesias hispanas a recuperar el ánimo para la lucha y la orientación para el camino, ya que sin esta revigorización de la identidad los individuos y los grupos pierden el sentido de su pertinencia y vocación histórica; su actuación se torna ineficaz y su existencia estéril.


  Por esta razón las iglesias hispanas de la tradición reformada y presbiteriana hoy están convocadas a reconocer la feliz coyuntura providencial en que se encuentran como herederas y agentes activos del valiosísimo legado reformador. De esta forma, celebrarán la ocasión mediante ejercicios de reflexión teológica, oración, estudio bíblico, diálogos ecuménicos y compromisos históricos concretos para iniciar acciones que generen la esperanza y el futuro que Dios creará junto con ellas en bien de nuestro pueblo y del mundo que Dios ama.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.¿Qué rasgos de nuestras iglesias revelan la existencia de una vocación y un celo genuinos por la transformación de la sociedad? O, ¿son víctimas de un pasivo y peligroso conformismo religioso?


    2.¿Cuánto conocen las iglesias hispanas de tradición reformada la dinámica social, política y económica transformadora de sus orígenes históricos en la Suiza del siglo 16? ¿Hay un proyecto o compromiso para explorar a fondo este asunto en nuestras congregaciones y cuerpos eclesiásticos?


    3.¿Cuáles elementos en el estado de la sociedad y de la iglesia cristiana demandan una grande y radical reforma en nuestros días?


    4.¿Con qué recursos estratégicos para esta hora de la historia cuentan las pequeñas congregaciones evangélicas latinas para contribuir a la revitalización y avivamiento del cristianismo contemporáneo?


    5.¿Qué diferencias existen entre la legítima fidelidad al evangelio y el conservadurismo social y político en el cristianismo?


    6.¿Por qué es la búsqueda del “sueño americano” una idolatría moderna incompatible con la búsqueda del “reino de Dios y su justicia”? ¿Qué hacemos en nuestras congregaciones para promover la formación de un discípulo cuyo estilo de vida evangélico transforme nuestra cultura materialista?


    7.¿Trabajan nuestras congregaciones para integrar una sólida y profunda espiritualidad cristiana con el compromiso por la justicia para los inmigrantes y las personas marginadas de este mundo?
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  REFLEXIÓN SOBRE EL ANGLICANISMO Y EL MUNDO HISPANO 


  


  ISAÍAS A. RODRÍGUEZ
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  ASIMPLE VISTA, EL MUNDO ANGLICANO Y EL HISPANO parecerían no tener nada que ver entre sí. Sin embargo, observaremos cómo, por el azar de la vida o por designio de lo alto, habrían de caminar en hermanada unión guiados por un ideal divino. Podríamos afirmar que nadie en la Iglesia de Inglaterra en el siglo dieciséis podía entrever que quinientos años más tarde parte del pueblo hispano abrazaría su estilo de vivir religioso y sería una fuerza decisiva en la promoción del espíritu anglicano. Eso es lo que trataremos de exponer en esta breve reflexión.


  La Reforma anglicana fue la más tardía en adherirse al movimiento reformista religioso de ese siglo, y quedó establecida y fijada definitivamente con el “Arreglo isabelino” en 1559.


  Legados positivos de la reforma anglicana: Características sobresalientes


  Para el pueblo hispano, el espíritu heredado de la Reforma anglicana supone hoy una liberación. La autoridad eclesiástica en la Iglesia Católica romana siempre tuvo la palabra decisiva sobre el pueblo, al que solo le cabía agachar la cabeza y obedecer. Así los feligreses adoptaban una actitud de sumisión e indiferencia ante una indagación intelectual del misterio religioso. ¿Para qué estudiar, si el cura lo sabe todo? ¿Para qué estudiar, si el magisterio eclesiástico siempre va a tener la última palabra? En ese ambiente religioso intelectual existían dos bandos claramente enmarcados, el del poder eclesiástico que controlaba el conocimiento y el de los feligreses que obedecían ciegamente lo que de arriba les venía. Así lo dejó entrever el legado pontifico cuando le aconsejó a Lutero: “Lo que no ofrece peligro es que te sometas a la autoridad establecida”. Pero esa autoridad tenía aprisionado el espíritu de todos los fieles cristianos. Hacía falta una liberación. Muchos entre el pueblo hispano han encontrado esa liberación en el anglicanismo. Esa nos parece la mayor aportación recibida.


  El espíritu anglicano ofrece una imagen del cristianismo atractiva por la flexibilidad estructural y teológica, por la comprensión humanitaria, que refleja la de Jesucristo, y por la fidelidad a la Escritura y a la tradición. Su gloria consiste en asumir todos los puntos de vista, al tiempo que se relaciona el evangelio con la cultura presente. En su esencia, el espíritu anglicano es liberal, acogedor y razonable. Enfatiza lo histórico sobre lo teórico, la moral sobre la alta especulación. Dicho espíritu recurre a la conciencia y al individuo como responsables de su salvación. Tal vez la característica más distintiva del anglicanismo sea la moderación, porque sabe mantener un equilibrio entre la intransigencia rigurosa y la flexibilidad anárquica. Es la actitud que ha quedado definida con la expresión ya clásica de la vía media.


  En los apartados que siguen veremos brevemente otros aspectos positivos y algunos negativos heredados del siglo dieciséis, para luego considerar cómo el pueblo hispano ha entrado en contacto con el anglicanismo y su interacción en el mismo.


  La Reforma anglicana enfatizó desde el primer momento la educación intelectual y religiosa. Por eso, el pueblo debía contar con instrumentos adecuados que facilitaran dicha formación. El primer campo a enfrentarse caía dentro de la liturgia. En aquel entonces abundaban los libros litúrgicos, todos ellos escritos en latín. Ello contribuía a facilitar el halo de misterio e ignorancia que se venía manteniendo.


  El primer aspecto positivo en este sentido fue lograr un libro litúrgico que facilitara la oración y adoración del pueblo. Tal fue el conocido hoy como El libro de oración común. El primero apareció en 1549 e incluía los siguientes logros: que los servicios litúrgicos se realizaran en la lengua del pueblo; que hubiera más participación por parte del pueblo; que se eliminaran prácticas y devociones ya caídas en desuso; que se consolidaran varios libros en uno; que estuviera fundamentado en la Sagrada Escritura; que estuviera de acuerdo con la práctica primitiva de la iglesia.


  El nuevo libro litúrgico se centraba en las Escrituras. El leccionario pedía que se leyera toda la Biblia una vez al año, el Nuevo Testamento tres veces al año y los Salmos una vez cada mes. Esto exigía que la Biblia se leyera en amplios segmentos o capítulos enteros, y se predicara sobre lo leído, lo que lograría que fuera el alimento dominante de los cristianos ingleses. Entre otras cosas, se quería lograr que los clérigos meditaran con más frecuencia sobre la Palabra de Dios, mejoraran su vida y pudieran exhortar a otros con el ejemplo y la doctrina. Se mantuvo la fe primitiva de la iglesia contenida en la Biblia, los credos y en los cuatro primeros concilios generales (Nicea, Constantinopla, Éfeso y Calcedonia).


  En el rito sacramental del orden se recobró el sentido patrístico de las órdenes mayores: obispo, sacerdote y diácono. Se rechazó la idea medieval de que el sacerdocio es la orden primaria del ministerio y el obispo no era más que un sacerdote.


  En el santoral se eliminó casi toda la lista de santos, dejando únicamente las festividades de los apóstoles. También esto supuso una innovación, ya que de muchos santos no había constancia y fueron creados por la imaginación popular. Hoy el santoral en la Iglesia Anglicana es más amplio, porque hay más conocimiento y mejores criterios intelectuales para probar la vida de los héroes cristianos.


  Se restauró la práctica antigua de que todo el pueblo de Dios podía recibir la comunión bajo las dos especies de pan y vino. Se instó a los fieles a comulgar con frecuencia. Los servicios se celebrarían en lengua vernácula. De esa manera el pueblo participaría y abandonaría, poco a poco, costumbres que, al parecer de los reformadores, eran supersticiosas.


  Se suprimió el celibato del clero. Tradicionalmente, incluso los padres de la iglesia, habían visto al matrimonio con recelo debido al tema de la sexualidad. Tomás Cranmer estableció que el matrimonio es “para la ayuda y el consuelo que cada uno se dé, tanto en la prosperidad como en la adversidad”. Y mientras el rito que se empleaba hasta entonces en Inglaterra bendecía solamente a la mujer, ahora estableció que se bendijera también al hombre. Esto resultó entonces una novedad en la teología medieval.


  Las catedrales sobrevivieron como centros de oración, bella música, y como potencial beneficioso de educación y difusión de conocimiento religioso. Ni qué decir tiene que todos estos logros redundan en el bien espiritual y social de nuestro pueblo hispano, y lo ayudan a que adquiera una formación religiosa más sólida, abandone la ignorancia adherida, en muchos casos, a la superstición y obtenga más libertad de espíritu.


  Dificultades y aspectos negativos que la Reforma anglicana nos ha dejado


  Para facilitar la predicación de los sacerdotes en el siglo dieciséis, se escribió un libro de Homilías que debía leerse en todas las parroquias. En él había cuatro escritas por Cranmer.


  En la homilía sobre “las buenas obras anexas a la fe”, atacó el monacato y las devociones privadas, entre ellas rechazó el Miércoles de Ceniza, el uso de palmas el Domingo de Ramos y el fuego del sábado de gloria. Esto redundó en fanatismo. Esas costumbres se han mantenido en confesiones que conservan el elemento católico tradicional, y se van introduciendo en otras de cariz más protestante.


  El fanatismo religioso condujo también a la destrucción de imágenes que sería uno de los aspectos más tristes de la Reforma inglesa. Los iconoclastas terminaron con santuarios, imágenes, velas, sedas y telas preciosas. Este periodo iconoclasta, unido a la supresión de monasterios, fue considerado en 1888 como una catástrofe nacional por la universidad de Cambridge.


  Uno de los aspectos más etéreos en la reforma anglicana fue el de la autoridad. Si en Roma se pecó por el abuso de ella, en Inglaterra se pecó por su dilución. Este es un problema acuciante el día de hoy, debido al crecimiento de la Iglesia Anglicana en todo el mundo y cómo esta comunidad se ve afectada por los problemas candentes que han surgido en los últimos años: renovación litúrgica, ordenación de las mujeres al sacerdocio y episcopado, y el amplio tema de la sexualidad con todas sus ramificaciones. ¿Cómo y quién decide en estas cuestiones límite? La Comunión Anglicana mantiene hoy una feroz disputa tratando de dilucidar dónde reside la última autoridad. Así, se van creando instrumentos de autoridad para salir al paso a cuestiones difíciles. Ni qué decir tiene que esta cuestión de la autoridad afecta en múltiples maneras a nuestro ministerio.


  Otra dificultad es cierta oscuridad. Cuando los hispanos ingresan en la Iglesia Episcopal, se encuentran con dos corrientes fuertes: la “high church” de carácter tradicional católico, y la “low church”, de tendencia más evangélica protestante. Si el hispano tropieza con clérigos o templos de orientación evangélica se asombra al no ver estatuas o, sobre todo, la imagen de Guadalupe, si son mexicanos. Por otra parte, en algunas iglesias de orientación alta católica, el hispano puede ver vitrales e incluso estatuas, valgan como ejemplo la Catedral de la gracia de San Francisco y la Nacional de Washington, D.C.


  Pienso que el aspecto más negativo en general de toda la Reforma fue la fragmentación del cristianismo, debido a una exaltación del individualismo. Según Hegel “la libertad de espíritu empezó con Lutero”, pero esa libertad ha aumentado en un crescendo malsano, donde en muchos casos solamente cuenta el interés individual.


  Aunque es verdad que Jesús nunca se hubiera imaginado un cristianismo al estilo del sagrado Imperio romano, tampoco hubiera deseado un cristianismo tan fraccionado, donde cualquiera puede fundar su “cristianismo” y “feudo religioso”, porque se mueve por una interpretación individualista del mensaje bíblico. Este tema está íntimamente relacionado con el mencionado en al párrafo anterior de la autoridad. Una autoridad diluida.


  Los hispanos en la Iglesia Episcopal y en la Comunión Anglicana


  Cualquier observador de la Iglesia Episcopal quedará sorprendido del diminuto número de personas de habla castellana que se encuentra entre sus filas. ¿Cómo se explica que en una confesión que se presenta con unas características evangélicas ideales haya tan pocos hispanos?


  Se puede decir que, en general, la Iglesia Anglicana rehusó la labor misionera en toda América Latina por considerarla territorio católico romano. La única excepción fueron las islas Malvinas o Falkland, colonia británica. Tan firme era esa decisión que incluso en el siglo veinte, cuando se trazaban los planes para la Conferencia Misionera Internacional de Edimburgo, Escocia, en l910, la Iglesia Anglicana insistió en que se debía excluir el misionar en América Latina, puesto que ese territorio pertenecía a la Iglesia de Roma.


  Sin embargo, los obispos anglicanos en la Conferencia de Lambeth, en l958, reconocieron la necesidad de incrementar el trabajo entre los latinoamericanos y la creación de nuevas y pequeñas diócesis o distritos misioneros. Y en la Conferencia de Lambeth, de julio de 1988, Robert Runcie, arzobispo de Cantorbery, dijo desde el púlpito de la catedral: “Hasta hace poco tiempo, el anglicanismo era para personas de ojos azules y cabello rubio, pero hoy eso ya no es verdad y es el patrimonio de todas las razas”. Y es que la Iglesia Anglicana, de una manera u otra, se vio envuelta en misiones en países latinos. Las causas de esa presencia misionera son, entre otras, las capellanías creadas para atender espiritualmente al cuerpo diplomático inglés que, con el imperio británico, se infiltró en América Latina. Asimismo, aparecieron capellanías para servir a empleados tanto británicos como estadounidenses de compañías de ferrocarril por toda América Latina, compañías de la construcción del canal de Panamá, de la frutera por Centro América y de otras.


  Con esos antecedentes, damos un salto a la última mitad del siglo veinte, y observamos en este país de los Estados Unidos los siguientes fenómenos: una inmigración creciente de hispanos, sobre todo a partir del último cuarto del siglo pasado; una escasez creciente de sacerdotes católicos romanos; miles de hispanos que se encuentran como ovejas sin pastor; algunos de los inmigrantes son ya episcopales —anglicanos provenientes de países hispanos que desean mantener y promover su fe.


  Esas premisas obligaron a la Iglesia Episcopal a plantearse más en serio una cuestión que era a la vez pastoral y misionera: ¿qué hacer ante una evidente presencia hispana y una dramática escasez de pastores que la atienda? Así se presentaron las cosas en la Convención general celebrada en Denver, Colorado, en 1979. La iglesia decidió que, en toda conciencia, había que hacer algo por un pueblo que en muchos casos ya estaba pidiendo atención y servicio espiritual.


  Y la iglesia abrió sus puertas a los hispanos, aunque la mayoría de las veces titubeando, más que nada por no saber cómo prestar servicio a un pueblo de cultura diferente, de estado socioeconómico inferior y que, para colmo de males, habla una lengua que no es la inglesa.


  Los años ochenta se presentaron para los clérigos hispanos con toda la dureza que se podía esperar por parte de una iglesia que no estaba preparada para este ministerio y que, en un principio, tal vez lo veía como una quijotada, o como una moda que se esfumaría. El feligrés anglosajón gozaba de una tranquilidad asombrosa en sus parroquias que ofrecían más un aire de club cerrado que de aspiración misionera de difundir y compartir la buena nueva con cualquier pueblo. Y no faltaron las oposiciones, y los casos extremados de racismo.


  No es raro todavía oír historias dramáticas de cómo fueron tratados algunos sacerdotes: discriminación, sueldos raquíticos y, en general, pobre acogida. Esta temática de mal entendimiento por parte de algunos sacerdotes anglosajones hacia el clero latino ha continuado, en algunos casos, hasta nuestros días. Sin embargo, no olvidemos que muchos sacerdotes anglohablantes dieron su vida por esta iniciativa misionera. Sin su dedicación y aporte el ministerio hispano no hubiera crecido en la Iglesia Episcopal.


  Por otra parte, para algunos sacerdotes hispanos este ministerio era una novedad. Por lo general, los episcopales hispanos no existían en la mayoría de los lugares. Para poder formar comunidades había que inventar toda clase de servicios sociales y actividades para los cuales no se estaba técnicamente preparado. Solo la buena voluntad contaba. Así, aparecieron por toda la geografía nacional centros de buenos samaritanos o equivalentes, donde prácticamente el sacerdote hacía de todo: buscar trabajos, llevar a la gente al trabajo y a otras agencias públicas, ayudar en asuntos de inmigración, traducir documentos, ofrecer ropa y comida, y un largo etcétera. Ni qué decir tiene que en la mayoría de los lugares el sacerdote no contaba con personal que lo ayudara ni en los centros sociales ni en todo lo relacionado a la liturgia y al apostolado. El sacerdote se encontraba en total desamparo. Por eso, no sería hiperbólico decir que muchos de ellos se portaron como héroes acuciados por el instinto de subsistencia. Al crecer el ministerio hispano, muchas de esas actividades tuvieron que ser abandonadas en favor de una entrega más completa al cuidado sacramental y pastoral, propio de todo sacerdote.


  Se puede decir que desde el principio, en nuestra iglesia, el ministerio hispano en los Estados Unidos ha estado rodeado de ambivalencia e inseguridad. A pesar de todo ha florecido, y lo está haciendo a contracorriente. Se dice que en algunas diócesis todavía se encuentra en un estado de dependencia, mientras que en otras ha logrado autosuficiencia económica. Con todo, el ministerio va dando frutos con unas trescientas misiones hoy en día a través de todo el territorio nacional.


  Conexión del pueblo hispano con la Reforma anglicana


  Sabido es que la mayoría de los hispanos que se adhieren al anglicanismo proceden de la Iglesia Católica romana. La mayoría vive ya, inconscientemente, toda la reforma efectuada por el Concilio Vaticano II. En ese sentido, no aprecian en todo su valor lo logrado por la Reforma anglicana en el siglo dieciséis.


  Dos de los distintivos del anglicanismo tradicionalmente han sido la Biblia y la liturgia. Hoy en día, esas particularidades se difuminan un tanto debido a lo ya mencionado. Tanto en la Iglesia Católica como en la episcopal la Biblia y la liturgia adquieren primacía. Es verdad que en algunas iglesias anglicanas episcopales a veces predomina en la liturgia la pompa y espectáculo, que admiran tantos procedentes de servicios carentes de colorido litúrgico. En la esencia ambas liturgias —la romana y la anglicana— son prácticamente idénticas.


  El hispano ve y acepta con alegría otros valores positivos del anglicanismo. Veamos algunos. Como se ha indicado anteriormente, uno de ellos es la flexibilidad de pensamiento. La historia ha demostrado que el dogmatismo es peligroso. ¿Cómo puede Dios ser enmarcado en categorías intelectuales? ¿Cómo puede el misterio de salvación fijarse en unas frases de carácter limitado? ¿Cómo puede el fluir de la vida ser atrapado en conceptos fijos? Para evitar errores ya observados en el pasado, el espíritu anglicano episcopal es flexible y no se pronuncia dogmáticamente en conceptos o temas que no se acercan a una evidencia. Valgan unos ejemplos: hay quienes creen en el infierno, purgatorio y juicio final, y quienes no. Hay quienes aceptan la existencia de ángeles y demonios, y quienes no. Y así en multitud de asuntos.


  En segundo lugar, el espíritu democrático. Mientras en la iglesia romana el gobierno es descendiente, de arriba hacia abajo, en la episcopal las decisiones y los nombramientos de cargo se deciden por votación de los miembros. En realidad esta fue la práctica del cristianismo primitivo. El pueblo escogía al líder y se tomaban las decisiones por votación. También esto es una gran novedad para un pueblo hispano acostumbrado a que el cura, en muchos casos, sea el cacique del pueblo con una autoridad absoluta.


  Esta democracia, sin embargo, no disminuye el problema de la autoridad mencionado ya, y persistente en todo el anglicanismo. La posibilidad de tener voz y decidir mediante el voto le confiere a cualquier persona dignidad, y máxime al latino, acostumbrado a que todas las decisiones se tomaran desde arriba por una autoridad superior.


  El sacerdote se puede casar. También esto es una novedad en general muy bien vista. Cuando se menciona que durante la mayor parte de la historia de la iglesia los sacerdotes y obispos se casaban, y que unos cuarenta papas recibieron el matrimonio, el pueblo se queda boquiabierto, pero acepta la realidad sin mayores miramientos. Más aún, ven que el sacerdote casado puede comprender mejor los problemas que acosan a la vida familiar.


  El hispano, como cualquier otra persona, recibe en la Iglesia Episcopal una acogida similar a la dada por Jesús a cualquier persona, ya fuera judía, romana, griega, siria o de cualquier otro país. El sacerdote se esfuerza por reconocer y dar cabida a esa persona que llama a las puertas con una carga pesada. No se hacen preguntas indiscretas, no se pide una infinidad de documentos para recibir los sacramentos. Todo esto encanta al hispano. Sin embargo, esta acogida no ha sido la misma, en todos los casos, a la hora de formar un ministerio hispano permanente.


  Contribución de los hispanos a la tradición anglicana


  El pueblo hispano en general es una amalgama de razas y culturas que ha fructificado a través de los siglos. La riqueza cultural de este inmenso y variopinto pueblo es amplísima. Sabido es que en el mundo hispano abunda la religiosidad popular —una religiosidad que también es fruto de esa mezcla de religiones primitivas con la tradicional católica. Si bien en algunas de esas costumbres pudieran quedar vestigios de algo menos ortodoxo, la verdad es que en la base siempre existe un trasfondo religioso que puede fructificar en algo positivo y bueno.


  En contra de la visión negativa que algunos autores quieren imponer, al afirmar que los misioneros españoles rechazaron y prohibieron las costumbres religiosas existentes, lo cierto es que emplearon, las más de las veces, una pedagogía inclusiva de culturización, por la cual aceptaban los elementos religiosos indígenas y les daban un enfoque cristiano. En este sentido tenemos muchas prácticas todavía vigentes, como el día de los muertos, la quinceañera, o la misma Virgen de Guadalupe.


  Además, se ha de encomiar la energía creativa que los misioneros desplegaron para divulgar el mensaje bíblico. Conscientes de que los indios no podían leer, recurrieron a representaciones plásticas y dramáticas a las que los indígenas eran tan aficionados. Aparecieron entonces las pastorelas, los belenes, las posadas, las procesiones con pasos e imágenes, y los autos sacramentales. Entre las representaciones dramáticas, algunas de las más famosas fueron: La destrucción de Jerusalén, La caída de Adán y Eva, La adoración de los Reyes Magos, La tentación de Cristo. También recurrieron a representaciones iconográficas de pasajes de la pasión de Cristo, como: El Señor de la columna, El Cristo rey de burlas, Jesús Nazareno, Jesús muerto en la cruz, La piedad. Muchas de estas representaciones son auténticas obras de arte que se pueden admirar en las iglesias de los países latinoamericanos. Además, implantaron una vida cristiana medieval de devoción diaria, desde la mañana a la tarde.


  ¿Qué hacer en todos estos casos? En general, es el sacerdote quien debe evaluar, sin rechazar, esas prácticas y, siempre que sea necesario, adaptarlas lo más posible a un sentido bíblico sano. En el anglicanismo contamos con el principio de flexibilidad dado por el papa Gregorio Magno a san Agustín de Cantorbery en el año 596, de no imponer a la recién formada iglesia de los ingleses las costumbres romanas. “Pues las cosas no deben ser amadas por causa de los lugares, sino los lugares por causa de las buenas cosas”. Y le recomienda escoger de las costumbres del lugar aquello que es “piadoso, religioso y correcto” y adaptarlo a las necesidades de los ingleses.


  Se dan casos de sacerdotes que desean suprimir muchas de las costumbres religiosas de los hispanos. No debieran hacerlo. Dado el espíritu flexible de nuestra iglesia, en vez de suprimir, se debe aceptar, adoptar y adaptar a la enseñanza bíblica toda costumbre que fomente el espíritu religioso.


  El pueblo hispano, por su variedad y profunda religiosidad, cuenta con un caudal riquísimo que aportar a la tradición anglicana. No debemos quedarnos sumisos. Un ejemplo, citado por el jesuita Allan Figueroa Deck en su artículo Multicultural Church, ilustra maravillosamente esta cuestión. Nos cuenta cómo en un viaje se encontró con un constructor de yates en California, y cómo, con el correr del tiempo, este buen californiano se vio rodeado en su fábrica de empleados mexicanos que, según él, eran excelentes trabajadores. Pero todos los años tenía un problema. Llegado el mes de diciembre le decían que se marchaban a México durante tres semanas. El dueño les recordaba el contrato firmado y que no disponían más que de una o dos semanas de vacaciones, según los casos. De todas formas, los obreros se iban. Al cabo de tres semanas regresaban y le decían: “estamos de vuelta”. Como el dueño reconocía que eran excelentes trabajadores, los recibía de nuevo, y todo continuaba igual. Como consecuencia de ello, el propietario optó por cerrar la fábrica durante tres semanas en diciembre e irse él mismo también de vacaciones a México. Vemos en este caso un ejemplo de cultura transformada pero a la inversa. Fue el propietario el que tuvo que cambiar. No cambió por acomodarlos, sino porque comprendió que “los mexicanos tenían razón al dar más importancia a la familia que al trabajo”.


  Fieles al espíritu anglicano, debemos ser creadores, fieles a una cultura que llevamos en la sangre y que ahora se desenvuelve en un ambiente nuevo. En definitiva, no se trata de adaptación por ninguna de las dos partes, sino de “inculturación”. ¡No apaguemos ni la llama ni el genio que llevamos dentro!


  Otros valores hispanos conocidos de todos serían: profundo respeto por la dignidad de la persona; amor reverencial por la vida familiar; profundo aprecio por el don de la vida recibido de Dios; y finalmente, un maravilloso sentido de comunidad que celebra la vida mediante fiestas.


  ¿Contribución anglicana a los hispanos no anglicanos?


  ¿Qué puede nuestro ethos anglicano aportar al resto del cristianismo? En nuestra humilde opinión, la mayor contribución que el anglicanismo podría ofrecer a los cristianos no anglicanos sería la moderación. Un intento por evitar posturas extremas. Un deseo de mantener una actitud abierta y en diálogo evitando condenaciones.


  La presente reflexión sobre una relectura de la Reforma inglesa y el mundo hispano nos puede ayudar a considerar que ya no nos encontramos en el siglo dieciséis, sino en condiciones excelentes para mantener el diálogo y promover una cooperación más estrecha entre todas las confesiones cristianas. Los reformadores del siglo dieciséis actuaron con el sincero deseo de purificar la iglesia según la buena nueva de Cristo, pero en muchos casos se quedaron estancados en discusiones intelectuales escolásticas que ni Jesús mismo hubiera entendido.


  En aquel siglo la situación religiosa estaba íntimamente ligada a la política y a la economía, y había intereses económicos por todas partes. En la actualidad tenemos la ventaja de que las iglesias están separadas del brazo político.


  Hoy no se ha de buscar una uniformidad rígida de costumbres y creencias, antes bien, hay que adoptar una flexibilidad sana siempre centrada en la persona de Jesucristo. En verdad, no creo que Jesucristo tuviera en mente la creación de un imperio universal religioso, sino un modo de vivir humano en el que reine el amor divino.


  Conclusión


  La misión hispana en la Iglesia Episcopal ha crecido lentamente y a contracorriente. Tras muchas batallas, tal vez no se haya logrado todavía una victoria definitiva para convencer al alto liderazgo de la iglesia sobre lo importante y urgente de esta misión. Nos queda mucho camino por recorrer, y es una pena que algunos se hayan alistado tan lentamente a esta noble tarea de difundir las Buenas Nuevas de Dios según la perspectiva anglicana entre el pueblo hispano.


  La mayor tristeza es que todavía no se ha tomado conciencia, a gran escala, de la oportunidad misionera que el pueblo hispano ofrece a la Iglesia Episcopal. Sin embargo, si la iglesia quiere subsistir, no le quedará más remedio que recurrir a las minorías étnicas. Las estadísticas demuestran que no hay crecimiento demográfico en el mundo anglosajón para mantener un crecimiento equilibrado en nuestra iglesia. Sin embargo el pueblo hispano se reproduce a un paso mucho más rápido. Eso se refleja en el crecimiento de nuestras congregaciones, incluso sin una ayuda eficaz.


  Hoy contamos con cerca de 300 congregaciones hispanas, la mayoría cobijadas en otra más grande de habla inglesa. La experiencia nos demuestra que una congregación hispana independiente —aunque con ayuda, en un principio— crece más rápidamente que si se mantiene a la sombra de otra. Hay que superar el mito de que las congregaciones hispanas nunca podrán obtener autosuficiencia económica. El pueblo hispano en la Iglesia Episcopal debe manifestar su genio creador, sin temores ni vergüenzas. Todos los cristianos somos iglesia con los mismos derechos y obligaciones.


  Un fenómeno que se está repitiendo en toda la geografía nacional es que cuando las iglesias anglohablantes desaparecen por carencia de membresía, y su lugar lo ocupa una congregación hispana, esta crece rápidamente. Además es una solución para dar uso a edificios que de lo contrario habría que cerrar o vender.


  Todos nuestros esfuerzos en este campo no se han de ver o considerar como una batalla en una guerra proselitista, sino todo lo contrario. Todos los grupos cristianos debiéramos trabajar juntos para hacer frente al secularismo y a un mundo de indiferencia religiosa en incremento. Hemos de colaborar para crear el reino de Dios aquí en la Tierra, de tal manera que toda la humanidad dé gloria a Dios al unísono.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.¿Cuáles elementos en la tradición anglicana resuenan con la cultura latina, y cuáles no?


    2.Como hispanos, ¿cómo reaccionamos a la forma del culto anglicano? ¿Qué elementos positivos vemos en ella? ¿Qué elementos negativos vemos?


    3.¿Qué pensamos de lo que dice el autor sobre la Virgen María y la Virgen de Guadalupe?


    4.¿Dónde vemos el impacto de la presencia latina en la Iglesia Episcopal y otras de tradición anglicana?


    5.¿Cuáles elementos sobresalientes de la cultura latina pueden ser útiles para proclamar el evangelio en nuestros barrios en los Estados Unidos?
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  UNA REFORMA INCOMPLETA: LAS 95 TESIS DE LUTERO DESDE UNA PERSPECTIVA ANABAPTISTA


  


  JUAN FRANCISCO MARTÍNEZ GUERRA
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  AUNQUE OTROS COLEGAS EN ESTA COLECCIÓN también harán mención del contexto histórico, es muy importante entender dicho contexto para poder ubicar al movimiento anabaptista en relación con las 95 tesis y la Reforma protestante. Al comenzar el siglo dieciséis, Europa está en transición. El feudalismo y el sistema religioso que caminó a su lado están en decadencia y muchos están cuestionando esta construcción socio-política y religiosa.


  Con las 95 tesis, Lutero suscita un debate dentro de las normas religiosas de su día y desea cuestionar la problemática teológica/ eclesiológica, pero depende de apoyo político para proteger su integridad física. El Reformador anima a la gente a leer la Biblia, pero va a reaccionar contra quienes usen la Biblia para cuestionar las injusticias que están viviendo los pobres. Pero sus 95 tesis y su deseo de que el pueblo lea la Biblia en su propio idioma van a desatar cambios más amplios que los que se imaginó Lutero.


  Ya para 1521 hubo voces en Alemania que decían que la reforma de Lutero no cuestionaba las injusticias que vivían los pobres. Siendo que Lutero depende de la protección de algunos príncipes alemanes, se ve en necesidad de abogar a favor del orden social imperante. Aunque cuestiona las injusticias, cuando los campesinos se rebelan contra la estructura socio-política injusta, usando la Biblia y los mismos argumentos de Lutero como apoyo, este toma partido por los príncipes en la matanza que se llamará la Guerra de los Campesinos (1524-1525). Esta rebelión será de corta duración y la reacción de los príncipes será feroz. Pero una cosa interesante de esta rebelión es que uno de los líderes claves, Tomás Munzter, haría referencia a las tesis de Lutero y particularmente a la premisa implícita de que las personas podían dirigirse a Dios sin la intervención de la iglesia. Las ideas que suscitó Lutero se llevaron mucho más allá de donde quería Lutero.


  Mientras todo esto está pasando en Alemania, en Zurich, el reformador Ulrico Zwinglio comienza la Reforma en esa ciudad con la misma apertura, pero irá cerrando puertas cuando los “jóvenes radicales” comienzan a enseñar el bautismo de creyentes, algo que amenaza el orden político de la ciudad y es rechazado por los concejales de la misma. En varias diputaciones es el concejo de la ciudad quien determina cuál es la interpretación bíblica que debe regir en Zurich.


  Los líderes jóvenes rechazan la idea de que los concejales sean quienes deban determinar cómo interpretar la Biblia, y poco a poco rompen con Zwinglio. Varios de los seguidores de los radicales rehusaron bautizar a sus niños, y el 5 de enero de 1525 el concejo de la ciudad decreta que toda persona que rehúse bautizar a sus hijos será expulsada de Zurich. En reacción a ese decreto, el movimiento anabaptista nace formalmente en Zurich, cuando los radicales comienzan a practicar el bautismo de creyentes el 21 de enero del 1525. Los líderes se bautizan el uno al otro en esa ocasión y comienzan a predicar el bautismo de creyentes. Otros grupos “radicales” también aceptaron esta interpretación de la Biblia y el movimiento comienza a extenderse a través de Suiza, el sur de Alemania y más allá.


  La persecución no se hizo esperar, pero a pesar de la persecución, el movimiento siguió creciendo. En febrero de 1527 se reunieron secretamente líderes de los diferentes grupos anabaptistas cerca de Schleitheim, Suiza. En esa reunión se escribió una confesión que definiría al anabaptismo como movimiento. Se resume de la siguiente manera:


  1.El bautismo es para quienes públicamente se han arrepentido y confesado a Cristo como Salvador y Señor. Por eso no pueden ser bautizados los infantes.


  2.La comunidad debe disciplinar a quienes están en pecado.


  3.La Santa Cena es solo para los que han sido bautizados y están caminando con el Señor.


  4.Los creyentes se deben separar del mal.


  5.Los pastores deben ser personas de buen testimonio.


  6.Los creyentes no deben usar la violencia en ninguna circunstancia. Deben seguir el ejemplo de Jesús en resistir el mal con el bien. Esto significa que los creyentes no pueden servir en puestos públicos donde se utiliza la violencia como medio de castigo.


  7.Los cristianos no deben jurar. Su sí debe ser sí y su no, no.


  Aunque no se incluye el compartir bienes en esta confesión, eso también llegó a ser parte del compromiso de seguir juntos a Jesús. Estos puntos servían como fundamento para la mayoría de las iglesias anabaptistas, aunque hubo algunos que sintieron que se necesitaba utilizar “la espada” para defenderse de la persecución.


  El problema principal para los reformadores clásicos como Lutero y Zwinglio era que el mensaje de la iglesia de creyentes amenazaba el orden social, que dependía de que todos los ciudadanos fueran “cristianos”, bautizados como niños y hechos ciudadanos en ese acto. No había lugar, en su entendimiento, para que se separara el ser miembro de la iglesia de ser ciudadano de la ciudad o región.


  El mensaje pacifista también era visto como una amenaza porque los líderes europeos temían el avance de los musulmanes hacia Europa y dependían de poder obligar al pueblo a servir como soldados. El mensaje de la no violencia podría persuadir a muchos a no servir en los ejércitos que estaban defendiendo Europa.


  La reforma radical y la persecución por protestantes y católicos


  La reacción de los protestantes y los católicos contra las anabaptistas fue feroz. La lectura anabaptista de la Biblia entendía que el seguir a Cristo significaba seguir el camino de Cristo, rehusando utilizar la violencia y optando por el camino de la cruz y el sufrimiento. Sin embargo, todos los movimientos radicales fueron vistos como una amenaza a los sistemas europeos y fueron perseguidos. Durante la primera generación de la reforma radical más de 5 000 anabaptistas fueron muertos de manos de líderes protestantes y católicos.


  En cierto sentido, dicha persecución “funcionó”. Para fines del siglo dieciséis los movimientos radicales habían sido completamente destruidos o marginados a través de la persecución. Pero descendientes de los movimientos radicales del siglo dieciséis siguieron existiendo, particularmente los menonitas, amish y huteritas. Muchos vivían en comunidades aisladas, muy limitados en su impacto. El auge y la fuerza de la primera generación del siglo dieciséis murieron a manos de la persecución.


  Sin embargo, las inquietudes que suscitaron sobre qué es la iglesia, el encuentro personal con Cristo Jesús, el bautismo de creyentes, la paz y la separación entre la iglesia y el estado siguieron teniendo su impacto. Durante los siguientes años otros movimientos retomarían muchas de las mismas preguntas, muchas veces en la misma tierra fértil europea en que había suscitado preguntas el anabaptismo. Habría otros movimientos de avivamiento que llevarían un mensaje similar y muchas de las mismas inquietudes a otros lugares. El impacto directo de los descendientes de los movimientos del siglo dieciséis sería limitado, pero las preguntas que suscitó el anabaptismo siguen teniendo impacto hasta el día de hoy.


  Legados de la reforma radical para hoy


  Son pocos los movimientos que derivan su historia directamente de la reforma radical, entre ellos los anabaptistas (menonitas, amish, huteritas, hermanos) y muchos de los bautistas. El día de hoy aproximadamente 2,5 millones de personas alrededor del mundo son miembros de alguna congregación con ligas históricas al anabaptismo. (Esto no incluye a los bautistas que se identifican como descendientes del anabaptismo). Por causa de la persecución ya mencionada se fueron desarrollando comunidades, y después colonias, de grupos anabaptistas en diferentes partes de Europa. Poco a poco su aislamiento forzoso fue creando una identidad etnorreligiosa y costumbres particulares, particularmente alrededor de la vida sencilla, el compartir de bienes y el pacifismo. Estas comunidades menonitas, amish y huteritas se distinguen por su vida en comunidad y por su vestimenta.


  A través de los años estas comunidades han emigrado de Europa hacia las Américas y el día de hoy se ven comunidades (colonias) de esta rama del anabaptismo en varias partes de los Estados Unidos (particularmente en Pensilvania, Ohio, Indiana y Kansas) en el sur de la provincia canadiense de Manitoba, en los estados mexicanos de Chihuahua y Durango, en Belice, Bolivia, Paraguay, Uruguay y el sur de Brasil. En varios de estos lugares estas comunidades tienen una fuerte influencia económica por causa de su compromiso de trabajar en comunidad. La mayoría de estos anabaptistas hoy entienden que su papel es dar testimonio de su compromiso de seguir a Cristo por medio de su diferente estilo de vida.


  Otros de los descendientes directos del siglo dieciséis también emigraron hacia las Américas, formando comunidades de apoyo mutuo, pero no colonias. Su presencia es muy significativa en partes de los Estados Unidos y Canadá. Estas olas migratorias han tenido una fuerte influencia en América Latina, particularmente en el Chaco paraguayo, a tal punto que los menonitas tienen mucha influencia en la economía y política de ese país.


  Estas últimas agrupaciones menonitas también han mandado misioneros alrededor del mundo, y los anabaptistas que nacen de los esfuerzos misioneros representan la gran mayoría de los anabaptistas hoy, aunque, por general, los que saben algo de los menonitas, tienden a pensar en los que viven en colonias.


  Tal ha sido el crecimiento misionero de los movimientos anabaptistas que el día de hoy hay más anabaptistas en África que en Norteamérica, y las agrupaciones anabaptistas nacionales más grandes del mundo están en Etiopía e India. En América Latina, los esfuerzos misioneros han producido mayor “fruto” en Centroamérica. Aunque las poblaciones de México y Sudamérica son mucho más grandes que las de Centroamérica, las concentraciones más grandes de menonitas que surgen de esfuerzos misioneros están en los países del istmo centroamericano.


  La presencia anabaptista/menonita latina en los Estados Unidos y Canadá es relativamente pequeña. Existen poco más de 200 congregaciones, agrupadas mayormente en dos denominaciones, la Iglesia Menonita (MCUSA por sus siglas en inglés) y la Iglesia Hermanos Menonitas. Algunas de estas iglesias son fruto de migraciones de menonitas de América Latina, pero la mayoría es resultado de esfuerzos misioneros en Norteamérica.


  Sin embargo, aunque los descendientes directos son relativamente pocos, las influencias de sus enseñanzas, su lectura de la Biblia y su entendimiento de la iglesia, son mucho más amplias. En América Latina la gran mayoría de las iglesias evangélicas, particularmente las pentecostales, tienen más en común con la reforma anabaptista que con la luterana, calvinista zwingliana. Aun entre los descendientes directos de Lutero y Calvino en América Latina muchas veces se ven más tendencias anabaptistas que luteranas o reformadas, en el sentido que se vieron en el siglo dieciséis.


  En el mundo protestante hoy, la gran mayoría de las iglesias no están ligadas a ningún estado ni buscan estarlo en nuestro mundo occidental que separa la iglesia y el estado. La gran mayoría de las iglesias protestantes que están creciendo hoy, particularmente las pentecostales, son iglesias de creyentes y tienen una eclesiología mucho más parecida a la de los anabaptistas que a los reformadores clásicos.


  Históricamente, en América Latina la gran mayoría de los protestantes tienen más en común con la reforma radical (anabaptista) que con la reforma protestante magisterial. Hasta hace poco, la mayoría de los creyentes protestantes literalmente eran anabaptistas, habiendo sido bautizados como niños en la Iglesia Católica y luego como creyentes adultos en una iglesia protestante. También, hasta hace poco, en muchos países de América Latina un protestante no podía servir en las fuerzas militares, haciendo pacifistas a muchos protestantes. Y dada la persecución que muchos sufrieron por hacerse protestantes, muchos se convirtieron a gran costo personal y social. La persona que se convertía hacía un compromiso alto y tenía que estar muy segura de su decisión de seguir a Cristo Jesús de esta manera y de bautizarse como creyente. También está claro que el mensaje de esperanza del evangelio ha sido muy atractivo a los pobres y desposeídos de América Latina, como lo fue entre los pobres de Europa del siglo dieciséis.


  Las 95 tesis desataron las fuerzas de cambio de las cuales surgió el protestantismo. Pero la reforma radical suscitó otras fuerzas que fueron mucho más allá que la reforma magisterial. La manera de pensar en la iglesia, el papel del compromiso personal, la influencia del Espíritu Santo y la iglesia separada del estado son características de casi todas las iglesias que están creciendo en el mundo hoy. Aunque no era la intención de Lutero, uno de los resultados de las 95 tesis entre los descendientes de la Reforma protestante son las iglesias libres, mayormente pentecostales/carismáticas del día de hoy.


  Cuestionamientos


  Por supuesto que también se necesita cuestionar algunas de las tendencias de las iglesias libres, descendientes espirituales de la Reforma anabaptista. Las 95 tesis cuestionaron la hegemonía de la Iglesia Católica, algo que urgía. Pero la reforma radical desató toda una serie de movimientos, muchos con tendencias muy sectarias. Hasta el día de hoy muchos de los movimientos nuevos en América Latina y otras partes del mundo siguen con ese espíritu sectario. Hay mucha energía y disposición a buscar el mover de Dios, pero muchas veces hay poco sentir de ser parte de una iglesia universal. Estos movimientos tienen visiones globales, pero su visión no incluye a muchos cristianos de otras tradiciones.


  Y por supuesto, las tendencias apocalípticas de algunos movimientos anabaptistas también han de servir de advertencia en el mundo de habla hispana y portuguesa. Las situaciones de injusticia pueden tentarnos hacia movimientos que prometen soluciones escapistas, predicaciones que prometen la venida de Cristo, no como solución, sino como escape. Al escuchar el mensaje de esperanza del evangelio necesitamos estar seguros de proclamarlo y vivirlo de tal manera que presente destellos del reino futuro hoy y no que nos llame a escaparnos de nuestro papel como sal y luz en este mundo.


