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PRESENTACION

Este namero sobre las parabolas en Mateo, contintia el estudio que
ya antes se ha presentado sobre los milagros de Jesis. La ténica
sigue siendo la misma. Se presentan no todas las parabolas, sin que
se eligen s6lo algunas para presentar en ellas algunos aportes de
la narrativa al estudio de las parabolas. En este caso se presentan
tres parabolas: La de los dos constructores (Mt 7, 24-27), la de la
‘oveja extraviada (Mt 18, 10-14) y la “parabola” del juicio final.

Por el contexto, la parabola parece continuar la critica al pasivismo
oyente de los falsos profetas (vv. 15-20) y de los carisméticos itineran-
tes (vv. 22-23), que contradicen el principio de “hacer la voluntad
del Padre” (v. 21). Es probable que Mateo tenga en mente a los
discipulos y cristianos de su comunidad, que escuchan al Maestro
con alegria, pero que descuidan poner en practica, no su ensefianza
en general, sino las palabras concretas que Jests acaba de pronun-
ciar en los capitulos 5-7, “estas palabras mias”.

En el siguiente articulo se pregunta si la parabola de la “oveja
extraviada” es una exhortacion comunitaria o una exigencia ética.
Para iniciar la respuesta a esta pregunta se ubica la parabola en su
contexto inmediato que es la "Instruccién comunitaria" del Mateo 18.
Después se analizan algunas interpretaciones recientes de la
parabola por exegetas cualificados y desde el enfoque propio de cada
uno de ellos. Como consecuencia de este estudio apareceran elementos
indispensables para una correcta interpretaciéon de la parabola: su
estructura, su destinatario, su contenido, su aplicacién, etc. Final-
mente se indican las perspectivas que se abren a una lectura narrativa
y retérico social de la parébola de la "oveja extraviada".

La “parabola” del juicio final en Mateo resulta relevante pues
recoge y da respuestas a las cuestiones planteadas en las parabolas
previas, especialmente al como se supone que un discipulo debe
prepararse ante la venida de su Sefior en un tiempo y momento
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indeterminados. Las consecuencias de ser un constructor que edi-
fica a no sobre roca firme, o un pastor que busca o no a la oveja
perdida tienen su resolucién en este simil de parabola que es el
juicio final. Como se hace notar, especialmente en la primera de
estas tres parabolas, el fuerte acento escatologico de las parabolas
en Mateo se deja notar.

El aporte sobre La Biblia y el culto cristiano en Africa es fruto
de una conferencia que el autor dict6 en la ciudad de México en
2002 durante la VI Reunién Internacional Entre Particularismo y
Comunicacién: Teologias Contextuales y Reflexion Filoséfica.

Es un estudio sobre el uso que en Africa se ha hecho de la Biblia,
especialmente en la iglesias independientes.

Finalmente se presenta un articulo de J. Luis Gonzales donde
se plantea la cuestion de la globalizacion para la Iglesia catdlica y
lo presenta como un dilema: por una lado la vocacién de universali-
dad de la Iglesia, con lo que se sumaria a la corriente globalizadora
y por otro, de su misma pretension de universalidad se deriva el
derecho particular que cada cultura tiene a inculturar el cristian-
ismo en sus propios patrones culturales, lo que la llevaria a
plantear la cuestion del policentrismo, al menos.

Esperamos que estos aportes sean beneficiosos para el trabajo
evangelizador de nuestra Iglesia.

México, D.F.
Diciembre de 2003
Revista VOCES
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El efecto retérico de la pardbola es tanto de advertencia como de
exhortacién. Anima al auditorio a conformar su vida con las en-
senianzas del sermén del monte; al mismo tiempo le advierte que el
contentarse con oirlo lleva inevitablemente a la destruccién defini-
twva. El pastvismo oyente de los carismdticos tiene un futuro catas-
tréfico, el proyecto es la ortopraxis ética.

La parabola de los dos constructores
(Mt 7,24-27) es 1a primera parabola con la que el auditorio interac-
tha en la lectura del evangelio de Mateo. Su ubicacién al final del
sermén del monte (Mateo 5-7) es un conocido patrén mateano, ya
que cuatro de los cinco discursos de su evangelio terminan con una
parabola elaborada con material propio de Mateo!, en la L que suele
ofrecer una perspectiva escatolbgica sobre el juicio final®.

La parabola de los dos constructores contrasta dos respuestas a
la ensefianza de Jesis, que van a marcar el destino de sus oyentes.
Aqui el evangelista emplea otro procedimiento tradicional, pues las
amenazas realizadas con promesas sirven de conclusién a nu-
merosos llamamientos de la ley de Yahvéh en varios libros
blbhcos3 Dichos textos colocan a sus lectores ante la gran alterna-
tival. También aqui Mateo plantea a su auditorio las dos
posibilidades; la diferencia estriba en que, mientras en el Antiguo
Testamento, las bendiciones y maldiciones suspendidas sobre la
cabeza de los oyentes se refieren a su 5prospemdad inmediata, en
Mateo la amenaza es mas escatologica®.

Por culminar un discurso importante, por el planteo de alterna-
tivas existenciales, por su perspectiva escatoldgica, por su
continuidad con la tradicién biblica y por sus contenidos propios,
la pardbola de los dos constructores merece un atento examen. En
el presente articulo, con la ayuda de los métodos histérico-criticos
y de algunas herramientas de los nuevos métodos de analisis
literario, se pretende hacer una lectura de la parabola de los dos
constructores exponiendo algunos puntos fundamentales de su
mensaje. Se pondran en evidencia los aspectos cristoldgico, ético y
escatoldgico, asi como su posible efecto retérico.






14 LECTURA NARRATIVA DE LAS PARABOLAS...

1. La justicia sobreabundante (5,20-48).

2. La justicia hecha en secreto ante el Padre (6,1-18)

3. La justicia buscada de forma exclusiva y sin inquietud
(6,19-34)

4. Sentencias agrupadas (7,1-11)

Conclusion: Esto es la Ley y los profetas (7,12)

C. Exhortacion final: Son palabras para hacer (7,13-27)
Conclusidén: una ensefianza con autoridad (7,28-29)

La parabola de los dos constructores queda ubicada entonces en
la exhortacion final del sermén (7,13-17) y participa de su impor-
tante funcién retérica. Como ya se apuntd arriba, este epilogo
progresa con varios contrastes metaforicos: 1) una comparacién de
las dos puertas o caminos (vv. 13-14); 2) una comparacién de
arboles buenos y malos, que pone en contraste a los verdaderos y
falsos profetas (vv. 15-23) y 3) la parabola de los constructores
sensatos y necios (vv. 24-27). La parabola de los dos constructores
constituye el climax del epilogo y concluye el sermén también
llevandolo a su climax”.

1.2 Una parabola con varios puntos de comparacion

El texto de la parabola de los dos constructores esta organizado en
dos partes perfectamente simétricas que se corresponden casi
literalmente. Son formalmente dos relatos distintos, por el con-
traste de dos secuencias anal()gicaslo. Pero no constituyen una
doble parabola (7,24-25 y 26-27) sino una sola. Las dos mitades se
contrastan en forma antitética por yuxtaposicion, como es carac-
teristico de Mateo. So6lo las Gltimas palabras de cada una de las dos
partes (vv. 25 y 27) no son paralelas.

El doble simil aparece narrado con maestria:

e exposicion (titulo)
construccién de la casa
tres peligros
consecuencias
resumen final

El evangelio no identifica explicitamente el relato de los construc-
tores sensato y necio como una “parabola”, aunque en la asociacién
popular es comtunmente identificada como tal. En ella pueden ser
facilmente observadas tres caracteristicas que proveen una base
para que la audiencia la identifique como parabola. Primero, es una
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narracién breve, que pone acciones en una secuencia que lleva a
una resolucién. Segundo, establece algunas comparaciones que son
introducidas por la férmula “se parecera a” (7,24.26). Tercero,
compara la situacién y accién de la parabola con algiin aspecto de
quien “escucha” las palabras que Jests acaba de pronunciar’

Algunos estudiosos insisten en que parala comprensién del texto
es importante tener en cuenta que se trata de una parabola porque
una interpretacién alegoérica de los distintos elementos deforma el
objetivo e incluso puede convertirlo en su contrario'2. Sin emb argo,
esta distincién tan tajante entre parabola y alegoria es asunto de
la ciencia exegética del pasado que ya no es admitida por la investi-
gacién biblica reciente'®. Se rechaza que el criterio de diferenciacién
sea la presencia de uno o varios puntos de semejanza o términos de
comparacion.

En la parabola de los dos constructores, todo indicaria que el
narrador lleva a su auditorio de algo familiar y conocido (como es
el hecho de que la estabilidad de las casas depende de su cimen-
tacion), a algo desconocido (como son las consecuencias del tipo de
atencion prestada a las palabras de Jestis). Y aunque este sea un
punto de comparacién real e importante, en la parabola no esta
especificado el punto de semejanza. En ella aparece una elipsis
retérica que da lugar a que varios aspectos de la expresién puedan
ser considerados como puntos de semejanza

Enla parabola de los dos constructores las consecuencias del tipo
de atenci6én prestada al sermén del monte parece ser el “asunto”,
pero la “expresién” parabdlica da lugar a varios puntos de com-
paracion, dentro de la estructura légica formada para servir como
ilustraci6n o argumento. Para desentrafiar, entonces, el significado
de la parabola, habra de tenerse en cuenta que el narrador llama
la atencién de su auditorio / lectores sobre varios aspectos clave del
asunto o tema. En la exposicién que sigue se tendran en cuenta los
aspectos cristolégico, ético y escatolégico.

2. LA PALABRA DE JESUS Y SUS OYENTES

Elrelato parabélico de los dos constructores comienza con una exposi-
cion: “Asi pues, todo el que oiga estas palabras mias ...” (v. 24). Esuna
referencia directa a las ensefianzas de Jestis que acaba de exponer
en el sermoén del monte (Mt 5 a 7) y también un llamado al auditorio,
que ya habia sido presentado (5,1-2).
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Oportunamente, Mateo ha presentado la ensefianza de Jestisen
tres capitulos (Mt 5-7) y también al personaje Jests en los cuatro
capitulos de apertura (Mt 1-4). Los lectores ya conocen la relaciéon
de Jests con los propésitos de Dios, el papel de Dios en el origen de
Jests, la misién que se le han encomendado de “salvar al pueblo de
sus pecados” (1,21) y de ser “Dios con nosotros” (1,23). Saben
también que es el “rey de los judios” (2,2) y el “Cristo” o “ungido”
(2,4); que ha sido presentado proféticamente por Juan (3,2.11) y
por la misma voz del Padre (3,17); que en sus tentaciones ha
permanecido fiel a Dios y que ha comenzado su ministerio publico
proclamando el Reino (4,18-22) y realizando una amplia actividad
de enseflanza y curacion (4,23-25).

2.1 Las ensenanzas de Jesus

El asunto o tema de la parabola de los dos constructores esté
centrado en la ensefianza de Jesus: “todo el que oiga estas palabras
mias” (v. 24). El sustantivo “palabras” queda definido por un
posesivo y un demostrativo. Afladiendo el demostrativo “éstas” (que
no se encuentra en L¢), Mateo precisa que Jesus se esta refiriendo
directa y especificamente al sermén del monte que esté llegando a
su conclusion (cf. 19,1; 26,1)1 . Estan en juego las ensenanzas
autorizadas que Jests ha hablado desde que “abri6 la boca” (5,2) y
que ha comunicado desde la montafa.

En cambio, con el posesivo “mias”, colocado en posicién enfatica
antes de “palabras”’, Mateo remarca que se trata de palabras de
Jesas!®. Al insistir en “mis palabras” (v. 24) se marca un contraste
con las palabras de los falsos profetas (v. 15) y se establece una
relacién con la voluntad de “mi Padre celestial” (v. 21) revelada
en estas palabras “mias”l”. Por este motivo las palabras de Jesis
seran el criterio decisivo del juicio final. Y es muy probable que
en los labios de Jests “mis palabras” comprendan todo su mensaje
(Mt 28,20; cf. Mc 8,38).

Mateo ha insistido en la practica de la voluntad de Dios (7,21, cf.
también 5,19; 6,10); si ahora afirma que lo que se ha de poner en
practica son las ensefianzas de Jesus (7,24) presupone que, pre-
cisamente en el 'sermén del monte, Jests ha articulado la voluntad de
Dios: al interpretar definitivamente la tradicién (5,21-48); al oponerse
a las faltas practicas, sea de la hipocresia (6,1-18), de los paganos
(6,7.32), los ansiosos (6,25), los que se erigen en jueces (7,1-6), los
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promisorio; en cambio, para los oyentes que no ponen en practica
las palabras de Jesus, la parabola ilustra un destino catastrofico.

En este sentido la parabola va formando y produciendo un
auditorio capaz de apropiarse de las propuestas y valores del
mundo del relato mateano, y también capaz de responder a las
expectativas que se esperan de los discipulos cristianos. En este
sentido todo el que hace las palabras del sermén de Jests (v. 24)
recuerda a todo arbol bueno que hace frutos buenos (v. 17). Esta
persona se identifica con todo el que entrara en el reinado de los
cielos por hacer la voluntad del Padre celestial de Jesis (v. 21).

Pero la parabola es también concreta y agresiva. Descalifica a
los que no responden a los valores y propuestas del relato mateano
ni pueden ser considerados verdaderos discipulos de Jests. En
efecto, todo el que no hace las palabras del sermén de Jesias en
el monte (v. 26) recuerda a todo arbol que hace frutos malos y
que sera cortado y arrojado al fuego en el juicio final (v. 19). Este
hombre se encuentra en contraste con todo el que entrara en el
reinado de los cielos por hacer la voluntad del Padre celestial de
Jesuas (v. 21)22. Es un agente de iniquidad a quien Jestus niega y
rechaza (v. 23).

Por el contexto, la parabola parece continuar la critica al pasivismo
oyente de los falsos profetas (vv. 15-20) y de los carisméticos
itinerantes (vv. 22-23), que contradicen el principio de “hacer la
voluntad del Padre” (v. 21). Es probable que Mateo tenga en mente
a los discipulos y cristianos de su comunidad, que escuchan al
Maestro con alegria, pero que descuidan poner en practica, no su
ensefianza en general, sino las palabras concretas que Jesus acaba
de pronunciar en los capitulos 5-7, “estas palabras mias”. Es
posible que tales oyentes interesados pero tardos en la ejecucion,
correspondan a los carismdticos de la pericopa precedente §7, 15-23);
son los “espirituales” o creyentes negligentes en la accién®®. En este
sentido, la parabola es un aviso profético dirigido a oyentes que estan
en peligro de un cierto quietismo espiritual 4 Para reconocer a los
falsos profetas, los cristianos deben examinar no lo que dicen ni lo que
estan dispuestos a oir, sino lo que hacen.

3. LA PRACTICA, CRITERIO ETICO Y SAPIENCIAL

Jesus no predica en el monte s6lo para ser escuchado, sino para que
su ensefianza sea llevada a la practica y asi la justicia del reino
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Toda ética de actitud que no esté dispuesta a dejarse evaluar en
sus frutos queda descalificada por este final del sermén de la
montaiia. De esta practica depende la supervivencia o la ruina en
el juicio. Se trata solo de la praxis, ésta es condiciéon necesaria de
salvacién®?

3.2 La sabiduria cristiana: optar entre la prudencia y la
necedad

En un relato parabdlico existen varias pistas para la caracteri-
zacién de los personajes: unas son las afirmaciones narrativas
directas®; pero también hay que prestar atenciéon a los demas
detalles del lenguaje, a la accién y al ambiente de los pelt"sonajes33
La parabola de los dos constructores caracteriza a sus personajes
aprovechando estos recursos y recogiendo algunos rasgos de la
tradiciéon sapiencial.

El narrador comienza caracterizando a los oyentes del sermén
del monte con afirmaciones narrativas directas. Unos se caracteri-
zan por “escuchar y poner en practica” las palabras de Jesus; los
otros, por escuchar y no practicar las ensefianzas de Jests. De
acuerdo con la tradiciéon sapiencial, la sabiduria se expresan en la
accién: el hombre construye su vida, practicando lo que ha es-
cuchado®*

Otra breve y autorizada descripciéon de los personajes de la
parabola la da el narrador con los adjetivos “prudente” y “necio”.
Son términos propios de la tradicién sapiencial. Alli la persona
considerada “prudente” es la que observa la Torah (Prov 2,1-2; Sir
9.14-16: 19,20; 28,34; 39,8; Bar 3,9-14); pero en la parabola de
Mateo, se llama “prudente” a quien observa las ensefianzas de
Jests (escuchando y poniendo en préctica)35. El “necio”, por su
parte, no es el que se niega a oir las palabras de Jesus; al contrario,
estos insensatos se deleitan en ellas espiritualmente. La locura
estriba en escuchar sin poner en practica

La caracterizacién decisiva de los personajes, sin embargo, la
realiza el narrador mostrando®’ sus acciones y su destino. Primero
describe la forma de cimentar su casa y luego la resistencia de su
construccion frente a lasinclemencias. El hombre prudente construy6
su casa, snnbolo de su vida entera, sobre la roca, un fundamento
Seguro y estable®®. Por ofr y practicar las palabras de Jesus podra
soportar las pruebas de la vida y no sucumbira en el juicio final®
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B y las ponga en practica, B y no las ponga en practica

C se parece a un hombre C se parece a un hombre
prudente insensato

D que edifico su casa sobre roca:| D que edificd su casa sobre arena:

E cay6 la lluvia, vinieron E cay0 la lluvia, vinieron

los torrentes, soplaron los torrentes, soplaron

los vientos, y embistieron contra los vientos, irrimpieron contra

aquella casa aquella casa

F pero no cay6, porque F y cay0, y fue grande su

habia sido cimentada caida”.

El paralelismo de los pares A y E puede llamarse sinénimo, ya que
las frases que corresponden a estas letras son idénticas o sinénimas.
En cambio, el paralelismo de los pares B, C, D y F, en los que aparecen
elementos de contradiccion (p. ej. pone en practica / no pone en
practica, no se cayo / se cay0) o contraste (p. ej., prudente / insensato,
roca / arena) lo llamaremos paralelismo antitético.

En la conclusién se rompe el paralelismo, pero no se destruye.
Porque el ritmo de las correspondencias, fuertemente afianzado por
los seis elementos paralelos, crea (quiza s6lo de manera subliminar)
la expectacion de que la segunda sentencia acabara con “porque
estaba cimentada sobre arena”. Mateo opera en el texto una sustl-
tucién inesperada para insistir en el desastre ocasionado®!. Lo
grave de la caida est4 en el caracter total de la ruina. La parabola
acaba pues con una seria advertencia®®. Asi, la parabola se parece
a una de las “tragedias de doble desenlace” de las que habla
Aristételes?®, una parabola trait-cémzca porque tiene un final feliz
para unos e mfehz para otros”

Estas consecuencias tan dlferenciadas y contundentes muestran
la fuerte carga escatolégica que Mateo ha impreso a la parébola‘j'5
Muchos otros indicadores apuntan en este sentido:

- el contexto mateano de la parabola, particularmente la unidad
de 7,13-23, donde aparece la expresion “en aquel dia” (v. 22).

- Las referencias explicitas a los constructores “prudentes” y
“necios”, sugieren que esta parabola anticipala de 25,1-13 referente
a las damas de honor que esperan al novio*

- El futuro pasivo del verbo “sera comparado”, que resulta
impropio pues la paréabola establece inmediatamente esta
comparaciéon. Este futuro sugiere que si la comparacion es
actual en labios de Jesus, su alcance decisivo solo aparecera
hasta el juicio final?’
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fenomenos de la tormenta. La afirmacién de que la casa no se cay
constituye el climax de una impresionante enumeracién de frases
paralelas que comienzan con “kai”®. En la segunda parte de la
parabola, el terreno firme da paso a la “arena”, imagen de inesta-
bilidad ain méas impactante, en contraste con la inexpugnabilidad
de la casa construida sobre roca®’, metafora de un cimiento sélido
y estable (Sal 40,2; Sir 40,15)°8.

No han de pasarse por alto otros pormenores: la parabola da la
razon de la resistencia de la casa a la tormenta con matices refinados
de lenguaje. Lo expresa poniendo el verbo “cimentar” en forma pasiva
del tiempo pluscuamperfecto, indicando asi que la casa habia sido [y
continua estando] cimentada sobre la roca” (v. 25). Sin embargo, la
parabola omite dar la razén de la caida de la segunda casa. Se
esperaria que dijera que se cayd por estar cimentada sobre arena,
pero no es asi; de repente se rompe el paralelismo y se acentta el
desastre: “su caida fue grande” (v. 27). El peso recae entonces sobre
esta advertencia final, sobria pero ineludible. Quiza también sea una
velada alusién ala caida de Jerusalén y ala destruccion del templo®>.

Con todo esto, el auditorio recibe un apremio escatolégico a
construir su vida sobre la roca firme de la practica del sermén del
monte, que lo protegera en su camino presente y en el dia del
juicio . Pero también es invitado a recoger y asumir las alusiones
eclesiolégicas de la parabola. La comunidad cristiana habra de
tomar aquellas providencias que le permitan avizorar su futuro
como la casa inexpugnable que oye y practica la palabra de Jests.
Sobre esta base ha sido y seguira siendo cimentada la iglesia.

5. CONCLUSIONES

1.1 La parabola de los dos constructores constituye el climax del
epilogo del sermén del monte; al mismo tiempo es el lugar donde el
propio sermén del monte concluye y llega también a su climax.

1.2 La “expresion” parabdlica da lugar a varios puntos de com-
paracion dentro de su estructura argumentativa, mismos que
pueden ser aprovechados para poner en evidencia su mensaje
cristologico, ético y escatoldgico.

2.1 Desde su perfil cristolégico, la parabola presenta a Jests
como el gran maestro, cuyas ensefianzas son la definitiva y autori-
tativa manifestacion de la voluntad de Dios; la practica o el rechazo
de sus palabras tiene consecuencias escatolégicas.
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LA PARABOLA DE LA “OVEJA
EXTRAVIADA” Mt 18, 10-14.
¢Exhortacion comunitaria o exigencia ética?

Jorge Dominguez R

Para iniciar la respuesta a esta pregunta se ubica la pardbola en su
contexto inmediato que es la "Instruccién comunitaria” del Mateo
18. Después se analizan algunas interpretaciones recientes de la
pardbola por exegetas cualificados y desde el enfoque propio de cada
uno de ellos. Como consecuencia de este estudio aparecerdn elemen-
tos indispensables para una correcta interpretacion de la pardgbola:
su estructura, su destinatario, su contenido, su aplicacién, elc.
Finalmente se indican las perspectivas que se abren a una lectura
narrativa y retérico social de la pardbola de la "oveja extraviada”.
Vale mencionar que resultan muy interesantes los comentarios que
se recogen en torno al alcance del lugar de los pequerios, los ex-
traviados, los simples... dentro de la comunidad mateana en un
contexto de discipulado y ante la inminencia del juicio. Se reflexiona
sobre la urgencia de un tipo de trato y cuidada especial respecto de
los miembros de la comunidad que por alguna razén se extravian.

J. Lambrecht! inicia su estudio sobre
la parabola de "la oveja perdida" de Mt 18,12-14 sefialando que la
version mateana es "una parabola mas bien descuidada, aislada y
algo perdida en Mateo 18". Considera que la versién del capitulo
15 de Lucas es mejor conocida por los cristianos y ahi también la
pequenia comparacion es eclipsada por la ampliamente conocida
parabola "del hijo prédigo". Por otra parte, si Jesis es llamado
repetidas veces el buen pastor en la catequesis y en la liturgia no
es tanto por Mateo o Lucas sino que es Juan el responsable de este
titulo. Ciertos refranes del décimo capitulo de Juan son conocidos
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por todo cristiano: "yo soy el buen pastor" (vv. 11 y 14); "conozco a mis
ovejasy misovejas me conocen"” (v. 14); "entrego mi vida por las ovejas”
(v. 15); "tengo otras ovejas que no son de este redil" (v. 16). Por lo tanto
surge la pregunta desafiante: ;Qué tipo de mensaje hay en "la oveja
perdida" del evangelio de Mateo?

Para iniciar la respuesta a esta pregunta se ubica la parabola
en su contexto inmediato que es la "Instruccion comunitaria" del
Mateo 18. Después se analizan algunas interpretaciones recientes de
la parabola por exegetas cualificados y desde el enfoque propio de cada
uno de ellos. Como consecuencia de este estudio apareceran elementos
indispensables para una correcta interpretaciéon de la parabola: su
estructura, su destinatario, su contenido, su aplicacién, etc. Final-
mente se indican las perspectivas que se abren a una lectura
narrativa y retdrico social de la parabola de la "oveja extraviada".

1. TEXTO Y CONTEXTO DE LA PARABOLA
1. La instruccion comunitaria de Mt 18

Se han sugerido muchas divisiones del cuarto de los cinco grandes
discursos del evangelio de Mateo. Para J. P. Meier? la mas facil es la
divisién en dos secciones principales: cuidado de los nifios y de los
pequeiios (18,1-14) y cuidado del hermano pecador (18,15-35). Cada
una de las dos secciones tiene dos subdivisiones: nifios (vv. 1-5) y
pequeiios (vv. 6-14); disciplina de la Iglesia con respeto al her-
mano pecador (vv. 15-20) y la obligacién de perdonar al hermano
pecador (vv. 21- 35). Cada subdivision se compone de un nimero de
dichos agrupados alrededor de palabras claves: "nifio" y "mayor";
"pequeiios" y "escandalizar": "hermano" y "pecado"”; "hermano" y "per-
donar." Cada seccién termina con un parabola (vv. 10-14; vv. 23-35) cuyo
ultimo verso se refiere al Padre celestial y repite la palabra clave de la
seccion entera: "pequenos"” (v. 14) y "perdona a su hermano" (v. 35):
Cuidado de los nifios y de los pequeiios (1-14)
Nifios (1-5)
Pequerios (6-14)
Parébola de la oveja perdida (12-14)
(Padre celestial/ pequerios v. 14)
Cuidado del hermano pecador (15-35)

Disciplina eclesial con el hermano pecador (15-20)
Obligacién de perdonar al hermano pecador (21-35)
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Paréabola del siervo inconsecuente (23-35)
(Padre celestial/ perdonar a su hermano v. 35)

A partir de esta divisién, un titulo adecuado para este conjunto
seria "el discurso (la instruccion) sobre la vida y el orden de la
iglesia". Los aspectos mas generales de la vida de la Iglesia estan
en los vv. 1-14: cuestiones mas especificas del orden de la Iglesia
estan en los vv. 15-35. En cuanto a las fuentes, en la primera seccién
Mt entrelaza Mc y Q: en la segunda seccién utiliza sobre todo M.
con una leve referencia de Q. :

La instruccién mateana aborda problemas comumtarlos urgen-
tes. Estos problemas del vivir juntos son evidentes en las palabras
claves: la Iglesia debe ponerse de acuerdo respecto al escandalo, los
miembros que se extravian facilmente, los hermanos pecadores que
se oponen a la correccion, y la tendencia de miembros justos a fijar
limites al perdén. Es decir, el problema basico de vida de la Iglesia
es el pecado, y la solucion béasica es la misericordia del padre.

Como el sermoén de la montafna traté de los imperativos morales
generalesen lavida de cada cristiano, como el discurso misionero trato
del encuentro de la predicacion de la Iglesia con un mundo a menudo
hostil, como el discurso parabdlico tratd del misterio del reino que crecia
como una semilla oculta en un mundo muy revuelto, asi el cap. 18
trata de las relaciones dentro de la Iglesia, de las condiciones nece-
sarias para la sana interaccion entre los discipulos.

2. El texto mateano de la parabola

La parabola aparece en los evangelios de Mateo y Lucas®. Las dos
versiones son bastante diferentes y la tendencia es asignar ambas
a Q, dejando al trabajo redaccional de los dos evangelistas dar cuenta
de las diferencias. Ademas de las versiones de Mateo y Lucas, la
parabola aparece también en el Evangelio de Tomas 107 y en el
Evangelio de la verdad 31-32. Hay grandes similitudes entre las
cuatro versiones, y hay también algunas diferencias importantes.
En Mateo la parabola de la “oveja extraviada” (vv. 12-13)
ilustra una advertencia con motivaciéon (v. 10) y termina con una
aplicacion (v. 14). La parabola misma contiene dos elementos: la
basqueda (v. 12) y la alegria después de encontrarla (v. 13).
10 “Guardaos de menospreciar a uno de estos pequefios; porque yo

os digo que sus 4ngeles, en los cielos, ven continuamente el rostro
de mi Padre que est4 en los cielos”.
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desvian de la senda correcta y se extravian, uno debe ir en su
basqueda. El lector aprende que su salvacion es nada menos que
la misma voluntad de Dios.

2.2 Ulrich Luz®
2.2.1 Estructura de la pardbola

Los versiculos 10 y 14, que hablan de "uno de estos pequerios" y del
"Padre en el cielo," enmarcan la corta parabola de la oveja ex-
traviada. Esta palabras clave también conectan la seccién a su
contexto (cf. vv. 6, 19, y 35).

La parabola consiste de dos clausulas condicionales, cada de las
cuales esta introducida con: eév ("si"). La primera esta seguida en
el v. 12 de una pregunta retérica que los lectores mismos deben
contestar, la segunda en el v. 13 de un pronunciamiento en forma de
una autoritativa sentencia de amén. La seccién comienza planteando
una pregunta a los lectores: ";Qué piensan ustedes?" La asi lla-
mada parabola es un dialogo entre el autor y sus lectores implicados
en el que intenta ganar su consenso. Este tema es dado por tres
apariciones de mAovaotol ("extraviarse", vv. 12-13). Después de
la solemne sentencia amén en el v. 13, su aplicacién en el v. 14,
que no hace mas referencia al regocijo del pastor, es sorprendente.
El versiculo 14 parece referirse mas al comportamiento del pastor
descrito en el v. 12 que a su regocijo.

2.2.2 Contenido de la pardbola

A diferencia de su paralelo en Lucas 15,4-7, la parabola es un
argumento en un debate mas que un relato narrado. Para Luz el
evangelista Mateo comprende la parabola parenéticamente. El
énfasis no esta mas "sobre el regocijo del pastor; ahora esta sobre
su busqueda como un modelo. Los miembros de la iglesia tienen
que comportarse como lo hizo el pastor. Al servicio de esta nueva
perspectiva estan el introductorio v. 10, la pregunta retorica en el
v. 12, y la nueva aplicaciéon en el v. 14.

La advertencia. La advertencia se refiere a no “despreciar” a los
“pequenos” (v. 10). El verbo "despreciar" (Katoppovelv) puede tener
también los matices de "desatender” o "no preocuparse de". La
advertencia va dirigida a los lectores. En contraste con el v. 6, los
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lectores no pueden mas considerarse a si mismos como pequefios;
ahora se les habla a ellos como a las personas que pueden despreciar
a los pequefios. Para Luz aqui los pequeiios (a diferencia del v. 6
pero como en 10,42) son un grupo especial de cristianos que pueden
ser los despreciados, los obscuros, los iletrados, los espiritualmente
dementes, los recientemente bautizados, o la gente simple.

Para Luz la diversidad en los roles ofrecidos a los lectores es
parte de la estrategia del texto que se dirige a toda la iglesia. Asi
entre los lectores puede haber los que ven por encima a otros cuando,
por ejemplo, ellos estdn en una posicion de importancia como los
lideres de la iglesia. Por otra parte algunos no son respetados en la
iglesia, porque son insignificantes socialmente o por su status en la
iglesia.

La pardbola (vv. 12-13). Mateo introduce su versiéon de la
parabola y su aplicacién para prevenir el desprecio de los pequenios.
Al proceder asi, Mateo cambia el acento de los pequefios (v. 10) a
la oveja que se ha extraviado. Ademaés se hace una clara distinciéon
entre "extraviarse" (mAovoopot) y "estar perdida" (amoAAvofowr).
Segun Luz lo altimo se refiere a la pérdida Gltima de salvacién, el
primero al comportamiento fundamental imperfecto ante Dios que
puede dar lugar a la pérdida de salvacién pero no necesariamente.
En el contexto de todo el capitulo los lectores pensarian muy
probablemente en la gente que ha caido victima en la "trampa"
(oxavdodov) que conduce al pecado (v. 6). La formula introductoria
"qué les parece" (Tt vpiv dokel) esta diseiiada para provocar a los
lectores a contestar la pregunta por si mismos.

En Mateo la parabola misma consiste en dos declaraciones
argumentativas introducidas por "si" (eav), cada una de las cuales
tiene su propia importancia independiente.

La primera oracién acenttia el comportamiento del pastor. El
deja todo y, apropiandose de valor ilimitado hacia los pequefios, va
en basqueda de la que se ha extraviado. La formulacién "si un
hombre tiene" (e&v yevnton Tivi avBpdmo), con la siguiente pregunta
retdricainvita a los lectores a implicarse en el relato preguntandose
a si mismo dénde y para quién son llamados a actuar de la misma
manera que este "cierto hombre" que acttia a favor de la oveja. Nada
en el parabola sugiere que solamente ciertos lectores (como, por
ejemplo, loslideres delaiglesia) pudieran ser interpelados. Al mismo
tiempo, sin embargo, el texto de Mateo consolida las conexiones
con el texto biblico original en Ezequiel 34. Asi no solamente
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hace que el pastor sirva como modelo humano para el com-
portamiento apropiado en la iglesia; detras de él esta Dios, que esta
buscando a su pueblo que se ha desviado lejos.

La segunda oracién, gav, v. 13, también refleja las experiencias
de los lectores. Puesto que es incierto si uno podra encontrar a un
hermano o a una hermana que se ha extraviado, la oracion
comienza con el incierto "si... llega" (eav yevnto).

Aplicacién. Para Luz la aplicacion en el v. 14, esta fuertemente
semitizada y es parenética. Alli Mateo habla de la “voluntad” del
Padre celestial, una expresion judia coman que corresponderia a
11,26. Puesto que no es la voluntad del Padre celestial que uno de
estos pequefios perezca (amoAnto) en el juicio final, los miembros
de la iglesia son llamados al amor, perdén, y recibimiento del
perdido que ha regresado alacomunidad. Y puesto que en la seccion
entera 18,6-14 los pequeios no constituyen un grupo especial,
sociolégicamente separado de los cristianos, el texto implica tam-
bién que nadie pueden estar absolutamente seguro de que éloella
no se desviaran.

2.2.3 Conclusion

Para Luz la parenesis de Mateo hace posible para "los pequeiios"
-los miembros de la iglesia que se han extraviado- la experiencia
de buscar el amor de Dios de una manera concreta en la iglesia.
También guarda a los miembros de la iglesia que estén en el trabajo
de buscar a "los pequefios" de obrar con la secreta arrogancia de "los
grandes," quienes se consideran sin errores y piensan que son los
guardas infalibles de la verdad. En una iglesia que es fundamental-
mente un corpus permixtum alli solamente pueden estar "los
pequefios" y las personas que estan siempre inseguras de si mismas.

2.3. Jean Paul Heil'°

2.3.1 Ubicacioén de la pardbola

Segin Heil el llamado discurso comunitario comprende
Mt 17,22-18,35 y est4 formado por una progresién de comparaciones.
El c. 18 se inicia con tres de estas comparaciones clave:
o Mt 18,1-5: Comparacion de hacerse como nifio para entrar
al reino de los cielos
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digo", él se alegra por ella méas que por las noventa y nueve que no
se extraviaron (v. 13).

La oveja, "una de ellas" que se perdi6 (mhavnén v. 12), representa
a "uno de estos pequefios" que los discipulos no deben tratar despec-
tivamente (v. 10). El hombre que busca ({ntev) la oveja perdida
(mhavapepov) (v. 12) representa a Dios, a Jesus, y a sus discipulos.