  Las 95 tesis para hoy


  En la perspectiva anabaptista, las 95 tesis representan un detonante que marcó el principio de un cambio importante a la vida de las iglesias cristianas. Rompió con la liga entre la Iglesia Católica y el feudalismo. También llamó a los cristianos a retomar el concepto neotestamentario de que el llamado de Dios siempre es al individuo y que las iglesias deben ser comunidades de personas que han hecho una confesión personal de Cristo Jesús. Al enfatizar, de nuevo, que todo ser humano podía leer y entender la Biblia dentro de una comunidad dirigida por el Espíritu Santo y que cada humano se puede acercar a Dios directamente por medio de Cristo Jesús, este documento abrió las puertas para los cambios que proponían los anabaptistas. Ayudó específicamente a esas iglesias anabaptistas nacidas en las tierras fértiles de las Américas a leer la Biblia tomando en cuenta sus contextos y convivir en esas tierras. Así va sucediendo también en los Estados Unidos de América entre nuestro pueblo latino que crece más y más en este siglo veintiuno. Pero al vivir y convivir en ese contexto debemos hacerlo en una manera profética. La tradición anabaptista nos ofrece una guía y ejemplos de cómo mantener este equilibrio tan importante. Cualquier iglesia que se une con el poder político o socioeconómico pierde su capacidad de tener una voz profética y se hace sierva de dicho poder. Pero a la vez, cualquier iglesia que es cautelosa al proclamar un evangelio que sea buenas nuevas a los pobres ha perdido de vista el evangelio de Jesucristo.


  Consecuentemente, la tradición anabaptista señala la proclamación del evangelio donde nos llama a cambios radicales en cuanto a cómo usamos nuestro dinero y cómo nos apoyamos mutuamente como punto crucial en su proclamación. Quien no está dispuesto a sufrir por causa de Cristo no ha entendido el llamado de Cristo Jesús. Es así como la tradición anabaptista señala que levantar banderas o lemas nacionalistas rompe la unidad del cuerpo de Cristo. Nuestra primera lealtad siempre tiene que ser con el reino de los cielos, no importa las consecuencias. Esta es y debe ser la vida de toda comunidad cristiana y de todo discípulo de Cristo. Nadie puede decir que conoce a Cristo si no lo sigue en la vida (Hans Denck, siglo dieciséis).


  Conclusión


  En conclusión, las 95 tesis fueron escritas para responder a una situación específica, la venta de indulgencias, o sea de bienes religiosos. Ese es un problema que sigue patente en las iglesias cristianas el día de hoy. Algunas de sus manifestaciones más notorias se ven en iglesias pentecostales y carismáticas de movimientos nuevos. Así que algunas de las 95 tesis de Lutero que hablan directamente en contra de las indulgencias siguen teniendo vigencia, en perspectiva anabaptista, el día de hoy. Esta crítica de las acciones de la Iglesia Católica en el siglo dieciséis tiene mucho que decir a iglesias que son descendientes espirituales del anabaptismo de esa misma época.


  Lutero confrontó una práctica religiosa que se ha visto a través de la historia humana. Lo que no vio es que esa práctica era parte de todo un sistema que estaba oprimiendo a los pobres en nombre de la fe cristiana. Un llamado a regresar a la fe neotestamentaria siempre tendrá que incluir un análisis de las estructuras de pecado e injusticia que muchas veces son bendecidas por las estructuras religiosas que queremos reformar. Así fue en el siglo dieciséis cuando Lutero presentó sus 95 tesis y lo es el día de hoy cuando iglesias ofrecen la bendición del Señor a un precio o se quedan calladas ante las injusticias.


  Al celebrar los 500 años de las 95 tesis podemos ver el gran impacto que tuvo la Reforma protestante. Por un lado cambió el rostro de Europa. Pero también obligó a las iglesias de occidente a revisitar lo que significa ser la iglesia de Cristo Jesús. Y aunque no era la intención de Martín Lutero, la publicación de las 95 tesis también abrió las puertas para que las iglesias se abrieran a otros movimientos de reforma y avivamiento. Los reformadores utilizaron la frase ecclesia semper reformanda est (la iglesia reformada siempre ha de estar en proceso de reforma). Los anabaptistas del siglo dieciséis y sus descendientes directos e indirectos hoy dirían, amén. Que así sea.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.El autor asume que la mayoría de protestantes en América Latina tienen más en común con la reforma radical que con los reformadores clásicos como Lutero y Calvino. ¿Está de acuerdo o no? ¿Por qué? ¿Qué implicaciones tiene para las iglesias protestantes en los países que se comunican hoy en español?


    2.¿Qué paralelos ve en la situación socioeconómica en la Europa del siglo dieciséis y la América Latina de hoy? ¿Qué piensa de la respuesta de los anabaptistas como manera de analizar teológicamente la situación en América Latina hoy?


    3.El autor propone la siguiente tesis para la iglesia de hoy: Una fe cristiana que levanta banderas o lemas nacionalistas rompe la unidad del cuerpo de Cristo. Nuestra primera lealtad siempre tiene que ser con el reino de Dios no importa las consecuencias. ¿Qué piensa de esta tesis? ¿Qué implicaciones tiene para las iglesias que usted conoce?


    4.¿Cuáles de las preguntas que suscitó el anabaptismo en el siglo dieciséis son las más pertinentes para las iglesias protestantes que obran entre el pueblo latino hoy? ¿Por qué?


    5.¿Cuál debería ser la relación entre las iglesias y el gobierno hoy? ¿Qué podemos aprender de la reforma radical al tratar de contestar esta pregunta para el día de hoy?
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  LOS BAUTISTAS Y LA REFORMA: REFLEXIONES DE UNA MUJER LATINA


  


  NORA O. LOZANO
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  EL HECHO DE QUE HAYA UN CAPÍTULO ACERCA DE LOS BAUTISTAS y la Reforma en este libro da por sentado que hay una relación entre ambos. Pero no todos los bautistas estarían de acuerdo con tal suposición, pues algunos dicen que los bautistas existían desde antes de la Reforma. Hace poco, uno de mis estudiantes bautistas latinos vino a preguntarme después de la clase acerca de los orígenes de los bautistas. Lo que le preocupaba era que yo había dicho que los bautistas surgían de la reforma inglesa a través de los movimientos puritanos y separatistas, mientras él había escuchado en su iglesia que los bautistas provenían de tiempos bíblicos.


  En un intento de confirmar tales orígenes bíblicos, algunos bautistas afirman, quizá en serio y quizá no, que puesto que Jesús fue bautizado por Juan el Bautista, y no por Juan el metodista o Juan el presbiteriano, resulta obvio que los bautistas provienen de tiempos bíblicos. En otros casos he visto que algunos bautistas latinos se han sentido incómodos cuando alguien les pregunta si son protestantes. Su respuesta inmediata ha sido: “No, no lo soy. Yo no he protestado contra nada. Yo soy evangélico (o evangélica)”.


  ¿Cómo puede ser que algunos bautistas afirmen que el movimiento surge de la Reforma, al tiempo que otros dicen que procede de tiempos bíblicos? La respuesta se encuentra en las diversas teorías acerca de los orígenes bautistas que se han expresado a través de los años. Por tanto, quisiera empezar este ensayo con una breve reflexión acerca de los orígenes de los bautistas.


  Según los eruditos e historiadores bautistas en distintos lugares del mundo, los bautistas han ofrecido tres teorías acerca de sus orígenes. La primera se llama “sucesionismo”, y afirma que los bautistas se remontan a los tiempos del Nuevo Testamento. ¿Cómo fue esto? Hay diferentes versiones de esta teoría. Algunos de quienes la sostienen afirman la existencia de una cadena ininterrumpida de iglesias bautistas que se remonta hasta Juan el Bautista, Jesús y los apóstoles. Otros subrayan que los bautistas son sucesores de grupos disidentes que no concordaban con el cristianismo oficial, tales como los montanistas, los donatistas, los paulicianos, los petrobusianos, los valdenses y los anabaptistas. Y otros sostienen que los bautistas son sucesores de principios, prácticas y creencias que han estado presentes a través de toda la historia del cristianismo. (Véase Timothy George, “How old are the Baptists?” http://www.beeson-divinity.com/howoldarethebaptists; Justo Anderson. Historia de los Bautistas: Sus Bases y Principios, pp. 25-31; H. Leon McBeth. The Baptist Heritage, pp. 56-60).


  Según Justo Anderson, esta teoría les resulta atractiva a los bautistas latinos y latinas en los Estados Unidos así como a los de América Latina porque la mayoría de ellos han sido una minoría religiosa en medio de una mayoría católica. Es importante afirmar que para ellos también, al igual que los católicos, tienen una cadena de sucesión que ata los orígenes bautistas con tiempos del Nuevo Testamento. Aunque esta teoría resulta atractiva, tiene ciertos problemas. En primer lugar, H. Leon McBeth afirma que no hay ninguna prueba histórica confiable que pueda aducirse en su apoyo (pp. 60-61). En segundo lugar, Anderson afirma que tal teoría confunde la historia de prácticas semejantes a las de los bautistas —como las que tienen que ver con el bautismo mismo— con la historia de los bautistas como denominación (pp. 30-31 y 36-37).


  La segunda teoría, que se llama “anabaptista”, relaciona los orígenes de los bautistas con los anabaptistas bíblicos. Quienes sostienen esta teoría dicen que a través de la historia ha habido grupos que han practicado el bautismo de creyentes. Durante la Reforma del siglo dieciséis surgieron varios de esos grupos. Tras experimentar persecución, algunos de ellos se establecieron en Ámsterdam. Esa ciudad vino a ser el punto de contacto entre estos anabaptistas y los primeros bautistas de los que tenemos datos históricos, los llamados “bautistas generales”. Quienes proponen esta teoría no tratan de reclamar una sucesión histórica entre todos los grupos que han sostenido el bautismo de creyentes y los bautistas mismos, sino más bien una proximidad espiritual entre ellos, que sirvió para preparar el camino para el surgimiento de los bautistas. Algunos de los que sostienen esta teoría afirman que en el siglo dieciséis los anabaptistas son la transición entre los antiguos bautistas y los modernos bautistas (McBeth, pp. 52-53; Anderson, pp. 20-21 y 24-25).


  Pero los anabaptistas y los bautistas no han sostenido la misma teología y práctica a través de la historia. Aunque es verdad que hay ciertas conexiones y semejanzas entre los anabaptistas holandeses y los primeros bautistas generales (su visión del bautismo, su eclesiología, la separación entre la iglesia y el estado, la libertad religiosa, y su entendimiento arminiano de la salvación), los eruditos también señalan que hay diferencias importantes (el pacifismo extremo, el compartir todos los bienes terrenos dentro de la comunidad, el servicio militar y público). ¿Cómo explicamos tales semejanzas y diferencias? Algunos afirman que los anabaptistas ejercieron su influencia sobre los primeros bautistas (McBeth, pp. 53 y 56). Sin embargo, Timothy George presenta una perspectiva diferente al afirmar que estas semejanzas no garantizan que haya habido influencia, sino más bien que ambos grupos leían la misma Biblia y llegaban a conclusiones semejantes.


  La tercera teoría, conocida como “separatismo inglés”, afirma que los bautistas surgieron de los movimientos puritanos y separatistas en Inglaterra. David W. Bebbington nos ayuda a colocar estos movimientos en su propio contexto. Al tiempo que hubo voces protestantes en Inglaterra, el proceso de cambio religioso allí fue mayormente dirigido por el estado. Durante el siglo dieciséis, el rey Enrique VIII le pidió al Papa una anulación de su matrimonio con Catalina de Aragón porque esta no le había dado un heredero varón que pudiera ser el próximo rey. Puesto que el Papa negó su petición, Enrique VIII rompió con el papado, le puso fin a su matrimonio y a la postre se hizo cabeza de la Iglesia de Inglaterra. Tras estos acontecimientos, la nueva Iglesia de Inglaterra se fue moviendo hacia el protestantismo. Cuando murió Enrique, su hijo Eduardo VI, bajo el consejo de sus regentes, siguió fortaleciendo el establecimiento del protestantismo. Desafortunadamente murió pronto, y María, su hermana mayor, quien se convirtió en reina, llevó la iglesia del país de vuelta al catolicismo de una manera bastante violenta. Cuando murió María le sucedió su hermana Isabel, quien de nuevo llevó a la iglesia del país al protestantismo, aunque al mismo tiempo conservó algunos elementos católicos.


  Algunos ingleses, llamados “puritanos”, no estaban completamente satisfechos con estos cambios, y querían purificar la Iglesia de todo lo que quedaba del catolicismo. A la postre, algunos de ellos sencillamente decidieron que no podían purificarla y se separaron de ella. Entonces se los llamó “separatistas”. Fue de entre ese grupo de puritanos y separatistas que surgieron los primeros bautistas (David W. Bebbington, Baptists through the Centuries: A History of Global People, pp. 13-19, 31-41). Puesto que sufrieron persecución en Inglaterra, estos bautistas, dirigidos por John Smyth y Thomas Helwys, fueron a Ámsterdam en busca de libertad religiosa y allí, en 1609, comenzaron la primera iglesia bautista siguiendo los principios que habían aprendido de la Biblia. Estos bautistas reciben el nombre de “bautistas generales” porque rechazaban la teoría calvinista según la cual la expiación de Cristo se limita a los electos. A la postre, parte de este grupo regresó a Inglaterra y formó allí la primera iglesia bautista del país. Algunas décadas más tarde, un segundo grupo de bautistas surgió en Inglaterra. Se les llamó “bautistas particulares” porque afirmaban que Cristo murió sólo para los predestinados (McBeth, pp. 32-35).


  Muchos historiadores del movimiento bautista hoy concuerdan en que este es el origen de la denominación. Aunque están de acuerdo en que hubo creencias semejantes a las de los bautistas antes de la Inglaterra del siglo diecisiete, se cuidan de no confundir la historia de tales creencias con la historia de la denominación misma. Anderson afirma que, aun cuando esta teoría tiene los más fuertes fundamentos históricos, deja incómodos a los bautistas de descendencia latinoamericana, porque identifica todo el movimiento con Inglaterra, una monarquía con una historia de relaciones con los países de la América Latina imperialista, conflictiva y opresiva (pp. 36-38).


  Dado que esta tercera teoría explica de una manera históricamente confiable la existencia de la denominación bautista a partir de 1609, y puesto que hace del movimiento un producto del puritanismo y el separatismo ingleses, se puede afirmar que los bautistas, como denominación, sí provienen de la Reforma.


  Los bautistas latinos y latinas y la Reforma


  Tras repasar las distintas teorías acerca de los orígenes del movimiento bautista, y llegar a la conclusión de que los bautistas, como denominación, son producto de la Reforma, llegamos al momento de explorar la herencia que la Reforma nos ha dejado a los bautistas latinos y latinas, lo cual incluye tanto aspectos positivos como negativos. En la primera categoría, me propongo discutir los temas de la Biblia, la justificación por la fe sola, y el sacerdocio de los creyentes. En la segunda, incluiré una discusión del tema de la separación y división. La exploración de estos cuatro puntos incluirá también algunos desafíos para los bautistas latinos y latinas.


  La Biblia


  Uno de los legados más importantes de la Reforma para los bautistas en general es el principio de la sola scriptura. Junto a Martín Lutero, los bautistas reconocen y aceptan la autoridad de las Escrituras para todo lo que se relaciona con la fe y la práctica. Pero, viendo este principio desde una perspectiva bautista latina, hay ciertos puntos con los que podemos enriquecernos mirando más cuidadosamente a lo que Lutero decía.


  En su intento de diferenciarse de los católicos romanos, muchos bautistas latinos y latinas hoy niegan toda relación entre su denominación y la tradición. Al hablar de tradición, me refiero a lo que Steven R. Harmon llama la “gran tradición” de los primeros mil años del cristianismo (Ecumenism Means You, Too, pp. 61-62). Puesto que los bautistas, conscientemente o no, afirman creencias importantes que provienen de ese tiempo, tales como las afirmaciones de Nicea y Calcedonia sobre la persona de Cristo, y palabras tales como “Trinidad”, no pueden negar ni rechazar su relación con la tradición.


  Pero, ¿cómo veía Lutero la tradición? George afirma que “Lutero sostenía la coherencia entre las Escrituras y la tradición… pero nunca vaciló en cuanto a su compromiso con la prioridad de las Escrituras”. Lutero reconocía el legado de los 1 500 años anteriores de la historia de la iglesia, pero así y todo no colocaba la tradición por encima de las Escrituras. (Theology of the Reformers, pp. 79-82). Los bautistas latinos y latinas se beneficiarían con una mirada a la historia de la iglesia y el consiguiente reconocimiento de la historia de las doctrinas. Les ayudaría a entender por qué los bautistas somos como somos, y también les ayudaría a promover un crecimiento y cambio saludables en la denominación.


  Un segundo punto en el que podemos aprender de Lutero y otros reformadores es que eran estudiosos en su acercamiento e interpretación de la Biblia. Muchos bautistas tienden a interpretar la Biblia literalmente, sin ocuparse de otros métodos más valiosos de interpretación que los pueden aproximar más al verdadero sentido del texto. Creo que un estudio serio y más profundo de la Biblia los ayudará a experimentar una relación más significativa con el texto mismo, desde su propia perspectiva latina.


  La justificación solo por la fe


  El principio de la justificación solo por la fe es otro legado que nos viene de la Reforma. Martín Lutero sufrió agonías en torno a la cuestión de la salvación por las obras, y luchó con ella hasta que descubrió en la Biblia la idea alterna de que “el justo por la fe vivirá” (Ro 1.17). Este nuevo modo de entender las cosas le permitió afirmar que la justificación no depende de las obras. De ser así, ¿qué lugar tienen las obras dentro de este marco teológico? Lutero afirmaba que las buenas obras seguían siendo muy importantes para los creyentes porque son el fruto de una persona verdaderamente justificada (George, Theology..., pp. 70-73). Al tiempo que los bautistas latinos y latinas decididamente concuerdan con el modo en que Lutero entiende la justificación y las buenas obras, me parece que algunos han sido selectivos en cuanto al campo en que tales obras han de expresarse. Para tales bautistas, muchas veces las buenas obras se manifiestan solamente en forma de beneficencia a través de acciones caritativas. Aunque esto es bueno, ¿qué hemos de decir acerca de las necesidades que surgen de situaciones concretas de opresión, tales como el racismo, el clasismo y el sexismo? Creo que al tiempo que estos bautistas tratan de ser buenos seguidores de Jesús, también deberían ampliar su círculo de acción, de tal manera que se incluyeran tanto actos de beneficencia como otras acciones concretas que se enfrentan a la opresión.


  El sacerdocio de los creyentes


  Aun cuando la doctrina del sacerdocio de los creyentes es bíblica, Lutero la redescubrió y subrayó de tal modo que vino a ser tema central durante la Reforma. Según George, “Esencialmente, la doctrina se puede expresar como sigue: todo cristiano es sacerdote de alguno otro, y todos somos sacerdotes mutuos”. Y sigue entonces declarando que la postura de Lutero es que ese sacerdocio “viene directamente de Cristo: todos somos sacerdotes como él lo es”. Este sacerdocio de los creyentes es, según George, responsabilidad y privilegio, servicio así como condición. “Nuestra unidad e igualdad en Cristo se demuestra en nuestro mutuo amor y cuidado”. De este modo, Lutero estaba expresando que “es imposible ser cristiano por sí solo” y que “la iglesia es una comunidad de santos”, de creyentes vivientes que interceden unos por otros, y se ayudan mutuamente como “una familia que conjuntamente comparte sus cargas” (pp. 95-97).


  Estas ideas acerca del sacerdocio de los creyentes como servicio y unidad de una familia hallan buena acogida entre los latinos y latinas bautistas, así como de otras tradiciones religiosas. Puesto que se trata de una comunidad migrante, hay un verdadero sentido de comunidad en sus congregaciones, que verdaderamente vienen a ser la nueva familia. Así, las latinas y los latinos se sirven mutuamente y al mismo tiempo aprenden a cuidarse unos a otros. Como familia, como cuerpo, se apoyan unos a otros en sus pruebas y sufrimientos, y se regocijan juntamente en sus victorias y celebraciones. (Justo González, “In Quest of a Protestant Hispanic Ecclesiology,” en Teología en Conjunto: A Collaborative Hispanic Protestant Theology).


  Sobre el fundamento de esta idea de igualdad, que surge del principio del sacerdocio de los creyentes, los bautistas latinos y latinas, así como los bautistas en general, han apoyado un orden democrático dentro de sus propias congregaciones, y esto se expresa en su acercamiento congregacional al ministerio y gobierno de la iglesia. Con Lutero, los bautistas afirman que, como sacerdotes que son, todos los cristianos son ministros (George, 97). En cuanto al gobierno de la iglesia, los bautistas afirman un sistema congregacional en el que cada miembro de la iglesia tiene el mismo derecho que los demás a participar y votar en las cuestiones de la congregación. Lo que es más, este gobierno no le da lugar a una jerarquía humana por encima de la iglesia local, sino que propone una sumisión total a la dirección del Espíritu Santo.


  En teoría, todo esto suena excelente, pero en la práctica frecuentemente resulta en desafíos para los bautistas latinos y latinas. Puesto que el Espíritu Santo es quien dirige la iglesia, la dinámica de esta clase de gobierno da por sentado que todos los miembros serán de un solo corazón y un solo sentir porque el Espíritu les ha hablado igualmente y en unidad a cada uno de ellos. Pero esto requiere que todos los miembros estén en contacto con el Espíritu Santo, con Dios y con Jesús mediante diversas disciplinas espirituales. Desafortunadamente, frecuentemente tal no es el caso. En consecuencia, repetidamente dentro de estas congregaciones hay luchas, conflictos y contiendas.


  Otro riesgo que esta clase de gobierno eclesiástico conlleva es que algunos de los miembros latinos y latinas vienen de tradiciones culturales donde existen “cacicazgos” —es decir, sistemas en los que el poder se centra en un líder poderoso, normalmente varón. Puesto que no hay otra jerarquía por encima de la iglesia local, a veces tampoco hay un sistema de responsabilidad, y estos líderes pueden volverse abusivos con sus congregaciones.


  Otra faceta del tema de la igualdad, fundamentada en el principio del sacerdocio de los creyentes, tiene que ver con cuestiones del racismo y sexismo que afecta las vidas de los bautistas latinos y latinas. Este principio afirma que todos los cristianos son iguales; pero frecuentemente las latinas y los latinos bautistas no experimentan tal igualdad a plenitud. En cuanto al racismo, frecuentemente se los margina dentro de los cuerpos más amplios denominacionales. Es hora de que estos bautistas latinos y latinas reclamen el poder de este principio para afirmar, requerir y vivir la igualdad que Dios tiene para todos sus hijos e hijas en todas las áreas de la vida. De igual modo, es hora de que las latinas, fundamentándose en el mismo principio, reclamen su espacio en el liderato dentro de las congregaciones y estructuras denominacionales. Y es hora también de que los varones bautistas, quienes frecuentemente guardan el acceso a tales espacios, se los abran a las mujeres.


  Separación y división versus unidad


  El verdadero propósito por el cual Martín Lutero se enfrentó a la Iglesia Católica oficial fue producir una reforma que era necesaria tanto en la teología como en las estructuras de la iglesia, y no empezar una tradición religiosa nueva. Sin embargo, el hecho de que se lo expulsó de la Iglesia Católica dio lugar a una nueva tradición religiosa. De este modo se abrió la puerta no solo para la formación de las iglesias luteranas, sino también de varias otras, como la anglicana, las reformadas, las anabaptistas, etc.


  Para el tiempo cuando se formó la primera iglesia bautista en Ámsterdam, en 1609, desafortunadamente ya ese patrón de divisiones dentro del cuerpo de Cristo se había vuelto común. Además, el hecho de que los bautistas habían abrazado un gobierno congregacional y no jerárquico hizo que sus iglesias fueran más vulnerables a las divisiones. Si dentro de una iglesia un grupo siente que en algunas cuestiones lo que el resto de la congregación hace no le satisface, sencillamente empiezan un nuevo grupo independiente, que después se vuelve su propia iglesia. El mismo patrón ha existido al nivel de las convenciones y las denominaciones nacionales. Tristemente, una rápida búsqueda en Internet muestra que en los Estados Unidos hay más de 100 grupos bautistas.


  Esta división se opone al llamado hacia la unidad que Jesús les dejó a sus discípulos y que el apóstol Pablo enfatizó dentro de la vida de la iglesia. En la oración sacerdotal en Juan 17.20-23, Jesús oró por sus discípulos de todos los tiempos, pidiendo que hubiera unidad entre ellos. El modelo de tal unidad ha de ser la que existe entre Jesús y su Padre. Lo que es más, según estos versículos, esa unidad es prerrequisito para la evangelización efectiva: “Te pido… que todos sean uno… para que el mundo crea”. Las divisiones y separaciones que existen entre los bautistas mismos, así como entre los bautistas y otros grupos cristianos, afectan el testimonio cristiano y el cumplimiento de la misión.


  Lo que es más, la unidad es necesaria para la buena salud de la iglesia, tanto local como universal. En 1 Corintios 12, el apóstol Pablo usa una imagen poderosa al referirse a la iglesia como el cuerpo de Cristo. Esto nos hace pensar en un cuerpo unido y armonioso, donde todos los miembros tienen su lugar, sus dones y su función dados por el Espíritu Santo. Este cuerpo/iglesia que el apóstol describe es un cuerpo saludable, funcional, efectivo, lleno de armonía y sin fractura.


  Los bautistas latinos y latinas tenemos que recordar todo esto no solo respecto a nuestras propias iglesias locales, sino también respecto a nuestras denominaciones, así como al más amplio mundo cristiano. Esta unidad no significa uniformidad, y según el apóstol Pablo ha de ser vivida en amor y justicia (1 Co 13). En relación con las demás denominaciones y cuerpos cristianos, esto no quiere decir que uno ha de comprometer sus propias doctrinas y perspectivas distintivas, sino que ha de existir un respeto mutuo, y el deseo de trabajar conjuntamente tanto como sea posible “para que el mundo crea”.


  Conclusión


  Los bautistas latinos y latinas son un grupo vibrante dentro de la totalidad del cuerpo cristiano. Como todo lo que está creciendo y en desarrollo, continuarán madurando en su propio entendimiento de sí mismos —en su identidad— así como en su entendimiento y cumplimiento de su llamado —su misión. Al crecer en todo esto, se beneficiarán mirando una vez más a las raíces mismas de la Reforma y volviendo a pensar lo que estas implican para su legado. Un legado puede ser positivo o negativo, pero siempre puede transformarse. Luego, es de esperarse que los bautistas latinos y latinas fortalezcan y aumenten los dones positivos que la Reforma les ha dejado y desafíen los legados negativos. ¡Amén!
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Como pueblo latino, ¿en qué maneras podemos fomentar la unidad y la armonía dentro del cuerpo de Cristo (iglesias locales, cuerpos denominacionales, y el cristianismo mundial)?


    2.¿Qué métodos de interpretación bíblica pueden ayudarnos a aumentar y profundizar nuestra comprensión de la Biblia?


    3.¿Cómo podemos reclamar nuestro puesto debido en el liderato de las denominaciones?


    4.Como pueblo latino, ¿cuáles son algunos pasos apropiados para apoyar a las mujeres en el ministerio y el liderato en las iglesias?


    5.¿Cuáles son algunos pasos apropiados que las latinas pueden dar para reclamar su lugar en el ministerio y el liderazgo?

  


  7


  LA REFORMA PROTESTANTE DESDE UNA PERSPECTIVA LATINA Y METODISTA


  


  HUGO MAGALLANES


  [image: chpt_fig_002]


  LA “REFORMA PROTESTANTE”, como es comúnmente conocida en círculos protestantes y evangélicos en el mundo latino, ha tenido y aun tiene una gran influencia en la forma de pensar y vivir la fe, y particularmente en la forma en que muchos cristianos desarrollan una relación con Dios. Este importante acontecimiento histórico ha tenido alcances y ha producido cambios tanto en congregaciones locales como en denominaciones, y por supuesto en cuestiones teológicas. Quizá muchos de estos cambios no fueron anticipados por los principales protagonistas de la Reforma. Sin embargo, sus ideas, su participación, y su deseo de buscar una relación más cercana con Dios, en muchas formas han moldeado e influido sobre nuestras ideas, nuestra participación eclesiástica, y la forma en que nos relacionamos con Dios.


  Por lo tanto, y con motivo de la celebración del quinto centenario de ese evento, creo que es de primordial importancia evaluar algunos detalles y aspectos esenciales propios de la Reforma y cómo estos han influido (y siguen influyendo) en la vida de diferentes congregaciones y denominaciones, pero en particular en la de mi propia denominación, la Iglesia Metodista Unida, y otras denominaciones y tradiciones que también tienen sus raíces en los hermanos Wesley y sus seguidores.


  Usualmente los metodistas son rápidamente categorizados como cristianos protestantes. Esta categorización no solo es frecuente en iglesias locales y en institutos bíblicos, sino también es común en libros de texto en el área de historia de la iglesia e inclusive en libros de teología. Sin embargo, y a pesar de esta común y frecuente referencia, creo que los que pertenecemos a esta expresión del cristianismo, es decir los metodistas, wesleyanos, nazarenos, metodistas libres, por mencionar algunas denominaciones afiliadas a esta tradición, debemos preguntarnos: ¿Somos protestantes reformados? El buscar respuesta a esta pregunta requiere indagar qué bases y aspectos pueden dar una respuesta afirmativa o negativa a esta interrogante. Precisamente la respuesta —o respuestas— a esta pregunta marca el inicio de esta breve exploración que intenta señalar y describir la importancia de la relación entre la Reforma protestante y las denominaciones metodistas/wesleyanas dentro de nuestro contexto hispanoamericano.


  Para el conocido autor inglés William Shakespeare, la pregunta clave fue “¿ser o no ser?”; quizá para nosotros los metodistas/ wesleyanos nuestra pregunta clave es ¿somos o no somos protestantes reformados? Al dar respuesta a este interrogante, deseo sugerir que ambas respuestas, tanto la afirmativa como la negativa, son correctas. Afirmar, a pesar de la ambigüedad de esta aseveración, que los metodistas/wesleyanos somos y no somos protestantes es correcto, ya que estas respuestas están sujetas a cómo se considera y qué se entiende por la Reforma protestante. Si la Reforma protestante es vista como un movimiento teológico, como un acontecimiento ideológico que cambió la forma de entender la salvación cristiana y cómo llegar a obtenerla, entonces sí, en efecto los metodistas/ wesleyanos somos protestantes, puesto que seguimos las premisas establecidas por los teólogos reformados, los cuales insisten en la importancia de la fe personal en Cristo, la importancia de una relación personal con Dios a través de Jesucristo, y que esta salvación no se limita a la membresía de una denominación ni se obtiene por las buenas obras o la compra de indulgencias. Es entonces en este sentido que la gran mayoría de los metodistas/wesleyanos comparten estas convicciones con respecto a la salvación y el camino a ella —claro está, con otras formas peculiares y aspectos que luego serán considerados. Las similitudes con respecto a la salvación y otras nociones teológicas son evidentes. Por lo cual, sin lugar a duda ideológica y teológicamente, los metodistas/wesleyanos pertenecen a esta línea protestante de pensamiento.


  Pero si la Reforma protestante es exclusivamente vista como un movimiento histórico cuyos seguidores y quienes continuaron los esfuerzos de sus fundadores y protagonistas son propiamente llamados reformados, entonces los metodistas/wesleyanos no cumplen estas características, y por lo tanto no pueden ser llamados protestantes reformados. Para entender esta conexión, o mejor dicho la ausencia de ella, hay que examinar los orígenes y raíces de nuestra tradición y sus fundadores. El origen histórico del movimiento metodista/wesleyano y su principal protagonista, el Rvdo. Juan Wesley, se encuentra en la Iglesia Anglicana, la cual surge no de una manera directa de la Reforma protestante, sino como una respuesta a las tensiones entre la monarquía inglesa y el papa Clemente VII. La Iglesia de Inglaterra, luego llamada anglicana, nace durante el reinado de Enrique VIII y al igual que la Reforma protestante también representa una separación de la Iglesia Católica Romana. Pero la separación de la Iglesia de Inglaterra de esa otra institución no fue por las mismas razones de los teólogos reformados. La Iglesia de Inglaterra se establece debido a que el papa Clemente VII se negó a anular el matrimonio de Enrique VIII y Catalina de Aragón, la cual antes de casarse con Enrique había estado desposada con Arturo, hermano de Enrique. Después de la muerte de Arturo, el rey de Inglaterra obtuvo una dispensación papal para que el príncipe Enrique (después Enrique VIII) pudiera casarse con Catalina. Esta dispensación prácticamente anulaba el matrimonio de Catalina con Arturo, para que luego ella pudiera casarse, legítimamente por primera vez con Enrique. A pesar de que Enrique VIII y Catalina vivieron en matrimonio por más de 23 años, Enrique VIII buscó la anulación papal de su matrimonio con Catalina alegando que no era válido ya que ella había sido esposa de su hermano. Sin embargo, la mayoría de los historiadores afirma que los argumentos de Enrique VIII eran una excusa, pues él ya tenía una relación extramarital con Ana Bolena. Puesto que Enrique VIII no logró convencer al papa y obtener la dispensación que él solicitaba, tomó la decisión de anular su matrimonio de otra manera. La solución la encuentra al declarar la separación de su reino de la autoridad de la Iglesia Católica Romana y extender su autoridad, no solo como monarca del reino, sino también como la cabeza y autoridad final de la Iglesia de Inglaterra, formando una iglesia estatal independiente de la autoridad de Roma.


  Bajo estas circunstancias y con esta nueva autoridad, Enrique VIII obtiene la anulación de su primer matrimonio y se casa con Ana Bolena, quien fue la segunda de las seis esposas de Enrique VIII. Estos acontecimientos ocurrieron durante la década de 1530, aproximadamente 15 años después de la fecha oficial que marca la Reforma protestante. Estos detalles claramente muestran que la Iglesia de Inglaterra se separa de la Iglesia Católica por razones muy diferentes a las que los teólogos reformados propusieron. Además de esto, también es evidente que no hay una sucesión o secuencia directa entre los teólogos protestantes reformadores y la Iglesia de Inglaterra. Aunque durante el reinado de Enrique VIII hubo muchos teólogos y líderes eclesiásticos que expresaban admiración y que habían adoptado los principios de la Reforma protestante, quienes ocuparon lugares prominentes e influyeron en la trayectoria y el desarrollo de la naciente iglesia, no hay una sucesión directa entre los hechos históricos de la Reforma protestante y la iglesia en la cual Juan Wesley fue bautizado y ordenado.


  Esta breve reseña histórica es de vital importancia para nosotros los que nos identificamos con la tradición metodista/wesleyana, no solo para aclarar y entender nuestras raíces históricas y teológicas, sino también para ver la importancia de ellas en nuestro contexto religioso y social. En círculos evangélicos y protestantes comúnmente se alude a la Reforma protestante para enfatizar los “graves” errores que estaban presentes en la Iglesia Católica del siglo XVI (y que varios consideran que todavía están presentes en la Iglesia Católica de hoy). Este tipo de enfoque no solo tiende a promover una actitud separatista, sino que también busca juzgar y condenar tanto las prácticas y ritos católicos, como a quienes son miembros de la Iglesia Católica.


  Precisamente una de mis primeras experiencias pastorales en los Estados Unidos es una muestra de esta situación. Mi primer nombramiento pastoral fue el de plantar una iglesia hispana y continuar el trabajo pastoral que un seminarista había iniciado durante el verano. Al llegar a esta naciente congregación hubo algo que me causó una gran sorpresa. Esto sucedió al darme cuenta que en el mismo edificio en que la pequeña congregación en formación se reunía, también se celebraba la misa católica, y aun más sorprendente fue que la misa se celebraba de 6 a 7 de la tarde y el culto metodista inmediatamente después, de 7 a 8, y prácticamente con las mismas personas como participantes de ambos servicios. Para alguien recién llegado a los Estados Unidos y educado en una tradición metodista en la cual se enfatizaba la actitud separatista y condenadora descrita anteriormente, esto causó una gran conmoción. Pero esto no fue todo, sino que un par de años después, cuando la congregación había crecido y cuando fue constituida oficialmente como congregación de la Iglesia Metodista Unida, obviamente los nuevos congregantes hicieron sus votos de membresía en la cual prometieron lealtad y servicio tanto a la congregación local como a la Iglesia Metodista Unida. Esto es lo común, pero lo que para mí no fue nada ordinario fue la manera en que fueron recibidos: su membresía simplemente fue trasladada. Es decir que tanto su bautismo como su profesión de fe cristiana eran válidos, y por lo tanto no había necesidad de repetirlos. No debían ser bautizados de nuevo ni tampoco fueron considerados como personas inconversas —es decir que nunca antes habían profesado su fe en Jesucristo como Señor y Salvador— aunque la mayoría de ellos provenían de iglesias católicas de México y de Centroamérica en donde habían sido bautizados a muy temprana edad y donde muchos de ellos habían hecho su primera comunión.


  Obviamente, esto fue más que una sorpresa; fue un verdadero desafío a lo que yo había aprendido y creído por muchos años como parte de mi educación y formación en la Iglesia Metodista. Durante esta formación y enseñanza, se me había explicado claramente, gracias a la Reforma protestante, que todos los católicos estaban equivocados y debido a sus errores prácticamente quedaban imposibilitados de obtener la salvación, ya que no seguían las pautas establecidas por los protestantes reformados.


  Es precisamente por razón de este par de experiencias pastorales aunadas a la breve reseña histórica ya presentada, que yo encuentro una relación directa con ciertos aspectos que considero deben de ser tomados en cuenta al explorar la relación entre los metodistas/wesleyanos y la Reforma protestante. Usualmente, en conversaciones, seminarios, y aun en algunos libros de texto, los contrastes y las marcadas diferencias entre estas dos posturas son la norma. En estos ámbitos, frecuentemente se compara la teología de Juan Wesley con la de Juan Calvino y con la de Martín Lutero. Al hacer estas comparaciones, se enfatiza el arminianismo de Wesley y la importancia del libre albedrío en su teología, y a la vez se critica a Calvino por su convicción en la predestinación y su insistencia en la gracia irresistible que proviene de Dios. Sin embargo los puntos de divergencia en estas comparaciones, no son tan obvios como algunos afirman. Un estudio cauteloso que considera e incluye los escritos originales de estos teólogos nos mostrará que estas supuestas diferencias no existen de la manera que las vemos ahora o de la manera en que han sido enseñadas. Igualmente, este tipo de estudio nos permitirá comprender que las marcadas diferencias entre Wesley y Calvino se fueron incrementado gracias a los seguidores de cada uno de ellos, ya que estos seguidores se apartan a un extremo, separándose cada vez más los unos de los otros en su interpretación, a pesar de que las figuras originales, Wesley y Calvino, no estaban tan lejos el uno del otro, hablando desde el punto de vista teológico.


  Por ejemplo, cuando Wesley se refiere a Calvino, tanto en sus cartas como en su diario, sorprendentemente para algunos, los temas que discute no son doctrinales ni tampoco escribe críticas personales o teológicas.4 Esto nos indica que Wesley, que fue un escritor muy prolífico y que constantemente utiliza sus cartas y diarios para argumentar con otros, no lo hace así con Juan Calvino. De hecho, las instrucciones y la opinión de Wesley con respecto a Calvino indican lo contrario, lo cual es evidente en este párrafo:


  Juan Calvino era un hombre estudioso, piadoso y sensato, al igual que Jacobo Arminio. Muchos calvinistas son personas estudiosas, piadosas y sensatas, igual que muchos arminianos. La única diferencia es que los primeros sostienen la doctrina de la predestinación absoluta, y los últimos, la predestinación condicional. Una última palabra: ¿No es deber de todo predicador arminiano, primeramente, no utilizar nunca, en público o en privado, la palabra calvinista en términos de reproche, teniendo en cuenta que esto equivaldría a poner apodos o calificativos? Tal práctica no es compatible con el cristianismo ni con el buen criterio ni con los buenos modales. (Obras 8:429).


  Lo mismo sucede entre Wesley y Lutero. A pesar de que ambos encuentran un gran común denominador en la “justificación por la fe”, comúnmente se considera a Lutero como un pensador que escribe con la cabeza —de una manera teórica— mientras Wesley es presentado como un teólogo práctico que escribe con el corazón. Es decir, que Lutero tuvo la idea pero Wesley supo aplicarla y hacerla accesible a la gente de su época. Sin embargo, muchos olvidan que Lutero también tuvo una experiencia dramática y hasta cierto punto similar a la de Wesley. La experiencia de Lutero tiene una conexión directa con el estudio e interpretación de la Carta de Pablo a los Romanos, y es que justo antes de la experiencia de Juan Wesley en Aldersgate, este escuchó la lectura del Prefacio al comentario de la Carta a los Romanos que el mismo Lutero había escrito.


  Por lo tanto, la tradición metodista/wesleyana no se separa de la Iglesia Católica por cuestiones meramente de origen teológico, y Juan Wesley en sus escritos no condena a los calvinistas ni a los luteranos, sino que más bien busca la unidad. Aún más, el propio Wesley buscó los aspectos positivos y los que unen a estas tradiciones en lugar de hacer énfasis en las diferencias o en los supuestos errores teológicos. Si esto es así, ¿entonces por qué existen tantas críticas teológicas e inclusive ataques de tono personal enfatizando los errores de los “otros”? ¿Por qué algunos insisten en condenar a quienes están teológicamente equivocados, según su propia posición teológica? En respuesta a estas preguntas creo que es de vital importancia estudiar y analizar aún más las raíces históricas de estos movimientos y ver que muchos de nosotros hemos tomado posiciones radicales y extremistas que no están presentes en los escritos de Wesley. El mismo Wesley corrobora esto y nos da un ejemplo claro explicando lo que significa ser un “verdadero protestante”. En su Carta a un católico romano, escribe:


  Un verdadero protestante ama a su prójimo, es decir, a cada persona, amiga o enemiga, buena o mala, como a sí mismo, como ama su propia alma, tal como Cristo nos amó. Y así como Cristo dio su vida por nosotros, está dispuesto a dar su vida por sus hermanos. Este amor se manifiesta en que no hace a otros, en ninguna circunstancia, lo que no quisiera que le hagan a él… No lastima a nadie, ni por palabra ni por acción. Es honesto y justo con todos sus superiores. No guarda odio ni maldad en su corazón. Se abstiene de habladurías, mentiras y calumnias; no salen palabras engañosas de su boca. Sabe que su cuerpo es el templo del Espíritu Santo, por ello lo guarda de todo aquello que no sea sobrio, moderado y casto. No desea los bienes de otras personas, mas se contenta con lo que tiene; trabaja para ganar su sustento y para cumplir la voluntad de Dios en el lugar adonde Dios decidió llamarlo. (Obras, 8:175).


  Según Juan Wesley, el verdadero protestante no es el que argumenta y acusa, sino el que demuestra el amor y la misericordia de Dios, particularmente hacia aquellos que no comparten nuestras ideas, prácticas, y tradiciones teológicas. Creo que esta forma de proceder tiene gran importancia y relevancia entre las comunidades cristianas protestantes y evangélicas de nuestros tiempos y establecidas en nuestras comunidades hispanas, ya que en estos contextos es común encontrar críticas y condenación y no el amor y la misericordia de los que habla Wesley y que según él son características del verdadero protestante. Además de conocer nuestra historia y la posición de Wesley, creo que debemos de reflexionar y considerar que en una sociedad multicultural y pluralista, marcar, enfatizar, y criticar las diferencias no es un método favorable para establecer nexos de amistad y compañerismo, los cuales deben de ser recíprocos y en un ambiente de respeto. Así que si nos consideramos fieles metodistas/wesleyanos y protestantes como Wesley lo define, entonces oremos para que nuestra mente y corazón sean llenos del amor de Dios y que sean estos afectos los que nos guíen cuando hablemos y nos refiramos a personas que pertenecen a otras tradiciones religiosas, incluyendo a los católicos, los calvinistas, y también los luteranos. Este tipo de amor y aceptación está presente en la disciplina de la Iglesia Metodista Unida, la cual reconoce la fe y el bautismo cristiano de los católicos, como mencioné al compartir mi experiencia pastoral. Pero esta práctica no es común en iglesias protestantes y evangélicas en Latinoamérica, y cuando personas que pertenecen a estas denominaciones emigran a los Estados Unidos y buscan afiliarse a una iglesia protestante, muchos de ellos se sorprenden y algunos rechazan este tipo de aceptación. Precisamente espero que este breve estudio pueda ayudar y proveer información para quienes se encuentran en este dilema, y quienes están buscando bases históricas y teológicas para responder a los múltiples interrogantes que surgen ante esta situación.