Como la audiencia sabe, en Ez 34,16 (LXX) Dios dice que, en
contraste con los pastores (reyes) de Israel, "Yo mismo buscaré"
(¢nter) lo perdido (omolwAog) y traeré a la oveja perdida
(mhavopepov). A la mujer cananea que le suplic que curara a su
hija (15,22) Jests contestd, "No he sido enviado (por Dios, pasivo
divino) sino a las ovejas perdidas (amoAolote) de la casa de Israel"
(15,24). Jestis habia ya incluido a sus discipulos en su ministerio
para con las ovejas perdidas cuando les dijo que no fueran a los
Gentiles o a los Samaritanos (10,5) sino que "vayan mas bien a las
ovejas perdidas (amoAwroto) de la casa de Israel" 10,6).

Conclusién (v. 14). Dibujando la comparacién entre la oveja
perdida y la voluntad de Dios, Jests concluye, “de la misma manera
(ovtec), no es voluntad de vuestro Padre celestial que se pierda uno
solo de estos pequeiios." (v. 14). Que ninguno (gv) de estos pequenos
se pierda (omoAnto) corresponde al hombre que busca la (gv) oveja
que se habia perdido (mAavouepov) (v. 12) y encuentra (evpew) la
oveja que se extravio (v. 13).

La afirmacién de que los angeles de los pequefios ven la cara de
mi (uov) Padre en el cielo (v. 10) progresa a lo que es la voluntad
(6eAnp0) de su (pwv) Padre celestial (v. 14). El Padre celestial de Jesas
es el Padre celestial de sus discipulos. La audiencia recuerda que en el
sermén de la montafia los exhorté a ser perfectos como su (vpwv) Padre
celestial es perfecto (5,48), y hacer la voluntad (BeAnpuc) de mi (Lov)
Padre celestial para entrar en el reino de los cielos (7,21). £l sefiald
a sus discipulos (12,49) como su verdadera familia que hace la
voluntad (8sAnpo) de mi (pov) Padre celestial (12,50).

Ahora deben hacer 1a voluntad del Padre de Jesus, que también
es su Padre, no permitiendo incluso que alguno de los pequeios,
incluso uno de sus compaiieros discipulos, se descarrie y se pierda
de la comunidad (v. 14). Y puesto que "perderse" (amoAnta) tam-
bién connota "perecer" en el sentido de estar destinados para la
destruccién y la muerte eterna, la comunidad de discipulos no debe
permitir que incluso uno de sus pequenos sea lanzado al fuego
eterno de la Gehena (cf. 18,6-9).
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vertencias (8,4; 9,30; 16,6; 24,6). La frase, “uno de estos pequefios”
conecta las secciones (18,6.10.14) y destaca la vulnerabilidad y la
marginalidad de los discipulos. En 6,24, el verbo despreciar es
paralelo a "odiar" y contrasta con "dedicarse" y "amar." Por tanto,
despreciar es desatender a otros discipulos, no estar comprometido
con ellos 0 no amarlos. Con tales actitudes y practicas, la comuni-
dad marginal y fuertemente presionada se destruira.

La exhortacién es apoyada (porque) con la revelacion de Jests (Yo
os digo) tanto del valor de cada discipulo para Dios, como de la
omnipresencia de Dios; sus angeles, en los cielos, ven continuamente
el rostro de mi Padre que esti en los cielos. Varias tradiciones
atestiguan 4ngeles que miran sobre el pueblo y las naciones.

Pardbola. Una primera pregunta, ;Qué os parece?, sefiala que se
requiere una audiencia para considerar un asunto u ofrecer una
opinién (17,25; 22,17.42; 26,66). La segunda pregunta pide el acuerdo
sobre un pastor que perseguiria a una oveja extraviada. Si un hombre
tiene cien ovejas y se le descarria una de ellas, jno dejara en los montes
las noventa y nueve, para ir en busca de la descarriada?

La imagen comin del pastor de ovejas evoca la tradicion del
pueblo de Dios como ovejas y sus dirigentes/rey/Dios/Jests como
pastor (cf. S1 100). Ver Mt 2,6; 9,36; 10,6.16; 12,11-12; 14,14; 15, 24.
La imagen ha afirmado la identidad de los discipulos como parte del
pueblo de Dios. Pero también ha criticado a los lideres religiosos,
especialmente en Ez 34, por su fracaso para cumplir su llamado al
engafar y acosar a las ovejas. En este versiculo, ecos de Ez 34,16
refuerzan esa critica. En contraste con los lideres religiosos desleales,
Diosbuscaralaovejaperdiday hararegresar alaextraviada. Ez 34,16
y este versiculo usan las mismas palabras griegas.

Ademés, la imagen de las ovejas atestigua, 1) la capacidad de
las ovejas de extraviarse (utilizado dos veces). En el contexto de
18,1-10, la oveja que se extravia es un discipulo que no ha per-
manecido fiel, debido a los otros discipulos, o debido a la "persecucion
o a la tribulacién, los cuidados del mundo o el sefiuelo de la riqueza"
(cf. 13,21-22). 2) Con todo una oveja extraviada en un rebafio de cien
es valorada. La accién sorprendente del pastor de poner al resto en
riesgo mientras que recupera a esa oveja (accion de Jesis en su
ministerio a Israel, cf. 9,36) atestigua su valor.

Desenlace de la pardbola. Y si llega a encontrarla, tiene mas
alegria por ella que por las noventa y nueve no descarriadas. Como
con los parabolas del tesoro y del comerciante (13,44-45), aqui el
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acto de encontrar al discipulo extraviado se celebra con gran rego-
cijo. El énfasis en la alegria de rescatar una oveja minimiza la
fidelidad de las noventa y nueve y el exponerlas al peligro en la
ausencia del pastor. Esa alegria es mayor quizas porque encontrar
a la oveja no es seguro (si). El ntmero (cien) sugiere algo sobre el
tamarno de la comunidad mateana?

Aplicacion. El pastor ejemplifica la voluntad de Dios: De la
misma manera, no es voluntad de vuestro Padre celestial que se
pierda/perezca uno solo de estos pequefios. Los discipulos extraviados
pueden perderse/perecer, un verbo que puede denotar condenacién
escatologica (5,29-30; 16, 25) asi como una situacién de perdicién de
la cual Dios salva (8,25; 10,6; 15,24). ¢Como se cumplira la voluntad
salvadora de Dios? La voluntad de Dios debe ser hecha por los
discipulos (6,10; 7,21; 12,50). La declaracién de la voluntad de Dios
comunica un mandato a la comunidad de discipulos de imitar al
pastor (Dios/Jests) en ser vigilantes y activos al buscar a cualquier
discipulo que se extravie. Sobre la voluntad y el Padre de los cielos,
ver 7,21; 12,50; 21,31; 26,42. Sobre Dios como un padre que ama y
bendice inclusiva e indiscriminadamente, ver 9,45; 18, 10.

2.4.3 Conclusion

La ensefianza de Jests en Mt 18,10-14, ha identificado cinco
caracteristicas de la comunidad de discipulos: 1) La imagen de ser
como un nino indica una ubicacién social de insignificancia, mar-
cada por falta de poder y marginalidad. 2) Alli vive una vida
alternativa, a contrapelo vida de la cruz, el camino paradodjico de la
grandeza. 3) Dada esta dificil existencia, los discipulos no deben
hacer caer o pecar el uno al otro. 4) Deben tener cuidado uno del
otro, vigilantemente activos en guardarse uno al otro como Dios los
guarda. 5) En esto personifican el amor de Dios. La cuarta, y la
quinta caracteristicas estan conformadas por la parébola y su
aplicacion.

2.5 Arland J. Hultgren12
2.5.1 Contexto y estructura de la pardbola

Para Hultgren la parabola est4 dirigida a los discipulos (18,1). A
nivel narrativo el capitulo 18 en general tiene que ver con la
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instruccién a los discipulos. Pero como un manual para la comuni-
dad cristiana del evangelista, eso significa que las ensefianzas
estan dirigidas a los lectores como lideres en la comunidad cris-
tiana. Contiene ensefianzas sobre la humildad (18,1-5), el cuidado
de "los pequeiios" y no ser causa de que pequen o despreciarlos
(18,6-10), la reconciliacién (18,15-17), atar y desatar (18,18-20), y
el perdén (18,21-35).

La parabola esta delimitada por una introduccion (18,10) y una
aplicacién (18,14) que hablan de "uno de estos pequefios”. En base al
uso anterior de esa frase en 18,6, que identifica a los “pequenos” con
los creyentes en Jesus, como en 10,42, Hultgren afirma que la frase
se refiere claramente en todos estos casos a los discipulos de Jesus.

Por otra parte Hultgren hace notar que estos versiculos son
decisivos para interpretar la parabola en el evangelio de Mateo.
Es posible que la parabola pre-mateana, como la de Lucas, hable
de la alegria de encontrar lo perdido. Pero en la situacion propia
de Mateo eso tuvo menos urgencia. Transportando el relato en una

nueva clave, la urgencia del momento es recuperar a alguien que
se ha extraviado.

2.5.2 Contenido de la pardbola

Pregunta introductoria de la pardbola (18,12). La parabola se abre
con una pregunta que en su forma actual (T1 v doker), "iqué les
parece?") es mateana (cf. su uso también en 21,28; 22,42; y 26,66;
cf. también 17,25; 27,17); la expresién no aparece en ninguna otra
parte en los evangelios, excepto en Juan 11,56. La pregunta esté
dirigida a los discipulos (que representan la comunidad cristiana
de Mateo). Por otro lado la pregunta fija el escenario propio de la
parabola, que debe ser imaginado cuidadosamente.

Oveja extraviada. El verbo mAovngn ("extraviarse") es un aoristo
pasivo subjuntivo. Desde las fuentes clasicas al NT y més atras, el
verbo en su forma pasiva significa "vagar", “extraviarse”, incluso
"ser engafiado" o "ser despistado". En Santiago 5,19 se utiliza para
hablar de la persona que "se desvia de la verdad." En el contexto
de Mateo 18 el verbo toma un matiz distinto. Las personas son
advertidas de no causar que “los pequefios... pequen” (18,6) o
"despreciar" a uno de ellos (18,10). Se hace evidente que la oveja
que se extravia es una metéfora de cualquier miembro de la iglesia
que es desviado del verdadero discipulado por alguna decepcién.
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también en los otros evangelios (12 veces en Marcos; 5 veces en
Lucas; y 20 veces en Juan).

Hultgren hace notar que en Mateo la alegria del pastor es sobre
la persona que ha sido encontrada y que sera restituida a la
comunidad. La versién de Lucas (15,5) habla solamente de la
alegria del pastor sobre el hecho de encontrar lo perdido. La version
mateana es mas explicitamente personal y pastoral

Aplicacién de lapardbola. Una vez que laparabola ha terminado
en Mt 18,14 sigue su aplicacion. Esta es introducida por "asi".
Cualesquiera que hayan sido las palabras en su fuente, Mateo ha
editado el versiculo para sus propoésitos eclesiales. La expresion “la
voluntad de su Padre" repite expresiones similares en 7,21; 12,50;
21,31:y 26,42 (cf. también 6,10), y "Padre celestial" aparece en otros
siete lugares (5,45; 7,21; 10,32, 33; 12,50, 18,10.19).

Para Hultgren el objetivo de la aplicacién de la parabola es
afirmar que la voluntad de Dios es que ninguno de los "pequefios”
(cf. 10,42; 18,6.10) "perezca." (cf. Jer 23,4, ninguna de las ovejas se
perderd). Para sefialar la dimensi6n teoldgica y eclesiolégica de la
aplicacion de la parabola, Mateo se fija en cualquier extravio de un
miembro de la comunidad que conduce en Gltima instancia a que
perezca o se destruya. Por tanto es imperativo que tal persona sea
rescatada y reintegrada.

2.5.3 Interpretacion de la pardbola

Para Hultgren la interpretacién mateana de la parabola es ensefiar
que los "pequefios" no deben ser despreciados (18, 10), y que es la
voluntad del Padre que ninguno de ellos perezca (18,14). Esto
aparece en los versiculos, que preceden y aplican la parabola, y que
fijan el marco de la parabola misma.

La posibilidad de que un miembro de la comunidad pudiera
desviarse, o extraviarse, esta arraigada profundamente en las tradicio-
nes de Israel y de la iglesia. A pesar de la catequesis de la mejor clase, y
de las tentativas valerosas de mantener la cohesién confesional y social,
hay contratiempos. Uno de cien no aparece ser mucha pérdida (s6lo
el uno por ciento). Pero a los ojos de Dios, la pérdida de una sola
persona es una tragedia. Esto no puede ser afrontado con resignacion
por parte del creyente, y ciertamente tampoco por el dirigente del rebaiio.

La tnica respuesta adecuada es hacer esfuerzos valerosos, atn
heroicos, para reintegrar al que se ha extraviado. La imagen del
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identidad propia de la comunidad cristiana, en relacién con su
religién de origen, y realizan un esfuerzo para resolver conflictos
internos de la comunidad y dar forma a una estructura de autori-
dad en sus ambitos superiores.

Teniendo presente la politica eclesial de la redaccién de los evan-
gelios, hay que preguntarse, siguiendo a Theissen sobre las tareas
que plantea la paréabola al dirigente eclesial de la comunidad matena.
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entrada, estancia en Jerusalén, muerte y resurreccion. Esta
parabola se ubica en ese viaje y estancia de Jesus en Jerusalén, en
vias a que la trama llegue a la resolucién del conflicto. En esta parte
el conflicto entre Jesus y las autoridades es irreconciliable y dan
curso a su intencién de eliminarlo. Como conflicto secundario nos
encontramos con el que Jestis mantiene con sus discipulos, respecto
a su punto de vista sobre el servicio y el discipulado.

Yael anuncio de la pasién y muerte de Jesus, relatado tres veces,
aumenté la tensién en el relato y pone alerta al lector sobre lo que
puede suceder en su viaje o en Jerusalén. Con la breve toma y
purificacién del templo, se marca el tipo de conflicto con las auto-
ridades que caracterizara su estancia en Jerusalén. La
confrontacién se torna directa, fundamentalmente con quienes
tienen que ver con el control del templo y el templo, que previo a
su discurso escatoldgico seguira siendo escenario de sus confron-
taciones con las autoridades judias, al grado que en sus
enfrentamientos los deja callados (22, 46). Después de estos de-
bates verbales que tienen al templo como escenario y los ayes de
Jesus contra escribas y fariseos, los intercambios verbales entre
Jesus y los dirigentes religiosos ya no se daran sino hasta el juicio,
porque ahora los dirigentes concentran sus acciones en c6mo elimi-
nar a Jesus, no por el debate, sino por la muerte.

Al reducir al silencio a los dirigentes religiosos en el debate
abierto, Jesus constrifie su retiro de la escena del templo -cuyos
antagonistas son las autoridades religiosas- (22, 46) y se dirige a
sus discipulos en su discurso escatologico (c. 24-25) fuera del
escenario del templo.

En los c. 26-28 se dara el climax y desenlace del relato, con la
pasién, muerte y resurrecciéon de Jests, donde Dios, Jests y los
dirigentes religiosos seran los actores principales. Los dirigentes
se declaran en oposicién y los actores secundarios como las
muchedumbres aunque lo reconocen como profeta, nunca le
prometieron fidelidad (11, 16-24) y al final hacen fila con las
autoridades. Los discipulos aunque le han prometido lealtad, no se
han apropiado de la matriz sufriente que trae consigo el discipu-
lado, por lo que su preparacién ha sido “enfermiza”, insuficiente y
deficiente. Asi, la trama nos lleva a ubicar alos dirigentes religiosos
como culpables, a Jests como inocente, a los discipulos como
impreparados, y el evangelista Mateo insistira sobretodo en estos
dos capitulos en el estar preparados.
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Asi pues (24, 42; 25; 13)

Las vueltas o retornos inesperados (24, 37.42-44.40; 25, 10.19)

Las demoras en la llegada (24, 48; 25, 5.19).

La venida del Hijo del Hombre (24, 27.30.37.44; 25,31)

Las alabanzas a los siervos fieles: dichosos (24, 46), muy bien
siervo fiel y cumplidor (25,21.32), benditos de mi Padre (25, 34).

El uso de Serior (25, 11.24.37.44)

Las exclusiones de la presencia del Sefior que vuelve (24, 51; 25,
10.30.46).

El discurso evoca una atmdsfera de tensioén y expectacion.

Otro tema dominante es que el tiempo previo al retorno es un
desafio a la responsabilidad, un tiempo para decisiones que in-
fluiran en el destino final de los oyentes. El oyente queda
confrontado para decidir lo que quiere hacer de su vida y cémo lo
quiere hacer, aunque del oyente no dependan todos los hilos de la
trama, pero se ve involucrado por la misma.

El vigilar en Mateo es mucho méas que una espera pasiva o
inactiva de cara al fin inminente

2. LA ESCENA DEL JUICIO FINAL: ULTIMA UNIDAD DEL
DISCURSO ESCATOLOGICO?®

Una progresién de parabolas y comparaciones concluye el quinto y
el mayor de los discursos mateanos, éste sobre la escatologia 24-25.

La pregunta privada que los discipulos hicieron a Jests, después
de que él predijo la destruccién futura del templo (24:1-2; cfr. 23:38)
introduce el tema del discurso escatolégico: “Dinos cuéando sucedera
eso, y cual sera la sefial de tu venida y del fin del mundo” (v 3).
Como respuesta Jests les afirma que se presentaran muchas
sefiales y dificultades (24, 5-12), sin que todavia sea el final, pero
quien persevere hasta el final, sera salvado (24, 13). El acento cae
sobre el estar preparados para ese final inesperado, mas que sobre
las sefiales (cfr. 24, 23). El evangelio del reino se predicara alo largo
del mundo entero como testimonio a todas las naciones, y sélo
"entonces vendra el final (v 14).