  Legados positivos y negativos


  Además de la reseña histórica y su relevancia para la actualidad, considero que hay otros aspectos, tanto positivos como negativos, que se pueden observar al estudiar la relación entre la Reforma protestante y la tradición metodista/wesleyana. Particularmente quiero prestar atención a un aspecto que en mi opinión ha sido tanto positivo como negativo. A pesar de que este aspecto es evidente en ambas tradiciones, pocas veces ha sido cuestionado o analizado desde ambos puntos de vista —positivo y negativo. Me estoy refiriendo a la expresión individualista de la fe cristiana.


  Sin lugar a duda, la fe personal (individual) del creyente, tanto para Lutero como para Wesley, era esencial. Obviamente, este aspecto ha sido muy importante y relevante al desarrollar una relación con Dios, pero antes de la reforma proclamada por Lutero, aunque el énfasis en la fe personal era un aspecto importante, no era algo esencial. Pero después de que Lutero ofrece su explicación teológica, como parte de las 95 tesis, de la justificación por la fe —una fe individual a través de una confesión personal— el llamamiento a la vida cristiana ya no era algo exclusivo de la Iglesia Católica ni tampoco directamente relacionado con ella, sino que ahora cada persona tenía el privilegio (y la responsabilidad) de responder al llamado de Dios. En otras palabras, el énfasis de la fe cristiana, después de la Reforma, está enfocado en la decisión personal de establecer una relación con Dios a través de Jesucristo sin tener que depender de la compra de indulgencias o de la práctica de las “buenas obras”.


  Algo similar ocurre con Wesley, quien de una manera enfática afirma la importancia de tener un encuentro personal con Dios a través de Jesucristo. En el caso de Wesley, además de su propia experiencia personal que cambió la dirección de su ministerio, quizá su énfasis en la experiencia personal no está exclusivamente relacionado con la salvación, sino que también se extiende a la “perfección cristiana”, comúnmente llamada a la “entera santificación”. De cualquier manera, ambos teólogos insisten en que la vida cristiana requiere una respuesta personal y que es la responsabilidad de cada creyente cultivar y crecer en la fe. Obviamente, esta contribución ha sido positiva en el sentido de que cada persona tiene la oportunidad de responder al llamado de Dios sin importar su condición social, espiritual, o moral.


  Tanto Wesley como Lutero tienen una gran preocupación por extender la bendición de Dios en Cristo a todas personas y no solo a algunas de ellas, y por lo tanto afirman y proclaman que el acceso a Dios se puede obtener de una manera personal e independiente de otras personas, instituciones, o de la condición misma de la persona, lo cual, sin lugar a duda, ha beneficiado a muchas personas, las cuales de otra manera hubieran sido excluidas. Sin lugar a duda, esto ha sido una gran contribución ya que esta invitación de parte de Dios se extiende a toda persona.


  Sin embargo este aspecto que ha servido para desarrollar una noción mas inclusiva de la comunidad cristiana, también ha sido interpretado de una manera extrema, particularmente en el contexto social de los Estados Unidos, donde la privacidad y el individualismo son valores culturales muy prominentes que, aunados con el énfasis “protestante” en la fe personal en Jesucristo, han creado una expresión cristiana que puede ser vista como egocéntrica, es decir en donde la fe cristiana es única y exclusivamente una relación entre Dios y el individuo. De esta manera, no se requiere de otras personas para crecer en la fe, no hay necesidad de tener relaciones de amistad con otras personas cristianas o no, y por ende se tiende a afirmar las tendencias separatistas y condenadoras que describo al inicio de este capítulo. Y no solo esto, sino que para nosotros, los hispanos en los Estados Unidos, muchos de los cuales hemos crecido valorando la importancia de las relaciones personales, la fe en comunidad, y los aspectos sociales de la fe cristiana, esta expresión privada e individualista de la fe es una “tentación” a rechazar nuestra identidad cultural, para abrazar una identidad supuestamente “protestante” y cristiana. Pero es precisamente aquí que yo veo una gran oportunidad para nosotros, los metodistas/wesleyanos, al celebrar este quinto centenario de la Reforma protestante. La oportunidad consiste en enfatizar la “santidad social” y la importancia de los grupos de células como parte de la vida y crecimiento cristianos. Y no solo esto, sino también el retomar nuestras raíces históricas al establecer nexos con personas pertenecientes a otras denominaciones, incluyendo a quienes pertenecen a la Iglesia Católica. Espero que esta breve reseña y este libro en general nos ayuden en nuestra jornada y en nuestra relación con Dios, y particularmente en la manera en que nos relacionamos con quienes sostienen puntos teológicos diferentes a los nuestros.


  


  
    [image: chpt_fig_002]


    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Como parte del pueblo latino en los Estados Unidos la mayoría de nosotros trabajamos bajo un espíritu ecuménico. Lo hacemos en lo que llamamos “teología en conjunto”. ¿Cómo es que la obra pastoral y teológica de Wesley contribuye a esta visión teológica latina?


    2.La mayoría del pueblo latino en Estados Unidos, especialmente los indocumentados, no son considerados dignos ante nuestra sociedad. ¿Cómo nos ayuda la teología pastoral de Wesley y de Lutero a contrarrestar este desdén contra el pueblo hispano? ¿Cómo es que el pensamiento pastoral de Lutero y Wesley puede ayudar al pueblo latino para que se sientan seres dignos ante esos desprecios contra ellos?


    3.¿De qué manera la enseñanza de Wesley y de Lutero sobre la importancia de una relación personal con Cristo es provechosa para nuestro pueblo latino? ¿Cómo se ha usado a veces esta enseñanza en contra del evangelio y de nuestros patrones culturales?


    4.El autor usa la frase “santidad social”. ¿Cómo nos ayuda este concepto bajo un espíritu metodista/wesleyano a ministrar entre nuestro pueblo latino en los Estados Unidos?

  


  


  Nota


  4 Estas y otras observaciones pertinentes provienen de la cátedra Carnahan, que impartió el Dr. Justo González en Buenos Aires, Argentina, en el Seminario Instituto Superior Evangélico de Estudios Teológicos, el verano de 2015. Le agradezco al Dr. González por compartir su manuscrito conmigo.
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  LA REFORMA PROTESTANTE DESDE LA PERSPECTIVA DE LA RESTAURACIÓN


  


  HILDA E. ROBLES


  

    [image: chpt_fig_002]

  


  COMO HIJA DE LA IGLESIA CRISTIANA (Discípulos de Cristo) en Puerto Rico desde mi nacimiento, corre por mis venas una historia de reforma, de renovación, una historia de restauración que no puedo y no quiero negar. Para finales del siglo dieciocho y principios del diecinueve (c. 1790-1840) en los Estados Unidos se produjo un fenómeno religioso conocido como “La segunda reforma” (Second Great Awakening). Este fue un despertar, un tiempo de “avivamientos espirituales” —“revivals”. Este fue un tiempo de reforma, de renovación, de restauración.


  Este fenómeno religioso fue parte de un periodo de grandes cambios registrados en toda la nación norteamericana y muy particularmente en la frontera. La marcha hacia el oeste marcó definitivamente este tiempo que ha sido considerado como uno de expansión, avance y crecimiento; de oportunidades y nueva vida para algunas personas y grupos, pero de muerte para otros. Por ejemplo, la muerte tuvo su expresión ante el desplazamiento de culturas ancestrales, la opresión de minorías étnicas y la trata de negros. En la frontera, en la opinión de algunos, se encontró lo nuevo con lo viejo. Aquel territorio desconocido por muchas personas ahora se convertía en lugar de encuentro de muchas más que acudían al mismo por diversas razones: aventura, nuevas oportunidades, riqueza, progreso, etc. Grandes migraciones europeas acontecieron, emigraciones provenientes de un continente que ejercía gran influencia sobre los Estados Unidos a través de sus movimientos filosóficos, avances de la ciencia, la búsqueda de la democracia, de la libertad, etc.


  Todo ello y mucho más marcó la vida religiosa de la frontera exigiendo una respuesta creativa, renovada y pertinente de parte de la iglesia. Es precisamente en ese periodo de efervescencia nacional y respondiendo al desafío del momento que surge nuestro “Movimiento de restauración”. A través de los años de 1804 al 1849 el movimiento cobra forma, contenido, se organiza y recibe dirección bajo el liderazgo de los pastores Barton Stone, Tomás Campbell y su hijo, Alejandro Campbell. El año 1832 marca el momento histórico en el cual se unen sus dos movimientos y surge nuestra Iglesia Cristiana (Discípulos de Cristo) la cual hoy tiene representación alrededor de todo el mundo.


  Entendernos como una iglesia que nace y se hace en la búsqueda de una reforma, de una restauración, sin lugar a duda nos enlaza con otros movimientos que a lo largo de la historia eclesiástica han asumido con valentía, responsabilidad y alto compromiso esta acción. Entre los mismos, pretendo destacar en este escrito la Reforma protestante del siglo dieciséis, con la cual nos identificamos 500 años después como movimiento de reforma, y de la cual recibimos de nuestra herencia protestante.


  La Reforma protestante del siglo dieciséis y el Movimiento de restauración


  En los escritos que he podido estudiar con referencia a la historia de nuestra iglesia y en otros que se desprenden de la misma, no he encontrado ninguna declaración directa donde se les atribuya a nuestros pioneros haber visto la Reforma protestante del siglo dieciséis como el fundamento histórico desde el que operaron. Sin embargo, de manera interesante podemos destacar que nuestro movimiento, como dirían nuestros fundadores, era uno de continuidad de la Reforma protestante. Sus énfasis como pioneros de nuestra iglesia estaban matizados por los ejes centrales (valores, doctrinas, principios) de la Reforma del siglo dieciséis. Por cuestión de espacio en esta sección quisiera compartir a continuación solo dos de estos, vitales en el entendimiento de nuestra Iglesia Cristiana (Discípulos de Cristo), ayer y hoy.


  Centralidad de la Biblia


  Según Martín Lutero, el máximo exponente de la Reforma protestante, la Palabra y la voluntad de Dios se encuentran solo en las Escrituras. La Palabra de Dios, para el Reformador, era Dios mismo, Palabra de Dios que se encarnó en su Hijo, Jesucristo. Y en el mensaje de este, en su evangelio, radica la autoridad final. Así es que para Lutero, la Palabra de Dios contenida en la Biblia superaba a la iglesia y a la tradición. En materia de fe y práctica religiosa no había otra autoridad normativa. Por esta razón, la Reforma protestante del siglo dieciséis posibilitó que la Biblia estuviera en las manos del pueblo y en su idioma, pues Lutero mismo la tradujo al alemán y la entregó a su gente. Desde entonces, cada creyente podía leerla e interpretarla desde su propia subjetividad y no a través de dogmas, normas, escritos papales, concilios y tradición.


  Como Iglesia Cristiana (Discípulos de Cristo) reconocemos desde nuestros inicios la importancia total de la Biblia. La vemos y la utilizamos como nuestro documento eclesiástico central y el de mayor influencia en nuestra historia. Alejandro Campbell, uno de nuestros padres fundadores, al igual que Lutero, facilitó la lectura de la Biblia por entender su importancia. Interesantemente, como he señalado, Martín Lutero tradujo la Biblia a su idioma nativo, y Alejandro Campbell se ocupó de publicar una traducción de la Biblia (trabajada por un grupo de estudiosos británicos) en lenguaje moderno que facilitaba su interpretación. Esta acción era importante, pues con la lectura de la Biblia y su interpretación las mentes de las personas creyentes se iluminarían.


  En 1809, el pastor Tomás Campbell compartió una afirmación de tal importancia para aquel Movimiento de restauración que a lo largo de los años se ha registrado como uno de nuestros lemas denominacionales: “Allí donde las Escrituras hablan, hablamos; donde las Escrituras callan, callamos”. Esta expresión afirma una vez más que la Biblia ocupa un lugar central en el pensamiento, teología y práctica de los Discípulos de Cristo desde sus inicios como Movimiento de restauración. De hecho, la afirmación de la “restauración” para los fundadores de nuestra iglesia posee intrínsecamente la dimensión de “volver a la Biblia”. Esto es, no era posible en el entendimiento de ellos, como tampoco lo fue para Lutero, restaurar la iglesia de sus desviaciones y problemáticas sin volver a la Biblia. Para nuestros pioneros era necesario acudir a esta, y muy particularmente al Nuevo Testamento (libro de los Hechos) en donde se muestra la vida y ejemplo de la iglesia primitiva en todo su esplendor. Es en el Nuevo Testamento que se establecen los fundamentos del cristianismo teniendo presente que el mensaje de la Biblia no está limitado y siempre ha de ser pertinente en cualquier contexto (social, político, económico, etc.) y época que sea compartido.


  Por otro lado, este lema afirma que, teniendo la Biblia este lugar preferencial, la iglesia no queda aprisionada por las tradiciones, credos, reglamentos y dogmas religiosos. No somos una iglesia confesional. Hay libertad de proseguir creciendo en la fe sin traba alguna. Como señalaba Lutero y afirmamos en la práctica como denominación, la iglesia no tiene por qué someterse a ninguna otra autoridad normativa que no sea la Biblia. De igual manera, la interpretación de esta, según el pensar y sentir de Lutero como el de nuestros fundadores, estaba disponible al pueblo y no dependía ni depende del papa, ni de teólogo ni obispo, entre otras figuras. Cada creyente “Discípulo de Cristo”, al igual que en la Reforma del siglo dieciséis, tiene la oportunidad y el deber no solo de leer la Biblia, sino de interpretarla desde su propia subjetividad, sin tener que recurrir a otra persona, tradiciones, concilios, etc. De hecho, Alejandro Campbell les facilitó a las congregaciones de ese tiempo una serie de reglas que otras personas habían trabajado para que se pudiese interpretar la Biblia de manera razonable. Desde nuestros fundadores la lectura e interpretación de la Biblia no carece del uso de recursos diversos, críticos y modernos para entenderla. Nuestros fundadores, como hijos de su época, estuvieron expuestos al movimiento europeo conocido como Ilustración y a sus grandes pensadores. Aquel movimiento se caracterizó por una confianza excesiva en la razón humana. Esto posibilitó que nuestros pioneros apreciaran y trabajaran esa unión de fe y razón al estar de frente a las Escrituras. Afirmaron que la fe no está reñida con la razón. Como resultado de este entendimiento, a lo largo de nuestra historia se ha producido buena teología que nos ha dirigido a hacer buen uso de los valores y principios del reino, en nuestra práctica eclesial y como creyentes individuales. No puedo dejar de mencionar en este momento que precisamente lo que dificulta el que podamos cumplir este lema denominacional literalmente es esa misma oportunidad y deber que poseemos como creyentes de interpretar la Biblia. Sin embargo, esto no le ha restado valor ni importancia a nuestro lema y a las afirmaciones teológicas que del mismo se desprenden.


  Sacerdocio universal de los creyentes


  El sacerdocio universal de los creyentes se ha considerado por diversos escritores como un rescate de la teología paulina llevado a cabo por Lutero a través de la Reforma protestante del siglo dieciséis. El Reformador enseñó que todas las personas que forman parte de la iglesia son instrumentos útiles para extender el evangelio por todo el mundo. Lutero consideraba a cada mujer creyente como una sacerdotisa y a cada hombre creyente como un sacerdote cuya finalidad es servir a Dios y a las demás personas, nunca para el beneficio propio. El sacerdocio universal de los creyentes implicaba ejercer los ministerios sin distinción ni diferencias, pues todas las personas somos iguales en la comunidad de fe. Todas las personas podemos ministrar en ella. A través de esta doctrina el rígido clericalismo de la iglesia fue transformándose en un proceso de democratización y la hegemonía representativa de una sola persona como el papa dio paso al sacerdocio de toda persona creyente. Definitivamente desde la Reforma del siglo dieciséis, la jerarquía en la comunidad de fe fue trastocada.


  El sacerdocio universal de los creyentes (identificado también como “ministerio corporativo del pueblo de Dios”), que la Reforma protestante del siglo dieciséis desarrolló, está muy presente en nuestra identidad eclesial. Creemos que en virtud del bautismo cada persona creyente comparte el ministerio de Cristo. De esta manera se constituye en una persona llamada por Dios mismo al servicio de él y a servir como ministro del evangelio. Nuestros líderes fundadores, frente a la realidad que les imponía el servir en la frontera norteamericana, le otorgaron gran importancia al rol de los laicos en la vida de la iglesia como gente que ha sido llamada al ministerio.


  Por ejemplo, si no había un ministro ordenado (profesional) que llegara hasta aquellos lugares apartados, el laicado fiel y comprometido asumía la responsabilidad. Esta persona laica llevaba a cabo la función de servir la Cena, de predicar, en fin lo que hiciera falta en la comunidad de fe. Estas acciones no eran consonantes con las estructuras de las denominaciones a las que pertenecieron en un principio Stone, Tomás y Alejandro Campbell. Pero fueron dando forma a lo que hoy es uso y costumbre en nuestras congregaciones “Discípulos de Cristo”. Al decir “uso y costumbre” no me refiero a algo rutinario sin importancia, sino a acciones constantes que abonan al crecimiento y edificación de la iglesia y a la expansión del reino de Dios.


  En nuestra denominación “Discípulos de Cristo” el laicado es uno de nuestros valores más preciados. Sin lugar a duda, nuestra iglesia ha sido fiel a este legado del sacerdocio universal. Esto podemos comprobarlo en nuestras comunidades de fe en la manera como hoy estamos organizados y ejerciendo la labor como iglesia: el laicado está presente, teniendo voz y voto por igual con la pastoral ordenada para tomar decisiones en nuestras juntas de oficiales; nuestros líderes laicos pueden bautizar, oficiar la Cena y asumir diversos ministerios, inclusive haciendo esto a veces cuando la pastoral ordenada se encuentra presente; el cuerpo de ancianos trabaja en unidad con la figura pastoral en la visitación a personas enfermas, la predicación, el consejo, etc. Cada laico ofrece su servicio a Dios y a los demás, en igualdad, para la gloria del Señor. Como iglesia reconocemos, de acuerdo al pensamiento que se esbozó en la Reforma protestante, que cada persona creyente es un ministro y toda la vida es ministerio. Lógicamente, en nuestro arreglo organizacional no todo es perfecto, pero mientras haya gente orientada hacia el servicio en la vida de la iglesia, habrá ministerio y quien lo cumpla, ya sea en la función laica o en la ministerial pastoral la iglesia reformada siempre ha de estar en proceso de reforma.


  Es importante señalar el hecho de que nuestros fundadores miraban con recelo hacia el clero formal y a la jerarquía, de manera similar a lo ocurrido con Lutero como parte de sus reclamos a su iglesia. Según dicta nuestra historia como “Discípulos”, en aquellos inicios la comunidad de fe tenía la libertad y autoridad de escoger, ordenar y emplear a las personas en las labores pastorales sin requisitos especiales que cumplir. Con esto se alcanzó bastante éxito, aunque en ocasiones se pudiera manifestar algún tipo de anarquía clerical. Ante los reclamos de los tiempos, nuestra iglesia se ha abierto paso a un ministerio profesional, ordenado, con estudios teológicos formales y dispuesto a la ordenación luego de cumplir con una serie de requisitos, tanto a nivel de la iglesia local como a nivel regional (según la necesidad de la iglesia nacional) y a nivel general. Con el tiempo, hemos ido reformando en el caminar lo que entendemos se ha hecho necesario en diversas instancias denominacionales. Con ello, se da énfasis en nuestra denominación a otro de los ejes centrales que se desprenden de la Reforma protestante del siglo dieciséis, una iglesia reformada que siempre está reformándose.


  Reconocemos hoy como iglesia que en los años por venir y ante los nuevos desafíos sociales, eclesiásticos, etc., otros cambios tendrán lugar, pero la esencia será la misma. Somos una iglesia orientada hacia el servicio en la que todas las personas tenemos lugar y función en el ministerio. Tenemos claras tres cosas: primero, que todas las personas creyentes somos llamadas a ejercer nuestra vocación cristiana; segundo, que hay un llamado a un ministerio, sacerdocio o función pastoral que no se debe menospreciar, pues es específico, autorizado y delegado por la propia comunidad de fe; y, tercero, que como se señala desde la Reforma del siglo dieciséis, la única diferencia entre el laicado y el clero era y es de llamado y de separación para el servicio a tiempo completo.


  Definitivamente, la centralidad de la Biblia y el sacerdocio universal de los creyentes, ejes centrales (valores, principios y doctrinas) de la Reforma protestante del siglo dieciséis están muy presentes a lo largo de nuestra historia como iglesia. Hoy, estos, junto a otro cúmulo de valores teológicos que abrazamos como denominación, siguen marcando el compás de los nuevos pasos que damos como iglesia, allí a donde Dios nos mueve continuamente... a la “Frontera”.


  En la Frontera...


  1. ¡Asumir la “Frontera”! En términos geográficos, la puerta de la capilla de Wittenberg donde Lutero ubicó las 95 tesis, 500 años atrás, el 31 de octubre de 1517, no estaba situada en la frontera de Alemania. Sin embargo, Lutero asumió allí su “Frontera” y la del movimiento de la Reforma protestante del siglo dieciséis del que fue representante por excelencia. Su encuentro transformador con las Escrituras en Romanos 1.17 y la lectura ponderada y responsable de su iglesia que le mostraba, entre muchas otras cosas: (1) un testimonio desfigurado de la iglesia, poco creíble como proclamadora de la gracia de Dios en una sociedad decadente y necesitada; (2) la presencia de una jerarquía eclesiástica asfixiante, con sus estructuras fosilizadas, de un alto clericalismo y un dogmatismo que dificultaba el crecimiento en la fe de su gente; (3) las ansias de poder y de adquisición de riquezas bajo engaño de sus fieles (por ejemplo, bajo la oferta de indulgencia, un documento que ofrecía por parte de la iglesia la salida del alma del purgatorio —a cambio de dinero). Eso provocó en Lutero, que conocía muy bien que la gracia de Dios es gratuita y que Dios es misericordioso, un gran recelo para protestar contra este abuso. Lutero, por lo tanto, sabía que se hacía necesaria la reforma de su iglesia. Su documento de las 95 tesis reclama a su iglesia y a sus correligionarios que se cree un espacio para dialogar sobre estos asuntos que en realidad opacan la bondad y la caridad del evangelio. Él deseaba una reforma de su iglesia, mas no aspiraba a separarse de ella. Ese fue, precisamente el precio que tuvo que pagar al asumir su “Frontera” en aquel momento histórico. Interesantemente, los padres de nuestra iglesia, al igual que Lutero, no aspiraban a separarse de sus congregaciones de origen, sin embargo aceptaron las consecuencias por asumir su “Frontera”. Allí, ellos pagaron el precio.


  Nuestra denominación es producto de la unión de dos movimientos restauracionistas que surgieron de aquel tiempo de efervescencia en el Medio Oeste de la frontera de los Estados Unidos. Como he señalado, esta unión tuvo lugar en el año 1832. Uno de aquellos movimientos de origen estadounidense estaba liderado por Barton Stone; y el otro, de origen europeo, fue liderado por Tomás Campbell y su hijo Alejandro Campbell. Ambos movimientos aspiraban a restaurar los principios y valores de la iglesia primitiva en la iglesia de la frontera, como Lutero anhelaba restaurar su iglesia. Stone se había separado de su Iglesia Presbiteriana por diversas diferencias con esta y porque entendía que la misma no era pertinente a las necesidades de su gente en la frontera. Los Campbell eran inmigrantes que habían llegado a los Estados Unidos desde Escocia. En un momento dado, aun en la distancia y a través de procesos separados, cada uno de ellos rompió con la facción presbiteriana de la que formaba parte. Este rompimiento tuvo lugar porque entendieron que su norte de volver a lo que era la iglesia primitiva con todo lo que ello implicaba no estaba siendo atendido desde su denominación. En aquella hora había un imperativo, la necesidad de la gente de la frontera había que asumirla. La iglesia tenía que dar una respuesta certera y contundente, cónsona con la realidad social, política y económica de la zona. Era un territorio norteamericano que, como he señalado, estaba en franco crecimiento y exhibiendo un progreso extraordinario.


  En el mejor entendimiento de nuestros fundadores, como en el caso de Martín Lutero, las comunidades de fe existentes distaban de poder dar la respuesta que se necesitaba en la frontera. Las iglesias que atendían a aquel pueblo estaban fragmentadas y se diluían en conflictos doctrinales que les impedía realizar su proyecto de evangelización y desarrollo. Estaban anquilosadas en sus diferencias denominacionales. El dogma, las doctrinas, los credos podían más que la unión del cuerpo de Cristo. La gente en la frontera necesitaba un evangelio pertinente, transmitido por una iglesia de testimonio cristiano, como lo hizo la iglesia primitiva (Hch 4.35-37).


  En aquel momento histórico nuestros fundadores entendieron que era necesario un movimiento que asumiera la frontera estadounidense para Cristo y posibilitara la extensión de su reino dejando ver las marcas de unidad en la vida de la iglesia. Así es que dieron un paso al frente en la frontera y asumieron su “Frontera”. Barton Stone entendía que para que la iglesia fuera pertinente en aquella hora tenía que restaurar su búsqueda de lo que fue y de lo que caracterizó a la iglesia primitiva —entre otras áreas, su adoración y estilo de gobierno. Las marcas de la unidad debían ser notables. La iglesia debía ser menos rígida y más inclusiva. Por otro lado, el movimiento de Tomás y Alejandro Campbell de igual manera se propuso restaurar el cristianismo primitivo en el pueblo de Dios y la unidad de todos los creyentes. Alejandro Campbell entendía que esta unidad de los creyentes no era imposible. Para lograrlo, pensaba que era necesario volver a las doctrinas, estructuras y formas de la iglesia primitiva y echar a un lado los credos y las tradiciones humanas que traen separación. Por tal razón, su movimiento mantuvo una relación estrecha con la gente cristiana que pertenecía a otras denominaciones. Por lo tanto, ubicaron la búsqueda de la unidad como clave en su “Movimiento de restauración” teniendo de frente al Nuevo Testamento (iglesia primitiva) y a Cristo como su credo.


  2. Compromiso de siempre, ¡La Unidad! En la frontera, ayer y hoy, nuestra hermandad no ha perdido nunca su impulso de luchar en favor de la unidad del pueblo de Dios. Nuestros fundadores no se detuvieron en la búsqueda intencional de aquellos valores (ejes centrales de la Reforma protestante del siglo dieciséis), pues entendían que podían ser de ayuda en su deseo de hacer de la iglesia “una”, en medio de la diversidad, conflictos y diferencias. Como denominación “Discípulos de Cristo” apreciamos en gran manera las contribuciones de la Reforma del siglo dieciséis. Por tal razón las practicamos, pero sin lugar a dudas como iglesia las ampliamos en el tema de la unidad. Como se señala en muchos escritos, la unidad cristiana es como la “estrella polar”, “arteria vital”, “la punta de lanza” de nuestra denominación. Perseguirla ha sido parte del quehacer de nuestra hermandad a través de los años.


  Nuestros pioneros poseían un plan que debe seguir siendo el nuestro hoy: Teniendo como base las Escrituras, buscaban la unión de todo el pueblo de Dios, con el fin de evangelizar. Tenemos algo muy interesante aquí. Esa búsqueda de la unidad bajo la Palabra tenía una finalidad, una misión: la evangelización del mundo. Sin la unidad cristiana la iglesia fallaría en su labor (Jn 17.1-21). Nuestros pioneros sostenían que nada era más esencial para la conversión del mundo que la unión y cooperación de la gente cristiana. En ello radicaba el poder y la eficacia de su testimonio. Ellos enfatizaban, entre otras cosas: (1) que la unidad es esencial para la iglesia en la Tierra; (2) que las divisiones son pecaminosas; (3) que es necesario restaurar la iglesia según el Nuevo Testamento como medio para alcanzar la unidad.


  Nuestros lemas como denominación son un reflejo de esta visión, búsqueda y anhelo. Era importante descubrir el punto de encuentro de todas las personas cristianas. Nuestro lema primordial, a lo largo de los años ha sido: “En lo esencial, unidad; en lo no esencial, tolerancia; en todo amor”. Este lema es un llamado a buscar aquello que es principal, necesario, vital, en lo que toda la cristiandad debemos coincidir —esto es, todo aquello que refleje el señorío de Cristo y la autoridad de la Biblia para permanecer en la unidad de la iglesia (Ef 4.4-6). Este lema es un llamado a exhibir la tolerancia y la libertad en aquello que es cambiante y contingente. Nos mueve a utilizar nuestro propio criterio, la libertad de conciencia, en materia de fe. Siendo así, se propicia el diálogo, la apertura y la oportunidad de mantener buenas relaciones individuales y eclesiales con los demás. Finalmente, pero no por ser menos importante, este es un llamado contundente a enmarcarlo todo en y por el amor. Esa es la medida, ahí está lo justo.


  Nuestros padres entendían la iglesia como “una”. Por eso lucharon por lograr la unidad cristiana. Otro de los lemas denominacionales que nos recuerda constantemente esta realidad es: “No somos los únicos cristianos, sino que somos únicamente cristianos”. Una de las fuentes teológicas de la que los “Discípulos de Cristo” hemos bebido a través de nuestros fundadores Tomás y Alejandro Campbell, debido a sus raíces presbiterianas, se encuentra en el reformador Juan Calvino. Este fue uno de los exponentes de la Reforma protestante del siglo dieciséis en Ginebra, Suiza. Él nos habla de una iglesia, católica, universal; una comunidad de todas partes del mundo; una iglesia que depende de Cristo. Él es su única cabeza y en él se junta en un solo cuerpo. Calvino creía firmemente en esa iglesia, como también en la comunión (unidad) de todas las personas cristianas.


  “No somos los únicos cristianos, sino que somos únicamente cristianos”: a través de este lema se nos hace un llamado como iglesia a vernos y a sentirnos como lo que somos, una parte de la iglesia universal. No somos el todo. Las demás confesiones de fe forman parte de esta iglesia que, como señalamos, nuestros fundadores veían como “una”. Por eso el reconocimiento y respeto por las demás tradiciones eclesiásticas y el esfuerzo y cooperación ecuménico de diversas formas (participación en estructuras conciliares, diálogos ecuménicos, proyectos de servicio, etc.) han sido marcas distintivas de nuestra denominación. El compromiso con el proyecto ecuménico ha sido firme, la oikoumene, expresión griega que significa, “la tierra habitada” nos mueve a la acción en pro de la unidad.


  Nuestros pioneros enfatizaron la importancia de ahondar en la unidad de las personas creyentes, por encima de la creación de una iglesia. Sin embargo, terminaron siendo una denominación cuya contribución después de la Reforma ha sido el interés por la unidad de la Iglesia. Desde que se gestaba en el corazón de nuestros pioneros y tomaba forma en sus comienzos aquel “Movimiento de restauración”, ellos experimentaron la realidad de la separación y el rompimiento de sus iglesias de origen. Sin embargo, los énfasis que los habían movido a asumir la “Frontera” fueron los mismos que los motivaron, entre aciertos y errores, para seguir trabajando en favor de la unidad. A lo largo de nuestra historia, más allá del tiempo en que ejercieron nuestros fundadores su liderazgo, nuestra iglesia ha seguido experimentado momentos de conflictos y división.


  Como parte de esa realidad compartimos nuestras raíces con diversas iglesias en los Estados Unidos: Iglesia Unida de Cristo en los Estados Unidos de América; Iglesia Unida de Cristo, y con otras iglesias cristianas independientes en los Estados Unidos. A pesar de nuestros procesos llenos de tantas barreras, como los magos de Oriente seguimos persiguiendo nuestra estrella. Como “Discípulos de Cristo” hemos entendido que nuestro ideal de la unidad está basado en una iglesia primitiva que, como se demuestra en el Nuevo Testamento, de igual manera confrontó grandes problemáticas con respecto a la unidad, tanto hacia dentro como hacia fuera de la misma. Por ello nos hemos dado cuenta, quizá antes que nuestros líderes fundadores, que el “Movimiento de restauración” no estaba en el pasado, ni está hoy inmune a esta realidad. Sin embargo, el perseguir nuestra estrella dará a otras personas la oportunidad de recibir el evangelio. Esa es nuestra misión y en ella se nos va la vida.


  Conclusión


  Definitivamente, Dios crea en medio de la historia de su Iglesia espacios de reforma, renovación, transformación y restauración para llevar adelante sus planes. La Reforma protestante del siglo dieciséis y el Movimiento de restauración del siglo diecinueve son parte importante de esos momentos de Dios en favor de su Iglesia. Es por lo que él hizo a través de los mismos que, como mujer, protestante, pastora “Discípulos de Cristo” e hispana, puedo celebrar los valores que se desprendieron de la Reforma protestante del siglo dieciséis. Estos son ejes centrales de la Reforma que a su vez matizaron los énfasis de los reformadores Barton Stone, Tomás y Alejandro Campbell en el Movimiento de restauración. Es un legado que hoy me permite participar de diversas prácticas religiosas y poder valorar lo que costó. Como “Discípulos de Cristo” quisiera concluir este capítulo enfatizando cada uno de estos valores en una de nuestras ordenanzas: la Cena del Señor. Pues a través de este acto, entre otras cosas afirmamos:


  La unidad como cuerpo de Cristo, como su Iglesia. Como señalé anteriormente, como denominación “Discípulos de Cristo” apreciamos en gran manera las contribuciones de la Reforma del siglo dieciséis. Por tal razón las practicamos. Pero sin lugar a duda como iglesia las ampliamos en el tema de la unidad. En la Cena del Señor lo vemos muy claramente. La Cena en los “Discípulos” es abierta. Todas las personas pueden participar de la misma, no importa de qué tradición de fe sean, no importa la raza o el color, no importa cuán pobres e insignificantes crea el mundo que somos como seres humanos. Somos una iglesia no confesional. Como en la frontera, hay necesidad hoy de dejar a un lado toda división, sectarismo y separación.


  Esto reclama para el día de hoy y nuestra propia frontera, que tenemos que dar la bienvenida al peregrino, al emigrante con papeles o sin papeles que se presenten en nuestras comunidades y toquen las puertas. Esto lo reclama nuestra situación de hoy. Al participar de la Cena nos sentimos en comunión con Dios y los demás. Esto requiere que, como Lutero, reclamemos a nuestras iglesias que no tomen parte en pedir nuevos requisitos que prevengan participar al pueblo de Dios en la Santa Cena. Somos una iglesia, la iglesia universal. Por lo tanto tenemos que dar apertura y bienvenida a todo el pueblo de Dios.


  La centralidad de la Biblia. Participamos de la Cena del Señor porque es un mandato de nuestro Señor Jesucristo, registrado en todos los Evangelios (Mc 14.17-26; Mt 26.20-30; Lc 22.14-30 y Jn 13.21-30). Su práctica es semanal como lo registra la tradición de la iglesia primitiva en el libro de los Hechos (Hch 20.7). La Biblia es central en nuestro pensamiento, teología y práctica; muy especialmente el Nuevo Testamento. Recordemos que el centro de ese mensaje bíblico es el amor incondicional de Dios al mundo en Jesucristo. Bajo el evangelio Dios nos ofrece nuevos espacios de libertad cristiana y nos levanta como seres dignos bajo su declaración de amor. Esto es muy necesario recordar entre nuestras familias, nuestras propias iglesias y un mundo que no quiere reconocer muchas veces esta realidad bíblica en nuestra nueva frontera.


  El sacerdocio universal. Tanto el laicado como el cuerpo ministerial, personas ordenadas o no, ofician durante la Cena. La validez del acto no depende de la persona que oficie. No importa si somos latinos, mestizos, negros o blancos, personas de alta o poca educación universitaria, o si somos jóvenes o viejos. Todas las personas creyentes somos miembros del sacerdocio universal y así hemos sido llamadas a ejercer el ministerio. Esto consta en la historia de Hechos, donde vemos que la iglesia al cruzar nuevas fronteras incorporó nuevos ministerios y personas que no eran judíos o solamente hombres para proclamar el evangelio. Así crece esa iglesia primitiva bajo la dirección del Espíritu Santo (Hch 6:1-7; 16:11-15; Ro 16). Como he señalado arriba, la única diferencia entre el laicado y el clero era y es una diferencia de llamado y de separación para el servicio a tiempo completo.


  Como mujer, pastora “Discípulos de Cristo” e hispana celebro la bendición de recibir un legado cristiano protestante de gran valor. Celebro el testimonio fiel de mujeres y hombres que asumieron su “Frontera” con gran tesón y compromiso cristiano. Como lo hicieran Lutero, Catarina Von Bora; Úrsula Munstenberg; Elizabeth Cruciger y Calvino. De igual manera celebro a Barton Stone, Tomás y Alejandro Campbell y las mujeres que estuvieron confinadas al silencio y excluidas de cualquier liderazgo de la iglesia y que asumiendo su “Frontera” laboraron en las Asociaciones misioneras creadas por el Movimiento de restauración.


  


  

    

      [image: chpt_fig_002]

    


    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.El Movimiento de restauración nace en el siglo diecinueve cuando la nación norteamericana se encuentra cruzando fronteras. ¿Cuáles fueron las fronteras que cruzó el Movimiento de restauración?


    2.¿Cuáles fueron las herramientas teológicas empleadas por el Movimiento de Restauración para cruzar esas fronteras? ¿Cuáles de estas herramientas fueron también importantes para Lutero y la Reforma en cruzar sus fronteras?


    3.De las herramientas mencionadas en la pregunta 2, ¿cuál herramienta considera más útil para su ministerio en la frontera que está cruzando el pueblo latino hoy en Estados Unidos? ¿Por qué?


    4.Para la conmemoración de los 500 años de la Reforma, ¿cuál cree que es la más importante aportación que puede hacer el Movimiento de restauración para acompañar al pueblo latino en el día de hoy?


    5.¿De qué manera podemos afirmar la tesis principal comprendida en el Movimiento de restauración de la importancia de la unidad cristiana, al proclamar el evangelio entre nuestro pueblo hispano?
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA DE SANTIDAD 


  


  RAMÓN A. SIERRA
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  ES UN GRAN DESAFÍO PARA MÍ, como creyente y líder latinoamericano, compartir estas reflexiones sobre la Reforma protestante desde la perspectiva del Movimiento de santidad. Tanto la Reforma protestante del siglo dieciséis como el Movimiento de santidad americano, en sus inicios a mediados del siglo dieciséis, fueron movimientos religiosos diversos que tuvieron sus momentos de desarrollo en su proceso histórico dentro de la iglesia cristiana en tierras que son extranjeras para mí —Alemania y los Estados Unidos—, aunque como puertorriqueño he vivido en los Estados Unidos.


  Siento una gran responsabilidad y un inmerecido privilegio intentar hacer un aporte representando la voz del Movimiento de santidad ya que reconozco la variedad de perspectivas en este mover de Dios. Pero lo haré, humildemente, como alguien que ha sido parte del Movimiento de santidad durante toda su vida desde Latinoamérica, y que ha realizado su ministerio pastoral y labor misionera por medio de un cuerpo internacional que ha luchado por ser fiel a su legado como parte del desarrollo del Movimiento de santidad: la Iglesia del Nazareno.


  Lo que la Reforma significa para mí como latino desde la perspectiva del Movimiento de santidad


  La Reforma protestante es significativa para mí porque se dio en un momento de decadencia y prepotencia de la iglesia cristiana occidental oficial existente, la Iglesia Católica Romana. Lo que minaba la iglesia cristiana en el tiempo previo a la Reforma protestante era la corrupción moral, excesos de poder y dominación; la iglesia promoviendo por conveniencia la salvación por obras. La iglesia haciendo atrocidades en el nombre de Cristo, como fue la venta de indulgencias (bulas papales), queriendo así comprar la salvación. Este dato histórico me motiva, pues implica que hay esperanza para la actual situación de adormecimiento y falta de enfoque en la misión de una buena parte de la iglesia protestante y evangélica de hoy. Es decir, la Reforma representa para nosotros, los latinos, un signo de esperanza en medio de nuestros países que han sido cundidos con la corrupción gubernamental y religiosa.


  Martín Lutero, uno de los monjes más destacados de su época, quien había estudiado con los mejores maestros y como joven había ocupado algunos de los puestos más codiciados dentro de la iglesia de su tiempo (doctor en teología, pastor, catedrático, etc.), luego de observar la alta jerarquía de su iglesia y visitar Roma, regresa totalmente desilusionado y molesto con su iglesia y sus líderes. Pensó que ellos lo ayudarían a llenar el vacío e inquietud espiritual que sentía en su alma, pero se equivocó. Este tipo de decepción también la hemos experimentado nosotros en algún grado, ya sea con la Iglesia Católica y aun dentro del movimiento protestanteevangélico, pero estamos agradecidos por aquellos en la iglesia que nos han dado un testimonio poderoso del amor de Dios.


  La Reforma protestante es clave para mí porque surge de una búsqueda de Dios. Aun cuando Lutero fue abrumado por la santidad de Dios y por su propia falta de santidad y la de la iglesia, sigue su búsqueda por medio de la oración y del estudio personal de las Escrituras, contrastando las interpretaciones de la iglesia con la Palabra. Como profesor de teología, continúa con su estudio y exposición del libro de Romanos y es despertado a la verdad central del evangelio: “que el justo por la fe vivirá” (Ro 1.17) y “justificados, pues, por la fe, tenemos paz con Dios” (Ro 5.1).


  Lutero y los demás reformadores son iluminados en cuanto al hecho de que la salvación es una relación íntima, personal con Dios; que es por gracia, y mediante la fe que actúa en amor, y no por obras humanas. La Reforma protestante, como todos los movimientos de renovación de la iglesia, primero se da en el corazón y la vida íntima de alguien, en este caso de Lutero, antes de estremecer a los muchos otros que influenciaría.


  La espiritualidad latina nos ayuda y nos limita ya que por un lado estamos acostumbrados a una relación distante, jerárquica, con Dios mediada por “el representante” de Dios (sacerdote o pastor —reflejando nuestra fuerte influencia católica y que esto se ve incluso entre nosotros los evangélicos). Por otro lado, valoramos las relaciones familiares y ayuda al prójimo.


  La Reforma protestante me inspira porque es fruto de la valentía de un hombre (Lutero, aunque hubo otros más) honesto delante de Dios y consigo mismo, que estuvo dispuesto a enfrentar la jerarquía religiosa de la iglesia que se había desviado crasamente. Y lo hizo en conjunto con fieles cristianos y teólogos que fueron motivados por su postura bíblica y por esa gran necesidad de reformar la iglesia.


  Lutero tuvo que orar mucho y llegar a sus convicciones profundas basadas en las Escrituras para defender firmemente sus 95 tesis clavadas en la Capilla de Wittenberg en 1517, donde ministraba y enseñaba, desafiando directamente la autoridad de la iglesia y sus líderes. También en la Dieta de Worms, en 1521, se enfrenta con el emperador y los líderes de la Iglesia Romana, a pesar de todo lo que estaba en juego, pues ya había sido excomulgado por la bula papal Exsurge Domine el año anterior y su vida se encontraba en peligro.


  El ejemplo de Lutero nos desafía como latinos, ya que hemos sido domesticados en nuestros países y aun entre los latinos de la diáspora (viviendo en tierras extrañas) de no cuestionar o retar el statu quo y aún menos a los líderes de la iglesia. Mejor asumimos una postura pesimista de la vida y nos consideramos víctimas del sistema.


  Pero Lutero escogió otro camino, ante la insinuación de retractarse de todo lo dicho y escrito, su respuesta tenaz fueron sus palabras muy conocidas: “Si no se me convence mediante testimonios de la Escritura y claros argumentos de la razón —porque no le creo ni al papa ni a los concilios ya que está demostrado que a menudo han errado, contradiciéndose a sí mismos— por los textos de la Sagrada Escritura que he citado, estoy sometido a mi conciencia y ligado a la Palabra de Dios. Por eso no puedo ni quiero retractarme de nada, porque hacer algo en contra de la conciencia no es seguro ni saludable. ¡Dios me ayude, amén!”


  La Reforma protestante es de mucho valor para mí, como parte del Movimiento de santidad, porque confrontó a la iglesia de entonces y a sus líderes con sus pecados y, en un sentido, la encaminó a regresar a la santidad Sin embargo, debo decir que hubo muy poco sobre la santificación, pues aunque la Reforma se enfocó en la santidad de Dios, no lo hizo en la santidad de la iglesia como tal. Por otro lado, sí encontramos el germen de la santificación en Calvino y otros reformadores. El historiador cristiano de la iglesia, Justo González nos recuerda que


  el Reformador (Lutero) estaba tan preocupado por la doctrina de la justificación, que le prestó poca atención a la santificación. En medio de sus luchas por la doctrina de la justificación por la fe, Lutero había insistido en que lo importante no era la pureza del creyente, o la clase de vida que llevara, sino la gracia de Dios, que perdona al pecador. Calvino y los reformados, al tiempo que concordaban con Lutero, señalaban que el Dios que justifica es también el Dios que regenera y santifica al creyente, y que por tanto hay un lugar importante para el proceso de santificación. La santidad de vida no es lo que justifica al cristiano. Pero Dios sí le ofrece su poder santificador al creyente a quien justifica (Justo González, Historia del Cristianismo, Tomo 2, 168).


  Legados positivos de la Reforma desde la perspectiva del Movimiento de santidad


  Los legados de la Reforma son muchos y en diversas áreas del quehacer humano, porque el movimiento de la Reforma abarcó ampliamente los aspectos políticos, sociales, educacionales y religiosos de su época, pero solo nos concentraremos en algunos aspectos de nuestra herencia cristiana protestante desde la perspectiva del Movimiento de santidad.


  Positivamente, la Reforma fue una ruptura con la fe cristiana dominada por la imposición de lo que era la iglesia y sus líderes, que se consideraban casi infalibles. Esta liberación regresa la autoridad a Dios, mediada por las Escrituras, e insta al examen de las mismas por todo creyente. Esto propicia un proceso paralelo de traducir las Escrituras a los idiomas vernáculos. Así representó un regreso a las bases bíblicas de la fe cristiana, a los aspectos esenciales para caminar con Cristo y a ser iglesia en el mundo.


  Mirando a la Reforma como latinos y miembros del Movimiento de santidad tenemos que preguntar: ¿Qué pasó con la liberación de los pobres, de los marginados por la sociedad, las mujeres y la lucha por la justicia y la paz? ¿Cómo se puede tener una verdadera reforma religiosa sin considerar los desafíos latentes de la realidad de nuestro contexto? ¿No podría verse el regreso a las Escrituras como una nueva forma de opresión?


  Además, la Reforma protestante puede ser percibida como el inicio de la búsqueda de una “nueva” espiritualidad, en contraposición a la falta de espiritualidad genuina de la iglesia cristiana en la época que les tocó vivir a Lutero y a los demás reformadores. Nos introduce a una espiritualidad que conecta nuestros fundamentos de la fe y creencias con nuestra vivencia, una teología de vida que produjo renovación.


  En medio de este ambiente de decadencia moral y espiritual dentro de la iglesia y luego del inicio de la Reforma en 1517, que trajo un conflicto entre católicos y protestantes, surge un despertar espiritual. Un historiador del Movimiento de santidad comenta que


  la vitalidad espiritual invadió tanto el campo católico romano como el protestante. La pregunta acerca de lo que constituye la verdadera espiritualidad cristiana recuperó importancia habiéndose propuesto varias respuestas. Pero a pesar de todo había un avivamiento saludable, si no enteramente sano, que interesado en que la iglesia fuera iglesia y que el cristiano fuera más y mejor que sólo una persona bautizada cuando niño, quien por el resto de sus días más o menos encomienda a la iglesia el cuidado de su vida espiritual. Este interés estimuló la consideración cuidadosa de las doctrinas del pecado, de la salvación, de la naturaleza de la vida cristiana (Paul Bassett, Explorando la Santidad Cristiana, Tomo 2, 155).


  Pero esa “nueva espiritualidad”, que fue un cambio cualitativo importante en términos generales, no desembocó en un fuerte énfasis en el discipulado cristiano en la iglesia, que nos hubiera centrado en la cultivación de una relación íntima y creciente con Dios y con el prójimo. Como latinos, eso era precisamente lo que necesitamos y añoramos.


  Indudablemente, uno de los legados más significativos de la Reforma fueron sus postulados axiomáticos:


  1.Sola Escritura, y no el papa ni la iglesia como autoridad máxima y final.


  2.Sola Fe, y no por obras; es creyendo únicamente en Cristo.


  3.Solo Cristo, y no la tradición y prácticas de la iglesia; Cristo es el Salvador del mundo.


  4.Sola Gracia, y no es comprada ni ganada por nuestra parte. Es la salvación que Cristo ha logrado para y por nosotros. Es un regalo inmerecido para nosotros.


  Además se destacaron dos conceptos claves que se expusieron en la Reforma y están entretejidos en estos postulados fundamentales:


  1.El sacerdocio de todo creyente, que hizo posible que el creyente pudiera estudiar las Sagradas Escrituras por sí mismo sin ninguna dirección clerical o humana, aparte de Cristo.


  2.La Iglesia Reformada siempre reformándose, pues la renovación y la reforma de la iglesia necesitan ser parte de su proceso continuo a lo largo del tiempo.


  Aunque estos postulados proveyeron unas bases sólidas y provocaron un cambio radical en el cambio de dirección de la iglesia cristiana, no se dieron sin algunas limitaciones que se reflejan en el desarrollo posterior del cristianismo en occidente y en el estado actual de la iglesia protestante-evangélica de la realidad en Latinoamérica.


  Estos principios guías fueron significativos y fundamentales, como latino, los podría percibir como el cambio de un “credo” por otro. O sea, que la Reforma pareciera ser un cambio intelectual, hasta teológico, que aunque tiene sus implicaciones para la vida de la iglesia, no llega al corazón y la vivencia cotidiana, donde como latinos vivimos.


  Los problemas, dificultades o aspectos negativos que nos ha legado la Reforma


  La Reforma protestante respondió elocuente y efectivamente a las demandas y desafíos de su momento histórico, pero no dejó de ser un movimiento inconcluso y que tuvo su tiempo limitado de vitalidad que eventualmente caería en muchos de los errores que criticó. Uno de ellos fue que, en términos generales, siguió utilizando una estructura jerárquica en la iglesia. La doctrina del “sacerdocio del creyente” no cambió esto.


  Mirando retrospectivamente, en la Reforma se lograron grandes avances significativos hacia la renovación y vitalización de la iglesia. Sin embargo, más determinantes fueron las puertas que se abrieron, los temas que se introdujeron, los nuevos cimientos que se establecieron y las posibilidades de la iglesia protestante para el futuro.


  Los Reformadores eran los parteros del mundo moderno que nacía. Dos siglos después, el Movimiento wesleyano (iniciado por Juan Wesley en Inglaterra en el siglo dieciocho), de donde surgen el Metodismo y el Movimiento de santidad americano, aportó nuevas dimensiones muy importantes al protestantismo (Juan Stam, La Reforma y la iglesia protestante de hoy).


  Pero no hay que olvidar que el Movimiento de santidad con todos sus aportes en hacer avanzar el proyecto de la Reforma, también es un movimiento inconcluso y en vías de continuo desarrollo.


  Por su parte, el Movimiento de santidad siempre sostuvo que sus raíces o bases estaban sólidamente fundamentadas sobre los principios medulares de la Reforma protestante y aun de la fe apostólica. La mayor parte del Movimiento de santidad que surge en Estados Unidos no se percibió a sí mismo como algo independiente de la iglesia y la fe histórica, sino como continuidad de ella.


  Es más, en un sentido, el Movimiento de santidad fue un esfuerzo necesario de regresar a los postulados medulares de la Reforma. A su vez, busca la renovación de la iglesia utilizando las bases de la Reforma y enfocándose en la santidad de corazón y de vida. Por lo tanto, la Reforma proveyó los pilares necesarios para el surgimiento del avivamiento de santidad del siglo dieciséis.


  Por otro lado, el mensaje de santidad puede percibirse como la forma natural de llenar ciertos vacíos en la doctrina reformada. Este mensaje había sido descuidado después de la Reforma; y el metodismo, que al principio lo subrayaba, dejó de hacerlo de igual modo. La enseñanza de Wesley —que el Movimiento de santidad asumió— de “la posibilidad de la libertad del creyente del pecado voluntario y la perfección en amor, unió la inquietud de la Reforma por la salvación solo por fe y la ética de amor católica romana” (Melvin E. Dieter, Primitivism in the American Holiness Tradition).


  Sin embargo, en el contexto latino tenemos dificultades, no tanto en entender, sino más bien en aceptar, la santidad cristiana en este mundo. Los términos “santidad”, “santos” y más aún “perfección”, aunque sea cristiana, no encajan en nuestra experiencia personal religiosa ni con la iglesia. Pero nos encontramos en el dilema de que estos términos son bíblicos.


  Para nosotros los latinos, un “santo” es alguien excepcional, sobrenaturalmente dotado para una tarea especial en el mundo, pero la santidad no es para todos y constantemente necesitamos confesar nuestros pecados. Perfecto nadie es, sino solo Dios. También como latinos nos cuesta afirmar y sospechamos de las experiencias “instantáneas”. Podemos identificarnos mejor con el proceso de crecimiento de la vida cristiana. En vez de ver nuestro enfoque latino como limitaciones deben verse como desafíos y algunas bases para el Movimiento de santidad actual y futuro.


  Juntamente con la Reforma, el Movimiento de santidad es impulsado por el regreso a las Escrituras, pero enfatizando no solo la justificación por la fe, sino también, y más urgentemente, el llamado bíblico a la santidad de vida en este mundo. Los líderes de los diferentes grupos y organizaciones de santidad, y después las denominaciones de santidad, subrayaban que la santidad de corazón y de vida es una demanda imperativa de Dios a lo largo de todas las Escrituras e indispensable para su pueblo y para todos sus seguidores.


  Para muchos latinos no es regresar a las Escrituras, sino entrar y navegar en ellas por primera vez como la guía confiable y suprema para la vida cristiana. Para esto se requiere disciplina, que no es una práctica habitual entre nosotros; no solamente para leer la Biblia, sino también para tener pautas generales y contextuales para interpretarla y estudiarla sistemáticamente y finalmente compartirla.


  Al estudiar las Escrituras, el Movimiento de santidad insiste que la perfección en amor (otra forma de hablar de la vida de santidad) en esta vida es una experiencia prometida y aun exigida en las Escrituras, enseñada en el sermón del monte (Mt 5-7) y reflejada en los santos del Nuevo Testamento.


  Así que, la insistencia en regresar a las Escrituras de los reformadores los llevó a redescubrir la justificación por la fe, pero se quedaron cortos al no profundizar o al determinar con poca atención la santificación del creyente y de la iglesia. Además, la teología reformada concluye que la santidad personal es imposible en esta vida y los cristianos tienen que luchar con esta condición y hacer lo mejor posible, pero la santidad real se disfrutará después de la muerte.


  El Movimiento de santidad, al regresar a las Escrituras, es cautivado por la vida de la iglesia primitiva en el libro de Hechos, llenos del Espíritu Santo y poderosos en su fe atrevida y en la divulgación y expansión del evangelio. De este modo, la consigna es regresar al estilo de vida de los primeros cristianos y de la iglesia primitiva, yendo mucho antes de la Reforma.


  En este proceso, para el Movimiento de santidad, el evento de Pentecostés se convierte en un evento clave juntamente con la obra interna del Espíritu Santo. Tomando su clave de Wesley y el metodismo americano temprano, la experiencia de la entera santificación (también conocida como la perfección cristiana donde el Espíritu Santo nos limpia internamente) es central a la santidad de corazón que se traduce en la santidad de vida.


  Phoebe Palmer, la “madre” del Movimiento de santidad en Estados Unidos declaró que la consagración del “yo” a Dios y la entera santificación por Dios realmente son el corazón de lo que significa ser un “cristiano bíblico”, un cristiano como fueron los cristianos desde el principio (Melvin E. Dieter).


  Al seguir progresando el Movimiento de santidad, inicialmente en cultos y retiros estilo campestre, el énfasis fue la experiencia pentecostal de la purificación del corazón, y ser investidos con poder para la vida y testificar con denuedo a otros por el bautismo con el “Espíritu Santo y fuego”. En esto consistía la verdadera iglesia apostólica, para muchos de los que eran parte del Movimiento de santidad. Los días increíbles descritos en Hechos 2 no habían terminado, sino que abrieron una dispensación gloriosa del Espíritu y “se estaban repitiendo”… Regresar al Pentecostés, experimentar otro Pentecostés, fue el clamor que se escuchaba en mucha de la predicación y literatura de avivamiento de este tiempo. El evento de Pentecostés se convirtió en el centro de atracción de las expectativas y experiencias del Movimiento.


  Es importante observar que por la presencia e influencia del pentecostalismo en América Latina el poder del Espíritu Santo o Pentecostés es asociado por muchos latinos cristianos y no creyentes con “experiencias emotivas” y “manifestaciones externas” del Espíritu, expresiones que nos son llamativas como latinos. Siendo justos con nuestros hermanos pentecostales, ellos creen en la santidad de vida, pero no es su enfoque principal o no se concibe la santidad sin estas experiencias.


  El énfasis de los reformadores en la justificación solo por la fe y solo por Cristo, aunque fue necesario, al estar reaccionando aquello con el énfasis exagerado de la salvación por obras, tendió a dejar fuera las obras cristianas indispensables como resultado de la fe en Cristo. Este tipo de fe, en muchos lugares se manifestó en una fe personal, privada, individual que casi prescinde de nuestra participación activa como creyentes y de nuestra responsabilidad social.


  El Movimiento de santidad se caracterizó, especialmente en sus inicios, por su preocupación por otros y la participación en la transformación social de su entorno. Por esta razón, hay un interés y una acción concertada, como resultado de la vida de santidad, en tres áreas claves:


  1.Los pobres: Ministrar a los pobres y marginados de las ciudades y empoderarlos para cambiar su destino.


  2.Misiones: Extender el mensaje de salvación y santidad de vida a otros países por medio de la obra misionera.


  3.Educación: Además de la educación cristiana en las iglesias, se crearon colegios para niños y jóvenes de la comunidad, así como centros de capacitación para el ministerio para líderes adultos y pastores (educación teológica).


  Los latinos pedimos a gritos por la justicia y transformación social como parte de la misión de la iglesia, desde nuestra difícil realidad de ser oprimidos, discriminados y maltratados como inmigrantes en diferentes países. Aunque el Movimiento de santidad inició con estos principios, necesitamos ser más solidarios y proactivos a favor de estos hermanos necesitados. Y como latinos necesitamos evitar la tentación de que al avanzar socialmente caigamos en el desprecio y desvaloración entre nosotros mismos.


  El énfasis en sola gracia de los primeros reformadores, que está íntimamente ligado con sola Escritura (pues la gracia —el amor de Dios— hacia la humanidad es el mensaje central de la Biblia), y con sola fe y solo Cristo fue importante y significativo, pero hizo que se sospechara de cualquier esfuerzo humano dentro del plan de salvación, aparte de la acción de aceptar o recibir a Cristo. La salvación se convirtió primordialmente en un acto supremo y previo de Dios en donde la participación de la persona en la salvación es mínima o ninguna, según algunos. La gracia terminó siendo solo para algunos.


  El Movimiento de santidad (reafirmando estos postulados básicos de la Reforma, incluyendo el que la salvación y todo lo que hacemos como seguidores de Cristo es solo por gracia) tendió a enfocarse en una gracia para todos y, rechazando el fariseísmo, postula que:


  1.La gracia de Dios es el centro de la santidad de corazón y de vida, donde amar a Dios y al prójimo —ser como Cristo— es la esencia de la vida de santidad. Esto nos lleva a recibir todo lo que Cristo logró en la cruz y resurrección (incluye la santificación del creyente y de la iglesia) para compartirlo con otros.


  2.La gracia de Dios permea toda la vida y experiencia cristiana, y aun antes de la conversión de las personas la gracia de Dios actúa atrayéndolas a su amor.


  3.La gracia de Dios requiere nuestra participación activa, para que al colaborar con Dios podamos crecer espiritualmente y en todas las dimensiones de la vida.


  La gracia, según las Escrituras, es un concepto difícil de entender y más aun de aplicar para todos, pero la mentalidad latina que funciona más en un esquema de causa y efecto, de retribución, le es más difícil absorberla. Es importante de que como latinos nos consideremos nos solo recipientes de la gracia de Dios, sino también distribuidores de la misma.


  Finalmente, la Reforma, reaccionando al clericalismo extremo (donde el ministro o pastor es el intercesor de los creyentes ante Dios), y a todo el sistema de mediadores de la Iglesia Romana, abogó por el sacerdocio de todos los santos, que es un concepto bíblico. Básicamente, se rechaza a cualquier otro mediador (ya sea la iglesia, otro ser humano o sistema). Solo Cristo salva y cada creyente por medio de su sacrificio tiene acceso directo a Dios y a las Escrituras.


  Pero los reformadores no se pudieron liberar del clericalismo, organizando su movimiento en jerarquías rígidas (sin papa, pero con otros líderes eclesiásticos con mucho poder). Además, el concepto del sacerdocio de todo creyente no se trabajó en su dimensión más eclesiástica y práctica, donde todo creyente es llamado a servir por medio de un ministerio en la iglesia según sus dones espirituales y habilidades.


  A pesar de que la mayoría de los líderes al principio del Movimiento de santidad eran ministros, (muchos de ellos con vasta experiencia ministerial) se intentó seguir la herencia wesleyana de que hubiera una participación masiva y significativa del laicado (los creyentes que no son pastores). La Reforma redefinió la vida cristiana basándola en una vida de fe y crecimiento del seguidor de Jesús, abriendo la puerta para el discipulado cristiano, el cual fue sistematizado y desarrollado por medio del movimiento wesleyano, y posteriormente, a través del Movimiento de santidad, con el uso de grupos pequeños y el liderazgo de la mujer.


  Conclusión


  He tratado de relacionar el Movimiento de santidad como latino con sus bases en la Reforma protestante y he señalado algunos de los aportes significativos desarrollando los mismos. Sin embargo, el Movimiento de santidad es solo un aporte que requiere de la contribución del resto de la iglesia, y como movimiento tenemos nuestros grandes desafíos y necesitamos un nuevo despertar.


  Luego de hacer este recorrido de la Reforma protestante del siglo dieciséis desde la perspectiva del Movimiento de santidad del siglo diecinueve hasta el presente, y fijándonos en la realidad del Movimiento de santidad actual, nos damos cuenta que 500 años después necesitamos una “nueva reforma” en la iglesia cristiana. Al Movimiento de santidad mismo le es imperativo una renovación basada en los cimientos de la Reforma y en los principios centrales de su movimiento, enfocado en los desafíos que el mundo actual requiere de la iglesia y de su misión hoy y hacia el futuro. Creo que esta es la necesidad de toda la iglesia cristiana latinoamericana y global.


  Como latinos tenemos un papel importante que desempeñar en esta “nueva reforma” en y a través de la iglesia. Ya las misiones no van del norte (los Estados Unidos y Gran Bretaña) al mundo, sino mayormente de todas partes a todas partes, esto incluye de Latinoamérica a todo el mundo. Como latinos contamos con muchas características propias y de nuestro trasfondo que nos ayudarán en nuestra participación activa de la misión. Aun nuestra experiencia latina de diáspora (vivir en otro país que no es el nuestro de origen), nos provee posibilidades para la renovación y avance de la iglesia.


  En este sentido, sigue en pie “una iglesia reformada siempre reformándose”, pero de una manera mucho más abarcadora de lo que los reformadores imaginaron. Como la iglesia cristiana protestante ha pasado por una larga historia en donde los postulados de la Reforma han evolucionado por medio de las diversas tradiciones posteriores, nuestro desafío es: ¿Cómo cada sector del cristianismo (incluyendo a los latinos), especialmente en el Occidente, puede contribuir, desde su perspectiva particular, en el cumplimento de la misión de la iglesia con un impacto social transformador?


  La “nueva reforma” necesita llevarnos a reconocer bíblicamente cuál es la razón de ser de la iglesia cristiana en Latinoamérica y en el mundo. Para esto, precisamos hoy que surjan por todos lados “apóstoles de la nueva reforma” (enviados y comisionados por Dios) que él use para entrelazar nuevamente la santidad, la unidad y la misión de la iglesia. Así como Cristo clamó en su oración sacerdotal:


  Santifícalos en tu verdad; tu palabra es verdad. Como tú me enviaste al mundo, así yo los he enviado al mundo. Y por ellos yo me santifico a mí mismo, para que también ellos sean santificados en la verdad. Mas no ruego solamente por estos, sino también por los que han de creer en mí por la palabra de ellos, para que todos sean uno; como tú, oh Padre, en mí, y yo en ti, que también ellos sean uno en nosotros; para que el mundo crea que tú me enviaste. La gloria que me diste, yo les he dado, para que sean uno, así como nosotros somos uno. Yo en ellos, y tú en mí, para que sean perfectos en unidad, para que el mundo conozca que tú me enviaste, y que los has amado a ellos como también a mí me has amado (Jn 17.17-23).


  Deseamos como miembros latinos del cuerpo de Cristo y del Movimiento de santidad ser parte de este nuevo tiempo de despertar de la iglesia.


  ¡Que el Señor nos ayude en este proceso, desde nuestro contexto, a ser la iglesia santa, unida, que impacte al mundo con el evangelio del reino para su honra y gloria!


  


  
    [image: chpt_fig_002]


    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.¿Qué temas teológicos y bíblicos de la Reforma del siglo dieciséis fueron importantes para el Movimiento de santidad en sus comienzos?


    2.¿Cómo define el Movimiento de santidad su lugar hoy como parte integrante de la Reforma?


    3.¿Qué puntos sobresalientes ofrece este Movimiento para continuar la reforma de la iglesia hoy entre el pueblo latino?


    4.El Movimiento de santidad se caracterizó especialmente en la transformación social entre los pobres, la formación educacional de su pueblo, y la proclamación del evangelio entre todas personas y culturas. Dado al contexto latino en los Estados Unidos de América hoy, ¿qué aportación puede hacer el Movimiento de santidad para continuar en este momento esa visión?


    5.El Movimiento de santidad ha buscado desde sus inicios una “nueva” o “renovada” espiritualidad. Dado el momento que vivimos, ¿qué clase de nueva espiritualidad buscamos entre nuestro pueblo latino?
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA PENTECOSTAL


  


  SAMMY ALFARO
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  LOS HISTORIADORES DEL PENTECOSTALISMO destacan su fuerza espiritual que a nivel global está transformando el cristianismo de manera parecida a la Reforma protestante del siglo dieciséis. Como nunca antes desde los tiempos de Lutero y Calvino, el cristianismo está siendo reconfigurado con matices de una experiencia personal y espiritual con el Dios trino por medio de la persona y obra del Espíritu Santo. Pero en vez de pensar que el pentecostalismo representa un experimento nuevo en la manera de practicar la vida cristiana es mejor considerar que la fe pentecostal desde sus orígenes al final del siglo diecinueve y principio del siglo veinte fue y es un movimiento que pretende tomar en serio el impulso de la Reforma de regresar a la Biblia, tomando como eje principal la llegada del Espíritu Santo en Hechos 2.


  En particular, el pentecostalismo hispano puede describirse como la fe de un pueblo migrante y sufriente en un Dios que sigue siendo el mismo. Dios, según la fe pentecostal latina, está más que envuelto en la vida cotidiana del ser humano. Dios, a través de la obra del Espíritu, se hace presente y participa en la vida del creyente ayudándolo con su poder y trayéndole salvación, sanidad, y liberación. Al considerar estos rasgos teológicos de la fe pentecostal, es entendible cómo un buen porcentaje de los fieles de la iglesia pentecostal latina consiste en gente que proviene de los sectores financieros más necesitados, y sus templos se encuentran igualmente dentro de barrios pobres. Pero es importante considerar que un movimiento que enfatiza tanto su experiencia de Dios a través del Espíritu pudo surgir solo después de la Reforma que dio a luz al protestantismo.


  Con esto en mente, este capítulo explora, desde una perspectiva latina, los legados positivos de la Reforma que eventualmente dieron luz al movimiento pentecostal y provee una crítica de los aspectos negativos de esa misma herencia que en ocasiones el pentecostalismo ha perpetuado. Se espera que esta reseña teológica ayude al lector a apreciar cómo el pentecostalismo tomó su impulso inicial de las creencias cardinales de la Reforma y cómo ha intentado llevarlas a su desarrollo completo para bien o para mal.


  Avanzar la agenda de la Reforma en el poder del Espíritu


  Podemos encontrar similitudes entre la Reforma protestante y el pentecostalismo al considerar ambos movimientos como un retorno a la Biblia. En esencia, las cuatro máximas distintivas de la Reforma protestante (solo Escritura, solo la fe, solo Cristo, y solo la gracia) surgen de la primera de ellos, ya que brotan del deseo de regresar al texto bíblico. El periodo previo a la Reforma protestante (el Renacimiento) ya venía anunciando un redescubrimiento de la literatura clásica. En el ámbito religioso esto significó el deseo de traducir la Biblia de los idiomas originales a un lenguaje vernáculo, con el propósito de que el mensaje de la Escritura fuera accesible a todo creyente. Además, esta recuperación del texto bíblico estableció un paradigma de interpretación donde la Biblia, y no la tradición, tomaba un lugar supremo. Consecuentemente, las exclamaciones de “solo la fe, solo Cristo, y solo la gracia” deben ser escuchadas como un eco reverberante del grito inicial de: ¡Solo la Escritura!


  A su vez, los movimientos eclesiásticos que nacieron como retoños de la Reforma surgieron por la misma tendencia de dar supremacía a la Biblia en cuestiones doctrinales. Calvino, Zwinglio y otros reformadores tenían en común la creencia de que Lutero no había roto lo suficiente con la tradición católica romana y que era necesaria una mayor reforma que estrictamente se apegara a las Escrituras. Como resultado de estas continuas luchas doctrinales, en que la Biblia se convirtió en el campo de batalla debido a diversas interpretaciones del texto bíblico, el movimiento pentecostal debe considerarse como una reestructuración de las doctrinas protestantes de la iglesia, desde un renovado entendimiento de la obra del Espíritu. En otras palabras, lo que Lutero, Calvino y los otros reformadores estaban articulando en base a la autoridad de la Biblia necesitaba una orientación pneumatológica ya que la iglesia nació el día de Pentecostés, con la llegada del Espíritu Santo, según relata Hechos 2.


  En realidad, el pentecostalismo debe sus orígenes a la Reforma protestante pues sus pioneros heredaron el deseo de tomar en serio la Escritura y establecer las doctrinas de la iglesia solo en base a ella. Es muy significativo considerar que los predicadores que primero elaboraron la doctrina del bautismo del/con el Espíritu Santo fueron ministros de iglesias del Movimiento de santidad, las cuales habían surgido de la Iglesia Metodista. La cuna religiosa que vio nacer al pentecostalismo a finales del siglo diecinueve y principios del veinte también incluía los movimientos de avivamiento y sanidad que buscaban una renovación espiritual en base a una experiencia concreta con Dios. La diferencia que le da al pentecostalismo su sello distintivo es su enfoque en tomar la Biblia en serio al leer Hechos como prescriptivo para la vida cristiana y no solamente un relato descriptivo de la iglesia primitiva. La iglesia hispana pentecostal practica los dones del Espíritu durante sus reuniones debido a que la iglesia primitiva así lo hizo al principio. Por tanto, el redescubrimiento de la doctrina del bautismo con/en el Espíritu Santo tiene como base la lectura e interpretación de la Biblia; una perspectiva más literal y aplicable que se heredó de la Reforma.


  Los cuatro solo de la Reforma vistos desde una perspectiva pentecostal reinterpretan la fe cristiana con una tonalidad pneumatológica, ya que otorgan al mover del Espíritu Santo un papel prominente en la vida del creyente y el ministerio de la iglesia. En otras palabras, como un movimiento intencionado de regresar a la Biblia, el enfoque en el Espíritu Santo del pentecostalismo resultó en una renovación espiritual que dio mayor énfasis a vivir en el fruto del Espíritu (santificación), buscar la llenura del Espíritu (bautismo) y ministrar con sus dones (apoderamiento). En sí, la vida cristiana desde la óptica pentecostal es un vivir constante en la presencia del Espíritu quien guía todos los aspectos de la vida del creyente. Así como la Reforma protestante logró el retorno a un entendimiento cristocéntrico de la salvación, el pentecostalismo ha intentado suplementar ese fundamento con un enfoque pneumatológico. Si hay algo que identifica a la iglesia pentecostal hispana es su continuo anhelo y fervor de buscar la plenitud del Espíritu Santo, al cantar y orar gimiendo por su manifestación en cada reunión.


  Por esta razón, teólogos e historiadores del movimiento han resumido la lógica de la imaginación pentecostal partiendo del patrón cuádruple (o quíntuple) del evangelio completo que anuncia a un Cristo que salva, (santifica), bautiza, sana y viene otra vez. Era común durante los principios del movimiento considerar que el pentecostalismo continuaba la trayectoria restaurativa de la fe apostólica comenzada por la Reforma. Un análisis breve de las revistas y boletines populares que ayudaron a difundir la fe pentecostal muestra cómo la predicación del evangelio completo llegó a formar la teología popular de un movimiento que estaba vinculado a la renovación que Dios estaba haciendo en la iglesia a nivel global. Dios utilizó a Martín Lutero para restaurar la doctrina de la justificación impulsando a la iglesia a recuperar la comprensión bíblica de cómo Cristo salva. Después, Dios levantó a Juan Wesley y otros predicadores de su era para establecer la doctrina de la santidad y traer un avivamiento enfocado en la vida consagrada a Dios. De igual manera, el movimiento de sanidad y el enfoque en la preeminente segunda venida de Cristo a fines del siglo diecinueve fueron parte del preámbulo al pentecostalismo. Partiendo de esta lógica es fácil entender cómo el movimiento pentecostal estaba completando la agenda de la Reforma en el poder del Espíritu.


  Esto último lo podemos ver en cómo el pentecostalismo ha tomado en serio el concepto protestante del sacerdocio de todos los creyentes. Lo que en otras iglesias es teoría, en la iglesia pentecostal intenta ser una realidad. Si la Reforma buscaba retomar el sacerdocio y establecer un liderazgo eclesial más similar al del libro de los Hechos, la iglesia pentecostal estableció esto desde el principio como su paradigma de liderazgo comenzando de abajo para arriba. Aunque cada vez más se ve un profesionalismo del pastorado pentecostal, los pioneros del movimiento que llevaron el mensaje del evangelio completo a los rincones de la Tierra fueron hombres y mujeres que no tuvieron mucha preparación académica pero dependían del Espíritu y la demostración de su poder con señales y milagros. Hoy, como al principio, el ministerio de la iglesia pentecostal se lleva a cabo por medio de laicos (hombres y mujeres) que han sentido un llamado a servir a otros con sus talentos y dones. Una visita a un templo pentecostal daría testimonio de cómo hombres y mujeres sin títulos académicos o certificados de ordenación participan libremente en el orden del servicio desde el comienzo con la lectura bíblica y aun en la predicación de la Palabra. En realidad gran parte del funcionamiento de una iglesia pentecostal depende totalmente del esfuerzo de hombres y mujeres que toman en serio el llamado a ser obreros de la Palabra en dicho y hecho.


  Debido a la importancia que tiene la preparación de obreros laicos para el ministerio dentro de la iglesia pentecostal, es muy significativo considerar el instituto bíblico como el centro educativo por excelencia. Desde el principio del movimiento, y especialmente en la vivencia de la iglesia hispanohablante, el instituto bíblico se ha convertido en el recurso primordial para el entrenamiento de futuros ministros y pastores. Aunque en tiempos recientes la educación ministerial del pueblo pentecostal ha enfocado más el estudio académico a nivel superior, la realidad es que la mayoría de los pastores y líderes fueron y siguen siendo formados en institutos bíblicos. Pero no podemos dejar de notar que la idea de la formación ministerial desde abajo, y con un enfoque plenamente bíblico, surge como una respuesta práctica al principio del sacerdocio de todos los creyentes. Cuando los pioneros pentecostales perdieron su comunión eclesiástica con las denominaciones que dejaron y luego formaron sus propias denominaciones, las escuelas bíblicas llegaron a ser el medio de adiestrar y ordenar nuevos ministros como predicadores, evangelistas y misioneros.


  Hombres y mujeres de diversas edades y trasfondos pueden matricularse a veces sin tener ningún estudio escolar previo en base a su llamado al ministerio. El razonamiento y principio pentecostal lleva a la iglesia a determinar que un hombre o una mujer independientemente de su edad y estado social o económico puede prepararse para el ministerio pues depende más de su elección y separación por medio del Espíritu; es cuestión de unción más que de preparación. Por unción, el pueblo pentecostal se refiere a la llenura del Espíritu, que hace la diferencia dotando nuestras habilidades naturales con poder de lo alto. Pero todo esto surge de un auténtico reconocimiento del sacerdocio de todo creyente desde una perspectiva en la cual el Espíritu es quien capacita y da poder.


  De manera similar, cuestiones relacionadas con la autoridad eclesial necesaria para otorgar credenciales ministeriales a sus líderes fueron lidiadas bajo principios eclesiásticos con rasgos reformadores. Como hija legítima de la Reforma, la iglesia pentecostal rompió con tradicionalismos y legislación denominacional para establecer la cualificación ministerial con bases bíblicas, enfatizando la llenura del Espíritu como la experiencia que da poder y capacita al creyente para la obra del ministerio. El enfoque en el bautismo con/en el Espíritu Santo debe entenderse como el resultado de leer la Biblia de manera literal y establecer el libro de Hechos como prescriptivo para el funcionamiento y gobierno de la iglesia. Interesantemente, es importante notar la inconsistencia notable en la creencia del Espíritu capacitador y la triste elaboración de doctrinas de ministerio que limitan o restringen el liderazgo de la mujer en la iglesia pentecostal. Si es el Espíritu quien unge al creyente y lo capacita para toda buena obra en la iglesia es contradictorio que en una iglesia pentecostal no se acepte el liderazgo y ministerio de la mujer. ¿Cómo es que un movimiento que enfatiza el sacerdocio de todos los creyentes en base al mover del Espíritu al mismo tiempo pueda limitar el ministerio de mujeres, quienes son capacitadas con el mismo Espíritu que los hombres? En este sentido el impulso reformador de retomar el sacerdocio de las manos de la jerarquía eclesiástica debe llevarse a su debido fin elaborando teologías de ministerio que expandan paradigmas para proveer oportunidades y que otorguen autoridad ministerial tanto a hombres como mujeres.


  Al mismo tiempo, el principio del sacerdocio de todos los creyentes nos debe llevar a afirmar la presencia del Espíritu en todas las denominaciones cristianas. La perspectiva a nivel popular de algunas iglesias pentecostales de que se posee una exclusividad en cuanto al mover del Espíritu es muy problemática. El sacerdocio de todos los creyentes es una declaración ecuménica que ve la obra y actividad del Espíritu presente en todo el mundo cristiano, sin importar su orientación carismática; dondequiera que la iglesia esté, allí está el Espíritu. Somos un cuerpo y como pentecostales no tenemos monopolio espiritual del Espíritu Santo, pues él se mueve dónde y cómo el desea. Nunca debemos olvidar que la herencia espiritual que hemos recibido a través de la Reforma protestante nos debe llevar a apreciar más y más el mover del Espíritu como quien continuamente renueva la iglesia. Es por el Espíritu renovador que toda la iglesia continúa experimentando lo que los reformadores identificaron como una incesante e interminable súplica de que está viva siempre con el profundo anhelo de ser “la iglesia reformada, siempre reformándose”.


  El legado negativo de la Reforma en la Iglesia Pentecostal


  Aunque podemos decir muchas cosas positivas en cuanto a la herencia espiritual que nos ha brindado el ser una rama del árbol evangélico engendrado por la Reforma protestante, también debemos considerar que tristemente algunos de los aspectos negativos de ese legado hemos imitado y seguimos avanzando. Aunque, claro, los elementos negativos no fueron la intención de los reformadores, sino más bien resultaron con el correr del tiempo. Algunas de estas herencias problemáticas que como pentecostales hemos perpetuado son la continua fragmentación de la iglesia, la sobrespiritualización del evangelio, y la innecesaria actitud anticatólica que perduran en la iglesia pentecostal. Estos rasgos hereditarios destructivos que perjudican la predicación de la iglesia deben ser extirpados como cuando un hijo o hija decide desistir de caminar en la mala conducta de sus padres.


  Primero, el intento de romper con la tradición de la Iglesia Católica para establecer las Escrituras como el fundamento sobre el cual las doctrinas de la iglesia debían basarse resultó en la formación de una nueva tradición que eventualmente fue reemplazada de manera recurrente, creando el fenómeno del denominacionalismo. La historia de la iglesia desde la Reforma protestante no puede ser escrita sin un asesoramiento del fraccionamiento eclesiástico que la ha caracterizado de manera negativa hasta el tiempo moderno. Si el denominacionalismo se considera como una consecuencia problemática de la Reforma, entonces el pentecostalismo la ha llevado a otro nivel. El vasto astillamiento y surgimiento de iglesias independientes dentro de la iglesia hispana y latinoamericana pentecostal es un peligroso impulso que tiene que ser resuelto especialmente cuando iglesias singulares y cuerpos denominacionales expresan exclusividad y alejamiento histórico. No podemos seguir confundiendo el iglecrecimiento con la división. La rampante fragmentación de iglesias a nivel local debe llevarnos a siempre exigir que la plantación de iglesias surja desde el modelo sano y bíblico de una iglesia madre que da a luz a nuevas iglesias enviando y apoyando financieramente a sus pastores. Vale la pena aclarar que hay esfuerzos por subsanar esas divisiones, como este mismo libro, y la continua labor de la Asociación para la Educación Teológica Hispana (AETH) al incluir denominaciones y representantes pentecostales en reuniones que buscan fomentar la unidad de la iglesia hispana.


  Al mencionar la sobrespiritualización del evangelio me refiero a la prioridad que mayormente se le da a la doctrina de la justificación por encima de una participación más amplia, coordinada y colectiva en la justicia social. Esto ha llevado a la iglesia pentecostal a no desarrollar una conciencia y programación social que intente movilizar a sus feligreses en activismo cívico desde una perspectiva de fe. Cierto, las iglesias pentecostales siempre han enfatizado y predicado un evangelio completo que practica el ministerio de la benevolencia en el barrio en que se encuentran supliendo las necesidades, orando por los enfermos y proveyendo una cultura contracorriente que toma al drogadicto, al alcohólico y al pandillero y los rehabilita por medio de una transformación espiritual a través del Espíritu. Pero sin dejar de hacer esto a nivel más personal e individual, debe tener más influencia y participación a un nivel más amplio, trabajando para la eliminación de la opresión social y la erradicación de la injusticia racial, política, y económica.


  En parte el énfasis desmedido en la vida espiritual en contraste con la vida carnal surge de un biblicismo literal que hace una interpretación muy ingenua de la vida en el Espíritu. Pero aclaro que por biblicismo literal no se debe entender fundamentalismo, ya que la lectura hecha por una mujer u hombre pentecostal es más inmediata y acrítica. El pentecostalismo no pretende defender sus doctrinas ante un liberalismo rampante como lo hizo el fundamentalismo. En cambio, la lectura ingenua y literal de la Biblia surge desde una perspectiva acrítica que considera que Dios a través de su Espíritu le otorga a todo creyente la habilidad para interpretar y entender el texto bíblico (1 Jn 2.27).


  Volviendo al tema, esta dicotomía entre el ámbito terrenal y el espiritual, que finalmente le da más prioridad a lo espiritual y relega a lo secular como menos importante para el ministerio de la iglesia, nace del profundo deseo de establecer la doctrina de la justificación por encima de las demás creencias cristianas. Aunque los reformadores claramente enfocaron la justicia social en sus enseñanzas, especialmente al considerar el experimento sociopolítico de Calvino en Ginebra y las reformas anabaptistas, no cabe duda que poco a poco se le dio más y más prominencia a la doctrina de la salvación desde una perspectiva más en torno a la dimensión espiritual resultando en un evangelicalismo casi exclusivamente orientado a la conversión de las almas y poco interesado en su bienestar político y socioeconómico. No ayudaron las luchas doctrinales que eventualmente resultaron en guerras políticas entre los nuevos gobiernos protestantes. Tampoco fue ideal el desacuerdo teológico que llevó más y más a la iglesia protestante a establecer sus credos y procedimientos litúrgicos en un sentido tal que lo práctico llegó a minimizarse.


  Sin embargo, desde una perspectiva pentecostal no podemos olvidar que la proclamación del evangelio de Jesús fue hecha bajo la llenura del Espíritu (Lc 4.18) y enfocada en aspectos tanto espirituales como sociales de liberación. Aunque en términos generales la prioridad del mensaje de salvación entendido como liberación espiritual es algo positivo, a la vez ha opacado los importantes logros que los principios de la Reforma a su tiempo produjeron en el ámbito social y político (la abolición de la esclavitud, el estado democrático, y la igualdad de la mujer). A pesar de que el legado de la Reforma ha resultado en un énfasis marcado en lo espiritual contra lo terrenal es importante que entendamos que la doctrina de la justicia tiene un lugar prominente en la Biblia y que la óptica de la justificación por la fe no debe eclipsar la influencia socioeconómica y política que la iglesia debe tener en la sociedad. La fe del cristiano debe vivirse en el mundo de tal manera que seamos luz y sal.


  Un aspecto aún más preocupante de la herencia negativa de la Reforma es la actitud anticatólica que prevalece en iglesias pentecostales. Es importante entender que aunque existen diferencias doctrinales y teológicas entre pentecostales y católicos no por esto debemos comportarnos de una manera que desecha, reprocha y desconfía de todo lo que provenga de una perspectiva católica. En ocasiones, el desprecio que se expresa a elementos culturales o religiosos de la tradición y fe católicas opera bajo una actitud y un comportamiento poco cristianos. No cabe duda que especialmente en Latinoamérica el desprecio y maltrato religioso entre católicos y pentecostales ha sido mutuo y que sus raíces se encuentra en los sentimientos fuertes ocasionados por la Reforma y Contrarreforma. Pero podemos lidiar con este problema histórico latinamente, explorando nuestro entendimiento de la iglesia más como una familia, pues más que primos distantes somos hermanos en Cristo. Como pentecostales no podemos tener la soberbia espiritual de pensar que todos los pentecostales irán al cielo y todos los católicos no. En el cielo todos seremos sorprendidos por el amor misericordioso de Dios. Se requiere un poco de humildad al considerar que aunque tenemos diferencias doctrinales muy significativas en cuanto a doctrina y liturgia, no podemos actuar como Dios al juzgar el estado eterno de quienes tienen otras convicciones en cuanto al evangelio de Cristo. Podemos discutir y permanecer en desacuerdo teológico sin tener que llegar al punto de descartarnos como hermanos en Cristo. Es más lo que tenemos en común que lo que nos separa para que sigamos en contienda continua. Y aunque tengamos perspectivas diametralmente opuestas siempre debemos comportarnos con la humildad necesaria que considera cómo puede haber cierto complemento y edificación mutua independientemente de nuestras diferencias.


  Como pastor pentecostal creo que está por demás la incorporación de coros e himnos que solo intentan denigrar la fe y tradición católica. Por ejemplo, los pentecostales tradicionalmente han hecho uso y abuso de coros anticatólicos como “Los ídolos no tienen poder” y sermones o enseñanzas bajo el tema general “La Iglesia Católica como la ramera del Apocalipsis”. Al escuchar dichos coros y predicaciones en el culto pentecostal de iglesias latinas y latinoamericanas me pregunto si esa es la mejor manera de utilizar el tiempo litúrgico. ¿Para eso nos congregamos? ¿Para eso asistimos, aplaudimos y levantamos nuestras voces juntos? ¿Le podemos llamar a eso adoración? ¿Será que esto le ayudará a una persona de fe católica que visita nuestra congregación porque tiene una necesidad emocional o espiritual? Me temo que hemos utilizado mucho de nuestro tiempo de manera negativa y que si optáramos mejor por adorar a Dios genuinamente y predicar la Palabra de Dios tendríamos mejores resultados, ya que esto es lo que transforma nuestros corazones. Es tiempo que el mundo pentecostal deje atrás la rencilla heredada por la contienda comenzada en tiempos de la Reforma.