La primera comparacién del discurso escatologico es la com-
paracion de la venida del Hijo del Hombre con un relampago (v 27).
La segunda comparacion es la parabola de la higuera como signo
de que el verano se acerca (24, 32-33) en analogia con la venida del
Hijo del Hombre (24, 29-31). Una tercera unidad en este capitulo
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es la referente al no saber ni el dia ni la hora de tales eventos (vv.
36-41), que queda unificado por la comparacién entre la llegada del
diluvio en tiempos de Noé y la venida del Hijo de Hombre (vv 37-39).
Nadie sabe el dia 0 1a hora de la venida del Hijo del Hombre excepto
el Padre (v 36), lo que refuerza el hilo conductor del estar prepara-
dos, por lo que hay que estar "despiertos" y "listos" como resultado
del “no saber” de esa venida inesperada lo que da coherencia a la
cuarta unidad (24:42-44) con la comparacién entre estar despierto
por sin aparece un ladrén y estar listo para la venida del Hijo de
Hombre (vv 43-44). La quinta unidad es la que compara a un
mayordomo fiel que ante la venida de su sefior es encontrado
haciendo su trabajo y un siervo malo que se emborracha y maltrata
a sus companeros (24, 45-51) y sera lanzado entre los hipécritas.

La siguiente unidad es en torno a la expectativa, parala que hay
que estar “despiertos”, de la llegada del novio y la compone la
comparacion del Reino de los cielos con las doncellas sabias y las
tontas (25:1-13). El hilo conductor es el “no saber” el momento de
la llegada del novio, lo que de nuevo alerta al pablico ante esa
llegada de la que ya fue advertido (v. 42).

La séptima unidad la compone la comparacién entre tres siervos
a los que se les encomendaron talentos para ser trabajados y el
Reino de los cielos (25, 14-30).

El tema de la separacién y juicio tiene como base lo que se hizo
con "los pequerios" (vv 34-40, 41-45) y es lo que unifica la octava y
altima unidad (25:31-46) del discurso escatolégico. Esta ultima
unidad es el nicleo de nuestro presente estudio.

Siendo el evangelio de Mateo un evangelio de caracter esca-
tologico esta unidad cobra relevancia pues en ella se ven las
consecuencias de hacer y no hacer la voluntad del Padre, entre
escuchar y poner en practica las ensefianzas de Jesas..., en fin, aqui
se responde a las parabolas anteriores sobre en qué consiste o qué
tipo de consecuencias trae el estar o no preparados para la venida
del Sefior, sobre las consecuencias de construir sobre arena o sobre
roca, etc.

2.1 Estar preparados’ (Mateo 25:1-46)

El altimo de los cinco grandes discursos de Mateo es el de 24-25
acerca del futuro. El tema se toma de la prediccién de Jests sobre
la destruccién del templo en 24:2, que provoca a los discipulos para
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preguntar cuando esa destruccidn sucedera. Esta cuestién asocia
con este evento histérico inminente la esperanza mas de largo
alcance de Jesis sobre el futuro "que viene" (parusia) y "el final de
los tiempos" (24:3). Y el discurso mueve del primero de estos
eventos al segundo.

El capitulo 25 lleva una nota dominante de juicio que alcanza
su climax en la gran escena del juicio universal de 25:31-46.

Mateo 25 representa la tnica contribucién propia de Mateo a
nuestro conocimiento de las ensefianzas de Jesus sobre el juicio
futuro. Y el evangelista hace esto por la inclusién de dos parabolas
y un cuadro anadido.

2.1.1 El contexto

Las parabolas de Jesuas sobre el estar atentos para su venida
no empiezan solamente en el Evangelio de Mateo hasta 25,1.
Yaen 24,43-51 dos parabolas cortas tienen entre lineas lallamada
a estar listos para la venida del Sefior en un momento inesperado.
En 24,43 tenemos la analogia simple de un ladrén cuyo éxito
depende del elemento de sorpresa, que mantiene la base de la
llamada de 24,44: "estén preparados". En 24,45-51 la parabola
subraya el mismo punto: Un hombre se marcha y deja a su esclavo
a cargo del cuidado de la casa, y todo depende de lo que el duefio de
la casa encuentra cuando él vuelve; si la casa esta en buen orden,
el esclavo sera premiado, pero si él se ha aprovechado de la ausencia
de su amo, él sera sorprendido y se le castigara severamente.

El eje en estas dos mini-parabolas esta en la incertidumbre de
la venida futura de Jess, es decir, la apariencia de la sorpresa del
ladrén y el retorno sin ser anunciado del amo. El tiempo de la
venida de Senor es desconocido (24,36). No se puede preparar para
intentar calcular la fecha, sino comportandose de manera que uno
esté listo siempre para lo que pueda ocurrir.

Este tema es el que entra y se desarrolla en la primera parabola
de capitulo 25; las damas de honor en 25,1-13. La primera parabola
del ¢. 25 al parecer de Donahue, funciona como ensehanza y
exhortacién para estar atentos entre la resurreccién y el retorno de
Jests®. La parabola precedente, la del criado fiel o prudente vy el
imprudente (Mt 24, 45-51) comienza con una pregunta retorica:
/Quién es el criado fiel y prudente?, que establece la tonica para
las siguientes parabolas y llama a los lectores y oyentes a responder






LA "PARABOLA" DEL JUCIO FINAL... 53

a esta pregunta en sus vidas. La “parabola” sobre el juicio final nos
ofrece una respuesta sobre como se supone que uno debe
prepararse, como ha de actuar el discipulo para estar listo ante la
inesperada llegada futura de su Sefior. La parabola de los talentos
en 25,14-30 toma el tema de nuevo describiendo al amo marchan-
dose y dejando a sus sirvientes con responsabilidades durante su
ausencia, y las maneras diferentes en las que ellos se desempefian
hasta el tiempo de su regreso. Puede haber algunas dudas sobre la
aplicacion intencional de estas parabolas en el punto donde ellas
ocurren en el Evangelio de Mateo. Jests - habiéndose "marchado"
con su muerte, resurreccion, y ascension al cielo- algtn dia regre-
sara, pero nadie sabe cuando eso sucedera. Sus discipulos deben
estar por consiguiente en todo momento preparados. Si ellos no lo
estan, son prospectos del juicio.

La llamada para estar preparados levanta la importante cues-
tién sobre en qué consiste dicha preparaciéon. ;Simplemente cémo
Se supone que uno se prepara para esperar la venida del Sefior? A
lo largo del capitulo, de hecho, empieza a recibir una respuesta , sin
embargo, al final del capitulo la respuesta no es tan especifica como
podriamos esperar.

En los Evangelios nosotros tenemos dichos de Jestis que hablan
de semejante evento futuro, no sélo en el discurso de Mateo 24-25.
Jests les advierte sobre la necesidad de estar siempre preparados
para ese futuro inesperado. Es maés, el tema del juicio y temas con
respecto a los premios y castigos frecuentemente ocurre a través
del recuerdo de los dichos de Jests. Por lo tanto, estas historias de
Mateo 25 tratan materias a las que los discipulos no habrian sido
poco familiares.

El tema del juicio final esta presente en las tres unidades del
capitulo 25. Dos de ellos son parabolas en el sentido normal del
término. La tercera contiene una imagen parabdlica; la separacién
de ovejas y cabras por un pastor. No es, sin embargo, una historia-
equivalencia, sino un cuadro magnifico de juicio final. En las tres
unidades el tema del juicio es central.

3. MATEO 25:31-46: CUADRO DEL JUICIO QUE COMPARA
AL BONDADOSO Y AL INJUSTO

La seccion final del discurso de Jests sobre el futuro en Mateo 25
tiene s6lo un lugar limitado en la discusién sobre las parabolas. Su
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lenguaje es vivido y visionario. No es, sin embargo, por lo menos en
ol sentido normal de la palabra, una parabola, aunque algunos
comentaristas tienen una tendencia notable a describirla como una
parébola. Jeremias la llama "un mashal" o "una revelacion apo-
caliptica, como 1 Enoch. Pero pocos ]a reconocerian con un signifi-
cado natural de "parabola." Otros apoyados en la autoridad de
Jeremias la llaman simplemente parabola.

El pasaje contiene un simil parabolico de un pastor que separa
ovejas de cabras en los versos 32-33 (cf. Bz 34,17). No obstante, la
imagen del pastor no se desarrolla y la escena del juicio dramatico
se presenta en términos de un dialogo entre el rey y dos grupos de
personas, sin el recurso posterior a la imagen del pastor. Por
consiguiente, nosotros haremos un comentario breve primero sobre
el simil en los versos 32-33, para entonces considerar como la
escena del juicio redondea en conjunto el tema de la prontitud para
estar preparados para el retorno del amo al que las parabolas
precedentes han puesto en escena".

En Palestina se veian a menudo manadas mezcladas de ovejas
y cabras. Por lo tanto, para el dia del juicio final, tal vez no sea obvio
a cualquier observador -incluso los que estan incluidos, como lo
ilustran graficamente los versos 37-39, 44- quién pertenece a los
"justos" y quién no. Esto lo hace, en efecto, el juicio experto del rey,
quien hace la separacion.

El punto aquinoesla identificacién de los animales; ovejas para
justos y cabras para injustos, pues ambos animales son valiosos
para esa sociedad, sino el hecho de su separacién. Y asi como aqui
tenemos la posibilidad de confusion visual entre ovejas y cabras,
este pequeiio simil refuerza el mensaje de 1a Parabola de la Cizanas
(cf. Mt 13,24-30, 36-43): que s6lo hasta el juicio final nosotros
podemos saber quién es quién.

Como en la conclusién a la parabola de la Cizaiia (cf. 13,41), el
juicio de Dios en esta escena de 25,31-46 no acontece, como nosotros
podriamos haberlo esperado. Mas bien, es "el Hijo de Hombre,"
quién es descrito como "el rey". La escena al final del discurso se
enfoca cada vez més en la parusia de Cristo y llega al climax en el
verso 46 con la expulsion de los injustos para el "castigo eterno”" y
la "vida eterna" para el justo (misericordioso). iste es el momento
del que se nos ha advertido insistentemente que debemos estar
preparados, con la opcion entre estos dos destinos que dependen de
esa preparacion.
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Lo que se dice aqui es que esos que encontraran vida son aquellos
que han realizado actos de bondad con las personas en desgracia,
considerando que aquellos destinados para el fuego son aquellos
que han ignorado las necesidades de las personas. L.a conjuncién
griega de gar ("porque") al principio del verso 35 y del verso 42, crea
un eslabon directo entre el iltimo destino de una persona y los actos
de bondad que él o ella han realizado o no han realizado. E1 menor
significado que el uso de gar implica es que la actuaciéon o no-ac-
tuacién en actos de bondad son la evidencia de la bendicién personal
o maldicién. Méas probablemente, sin embargo, el gar griego ("por-
que") deba ser entendido como sefialando la base real - o, por lo
menos, parte de la base - para ese juicio. Estar listo para el juicio
final, entonces, pareceria consistir en haber actuado bon-
dadosamente hacia cualquiera en necesidad.

Esta aparente ensefianza “pelagiana" ha encontrado resistencia
de exegetas como R. H. Stein, R. H. Gundry, D. U. Carson, y D. A.
Hagner y el apoyo p.e. de D. Wenham, W. D. Davies y D. C. Allison.

Sin embargo uno podria preguntarse acerca del sujeto con el cual
el discipulos-seguidor de Jests ha de ser bondadoso, misericor-
dioso. A primera vista pareceria que es cualquier otro en situacién
de necesidad. La “evidencia” no parece inclinarse hacia esa
hipétesis, sin que por ello quede descartada. Pasa que esas obras
que se hacen y que se vuelven criterio el tltimo dia, se hacen como
realizandose para el propio Jests y no simplemente para un sujeto
en general. En la actitud hacia otros es que la comunidad esta
llamada a identificarse con su Sefior. En esta escena se toman sus
hechos misericordiosos hacia otras personas como evidencia de una
actitud positiva hacia Jesas, aun cuando esos que los hicieron no
eran conscientes de su importancia.

Y si uno sigue observando se dara cuenta que esos a partir de
los cuales el Sefor dice que se lo hicieron a él tampoco son la gente
en general, sino "los hermanos pequefios y hermanas de Jesus".
Esta insistencia es clara p.e. en la parabola de la oveja extraviada
del capitulo 18. Y aqui a su vez cabe de nuevo preguntarse si esos
pequeiios y débiles son una persona cualquiera o los pequeiios de
la comunidad mateana, como ya se deja ver desde la misma
parabola antes mencionada®, La pregunta crucial, por consiguiente,
es si Jesus, o el evangelista Mateo, habria usado semejante frase para
significar simplemente que cualquiera, aunque sea insignificante, o
si se refiere especificamente a los miembros de la verdadera familia
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Esto es, el como nosotros nos comportamos hacia otras personas es
lo que ser4 un criterio importante de juicio y el eje de en qué consiste
o cémo se supone que el discipulo se prepara para la venida
definitiva de su Sefior

3.2 La relacion con los pequeiios e insignificantes de la comu.
nidad como criterio de salvacion o exclusion en el juicio final

El pablico recuerda que en el sermén de la montafia Jests declaro
benditos a aquellos entre sus discipulos y las muchedumbres (5, 1-2)
que son mansos, porque ellos heredaran "la tierra" (5,5; cf. Sl
37,11), como una referencia simbdélica al reino (cf. 5,3). £l prometié
que cada discipulo que deja casa, familia y campos por causa de su
nombre heredara la vida eterna (19,29), como un sinénimo del
reino. Estas promesas son confirmadas con la bendicién que Jesus
dirige a las ovejas que heredaran el reino (v 34). La razén (v 35) de
esta bendicién del reino para las ovejas es que ellos sirvieron al
propio Jesus de acuerdo con la manera como Jesus sirvié y enseno
a aquellos en necesidad con la autoridad que Jesis dio a sus
discipulos para servir a aquellos en necesidad.

Cuando "tuve hambre y me diste de comer" (v 35) significa que
las ovejas hicieron por Jests lo que el propio Jesus les ordeno a sus
discipulos que hicieran por las muchedumbres hambrientas
cuando él los ordend, "Denles de comer" (14,16).

Las ovejas son incluidas en la vida eterna del reino porque
“estaba sediento y ustedes me dieron de beber" (v 35), lo que nos
hace recordar las ensefianzas de Jests a los discipulos cuando les
dijo que "quienquiera que los recibe, me recibe a mi" (10,40) y
quienquiera que da agua fresca a uno de estos pequeinos porque él
es un discipulo mio, no perderéa su recompensa (10,42).

Cuando "yo era un forastero y me dieron la bienvenida" (v 35)
significa que las ovejas han imitado a Jests que dio la bienvenida a
los extrafios con misericordia (9,13) cuando él comparti6 la hospitali-
dad de y el compaifierismo de la mesa con pecadores y publicanos
(9,9-13; 11,19), cuando él sané a los extranjeros (8,5-13; 15,21-28).

Cuando "yo estaba desnudo y me vistieron" (v 36) significa que
las ovejas han servido a Jests emulando su compasioén (9,36;
14,14: 15,32; 20,34) de acuerdo con su enseflanza de amar al
préjimo como a si mismo (22,39; Lv 19,18), sobre todo cuando se
expresaen Is 58,7 (LXX): "Compartir el pan con el que tiene hambre
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y recibir a los pobres en su casa; vestir al desnudo y no desdefiar a
los parientes".

Cuando "estaba enfermo y me cuidaste" (v 36) significa que las
ovejas han atendido a Jests de acuerdo con su orden y for-
talecimiento para que los discipulos sanaran enfermos (10,8). Ellos
comparten y extienden el ministerio curativo y compasivo del
propio Jesis, quien "asumidé nuestras debilidades y cargd con
nuestras enfermedades" (8,17; Is 53,4).

Cuando "estaba en prisién y me visitaron" (v 36) significa que
las ovejas no sblo ayudaban a Jests en situaciones criticas, sino en
la forma que, como la audiencia sabe por la narracién previa, los
discipulos deben ayudar a su maestro. Los discipulos de san Juan
Bautista lo ayudaban después de que él fue capturado (4,12) y
apresado (14,3.10). Ellos sirvieron como intermediarios entre Juan
y Jesus (9,14; 11,2) y después de que Juan fue decapitado (14,10),
ellos se llevaron su cuerpo y lo enterraron (14,12). En la explicacién
de la parabola de la cizaias (13,36-43) se invita a los discipulos y
al pablico implicito a verse como el misericordiosos que brillara
como el sol en el reino de su Padre (13,43) en contraste con los
discipulos que hacen iniquidad (13,41) y que se les excluye del reino
(13,42). El misericordioso es aquel que practica la justicia (5,20;
6,1,33), la voluntad de su Padre, lo cual les permite que entren en
el reino de los cielos (5,20; 7,21). Segin la parabola de los peces y
la red (13,47-50) los angeles separaran el pescado malo, el pes-
cado/gente podrido (13,48) y Jests y sus discipulos como
"pescadores" de hombres seleccionaran a los justos (13,49); ellos
mismos (los propios discipulos), asi como las personas rectas
(13,48), como parte de su ministerio (4,19). Ahora se invita a los
discipulos y al publico a verse como las ovejas, los justos, quienes
han servido a Jesus al que ellos ahora se dirigen como a su "Sefior"
(v 37), del mismo modo como ellos se identifican en las parabolas
precedentes como el sirviente fiel y sabio de su Sefior ausente
(24,45.46.48.50), como las doncellas sabias del novio, y como los
sirvientes que aumentaron los talentos y se dirigen a él como a su
"Senior" (25,20.22).

Segun esto, el relato nos conduce a ver en los miembros de la
comunidad cristiana a dos tipos de seguidores de Jesis, a la vez
que invita a tener relaciones de misericordia con todos los miembros
de la comunidad. Al parecer no se trata de seguidores y no segui-
dores de Jesus.



60 LECTURA NARRATIVA DE LAS PARABOLAS...

Las ovejas misericordiosas se sorprenden de que fuera el propio
Jesus a quien ellos habian servido. Las tres preguntas que le
dirigen muestran su asombro (vv 37-39).