  Conclusión


  Para finalizar, creo que sería de mucho beneficio para el movimiento pentecostal que se mantenga enraizado en principios reformados y entender que un espíritu de ecumenismo es vital para continuar en el legado de la Reforma mientras se intenta completar su agenda. Como nieta de la Reforma, la iglesia pentecostal nunca debe perder la vista del principio básico que dio a luz la Reforma protestante: Solo la Escritura. Esta afirmación debería continuar siendo nuestro lema primordial. Es evidente que los errores más grandes que se han cometido dentro de la fe y tradición pentecostales tienen como punto de inicio la peligrosa y popular creencia de solo el Espíritu. Muchas veces el pentecostalismo opta por actuar en el Espíritu olvidando que nunca el Espíritu habla por sí mismo, sino que siempre obra con el propósito de glorificar al Hijo. Operar bajo una supuesta dirección del Espíritu sin bases bíblicas lleva a graves errores en la práctica de la vida cristiana y el ministerio carismático. Siempre debemos buscar tener un balance sano en el uso de los dones del Espíritu, entendiendo que la Escritura nos guía y que debemos hacer todo solo para la gloria de Cristo. Por tanto, si deseamos terminar con la agenda comenzada por la Reforma, el pentecostalismo debe continuar siendo un movimiento de avivamiento espiritual que lucha por mantenerse ligado firmemente a los principios esenciales de la Reforma.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Considerando el surgimiento relativamente reciente del pentecostalismo, ¿cómo nos ayuda este capítulo a entender el legado positivo y negativo que la Reforma protestante tuvo aun sobre este movimiento cristiano del siglo veinte? ¿Por qué es bueno recordarles a los pentecostales que doctrinalmente siguen siendo ramas del árbol teológico de la Reforma?


    2.Piense en algún incidente eclesiástico o discusión doctrinal que haya presenciado o escuchado entre líderes o feligreses de iglesias pentecostales y otras iglesias evangélicas. ¿Cuáles cree que sean las razones más significativas que llevaron a los participantes a tener esa diferencia de opinión doctrinal o eclesiástica? ¿Cuál sería su consejo para tratar de sanar las heridas y rencores causados por dicho altercado?


    3.Como pastor o líder pentecostal o no pentecostal, ¿qué podría hacer usted para fomentar la unidad de la iglesia cristiana, específicamente con relación al movimiento pentecostal y su relación a otras iglesias/denominaciones que trazan sus orígenes a la Reforma protestante?


    4.Reflexione sobre el uso de coros/himnos anticatólicos y las caricaturas de la Iglesia Católica como la gran ramera del Apocalipsis, que a veces ocurre dentro de iglesias pentecostales. Si fuera usted pastor o líder en ese contexto, ¿cómo les ayudaría a entender a quienes toman estas posturas que es muy problemático y hasta contraproducente incluir estos elementos en el tiempo de adoración y predicación?
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA FEMENINA


  


  ZAIDA MALDONADO PÉREZ
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  FUE EN LA SESIÓN CONJUNTA del sínodo general de mi propia denominación, la Iglesia Unida de Cristo y de la Asamblea de la Iglesia Cristiana (Discípulos de Cristo). Ambas denominaciones me habían invitado para representar tanto al pueblo latino como a otros, para que predique en la clausura de la reunión. Sabiendo que en aquella asamblea en Kansas City, Missouri, había millares de líderes, de pastoras y pastores, de maestros y maestras, y que además el evento se estaba transmitiendo al resto del mundo por vía cibernética, me acerqué al púlpito con rodillas temblorosas, pero con corazón confiado. Comencé a predicar sobre Isaías 6:1-8: “¿A quién enviaré?... ¿quién irá?” y sobre Mateo 28.19-20: “Por tanto, id, y haced discípulos a todas las naciones, bautizándolos en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espíritu Santo, y enseñándoles que guarden todas las cosas que os he mandado…”.


  Aunque estos pasajes habían sido seleccionados por las dos denominaciones con el propósito de desafiar a la audiencia a escuchar el llamado de Dios a ir y divulgar las buenas nuevas del evangelio de Jesucristo, esos mismos pasajes también señalan el alcance y profundidad de un llamado divino que no se fundamenta en calificaciones de género, sino en un corazón fiel y comprometido, dentro de un sacerdocio de todos los creyentes.


  La Reforma tuvo muchos resultados, unos deseados y otros inesperados. El hecho de que se invita a mujeres como yo a servir como pastoras ordenadas y a predicar y enseñar tanto en iglesias protestantes como en instituciones educativas católicas aquí y alrededor del mundo es uno de esos resultados inesperados —o más bien, para muchas de nosotras, resultados providenciales. Cualquiera que lea acerca de los reformadores y lo que enseñaron respecto a los papeles de las mujeres notará que, aunque subrayaban la igualdad espiritual de las mujeres, y proclamaban un Dios que justifica imparcialmente tanto a varones como a mujeres, cuando se trataba del ministerio público, los varones serían la norma. Todavía se relegaba a las mujeres a funciones domésticas tradicionales que se creía eran establecidas por Dios, aunque ahora se advertía que tales funciones eran igualmente preciosas ante los ojos de Dios. Para Lutero, las tareas pastorales no eran mejores, ni más formidables, ni más santas que las tareas cotidianas de mujeres dedicadas al amor de Dios. Todos eran siervos llamados a seguir en los pasos del Cristo, quien también había venido para servir (Mc 10.45; Mt 20.28).


  Pero esto no se deshizo de las opiniones tradicionales acerca de las mujeres como emocionalmente inestables e intelectualmente inferiores. Luego, aunque ante Dios ambos habían sido creados iguales, para Lutero el varón era como el sol y la mujer como la luna, que deriva su luz de otra superior —es decir, del varón, particularmente del esposo.


  Aunque una rápida mirada a la historia antes de la Reforma nos haría ver importantes voces que se oponían a las costumbres culturales y religiosas al proponer cierta educación para las mujeres más allá de lo doméstico, la mayoría de tales propuestas se dirigía al bienestar del hogar mediante la crianza de los hijos y la producción de una ciudadanía progresista o ilustrada. Tal prejuicio cultural no varió con la Reforma, cuando la educación de las niñas se centraba todavía en las tareas domésticas, con un enfoque particular sobre el aprendizaje y recitación de las Escrituras, de historias bíblicas, de la catequesis, y otros temas de carácter doctrinal. Pero a pesar de esto hubo mujeres en la Reforma quienes, armadas de un conocimiento de la Biblia y de los escritos de los reformadores, se atrevieron a levantarse y hablar en pro del evangelio. Inevitablemente, tal tenacidad se enfrentó al sexismo de las ideas tradicionales. Como era de esperar, esto amontonó sobre ellas sufrimiento tras sufrimiento, pues no se las perseguía solo por su fe —como se perseguía a los varones—, sino también por su atrevimiento al desafiar a sus “superiores” varones en cuestiones intelectuales, morales y religiosas.


  Dado tal escenario, ¿será posible pretender que la educación y ordenación de las mujeres es consecuencia indirecta de la Reforma? ¿Qué consecuencias pueden tener las ideas de Lutero acerca del papel de las mujeres para las latinas, muchas de las cuales trabajan como criadas domésticas o son madres solteras? ¿En qué modos responde Lutero a un machismo (o chauvinismo) que considera que las labores del hogar y el cuidado de los hijos son poco varoniles, y que por lo tanto están por debajo de la dignidad de los varones? Al mismo tiempo que Lutero rompió con muchas de las tradiciones de su tiempo, ¿será lo que él tiene que decir verdadero reflejo de los principios de la Reforma de la sola scriptura y del sacerdocio de todos los creyentes? Y, ¿qué decir acerca de la labor de defensa de las mujeres en la Reforma, tan frecuentemente olvidada o ignorada? ¿Quiénes fueron esas mujeres, y qué tienen que decirles a las latinas que hoy se sienten llamadas a continuar la obra de la Reforma para la gloria del Dios cuyo llamado escuchan? ¿Qué principios de la Reforma siguen siendo válidos para las latinas en su lucha por cumplir con su vocación tanto dentro como fuera de los ámbitos públicos y religiosos? ¿Cómo se manifiesta todo esto en las denominaciones históricas o tradicionales? Tales preguntas no hacen más que tocar la superficie cuando se trata de la Reforma y las latinas. Por razones del espacio disponible, solo podré tratar, siquiera brevemente, algunas de ellas.


  A excepción de las anabaptistas, no podemos encomiar a los reformadores por haber propuesto o previsto un tiempo cuando las mujeres tendrían libertad para cumplir con su vocación como pastoras, maestras, evangelistas y líderes junto a sus hermanos en Cristo. Pero sí es posible señalar algunos de los principios de la Reforma como puntos de partida, al menos para algunas denominaciones, hacia la participación plena de todos los creyentes en todos los ministerios. Algunos de esos principios son el sacerdocio universal de los creyentes, el énfasis en la Escritura por encima de la tradición como medio para definir la iglesia, su misión y sus ministros, y el papel del creyente guiado por el Espíritu Santo en la lectura e interpretación de la Escritura. Y tras todo ello está el principio axiomático de la centralidad del Cristo de los Evangelios, de su vida y ministerio, como lente a través del cual se han de interpretar las Escrituras y las enseñanzas de la iglesia.


  Legados positivos


  Los reformadores plantearon preguntas importantes que los distanciaron progresivamente de la Iglesia Católica Romana. Tales preguntas fomentaron una corriente subterránea de protesta en pro de un nuevo modo de entender el papel de las mujeres en la iglesia. Entre esas preguntas, dos de las más pertinentes para nuestros propósitos aquí fueron: ¿Qué o quiénes constituyen la (verdadera) iglesia? Y, ¿qué lugar tienen la Escritura y la tradición al determinar y establecer las doctrinas y las prácticas de la iglesia? En última instancia, ambas preguntas se refieren a la autoridad: ¿Quién la tiene, y sobre qué base?


  La respuesta del recién elegido papa latino Francisco a la cuestión de la ordenación de mujeres en la Iglesia Católica Romana sirve para señalar la importancia de estas preguntas. Según dijo él, “La iglesia ha hablado, y dice que no. La puerta está cerrada”. Al apelar a la autoridad recibida de la tradición, Francisco, así como sus predecesores, excluyó toda posible discusión. A pesar de las voces de oposición, y de fieles católicos que favorecen la ordenación de mujeres al sacerdocio, la prohibición de la ordenación de mujeres es una larga tradición en el catolicismo romano y por lo tanto, como creencia constante de esa iglesia, resulta terminante.


  Aunque hubo diferencias entre los reformadores en cuestiones de doctrina, sí concordaban en que la iglesia es mucho más que una institución, su tradición y su derecho canónico. La iglesia era el pueblo redimido de Dios, justificado por la fe sobre la sola base de los méritos de Cristo, y unida por gracia en un solo cuerpo para el servicio de todos en torno suyo. Es un pueblo, un sacerdocio de todos los creyentes (1 P 2.9).


  El principio del sacerdocio de todos los creyentes subyace en la aseveración de Lutero, que una mujer o un niño bien podían pronunciar la absolución en nombre de Cristo. El poder declarar el perdón de Dios a un corazón contrito, decía Lutero, no es una autoridad concedida por el papa, sino un servicio a que todos los creyentes están llamados. Las llaves, diría él, son nuestra herencia, y no le pertenecen al papa. Por razón del sacerdocio universal de los creyentes, los protestantes creen que hay “iglesia” donde y cuando quiera el pueblo de Dios se reúne en el nombre de Cristo para recibir los sacramentos (el bautismo y la comunión) y para escuchar la Palabra de Dios rectamente predicada.


  A pesar del fuerte argumento de Lutero dándoles a todos los creyentes autoridad para proclamar la Palabra de Dios, él mismo, así como otros reformadores, al llegar a la cuestión de las mujeres distinguían entre una visión “legítima” del sacerdocio universal y una visión “ilegítima”. Al tiempo que declaraba que mediante el Espíritu la Escritura amonesta y les da poder a todos para traer un himno, lección, o interpretación de lenguas (1 Co 14.26), y para leer un texto en voz alta, solo los varones podían ser predicadores. Las mujeres podían ejercer ese oficio, así como bautizar, cuando no hubiera ningún varón disponible.


  Cuando se trata de criterios para poder ejercer tales funciones, hoy algunas de nuestras más grandes iglesias vacilan todavía entre juzgar sobre la base del llamado del Espíritu, demostrado en dones y capacidades, y juzgar sobre la base del género. Aun iglesias pentecostales, muchas de las cuales fueron fundadas por mujeres, y al principio alentaron y afirmaron el ministerio de esas mujeres como evangelistas y pastoras, hoy se han rendido ante esta división entre lo “legítimo” y lo “ilegítimo” a base del género. Y hay otras que, sin hacer tales distinciones, tienen sin embargo dificultades para aceptar a mujeres como superintendentes de sus distritos latinos. Luego, mientras muchas de nuestras iglesias predican el sacerdocio de todos los creyentes, hay demasiadas que se ajustan a una “componenda” social o supuestamente natural que hasta el mismo Lutero creía ser el resultado de costumbres sociales y culturales —aunque él mismo pensaba que “Dios no interfiere” en tales costumbres.


  Tal “componenda”, también llamada “orden natural”, frecuentemente adquiere un estatus de inviolabilidad. Ese estatus coloca tales “órdenes naturales” por encima de la maravilla, de la redención y de la gracia que se han derramado mediante la cruz —gracia que en realidad vence toda condenación u “orden” que contravenga la “cosa nueva” que, a través del Espíritu, Dios nos muestra en Cristo. Así deja a un lado la centralidad de la obra y del ministerio de Cristo como el lente a través del cual todo ha de ser juzgado. Esto lleva frecuentemente a la creación de una jerarquía de papeles entre mujeres y varones, y que algunos hasta proyectan en la Trinidad misma. Hoy, esto se ve todavía en los debates entre “complementarios” (quienes solo le permiten a una mujer hablar si la “cubre” la autoridad de un varón) e igualitarios (quienes no creen que el género sea un verdadero criterio para discernir un llamado al ministerio).


  Desde una perspectiva latina y femenina, el énfasis doctrinal sobre la iglesia como el cuerpo de Cristo compuesto por creyentes llamados a ser sacerdotes los unos de los otros ante Dios sigue siendo una de las principales fuerzas que nos permiten ejercer nuestras diversas vocaciones ministeriales tanto dentro como fuera del hogar. Mientras las latinas concordaríamos con Lutero en que nuestro sacerdocio no implica que todas seamos llamadas a ser pastoras o maestras —él mismo diría que no nacemos como “pastores, predicadores, maestros o estudiantes”— la mayoría rechazaría el que se las descalcificara para tales oficios sobre la sola base del género. Nuestro sexo no es un criterio bíblico válido para discernir quiénes son llamados a ejercer las funciones del pastorado, la enseñanza, etc. Todo esto se pone en duda mediante los muchos ejemplos que encontramos en las Escrituras. Estos incluyen la lista de mujeres a quienes Pablo encomia que servían como líderes y pastoras de iglesias en las casas, apóstoles, maestras, evangelistas y profetas (véase Ro 16). De igual modo que el Espíritu Santo llenó a todos los hombres y mujeres en el aposento alto, y cada cual habló “según el Espíritu les daba que hablaran”, así también Dios continúa cumpliendo la promesa dada a través del profeta Joel acerca de la voz profética tanto de mujeres como de varones (Hch 2.3, 4, 17).


  Como los reformadores, las latinas creemos lo que las Escrituras dicen acerca de la libertad del Espíritu, como el viento, de soplar de donde y a través de quien el Espíritu desee, sea varón o mujer, para los propósitos de Dios. Pero no creemos que la razón por la que a través de la historia Dios ha empleado a muchas mujeres — algunas desconocidas— para profetizar, predicar, enseñar y dirigir al pueblo de Dios sea que no había varones disponibles para tales tareas. Su ministerio no se debió a circunstancias excepcionales, sino a que el Dios soberano así lo dispuso. El negarse a reconocer el llamado al ministerio de una persona por el solo hecho de que sea de un género o de otro es usurpar la autoridad del Espíritu, e interfiere con la obra del Espíritu.


  Por último, el principio de la sola scriptura como norma en cuestiones de fe y práctica también provee el fundamento para que las latinas se consideren “obreras aprobadas” que correctamente manejan, predican y enseñan la Palabra de Dios. Para la mayoría de los protestantes, este principio no niega la importancia de la tradición de la iglesia, particularmente según nos ha llegado a través de los credos de los primeros cuatro concilios ecuménicos (325-451 d.C.). En la mayoría de los casos, “sola” no excluye la tradición apostólica, ni quiere decir “solitaria”. Más bien, sola scriptura quiere decir que todo lo demás queda supeditado y ha de medirse por la Palabra de Dios. La importancia de la centralidad y el poder de la Escritura, particularmente cuando se la ve a través del lente de la obra y ministerio de Cristo, se ven claramente en el hecho de que este principio ha sido el fundamento sobre el cual muchas iglesias han reformado una tradición denominacional que excluía a las mujeres del ministerio ordenado.


  Como cuerpo de Cristo, las latinas también creemos que la iglesia ha sido fundada sobre la autoridad de Cristo revelada en la Escritura y experimentada mediante el Espíritu. Puesto que la tradición nos provee un lente importante para leer la Escritura, es necesario que estudiemos esa misma tradición que hemos recibido, a la luz de esa Escritura. Y, puesto que buena parte de lo que se nos ha enseñado acerca de nosotras mismas nos ha llegado a través del filtro de experiencias, agendas y prejuicios masculinos, es de suma importancia que reclamemos la autoridad para medir, corregir y desafiar tal enseñanza mediante la lectura responsable y diligente del texto, así como de nuestra propia experiencia y visión como mujeres hechas a la imagen de Dios. Esto nos lleva a una cuestión que surgió en tiempos de la Reforma y todavía se discute: ¿cómo evitar una pléyade de interpretaciones individuales?


  Frente al uso escolástico de la razón como la principal herramienta para interpretar la Escritura, Lutero subrayó el papel de la fe frente al énfasis exagerado sobre la razón como si fuera lo único necesario para percibir la Palabra de Dios. Gracias al Espíritu Santo, el estudiante cuidadoso —no quienes se dedican a crear ambigüedades o a corromper el sentido claro del texto— podía captar el sentido “verdadero y actual”. Esto no quería decir que no hubiera que hacer exégesis diligente de cualquier pasaje que no estuviera claro. Lo que sí quería decir era que lo que siempre debería prevalecer era la Palabra de Dios, y no un uso exagerado o impropio de la razón, y que la Escritura es su propio intérprete. Así, guiadas por el Espíritu, las mujeres —como los varones— podrían leer y entender la Escritura por sí mismas.


  Valga lo que valga este argumento, ciertamente contribuyó al declive de la autoridad papal y vino a servir de baluarte contra una tradición que frecuentemente busca mantener cautivas a las mujeres llamadas al ministerio ordenado. Junto a los reformadores, las latinas estamos firmemente paradas sobre la Escritura, que nos asegura que solo Cristo es la cabeza o fuente del cuerpo, que de él recibe su fuerza, nutrición, mandato y autoridad para responder a la pregunta, “¿quién irá?”, y para responder al mandato de “hacer discípulos” y bautizarlos en el nombre del trino Dios. Sin la autoridad que nos es dada por la Escritura para reclamar los dones y ministerios que Dios provee para todos sus hijos, no nos queda, acaso, la tradición y las palabras del papa Francisco: “La iglesia ha hablado y ha dicho que no… La puerta está cerrada”.


  Las mujeres de la Reforma: Maestras, predicadoras, activistas, profetisas


  Si bien es verdad que los líderes intelectuales de la Reforma no favorecían el ministerio público de las mujeres mediante la predicación, también es verdad que hubo mujeres en la Reforma quienes a pesar de ello alzaron sus voces contra la limitación de sus vocaciones a causa de su género. ¿Quiénes fueron estas mujeres que se sintieron llamadas por Dios a hablar en defensa del evangelio cada vez que pudieron? ¿Cuál ha sido su legado, hasta hace poco desconocido o despreciado por los historiadores de la Reforma? El espacio me permite solamente nombrar unas pocas, con la esperanza de que quien lee esto estudie lo que ellas contribuyeron con el mismo celo con que se estudia la obra de Lutero, Calvino, Zwinglio y los reformadores anabaptistas.


  Unas bien educadas y otras analfabetas, unas aristócratas y otras plebeyas, esposas, viudas, madres, impresoras, propagandistas, monjas, enfermeras, “madres de la iglesia”, compañeras en el ministerio con sus esposos, predicadoras itinerantes, teólogas, profetisas, misioneras, educadoras, mediadoras, mentoras, confesoras y mártires de Cristo —todas ellas verdaderas reformadoras— se esparcieron por toda Europa con el solo propósito de ser vasos para la misión de Dios. Apasionadas por su encuentro con el testimonio de la Escritura, impulsadas por los escritos de reformadores que les hacían ver gozosas su nuevo estatus como parte del sacerdocio de los creyentes, estas mujeres buscaron vivir según ese sacerdocio aunque les costara, como una de ellas dijera, “la vida y el cuerpo”.


  Fueran luteranas, reformadas o anabaptistas, eran todas diligentes estudiosas de la Biblia. Quienes podían aprendían hebreo y griego y comparaban lo que se les había enseñado con lo que ahora encontraban en la Biblia y en los escritos y comentarios de los reformadores. Quienes no podían, leían y aprendían de la predicación y enseñanza que recibían.


  Por cualquier medio, hicieron cuanto pudieron para proclamar mediante la palabra y la acción la fe que ahora habían descubierto. Algunas de ellas, como Argula von Grumbach, eran activistas y apologistas quienes usaron su profundo conocimiento de la Biblia para retar la inmoralidad y falta de fe tanto de pastores como de eruditos. Marie Dientière, la primera mujer en contar en francés el desarrollo de la Reforma en Ginebra, abiertamente defendía la voz femenina. “Lo que Dios nos ha revelado a las mujeres tanto como los hombres, ni los hombres ni las mujeres deberíamos ocultarlo y enterrarlo”. Otras mujeres de quienes tenemos bastantes datos son Katherine von Bora, Katharina Schutz Zell, Elisabeth von Brandenburg y su hija Elisabeth von Braunschweig, Úrsula de Münsterberg, Olimpia Fulvia Morata, Margarita de Navarra y Elisabeth Leuwarden.


  Aunque ausentes hasta fecha reciente de buena parte de la literatura acerca de la Reforma, estas mujeres retaron tanto a los católicos como a los reformadores protestantes señalando las discrepancias entre una “teología natural” que relegaba a las mujeres al hogar, y un evangelio que volcaba toda esa teología. Marie Dentière preguntaba: “¿Tenemos dos evangelios, uno para los varones y otro para las mujeres?”. Sobre la base de la razón, se preguntaban si no era necio enterrar cualesquiera talentos que Dios les había dado.


  Quinientos años más tarde, las latinas siguen planteando las mismas preguntas, ahora contra un machismo que busca esconderse tras un “orden natural” que pretende apoyarse en la Escritura —aunque el estudio de las culturas y sus muchas diferencias muestra que no hay tal “orden natural”. Sus voces se unen a las de aquellas valientes mujeres de la Reforma, muchas de las cuales sufrieron oprobio y murieron como mártires, para abrir una brecha en la pared de resistencia reforzada por generaciones de mala información sobre bases seudocientíficas acerca de las mujeres, y por un sexismo que llega hasta la misoginia.


  La inequidad que esto crea se ve todavía en muchas niñas, mujeres y esposas latinas. Por ejemplo, todavía se considera que “mujer de su casa” es un título de honor. Y de igual modo, quienes se han atrevido a desafiar la visión aceptada de la vocación femenina trabajando fuera del hogar y compartiendo las labores hogareñas con esposos e hijos frecuentemente son vistas —incluso por algunas latinas— como “poca cosa”, y como mujeres irresponsables porque no se ocupan del hogar y de los hijos como se espera de ellas. Aceptando lo tradicional, muchas latinas hoy se hacen partícipes de esos estereotipos contra sus propias hermanas.


  Tristemente, las enseñanzas de los reformadores sobre el papel de las mujeres limitado al hogar y a tener hijos han contribuido a esa tradición. Con pocas excepciones, los reformadores creían que las mujeres no tenían el seso ni la estabilidad emocional necesarios para ser líderes. Hasta Lutero, quien amaba entrañablemente a su esposa Katie y la alababa por su conocimiento de los Salmos y por su curiosidad intelectual, le pidió que antes de hablar recitara el Padrenuestro —un consejo que él mismo debió haber tomado para refrenar su volubilidad. El más alto honor para una mujer era morir en el parto, que era el punto culminante de su vocación. Al tratar acerca de los ejemplos en la Biblia de mujeres llamadas por Dios a guiar, predicar, evangelizar y profetizar, los reformadores los trataban como casos excepcionales o peculiares que manifestaban la libertad del Dios soberano para hacer lo inusitado.


  La lógica de tal argumento era tan inaceptable para las mujeres de entonces como lo es para las de hoy. Como aquellas mujeres de la Reforma que hablaron, enseñaron, escribieron y hasta predicaron “a tiempo y fuera de tiempo”, las latinas de hoy seguimos adelante, apoyadas en la fe en el Dios cuya imagen llevamos y quien, como Dios soberano, se ha dignado llamarnos a ser predicadoras, maestras y líderes al mismo tiempo que madres, hermanas, esposas y abuelas.


  El matrimonio, los pañales, y agradar a Dios, ¡también son todas labores de varones!


  Aunque es cierto que Lutero limitaba el trabajo y ministerio de las mujeres a sus hogares y sus esposos, también es cierto, primero, que les concedía tanto honor a esas labores como a las del clero; y, segundo, que subrayaba y practicaba un compañerismo con su esposa en el manejo del hogar y la crianza de los hijos. Este matiz en el modo en que Lutero veía las labores de la vida matrimonial es importante, pues nos sirve al menos en la lucha contra la subordinación, la opresión y la despersonalización de que son objeto muchas latinas, por parte tanto de la iglesia como de sus esposos. Mientras Lutero y otros reformadores no se apartaron de la visión medieval acerca de las mujeres y su lugar en la sociedad —y por tanto no cuestionaron el statu quo que relegaba a las mujeres al hogar— sí rechazaron, particularmente Lutero, la noción de que el matrimonio es un mal necesario y que la participación en las labores cotidianas del hogar no es varonil. Para Lutero, el ser varonil tenía menos que ver con lo que la cultura esperaba de cada sexo, y más con agradar a Dios rindiéndose amorosamente al cónyuge. Ese rendimiento incluía hacer todo cuanto se pudiera por aliviar el peso sobre la esposa de las tareas hogareñas, aun a costa de que se lo considerara afeminado o, como diríamos hoy, “menos macho”. Para Lutero, cualquier chauvinismo machista era antitético a lo que es ser verdaderamente fiel a Dios.


  Aun después de la caída, Lutero veía el mandato de Dios a Adán y Eva de gobernar conjuntamente como señal de un interés común en el desarrollo de los hijos y el cuidado de la propiedad. Debían prestarse compañía mutua en la vida al tiempo que cumplían con sus responsabilidades como compañeros en el manejo del hogar. La participación de Lutero aligerando el peso de las labores que recaían sobre su esposa —peso que se acrecentaba debido a los muchos discípulos que Lutero traía al hogar— era ante todo una acción de fidelidad a Dios, y lo que se esperaba de todo esposo temeroso de Dios. Si la vida matrimonial era un don, ambos cónyuges debían deleitarse en ser gracia el uno para el otro, no importa cuán onerosas fueran las tareas. Lo que es más, Lutero advirtió contra la racionalización que el varón podría emplear para no ocuparse de tareas como lo que hoy llamaríamos mecer al bebito, lavar sus pañales, tender su cuna, pasar la noche en vela cuidándolo, y ocuparse igualmente de las necesidades de la esposa. Para él, estas no eran tareas poco varoniles, desagradables o carentes de importancia. Tales cosas ni aumentan ni disminuyen la masculinidad. Son más bien un privilegio, un deber cristiano, y una obra dada por Dios de la que Lutero mismo se consideraba indigno. En cuanto a su masculinidad, la obediencia a Dios tenía que sobreponerse a lo que la cultura decía. En su hogar, se sentía perfectamente bien sirviendo a su esposa Katherine von Bora —o al “Señor Katie” como la llamaba— en todo cuanto podía. Los hombres que pensaran que las tareas hogareñas eran afeminadas o tontas eran, según él decía, “tontos del diablo”, cuyas acciones o falta de ellas “ridiculizaban a Dios y a todas sus criaturas”.


  Tristemente, hay todavía muchos cristianos latinos que miden su masculinidad en términos de cuán sumisa es su esposa y cómo ella responde a sus mandatos para que se ocupen de las necesidades de ellos, del hogar, y de los hijos. Un verdadero macho no lavará platos, cambiará pañales ni alimentará al bebito, puesto que todo eso le corresponde a su mujer. Quien lo hace se arriesga a que otros machistas lo humillen y se burlen de él como dominado o “sentao” por su mujer. Pero lo que aprendemos y volvemos a aprender de Lutero —¡y de la Biblia!— es que servir al corazón de Dios se sobrepone a la seducción o fascinación de la cultura en ser macho u “hombre de verdad”. En Cristo, el verdadero varón es el que entiende que su poder se fortalece en la debilidad y el que, a la manera del Crucificado, sirve sin límites.


  Se sigue entonces que el matrimonio no consiste en un macho y su mujer. El matrimonio no es un pacto de servidumbre de una hacia el otro, sino un pacto en el que ambos son llamados a servirse en sumisión mutua, como dice el prefacio a Efesios 5.21-33. Si la esposa es “ayuda idónea” para el esposo, también él lo es para ella. El matrimonio, según Lutero lo veía, no es dedicarse a “un placer efímero y sensual”. Es más bien dos personas que se han comprometido a vivir la una para la otra y que se deleitan mutuamente gracias al Dios que nos ha mostrado el amor que hemos de emular. Según Lutero, el matrimonio es la sombra de la relación conyugal entre Cristo y su Iglesia. Todo lo que se aparte de ese modelo, ya sea mediante la humillación verbal, el abuso físico o el mero descuido, es una traición contra el amor y confianza que Dios ha puesto en nosotros. Es traición contra Dios. Como Lutero pensaba, el amor es una relación de pacto. Cuando tal pacto se quebranta, se quebranta también el matrimonio.


  En segundo lugar, ese compañerismo mutuo se basa en la verdad divina de que ante Dios tanto las mujeres como los varones tienen un valor inestimable. Para Lutero, no honrar al compañero en el matrimonio puede llevar a un descuido que ofende al mismo Dios y contradice el compromiso cristiano al servicio mutuo. Si la esposa y el esposo son hermanos en virtud de la obra de Cristo, han de vivir para edificación mutua.


  Por último, lo que Lutero dice acerca de las labores domésticas también se relaciona con las labores de las latinas que sirven como criadas. Todo trabajo, ya sea la jardinería, la predicación, u ocuparse de los niños, es igualmente agradable a los ojos de Dios si se hace para su gloria. No hay jerarquía alguna en las tareas, ni acepción de personas ante Dios. Se nos llama a llevar a cabo nuestras tareas con diligencia y cuidado como testimonio del Dios que no nos juzga por los méritos de nuestras obras, sino por cómo lo glorificamos en nuestras labores. Cuando así nos vemos, como hijos e hijas igualmente amados por Dios, esto ha de marcar cómo nos vemos mutuamente dentro de este cuerpo que Cristo vino a redimir.


  Aunque todo lo que se hace para gloria de Dios es agradable a Dios, esto no ha de emplearse, como se ha hecho en el pasado, para mantener a otros —por ejemplo, a las latinas— “en su lugar”. Es porque Dios ama a ambos géneros igualmente y porque como hermanas y hermanos somos de bendición mutua en la familia de Cristo, que es una, que hemos de instarnos mutuamente a mejorar nuestras habilidades y a cambiar nuestros lugares en la sociedad, así como los de nuestros hijos. Hasta la Katie de Lutero luchó tenazmente para mejorar la situación de su familia mediante su manejo de las finanzas y su compra y administración de tierras —algunas de difícil acceso para ella— de modo que el futuro de sus hijos quedara asegurado aun tras la muerte de Lutero.


  En conclusión, Lutero no trató de reformar las opiniones que existían entonces acerca del papel de las mujeres en el hogar y en la sociedad. Como sus contemporáneos, pensaba que las mujeres eran menos racionales y su biología e intelecto las capacitaba principalmente para tener hijos y ocuparse del hogar. Pero su vida cotidiana con su propia esposa muestra una práctica muy diferente. Esa práctica también apunta a su respeto hacia la Biblia, donde encuentra que el matrimonio ha sido instituido por Dios para que ambos cónyuges vivan en deleite mutuo. Aunque el matrimonio no era un sacramento, sí era igual, o hasta superior, al celibato. Por ello, aunque es cierto que Lutero relegó el trabajo de las mujeres al hogar y al esposo, para él ese trabajo era tan valioso y honorable como el de cualquier clérigo. Él mismo subrayó y vivió esto en un compañerismo mutuo en el manejo del hogar y la crianza de los hijos.


  Esto habla claramente acerca del machismo y de las tendencias chauvinistas que ven en las esposas criadas personales o, en palabras de otro reformador, “apéndices al varón” y una “ayuda inferior”. El ver las labores domésticas como una vocación honorable, a la par de cualquier otra fuera del hogar, también es decir que las criadas domésticas, como las doctoras y las abogadas, merecen nuestro respeto y dignidad. Paradójicamente, también evita la estigmatización de los varones que, en compañerismo con sus esposas, deciden permanecer en el hogar ocupándose de sus labores y administración mientras sus esposas trabajan fuera del hogar. Después de todo, si las labores domésticas son honorables y no disminuyen la masculinidad, ¿por qué imaginar que el trabajo fuera del hogar hace que una mujer sea menos femenina o que tal matrimonio sea menos noble o menos agradable a Dios?


  Algunos problemas y dificultades


  Los resultados de la Reforma para las latinas son variados, o por lo menos ambiguos, y muchos de ellos están todavía en proceso. Por ejemplo, el principio de la Reforma de la sola scriptura, que sirvió de catalítico para llevar las “llaves” de manos del papa a las del creyente en virtud de Cristo como nuestro mediador, también ha llevado a lo que muchos con razón lamentan como la continua fragmentación del protestantismo a través de la historia. Y un énfasis en la “iglesia invisible” de los creyentes frente a la iglesia como institución ha aumentado y profundizado una división entre lo temporal y lo espiritual.


  El origen de tales divisiones se encuentra principalmente en el error de pensar que los creyentes individuales serían indefectiblemente guiados por el Espíritu Santo hasta llegar a una misma interpretación de la Biblia. Las diferencias entre los reformadores subrayan la importancia y el impacto de la localización social, de la experiencia, y de otras agendas conscientes o inconscientes que matizan la lectura e interpretación de las Escrituras.


  Sin embargo, nada hay tan claro para las latinas como la inequidad que iba mano a mano con el principio mismo de la sola scriptura. Haya sido a propósito o no, el resultado fue una interpretación que le daba a la perspectiva masculina el valor de lo normativo en cuanto a su interpretación del mundo, y en particular en cuanto al modo de entender el lugar de las mujeres y su propósito en ese mundo. Esa inequidad subraya y fortalece el argumento de las mujeres contra una interpretación supuestamente no prejuiciada que los varones han propuesto desde tiempos de la Reforma hasta hoy.


  Las latinas han experimentado el resultado de una esquizofrenia teológica que por un lado las invita a seguir lo que la Biblia les dice, que son limpias, santificadas, llenas del Espíritu, llamadas e impulsadas por el Espíritu para marchar urgente y denodadamente, como tantas otras mujeres en la Biblia misma, en obediencia al llamado de Dios, y por otra parte les cierra la puerta, las envía a la cocina, y les dice, para citar a Calvino, que han de permanecer “dentro de su propio nivel y de la condición de su género”.


  Tristemente, y a pesar del principio del sacerdocio universal de los creyentes, la Reforma no solo sostuvo las diferencias que la cultura establecía entre los géneros, sino que también apoyó el desarrollo de una teología sexista en la que se establecía una jerarquía entre los varones y las mujeres y entre las esferas pública y privada. Pero las latinas no estamos en competencia con nuestros hermanos. La misión de Dios no es una competencia. No buscamos rango. Siguiendo las enseñanzas de la Reforma entendemos que lo que nos hace miembros del cuerpo, lo que nos da nuestro sacerdocio, es la fe en los méritos de Cristo mediante la sola gracia. Enseñamos, predicamos, hacemos discípulos y los bautizamos en el Trino nombre por razón de un llamado que nada tiene que ver con un “lugar” en una jerarquía, sino con la obediencia a la voluntad soberana de Dios. Y, en lo que se refiere a la supuesta “condición de nuestro sexo”, el soberano Dios de la historia ha demostrado y sigue demostrando que a través del Espíritu las mujeres son tan llamadas como los varones, e igualmente inspiradas y fortalecidas para proclamar el evangelio por todos los medios, y hasta para morir por él.


  Las latinas les pedimos a todos los protestantes que no contradigan el principio de la sola scriptura dejando a un lado las referencias obvias en la Biblia misma a mujeres en toda clase de ministerios, y dejándose llevar, como muchos hoy, por un supuesto “orden natural”, olvidando la nueva realidad que Dios en Cristo ha inaugurado.


  A todo esto debo añadir que para la mayoría de las creyentes latinas, particularmente las que no pertenecen a las denominaciones más tradicionales, Lutero, Calvino y los demás reformadores no son sino nombres que posiblemente hayan oído en referencia a los orígenes del protestantismo. Por lo general no ven relación alguna entre ellos y su llamado a establecer iglesias, a predicar, enseñar y ministrar a los oprimidos en sus comunidades. La importancia de tales reformadores, si la hay, es mínima. Para ellas, su llamado les viene directamente del Espíritu Santo. Su misión consiste en ganar almas y hacer discípulos para Cristo. Lo demás es literalmente historia. Y hay que darles crédito, pues de ese modo subrayan y continúan la labor de los reformadores al colocar los principios de la Reforma al centro mismo de lo que es ser fiel creyente —o, en nuestro caso, fiel protestante.


  Resulta interesante notar que ha sido precisamente en tales movimientos del Espíritu que más se han afirmado los dones y los llamados de las mujeres al ministerio público. Con frecuencia tal afirmación de las mujeres como líderes comienza a desaparecer según los movimientos se institucionalizan y el liderazgo en las congregaciones se va reservando para los varones.


  El legado de las latinas, de plantarse firmemente en la Escritura y encontrar allí ejemplos de mujeres a quienes Dios usa a través del poder y la unción del Espíritu Santo, sirve de baluarte para muchas latinas y latinos y para denominaciones enteras que no ven en el género un obstáculo, sino un don que se trae a la predicación, a la iglesia, y al mundo.


  Conclusión


  Nada hay nada que sea exclusivamente cuestión de religión. La crucifixión de Cristo lo muestra tajantemente. Lo mismo es cierto de la Reforma. Donde la(s) Reforma(s) se asentó, hubo ramificaciones sociales y políticas que, excepto en algunos casos, ayudaron a la Reforma a ganar impulso. Muchas de las ideas y prácticas tanto sociopolíticas como religiosas que resultaron de ello no eran buscadas ni esperadas. Por ejemplo, yo misma puedo atribuir el hecho de que puedo predicar y enseñar en un seminario, una iglesia o un sínodo denominacional al desarrollo directo o indirecto de las reformas que tuvieron lugar en el siglo dieciséis. El principio subyacente de la sola scriptura, leído a través del lente de Jesucristo, y el principio del sacerdocio universal de los creyentes han sido parte de ese desarrollo. Y lo mismo podría decirse de la voz desafiante de una “escuela de mujeres” y de varones que hoy siguen firmemente asentados en esos principios.


  Aunque todavía les queda a las iglesias mucho camino por andar, el hecho de que algunas latinas ahora están siendo elegidas para dirigir a algunas denominaciones históricas como obispas, ministras conferenciales y presidentas denominacionales es una herencia que se deriva directa o indirectamente de la Reforma. Sobre el principio de la sola scriptura y por el Espíritu que las inspira, tales denominaciones reconocen los dones particulares que las latinas traen a la predicación y enseñanza. Para ellas, no es ni una innovación ni una concesión a tendencias sociales liberales. Al contrario, ven en ello una celebración y regreso a lo que Dios ha hecho y continúa haciendo a través del cuerpo —de la iglesia— tal como se revela en la Escritura.


  La ordenación de latinas al ministerio de la palabra y del sacramento es hoy, directa o indirectamente, uno de los legados que los protestantes hemos recibido de la Reforma. Aunque todavía su número se encuentra bastante por debajo del de los varones, hay un número creciente de latinas quienes obtienen doctorados y que enseñan, predican y muestran un nuevo paradigma dentro de los que antes fueron ámbitos prohibidos. Y hay también un número creciente de hermanos latinos quienes han oído al Espíritu a través de las voces de sus hermanas y se han unido a esas voces para reclamar el imperativo de ir y hacer discípulos, sin límites de género. Pero se necesitan muchos más.


  Para las latinas, la Reforma apenas comienza. El sacerdocio universal de los creyentes solo se cumple en parte, y la iglesia recibe su beneficio solo en parte. Todavía queda mucho por hacer en el nombre del Cristo que nos llamó, del Dios cuya imagen llevamos, y del Espíritu Santo que vive en nosotras. Junto a las mujeres de la Reforma, las latinas no vacilaremos en nuestra confesión de fe, sino que perseveraremos sabiendo que Dios es fiel (He 10.23).


  


  
    [image: chpt_fig_002]


    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Tomando en consideración el modo en que Lutero veía el papel de las mujeres como esposas y madres, podemos preguntarnos: ¿En qué modos fortalece o debilita esto a las mujeres latinas que hoy buscan responder al llamado de Dios en los ministerios públicos (por ejemplo, pastoras, predicadoras, evangelistas)?


    2.¿Qué papel tienen las costumbres e ideas culturales sobre los papeles de las mujeres y de los hombres en el modo en que Lutero (y los demás reformadores) entendían el principio de la sola Escritura y el del sacerdocio universal de los creyentes? Hagámonos la misma pregunta respecto a lo que nuestra cultura ha aprendido acerca del papel de las mujeres mediante las enseñanzas recibidas a través de la familia en la iglesia, los medios de comunicación, etc. ¿Qué ejemplos podemos dar?


    3.¿Qué significa para usted el “sacerdocio universal de los creyentes”? ¿Qué significa para su denominación? ¿Sobre qué principios basa usted lo que piensa acerca de lo que ese sacerdocio implica tanto para los varones como para las mujeres? ¿Por qué será importante reconocer tales principios?


    4.En tiempos de la Reforma hubo mujeres que se atrevieron a hablar con firmeza. Fueron predicadoras, maestras, profetas, y mucho más. ¿Quiénes son tales latinas entre nosotros hoy? ¿A un nivel personal, en qué modos le han dado forma, guía y poder a usted en su caminar de fe?


    5.¿Cuáles son las cosas, tanto en la cultura como en otros aspectos de nuestra vida, que matizan el modo en que leemos las Escrituras?


    6.Cuando estudiamos las opiniones de los reformadores acerca de las mujeres y su papel en la vida de la iglesia y la sociedad, encontramos ciertas ambivalencias. ¿Qué puede enseñarnos eso?
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA DE JUSTICIA SOCIAL: UNA LECTURA DESDE LOS CRUCIFICADOS


  


  HAROLD J. RECINOS
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  AL CELEBRAR EL PENSAMIENTO DE MARTÍN LUTERO, quien nunca se retractó de su postura, y reflexionar sobre el tema de la unidad cristiana, el escuchar atentamente las voces de quienes hablan desde experiencias de dominio y explotación puede iluminar el modo en que entendemos la solidaridad social y la comunidad religiosa. La Reforma de Martín Lutero desafió a la autoridad eclesiástica establecida y aceleró la división del mundo cristiano europeo. Ese mundo se dividió en tiempos de la Reforma, y por tanto no ha de sorprendernos el que, al acercarse el quinto centenario de ese acontecimiento monumental, y en el contexto posterior al Concilio Vaticano II, el tema que más capta la atención en el cristianismo universal es el de la unidad.


  El cristianismo mártir de El Salvador nos enseña mucho acerca de la unidad cristiana —particularmente el testimonio de la fe que fue progresando durante una amarga guerra civil en El Salvador (1980-1992) en la que los católicos romanos y los protestantes progresistas trabajaron juntos para ayudar a los necesitados y oponerse a la injusticia social. El cristianismo mártir muestra la fe en un Dios que toma el partido de los pobres y de los martirizados socialmente en la lucha por ponerles fin a las violaciones de los derechos humanos, y en pro de la democratización del estado, la desmilitarización de la sociedad y el logro de la justicia económica. En esta forma de cristianismo que se expresa ecuménicamente, los mártires sociales no son sencillamente quienes murieron por la fe cristiana, sino que simbolizan a todos los que dieron sus vidas para transformar la sociedad radicalmente.


  Cuando Martín Lutero se presentó ante la Dieta de Worms (1521), valientemente negándose a retractarse, Hernán Cortés había llegado a Yucatán para lo que vendría a ser el próximo paso de la Conquista (1519). En ese nuevo mundo, Baltazar Obregón, el primer historiador de nacionalidad mexicana, escribió que Martín Lutero era un basilisco —un monstruo tan horrible que él mismo moría al ver su propia imagen en un espejo. Aunque la experiencia de la llegada de los europeos al Hemisferio Occidental no puede limitarse a un solo sentido, después que Martín Lutero comenzó la Reforma, quienes experimentaban los abusos imperialistas europeos y la Contrarreforma que los legitimaba le dieron forma a una visión alterna y minoritaria del cristianismo que expresaba los valores e intereses de la humanidad oprimida y sufrida.


  Desde el momento en que los europeos plantaron el pie en las costas australes del Hemisferio Occidental trayendo consigo un nuevo sistema religioso, las comunidades locales expuestas a la religión cristiana reinterpretaron la fe con un espíritu reformador. El pueblo vulnerable, impotente, excluido y crucificado del así llamado “Nuevo Mundo” se unió con otros del mundo europeo en un proyecto de continua reforma teológica. Por ejemplo, misioneros de la Conquista tales como Bartolomé de Las Casas y el obispo de Nicaragua Antonio de Valdivieso (muerto apuñalado en 1550) protestaron contra la alianza entre la iglesia y el poder imperial. El fraile dominico Antonio de Montesinos denunció la esclavitud de los pueblos indígenas y defendió sus derechos aun antes que Las Casas y Valdivieso. Luego, había una subcorriente reformadora dentro de la iglesia colonial que se había alineado junto al proyecto de conquista y su sistema de poder abusivo.


  Para la diáspora latinoamericana y latina en los Estados Unidos, la llegada de los europeos representa en parte el origen de culturas surgidas de una mezcla tanto cultural como biológica entre los recién llegados europeos, los nativos americanos, los africanos, y sus descendientes nacidos en las Américas. A la postre, la lectura de la historia latinoamericana desde una perspectiva no favorable a la expansión y el dominio europeos se manifestó en el periodo poscolonial en la Conferencia de Obispos de Medellín, en la que estos tomaron una opción preferencial por los pobres.


  En ese momento, teólogos católicos como Gustavo Gutiérrez, Jon Sobrino y Leonardo Boff, y protestantes tales como Rubem Alves, Emilio Castro y José Míguez Bonino enfocaron sus reflexiones, formadas ecuménicamente, en la relación entre el evangelio, los pobres y la justicia social. En este tiempo contemporáneo, el interés reformador que tomó la forma de la opción preferencial por los pobres les enseñó a los cristianos a leer las Escrituras desde la perspectiva de los pobres o de los seres humanos crucificados. Para las iglesias progresistas en América Latina, tanto protestantes como católicas, los pobres surgieron como clase social para definir el campo de la religión y de la política a la luz de la necesidad de liberación de la explotación económica y de la opresión y sobre la base de la contradicción Norte-Sur. En lo que sigue examinaré esta nueva Reforma, con énfasis particular en la importancia ecuménica de Óscar Romero, de su teología pastoral y de los esfuerzos por continuar su lucha en pro de la justicia social.


  Hacia una nueva Reforma


  ¿Qué importancia tiene Martín Lutero para los creyentes latinoamericanos, incluso en el barrio? Si se la trae al presente, ¿nos ayuda el espíritu de la Reforma protestante a subrayar la importancia de la actividad liberadora y de la presencia cristiana en las tareas políticas, sociales y económicas de la vida cotidiana? ¿Era el arzobispo Óscar Romero una espina en la carne de la institución eclesiástica, como lo fue aquel fraile agustino? Cuando Óscar Romero estaba activo en El Salvador, yo estaba en el seminario leyendo La libertad cristiana de Lutero (Tractatus de libertate christiana, 1520) y considerando cómo su teología práctica fomentaba la formación de una fe que llevara a los seguidores de Cristo al amor servicial. La visión de Lutero de un Dios que se nos presenta en la cruz y que crea vida a partir del abandono y de la muerte me llevó a una comparación.


  Me parecía que ese lenguaje se hacía eco de la espiritualidad de los pobres salvadoreños. Los teólogos latinoamericanos eran parte de un conglomerado de intelectuales ecuménicos que desarrollaban un pensamiento emancipador y revitalizador para la iglesia, y el arzobispo Romero exigía que la iglesia hablara a favor de los pobres. Yo estaba trabajando con refugiados salvadoreños y guatemaltecos defendiendo sus derechos civiles y ayudando en el movimiento de santuarios para los refugiados, y me impresionó el modo en que la espiritualidad de un campesinado centroamericano que se iba urbanizando encarnaba los principios del testimonio, la misericordia y el amor que Lutero discutía en su tratado. De manera particular, el testimonio de los cristianos salvadoreños se me manifestaba en un discurso que construía el poder social y la experiencia personal, a la luz de una sociedad imaginada sin explotación ni enajenación.


  La teología experiencial de Martín Lutero relaciona el evangelio con el mundo y propone una prioridad no denominacional para la fe cristiana. Por esa razón, no ha de sorprender el hecho de que se preste a la clase de ecumenismo que surgió en el mundo salvadoreño, particularmente entre católicos progresistas y protestantes tales como la Iglesia Luterana de El Salvador. En El Salvador, la influencia cultural del cristianismo protestante se mostró decisivamente cuando la asamblea legislativa declaró, en 2013, que el 28 de octubre sería el “Día nacional del salvadoreño evangélico” —lo que constituye la primera conmemoración de la iglesia protestante en El Salvador, que es mayormente católico. La Alianza Evangélica de El Salvador quería que fuese el 31 de octubre, puesto que fue en esa fecha en el 1517 que Martín Lutero inició la Reforma protestante dentro de la Iglesia Católica. Pero el voto fue a favor del día 28. Chile y Perú también han reconocido la presencia y el papel social del cristianismo protestante, y han apartado para ello el día 31 de octubre. Martín Lutero enseñaba que “la verdadera teología y el verdadero conocimiento de Dios se encuentran en el Cristo crucificado”. En el mundo salvadoreño, tanto los católicos como los protestantes entienden la importancia de la teología de la cruz. El Dios que se revela en la historia viene a nuestro encuentro en la forma de seres humanos crucificados, y así anuncia su proximidad con el pueblo crucificado por fuerzas económicas, políticas, personales y culturales.


  El arzobispo Óscar Romero hizo de la iglesia un escenario donde se escuchara la voz acallada de los pobres y donde se dijera la verdad acerca de la vida y de la muerte. El meollo de la teología de Romero retó tanto a católicos como a protestantes a unirse en confrontación con el mundo de la opresión política, la persecución religiosa, la explotación económica y los abusos contra los derechos humanos. La Reforma de Lutero se enfrentó a la práctica corrupta de la iglesia de vender indulgencias, mientras que el reformador Romero se enfrentó a una iglesia que combinaba el evangelio con la explotación económica y la represión política. La compasión de Romero hacia los pobres no se limitaba a su identidad católica romana, sino que amaba a los pobres de toda confesión y defendía sus derechos humanos. Según él decía,


  “La iglesia está comprometida con el mundo de los pobres… Las palabras del profeta de Israel siguen siendo verdad para nosotros: hay quienes están dispuestos a vender a otro por dinero, y al pobre por un par de sandalias. Hay quienes llenan sus casas de violencia, llenan sus casas con lo que han robado. Hay quienes aplastan a los pobres… mientras duermen en camas de mármol exquisito. Hay quienes juntan casa con casa, campo con campo, hasta que tienen todo el territorio y solo quedan ellos” (citado por Plácido Erdozaín, Archbishop Romero: Martyr of El Salvador, New York: Orbis, 1981, 74).


  Romero, quien defendió los derechos de los pobres y asumió sus riesgos, denunció al estado opresivo y fomentó un nuevo ecumenismo basado en la unión de los cristianos, para llevar buenas nuevas en situaciones en que solo las hay malas.


  Romero, hijo de un telegrafista, y que entró al seminario a los trece años de edad, fue electo arzobispo por ser conservador. El asesinato brutal de su amigo íntimo Rutilo Grande, así como de tres miembros de la parroquia de ese sacerdote jesuita, cambiaron permanentemente la perspectiva de la fe de Romero. Como conservador, el obispo Romero había temido que si la iglesia entraba a la arena de la vida secular el mensaje del evangelio de la reconciliación perdería importancia, y el conflicto social aumentaría. Pero la muerte del padre Grande y la persecución de la iglesia de los pobres transformaron para siempre su visión de la fe y de la sociedad. En las exequias fúnebres de Grande, la homilía de Romero planteó dos términos para la reforma del cristianismo: (1) su relación adecuada con el mundo, y (2) la consideración seria de lo que contribuye a mejorar las condiciones de vida en la sociedad. Rutilio Grande fue el primer jesuita muerto en El Salvador por ayudar a la iglesia a entender el evangelio como un proyecto de liberación económica, política, personal y cultural. Tras su asesinato, Romero rechazó todas las invitaciones a eventos patrocinados por el gobierno, lo cual reflejaba su decisión de no permitir que la representación de la iglesia se empleara para apoyar los objetivos inhumanos del gobierno de seguridad nacional que servía a los intereses de la clase oligárquica.


  Siguiendo la línea de un cristianismo reformado, Romero tomó en serio su opción por los pobres y por una teología que le diera forma. En un sermón en el que defendía el derecho de los pobres de organizarse para mejorar sus condiciones de vida, Romero declaraba:


  “Es cosa nueva entre nosotros el que hoy los pobres vean la iglesia como fuente de esperanza y de apoyo a su noble lucha por la liberación. La esperanza que nuestra iglesia alienta no es ingenua ni pasiva. Es más bien un llamado de la Palabra de Dios a la gran mayoría del pueblo —los pobres— para que ocupen su propia responsabilidad… que en un país en que se prohíbe ya sea legalmente o en práctica… se dediquen a organizarse… La esperanza que predicamos tiene el propósito de devolverles su dignidad, de alentarles a tomar posesión de su propio futuro” (citado en Scott Wright, Óscar Romero and the Communion of Saints, Orbis, 2009, 116).


  La estructura del pecado en la sociedad, que se manifestaba en la ejecución cotidiana de campesinos mayormente pobres por parte de los estados de seguridad nacional, vino a ser para Romero fuente primaria para pensar acerca del Dios que actúa en la historia para librar a su pueblo de toda forma de muerte.


  Pastores a favor del pueblo


  Los estudios acerca de Martín Lutero lo han enfocado desde distintos puntos de vista, como defensor de la monarquía absoluta, de la democracia, de la libertad individual, de la represión intelectual, del nacionalismo, de las guerras religiosas, del internacionalismo, del secularismo y del capitalismo. Zwinglio lo loaba como “el héroe que ha derrotado la tiranía de Roma”, mientras el papa León X lo consideraba “un jabalí silvestre que destruye la viña”. En una bula firmada el 15 de junio de 1520, León excomulgaba a Lutero, declarándolo “hereje”, “escándalo”, “falso” y “ofensivo”, entre otras cosas. Esa bula instaba a los cristianos a quemar los libros de Lutero — con lo cual imagino que Obregón estaría perfectamente de acuerdo. El gobierno acusó a Óscar Romero de sancionar la violencia de las guerrillas y de abandonar la misión espiritual de la iglesia, que es salvar almas. Los obispos conservadores del país atados a la oligarquía se quejaron de él ante Roma y lo atacaban virulentamente. Pero a pesar de todo eso, el liderazgo de Romero sobre la Iglesia Católica salvadoreña continuó avanzando sobre el trasfondo de la teología de la liberación y de la declaración sobre la opción preferencial por los pobres de la Conferencia de Obispos Latinoamericanos celebrada en Medellín en 1968.


  Mientras estaba en el seminario, me impresionó ver que Lutero vivía por la fe, se mantenía siempre junto a la Biblia, y respondía a las complejas preguntas de la nobleza y del campesinado. Como Lutero, Romero se preocupaba por hablar desde la base central de las Escrituras y a la luz de una teología que busca la paz y el establecimiento de un sistema económico, político y cultural que sea más justo. El biógrafo James Brockman, al escribir sobre el ministerio espiritual de Romero, afirma que como pastor, Romero estaba dispuesto a morir antes que volverle la espalda a lo que su corazón le decía que debía hacer en medio de su país envuelto en conflicto. A los treinta y siete años de edad, cuando Lutero fue citado a comparecer ante la Dieta de Worms, y convencido como estaba de que perdería la vida, le dio instrucciones a Felipe Melanchon: “Mi querido hermano, si no regreso, si mis enemigos me dan muerte, has de seguir enseñando y manteniéndote firme en la verdad; si tú vives, mi muerte importará poco” (citado en B. K. Kuiper, The Church in History, Eerdmans, 1988, 177). El que se lo condenara no evitó que continuara escribiendo y pastoreando a otros por largo tiempo —entre otras cosas, con el famoso himno basado en el Salmo 46, “Castillo fuerte es nuestro Dios” (Ein Feste Burg ist unser Gott). En la década del 1980, ese himno de Lutero se cantaba frecuentemente en las iglesias estadounidenses que les proveían santuario a los salvadoreños y guatemaltecos que huían de la violencia de la guerra civil. Romero fue muerto ante el altar y, aunque su vida fue corta en comparación con la de Lutero, ambos reformadores se arriesgaron a vivir el evangelio en nuevas formas.


  El teólogo español Jon Sobrino, quien escapó con vida cuando los militares irrumpieron en el rectorado de la Universidad de Centroamérica y brutalmente asesinaron a otros seis jesuitas y a Elba y Celina Ramos, dice que Romero fue “un acontecimiento teológico”. En el contexto de la realidad crucificadora de la sociedad salvadoreña, Romero alzó el clamor a Dios de un pueblo sufriente y con su propia acción pastoral creó un vínculo inquebrantable entre el cielo y la tierra, entre Dios y los humanos, entre un Salvador crucificado y un pueblo crucificado. Romero es un acontecimiento teológico precisamente porque colocó la experiencia de los oprimidos y sufridos en el contexto de lo sagrado. Como pastor, se mostró atento al clamor de seres humanos sufridos a quienes representó en cartas pastorales, en sermones, y en un ministerio que se apropió de los riesgos de quienes exigen justicia. Romero fue un acontecimiento teológico, no por llevar el clamor de los católicos pobres ante Dios, sino por creer que en última instancia la iglesia es fiel a Dios al acompañar a los desposeídos en su lucha por crear condiciones de vida más justas y humanas.


  Como acontecimiento teológico, Romero esperaba que la iglesia se volviera la voz de quienes no tienen importancia, riqueza ni poder en el mundo. Unió la Palabra de Dios a los clamores de los pobres de tal modo que capacitó a la iglesia para hablar por los excluidos. Como pastor de enorme importancia para el cristianismo global, Romero tuvo el valor de preguntar: ¿Dónde está Dios? Y respondió, tanto a católicos como a protestantes, diciéndoles que Dios en Cristo está con los excluidos, los encarcelados, los torturados, los enviudados, los huérfanos, los violados, los desamparados y los asesinados. En este sentido, Romero declaró: “También creo que al colocarnos junto a los pobres y tratar de llevarles vida llegamos a conocer la verdad eterna del evangelio” (citado en Alfred Hennelly, ed., Liberation Theology: A Documented History, Orbis, 1990, 302). En su último sermón, que le costó la vida, Romero declaró la verdad en nombre de Dios al ordenarle al ejército que “cese la represión” (23 de marzo, 1980). La valentía del testimonio de Romero llevó al rector de la Universidad Jesuita de El Salvador a declarar: “Con monseñor Romero, Dios pasó por El Salvador”.


  Para Romero, la teología no es una empresa abstracta, sino más bien un modo de dirigirse a los problemas de personas pesadamente cargadas con una existencia injusta, tanto en lo económico como en lo político. Estaba convencido de que hacer inteligible la fe dentro de la realidad social era cuestión de responder compasivamente a los seres humanos. Criticaba a quienes creían que el evangelio no condenaba sus acciones de injusticia y sus crímenes contra los campesinos y obreros. Para Romero, lo que definía a la iglesia era su solidaridad con los despreciados y desheredados. Un mes antes de morir, en un discurso en Lovaina preparado con la asistencia del teólogo Jon Sobrino, Romero proclamó:


  Creemos en un Jesús que vino para traer plenitud de vida, y creemos en un Dios vivo quien les da vida a los humanos y quiere que verdaderamente vivan. Estas verdades radicales de la fe se vuelven verdaderamente verdades, verdades radicales, cuando la iglesia entra genuinamente en la vida y muerte de su pueblo. Entonces la iglesia tendrá que enfrentarse a la misma opción a que se enfrenta todo ser humano: estar a favor de la vida, o a favor de la muerte. Ciertamente resulta claro que en esto no puede haber un campo neutral. O bien servimos a la vida de los salvadoreños, o somos cómplices de su muerte. Y aquí tenemos la mediación histórica del corazón mismo de nuestra fe: o bien creemos en el Dios de la vida, o bien servimos a los ídolos de la muerte. (Jon Sobrino, Archbishop Romero, p. 148)


  Como reformador, Romero encarnó la lectura audaz de las Escrituras y la llevó a sus últimas consecuencias. De hecho, Romero personificó la tesis 20 de Lutero en el debate de Heidelberg: “Merece ser llamado teólogo… quien entiende las cosas visibles y manifiestas de Dios como se las ve en el sufrimiento y en la cruz”. Sin lugar a dudas, cuando Romero recorría el país recogiendo los cuerpos de sacerdotes y campesinos asesinados, los campos de El Salvador se volvieron para él señal del sufrimiento de la cruz.


  Los temas centrales de la cosmovisión de Romero, traídos ahora por los refugiados a los barrios estadounidenses y mantenidos vivos por sus hijos, fueron: (1) el Dios de la vida de la Biblia, quien toma partido por los pobres y oprimidos, se opone a la opresión organizada por el estado, que causa sufrimiento y muerte, (2) la fe en el Dios de la vida requiere la acción contra los ídolos de la muerte, que Romero nombró en sus homilías y cartas pastorales: el capitalismo dependiente y la ideología de la seguridad nacional. Romero entendía que la fe en el Dios crucificado requiere conciencia y lucha contra las realidades políticas y las estructuras sociales que causan la muerte de miembros de la sociedad inocentes y vulnerables. En su cuarta Carta Pastoral, fechada el 6 de agosto de 1979, Romero dice:


  La absolutización de las riquezas coloca ante las personas el ideal de “tener más” y por lo tanto reduce el interés en “ser más”, que debería ser el ideal del verdadero progreso, tanto para el pueblo como tal como para cada individuo. El deseo absoluto de “tener más” alienta el egoísmo y destruye los vínculos comunitarios entre los hijos de Dios. Lo hace porque la idolatría de las riquezas evita que la mayoría participe de los bienes que Dios creó para todos… Absolutizar la riqueza y la propiedad privada lleva a la absolutización del poder político, social y económico sin la cual les es imposible a los ricos conservar sus privilegios… en nuestro país esa idolatría se encuentra a la raíz misma de la violencia estructural y represiva. (Citado en Jon Sobrino e Ignacio Martín-Baro, eds., Archbishop Romero: Voice of the Voiceless, Orbis, 1990, 133-34).


  En la misma carta pastoral, Romero nombra la ideología de la seguridad nacional como otro ídolo que justifica el uso de las fuerzas de seguridad del estado para asesinar y para violar los derechos humanos. Un refugiado salvadoreño, que ahora vive en la ciudad de Washington y asiste a una iglesia luterana, me explicó que “los mártires sociales como Romero son la fortaleza de las masas”.


  El 25 de mayo del 2015, cuando Óscar Romero fue beatificado por el papa Francisco en El Salvador, los líderes ecuménicos de la comunidad cristiana global celebraron a un pastor quien, como vehículo de la Palabra de Dios, no vaciló en denunciar la estructura del pecado en el mundo. En una carta oficial enviada al Vaticano en expresión de gozo por la beatificación de Romero, el noruego Dr. Olav Fykse Tveit, secretario general del Consejo Mundial de Iglesias, afirmaba que Romero, en medio de una sociedad violenta, era el buen pastor que imitaba a Cristo en su ministerio con los más pobres salvadoreños y las víctimas de la violencia. Tveit cree que por esa razón Romero es una inspiración no solo para los salvadoreños y sus iglesias, sino para los cristianos en todo el mundo. Estoy convencido de que una de las razones por las que Romero tiene tal atractivo ecuménico es su insistencia en que una tarea fundamental del discipulado cristiano en el mundo consiste en defender lo que para él era tanto el mínimo como el máximo don de Dios, la vida. Lutero le dio a la iglesia el impulso reformador, y en nuestros días, Romero ha mostrado que tal causa puede unir la fe tradicional con una teología progresista.


  Clamores desde el barrio


  A principios de la década del 1980, tras el asesinato de Óscar Romero y de cuatro obreras eclesiásticas estadounidenses (Maura Clarke, Jean Donovan, Ita Ford y Dorothy Kazel), la comunidad religiosa estadounidense se organizó para educar al público del país sobre la política de los Estados Unidos en El Salvador y en el resto de América Central. En barrios estadounidenses, refugiados salvadoreños organizaron asociaciones de asistencia mutua (MAA) y nuevas congregaciones influidas por el mensaje pastoral de Óscar Romero. Grupos religiosos estadounidenses les proveían santuario a los refugiados salvadoreños, aunque la ley lo prohibiera. El movimiento de santuario estadounidense, inspirado por el cristianismo martirizado de El Salvador, protegía a los refugiados de ese país y les servía de plataforma profética para dar a conocer sus historias a la sociedad estadounidense.


  En esos días, la administración del presidente Reagan negaba repetidamente que los gobiernos salvadoreños estuvieran violando los derechos humanos, o que fueran responsables por la violencia brutal contra los civiles. Lo típico era que las iglesias protestantes y católicas, sinagogas e iglesias unitarias se declararan “santuario” el 24 de marzo (fecha de la muerte de Romero) o el 2 de diciembre (fecha de la muerte de las cuatro misioneras estadounidenses). El movimiento de santuario defendía su acción de violar la ley citando derechos humanos y responsabilidades sociales que se desarrollaron después de la Segunda Guerra Mundial en los tribunales en que se juzgaba a los nazis, así como a los principios morales del “tren subterráneo”, como se llama a la red que se formó en el siglo diecinueve para ayudar a los esclavos a escapar hacia la libertad. En el periodo tras el acuerdo de paz en El Salvador, los cristianos martirizados de ese país continúan siendo el símbolo que le da estructura a nuevas experiencias de fe en acción en El Salvador y en los barrios estadounidenses, para así sostener, fortalecer y ampliar los círculos y vínculos de compromiso con la paz y la justicia social, tanto en el país como internacionalmente.


  Dentro de las ciudades estadounidenses, los salvadoreños están creando redes sociales que cruzan las fronteras de las diferencias étnicas o denominacionales, para movilizar a las comunidades inmigrantes en pro de la justicia social, de los derechos de los obreros y de los derechos humanos y ciudadanos. En la primavera de 2006, el interés por vivir la espiritualidad comprometida de Romero se hizo particularmente visible cuando masas de la población salieron a marchar en ciudades en todo el país en defensa de los derechos de los inmigrantes. Entre quienes marchaban había muchos que decían que tales protestas masivas eran “el nuevo movimiento de derechos civiles”. A mi entender, este nuevo movimiento es un modo en que la iglesia puede salvar la distancia que la separa de los excluidos y acercarse al sufrimiento de los hijos e hijas de Dios. Como el propio Romero descubrió, la compasión de la iglesia lleva a escuchar más las historias de quienes sufren, están indefensos y son pisoteados a diario por quienes detentan el poder social.


  Las marchas de 2006 en defensa de los derechos de los inmigrantes eran en parte una respuesta a un proyecto de ley punitiva que la Cámara de Representantes de los Estados Unidos había pasado, la llamada ley Sensenbrenner. Si tal ley hubiera pasado, el solo hecho de no tener documentos se habría vuelto una felonía punible con encarcelamiento y deportación. Lo que es más, también quienes proveyeran asistencia humanitaria a tales inmigrantes indocumentados estarían cometiendo un delito punible por la ley. El cardenal Roger Mahoney, en una carta abierta al presidente George W. Bush expresó su oposición a tal proyecto de ley, declarando que la Iglesia Católica no podía verificar el estatus legal de las personas a quienes servía, y que no lo haría. El cardenal se negaba a hacer de la iglesia un agente de la policía de inmigración, máxime por cuanto “el fundamento subyacente bajo nuestro servicio a los demás, particularmente los pobres, son el ejemplo, palabras y acciones de Jesucristo en los Evangelios”. Ciertamente, tanto Lutero como Romero aprobarían con agrado la hermenéutica cristocéntrica del cardenal. En breve, este nuevo movimiento de derechos civiles une a católicos y protestantes. Personas de tez roja, blanca, amarilla, castaña y negra forman una coalición a través de las clases y las lenguas para darles la bienvenida y para cuidar solidariamente de los inmigrantes, así como de sus hijos nacidos en los Estados Unidos. Puedo escuchar a Romero diciendo: “Gloria Dei, vivens pauper” —la gloria de Dios es el pobre que vive.


  Conclusión


  Sin lugar a duda, Martín Lutero fue una figura controversial que hoy se recuerda como un reformador que denunció las injusticias de la iglesia. Su preocupación por expresar la verdad teológica no evitó que cayera en un odio pernicioso hacia la humanidad judía. Pero su hermenéutica cristocéntrica se derramó en el siglo 20 en la obra de teólogos luteranos como Dietrich Bonhoeffer, cuyos escritos se leían en el mundo latinoamericano. La colección de Bonhoeffer, de Cartas y papeles desde la prisión, se abrió paso en América Latina a mediados del siglo, y pioneros en la teología de la liberación, como Leonardo Boff, Gustavo Gutiérrez, Jon Sobrino, Rubem Alves, José Míguez Bonino, Julio de Santa Ana y otros muchos, conocían la obra de aquel teólogo luterano. Una vez más, el espíritu reformador que surgía de Lutero cobraba nueva vida en el mundo latinoamericano en una teología ecuménica de la liberación que Romero tan completamente encarnó en su opción preferencial por los pobres.


  Protestando contra la venta de indulgencias, Martín Lutero clavó sus 95 tesis en la puerta de la iglesia del castillo de Wittenberg —puesto que en ese tiempo las puertas de las iglesias se usaban para anuncios y discusiones comunitarias. Romero lanzó su protesta a la nación dando por radio sus homilías llenas de detalles etnográficos sobre los horrores de la guerra civil. Nuestro monje agustino del siglo dieciséis y nuestro mártir salvadoreño del veinte sabían que la iglesia es una, santa, católica y apostólica en virtud de su unión con Cristo y de su testimonio de las buenas nuevas del evangelio en medio de las malas nuevas del mundo. En ocasión de la beatificación de Romero, el obispo luterano Medardo Gómez declaró que Romero era un santo por tres razones: (1) porque así lo decretó Dios, (2) porque el pueblo salvadoreño así lo consideraba por ser su voz, y (3) porque la Iglesia Católica Romana así lo reconocía. Ciertamente, Romero ha marcado una nueva pauta para la santidad en el cristianismo del siglo veintiuno al identificarla con la solidaridad con los oprimidos y pobres de la sociedad, y al llevar a la iglesia a ver a Cristo en el pobre.


  Las iglesias católicas y protestantes tuvieron un papel importante en la guerra civil en El Salvador, proveyendo puerto seguro en los Estados Unidos para los salvadoreños que huían de la violencia y la persecución. Asimismo, fueron un factor importante al evitar que los refugiados indocumentados fueran deportados y al proveer la asistencia necesaria para mejorar sus condiciones de la vida. Hoy, las redes sociales se han formado para promover los derechos civiles y humanos de los inmigrantes y para así darle continuidad al sueño de Romero de una sociedad constituida sobre la paz y la justicia. En poco tiempo, los salvadoreños han pasado de ser refugiados indocumentados a ser activistas en pro de los derechos de los inmigrantes en los Estados Unidos. La nueva generación de salvadoreños no solo ayudó a organizar las marchas en pro de los derechos de los inmigrantes en 2006, cuando entre 3,5 y 5 millones de personas participaron. También el salvadoreño Roberto Lovato produjo la estrategia de la campaña “Basta Dobbs”, para que la cadena noticiosa CNN se deshiciera del comentarista antinmigrante Lou Dobbs. Tanto en El Salvador como en los barrios estadounidenses, los salvadoreños y sus aliados continúan la lucha de Romero a favor de la justicia y la defensa de los derechos humanos de los pobres, los vulnerables y los excluidos. Lutero se mostró firme frente a las indulgencias y a una iglesia corrupta. Los salvadoreños del barrio permanecen firmes junto a Romero en su oposición a una iglesia que seguía los intereses de las riquezas por encima del servicio a los pobres a la luz del evangelio.


  La Reforma hizo resaltar la idea de que los seres humanos han sido creados a imagen de Dios. A partir de entonces la teología se vio obligada a sacar las consecuencias políticas de tal idea para la antropología cristiana. Tanto Lutero como Romero dejaron bien claro que la dignidad y el valor del ser humano hecho a imagen de Dios requieren acción en las estructuras morales, políticas, económicas y culturales de la sociedad. Bien hacemos hoy al recordar a estos reformadores de la iglesia y teólogos pastorales que buscaron armonizar los intereses de la teología con las esperanzas de hombres, mujeres y niños en medio de las complejas situaciones de la vida. El reformador Romero nos dice:


  Si Cristo, el Dios majestuoso, se hizo un humilde ser humano, vivió con los pobres y hasta murió en una cruz como un esclavo, nuestra fe cristiana debería vivirse del mismo modo. El cristiano que se niega a vivir este compromiso de solidaridad con los pobres no merece llamarse cristiano (citado en Marie Dennis, Renny Golden y Scott Wright, Óscar Romero: Reflections on His Life and Writings, Orbis, 2000, 17).


  Bien puede decirse que en la iglesia del siglo veinte Romero es una lección histórica en el espíritu del cristianismo reformador contra los horrores del militarismo pagado con dólares y de una política de derecha que sirve a los ricos, y a favor de la opción preferencial por los pobres.


  El clamor de los pobres se alza todavía al cielo, y los reformadores de la iglesia tales como Lutero y Romero nos conminan a escuchar. Con sobradas razones, la estatua de Romero se alza hoy en la catedral de Westminster en Londres, junto a las de Martín Luther King y Dietrich Bonhoeffer. Todos ellos fueron líderes cristianos muertos por escuchar la voz de la humanidad despreciada, y sus monumentos en la iglesia nos recuerdan que una fe que de veras haga impacto en el mundo será una fe costosa. Quizá podremos concordar en que no hay mejor símbolo de la unidad cristiana y de la reforma que este grupo de tres mártires: uno bautista, otro católico romano, y el tercero luterano. Ciertamente, estoy agradecido por tener tales instructores, quienes abrieron los oídos para escuchar los clamores de los crucificados y fueron al corazón mismo de sus sociedades divididas proclamando las buenas nuevas de que la crucifixión no ha de ser modelo para la sociedad.


  


  
    [image: chpt_fig_002]


    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Lutero afirma que cuando nuestro Señor Jesucristo dice “arrepentíos” desea que la vida entera de los creyentes sea una vida de arrepentimiento (tesis 1). ¿Qué significa hoy llevar una vida de arrepentimiento?


    2.Lutero declara que “el verdadero tesoro de la iglesia es el santísimo evangelio de la gloria y gracia de Dios” (tesis 62). ¿En qué modos es hoy el evangelio señal de la gracia de Dios, y cómo puede la iglesia hoy mostrar que lo atesora?


    3.Lutero dice que “este tesoro es naturalmente muy odiado, porque hace que los primeros sean últimos” (tesis 63). ¿Qué querrá decir Lutero con esto? ¿A quiénes les parecerá más ofensiva tal aseveración? ¿A quiénes les dará más esperanza?


    4.Para Lutero la verdadera teología y el verdadero conocimiento de Dios se encuentra en el Cristo crucificado. Jon Sobrino enfatiza este punto en su teología, al igual que Óscar Romero. Para ellos nuestra acción pastoral debe asumir principalmente un vínculo inquebrantable entre el cielo y la Tierra, entre un Salvador y un pueblo crucificado. ¿Cómo podemos aplicar este principio y acción pastoral entre nuestro pueblo latino en los Estados Unidos de Norteamérica?
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  LA REFORMA DESDE UNA PERSPECTIVA DE FORMACIÓN CRISTIANA EN EL CONTEXTO DE NUESTRO PUEBLO LATINO


  


  OCTAVIO JAVIER ESQUEDA
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  LA CONMEMORACIÓN DE LOS QUINIENTOS AÑOS de la Reforma es también una celebración latina. Por ejemplo, en España hubo reformadores que al estudiar las Escrituras por sí mismos descubrieron el mensaje de salvación solamente por la gracia divina y a través de la fe en Cristo Jesús. Personajes españoles como Constantino Ponce de la Fuente, Antonio del Corro, Cipriano de Valera y Casiodoro de Reina, entre otros, permanecen como pilares de la Reforma que con el tiempo cambiaría el panorama del cristianismo en Latinoamérica y en los Estados Unidos. Es muy importante resaltar que entre los reformadores también hubo personas cuyo idioma original era el castellano. Ellos cooperaron para que el cristianismo se redefiniera y el mensaje de Cristo fuera accesible a todas las personas. Por esta razón, los quinientos años del inicio de la Reforma son dignos de reconocerse y celebrar entre los latinos.


  La Reforma también ha cambiado la manera de concebir y practicar la formación cristiana. El crecimiento espiritual es parte integral y natural de una relación con Cristo. La Reforma, entre muchos aspectos positivos, ha ayudado a entender que este crecimiento requiere una edificación mutua entre creyentes y el obrar del Espíritu Santo en la iglesia. También el acceso a las Escrituras para todas las personas en su propio idioma y la doctrina del sacerdocio del creyente han contribuido a una formación espiritual más completa, personal e igualitaria.


  Sin embargo, es necesario reconocer que la Reforma también ha dejado legados negativos en la formación cristiana. Muchas de sus fortalezas, como el valor de la doctrina del sacerdocio del creyente, se han convertido a través de los años en una de sus debilidades que han afectado directamente la práctica del cristianismo y de la educación cristiana. La pérdida del valor de la tradición y de la historia de la iglesia, especialmente en el último siglo, en gran medida por el crecimiento de las iglesias independientes, también forma parte de las consecuencias desafortunadas del cristianismo que se ha practicado después de la Reforma. Las denominaciones históricas sí le dan valor a la tradición eclesiástica, pero la mayoría de los cristianos evangélicos en el contexto latino no forman parte de estas denominaciones. De hecho, es el movimiento pentecostal el que tiene un mayor crecimiento e influencia entre los latinos. Este capítulo abarca de manera general seis legados positivos y seis negativos de la Reforma desde una perspectiva de formación cristiana en un contexto latino.


  Legados positivos de la Reforma


  La Reforma ha sido positiva para la formación cristiana en muchas maneras. A través de su influencia, el cristianismo se ha expandido a todo el mundo y ha fomentado que millones de personas disfruten de una relación personal y comunitaria con el Señor creador del universo. Como educador cristiano, puedo observar seis legados importantes de la Reforma que han fortalecido la práctica de la formación espiritual entre los creyentes latinos.


  1. A través de la Reforma el significado del evangelio y la fe cristiana se han simplificado. Las bases fundamentales de la Reforma se resumen en las frases latinas sola gratia (solo por gracia), sola fide (solo por fe), sola scriptura (solo la Biblia) y solus Christus (solo Cristo). Estas frases sintetizan la sencillez del evangelio de Cristo y han servido para que los creyentes lo puedan entender y hacerlo suyo. El Dios del evangelio no está lejano o escondido en un laberinto religioso, sino que está presente para que todos lo puedan buscar, encontrar y hacer suyo.


  La salvación que Dios ofrece es un regalo que Dios mismo provee por su gracia y que se recibe por medio de la fe en Jesucristo. La fuente principal de autoridad de fe y conducta para los cristianos es la Biblia, y Cristo es el único mediador entre Dios y los seres humanos. El cristianismo no está basado en una serie intrincada de presuposiciones religiosas, sino en Cristo y su sacrificio en la cruz por nosotros, los pecadores.


  El mensaje y la práctica del evangelio de Cristo son fácilmente transmitidos de generación a generación en el contexto latino. Los creyentes latinos “no se andan por las ramas” al explicar su fe, sino que la simpleza del evangelio describe su forma de pensar y vivir. A través de coros sencillos o himnos teológicamente profundos, las iglesias latinas describen y proclaman su fe en el Cristo que rige sus vidas. La formación cristiana tiene como fundamento básico la sencillez del evangelio que la Reforma ha ayudado a resaltar.


  2. La Reforma hizo posible que las Sagradas Escrituras estuvieran al alcance de todos los cristianos. Dios se revela de muchas maneras, pero específicamente lo ha hecho a través de Cristo, la Palabra encarnada de Dios, y a través de la Biblia, la Palabra escrita de Dios. La Biblia ha sido llamada “las cartas de amor del Padre” y en ella Dios le habla a cualquier persona sin importar su cultura o trasfondo social.


  La formación cristiana usa las Escrituras como la fuente de autoridad y guía para los creyentes. La Reforma ha ayudado a que el mensaje de Dios sea accesible para todos y no sea exclusivo de unos cuantos líderes religiosos. Por lo tanto, para una formación cristiana saludable es importante que todos puedan leer y estudiar la Biblia por sí mismos. Para los cristianos latinos se ha convertido en una buena costumbre el traer la Biblia bajo el brazo porque ha sido una fiel compañera en las reuniones entre creyentes. En la actualidad es casi imposible concebir practicar la fe cristiana sin tener la Biblia como sostén y guía.


  3. La Reforma ha enfatizado la necesidad de que el mensaje de Cristo sea accesible a todas las personas. A través de Jesús los cristianos pueden disfrutar de una relación con Dios sin necesidad de intermediarios o sacerdotes. Por lo tanto, el sacerdocio del creyente declara que todos los creyentes son importantes y no hay cristianos de segunda categoría.


  Los latinos tradicionalmente han visto de cerca la opresión y la discriminación. Los grupos dominantes controlan y reprimen a las minorías y a los grupos marginales. Sin embargo, Cristo es cercano a todos; y de hecho su luz resplandece más en los pobres y oprimidos. La formación cristiana reconoce que todos somos pobres en espíritu y necesitamos de la luz de Cristo en nuestras vidas.


  En el mundo latino la familia es quizá el contexto en donde se ve más claramente la manera en que el evangelio de Cristo alcanza a todas las personas. Es a través de la Reforma que se fomentó la práctica de educar a los hijos en la fe bajo la dirección de los padres de familia y el apoyo de la familia extendida. La educación cristiana tiene en el hogar el lugar ideal para la transmisión de la fe y el crecimiento espiritual. Los creyentes latinos hemos entendido que la familia es la base esencial para la formación cristiana y que la fe no está limitada al domingo por la mañana. De esta manera, la iglesia latina es un modelo para los demás creyentes acerca de cómo el evangelio de Cristo se entiende y vive de manera orgánica, más allá de métodos y programas tan sobrevalorados en otras culturas.


  4. Al enfatizar la gracia de Dios, la Reforma nos ha aclarado que las disciplinas espirituales no son un fin para obtener el favor divino. La gracia declara que el favor de Dios es inmerecido y no se puede alcanzar por virtudes humanas. Además, la gracia también enfatiza que Dios es bueno y nos llena de su amor solamente por su voluntad sin depender de nuestras obras. Las disciplinas espirituales nos ayudan a crecer en nuestra relación con el Dios que ya nos ha aceptado en Cristo.


  Por lo tanto, los cristianos pueden ser libres para buscar agradar a Dios como respuesta a su amor y no como una obligación para tratar de alcanzarlo. La formación cristiana se basa en la obra de Dios en nosotros a través de su Espíritu Santo y no en nuestros propios méritos. El legado de la Reforma nos ha dejado, a los creyentes en general y a los latinos en particular, un cristianismo de gracia y de favor divino que va más allá de las religiones tradicionales, que se basan principalmente en obras y prácticas religiosas.


  5. La Reforma ha enfatizado que la iglesia es una comunidad de apoyo y sobre todo una verdadera familia. La familia es central para los seres humanos en general y para los latinos en particular. La iglesia no es solamente un lugar para la adoración individual, sino que representa una reunión familiar con Cristo como el centro.


  Para muchos cristianos que fueron rechazados por su fe en Cristo, como le sucedió a mi padre, la iglesia se convirtió en su verdadera familia. Los hermanos y hermanas en la fe forman lazos fuertes y relaciones profundas. Para los latinos no hay gozo mayor que tener familiares creyentes en donde los hermanos de sangre también son hermanos en la fe. Sin embargo, aunque esta situación ideal no se dé, la iglesia siempre es la familia extendida de los cristianos latinos.


  La Reforma nos ha recordado a los latinos que la iglesia es verdaderamente una familia y que a través de las relaciones interpersonales juntos podemos crecer en la fe y en nuestra experiencia cristiana. La formación cristiana siempre es comunitaria y se da en el contexto de la iglesia. Los latinos entendemos que ir a la iglesia es más que solamente escuchar un sermón, pues involucra animarnos unos a otros, como claramente ordena la Biblia en Hebreos 10:24-25.


  6. La Reforma ha enfatizado un Espíritu Santo activo en la vida de los creyentes. El Espíritu Santo es vital para el cristianismo y la formación cristiana. Solamente el Espíritu Santo puede cambiar a las personas para que vivan vidas que agraden al Señor, por lo que sin la presencia y poder del Espíritu Santo la formación cristiana pierde su significado y propósito.


  Es a través del Espíritu Santo, quien no hace acepción de personas, que el Dios del universo está presente en nuestras vidas como seguidores de Cristo. El Espíritu nos sostiene y guía para poder disfrutar juntos de una relación profunda con el Dios trino. La Reforma nos ha recordado que Dios no permanece lejano e inaccesible, sino que está tan cerca que hace su morada en los creyentes.


  La experiencia del poder y guía del Espíritu Santo es una característica de la iglesia latina. La libre expresión de emociones y la expectativa del mover del Espíritu Santo en la iglesia son parte común en el contexto latino. Es posible que esta situación haga que en la actualidad muchos latinos se vean atraídos por el movimiento pentecostal. Sin embargo, en todas las iglesias latinas de alguna manera se ve reflejado el legado de la Reforma que ayudó a resaltar la importancia del Espíritu Santo en los creyentes.


  A través de estos quinientos años la Reforma ha traído un renuevo al cristianismo en muchos sentidos. Su legado ha sido positivo para la formación cristiana y para la vida de la iglesia. Los latinos celebramos que Cristo es nuestro, que se complace en todas las personas y que aquellos que lo buscan de corazón lo encuentran fácilmente.


  Legados negativos de la Reforma


  La Reforma también ha dejado legados negativos para la formación cristiana. En muchos lugares, el cristianismo ha crecido en números, pero ha decrecido en compromiso y calidad. La fe cristiana se ha abaratado y existe mucha discrepancia entre qué constituye las bases esenciales para el crecimiento espiritual de los creyentes. Por lo menos puedo notar seis problemas o dificultades en la formación cristiana en el contexto latino que se han dado como consecuencia directa o indirecta de la Reforma.