Jesus como el rey no solo agrega sorpresa identificandose con el
necesitado a quien el justo ha ayudado, sino ademas designando al
necesitado como miembros de su nueva familia (v 40). No s6lo son
los discipulos que hacen la voluntad de su Padre su familia, como
su madre, hermanas y hermanos de Jests (12,49-50), sino que
ahora incluso el mas humilde de entre los necesitados pertenece a
la familia de los hermanos de Jests (v 40). No solo es cada discipulo,
"uno de estos pequenos" (10,42; 18,6, 10, 14), quien se hace como un
nino y cree en Jesus, es un miembro de la familia de Jesuas, sino
que ahora cada "uno de estos hermanos menores mios" (v 40), cada
necesitado, es igualmente un miembro de la familia de Jests. Jests
ha extendido su familia para no sélo abrazar al "pequefio" sino
incluso al "débil", al insignificante. Lo que cabe aqui preguntarse
es si ese débil, insignificante es diferentes de los insignificantes y
débiles de la comunidad. LLas parabolas previas y ésta parecen
indicar que no. Se trata mas bien de una exhortacion a no dejar a
un lado las necesidades de los “insignificantes” de la propia comu-
nidad porque ellos también son de la familia de Jesas. Esa es la
exigencia ética que plantea Mateo a su comunidad.

Esta designacion sorprendente del "menor, el Gltimo, el insigni-
ficante" como miembro de su familia, abre la comparacién a un
nivel adicional de significado. Ahora los discipulos y el puablico
implicito pueden no sélo verse en las ovejas que tienen cuidado del
necesitado, sino también en el "menor, el altimo". Ambos, los
discipulos como "pequefios" y el necesitado como "menor, el Gltimo"
son parte de la familia de Jesits. JesGs se identificé con "estos
hermanos menores" porque cualquier cosa que se haga a ellos se le
hace a él (v 40).

Como discipulos son comisionados por Jesis para extender su
ministerio de anunciar y acercar el reino, y la audiencia puede ver
que ellos pueden estar con necesidad de cuidado y hospitalidad,
como uno “de los Gltimos”. Desde que a ellos se les pide no tomar
dinero en su misién (10,9), los discipulos pueden encontrarse
con necesidad de comida o bebida (10,42) como el "menor, el
ultimo" (vv 35,37). Ellos deben contar con el cuidado y hospitalidad
de otros, pues "el obrero merece su comida" (10,10). Como el "menor,
el Gltimo" (vv 35, 38) ellos seran extrafios que buscan la bienvenida
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hospitalaria en las casas de otros (10,11-13) y seran persegui-
dos que huyen de una ciudad a otra (10,23). Como el desnudo,
el "menor, el Gltimo" (vv 36,38) ellos pueden estar con necesidad
de ropa, pues se les dijo a ellos que no llevaran bolsa de viaje,
segunda tanica, o sandalias extras con ellos (10,10). Como el
"menor, el Gltimo" (vv 36, 39) ellos pueden enfermarse o pueden
ser encarcelados debido a la persecucién por su misién (10,16-23).
Pero como "menor, Gltimo" los discipulos pueden animarse porque
aquellos que cuiden de ellos seran recompensados con el reino (v 34).
En la practica se est4 animando a todos en la comunidad a que
se preparen para la venida de su Sefior en la cotidianidad de la
vida; ayudando a los més pequenos, los insignificantes y a
aquellos de la comunidad que ejercen algin tipo de ministerio
que los coloca o los puede colocar en situacién similar a la de
los mas pequeinios. Tenemos aqui una exhortacién a la ayuda
mutua, pero es una exhortaciéon para actuar a tiempo, atender a
tiempo las necesidades, como el patrén le encargd a su sirviente
respecto de sus comparieros, por lo que tratar de remediar a la
ultima hora, como las virgenes que no tenian provisién de
aceite, es un desatino.

En contraste con aquéllos ubicados a su derecha a quien el rey
bendice y les da en herencia el reino (v 34), a aquéllos ubicado a la
izquierda les dir4 "Apartense de mi, malditos, vayan al fuego eterno
preparado para el diablo y sus angeles" (v 41). La razén (v 42) por
la que las cabras son malditas y su destino es el fuego eterno, es
porque su conducta hacia Jests era la opuesta a la de las ovejas.
La audiencia asi experimenta el criterio de juicio con expresiones
negativas. "Porque yo tuve hambre y no me diste de comer, estaba
sediento y no me diste bebida, era un extrafio y no me recibiste,
desnudo y no me vestiste, enfermo y en prisién y no cuidaste de
mi" (vv 42-43). Son excluidos del reino por su fracaso: "Y nosotros
no lo servimos". Las cabras no sirvieron (v 44) a Jesus que llamé a
cada uno de sus discipulos par ser servidores y no principales
(20,26), asi como el propio Jests, como el Hijo de Hombre, no vino
a ser servido sino a servir (20,28).

La comparaciéon que empez6 con la separaciéon de todas las
personas en ovejas y cabras (v 32), alcanza su contraste culminante
en la escena de las cabras, como con el sirviente infiel (24,51), las
doncellas tontas (25,11-12), y el sirviente indtil (25,30), que son
lanzados al castigo eterno, mientras las ovejas, como el sirviente
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fiel y sabio (24,47), las doncellas sabias (25,10), y los sirvientes
productivos (25,21.23), son llevados a la vida eterna (v 46). Después
de la experiencia negativa de las cabras la comparacién vuelve a y
concluye con la experiencia positiva de la oveja.

En este cuadro del juicio final, se advierte, exhorta a los discipu-
los y al pablico para que ellos sean como las ovejas que cuidan del
menor necesitado, al insignificante y asi ser elegidos para entrar
en la vida eterna (v 46) del reino (v 34). Igualmente, los discipulos
y el puablico, en la medida en que ellos se vuelven como el menor
necesitado en su misién de provocar el reino, son animados porque
ellos seran ayudados por la ovejas que son misericordiosas.

La chocante identificacién de Jests con el mas necesitado, a
quien él llama sus propios hermanos (v 40), agrega una nueva
ruta al tema de estar preparados durante el tiempo desconocido
de la venida sorpresiva de Jesus, como se desarroll6 en las
comparaciones anteriores del discurso escatolégico (24,23-
25,30). Hay un sentido en el que Jests no estd en absoluto
ausente. El pablico (la audiencia) tiene que prepararse para la
venida final de Jesus al final del tiempo (24, 3) sirviendo a Jests
que todavia esta presente en el mas necesitado que ellos ayudan
y quien esta presente entre la misma audiencia cuando ellos se
vuelven sus hermanos menores. Esta presencia especial de Jestis
contribuye al tema mateano de la presencia permanente de Jests
en el pablico (menores y pequenos). Dondequiera que se retinen
dos o tres discipulos en su nombre para ayudar a un hermano de
la comunidad, Jests esta en medio (18,20). De hecho, como el
Senor que se va, él siempre estari con nosotros hasta el fin del
mundo (28,20).

La comparacion del juicio de las ovejas misericordiosas con las
cabras injustas (25,31-46) tiene un efecto pragmatico doble: 1) le
insta al puablico para que sea la oveja que debe cuidar del mas
necesitado, del "menor," en el mundo como una manera de servir
al propio Jesus hasta su venida final. Porque actuando asi, seran
bendecidos en el juicio final y heredaran la vida eterna del reino
Dios que ha preparado para ellos y 2) anima para que el pablico se
vuelva menor, necesitado en su misién de atraer el reino al mundo.
Como menores, necesitados, ellos pueden asegurarse la presencia
de dJesus con ellos como miembros de su propia familia. Ellos
pueden tomar el riesgo de volverse menores, necesitados, porque el
virtuoso cuidara de ellos.
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El ptblico debe contar con un posible retraso con duracion
desconocida para la venida final de Jests. Como las doncellas
sabias ellos deben prepararse para entrar en la fiesta de la boda
del reino siempre que Jests venga como el novio. Ellos estaran
listos y entraran con Jesus si él los conoce como miembros de su
familia, como aquellos que oyen y hacen las palabras de Jesus, que
hacen la voluntad de su Padre. Al contrario, las doncellas tontas
que no contaron con el retraso, son sorprendidas, y no entraron en
el reino porque Jests no las conocié (25,1-13).

El ptblico ha de estar como esos sirvientes que tomaron el riesgo
de ser productivos trabajando agresiva y enérgicamente con los
talentos que se les confiaron para promover y experimentar el
reino. No es suficiente conservar los talentos confiados a ellos, como
el sirviente perezoso e inutil paralizado por el miedo. Asi no se
prepararén para entrar en la alegria final del reino el dia del juicio
final (25,14-30).

En lugar de las cabras injustas el pablico ha de ser la oveja
misericordiosa que debe cuidar del mas necesitado, del "menor,"
en el mundo, como una manera de servir al propio Jesus hasta
su venida final. Haciendo asi, seran bendecidos en el ultimo
juicio y heredaran la vida eterna del reino Dios ha preparado
para ellos (25,31-46).

Al final de cada historia, como en la Parabola de la Cizafia y la
Parabola de la Red en Mateo 13, donde aparece el momento de
decisién; cuando el amo vuelve, el novio llega, o el pastor separa la
manada, sera demasiado tarde para cambiar de bando, para ir y
buscar aceite, 0 para empezar a comerciar. iLa puerta se cerrara!
'Y habra quien quede dentro y quien quede fuera!

Nadie sabe que tan pronto puede llegar ese momento de decision.
Aqui est4 el por qué se acentta esto a lo largo de la Gltima parte
del discurso como una llamada a "estar preparados”, para no ser
sorprendidos en irresponsabilidad y fiesta, para no descubrir de-
masiado tarde que no se tiene aceite, para no tener nada que
presentar al amo cuando regrese por su capital, o para no estar uno
mismo del lado izquierdo del trono.

En estas historias se puede rastrear gradualmente el tema
del "estar preparados" para el juicio final, resaltando el hecho
de que las enseflanzas de Jests indican que tal preparacion tiene
que hacerse con 1) un cumplimiento responsable del deber (24,43-51),
2) teniendo provisiones adecuadas en el presente para los eventos
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del futuro (25,1-13), 3) aprovechando audaz y activamente las
oportunidades para adelantar el crecimiento del reino de los
cielos (25,14-30), y discerniendo todo (escrutando), 4) dando
comida, bebida, la bienvenida, vistiendo, cuidando y visitando a los
pequefios "hermanos y hermanas de Jesas" (25,31-46). Aqui
tenemos una agenda sumamente practica para prepararse para el
proximo juicio. No tiene nada que ver con cuadros escatologicos o
regimenes ascéticos. Mas bien, tiene que ver con vivir toda la vida
en el discipulado con responsabilidad y jabilo, y haciendo ahora lo
que se tiene que hacer, antes de que sea demasiado tarde.

Sin embargo uno podria quedarse con la sensaciéon de que dicha
preparacion mantiene al discipulo en un estado permanente de alerta.
Pareceria que el discipulo tiene que estar en constante estado de
presion, lo cual tan sélo visto desde el punto de vista psicolégico resulta
devastador. No es posible vivir la vida en un estado permanente de
alerta. Sin embargo no es a lo que invita, no sélo esta escena del
Juicio Final, sino las anteriores parabolas, sino a vivir la vida en
su cotidianidad dentro de una ética de la responsabilidad personal
y comunitaria. Tampoco se trata de prepararse para el examen un
dia antes, sino de vivir como seguidor de Jests, cumpliendo sus
palabras (la voluntad de su Padre) todos los dias. Hacer del discipu-
lado una manera constante de ser y no una alerta de Gltimo minuto
que intenta remediar la falta de aceite, pero que cuando lo hace es
demasiado tarde. Ciertamente la carencia se ha remediado, pero a
destiempo. El factor tiemgo resulta aqui determinante; de ahi la
exhortacion ala vigilancia1 parano ser sorprendidos y estar prepara-
dos. El presente no es un tiempo para glastarse solo en la mera espera,
es tiempo y ocasion para vivir e ahora'®.

NOTAS:

1.. MARGUERAT, D., El juego de la comunicacion, en Parabola, EVD, Estella 1992, 27-40.

2.. DONAHUE, ]. R,, El evangelio como pardbola, Mensajero, Bilbao 1997, especialmente
el altimo capitulo del libro.

3. HEIL, ]. P, The Escatological Discourse in Matthew 24-25, en CARTER W., - HEIL, ].
P., Matthew’s Parables: Audience-Oriented Perspectives, MS 30, Catholic Biblical
Quarterly (1988). Este autor, R. T. France y ]. R., Donahue, son los autores base de los
aportes que ahora se presentan en este trabajo.
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OTRAS VOCES

Seria oportuno comenzar esta lec-
tura recordando el bien conocido dicho de San Jerénimo: “la igno-
rancia de las Escrituras es la ruina de los cristianos”. Se puede
ampliar a Jerénimo y decir, en el caso de Africa, que la ignorancia
o la ausencia de traducciones vernaculas de la Biblia - en forma
oral o escrita- es signo de la falta de una fe cristiana enraizada
dentro de su contexto. Uno de los proyectos dignos de alabanza
emprendidos recientemente por las Sociedades Biblicas en Africa,
para remediar la anomalia de la distancia que existe entre la
traduccién vernacula de la Biblia y la poblacién cristiana iletrada
de Africa, es la produccién de una Biblia “audio” y después “visual”.
La Sociedad Biblica de Kenya, a través de su “Fe por medio de
Escuchar Programas” ha publicado la versién del N.T. de la Biblia
‘audio’ en swahili'. Sin embargo, la historia de la misi6n cristiana
entre los pueblos no occidentales (con referencia particular al
Lejano Oriente de Africa) testifica la pobreza de la evangelizacion
por la falta de una Biblia vernéacula.

Uno de los tebdlogos africanos mejor conocidos, John S. Mbiti, en
su intervenciéon durante la Segunda Reunién de la Asociacion
Ecuménica de Tedlogos del Tercer Mundo en Accra (Ghana, 1977
--la ocasién para la formacién de la Asociacién Ecuménica de Tedlogos
Africanos - EAAT) declaré: Mientras que la teologia africana se
mantenga cerca de las Escrituras, ésta permanecerd relevante en la
vida de la Iglesia en Africa y tendrd vinculos duraderos con la
Teologia de laIglesia Universal®. La declaracién final de los miembros
del EAAT durante esa conferencia, insiste, como Mbiti, en que la
Biblia es basica para la Teologia africana, y apunta en direccién a una
interpretacion africana de las Escrituras:

La Biblia es el recurso bdsico de la teologia africana, porque es
el testigo primario de la revelacién de Dios en Jesucristo. Ninguna
teologia puede retener su identidad cristiana apartada de las Escri-
turas. La Biblia no es, simplemente, un libro histérico sobre el pueblo
de Israel; a través de una relectura de estas Escrituras en el contexto
social de nuestra lucha por la humanidad, Dios nos habla en medio
de nuestras dificultades. Esta Palabra Divina no es una proposicion
abstracta, sino un evento en nuestras vidas, que nos da fuerza para
continuar en la lucha por nuestra total humanidad”.

En la “relectura de estas Escrituras en el contexto social de la
lucha por nuestra humanidad, Dios nos habla en medio de nuestras
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dificultades”, volviendo a ser un principio hermenéutico que las
Iglesias Indigenas de Africa despliegan, sin atin saber que siempre
hubo una asociaciéon de Tedlogos Africanos. O mas bien, el principio
hermenéutico fue adoptado de la practica de las iglesias indigenas.
La relectura de las Escrituras en el contexto social africano volvid
a darse cuenta de la orientacién de la religién africana, que esta
preocupada por proveer rituales en todos los aspectos de la vida -no
s6lo entre las AICs, sino muy frecuentemente enla Iglesia Catolica-
maés que en organizar teorias sistematicas sobre Dios y Cristo.

1. RELACIC)N PRIVILEGIADA ENTRE AFRICA Y LAS
TIERRAS BIBLICAS

La Biblia ha tenido una historia muy interesante en el continente
y entre la Diaspora Africana. En 1995, en Yaounde, Camertn,
Engelbert Mveng, exitosamente llev) a la realidad su suefio de un
dialogo tri-dentado entre Judios, Cristianos y Musulmanes, con el
tema: “Moisés el africano”. Fue una conferencia interesante,
trayendo consigo a tedlogos africanos, estudiantes islamicos de
Africa, judios ortodoxos y estudiantes judios de la Universidad
Hebrea. El debate no se limit6 a si Moisés fue africano, sino al como
mover las tres religiones compartiendo la misma tradicién mosaica
para apreciar su inspiraciéon de Africa e igualmente, inspirar a
Africa como lo hizo Moisés, el lider de los hebreos.

Los estudiantes africanos de Biblia, sefialaron, la intima re-
lacién entre Africa y las tierras biblicas -reclaman que los africanos
pertenecen por derecho al pueblo biblico-. Sin embargo, no se
equivocan al sefialar que la ambivalencia parece ser lareglaenesta
relacién: Egipto fue tanto un lugar de santuario como de esclavitud,
y nunca fue considerado como un hogar permanente para el ‘pueblo
elegido’, o para el nino Jesus®.

El encuentro mutuo entre la Biblia y Africa (y la raza negra) se
remonta al siglo III a.C., a la traduccién de la Biblia Hebrea al
Griego en Alejandria (por los 70 notables -version de los Setenta-)
a través de la increible produccién de poemas liricos de los esclavos
(los Espirituales), al presente florecimiento popular de la poesia
lirica y la musica como una muestra de apropiacién radical de la
Biblia por las iglesias pentecostales y grupos carisméaticos domi-
nados por la juventud africana. Este escenario final es una
afirmacién continua del descubrimiento mutuo de Africa y la Biblia;
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de una afinidad intima: entre la cultura biblica/semitica, (junto con
sus intereses sociales) y la cultura africana con sus intereses. En
este encuentro entre Africa y la Biblia, ha habido tanto temores
como alegrias. En la presente situacion de miseria inimaginable y
angustia obscureciendo Africa y la raza negra, uno se pregunta si
Dios podria todavia sonreir en Africa (multiplicando la Sarah
sonriente y su Isaac, que originalmente significa ‘él rie’ (Gen 17:19).
Las estimaciones de David Barrett son que cerca del 50% de
africanos seran cristianos a inicios del segundo milenio. Seria
inusual en un continente y entre pueblos que son notoriamente
optimistas, que Dios olvidara sonreirles. La lectura popular de la
Biblia hoy en el culto cristiano en Africa, ve en Dios como el que
hace lo imposible, posible. Y asi la frecuente duda de Jesse
Mugambi continuara persistiendo en cada estudio del incremento
sin precedente de partidarios africanos a la fe biblica: “;Por qué
sera que el continente mas religioso en el mundo se convierte en el
mas abusado de la historia? ;Cémo podra ser que los pueblos que
contintan pidiendo a Dios con mas reverencia, sean a quienes Dios
parece negarles con mas vehemencia? ;Podria ser que la irreligion
es la llave del éxito, y que la religion es la llave de la falta de
progreso? ;Es esta religiosidad auténtica, o es supersticion surgida
de la desesperacién?”5.

1.1 Fotos-Acontecimientos mas importantes del Primer
Encuentro

Voy a empezar esta lectura con “postales” que no seran consideradas
del todo inclusivas, pero, no obstante, contienen puntos sobresalientes
del impacto de la Biblia en Africa y la raza negra.

Alejandria, nombrada después la Alejandria del grande
macedénico, fue la ciudad elegida para la helenizacién de la region
egipcia. Fue el contexto del fértil encuentro entre las culturas
hebrea y griega a través de la traduccién de la Biblia al griego por
los 70 hombres - septuaginta-. Y, por supuesto, Alejandria fue el
centro de exploracion de las generalidades y diferencias entre la
cultura Occidental (griega) y la cultura hebraica o biblica, como se
testifico en los trabajos de Filon. La segunda traduccion de la
Biblia, hecha de los LLXX al latin (la versién del Latin Antiguo), fue
completada en Cartagena (160-220 d. C). Y por el siglo IV d. C, la
Biblia estuvo disponible en las lenguas coptas.
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Los africanos que estudian el A.T. exigen la traduccién de la
Biblia de los LXX en tierra africana, y las traducciones subsecuen-
tes, hechas de la version de los LXX, empujan su argumento en
contra de una erudicién biblica eurocéntrica, que trata de separar
fisicamente a Egipto, del mapa del continente de Africa. Los estu-
diantes del Antiguo Testamento como David Tuesday Adamo,
cuyos trabajos han traido mucha claridad, y no menos controversia
en la discusién de Cusita® argumenta que dondequiera que se
encuentre Cusita en el AT\, este debe ser traducido, simplemente
“africano”, en lugar de etiope, sudanés, egipcio o cusita. De acuerdo
con Adamo, “no hay continente en el mundo cuyo logros hayan sido
mal entendidos, mal representados y dados a otras naciones como
aquéllas del continente de Africa...” Adamo insiste en la relacién
entre Africa y la Biblia: “Si cusita es interpretado como lo sugeri
anteriormente, las implicaciones son grandes. Africa y los africanos
sabran que Yahvé también ha hecho grandes cosas a través de sus
ancestros. Destruira la ideologia satanica de que el cristianismo es
una religién extranjera. También refutara las ideas racistas que
algunos estudiantes eurocéntricos han forzado en la interpretacién
de la Biblia””. Mientras que los estudiantes de la Biblia en Africa
resaltan las raices histéricas de la Biblia en Africa para apoyar su
respuesta critica a las criticas aprendidas del Cristianismo de
Africa, acompafiado de algunos estudiantes musulmanes que pre-
tenden que el Cristianismo (como en contra del Islam) es una
religién extranjera en Africa, los teélogos de la liberacién africanos
se preguntan por qué todos los halloo-balloo del pasado remoto en
un continente de hambre y violencia prefieren dirigir su enfoque a
modelos biblicos de liberacién que dan inspiracién en el desarrollo
de patrones para dejar “a los oprimidos ir libres” (Is 58:6).

Pero, ya que nuestro tema concierne a la inculturacién, uno no
debe ignorar ni minimizar la importancia de estos antecedentes
histoéricos, especialmente en cualquier proyecto de liberacién popu-
lar para Africa. Por ejemplo la sobrevivencia del cristianismo copto
atacado por todos lados por el Islam no estd desconectado de la
traduccion de la Biblia a las lenguas copta Sahidic y Bushairic.
Mientras el cristianismo griego-alejandrino extranjero desaparece
(no se habla del cristianismo latino), los coptos localmente encar-
nan al cristianismo al mismo tiempo como instrumento de
identidad y liberacién. Los tedlogos africanos y los lideres de la
iglesia, especialmente, durante el periodo preparatorio del Sinodo
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Africano, pusieron atencién a la traslacion del cristianismo alejan-
drino y el latino en el Norte de Africa. Estos dos centros cristianos
muy poderosos dieron estructura definitiva a la evolucién de la
teologia cristiana en los desaparecidos Este y Oeste, porque eran
comunidades extranjeras establecidas. La fe cristiana no penetro
en el contexto de la poblacién local.

También desde el siglo Vy VI d.C., la Biblia fue traducida al
Geéz -que ahora permanece en el lenguaje litargico eti%pe- asegu-
rando el atrincheramiento del cristianismo en Etiopia®. Como su
hermana copta, la liturgia etiope (originada en Siria) tiene su raiz
en la cultura rural etiope. Es verdad que la influencia hebraica en la
cultura etiope fue considerable (la inmigracién judia a Etiopia a
través de Arabia, esté fechada entre el siglo VII a.C. y el siglo IV d.C))
desalojando a la cultura etiope cusita (africana) (como alguien
reclama), pero uno no debe mal interpretar la similitud radical
entre los patrones cusita de organizacién social, el culto y la vida
con los patrones semiticos registrados en la Biblia. Esta similitud
radical es palpable en todo Africa y testifica la apropiacién de la
religién biblica con facilidad en Etiopia y en todo el continente. De
este modo, ciertos temas de la religién etiope como el mismo valor
dado tanto al A.T. como al N.T., la practica del sdbado y sus leyes,
la importancia del arca de la alianza y el lugar extraordinario dado
a Maria, la Madre de Dios (Etiopia es la tnica Iglesia con una
Oracién Eucaristica que es una celebracién a la comprensiva Madre
de Dios) puede, verdaderamente, regresar a los contactos con la
cultura y la narrativa hebraica. Pero pueden regresar, especial-
mente, a la cultura cusita (africana) que es notoria para dar
hospitalidad al pueblo de la Biblia y a las religiones con motivos e
intereses similares o familiares. Cuando las Escrituras de las
religiones son presentadas en el lenguaje popular, confirman la
continuidad y complementacién de los motivos familiares. En
Etiopia ayudaron a convertir el cristianismo, no s6lo en unareligion
tradicional, sino también en una religion nacional que provee la
energia para “salvar” a la nacion del Islam y de la latinizacién por
parte de la compaiiia de los jesuitas (en el siglo XVII).

Este marco familiar de la Religiéon Tradicional Africana (ATR)
da hospitalidad a otras religiones; es la experiencia de toda Africa,
con relacién a las dos religiones misioneras; el Islam® y el Cris-
tianismo. Y uno no debe considerar la afirmaciéon de John Mbiti,
una exageracion:
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... la religion africana ha preparado el terreno religioso y espiri-
tual para muchos de sus seguidores, para escuchar cutdadosamente
las ensenianzas de la Biblia, para reflexionar sertamente sobre ellas,
encontrar un alto grado de credibilidad en ellas, descubrir signifi-
cados semejantes entre su mundo y el mundo de la Biblia, y en
muchos casos convertir a la fe cristiana sin tener un sentido de
pérdida espiritual, sino al contrario, por lo que obtienen un nuevo
logro en su experiencia religiosa. El nuevo elemento principal,
traido a la religiosidad africana por la ensefianza biblica, es el
Serior Jesucristo y su espiritu. Los misioneros occidentales no intro-
dujeron a Dios a Africa -sino mds bien, fue Dios quien los trajo a
ellos a Africa, como mensajeros de nuevas sobre Jesucristo'".

Esto ha llevado a Alyward Shroter y otros a afirmar que en la
conversion al cristianismo, el cristiano africano no fue incentivado
para tomar una decisién radical. Solo los cristianos africanos con-
vertidos (y no los antropdélogos -no importa cuanto de la
participacion en la observacion podrian reclamar-) son competentes
para hablar sobre la naturaleza radical de su experiencia de con-
version. El martirio de los ugandeses convertidos al cristianismo,
y también los primeros suplicios de Kimpa Vita -el lider del
movimiento Antonino en el siglo XVIII en el reino del Congo- para
una interpretacion socio-politica y teoldgica del cristianismo, refu-
taria tal disminucién de las peligrosas consecuencias que rodean la
profesion de fe y las conversiones africanas al cristianismo.

1.2 Biblia al servicio de la esclavitud

Desde el remoto siglo I1I a.C. al siglo VI d.C., pasando desde el siglo
XV hasta el XIX d.C., se muestran escenas de las méas obscenas donde
la Biblia esta al servicio de la explotacién europea de Africa (un
periodo de 400 afios que marcaron el naufragio africano). No hubo
mucho contacto con la Biblia en la mision portuguesa de la Costa
Oeste de Africa y hasta el remoto reino del Congo, asi como la del siglo
XV. Un protestante holandés hizo la interesante crénica del culto
catolico en Warri (Nigeria, 1644) como algo tipico de Portugal:

En la ciudad de Warri hay una iglesia con un altar, un crucifijo,
estatuas de Maria 'y los Apdstoles, y dos candelabros a los lados. La
gente negra entra a esta iglesia con el rosario, constantemente en
sus manos, tal como lo hace un portugués. Lo rezan junto con otras
oraciones papistas. Exteriormente, se muestran ellos mismos muy
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religiosos. También saben cémo leer y escribir, y estdn deseosos por
los libros portugueses, plumas, tinta y papel 1

En el reino del Congo, donde la Igleisa Catohca logré su més alto
desarrollo, fue establecida como por el siglo XV. La vida diaria, sus
alegrias y penas eran presentadas en la corte congolesa (mbanza
Congo) como en la corte portuguesa (Lisboa). La Iglesia catélica de
los primeros periodos de los siglos XV-XVIII, cuando tenia el
monopolio de la misién en Africa, y cuando el régimen del patronato
(el padroado) fue forzado, no ofreci6 mucho la Biblia, aparte de
lecturas en misas que fueron hechas en latin y oraciones que fueron
inspiradas por las Escrituras. La esperanza ofrecida por la Propa-
ganda FIDE, fundada en 1622, especialmente formulada en la
vision de su primer secretario Francesco Ingoli, incluia el aprendi-
zaje del lenguaje y la impresion de trabajos en lenguaje nativa. Se
vio que la Biblia podria ser traducida al lenguaje popular. Sin
embargo este suefio no produjo el fruto deseado, ni en el Le]ano
Oriente, ni en Africa, aparte de la traduccién arabica de la Biblia
Sélo los catecismos fueron traducidos y estos no pueden ser lla-
mados Biblias como tal. La devocién del Congo, fue demostrada por
ejemplo en un Principe de el reino Soyo (un formador catequista-
intérprete) quien recita las epistolas en Latin, y el ritual del Rey
besando el libro del Evangelio durante la misa, pudieron haber sido
aprovechadas al maximo, si al menos las historias del Evangelio
hubieran sido traducidas al kikongo. Los catecismos eran lo mejor
que la evangelizacion catélica de los siglos XV-XVIII podia ofre-
cer'®. Del siglo XVIII al XX, sé6lo pequerias porciones de la Biblia
fueron traducidas a las lenguas locales, y fueron parte de la liturgia
o catequesis. La Iglesia catolica llevo (lleva) la incomoda imagen de
la iglesia que niega la Biblia a su rebaifio.

Pero la esclavitud y el comercio de esclavos transformé profun-
damente la relacién entre Portugal y el Congo; entre el resto de
Africa y Europa. El sin precedente, sangrar del Congo lleva a su
despoblacién a través de los ataques portugueses y las guerras
espontaneas, y mas tarde, a través de la cooperaciéon de malos
lideres locales, que no pueden ser olvidados nunca. La Iglesia, toda
particip6 en el comercio 4. Los misioneros consideraban su primer
deber, el asegurar el bautizo de esclavos. Una ilustracion, entre
otras innumerables, podria ser la responsabilidad de los jesuitas
espafoles preguntandose sobre el significado del sacramento del
bautizo conferido a los esclavos de la Costa Oeste de Africa. En la



BIBLIA Y CULTO CRISTIANO EN AFRICA... 77

practica fue, frecuentemente, como la imagen familiar de un sacer-
dote subiendo a un barco de esclavos, e.g. como se registro el 19 de
abril de 1614, preguntando a los esclavos si deseaban bautizarse.
Después de una breve explicacion, a través de un intérprete, y a
pesar del hecho de que, dificilmente entendia lo que implicaba el
ser bautizado, aceptaban y eran bautizados, e indiscriminada-
mente, recibian un nombre nuevo'°. De esta forma sus almas eran,
habilmente, arrancadas del diablo, mientras sus cuerpos eran
salvados del suplicio. Esta empresa de esclavitud, la primera ex-
periencia verdadera de lucro y gobalizacién econémica 6 fue dada
en la instruccién biblica y teolégica. A Través del extrario curso de
los hijos de Cam (o Canaan, Gn 9:22.24-25 Y Cam, el padre de
Canaan, vio la desnudez de su padre, y avis6 a sus dos hermanos
afuera. Cuando despertd Noé de su embriaguez y supo lo que habia
hecho con él su hijo menor, dijo “'/Maldito sea Canaan; jSiervo de
siervos sea para sus hermanos;”) juristas cristianos, filoésofos y
tedlogos de todo Europa, teorizaron, y coincidieron sin ninguin
disentimiento sobre la conveniencia de hacer esclavos africanos y
alentaron a sus parientes y amigos a esclavizar africanos. Bar-
tolomé de las Casas quien luché valientemente por la libertad y
humanidad de los indios, se avalanz hacia la esclavitud de los
africanos. Con su enorme reputacion en su tiempo ayudé a extender
la fundamentacion teolégica para el comercio masivo de esclavos
en el trasatlantico. Persuadi6 a los portugueses y espafioles, espe-
cialmente, desde 1516 a dejar a sus indios en paz, y fueran mejor
detras de los negros africanos, que de acuerdo con él, son capturados
en una “guerra justa””. Se arrepinti6 demasiado tarde, antes de
su muerte, acusando la esclavitud negra como totalmente en contra
de los derechos humanos de los negros, declarando, “los negros,
desde un principio, fueron esclav1zados injusta y tirAnicamente, de
la misma manera los indios”'®, Pero corregir el error cometido con
la Biblia en la mano y la teologla derivada de la misma Biblia, seria
muy dificil.

Mveng declard que es un error dirigir la famosa maldicién de los
hijos de Cam a los negros, mas bien, uno debe notar como la Biblia
recuenta que Moisés tomoé por esposa a una cusita, quien llevé la
divisién entre él y Aarén y Miriam (NGm. 12) 19 ¥ en realidad, Dios
tomo el lado de Moisés en esa confrontacion. Esto explica parte de
la pasiébn de Mveng, por ubicar a Moisés como “africano”. Los
evangelistas mesianicos de tendencia sionista (tipo pentecostal) en
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Zimbawe, en los sesentas y después de que posicionaron (el Obispo
Mutendi y Johane Marenke) su congregacién negra como los
descendientes bendecidos’ de la casa de Cam (abandonada, pero
ahora amada por Dios) creen que son quienes han recibido el
Espiritu Santo, y estan respondiendo al llamado para ir y predicar
valientemente a pesar de la muerte. No deben temer alos opresores
blancos (la casa de Sem y Jafet). Y en el contexto de su liturgias
eucaristicas pascuales que son celebradas tres veces al afio, los
lideres de la iglesia son purificados y mandados a llevar el mensaje
de liberacién a todos los rincones de la nacion, a los confines de la
tierra®’, Esto muestra que el mismo simbolo puede ser reelaborado
por hermenéuticas creativas locales y echar atras a los perpetra-
dores de la opresién como un simbolo de liberacién de los oprimidos.
Todo lo que esto nos dice es que la religién biblica, el Antiguo
Testamento y el Nuevo Testamento, no estan excluido de la am-
bigitedad de toda religién -revelan lo santo y también las
pretensiones demoniacas de instrumentos mediaticos (comunidad,
sacramentos, etc.) que desean hacerlos idénticos al abismo de la
santidad (lo divino). (Esto ha sido cuidadosamente analizado por
Paul Tillich, entre otros21). Teblogos evangélicos, quienes
siguiendo las huellas de Karl Barth y Dietrich Bonhoeffer, imagi-
nan una fe pura, inspirada en el evangelio (y también llaman a una
religién menos cristiana) son convocados a ser mas realistas y
abrirse al desafio de un testimonio transparente, surgido de una
ensefianza biblica. Deben volver a visitar el calvario de la esclavi-
tud para apreciar la desconexién entre el evangelio y la religién y
prevenir a los cristianos de tal desconexién y asi a llegar a un
auto-entendimiento critico y prevenir el debilitamiento del sentido
de responsabilidad ética del testimonio de la comunidad cristiana,
que es un elemento indispensable del significado del Evangelio2 :
(Uno tiene que enfrentar la pregunta, ges inevitable el uso demo-
niaco de la Biblia? ;Es violento el Dios biblico? Después de la
esclavitud negra acontecieron Auschwitz, Rwanda y Kosovo, ex-
periencias de violencia irracional perpetradas en el siglo XX donde
la oscilacién biblica en las comunidades cristianas toma parte).
Sin embargo, lo que es innegable, ademas de la valiente refu-
tacién del uso de la Biblia como herramienta de opresién, es la
respuesta valiente del esclavo a su suplicio. En su ruta a través del
calvario de la esclavitud integraron, radicalmente a su experiencia
africana la de un mundo holistico con los pedazos de la Palabra de
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Dios escuchada a través de la predicacién de rituales. Entre vudu,
candomblé, santeria y los espirituales, existe un elemento comin
de rechazo; la experiencia profunda de la violencia vencida por el
Espiritu de la persona del esclavo en un nivel profundo. El lenguaje
usado entre los africanos de la diaspora, llama a hacer una pausa
y reflexionar -el Espiritu ‘sube’ al esclavo (candomblé, vuda o
santeria) y el esclavo es ‘asesinado’ por el espiritu, asesinado o
‘herido de muerte’ por Dios (poesias de los espirituales). La
imagineria es una combinacién del mundo de Africa poblada por
espiritus, y una peculiar espiritualidad africana donde la hospitali-
dad es dada al espiritu atormentado para usar el cuerpo de uno
para bailar en ritual. Este rasgo comun de la religién del Oeste
africano es integrado en la devocion catélica romana a los santos
(vudq, santeria y candomblé). Surge una continuidad entre los
santos catdlicos y los espiritus del Oeste africano para la libertad
personal de los esclavos.