  1. Al enfatizar la experiencia personal, el legado de la Reforma indirectamente ha contribuido a la pérdida del valor de la tradición y de la historia de la iglesia. Dios ha estado edificando su iglesia en todo el mundo por más de dos mil años. La tradición de la fe cristiana es importante y nos recuerda que el cristianismo es comunitario y que el mismo Espíritu Santo ha estado guiando a los creyentes a lo largo de la historia de la iglesia. Las denominaciones históricas que surgieron directamente de la Reforma sí le han dado valor a la historia y tradición de la iglesia, pero lamentablemente el movimiento evangélico ha descuidado estos esenciales elementos, y esta realidad se ve reflejada en muchas congregaciones latinas.


  La fe cristiana no está limitada solamente al presente y a un contexto social determinado, sino que se extiende a lo largo de la historia y de todos los grupos sociales. Si bien la salvación es un regalo que se tiene que recibir personalmente, también es una experiencia comunitaria y que tiene raíces históricas. Al descuidar la obra de Dios en otros creyentes en el presente y en el pasado, los cristianos estamos expuestos a una fe miope que no percibe la plenitud de la obra divina en su iglesia.


  2. La falta de entendimiento del sacerdocio del creyente que la Reforma resaltó ha ocasionado que para muchos el cristianismo sea solamente una fe privada e individualista. Si bien los latinos somos comunitarios culturalmente, el cristianismo que muchos hemos recibido enfatiza una fe extremadamente personal que hace a un lado la necesidad de la comunidad para la formación cristiana. Muchas denominaciones directamente influenciadas por la cultura protestante anglosajona han sido víctimas de cómo una cultura individualista se ha visto reflejada en la práctica cristiana.


  La lectura de la Biblia es un ejemplo del énfasis individualista del cristianismo que muchos experimentamos ahora. Anteriormente, los creyentes escuchaban y meditaban los textos bíblicos en la iglesia y corroboraban en forma personal lo que habían aprendido en la comunidad de creyentes. En la actualidad, muchos cristianos leen y meditan en las Escrituras solamente de manera individual y la iglesia se ha convertido en algo secundario para su crecimiento espiritual.


  El sacerdocio del creyente es una doctrina fundamental, pero su abuso en ciertos grupos cristianos ha dejado consecuencias trágicas en la esencia comunitaria de la fe y la iglesia. Los cristianos latinos tenemos la gran oportunidad de rescatar el sentido comunitario del sacerdocio del creyente. La iglesia es el pueblo de Dios en el que todos nos apoyamos y necesitamos mutualmente. La formación cristiana en el contexto latino tiene en esta área una gran oportunidad de entender correctamente la importancia de la comunidad en la vida cristiana.


  3. Al democratizar la fe cristiana, el legado de la Reforma indirectamente ha promovido la falta de responsabilidad entre los creyentes. Si bien esta situación no es una consecuencia directa de la Reforma o de denominaciones históricas, sí es una realidad en el movimiento evangélico y en muchos grupos protestantes. Tristemente, es común el abuso de poder entre pastores y líderes quienes piensan que no le tienen que rendir cuentas a nadie por sus acciones. El crecimiento de iglesias independientes, sin ninguna estructura eclesiástica que las regule, ocasiona un ambiente en el que cada creyente, líder o iglesia piensa que puede hacer lo que desee sin que nadie los supervise o tenga autoridad sobre ellos.


  La formación cristiana entre los latinos en este contexto de falta de responsabilidad tiende a carecer de una estructura comúnmente aceptada y practicada por las iglesias en general y se convierte en una práctica en la que cada uno decide hacer lo que considera ser lo mejor. Es importante reconocer que Dios obra en los diversos creyentes de forma diferente y que la experiencia personal es importante, pero lamentablemente ha sido fácil crear un ambiente de anarquía en la vida y formación cristiana.


  4. Si bien la Reforma ayudó a simplificar la esencia del evangelio, también ha contribuido a una gran división por creencias secundarias. A través de la Reforma fue fácil reconocer los elementos básicos del evangelio, pero a la vez se complicó establecer cuáles doctrinas, aunque importantes, son secundarias a la fe cristiana. Diferentes grupos y circunstancias dieron lugar a denominaciones que en algunos casos se establecieron por discrepancias teológicas no esenciales.


  Uno de los reformadores españoles, Antonio del Corro, se refería a las doctrinas secundarias que varios grupos habían elevado al nivel de esenciales como un quinto evangelio al cual había que rechazar. Este rechazo no era porque las doctrinas no fueran buenas, sino porque era fácil convertirlas en infalibles al mismo nivel que las Escrituras. Tristemente, muchos cristianos resaltan más las diferencias secundarias que la esencia del cristianismo. La auténtica formación cristiana aprecia la diversidad del cuerpo de Cristo y las diferentes maneras de actuar del Espíritu Santo en los creyentes.


  5. El énfasis en el evangelismo separado del discipulado que se ha dado después de la Reforma ha originado una fe ligera sin mucho compromiso. Para muchos, el evangelismo se ha convertido en el único y principal propósito de la iglesia, lo cual ha dado lugar a que los convertidos perciban que la salvación es solamente un boleto para ir al cielo, pero sin ninguna relación con la vida diaria. De esta manera, algunos creen que ser cristiano se resume principalmente a realizar una oración de salvación y que el resto de la vida cristiana es opcional, y someterse al señorío de Cristo es totalmente voluntario. Esta concepción tan simplista del cristianismo ha ocasionado que la formación cristiana o discipulado se convierta en una tarea secundaria para la iglesia en lugar de ser un eje central para todos los creyentes.


  Por lo tanto, inconscientemente se ha hecho una división entre el Señor de la salvación y el Señor de la creación sin reconocer que se trata del mismo Señor que reina sobre todo. Esta división separa lo “secular” de lo “sagrado” a pesar de que Cristo, como creador y como soberano de todo lo que existe, nos obliga a reconocer todo como “sagrado” y bajo su señorío. Una fe cristiana sin compromiso total y sin influencia en todas las áreas de la vida se convierte en una fe basada en una “gracia barata”, como la definió el teólogo alemán Dietrich Bonhoeffer.


  6. La expansión del cristianismo en economías de libre mercado después de la Reforma ha resultado en una burda comercialización de la fe. Por un lado, materiales y recursos con contenido cristiano se han propagado por todo el mundo y son accesibles para la mayoría. Existe una gran diversidad de editoriales y publicaciones que sirven a los distintos grupos de creyentes. Por el otro, sin embargo, en muchos casos la ganancia económica se ha convertido en uno de los principales factores (o hasta en el principal), en la promoción de muchos de estos productos. La fe cristiana se ha comercializado a la misma vez que se ha extendido por el mundo. La iglesia latina, especialmente en los Estados Unidos, ha sido víctima de la sobrevaloración de la economía de mercado.


  Para la formación cristiana esta comercialización ha dado pie a una gran cantidad de recursos y manuales que intentan proveer los medios necesarios para un crecimiento espiritual. Estos recursos en ocasiones simplifican la fe y han hecho difícil que los pastores y líderes puedan encontrar los materiales adecuados para sus iglesias entre tanta diversidad de productos. La formación cristiana va mucho más allá que completar las diez lecciones de un material bien ilustrado; y la enseñanza cristiana requiere materiales profundos que sean publicados por razones que van más allá de un estudio de mercado y sus posibilidades de venta.


  La herencia de la Reforma ha dejado problemas para el cristianismo y la formación cristiana en el contexto latino. El individualismo exagerado por el cual muchos latinos hemos sido influenciados, y una fe abaratada, han hecho que las divisiones dentro de lo que debería de ser el cuerpo de Cristo sean una constante entre los que se identifican como seguidores de Jesucristo. Los latinos necesitamos reflexionar sobre que nuestra fe no es exclusiva, y también podemos y necesitamos escuchar la voz de Dios a través de los demás creyentes.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.¿Cuáles legados positivos ha dejado la Reforma del siglo dieciséis para la formación cristiana?


    2.¿Cuáles de estos legados positivos concuerdan con los valores culturales del pueblo latino? ¿Cómo podemos reforzar estos legados y valores en nuestros ministerios educacionales?


    3.El autor numera varios legados negativos que nuestras iglesias han heredado de la Reforma. ¿Cuáles son estos? ¿Concuerda con el autor? ¿Por qué sí o no?


    4.Al desarrollar un programa educacional en su iglesia, ¿qué puntos destacados por el autor considera sobresalientes para su programación?


    5.Reflexionando en lo que conoce usted de la Reforma y también de su propio contexto y el pueblo latino en que obra, ¿podría añadir algo no mencionado por el autor que cree necesario para la formación cristiana?
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  COMENCEMOS CLARIFICANDO ALGUNOS TÉRMINOS que voy a usar en este trabajo. Primeramente, la misión de Dios incluye la misión cristiana. Dios es el protagonista principal de toda actividad redentora y reconciliadora en toda la creación. Dios es el protagonista de todo lo que anuncia y ofrece “vida, y vida en abundancia” (Jn 10.10). La iglesia, la comunidad cristiana, no es la protagonista principal de la misión de Dios y, en ocasiones, no es la protagonista principal de la misión cristiana. En la teología cristiana trinitaria, El Dios trino —Dios Creador, Dios Redentor, y Dios Consolador— es Dios de toda actividad misionera en la creación. Dios es sujeto y verbo, nombre y acción, en la misión cristiana en toda la creación.


  Segundo, la iglesia de Jesucristo participa en la misión de Dios en la creación. Cuando la iglesia participa en la misión de Dios, entonces podemos declarar que la iglesia ejerce la misión cristiana y participa en la misión de Dios. Hay evidencia histórica para declarar lo contrario: en ocasiones, la iglesia no participa en la misión de Dios; por tanto, la misión de la iglesia no es la misión cristiana y mucho menos la misión de Dios.


  Ahora bien, ¿cómo participa la iglesia en la misión de Dios? Tal participación se da en tres maneras y, usualmente, de forma simultánea: (1) la iglesia es coprotagonista de la misión de Dios. Su misión cristiana, desde la adoración hasta el trabajo de justicia y acción social, son expresiones que encuentran común acuerdo con la misión de Dios en un contexto particular. En estos casos, la iglesia participa en la misión cristiana y es cosujeto y coverbo en la misión de Dios. (2) La iglesia es objeto de la misión de Dios; es recipiente de la misión de Dios. Consecuentemente, la iglesia experimenta la dádiva de “vida y vida en abundancia” tal como la experimenta el mundo. Es en esta manera que la iglesia redescubre el evangelio y tiene un nuevo comienzo, una nueva conversión. (3) La tercera manera de participar en la misión de Dios requiere un reenfoque en nuestra perspectiva cristiana. Aceptemos que la actividad misionera de Dios se manifiesta en toda la creación y, por tanto, en nuestro mundo y en nuestro contexto. Esto implica que la iglesia tiene que estar alerta para identificar, participar y descubrir la actividad de Dios fuera de la actividad de la iglesia y en la creación –incluyendo nuestro contexto.


  En muchos círculos cristianos se asume que el acuerdo mutuo entre la misión de Dios y la misión de la iglesia es la única expresión de la misión cristiana, limitando la misión cristiana al binomio Dios/iglesia. No obstante, la actividad misionera de Dios se efectúa en toda la creación, demandando de la iglesia una apertura y atención a dicha actividad de Dios en el mundo. En otras palabras, hay actividad en el mundo que está inspirada y en mutuo acuerdo con la actividad misionera de Dios. En dicha actividad el mundo es coprotagonista en la misión de Dios, aunque su misión no se califique como misión cristiana. Por tanto, la iglesia tiene el desafío de ver, identificar, confesar y participar en el mundo, en conjunto con la actividad misionera de Dios fuera de la vida de la iglesia y en la creación.


  Algunos ejemplos clarifican el argumento anterior. Primero, grupos religiosos no cristianos que protegen el medio ambiente, procuran justicia para los pobres y defienden los derechos de los más vulnerables en y fuera de su contexto son parte de la misión de Dios, pero no misión cristiana. Segundo y destilado del texto bíblico, en Isaías 45 en adelante el profeta identifica a Ciro, un rey pagano, como el ungido de Dios. Este pasaje desafía la visión del pueblo de Israel, quien espera un israelita como Mesías, como ungido. La decisión y actividad de Dios de usar a un pagano para cumplir los propósitos de Dios para su pueblo Israel es un ejemplo de la misión de Dios dirigida a Israel. Isaías ve, identifica, confiesa y participa —profetiza— en la actividad misionera de Dios. ¡La profecía de Isaías demanda que el pueblo de Dios cambie su teología a una que vea, identifique, confiese y participe en la misión de Dios ahora encarnada en el reinado mesiánico —para Israel— de Ciro, un rey persa!


  Hechos 10 ofrece distintas perspectivas para nuestro argumento. ¿Cómo es posible que Pedro descubra una nueva dimensión del evangelio en su gestión de predicar el evangelio en la casa de Cornelio —un gentil, centurión romano e incircunciso? El Espíritu Santo demanda de Pedro una actitud y participación novedosa con la familia de Cornelio. Desde el contexto de una casa de familia pagana, como es la casa de Cornelio, el Espíritu Santo inserta a Pedro y su casa en un proceso de redescubrimiento del evangelio de Jesucristo. Pedro y sus discípulos, por medio del Espíritu Santo ven, identifican, confiesan y participan en la actividad misionera de Dios en el contexto pagano y descubren que Dios no hace acepción de personas y, más aún, en medio de la predicación, el Espíritu unge a la familia de Cornelio, pues no hay manera de impedir el bautismo a estos nuevos creyentes. La actividad misionera de Dios en el mundo viene hacia la iglesia para que la iglesia redescubra el evangelio.


  Desde este ángulo misional, la misión de la iglesia cristiana tiene entonces las siguientes tareas: ver, identificar, confesar y participar en la misión de Dios en el mundo. Estas tareas, que como actividad de la iglesia son misión cristiana, demandan introspección comunitaria, reflexión crítica, disciplina espiritual y un espíritu de valentía y humildad. En la ejecución de las tareas, la iglesia vive el evangelio —es restaurada y renovada—, encarna la misión cristiana —es coprotagonista en la misión de Dios— y procura ser fiel al evangelio en toda la creación.


  Este ensayo es histórico y misional; un ejercicio en introspección y reflexión crítica sobre la vida misional de las iglesias durante las reformas del siglo dieciséis. Reflexionamos sobre nuestras raíces en las reformas protestantes y católicas buscando aportes y lecciones misionales para nuestras comunidades latinas hoy en día y en distintos contextos. Este ensayo no pretende cubrir todo el tema sobre la misión cristiana y las reformas protestantes y católicas en el siglo dieciséis. Más bien, teniendo muy en cuenta algunos de los desafíos en nuestras comunidades de fe latinas, tratamos de recuperar una historia para que nos oriente en nuestra encrucijada misional presente.


  El propósito, por tanto, es contestar las siguientes preguntas: ¿Cuáles son algunas de las lecciones misionales de la iglesia durante las reformas protestantes y católicas del siglo dieciséis? ¿De qué manera contribuyen estas lecciones a la práctica y teologías de misión en nuestras comunidades cristianas latinas?


  Lecciones misionales durante las reformas protestantes y católicas del siglo dieciséis: Misión cristiana hacia el interior de la iglesia


  Arriba mencionamos que no toda actividad de la iglesia es misión cristiana y, más aún, no todo está en mutuo acuerdo con la misión de Dios. La misión cristiana demanda valentía para cuestionar y confrontar prácticas y teologías que distorsionan la integridad del evangelio dentro de la vida de la iglesia. Hay que tener arrojo para proponer prácticas y teologías que no justifiquen intereses vanos, sino el cumplimiento del evangelio en la iglesia y en toda la creación. Los reformadores protestantes cuestionaron y confrontaron el abuso en la práctica y en la teología eclesial de la penitencia y las consecuencias económicas de las indulgencias. Frente a una práctica eclesial distorsionada, que diluye la penitencia y la teología de la salvación por intereses económicos y poder territorial, los reformadores protestantes, monjes y sacerdotes dentro de la iglesia, con voz profética denunciaron estos abusos y buscaron recuperar la integridad del evangelio para la disciplina eclesial y la teología de la salvación. Existe consenso histórico, teológico y pastoral en reconocer que Lutero, junto a las otras figuras de las reformas protestantes y católicas, fueron profetas valientes que pusieron de relieve el abuso de las indulgencias. Estas gestiones proféticas se dan en el seno de la iglesia misma —esto fue misión cristiana hacia el interior de la iglesia.


  Por mucho tiempo ha estado arraigado un principio misional limitado, que asume que la misión de la iglesia debe estar dirigida hacia fuera de la iglesia; en una sola dirección —de la iglesia hacia el mundo. No obstante, las reformas protestantes son un testimonio elocuente de la misión cristiana dirigida a reformar la iglesia. La misión cristiana en las expresiones de las reformas protestantes ilustra el mutuo acuerdo entre Dios y la fidelidad de reformadores en el interior de la iglesia.


  Ahora bien, tal misión es compleja. No hay ninguna razón para ser ingenuos en estos procesos de misión hacia el interior de la iglesia. Primeramente, los reformadores protestantes y católicos recurrieron a recursos bíblicos y teológicos en la vida de la iglesia, para cuestionar y confrontar la corrupción y proponer prácticas y teologías saludables que tuvieran continuidad, con lo mejor de la tradición cristiana en ese contexto. Mientras que muchos creyentes asumen que los reformadores protestantes solo usaron la Biblia para reformar a la iglesia, la verdad es que los recursos teológicos y eclesiales fueron amplios —las teologías de los Padres, particularmente Agustín, comentarios bíblicos de las épocas de la iglesia primitiva y medieval, el dominio de los lenguajes bíblicos y del lenguaje teológico de su tiempo (el latín), la historia y teologías de las prácticas eclesiales, como los sacramentos, la predicación y la formación pastoral. Las propuestas teológicas y pastorales de los reformadores estaban arraigadas en una amplia fuente de recursos cristianos y en una fuerte interpretación del evangelio enriquecida por la disciplina del estudio, la espiritualidad y la convicción de la compañía de Dios. Las reformas protestantes arraigaron sus proyectos misionales en los mejores recursos históricos, teológicos e intelectuales disponibles en su época. No hay duda que dichos proyectos tuvieron limitaciones. No obstante, por el empeño y compromiso de los líderes de las reformas protestantes en usar los mejores recursos disponibles en la vida de la iglesia, las reformas tuvieron su éxito en reformar las iglesias.


  En segundo lugar, la misión cristiana hacia el interior de la iglesia demandó de los reformadores estar alerta a los cambios culturales y sociales de la época y, con astucia política, tomar riesgos en su medio ambiente ministerial —contexto y estrategia. El contexto de las reformas protestantes estaba influenciado por el Renacimiento y algunos avances tecnológicos. El Renacimiento impulsó al mundo intelectual y artístico a recuperar el valor de “las tradiciones de la antigüedad”, específicamente los lenguajes y la literatura antigua. El despertar cultural provocado por el Renacimiento genera interés y convicción de parte de los reformadores en hacer accesible toda esta literatura al pueblo. De aquí los estímulos hacia el uso del vernáculo en la traducción bíblica, la nueva liturgia y la recuperación de los salmos como recursos de cánticos congregacionales. Los reformadores se insertan en un continuum teológico que abarca desde la antigüedad tardía hasta la influencia del Renacimiento de su época.


  En relación a la tecnología, las reformas protestantes logran mayor difusión de su teología y proyecto eclesial y político mediante la imprenta. No hay manera de hacer accesible toda la literatura de las reformas sin un vehículo de comunicación “en masa”. Más aún, el uso de la imprenta por los reformadores protestantes contribuye a las estrategias políticas y culturales creando mayor influencia e inserción en la vida cultural y religiosa de sus contextos.


  El riesgo y la astucia política son una espada de doble filo. Por tanto, hay una tendencia a descuidar esta lección misional que es de gran importancia. En el siglo dieciséis, el poder papal es fuerte. Frente a tal poder, los reformadores protestantes tuvieron que crear alianzas políticas, ya que en este contexto la relación entre religión (en este caso, el cristianismo) y el poder político está totalmente integrada. Hay que recordar que estamos en el contexto de la cristiandad euro-germánica de la Europa del siglo dieciséis —corona y papado son un binomio que provee un contexto cristiano para el pueblo. Los reformadores protestantes son una amenaza tanto para la iglesia como para la corona. Por tanto, las reformas protestantes necesitan alianzas políticas con príncipes y duques en el ambiente político. Las alianzas políticas surgen en medio de la persecución de la iglesia a las figuras claves de las reformas. Con el tiempo, estas alianzas ofrecen las estructuras sociales y económicas para que las reformas protestantes se sostengan y permanezcan. En otras palabras, sin las alianzas políticas no hay cambios en la cristiandad euro-germánica de esta época.


  Es evidente que los reformadores protestantes, dado su contexto, tuvieron que discernir y tomar decisiones políticas difíciles. Las alianzas también obligaron a los reformadores a negociar sus posturas teológicas. Por tanto, aun dentro del espíritu reformador, hay condiciones históricas y contextuales que obligaron a negociar posiciones teológicas y políticas por posibilidades contextuales. Esto implica que la astucia política demanda un conocimiento teológico que permita al líder negociar lo negociable sin caer en la misma corrupción que se critica. Más aún, tales negociaciones requieren riesgos y, en muchos casos, no hay manera de anticipar las consecuencias de los riesgos y alianzas tomadas por estos líderes.


  Hay varios eventos en la historia de las reformas protestantes que ilustran este punto. Los reformadores radicales (también conocidos como anabaptistas) tomaron posturas revolucionarias frente a los poderes políticos. En la Alemania de Lutero, los campesinos, dirigidos por el ministerio de Tomás Muntzer e inspirados por el panfleto teológico y radical titulado Los doce artículos de los campesinos (1525), tomaron una postura revolucionaria frente a los abusos que sufrían de manos de los mismos políticos que apoyaban a Lutero que, por un tiempo, apoyó el movimiento de los campesinos. No obstante, en los momentos de las guerras campesinas, Lutero primero guardó silencio y luego apoyó a los príncipes, y los movimientos de los campesinos fueron perseguidos y sometidos a castigos, incluyendo la muerte de sus líderes.


  El reformador protestante Ulrico Zwinglio murió en una guerra contra uno de los cantones católicos de la Confederación Suiza, en el siglo dieciséis. En su lucha por expandir su versión de las reformas protestantes, Zwinglio crea un ejército para proteger y extender su propuesta teológica. En la Ginebra de Juan Calvino, una vez establecida la reforma calvinista, toda persona que amenazó tal orden teológico fue expulsada de Ginebra, y algunas ejecutadas. Queda para la historia una lección sobre la complejidad de decisiones y alianzas políticas ligadas a teologías y prácticas eclesiales y misionales que buscan reformar la iglesia. No hay peores estrategias misionales para la misión cristiana hacia dentro de la iglesia que: (1) La ingenuidad frente a las dinámicas de poder político dentro y fuera de la iglesia; (2) hacer alianzas basadas en lo inmediato sin discernir y anticipar las consecuencias de nuestras alianzas políticas a corto y largo plazo. Por ejemplo, es clave preguntarnos, ¿quiénes son los que quedan más afectados por nuestras alianzas? ¿Quiénes son los más vulnerables cuando establecemos alianzas?; (3) subestimar el riesgo y la valentía que se necesita frente a los intereses y poderes políticos y eclesiales asumiendo que tales intereses políticos, por estar ligados a la iglesia, siempre son buenos. ¡No es la primera vez en la historia de la misión cristiana que los intereses y el poder político y eclesial no tienen nada que ver con el evangelio de Jesucristo!


  En tercer lugar, el retorno al vernáculo del pueblo como principio de las reformas protestantes es clave para la misión cristiana hacia el interior de la iglesia. La misión de la iglesia tiene una dimensión de comunicación. Los estudios del cristianismo mundial y la misión cristiana recalcan la dimensión de la comunicación en relación a la recepción y apropiación del evangelio a través de fronteras lingüísticas. La traducción de las Escrituras, la accesibilidad a la liturgia y a la adoración, y la formación del discipulado en el vernáculo tienen como resultado arraigar la experiencia de fe en la vida cotidiana del pueblo.


  Las traducciones al vernáculo en las reformas protestantes no solo fueron las “traducciones bíblicas” del hebreo, griego y el latín a los lenguajes cotidianos de los pueblos. Estas traducciones vincularon e integraron la teología y la literatura pastoral de la iglesia con las (1) identidades culturales de los pueblos y las regiones de las reformas; (2) propuestas teológicas y pastorales de las reformas protestantes y (3) con la tradición cristiana. La misión cristiana al interior de la vida de la iglesia requirió traducciones que fomentaran un balance saludable entre la continuidad con la riqueza de la tradición cristiana católica romana y la innovación teológica que identificó y quebró la corrupción en algunos de los círculos de poder en la iglesia.


  Lecciones misionales durante las reformas protestantes y católicas del siglo dieciséis: Misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia


  Mientras que ocurren las reformas protestantes y católicas del siglo dieciséis, la Península Ibérica se lanza a los mares y llega a las Américas, a las costas del continente africano y hasta el lejano Oriente. No obstante, dado el enfoque de este ensayo y la limitación del espacio, me voy a limitar a identificar lecciones misionales en el contexto de Europa y Asia.


  En pocas ocasiones reconocemos la complejidad histórica de las reformas cristianas en Europa. Nuestras tradiciones pentecostales, evangélicas y protestantes usualmente descartan las reformas católicas motivadas por líderes en la Iglesia Católica Romana que promovieron una reforma de la iglesia desde su interior, como también por las influencias contextuales de las reformas protestantes. Por ejemplo, la literatura teológica y mística de santa Teresa de Ávila y san Juan de la Cruz, junto con la fundación de las órdenes de las Carmelitas Descalzas y los Carmelitas Descalzos respectivamente, crearon las condiciones para renovar la espiritualidad cristiana en conventos y órdenes monásticas y en la espiritualidad cotidiana de los creyentes. Ambos fueron vistos con suspicacia por la Inquisición española, ya que su misión generó sospechas y amenazas a lo que la Iglesia Católica Romana consideraba “normativo”. No hay duda alguna que las reformas católicas del siglo dieciséis marcan de manera significativa la tarea misional de la iglesia universal.


  La orden de los jesuitas —La Sociedad de Jesús, fundada por san Ignacio de Loyola— representa un ejemplo importante de trabajo misionero para la iglesia universal. Mientras que las reformas protestantes están en todo su fulgor en Europa, los jesuitas extienden su ministerio a la región de Asia. El trabajo misionero de Francisco Javier y Roberto de Nobili, en Goa y en distintas regiones del sur de la India, y el de Mateo Ricci en la China, son modelos interculturales e interreligiosos de misión cristiana.


  Estos monjes jesuitas ofrecen lecciones incalculables de la misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia. Primero, todos ellos aprenden el lenguaje y la cultura del contexto (y en algunos casos de los contextos) donde ejercen su ministerio misionero. Como fuera en los casos de de Nobili y Ricci, sus prácticas misionales interculturales encarnan la declaración paulina: “Me he hecho débil a los débiles, para ganar a los débiles; a todos me he hecho de todo, para que de todos modos salve a algunos. Y esto hago por causa del evangelio, para hacerme copartícipe de él”. (1 Co 9:22-23). El modelo misional de “adaptación” florece bajo el trabajo misionero de estos jesuitas. Tal modelo no deja de tener sus controversias: ¿hasta qué punto debe la fe cristiana adaptarse a su contorno cultural y religioso? ¿Debe de haber una frontera que marque limitaciones al proceso de adaptación? Estas preguntas son importantes y tienen una enorme variedad de respuestas. No obstante, lo que queda claro es que el trabajo misionero al exterior de la iglesia, y muy particularmente, en contextos no cristianos, requiere una inmersión profunda en el idioma de los receptores del evangelio, el conocimiento de las expresiones culturales y religiosas del contexto y las dinámicas políticas fuera del círculo cristiano.


  Segundo, en el caso de Javier, la misión cristiana tiene un imperativo de formación cristiana. Bajo el protectorado de los portugueses en el sur de la India, muchos se bautizaron en gratitud al nuevo orden político que los portugueses impusieron sobre el orden islámico. Estos bautismos carecieron de instrucción cristiana. Javier dedica gran parte de su ministerio a la formación cristiana de nuevos cristianos en contextos donde estos grupos eran una minoría religiosa. Por otro lado, Javier enfrentó muchas tensiones con grupos islámicos que justificadamente reclamaban que el cristianismo era parte del aparato político de los portugueses. La afiliación entre imperio y misión es evidente y es una espada de doble filo. Por un lado, crea condiciones para que los oprimidos bajo el orden islámico encuentran en el orden portugués nuevas oportunidades y, por tanto, aceptan la nueva religión cristiana. Por otro, tales cambios religiosos y políticos generan tensiones y conflictos en el trabajo misionero. Podemos concluir que cuando el trabajo misionero incide o coincide con un imperio, tal trabajo está sometido al escrutinio y ambigüedades en el orden político.


  Tercero, en el caso de de Nobili y de Ricci, la discusión anterior es válida. Sin embargo, estos dos misioneros jesuitas ilustran dos lecciones importantes en la misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia. En el caso de de Nobili es (1) no asumir que los métodos misioneros establecidos son los únicos y (2) tomar el riesgo de encarnar otros métodos misioneros que alcancen a otras poblaciones en el mismo contexto. El trabajo misionero jesuita y de otras órdenes se concentró en los grupos marginados del sur de la India —los dalits. De Nobili adapta un estilo de vida similar al del gurú, dentro de la tradición brahmánica en el hinduismo. Esta adaptación crea una nueva relación con los grupos elites dentro del hinduismo.


  Ricci adapta el estilo de vida de un monje confucionista logrando una relación estrecha con el emperador chino e insertándose en las conversaciones religiosas y éticas de su contexto. Más aún, dada la curiosidad del emperador chino con la astronomía y geografía y dada la formación renacentista de Ricci, el evangelio ofrece una nueva interpretación de la cosmología china. El trabajo misionero de de Nobili y Ricci hace que el cristianismo se inserte dentro de las opciones religiosas de estos contextos. Todo trabajo de misión cristiana en contextos no cristianos tiene que comenzar por crear una opción legítima dentro de las opciones religiosas de su contexto. Los jesuitas en Asia dan a la iglesia universal una lección de misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia.


  En el contexto de las reformas protestantes en Europa, y en particular en relación a Lutero y Calvino, la misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia es limitada y hay muy poca evidencia histórica que nos ayude a tener una perspectiva clara de las prácticas y teologías de la misión hacia el exterior de la vida de la iglesia. Sin embargo, lo poco que sabemos merece ser mencionado.


  La relación de Lutero y su misión cristiana a los judíos es compleja. Por un lado, Lutero reconoce que los judíos tienen un lugar especial en el plan de Dios. Para Lutero, los judíos no han aceptado el cristianismo dado el mal testimonio de la iglesia —la corrupción, el deterioro espiritual, la falsa teología. Lutero opina que la comunicación del evangelio en su forma reformada atraerá a los judíos al cristianismo y será el cumplimiento de la promesa de que ambos pueblos —judíos y cristianos— serán uno. Históricamente, aun con el triunfo de la Reforma protestante, los judíos no se convierten y Lutero retorna al pensamiento típico de la época: un desprecio a los judíos por no aceptar el evangelio.


  No podemos olvidar que la Alemania de Lutero está bajo amenaza por parte de los turcos musulmanes. No obstante, Lutero tiene una mejor opinión del imperio turco (en este sentido es difícil discernir si Lutero integra el imperio turco y la fe islámica) que de la Iglesia Católica. Es obvio que la amenaza política de la Iglesia Católica es inminente y representa una corrupción total del evangelio y una conspiración de Satanás. Tal desdén no existe en la poca literatura donde Lutero hace referencia a los turcos. Desafortunadamente, no podemos llegar a ninguna conclusión. No obstante, una posible lección en relación a la misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia es la manera en que las dinámicas religiosas y políticas informan nuestro discurso teológico en relación a personas de nuestra propia religión y a personas de otras religiones. ¿Qué implicaciones misionales tiene que nuestra expresión cristiana tenga menos aprecio por otros en el cuerpo de Cristo y más aprecio por personas de otras religiones? Con esta pregunta no quiero sugerir que debemos despreciar a personas de otras religiones. Más bien deseo recalcar la contradicción de tener desdén por hermanos y hermanas de nuestra fe cristiana. Por otro lado, el posible dilema de Lutero refleja la complejidad geopolítica que informa nuestras teologías y prácticas de misión.


  En esta misma línea de pensamiento, en la Ginebra de Calvino había una mujer que contribuyó a la reflexión teológica reformada. Marie Dentière fue una de las pocas mujeres que ofreció perspectivas teológicas innovadoras en los procesos de las reformas protestantes en Ginebra, tomando en cuenta el papel de la mujer. Calvino, junto con otros de los líderes de la reforma en Ginebra, silenciaron la voz de Dentière. Evidencia histórica sugiere que los líderes de la reforma calvinista usaron al esposo de Dentière para opacar la voz de esta reformadora. En los procesos de reflexionar sobre la misión cristiana desde y hacia el exterior de la iglesia hay que cuestionar quién está al margen de los espacios de poder en la vida de la iglesia y cómo estas voces —que son parte del cuerpo de Cristo— que están en el exterior de la iglesia deben ser incluidas e integradas en y para la misión cristiana.


  Conclusiones


  Volvamos a la segunda pregunta que ocupa este ensayo: ¿De qué manera estas lecciones misionales durante las reformas protestantes y católicas del sigo dieciséis contribuyen a las prácticas y teologías de misión en nuestras comunidades cristianas latinas? Me limito a discutir tres lecciones para nuestras comunidades.


  Primero, es importante reconocer que hay una relación entre la misión cristiana hacia el interior de la iglesia y la misión cristiana hacia el exterior de la iglesia. El propósito de hacer estas distinciones es pedagógico. Una lectura cautelosa a las lecciones sugiere que existe una relación entre los dos tipos de misión. Por ejemplo, ambas perspectivas requieren que el trabajo misionero tenga un análisis crítico del contexto y estrategias misioneras que sean relevantes al contexto. Ofrecer una nueva alternativa teológica (o religiosa si el contexto es multirreligioso) y misional —sea una alternativa hacia el interior de la iglesia y/o hacia el exterior de la iglesia— obliga al liderazgo misional a diseñar un proceso donde tal alternativa tenga sentido y pueda arraigarse a la vida de la iglesia y al contexto de misión fuera de la iglesia. Sea que la misión cristiana es hacia dentro o hacia fuera de la iglesia, tal misión será fútil si no tiene contacto y posibilidad de arraigo en su contexto. Este análisis y estas estrategias incluyen múltiples dimensiones en la vida de nuestras comunidades —políticas, culturales, económicas etc.


  En este sentido, sobre todo para comunidades cristianas de inmigrantes, los contextos en los Estados Unidos y en Canadá son muy distintos de los contextos de nuestras comunidades de origen en América Latina. Es posible que por un tiempo nuestras prácticas y teologías de misión en nuestros países de origen sean efectivas —en círculos de la sociología de la religión, este proceso se llama transnacionalidad. No obstante, dado que los contextos son distintos, dichas prácticas y teologías caducan, produciendo ambigüedad y frustración en las comunidades en nuevos contextos. Por ejemplo, mientras que en nuestros países de origen usualmente la comunidad de fe pertenece a una nacionalidad, en comunidades inmigrantes la iglesia es multinacional, con distintas expresiones idiomáticas, estilos de adoración, currículos de formación cristiana, estructura de liderazgo, y configuración de relaciones personales. Descartar estas realidades y cambios generacionales que distancian nuestras comunidades de las iglesias de origen en América Latina es descuidar la relevancia y novedad del evangelio en nuevos contextos.


  El desafío del vernáculo, en su interpretación más amplia, tiene variantes interesantes en nuestras iglesias latinas. Nuestras congregaciones representan un amplio espectro de sutilezas lingüísticas y culturales. Desde el culto en español, los servicios bilingües simultáneos, los servicios donde se usa el code switching (el intercambio fluido entre español e inglés cumpliendo con las reglas lingüísticas de cada uno de esos lenguajes que genera significados biculturales) a los servicios en inglés con ambiente y sabor latino, la misión cristiana en esta variedad de comunidades cristianas demanda un liderazgo con destrezas interculturales que pueda discernir, articular y encarnar prácticas y teologías misionales que sean contextuales y anuncien las buenas nuevas del evangelio en esta diversidad cultural latina. Esto sería hacer misión hacia el interior y hacia el exterior de la iglesia.


  Segundo, la misión cristiana hacia el interior y/o hacia el exterior de la iglesia tiene su fundamento en la misión de Dios en el mundo y el empuje de tal misión a ampliar nuestra identidad cristiana. Los líderes de las reformas protestantes y católicas fueron personas en un tiempo y en unas regiones específicas. Pero si hay algo que los caracteriza es un impulso profundamente espiritual a descubrir algo novedoso del evangelio, en un momento en que la expresión del mismo estaba estancada. En parte, ese impulso cobra vitalidad en la medida que estos líderes interactúan intensamente con su contexto de vida —con su lenguaje, su historia, su cultura, los avances tecnológicos, la corrupción política y eclesial, su nueva realidad religiosa y la conciencia de su persona política. Esto confirma que la vitalidad de la misión cristiana no está en una oferta aislada de un evangelio circunscrito a unos pocos, sino en la interacción amplia de la misión cristiana con la misión de Dios en toda la creación.


  Nuestras comunidades cristianas latinas no pueden aislarse de su contexto —de su realidad religiosa, política, económica y social. Si la vitalidad de la misión cristiana está en la coparticipación de la iglesia en toda actividad misionera de Dios en la creación, entonces hay que estar alerta a insertarnos en la actividad de Dios en el mundo. Nuestras comunidades de fe tienen que aprender a hacer alianzas con organizaciones e instituciones que comparten las buenas nuevas de justicia y solidaridad —hay que descubrir y aliarse a los “Ciros” en nuestros contextos. Por ejemplo, las iglesias deben unirse a esfuerzos por la protección del medio ambiente, los derechos humanos, la protección de las personas más vulnerables en nuestros contextos y otros proyectos que no tienen que estar ligados al crecimiento numérico de las iglesias. Lo importante es el testimonio de acompañamiento y solidaridad (aunque estas prácticas también pueden generar crecimiento numérico). El aislamiento contextual, con el tiempo, hace que la vida de la iglesia se deteriore, se corrompa buscando el interés de unos pocos hacia dentro de la iglesia.


  Finalmente, durante las reformas protestantes la identidad cristiana se llevó a tal extremo de rigidez que resultó en las múltiples divisiones dentro del movimiento y las alianzas políticas que afectaron a otros grupos reformadores disidentes. Asidos a una identidad cristiana convenida con agendas políticas y religiosas de intereses no afines con el evangelio, el movimiento se hizo daño hacia su interior con resultados nefastos. El reclamo de una identidad cristiana ensimismada y ciega a la complejidad religiosa, cultural y política en nuestros contextos latinos puede atropellar a los más débiles y vulnerables de nuestra sociedad y costarnos, a la postre, mucho dolor y sufrimiento. Si hay una lección misional que no hay que imitar es la terquedad y rigidez teológica cuyo resultado es una miopía a la actividad misionera de Dios en toda la creación. Nuestra identidad cristiana misional debe ver todo lo bueno que hace Dios en la creación, discernir con astucia, sabiduría y postura profética nuestro contexto y recrearse por medio de la coparticipación en la misión de Dios en toda la creación.
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    TEMAS PARA DISCUTIR Y REFLEXIONAR


    1.Identifique y discuta las diferencias entre la misión de Dios y la misión cristiana. ¿Cuál es el papel de la iglesia en relación a estos conceptos? ¿Qué significa que el mundo participa en la misión de Dios?


    2.¿Qué factores históricos y sociales influyen e informan la misión de los reformadores hacia dentro de la iglesia ? Identifique y discuta las lecciones —tanto positivas como negativas— de los reformadores del siglo dieciséis hacia dentro de la iglesia.


    3. ¿Cómo estas lecciones ayudan a nuestras iglesias a ver, identificar, confesar y participar en la misión de Dios en el mundo?


    4.¿Qué factores históricos, sociales y misionales influyen e informan la misión de los reformadores del siglo dieciséis hacia fuera de la iglesia ? Identifique y discuta las lecciones —tanto positivas como negativas— de los reformadores del siglo dieciséis hacia fuera de la iglesia.


    5.¿Qué lecciones podemos aprender que ayuden a nuestras congregaciones latinas a desarrollar teologías y prácticas de misión hacia fuera de la iglesia?
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  EXPLICACIÓN DE NUESTRAS 95 TESIS


  


  JUSTO L. GONZÁLEZ
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  UN AÑO DESPUÉS DE LA PUBLICACIÓN DE SUS 95 TESIS, Lutero publicó una Explicación de las 95 tesis, que era aproximadamente 20 veces más extensa que las tesis originales. Esto era necesario, porque las tesis mismas no habían pretendido ser toda una explicación, sino que eran solamente puntos que Lutero quería discutir con sus colegas universitarios. Eran literalmente “tesis”, y no tenían el propósito de ser enseñanzas, sino que eran solamente llamados, sugerencias, puntos a discutir. Naturalmente, puesto que Lutero tenía razón en buena parte de lo que decía, las tesis pronto se volvieron punto central en la teología protestante.


  Si siguiéramos el ejemplo de Lutero, de explicar nuestras 95 tesis, se requería para ello otro libro posiblemente bastante más extenso que el presente. Pero al mismo tiempo, no podemos dejar nuestras 95 tesis planteadas así, sin más, sino que tenemos que tratar de darles alguna coherencia y claridad. Ese es el propósito principal del presente ensayo.


  Mas no olvidemos que nuestras tesis, como las de Lutero, no pretenden ser doctrinas ni realidades absolutas, sino puntos a discutir. Esto quiere decir que en muchos casos será necesario matizarlas de varias maneras, aclarar algún detalle, señalar puntos olvidados, reconocer diferencias, etc. Esto, en lugar de quitar valor a nuestras tesis, se lo dará, pues nos ayudará en esa tarea inescapable de toda comunidad cristiana, así como de todo creyente individual, de reflexionar acerca de nuestra fe y de cuestionar los modos en que la practicamos y vivimos.


  Por tanto, lo que pretendemos hacer aquí es sencillamente tratar de darle alguna coherencia u orden a las tesis, de modo que nuestra discusión futura pueda ser más fructífera. Naturalmente, no hay un solo orden en que pudiéramos colocar estas tesis. Como veremos, hay temas que aparecen una y otra vez en distintos contextos. Luego, sería posible agrupar varias tesis que en nuestra lista se encuentran separadas, y sería también posible agruparlas de diversos modos. Lo que aquí hago, entonces, es sencillamente agrupar algunas tesis y discutirlas de tal modo que nos ayuden a ver el sentido general del pensamiento que hemos ido exponiendo y explorando en las páginas y los capítulos precedentes.


  Las primeras seis tesis, y varias otras esparcidas en todo el documento, nos hacen ver que estudiar la Reforma no se trata solamente de cuestiones teológicas, doctrinales o espirituales, sino de todo un contexto social, político, económico y cultural dentro del cual la iglesia vive. El ser herederos de la Reforma no nos hace esclavos de ella. La Reforma del siglo dieciséis tuvo lugar en contextos muy diferentes de los nuestros, y en una cultura que nos es ajena. El declararnos herederos de ella y afirmar sus principales posturas teológicas no implica abandonar nuestra cultura y tratar de apropiarnos de otra, sino que nos llama, por así decir, a “reformar la Reforma”, latinizándola, haciéndola nuestra, encarnándola en nuestra cultura y nuestras circunstancias.


  Las siguientes tres tesis nos hacen ver que, al tiempo que no somos esclavos de la Reforma, sí podemos usar aquella experiencia para interpretar la nuestra. En el caso particular de estas tesis, se trata acerca del modo en que la Reforma pronto se abrió paso entre los elementos marginados de la sociedad; y la situación del pueblo latino en los Estados Unidos es también una situación de marginación. Al tiempo que esto nos duele y debemos remediarlo, también es necesario reconocer que según el testimonio bíblico la condición de las personas marginadas y deshumanizadas les ayuda a entender elementos del mensaje que no pueden verse tan fácilmente, por así decir, “desde arriba”. Es a esto que se refiere la tesis 55 al decir que “no somos víctimas indefensas, sino pueblo de Dios llamado a ser instrumento de su gracia, justicia y reconciliación”. Además, cuando es desde el punto de vista de los marginados que una reforma avanza, esa misma reforma lleva a la iglesia a recuperar su carácter profético y su énfasis en la justicia. Esto quiere decir que la iglesia latina tiene una función específica dentro del plan de Dios para este mundo y la nación en que vivimos, y que tenemos tanto la oportunidad como la obligación de proclamar y procurar la justicia de Dios.


  Por otra parte, al hablar acerca de nuestra presencia en aquellos lugares en que se toman decisiones importantes para toda la población, debemos cuidar de que no se nos use para agendas políticas ajenas y a veces hasta contrarias al evangelio. Es a esto que se refiere la tesis número 10, que es particularmente pertinente en la situación en que vivimos en los días presentes. Uno de los modos en que frecuentemente se nos hace olvidar esa función profética, que es de obediencia obligatoria, es haciéndonos centrar el interés en lo que le conviene a la iglesia como un todo o a algunos de nosotros particularmente. Dentro de este contexto, es interesante notar que frecuentemente en América Latina los evangélicos nos quejamos del modo en que la Iglesia Católica Romana ha estado dispuesta a aceptar y apoyar a regímenes dictatoriales siempre que respeten la libertad y supuestos derechos de esa iglesia, y que hoy los mismos evangélicos que antes criticamos a otros por eso frecuentemente caemos en el mismo error. El ganar la vida perdiéndola no se refiere solo a los individuos, sino también a la iglesia. Cuando la iglesia se preocupa sobremanera por su propia vida, aun cuando crezca y florezca, a la postre pierde su verdadera vida. Esto era precisamente lo que le había sucedido a la iglesia en tiempos de Lutero. No permitamos que le suceda a nuestra iglesia en el día de hoy.


  Esto se fundamenta en el principio bíblico de que Dios no se ocupa solamente de la religión. Dios es el creador de todo cuanto existe, ya sea espiritual o material. Dios ama a toda su creación. Es a esto que se refieren las tesis 14 a la 19. El llamado que Dios le hace al creyente no es solo a la espiritualidad, sino también a la obediencia en todas las cosas, tanto físicas como materiales. Esto se refiere al cuidado de la creación, que es también objeto del amor de Dios. Por otra parte, no basta con la obediencia individual, sino que también son necesarias una obediencia comunitaria dentro de la iglesia y una obediencia en el ámbito de las relaciones sociales, las leyes, la distribución del trabajo y las riquezas, etc.


  Al tiempo que esas tesis tratan acerca de la obediencia y la santificación, las que siguen (20 y 21) señalan el punto importantísimo para nuestras iglesias de que la santidad de la iglesia no consiste ante todo en la santidad personal de sus miembros, sino que es la santidad de su Cabeza, que es Cristo. Cristo es santo, y porque la iglesia es su cuerpo, la iglesia es santa. Ciertamente, el Dios que es santo espera y exige santidad de sus hijos e hijas, y de su iglesia como un todo. Pero esa santidad no es la que nos hace santos ni lo que hace que la iglesia sea santa. Esa santidad es señal de que somos parte del cuerpo de Cristo. La razón por la cual esto es tan importante en nuestras comunidades latinas es que cuando nos olvidamos de eso y pensamos que la santidad de la iglesia es lo mismo que la nuestra, siempre aparecerán en cualquier iglesia algunas personas que son más “santas” que las demás y que por tanto decidirán separarse para crear la “verdadera iglesia”. Pero pronto dentro de esa “verdadera iglesia” habrá otras personas más santas todavía, que se separarán para crear otra iglesia todavía más santa. Y así sucesivamente, en un proceso de fragmentación que no parece tener límites.


  El Señor nos llama a ser santos. Esto tiene dos dimensiones. Por un lado, Dios nos hace santos por ser miembros del cuerpo del Único santo. Y por otro lado, como miembros de ese cuerpo, y por el poder del Espíritu Santo, somos parte de un proceso de santificación que nos lleva a ser lo que ya somos en los propósitos divinos. Más adelante, en las tesis 66-69, se dice más acerca de la santificación, así como de su relación con la formación cristiana y el discipulado.


  Las tesis 22 y 23 nos llevan a un tema que es fundamental en la experiencia de la iglesia latina en los Estados Unidos, la discriminación y la injusticia que va aparejada a ella. Tristemente, muchas veces se nos ha hecho pensar que el ser creyente fiel implica aceptar cuanto nos venga encima sin protestar. Tal pasividad se disfraza de amor: no protestamos contra quien nos oprime porque lo amamos. Pero en realidad es todo lo contrario. El verdadero amor hacia otra persona requiere que la ayudemos a corregir sus errores llamándole la atención hacia ellos. Desentenderse de quien hace mal no es amarlo, sino contribuir a su corrupción y perdición. El verdadero amor nos lleva a protestar contra la injusticia, a llamar injusto a quien lo es, a procurar un nuevo orden de cosas, y hacerlo todo con amor.


  Entonces la tesis 24 y las que siguen nos llaman la atención hacia las discriminaciones que practicamos entre nosotros mismos. No tenemos derecho a protestar contra la discriminación que sufrimos si no protestamos igualmente y tratamos de corregir la que practicamos. La tesis 25 nos recuerda que frecuentemente en nuestras iglesias latinas esto se refleja en el modo en que diversos grupos procedentes de distintos países, culturas y circunstancias discriminan unos contra otros. Hay casos en que en una iglesia la mayoría de las personas vienen de un trasfondo parecido, y las demás quedan marginadas. Es importante recordar que, al tiempo que tenemos una cultura latina común, dentro de esa cultura hay gran variedad de expresiones y formas, y todas ellas merecen igual respeto y atención por parte de la iglesia.


  Entonces las tesis 26 y 27 tratan sobre un punto que es de singular importancia en la comunidad latina. Se trata de la herencia machista de buena parte de nuestra cultura. Al mismo tiempo que tenemos que señalar y reconocer que también en las otras culturas que nos rodean, y ciertamente en la cultura dominante, hay una buena dosis de machismo, tenemos que confesar que hay en nuestra cultura toda una tradición que discrimina contra las mujeres, las coloca en lugares secundarios, y les impide emplear todos sus dones. En tanto sostengamos tales tradiciones, opiniones y prácticas, tendremos poco derecho de protestar contra las discriminaciones de que somos objeto. Como bien dijo san Pablo, en Cristo no hay varón ni mujer. Las distinciones que la sociedad hace, y que la cultura latina a veces subraya más todavía, no tienen lugar en el cuerpo de Cristo. Más adelante, la tesis 87 tratará sobre el mismo tema, pero ahora en el contexto del lugar de las mujeres en la iglesia, y particularmente como partícipes del sacerdocio universal de los creyentes.


  Como resumen de todo esto, o punto general que se aplica a todo lo que antecede, la tesis 28 nos recuerda que la admisión pasiva de la injusticia no es menos culpable que su práctica activa. Hay un antiguo dicho español según el cual “tanta culpa tiene quien mata la vaca como quien le aguanta la pata”. No podemos refugiarnos en la inactividad diciendo que hay otros que practican injusticias peores, o que hay otros que están haciendo ya lo que hay que hacer. La obediencia cristiana nos exige luchar contra todo lo que se oponga a la voluntad de Dios, y eso incluye ciertamente la injusticia y la discriminación.


  En la tesis 29 cambia el énfasis, que ahora no cae ya tanto sobre la injusticia como sobre las divisiones. Ya en el siglo dieciséis, quienes se oponían a los principios de la Reforma argüían que tales principios llevarían a divisiones y fragmentación dentro de la iglesia. Según decían, la idea de que los cristianos puedan interpretar las Escrituras sin tener que sujetarse a autoridades externas o a tradiciones que las Escrituras mismas no apoyan llevaría a una larga cadena de divisiones. No cabe lugar a duda de que tal argumento tenía cierta medida de razón. En tiempos de la Reforma, surgieron ya diversas ramas que estaban en desacuerdo sobre varios puntos de doctrina y de práctica. De ahí en adelante las divisiones siguieron aumentando, al punto que hoy en cualquier ciudad puede haber representadas docenas de denominaciones, así como buen número de iglesias independientes.


  Pero en el testimonio bíblico la iglesia es una. Si la iglesia es la esposa de Cristo, Cristo no tiene más de una esposa. Y si es el cuerpo de Cristo, Cristo no tiene más que un cuerpo. En los capítulos que aparecen anteriormente, y que representan diversas tradiciones y posturas, el tema de la unidad ha aparecido repetidamente. Somos conscientes de que el testimonio de la iglesia, y su propia naturaleza, requieren la unidad. No en balde oraba Jesús que todos fuésemos uno, para que el mundo crea.


  Esto requiere de nosotros al menos tres cosas. Requiere, en primer lugar, que reconozcamos que otros cuerpos diferentes más allá de nuestras propias denominaciones o congregaciones son parte del mismo cuerpo del que formamos parte. De igual manera que, con el decir de Pablo, el ojo no ha de esperar que todo el cuerpo sea como él, así también los metodistas no han de esperar que todos sean como ellos, ni los pentecostales han de exigir que todos tengan experiencias y prácticas como las de ellos. Aun cuando no estemos de acuerdo en todo, tenemos que reconocer que el peor error que los cristianos y la iglesia podemos cometer es la falta de amor. Donde no hay amor, por mucha ortodoxia que haya, no hay verdad.


  Lo segundo que tenemos que hacer es, por razones de amor y de respeto, aprender todo cuanto podamos acerca del resto del cuerpo de Cristo. El ojo para funcionar bien tiene que saber algo acerca de las manos y de los pies. De igual manera, cualquier parte del cuerpo de Cristo necesita, para poder cumplir su función, saber algo acerca del resto del cuerpo y reconocerlo como tal.


  En tercer lugar, tenemos que redefinir la unidad, no en términos de tener un solo gobierno o un solo jefe, sino más bien en términos de unirnos a la misión que Dios está llevando a cabo en el mundo. El propósito primordial de cualquiera iglesia no debe ser crear más iglesias como ella misma, sino junto al resto del cuerpo de Cristo dar testimonio de él en acción conjunta. Ciertamente, cada iglesia creará otras como ella. Pero ese no debe ser su único propósito.


  La tesis 33 se introduce aquí como un ejemplo de lo que esto quiere decir. Los cristianos hemos debatido mucho acerca de María y su lugar. Pero todos estamos de acuerdo en que María no ha de ser adorada ni tampoco despreciada. Al contrario, en cierto modo su cántico en el primer capítulo del Evangelio de Lucas es un resumen y afirmación de buena parte de lo que hemos dicho en las tesis anteriores.


  Las tesis 34 a la 37 tratan sobre algunos de los errores más comunes en nuestras iglesias latinas y en otras iglesias de nuestro tiempo. El primero de ellos consiste en la tentación de hacer de Dios un ídolo que nos dará lo que pedimos según lo que le demos. Ese ídolo se asemeja mucho al dios de las indulgencias contra las cuales protestó Lutero. El segundo es creer que la fe salvadora consiste en una serie de creencias. Eso también es idolatría, pues coloca nuestras afirmaciones doctrinales y creencias en el lugar que le corresponde solo a Dios. La fe que salva no es fe en lo que creemos, sino fe en Aquel en quien creemos. Tampoco nos salva nuestra santidad. Como ya se ha dicho, la santidad es característica esencial de la iglesia y meta que los cristianos no pueden ignorar. Pero pretender que es nuestra santidad lo que nos salva es volver a caer en la salvación por las buenas obras contra la cual protestaron Lutero y los reformadores. Por último, existe el error, muy difundido entre nuestras iglesias, del individualismo que les atribuimos a Lutero y los reformadores, pero que en realidad es producto del mundo moderno y de la competencia que es el fundamento del sistema económico en que vivimos. La fe cristiana es, en su propia esencia, comunitaria. Más adelante volveremos sobre eso.


  Nuestras tesis pasan entonces (48-49) a discutir la relación entre fe y evangelio, particularmente en lo que se refiere a la relación entre la fe protestante y la cultura latina. Con demasiada frecuencia se ha dicho, y los protestantes hemos aceptado, que el protestantismo, por ser de origen germánico y anglosajón, no tiene cabida en la cultura latina. Eso es falso. Juan Calvino no era germánico, sino francés, y hubo en España un fuerte movimiento reformador que no logró éxito porque la Inquisición lo aplastó.


  Pero sí tenemos que aceptar el hecho de que el modo en que la fe protestante nos ha llegado ha sido a través de sus intérpretes germánicos y anglosajones, y que nos queda la tarea urgente de reinterpretar esa fe dentro del contexto de nuestra propia cultura, pues la fe cristiana es, ante todo, fe en el Señor encarnado, y ese mismo Señor se está encarnando en nuestra cultura mediante la obra del Espíritu Santo.


  En la tesis 50, y en varias tesis a partir de ese punto, nuestra atención se torna hacia ese principio fundamental de la Reforma protestante de la autoridad suprema de las Escrituras. Puesto que esto es el principio general que hemos recibido de la Reforma, no está en discusión. Lo que sí es necesario, es aclarar algo acerca del modo en que las Escrituras nos hablan. En estas tesis se señalan varias cosas. En primer lugar, que las Escrituras fueron escritas para ser leídas en público, por el pueblo de Dios, y que, aunque su lectura en privado es buena, algo se pierde cuando solamente se las lee individualmente. Es precisamente por esto que constantemente se producen en el seno de nuestras iglesias interpretaciones privadas que en lugar de colocar en el centro el amor y la voluntad de Dios colocan en ese lugar a la persona que propone tal interpretación.


  Además hay que señalar la importancia que tiene el Espíritu Santo en la inspiración e interpretación de las Escrituras. El Espíritu Santo no inspiró solo a los autores originales, sino que inspira también a la comunidad de fe que lee las Escrituras y escucha en ellas la Palabra de Dios. La Biblia es Palabra de Dios no solo porque fue inspirada por el Espíritu Santo, sino también porque ese mismo Espíritu hoy inspira a la comunidad en su lectura e interpretación.


  Pero, de igual manera que la Biblia fue escrita para ser leída en la comunidad del pueblo de Dios, así también el Espíritu Santo acompaña a la iglesia en su lectura comunitaria de la Biblia. El Espíritu Santo es Espíritu de unidad, don y presencia de Dios en la comunidad de fe (tesis 63 y 64).


  Las tesis 70 a la 73 tratan acerca de la tradición. Con demasiada frecuencia se oye decir que los reformadores rechazaban la tradición. Pero la verdad es que sin tradición es imposible vivir. Lo que los reformadores rechazaban no era la tradición misma, sino la tendencia y práctica de la iglesia de su época de colocar a la tradición por encima y hasta en contra de las enseñanzas de la Biblia. Lo que los reformadores hicieron fue más bien reinterpretar la tradición. Por tanto, nuestra tarea hoy no ha de ser sencillamente rechazar la tradición ni lo que hemos recibido de quienes nos trajeron el evangelio, sino reinterpretarlo todo a la luz de la Biblia, afirmando lo que sea bueno, rechazando lo que no lo sea, y transformando y adaptando a nuestra cultura todo lo que sea posible.


  Las tesis 74 a la 78 tratan acerca de algunos de los más frecuentes errores del día de hoy, muchos de los cuales no son sino resultado de la influencia de la cultura que nos rodea. Estos son el consumismo, la excesiva espiritualización del evangelio, el evangelio como un modo de alcanzar prosperidad, y el evangelio como una serie de doctrinas minuciosas de tal manera que solamente quien acepte todas esas doctrinas será salvo. Todos estos son errores que debemos rechazar.


  En la tesis 79, y en cierto modo hasta la 94, tratamos acerca de un tema que aparece repetidamente en los capítulos precedentes, el del sacerdocio universal de los creyentes. No cabe duda de que los reformadores afirmaron tal sacerdocio. Lo mismo hemos de hacer hoy. Pero también debemos cuidar de malentender el sacerdocio de los creyentes dejándonos llevar por la cultura que nos rodea, con sus prejuicios y preferencias. Aunque muchas veces lo hayamos oído decir, el sacerdocio de los creyentes no quiere decir en primer lugar que cada creyente pueda llegar a Cristo por sí mismo. No cabe duda de que eso es cierto. Pero, por definición, un sacerdote es quien lleva al pueblo a la presencia de Dios. Luego, el sacerdocio universal de los creyentes no es sencillamente que cada cual es su propio sacerdote, sino mucho más, que cada cual es sacerdote para todos los demás y que toda la iglesia es un cuerpo sacerdotal para el resto del mundo. Si limitamos el sacerdocio universal al sacerdocio privado y personal de cada creyente nos estamos dejando llevar por el individualismo de la cultura circundante. Eso no era lo que quería decir Lutero, ni lo que practicaba la iglesia antigua.


  Tampoco ha de entenderse el sacerdocio universal en el sentido exclusivo de posiciones de liderazgo o de responsabilidad dentro de la iglesia. Ciertamente, el sacerdocio universal sí implica que cualquier creyente es capaz de tener posiciones de responsabilidad en la dirección de la vida de la iglesia, en la administración de sus ordenanzas o sacramentos, y en toda su obra. Pero la principal tarea de un sacerdote es llevar al pueblo ante Dios. Esto quiere decir que el sacerdocio universal implica que la principal tarea de los creyentes como sacerdotes es presentar a toda la iglesia ante Dios, y que la iglesia es un pueblo sacerdotal que tiene la responsabilidad de presentar toda la creación ante el trono de Dios.


  Como bien se indica en nuestras tesis, el sacerdocio universal no quiere decir que todos tengan las mismas funciones ministeriales. Volviendo al ejemplo del apóstol Pablo, eso sería como si todas las partes del cuerpo tuvieran que ser ojo. Lo cierto es que dentro de este cuerpo sacerdotal hay miembros con diferentes dones, y que todos unidos forman el cuerpo.


  Llegando ya hacia el final de nuestras tesis, las 93 y 94 se refieren específicamente a la preparación de líderes para la iglesia, y en particular de líderes para el ministerio ordenado. Este es un campo que se ha descuidado sobremanera en muchas iglesias latinas. Y es también un campo en el que el resto de la iglesia frecuentemente ha discriminado, ya sea conscientemente o no, contra la población latina.


  Por último, la tesis 95 concluye con lo que será también el broche de oro de la historia de la salvación: la promesa escatológica del reino de Dios, de un reino de paz, justicia y amor. Un grave problema en nuestras iglesias latinas es que la escatología se ha vuelto cuestión de miedo o de predicción. Es cuestión de miedo cuando la escatología se usa para subrayar la condenación de los injustos, los castigos de los pecadores, las tragedias que han de venir, etc. Es cuestión de predicción cuando, contra lo que el Señor nos ha dicho específica y literalmente, pretendemos “saber los tiempos o las sazones, que el Padre puso en su sola potestad” (Hch 1:7). La escatología, lejos de ser cuestión de miedo o de predicción, es cuestión de esperanza. No sabemos cuándo se cumplirán las promesas de Dios, pero sabemos que se cumplirán. Y por eso podemos llevar vidas gozosas aun en medio de las injusticias y las aflicciones presentes. No sabemos cuándo vendrá el reino de Dios, pero sabemos que vendrá. Y es por eso que podemos vivir como ciudadanos, no ya de estas tierras de leyes injustas de discriminación y de verdades a medias, sino de ese otro orden de amor, de verdad y de justicia.


  Hasta entonces, el Señor Dios Todopoderoso, Padre, Hijo y Espíritu Santo, nos guardará y acompañará. Amén.
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  NUESTRAS 95 TESIS
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  1. Para entender adecuadamente la Reforma del siglo dieciséis hay que entender los contextos sociales, políticos, económicos y culturales en que tuvo lugar. De igual manera, para entender lo que está sucediendo hoy y descubrir cuál ha de ser la misión de la iglesia hoy hay que entender lo que está sucediendo en nuestros contextos sociales, políticos, económicos y culturales.


  2. Esto invita al pueblo creyente latino, y exige de él, un análisis cuidadoso de sus contextos sociales, políticos, económicos y culturales. Solo de esa manera podremos entender lo que Dios está haciendo en nuestros ambientes hoy.


  3. Esto requiere que sobrepasemos interpretaciones del evangelio que parecen dar a entender que tales contextos no son importantes. Al contrario, debemos reconocer cómo nuestros contextos afectan nuestra fe y nuestra práctica, para que busquemos los modos adecuados mediante los cuales nuestra práctica de fe pueda transformar los contextos en que vivimos.


  4. Cuando examinamos esos contextos, vemos que el lamentable estado en que se encuentran la sociedad y el cristianismo contemporáneos hace necesaria una nueva y gran reforma de la iglesia. Esta reforma del siglo veintiuno será posible porque es voluntad de Dios y gracias al poder del Espíritu Santo.


  5. Para hacer esto serán necesarias, entre otras cosas, la recuperación y la reapropiación contextualizada del espíritu, teología y estrategias de la Reforma del siglo dieciséis como paradigma de misión.


  6. Cuando estudiamos la Reforma del siglo dieciséis, así como otros grandes movimientos en la historia de la iglesia, vemos que por lo general surgieron en contextos marginados, y que fue entre creyentes marginados que primero florecieron.


  7. Como pueblo marginado, los fieles y las iglesias hispanas experimentan más severamente los efectos deshumanizantes de la crisis espiritual, moral y económica mundial. Por ello tienen un lugar estratégico y privilegiado para contribuir a la gran reforma que se hace necesaria.


  8. Para que la iglesia latina pueda cumplir la gran tarea reformadora a que Dios la está llamando, necesita recuperar el carácter profético de justicia y protesta social que se vio en la Reforma.


  9. Frecuentemente, se explota la fe de nuestro pueblo para promover en él una confusión entre esa fe y agendas políticas que se disfrazan de evangelio, pero que en realidad no son sino modos de defender el orden presente, rechazando las cosas nuevas que Dios está haciendo entre nosotros.


  10. Lo que la iglesia en conjunto, y los fieles individualmente, han de hacer no es preguntarse ante todo qué beneficios alguna propuesta política puede producirles, ya sea una propuesta de izquierda o de derecha, sino preguntar más bien cómo lo que se propone se relaciona con el amor, la paz y la justicia que son característica esencial del reino de Dios.


  11. En consecuencia, la iglesia ha de rechazar todo intento de hacerla partícipe de políticas partidistas que, al tiempo que dicen defender la fe, no se ocupan de la justicia social ni se preocupan por el bienestar de los más necesitados. De igual modo, la iglesia ha de insistir en que toda buena dádiva viene de Dios, y que por tanto no hemos de confiar en una sociedad que pretenda darnos paz y felicidad en ausencia de Dios.


  12. Todos los seres humanos somos hechos a la imagen de Dios. Por tanto, nuestra fe nos obliga a honrar a todos los habitantes de la Tierra y, unidos a ellos, debemos construir espacios de libertad, justicia y reconciliación.


  13. Todo esto requiere que la iglesia no se preocupe tanto por su propia existencia y subsistencia como por la justicia y el amor que han de reinar tanto en ella como en la sociedad.


  14. Y requiere también que la iglesia esté dispuesta a reconocer que Dios no se preocupa ante todo por la religión, sino que se preocupa más bien porque se haga su voluntad tanto en la Tierra como en el cielo, porque su voluntad es voluntad de amor, para el bienestar de toda su creación.


  15. Esto quiere decir que las actividades religiosas no pueden ir dirigidas únicamente hacia cuestiones “espirituales”, sino que también han de ir dirigidas a la obediencia a Dios en todas las cosas.


  16. Esa obediencia tiene una dimensión personal, que requiere que cada creyente examine su vida constantemente y haga todo lo posible por ajustarla a los designios y mandatos divinos. Esto es parte de lo que los reformadores entendían por la santificación.


  17. Tal obediencia y santificación no pueden ser meramente personales o individuales, sino que han de tener también una doble dimensión social. Esa dimensión social de la santidad ha de verse en la iglesia misma, cuya vida, espíritu y organización han de ser señal del reino que esperamos.


  18. La dimensión social de la santificación incluye también la santificación de la sociedad. Sin ser opresores de los demás, la iglesia y los fieles han de hacer todo esfuerzo posible para que se haga la voluntad de Dios en toda la Tierra —voluntad de amor, de paz y de justicia. Esto es lo que frecuentemente se llama “justicia social”, pero es también “amor social”, pues en Dios el amor y la justicia son uno.


  19. Al pensar en tal justicia y amor, no debemos olvidar al resto de la creación de Dios —los animales, las plantas, los ríos y los aires—, que también es objeto del amor de Dios y para la cual, por lo tanto, debemos buscar también amor y justicia.


  20. Aunque es absolutamente necesario que los miembros de la iglesia, guiados y fortalecidos por el Espíritu Santo, busquen ser santos, la santidad de la iglesia no depende ni consiste en la santidad de sus miembros. La iglesia es santa porque su cabeza es santa.


  21. Al mismo tiempo que la iglesia ha de buscar la santidad de sus miembros, está obligada a buscar su propia santidad, que incluye el amor y la justicia en su propio seno. Esa santidad que la iglesia debe buscar se niega cuando dentro de la iglesia misma no se practican el amor y la justicia, sino que se discrimina contra algunos grupos, y el poder se concentra en unos pocos.


  22. El pueblo latino creyente tiene amplia experiencia de sufrir discriminación, no solo en la sociedad en general, sino también en la iglesia.


  23. Aceptar callada y pasivamente tal discriminación no es señal de amor hacia la iglesia, sino todo lo contrario. Quien de veras ama a la iglesia quiere que esta sea fiel a su llamado, y por tanto le hará ver claramente, con firmeza y con amor, las injusticias que ella misma practica y que menoscaban su testimonio.


  24. Al mismo tiempo que el pueblo hispano frecuentemente sufre discriminación tanto dentro de la sociedad como en la iglesia, tenemos que confesar que entre nuestro propio pueblo también existen varias clases de discriminación. Al tiempo que protestamos contra la discriminación de que somos objeto, también debemos reconocer aquellas que practicamos, y protestar contra ellas con la misma vehemencia con que protestamos contra la que sufrimos.


  25. Puesto que el pueblo latino se compone de personas de muy diversas procedencias, culturas y tradiciones, tenemos que asegurarnos de que nuestras iglesias no se asocien de tal modo a un grupo particular entre ese pueblo, que de hecho discriminen contra los demás grupos. Entre nuestro pueblo son muchas las culturas, las tradiciones, las costumbres, las herencias; y todas merecen respeto y consideración.


  26. También es necesario reconocer la herencia de nuestra cultura, que frecuente y repetidamente nos lleva a discriminar contra las mujeres. Aunque tales actitudes no son exclusivas de la cultura latina, sí tienen profundo arraigo en ella.


  27. De igual manera que quien verdaderamente ama a la iglesia señala faltas y errores, así también las mujeres y los varones tienen la obligación de señalar los modos en que el sexismo predomina en nuestro pueblo y nuestras iglesias, pues de otro modo faltarían al verdadero amor que requiere la corrección del prójimo errado.


  28. La nueva reforma de nuestro siglo requiere que nuestras iglesias abandonen toda postura pasiva, como si la religión implicara dejar que el mundo siga por su propio camino. Al contrario, las iglesias han de proclamar y ser ejemplo de amor, paz y justicia.


  29. Esa nueva reforma también requiere que nos deshagamos de nuestras divisiones y contiendas, para que en unidad de propósito podamos emprender la misión que nos ha sido encomendada en el momento presente.


  30. La nueva reforma requiere una colaboración estrecha entre denominaciones, iglesias y tradiciones que tienen diversos dones. Unas tienen recursos económicos. Otras tienen una profunda vitalidad y celo evangelizador. Otras tienen amplia experiencia en la educación. Otras, en el servicio social y la defensa de la justicia. Nada de esto es propiedad de denominación o congregación alguna, sino que es don de Dios para la edificación de todo el cuerpo.


  31. La unidad que Jesucristo desea y nos da requiere que no pensemos solamente en términos de la iglesia latina, sino que veamos a la iglesia universal como un solo cuerpo del cual somos parte, y dentro del cual el pueblo latino tiene ciertos dones y funciones.


  32. No reconocernos mutuamente como hermanos y hermanas es pecar contra quien le pidió al Padre “que todos sean uno, para que el mundo crea”. Es una actitud que requiere arrepentimiento, confesión y corrección.


  33. En espíritu de unidad, y puesto que el tema del lugar de María en la fe ha dividido a la iglesia latina así como a toda la iglesia, tenemos que insistir en que María no ha de ser adorada ni despreciada. Su cántico en Lucas 1 es modelo de una fe que reconoce y se regocija en un Dios que subvierte los órdenes humanos de opresión y de privilegio.


  34. Lo que se dice en algunas iglesias latinas en el sentido de que si hacemos ciertas cosas o le damos algo a Dios o a la iglesia Dios va a responder dándonos lo que queremos es un error semejante a la venta de indulgencias en tiempos de Lutero, y tan contrario a la fe cristiana como esa venta.


  35. También es un error creer que Dios nos salva por nuestras creencias. La fe salvadora a que se refería Lutero no consiste en la ortodoxia. Es más bien la aceptación confiada de la gracia de Dios, que es quien nos salva.


  36. Y es también un error creer que Dios nos salva por nuestra santidad. Dios nos salva por la santidad de Jesucristo, cabeza de este cuerpo del cual somos miembros.


  37. Debido a las influencias de la modernidad, frecuentemente en nuestras iglesias latinas interpretamos a Lutero y los reformadores como defensores de las libertades individuales frente a la autoridad e importancia de la comunidad. Esto es un error. En consecuencia, frecuentemente no le damos a la comunidad de la iglesia la importancia debida.


  38. Un elemento importante del evangelio es la liberación de las ataduras que las culturas dominantes imponen sobre otras. Es algo que debemos anunciar tanto a quienes nos oprimen, protestando, como a quienes oprimimos, confesando nuestro pecado y buscando reconciliación.


  39. Es falso lo que a veces se afirma, que hay una incompatibilidad entre la fe protestante y la cultura latina. Lo cierto es que ambas están en manos de Dios y que cada una de ellas debe ser utilizada para enriquecer, ampliar y hasta corregir a la otra.


  40. El centro del evangelio es la encarnación de Dios en Jesucristo, y esa encarnación ha de manifestarse en la presencia de los fieles en los contextos de la vida cotidiana.


  41. En consecuencia, la tarea de reinterpretar el evangelio y las Escrituras dentro del contexto de nuestra propia cultura es parte del evangelio mismo y de la responsabilidad y autoridad que el evangelio nos concede.


  42. Las iglesias latinas necesitan reafirmar y reinterpretar sus raíces, tanto latinas como eclesiásticas. Son herederas por una parte de diversas tradiciones teológicas y por otra de ricos legados culturales.


  43. En ocasiones, la dependencia por parte de las iglesias hispanas de las iglesias de la cultura dominante impide tal afirmación y reinterpretación.


  44. Por otra parte, tampoco hemos de seguir la tendencia de algunas iglesias hispanas, de convertirse en centros para la preservación de una cultura particular. La misión de la iglesia no es preservar la cultura. Una cultura verdaderamente viva no necesita que se hagan esfuerzos por preservarla.


  45. Al tiempo que las iglesias latinas tienen que condenar y rechazar el racismo y etnocentrismo de la iglesia y de la sociedad en general, tienen que reconocer y rechazar igualmente el racismo y etnocentrismo que frecuentemente hay dentro de ellas mismas.


  46. Dios habla nuestro idioma y la Biblia en nuestra propia lengua es sostén y guía en la que Dios nos habla. Esa Biblia nos guiará en la reforma del siglo veintiuno.


  47. Para que la Biblia nos hable en medio de nuestro contexto es necesario que aprendamos a leerla desde la perspectiva de nuestra propia cultura y experiencias, aunque sin descuidar lo que otras culturas y personas han visto y ven en ella.


  48. Al igual que en el siglo dieciséis, cuando los reformadores insistieron en el culto en el idioma del pueblo, hoy tenemos que insistir en un culto que exprese las tradiciones, valores y esperanzas de nuestro pueblo y cultura.


  49. Pero, al igual que los reformadores insistieron también en un culto que relacionara a los fieles con los creyentes de todo tiempo y lugar, nuestro culto hoy debe ayudarnos a ver y experimentar que no estamos solos, sino que somos parte de una “gran nube de testigos”.


  50. Las Sagradas Escrituras, revelación de Dios al pueblo de Dios, le fueron dadas a ese pueblo para que las leyera en comunidad. Aunque la lectura de la Biblia en privado es buena y necesaria, algo se pierde cuando la leemos únicamente en privado. La Biblia es Palabra de Dios al pueblo de Dios, y tenemos que leerla también en conjunto.


  51. Esa lectura en conjunto nos ayudará a rechazar interpretaciones individualistas que opaquen la presencia y acción del Espíritu Santo en la comunidad de fe, o que nieguen el amor incondicional de Dios inventando condiciones o prerrequisitos para ese amor.


  52. Seguir interpretaciones privadas de las Escrituras, colocando al centro de la fe a quien dice tener tales revelaciones, es idolatría. El objeto de nuestra fe no es quién recibe el Espíritu Santo, sino el Espíritu que nos habla en las Escrituras y que nos une en comunidad de fe.


  53. El Espíritu Santo nos guiará a toda verdad, y esa verdad es ante todo Jesucristo, quien es el camino, la verdad y la vida. Luego, cualquier supuesta revelación del Espíritu que nos aparte de esa verdad ha de ser rechazada como falsa.


  54. La gracia de Dios y su Santo Espíritu nos llevan a experimentar la paz y el amor de Dios. Pero esa paz y ese amor se dan en el contexto del pueblo de Dios, y se manifiestan en nuestras relaciones humanas.


  55. La experiencia de esa paz, ese amor y esa gracia nos hace ver que aunque se nos margine en la sociedad no somos víctimas indefensas, sino pueblo de Dios llamado a ser instrumento de su gracia, justicia y reconciliación.


  56. Otro elemento importante del evangelio es que los creyentes tenemos nuestra ciudadanía en el cielo, y que por tanto toda ciudadanía terrena es provisional y secundaria. Nuestra obediencia es ante todo a Dios, y no a las leyes humanas, que pueden ser justas o injustas.


  57. Por tanto, los creyentes hemos de entender que en cualquier tierra, por extraña que sea, somos ciudadanos, pues es tierra de nuestro Dios. Y en cualquier tierra que estemos somos extranjeros, pues somos ciudadanos del reino de Dios.


  58. En consecuencia, tanto los nacionales como los inmigrantes han de ser vistos como conciudadanos y partícipes en esa ciudadanía suprema, y ser tratados como tales.


  59. Puesto que el evangelio también nos obliga a amar y cuidar de los desamparados, los hispanos tenemos que hacerlo, y también tenemos que reclamar una actitud semejante por parte de todo el resto de la iglesia y de la población.


  60. La credibilidad de toda predicación cristiana depende radicalmente de que vaya acompañada, en la vida real y de modo comprobable, por el servicio a los más necesitados.


  61. Una predicación que se desentienda de las injusticias del mundo presente para enfocarse solamente en el mundo venidero, no es cristiana.


  62. La frecuente experiencia latina de la familia extensa es un paradigma que frecuentemente se refleja en nuestras iglesias y que deberíamos mostrar a las demás iglesias, de modo que todos entendamos que la iglesia es la familia de Dios.


  63. La experiencia del pentecostalismo latino nos recuerda que la inspiración del Espíritu Santo no se limita al pasado, cuando el texto sagrado fue escrito, sino que también tiene un papel necesario en el día de hoy. El mismo Espíritu que inspiró las Escrituras al ser escritas es el que hoy nos inspira en su lectura e interpretación.


  64. El Espíritu Santo es creador de comunidad. Es quien nos mantiene unidos como miembros de un solo cuerpo cuya cabeza es Jesucristo. Por tanto, toda interpretación ha de juzgarse a la luz de la fe toda de la iglesia. El diálogo entre diversas posturas ha de tener lugar de manera semejante al diálogo que tiene lugar dentro de una familia sana.


  65. Esto incluye el sobreponernos a los prejuicios de los católicos contra los protestantes, y vice versa, que en el pasado ambas tradiciones han fomentado entre nosotros.


  66. La formación cristiana, la evangelización y la acción social van siempre unidas, y juntas representan una fe en la que Cristo es soberano sobre todas las áreas de la vida.


  67. De igual modo que la justificación nos llama a la santificación, la conversión nos llama al discipulado. No basta con que las personas acepten a Jesucristo. También han de recibir la enseñanza y guía necesarias para crecer a imagen de él.


  68. El proceso de santificación es parte esencial de la experiencia cristiana, particularmente de la latina. No debe confundirse con la santurronería, sino que es más bien el proceso mediante el cual, como ciudadanos del reino de Dios, anunciamos ese reino y nos preparamos para él. La verdadera santificación no es opresora.


  69. Puesto que un elemento fundamental del evangelio es vivir en comunidad, la santificación no puede ser puramente individual, sino que ha de afectar también nuestras relaciones con otras personas, incluso el modo en que los creyentes y las iglesias se relacionan entre sí.


  70. Aunque frecuentemente se presenta a la Reforma protestante como una protesta contra la tradición, es imposible vivir sin tradiciones, y por tanto la tarea de la iglesia no está en negar la tradición, sino en reformarla constantemente a la luz de la Palabra de Dios y en obediencia a la misma.


  71. La importancia de la obra de Martín Lutero no está en su rechazo de la tradición, sino más bien en haber tenido el valor de protestar contra quienes pretendían reducir el evangelio y el compromiso cristiano a lo que no eran.


  72. Aunque nunca ha de sobreponerse a las Escrituras, la tradición de la iglesia, sobre todo la más antigua y cercana al tiempo de los apóstoles, merece respeto y puede servirnos de guía y de inspiración. Esto incluye a los personajes destacados que frecuentemente se llaman “santos”, así como a la innumerable multitud de fieles a través de la historia cuyos nombres desconocemos, pero cuyo testimonio hemos heredado.


  73. Nuestras tradiciones religiosas latinas no han de rechazarse automáticamente, sino solo cuando se oponen a las Escrituras y al evangelio. En el resto de los casos, esas tradiciones han de servir como canal mediante el cual entendemos y practicamos nuestra fe.


  74. Tanto la cultura latina como la fe cristiana se oponen al consumismo y a la economía de mercado que parecen regir en nuestra sociedad y que producen una cultura idolátrica y neopagana.


  75. Cuando la iglesia parece dejarse llevar por el consumismo, la economía de mercado y las técnicas de mercadeo, es nuestro deber protestar y llamarla a mayor fidelidad al evangelio.


  76. Debemos protestar contra prácticas y prédicas que pretenden reducir el evangelio a un mensaje para entrar al cielo, dejando a un lado la santificación y la práctica del amor y de la justicia, que son parte esencial de ese evangelio.


  77. Igualmente debemos rechazar prácticas y prédicas que hacen del evangelio un modo de alcanzar prosperidad, o de obtener de Dios lo que deseamos. A Dios se lo ama y se lo sirve por quién Dios es, y no para que nos dé.


  78. Tampoco es el evangelio una serie de doctrinas minuciosas que debamos creer para ser salvos. No somos salvos por lo que creemos, sino por Aquel en quien creemos.


  79. Es necesario recuperar la enseñanza de los reformadores —y de las Escrituras— acerca del sacerdocio universal de los creyentes. El bautismo es como una primera ordenación o comisión, por la cual todos los creyentes son hechos sacerdotes.


  80. Esto quiere decir que la adoración, alabanza o culto no son obra ni responsabilidad solo de quien los dirige, sino de toda la comunidad de fe. Los adoradores no son solo quienes dirigen el culto, sino toda la comunidad. Llamar a los líderes de adoración “adoradores” es usurpar la función y experiencia de toda la iglesia como comunidad de adoración.


  81. Rechazar a otros porque adoran de una manera diferente a la nuestra es quebrantar la unidad de la iglesia por razones insuficientes e inaceptables. Cada forma de adoración que se practica en nuestras comunidades tiene algo que enseñar a otras y aprender de ellas.


  82. Sin embargo, el culto siempre ha de incluir elementos tales como la alabanza a Dios por su gran poder y sus misericordias, el reconocimiento de nuestra propia pecaminosidad, la lectura, proclamación y aplicación de las Escrituras, una oportunidad para responder a esa proclamación y un envío a salir al mundo a servir a Dios y a la humanidad.


  83. También es necesario que en algunas de nuestras iglesias le prestemos mayor atención a la Santa Cena, que por siglos fue y para muchos sigue siendo el centro del culto cristiano.


  84. El sacerdocio universal de los creyentes no quiere decir solo que cada cual se puede acercar a Dios por sí mismo, sino también y sobre todo que todos somos sacerdotes de todos. Parte de lo que le da unidad a la iglesia es esa oración constante de cada cual y de todos en conjunto por la totalidad de la comunidad de fe.


  85. Ese sacerdocio universal hace de la iglesia un pueblo sacerdotal. Como pueblo sacerdotal, parte de la misión de la iglesia es orar por quienes no oran, llevando a toda la creación al trono de Dios.


  86. Además, puesto que todos somos parte del pueblo sacerdotal, las estructuras jerárquicas y las actitudes personalistas han de evitarse en pro de un sistema de carácter democrático en el cual todos participen por igual.


  87. Las mujeres, tanto como los varones, son parte de este pueblo sacerdotal. Ellas también, en virtud de su bautismo, tienen función sacerdotal para el resto de la iglesia y para la creación en su totalidad.


  88. Por tanto, es necesario rechazar y condenar las tendencias machistas de nuestra cultura, para ser fieles a un evangelio que es para todos por igual y nos pertenece a todos por igual. No hay cargo ni posición en la iglesia de los que se pueda excluir a las mujeres sin violar la libertad y soberanía del Espíritu Santo, que las llama a sus propios ministerios.


  89. Si todos los creyentes somos sacerdotes, esto quiere decir también que no hay un valor especial en dedicarse a la predicación o a otras tareas del ministerio ordenado. Toda vocación u ocupación, si se sigue en obediencia a Dios y en servicio para la humanidad, es contexto apropiado para la santificación.


  90. Sin negar el sacerdocio universal de los creyentes, también es necesario afirmar que la iglesia necesita líderes capaces de orientarla por caminos de obediencia, amor y santidad. Entre tales personas se encuentran aquellas que son ordenadas para la predicación, la enseñanza, y la administración de los sacramentos u ordenanzas de Dios.


  91. En el caso de las iglesias latinas, tales personas han de ser capaces, por una parte, de relacionar a esas iglesias con toda la comunidad de fe y con el resto de la tradición cristiana y, por otra parte, de reinterpretar todo eso desde una perspectiva que afirme la cultura latina.


  92. Esto requiere programas de estudio, tanto en iglesias locales como en institutos bíblicos, seminarios y otros centros de educación, que al tiempo que nos pongan en contacto con la teología, prácticas, experiencias y conocimientos del resto de la iglesia, nos ayuden a ponerlo todo y reinterpretarlo dentro del contexto de nuestra propia cultura.


  93. Por tanto, parte del ministerio de las iglesias latinas será apoyar programas de preparación de líderes latinos a todos los niveles de capacitación. Esto incluye maestros y maestras de escuela dominical, pastoras y pastores, profesoras y profesores de institutos bíblicos y seminarios, y muchas otras personas con diversas funciones.


  94. Por su parte, esto requiere también que las instituciones en las iglesias todas que se dedican a la preparación de líderes tomen en cuenta las circunstancias, experiencias e intereses de la comunidad latina no solo al preparar líderes latinos, sino también en todo el resto de sus programas.


  95. La escatología es parte esencial del mensaje cristiano. Pero la escatología no es cuestión de miedo, sino de esperanza; no de amenaza, sino de promesa. El gozo de la vida cristiana está en vivir conforme a esa promesa cuyo cumplimiento esperamos.
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AL IGUAL QUE EN LOS TIEMPOS DE LUTERO,
estamos viviendo en un mundo que experimenta
enormes cambios en lo social, politico, econémico,
religioso, cultural y tecnolégico. Son cambios que,
como en los tiempos del monje de Wittenberg,
también desaffan y obligan a la iglesia a repensarse,
a transformarse.

Es por eso que la Asociacién para la Educacién
Teolégica Hispana (AETH) considera relevante la
publicacién de esta obra, pues trata tanto de
conmemorar lo acaecido cinco siglos atrds como de
revivirlo a la luz de nuestras propias realidades.

Este libro es una invitacién a la iglesia hispana a no
olvidar la afirmacién planteada por los autores en la
tesis 55: “no somos victimas indefensas, sino pueb/o de
Dios llamado a ser instrumento de su gracia, justicia y
reconciliacion.”
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