Basico a esta concepcion de ‘espiritu’ de los humanos, es la
antropologia africana que formé parte y parcela de la herencia
ancestral de los esclavos. En esta percepcion espiritual de los
humanos, la persona es cambiada hacia Dios en su ser; la persona,
compuesta de espiritu-alma-cuerpo (el minimo), se deja abierto para
ser elevado por un espiritu particular (orisha). Consecuentemente,
camdomb]lé, santeria o vudq, se vuelve una forma viviente de reconec-
tarse con la madre Africa. Es iluminador que hoy aquellos iniciados
en camdomblé o en vud{, sean principalmente catdlicos, de acuerdo
con Aparecido da Silva de la Universidad de Sao Paulo. Ellos,
comodamente se dejaron abrir para ser elevados por tal o cual
espiritu, como una forma de re-apropiarse su identidad: vinculan
el culto de los santos cristianos al culto de orisha practicado entre
los Yoruba del Oeste de Africa. Los santos catdlicos son invitados a
reconocer sus (orisha) contrapartes y ambos son fusionados en el
camdomblé y el vudi. Esto es un camino de liberacion. Los africanos
de la didspora se niegan a volverse cristianos. Al contrario, creen
en un arbol mitico que existe en la costa Oeste de Africa, cuyas
raices atraviesan el Atlantico, y que los ancestros y espiritus
(orisha) pueden viajar con facilidad a América y regresar a Africa
después del ritual®®. Esta dimensién del espiritu persiste en las
iglesias indigenas africanas (AICs), el pentecostalismo africano, y
el movimiento carismatico en Africa. Es un reto para la teologia
dogmatica cristiana y la teologia litargica.
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Mas cerca de la Biblia esta la narracién de la experiencia de
conversiéon del esclavo, como un cambio radical de la vida del
esclavo y su entendimiento para ser bueno o malo, bajo la ardiente
espada del Espiritu. La necesidad de conversién de los esclavos,
como ha sido registrada en la literatura esclava, fue por la necesi-
dad de vencer el miedo a sus amos, y especialmente para vencer el
miedo de ser si mismo (generado por el auto-odio y la opresion
interiorizada), como oposicién y al regreso del catalogo de pecados
de los esclavos, con el que fueron alimentados durante los servicios
semanales por los predicadores blancos, puritanos que llevaban la
Biblia. Pero cuando los esclavos se ensefiaron, ellos mismos a leer
la Biblia, encontraron las Escrituras del Dios de amor y liberacion,
y descontaron las mentiras de los predicadores blancos opresores™.
La literatura esclava habla acerca de vencer el miedo al amo, el
miedo de ser si mismo. Los esclavos vencen este miedo, yendo a
través de lo que ellos describieron como estar “herido de muerte”,
o estar “asesinado” por el Espiritu, por Dios. Esto es en realidad
una verdadera experiencia de iniciacion salvifica, en la cual, por la
gracia de Dios, a través del don del encuentro con Jesus, toda su
personalidad fue cambiada. Después, sin su experiencia salvifica,
de acuerdo con Earl, los esclavos, indudablemente no habrian sido
capaces de definir la raiz de su miedo, ni habrian entendido el
significado existencial y ontolégico del pecado, habiendo ya es-
cuchado un sinntimero de sermones acerca del pecado. Pero ahora
esta experiencia de iniciacién dio a los esclavos el significado critico
de ver por qué habian sido temerosos de “ser-en-general”. La
pesadilla y la diaria tarea de la esclavitud inhumana en si misma,
fue imaginada en el suefio de la experiencia de conversién como el
terreno resbaladizo del foso infernal con la Biblia que traian los
predicadores puritanos blancos, con la que los aterrorizaban muy
a menudo. Y suspendido ahi, en la telarafa del foso del infierno, la
literatura teolégica esclava daba un ligero movimiento fuera de
balance, una rotura en la tela y caeria al infierno. Al borde de este
peligroso foso y las trémulas gotas de sudor de sangre, el esclavo es
llamado para hacer la eleccién fundamental; salir uno mismo a ser
herido de muerte por Dios, ser asesinado por el Espiritu de Dios, o
volverse como dice el salmista, “como aquellos relegados entre los
muertos, como un cadaver en la tumba, como aquellos que no recuer-
das més, como aquellos que estian dejados de tu mano” (Sal 88:5).
Es al momento de liberar totalmente la conciencia al Espiritu de



BIBLIA Y CULTO CRISTIANO EN AFRICA... 81

Jesus que los llevd y rescatd, a través de este ritual del sueno-ex-
periencia del proceso de conversion a un mundo nuevo, donde
escuchen la voz del Sefior Jestis pronunciando las increibles
palabras de consuelo, “{No temas mi pequefio! Traigo para ti un
mensaje de verdad”. También les dio una nueva definicién de
pecado, que es, la falta de coraje para ser uno mismo...la conversién
del pecado debe ser definida mds como el estado del ser transfor-
mado, mds que como una conducta social inaceptable, como tomar,
bailar o jugar. La experiencia de conversién genuina trajo a los
esclavos a darse cuenta de la verdadera raiz y naturaleza de su
alineacién de Dios y entre ellos. La alineacién vertical de Dios, creé
una alineacion horizontal de uno al otro. El temor de ser-en general
llevé a muchos a creer que podrian apaciguar a su amo terrenal®®
¢Seria sorprendente que los predicadores americanos negros, con
la Biblia en la mano continuaran protegiendo la imagen del Dios
que hace lo imposible posible?

1.3 Biblia y liberacion en Sudafrica

John Mbiti, en su trabajo fundamental, Bible and Theology in
African Christianity enumera cuatro elementos existentes en
Africa hoy: las iglesias ortodoxas coptas y etiopes, las iglesias
misioneras surgidas de los movimientos misioneros que comen-
zaron en el siglo XVIII en Europa y méas tarde en América, los
movimientos independientes de la iglesia, y finalmente el elemento
producido por inmigrantes holandeses, ingleses y alemanes que
produjeron un cristianismo racista y segregado. Puesto que la
Gltima forma se ha excluido de Africa, Mbiti afirma que no puede
ser llamado cristianismo Africano, a pesar del hecho de que su
interpretacion racista de las Escrituras contintia impactando en los
africanos. Similar a la experiencia de la esclavitud, la Biblia usada
por la minoria, pero politica, econémica y heréticamente poderosa,
fue un instrumento para esclavizar.

Sin embargo, la Biblia fue también acusada por los habitantes
y colonos blancos de fomentar problema en la regién del sur de
Africa, y jugd un rol no-insignificante en la liberacién. Una muy
iluminadora relacién histérica, Kenneth Ross de los misioneros
presbiterianos en Malawi, muestra como la Biblia era usada por un
lado, por cristianos malawianos colonizados como un instrumento
de rebelion, y por el otro, la hermenéutica de los oprimidos provocéd
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el intento de los opresores de negar el uso de la Biblia. John
Chilembwe de los bautistas, dirigié una rebelién contra los britani-
cos durante la Primera Guerra Mundial, por la exigencia de la
guerra en la poblacién malawiana colonizada. La rebelién fue
rapidamente contenida y John Chilembwe fue asesinado y muchos
de sus seguidores ejecutados. (John Chilembwe es hoy honrado
como héroe nacional en Malawi). Un buen nimero de seguidores
de Chilembwe, incluyendo su segundo en comando, eran miembros
de la misién de Blantyre y eran productos de la educacion de la
misién presbiteriana. La administracién britanica y la comunidad
de colonos blancos creian que la educacién de la misién presbiteri-
ana era la causa de la sedicién y que la misién estaba
“irresponsablemente haciendo Biblias disponibles para ‘los na-
tivos”. Los asuntos dirigidos a Alexander Hetherwick, lider de la
misién de Blantyre por la comisién de investigacion el 29 de junio
de 1915, testifica el rol de la Biblia en la rebelion:

Comisién: ;Cualquier nativo puede obtener una Biblia?

Hetherwick: Si, la vendemos a cualquier nativo.

Comisién: ;Cree que el nativo, educado o no, es capaz de enten-
der las Sagradas Escrituras?

Hetherwick: Si, tan capaz como cualquier cristiano comun.

Comisién: ;Cree que la Biblia en Chinyanja es clara y compren-
sible?

Hetherwick: Indudablemente.

Comisién: ;Si un maestro selecciona una parte o verso aislado,
no podria hacer mal uso de ello?

Hetherwick: Si, como lo podria hacer un europeo.

Comisién: Tenemos la evidencia de que maestros nativos, algu-
nas veces hacen discusiones entre ellos mismos de los textos de la
Biblia.

Hetherwick: ;Y por qué no?

Comisién: ; Pueden los nativos interpretarla correctamente a los
otros?

Hetherwick: El nativo es tan capaz de interpretar 1a Biblia como
ustedes®.

La vida de la Biblia en la region del sur de Africa, cuando llegd
a estar bajo el régimen racista, fue causa de burlas, asi como de
miedo. Por ejemplo, las iglesias indigenas de Africa (de las versio-
nes etiope y sionista) hicieron su contribucién a la lucha contra el
racismo a través escaparse de las iglesias misioneras y establecer
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centros cristianos con recursos espirituales que no eran blancos.
Indirectamente promovieron la resistencia al racismo y la lucha por
la igualdad racial. Pero el siguiente desarrollo de la “Teologia
Negra” después del establecimiento de estas iglesias indigenas
provocaron la siguiente respuesta de Buthelizi:

Es un descubrimiento reciente (la Teologia Negra) de parte del
hombre negro, darse cuenta de que tiene derecho a interpretar la
Biblia a la luz de su propia experiencia y presunciones. Por primera
vez, la Biblia ha llegado a ser un libro abierto en el sentido de ser
un actor liberador, permitiendo al hombre negro pensar creati-
vamente sobre su existencia espirii:ual2 :

Takatso A. Mofokeng afirma que las AICs se levantaron como
resistencia a la opresién. Aunque ellos no representen mas la
Teologia Negra contextual moderna, porque no estaban en contacto
con el mundo de la juventud negra, especialmente las secciones de
estudiantes que ven a las AICs como con falta de relevancia revolu-
cionaria, también proveyeron ellos un techo, ademas de recursos
espirituales para los trabajadores revolucionarios que luchaban
contra el racismo“”. jEsto no significa una proeza!

2. BIBLIA, CULTO E IGLESIAS MISIONERAS E
INDIGENAS EN AFRICA

La Biblia y el culto en las Iglesias Misioneras y las Iglesias
Indigenas de Africa que surgieron de ellas, seran el foco de atencién
del resto de este estudio. Bajo la influencia del Vaticano II, y
especialmente desde los afios setentas, el impacto de la traduccién
vernicula de la Biblia en el culto catélico en Africa se volvié més
evidente. Sin embargo, comparado con el régimen en las iglesias
protestantes, 1a libertad para leer/estudiar/interpretar la Biblia es
seguido por el cuidado sobre la correcta interpretacion de la Biblia.
La exhortacién post-sinodal, Ecclesia in Africa (art. 58), declara en
términos no inciertos, que la Palabra de Dios, que es consignada
por escrito, lejos de ser el objeto de la ‘interpretacion personal’ tiene
a la iglesia como intérprete ‘auténtico’.

Las iglesias protestantes desde el inicio de la evangelizacion en
Africa tuvieron a la Biblia como un arma efectiva contra los catéli-
cos romanos y tuvieron éxito en el proyecto de traduccion de la
Biblia a las lenguas locales. Los catdlicos también usaron estas
traducciones que fueron producidas por los protestantes. La inicia-
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tiva protestante desde los siglos XVIII y XIX tuvieron un impacto
palpable en los cristianos de Africa. El conflicto entre la misién
presbiteriana en Malawi y el gobierno colonial britanico, que pro-
tegia a los colonos blancos racistas antes citados, es un ejemplo
entre muchos, de las funciones de la Biblia como instrumento de
liberacién. En el periodo después del Vaticano II, las traducciones
ecuménicas se volvieron mas comunes y las traducciones bajo el
patronato de las Sociedades Biblicas Unidas (fundadas en 1946)
incluian los libros Deutoro canénicos que atienden el interés de los
catélicos. Existen cerca de 2000 lenguas habladas en Africa (Sélo
Nigeria tiene mas de 250 de esas lenguas). Las Sociedades Biblicas
Unidas tienen, por si mismas, el ambicioso proyecto de poner la
Biblia en manos de grupos de lenguas cuyo nimero hacienda a
medio millén de almas para el afio 2010.

2.1 La traducibilidad y el mensaje universal del cristianismo

Lamin Sanneh ha enfocado su estudio historico de la misién en
Africa en el impacto que tuvo el traduccién del mensaje (p.e. en
lengua local) por los misioneros, en la transformaciéon global del
mundo del pueblo africano. Muchos misioneros siguieron las huellas
de Desiderius Erasmus, el padre del humanismo renacentista, enfa-
tizando los efectos benéficos sociales y culturales de la traduccién de
las Escrituras cristianas a las lenguas ordinarias y exdticas. En
esta forma la publicacion de los secretos y misterios de Cristo en
lengua local, puede destruir el monopolio de la verdad de una elite.
Aquellos que fueron antagonistas a estas traducciones vieron las
implicaciones socio/politicas de las traducciones y trabajaron por
la alienacion hacia el colonizado, insistiendo en el culto, instruccion
y aprendizaje en una lengua extranjera o esotérica.

Ademas Sanneh, seguido por Bediako, puso atencion al caracter
de universalidad del mensaje cristiano, expresado por la traducibili-
dad de este mensaje. El instrumento de esta traducibilidad es la
Biblia en lengua local, que abraza y amplia los horizontes del
mundo africano, eligiéndolo en la visién universal proyectada por el
cristianismo. La traduccion de la Biblia a las lenguas africanas
testifica la eterna actividad universal del Logos de Dios, presente en
todos los tiempos y encarnado histéricamente en Jesus, mterpretando
a Dios (Jn 1:18) e interpretando la condicién humana (Jn 4: 29)
Bediako cree que el persistente temor expresado por tedlogos como
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Bolaji Idowu, de que el cristianismo contintia siendo una religién
extranjera es superado por la traducibilidad del mensaje del cris-
tianismo. La traducibilidad hace accesible el cristianismo en el
idioma nativo y lo hace nativo en Africa.

Criticos de Sanneh y Bediako, como Maluleke, se enfocan en las
exagera(nones en las conclusiones dadas por los dos estudiosos de la
traducibilidad®’. La obvia exageracion es la disociacién entre cris-
tianismo y colomahsmo hecha por Sanneh y la declaracién de que
el cristianismo es una religién no-occidental en Africa, hecha por
Bediako. Eruditos africanos, criticos del cristianismo (e historiadores
africanos y no africanos) estan equivocados cuando sefialan la colu-
sion de los proyectos coloniales y evangélicos. Hasta hoy, el orden de
laestructura piramidal de las iglesias histéricas misioneras en Africa,
demostrada especialmente por la estructura y contenido de sus
liturgias, prohiben cualquier afirmacion pretenciosa de que el cris-
tianismo en Africa sea una religién no-occidental. Como un ejemplo
inicial, el leccionario de las Iglesias catélica y protestante en Africa
son los leccionarios de las iglesias de origen europeo y americano.
La seleccion de textos, en contradiccion con la seleccién hecha por las
AICs (y mas tarde las selecciones que los sacerdotes y pastores hacen
para adecuar las liturgias de sanacion, por ejemplo), indica el impacto
de los intereses extranjeros que provienen de occidente.

A pesar de todo, la posicién de Sanneh sobre la traduccion y la
lengua vernacula es irreprochable. Esto es ain mas claro cuando
es vista desde la perspectiva de la vida de la narrativa de la Biblia
transmitida a través del culto. Todo el mundo africano se vuelve
inmerso y lanzado por las historias de la Biblia en el emotivo
contexto del culto donde toda la vida en sus muchas dimensiones
son integradas o sintetizadas. Si la Biblia es integramente tra-
ducida (como entre protestantes y mas tarde entre catolicos), o si
partes de las historias o instrucciones/cartas son transmitidas a
través de leccionarios encontrados s6lo en los cultos de domingos o
dias de la semana (como entre catodlicos), las historias e idiomas de
la Biblia - como Palabra de Dios - unen las historias e idiomas
africanos y se encarna en Africa. El grupo de lenguas en el culto, o
en el curso de su estudio de la Biblia, representa su vida (el alcance
y aliento de su memoria ancestral, su contexto, su predicacién) ante
Dios, o ve esta vida como representada ante Dios, en el culto y en
la vida diaria. Los participantes ven su mundo ampliarse e inte-
grarse a la Biblia para una historia méas completa de su vida (y de
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todala vida) que se vuelve atin méas integrada al Dios de su creencia
biblica: este es el didlogo trans-cultural al nivel de la tierra (la
aculturacién o inculturacion en términos teoldgicos). El enlace dado
de la vida y memoria de las comunidades africanas, en la vida y
memoria de la accién de Dios entre el pueblo de Israel y la comu-
nidad judeo-cristiana es descubierta ahora como, no sélo relevante,
sino también como continua e idéntica a la experiencia de la
comunidad. (Esta hermenéutica de la identidad llega a ser radicali-
zada, especialmente en tiempos de angustia y situaciones de
opresion, de modo que figuras proféticas/carismaticas se vuelven
mesias, se vuelven otros Cristos o santos cristianos al punto de
borrar la imagen original del Cristo y hacer preguntas sobre el
verdadero caracter cristiano de las nacientes comunidades. Este
fue el caso en el siglo XVII al XVIII, del movimiento Antonino en
el Congo, dirigido por Kimpa Vita o Dona Beatrice; o el caso de los
movimientos mesianicos dirigidos por Simon Kimbangu y también
William Wade Harris, hasta cierto punto). Pero el impacto de la
Biblia vernacula como mediadora de encuentro genuino y dialogo
trans-cultural, es del mas alto valor en la revision de la construc-
ciéon del cristianismo local en un lugar particular. Sanneh expresa

este encuentro de la siguiente forma:

... mientras fue posible en el periodo pre-cristiano para los africanos
pensar en Dios en términos refractados sociales y étnicos, ahora,
una nueva escala de identidad fue introducida que inclufa auto-re-
flexién critica por medio del lenguaje transcrito, un lenguaje que
retuvo las marcas de la lengua del pueblo... Lo que es iluminador en
el proceso de la cultura indigena es cémo las Escrituras cristianas,
dieron al idioma nativo y las aspiraciones que guardaron como una
reliquia, una causa histérica, permitiendo a los africanos renovar
costumbres para su propio avance y posibih'dadesaz.

Bediako esta tan impresionado con lo que los misioneros -pre-
cisamente la mision de Basel en la Costa de Oro (Ghana)-,
consumaron en el area de desarrollo, lo nativo, que él clasifica en
su obra bajo el nombre de “Cristianismo y liberacién en Africa”.
Sobre el impacto de la traduccién en lengua nativa en los pueblos
Twiy Ga en Ghana, él escribe,

El énfasis en el estudio y uso de lo nativo, junto con la exposicién de
los recursos biblicos de la fe cristiana en sus lenguas originales,
significa, no s6lo que las congregaciones cristianas Twiy Ga estaban
siendo referidas en profundidad a un aspecto muy importante de
sus culturas locales, sino también que el espiritu cristiano Twiy Ga
estaban siendo ligados a horizontes universales. Aprender y
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sentan el dolor del pueblo, el cual llora y se lamenta con abundantes
lagrimas. Esto se puede verificar desde la popularidad de estos
salmos en misas de funerales o situaciones similares que provocan
el llanto de un pueblo que sufre o personas que han sido ofendidas
en lo que consideran mas sagrado36. Pero lo que quiero enfatizar
es la facilidad con la que surgen los dos mundos, y esto es solo lo
que el maestro del lenguaje de los dos mundos puede ‘traducir’ para
el pueblo. El gran mérito de Arazu est4 en extraer lo comtn en
comun entre el mundo rural de los judios y todo lo que tiene que
ver con él y los asuntos y contexto de Igbo. Otro mérito es el manejo
de los idiomas, imagenes, y el lenguaje cotidiano accesible a todo
Igbo para traducir los salmos y pasarlos a cancién. Y finalmente,
la melodia preferida es evocativa del lamento tradicional. Formado
en la vida real, uno se asombra cémo el viejo y el joven, especial-
mente el viejo, armonizan con facilidad con estas oraciones
cristianas. Ain en funerales los salmos son representados con la
danza. En la introduccién a la edicién combinada de 1993 de los 63

salmos que ha traducido, Arazu anot6:

Me propuse traducir los salmos de la Biblia a la poesfa y
melodfas Igbo. Antes de comenzar esta aventura tuve que
manejar las técnicas para tocar el piano (ubo), el cual tiene
ocho notas, cuatro masculinas y cuatro femeninas, de acuerdo
con la tradicién Igbo. Para el acompafiamiento del ubo arreglé
versos de los salmos traducidos, de tal modo que el ritmo y las
melodias sobresalieran en lugar de destruir las vicisitudes
tonales del lenguaje Igbo... El método antiguo de aprender en
la tradicién oral, es el adoptado porque la mayorfa de los
pueblos que han aprendido y ahora cantan estos salmos son
tanto iletrados como semi-iletrados®’.

Un ejemplo del logro de Arazu es la evocacién de tocar imagenes
para comunicar la oracién de los salmistas. Por ejemplo en el salmo
88, un lamento individual, la imagen de la fosa en la que fue
lanzado el salmista y la descripcién del peso de la ira de Dios (vv.
6-7) son expresadas en términos facilmente comprensibles y tan
coloridos como en su fuente. Reproduzco la traduccién del Nuevo
RSV y la traduccién de Arazu de los dos versos.

v.6: Me has puesto en lo hondo de la fosa, en las regiones oscuras
y profundas

v.6 Ikwakpuo na mu na umi na umi di umi na ime

v.7: Tu ira cae pesada sobre mi y me sumerges en tus olas

v.7 Iwe Gi anyido-na mu oh/ o likpugo mu ka mmiri
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de la Biblia. Muy pocos estudiosos y pastores africanos las carac-
terizardn hoy como murmurantes, aplaudientes, secesionistas,
separatistas, sincretistas... En algunos casos sus fundadores no
s6lo tienen experiencias semejantes a la de los profetas del A.T.,
sino que son recordados como figuras proféticas o mesianicas mar-
cadas por su Biblia; profetas invencibles, por la vision dominante
del cumplimiento de las promesas biblicas en tierras africanas.
William Wade Harris, de Liberia, Simon Kimbangu, de la
Republica Democratica del Congo, Samuel Oschoffa de la
Reptblica de Benin, Simao Goncalvés Toko, de Angola, son solo
algunos de estos fundadores. Un te6logo controversial luterano de
la Repablica Democratica del Congo, K4 Mana, correctamente
introduce comentarios sobre estos profetas-fundadores con el sub-
titulo: “la galaxia de los profetas y fundadores de las iglesias”ag. La
Biblia jugd un papel no-negligente en la relevancia de su aparicién
y continuidad en la perspectiva religiosa africana. Esto confirma
la visién que hace accesible la Biblia a todas las lenguas vivas es
el cumplimiento de la primera ley de inculturacién practica. Las
AICs que leen la Biblia en la lengua nativa, y que naturalmente
encontraron apoyo biblico para esas practicas, tales como visiones,
profecia, posesién-espiritu, poligamia, circuncision, las cuales
fueron condenadas por los misioneros, son muy atractivas para los
africanos. Desde una estimacion de mas de 6 millones en 1967, hoy
se calcula que alecanzan un ntimero cercano a 39 millones*’. Estas
iniciativas africanas en el cristianismo han hecho contribuciones
creativas en la interpretacién biblica, el culto y en dar un sentido
de pertenencia a los miembros africanos.

Un hecho notable en estas AICs, es la obligaciéon de estudiar la
Biblia. En una de las iglesias en el sur-este de Nigeria, estudiada
por Kenneth Enang, uno de los once votos bautismales hechos por
los candidatos es: “Juro aqui que siempre leeré las escrituras™’.
Esto esta fuera de las obligaciones catélicas o protestantes en el
sacramento de iniciacién. Y generalmente el uso de las escrituras
de los AIC muestran un desarrollo fértil de la imaginacion religiosa
africana. Aunque la precaucién debe ser ejercida al continuar la
percepciéon de Sanneh de las Escrituras como un tipo de oraculo,
también algunos de las AICs prueban que Sanneh tiene razén en
su acercamiento a las Escrituras. Los cristianos en las AICs y
también en la linea principal o las iglesias de mision, toman la
Biblia como depdsito de revelaciéon o la manifestaciéon de la buena
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voluntad de Dios. La Biblia es interpretada en linea con la novedad
de la muerte-resurreccién de Jesus.

2.3.1 La Biblia como inspiracién, sefial para la vida y la
hermenéutica de las AICs

La mayoria de las AIC no tienen los beneficios de las herramientas
exegéticas modernas, especialmente, el método historico-critico de-
sarrollado recientemente. Sin embargo, inspiran confianza en dos
cosas; en su rechazo de la visién de las Escrituras como un saber
esotérico (oculto expresamente en la misa de los cristianos presidida
por el clero, en la iglesia catélica por ejemplo) y segundo, su acer-
camiento a las Escrituras como un tesoro del cual los miembros se
inspiran para recibir y llevar la palabra de Dios al mundo.
Nuevamente sin seguir la continua orientacion paternalista de Albert
de Surgy, su muy sugestivo estudio de la Iglesia Celestial de Dios en
la Tierra, fundada por Samuel Oschoffa (Republica de Benin y Nige-
ria), muestra una visién original de la Biblia en las AICs. Los “celes-
tiales” no interrogan la Biblia para probar los textos que justifiquen
doctrinas particulares. De esta forma no son del todo comparables a
los pentecostales intolerantes, a pesar de la posicién principal dada
al Espiritu Santo y a las visiones. No hay debate sobre el significado
de los textos de la Biblia, mas bien toman inspiraciéon de la Biblia
para realizar una opcidn razonada. Buscan muy poco en la Biblia
formas rigurosas de pensamiento y bucan méas un ambiente fértil
para fijar y desplegar sus propios pensamientos. Para ellos la
Biblia es un trampolin aprobado por Dios para desplegar sus
propios pensamientos, especialmente ejemplificado en el ministe-
rio de la predicacion. De tal modo que su instructivo insista en que
todos pueden leer y entender la Biblia, por eso es el libro mas
sencillo y también el més sublime; no se necesita un grado doctoral
en teologia para interpretar la Biblia®?. Las AICs entre los Akan
de Ghana, ven el mensaje de la Biblia como algo sencillo, directo
y personal. Lo leen tan asiduamente que son apodados ‘la gente con
la Biblia sucia’. “Para ellos la Biblia no es sdlo un registro histdrico,
sino un plan para la vida™?, Es por eso que los estudiantes de las
iglesias de la linea principal, en particular, se entrenaron para ir
al encuentro del sentido histdrico o literario de la Biblia y pueden
levantar la vista en los sermones y explicaciones que se derivan de
los textos escogidos por las AICs.
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La primera gran diferencia entre las AICs y la linea principal o
lasiglesias de misién, es naturalmente la seleccién de textos biblicos
para los dias de la semana o el culto dominical. Harold Turner
realiz6 un extenso e interesante estudio de los textos usados por la
Iglesia del Sefior (Aladura) por un periodo de 30 afios (1930-1960).
La iglesia fue fundada en 1930 por Josiah Olunowo Oshitelu, un
profesor-catequista Anglicano Yoruba, siguiendo las visiones que
un hombre viejo interpret6 como palabra de Dios, llaméandolo para
ir a propagar el Evangelio. En 1980 la iglesia tuvo 230 ramas en
Nigeria, 55 en la Sierra Leona, 66 en Ghana, 105 en Liberia, una
en Londres y una en Liverpool (Inglaterra) y una casa congregacién
en Nueva York?!, Es también un miembro activo de la WCC. Lo
que es interesante en el estudio de Turner es que uno puede
dirigirse a los textos de la Escritura, desde las lecturas usadas en
los sermones en contextos urbanos y rurales y que fueran relevan-
tes para la formacién y los intereses de los miembros de esa iglesia
por un periodo de 30 afios. En total, Turner analizé 8000 sermones,
de los cuales compilé una lista de 286 textos usados 6 o méas veces.
Estos (286 textos) fueron por lo tanto, los textos favoritos de los
predicadores. La primera evidencia que surge es que los libros del
N.T. son usados tres veces méas que los del A.T., en contraste con
la practica de la congregacién anglicana en Ibadan en el mismo
periodo, donde de 1300 textos el N.T. es usado siete veces mas que
el AT. La segunda nota interesante es que la carta de Santiago
encabeza la lista de textos de sermones, seguida por el Evangelio
de Mateo y la carta de Pablo a los Efesios. Y el libro del A.T. usado
mas frecuente es el Eclesiastés, seguido por Génesis 1-11. Ningtin
libro de la Biblia es dejado fuera, aunque es claro que algunos son
usados mas frecuentemente que otros para la formacién de los
cristianos ; 43% del A.T. contra el 57% del N.T. Los milagros de
Jesus resaltan en los sermones de sanacién de los ciegos, paraliti-
cos, y levantamiento de los muertos; mientras en la narrativa de la
vida de Jesus, el nimero mas grande de referencias son las que
versan sobre la entrada a Jerusalén, las tentaciones, el ayuno y la
resurreccion, en ese orden. La Carta de Santiago que encabeza la
lista, recurre, de acuerdo con Turner, al proverbio-amor a los
africanos. Se puede notar la frecuencia de aforismos, epigramas y
similes p. e., ‘paciencia y resistencia’, ‘fe y conocimiento sin trabajo
es muerte’. El texto usado con maés frecuencia es el proverbio de
advertencia de Santiago 4:14 “Todavia no sabes lo que mafiana
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pasara ;Qué sera de tu vida? Porque eres niebla que aparece por
un instante y después se desvanece”. El Evangelio de Mateo es
amado porque en este Evangelio Jesis ensefia como el nuevo
Moisés. Turner se aventura a la siguiente conclusion: La fe cris-
tiana es interpretada como una nueva moral y ley religiosa, la cual
puede ser obedecida sélo a través de la gracia de Dios, dada
especialmente a través del Espiritu Santo, también a través de
Jesucristo el maestro®®.

Lo que surge de la practica de la Iglesia del Sefior (Aladura) es
que las iglesias indigenas que no estan atadas a los leccionarios de
lasiglesias de lalinea principal, practican la libertad en la seleccién
de textos. Esta seleccién de los textos a ser leidos en el culto,
alrededor de los cuales las homilias o sermones son elaborados, es
revelador de la relevancia en el acercamiento a las Escrituras, en
la vision de los cristianos africanos. La Biblia es un recurso del cual
toman inspiracién para su vida. Segundo, los textos muestran los
intereses de las varios AICs. Siempre interesa que revele la con-
tinuidad entre su mundo y el mundo biblico. Por ejemplo, James
W. Fernandez, en un ensayo sobre la Iglesia Celestial, apenas 30
afios después de que la Iglesia fue fundada, not6 intereses que
llegaron a ser evidentes en la eleccién de aquellos textos biblicos
que son usados y estudiados: “tabtes y prohibiciones” (Liv 10, 8-11;
Nm 6, 1-3; Jc, 13, 4-14.22-30; 28, 7-11), “verdaderas y falsas profecias”
(Mt 7, 15; 24, 11; Lc 21, 8), “Espiritu Santo y visiones” (Gn 3, 22-24:
1Co 2, 12; Mt 5, 17-20; Lc 2, 1; Hch 26, 14-32; Jn 4, 7-26 é“obbencién
de bendiciones” (L¢ 22, 17-22; Jn 12, 1-9; Mt 26, 17-26)*". Se puede
ver en la eleccidn de los pasajes los mundos biblicos y africanos casi
en simbiosis. Es en este punto de contacto entre los dos mundos, o
atn la interpenetracién de los mundos, el punto donde el “después”
y el “ahora” surge para las congregaciones, cuya naciente actitud
de los africanos hacia la Biblia se vuelve palpable. En 1977 los
tedlogos africanos describieron su acercamiento contextual a la
Biblia en las siguientes palabras: La Biblia no es simplemente un
libro histérico sobre el pueblo de Israel; a través de una re-lectura
de esta Escritura en el contexto social de nuestra lucha por nuestra
humanidad, Dios nos habla en medio de nuestros problemas. Esta
Palabra divina no es una proposicién abstracta, sino un evento en
nuestras vidas, autorizandonos para continuar en la lucha por
nuestra total humanidad®”. Pero las interpretaciones que surgen
de las varios AICs, a menudo manifiestan una huida de los habitos
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y comportamientos (ritual del comportamiento) asociados con la
practica oficial en las iglesias de la linea principal. Estas cuestiones
hacen relevante el poner limites entre el caracter cristiano de
alguna de estas iglesias indigenas y aquéllas que simplemente han
caidobajo el encanto de categorias religiosas africanas. La adopcion
de la categoria de maldicién como una estrategia litirgica para la
sanacién integral (dando justicia a los oprimidos y liberando a los
oprimidos de su compleja persecucion) ejemplifica el desafio de las
AICs a la teologia africana.

2.3.2 La maldicioén litiurgica como arma de los débiles

Philomena Mwaura registr6 el uso del Salmo 35 en los ritos de
sanacion de la Iglesia Cristiana Nabii de Kenya . Este esun Salmo
de lamento que recurre a Dios, el guerrero, para atacar a los
adversarios y opresores del suplicante. Comienza con: “Combate,
Oh Serfior, a quienes me combaten; pelea contra quienes pelean en
mi contra!” Los versos de maldicién son sorprendentes. Por ejemplo,
“iSean lo mismo que la paja al viento, por el angel de Yahvéh
acosados; sea su camino tiniebla y precipicio, perseguidos por el
angel de Yahvéh!” (vv. 5-6). En la Iglesia Nabiji, el rito de sanacion
en el que es usado este salmo, toma lugar ante el altar en los
hogares de los Profetas. Generalmente el salmo 35 se usa en casos
desesperados y conflictivos. El rito es precedido por la confesion de
los pecados, y el ayuno. (La Confesién y el ayuno son un re-
querimiento caracteristico de fe para sanar en la mayoria de las
Iglesias, incluyendo las de la linea principal). El suplicante trae 24
velas de colores blancas, azules, amarillas y verdes. Durante el rito
se hace un circulo en el piso, al lado del altar; las velas se colocan
sobre la linea del circulo y el suplicante se pone dentro sosteniendo
una Biblia, un sobre conteniendo dinero, una lista de nombres de
los sospechosos, y la copia del salmo que se va a leer. El profeta-
sanador usa sotana verde o roja, lee el salmo y pide al suplicante
que repita después de él la siguiente oracion:

Querido Sefior, vengo a ti humildemente y con pena para acusar
ante ti a aquellos responsables de mi sufrimiento. Por favor lucha
esta batalla por mi. Conftndelos y frustra todos sus planes en contra
mia. Cierra todas sus ‘puertas’. Libérame y cuando triunfes sobre
ellos, te glorificaré y continuamente te rezaré. Pido todo esto en
nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo®®.
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El profeta dice otra oracién conclusiva a favor del suplicante, y
después sale el suplicante. Testimonios subsecuentes indican que
la sanacién ocurre.

Mwaura pone atencion a ciertos colores proyectados en el ritual
como instrumentos potentes para la lucha contra el mal. Los
espiritus malignos estan vestidos de rojo (note la vestimenta roja
del profeta); y el anillo del fuego es indicativo de un area protectora,
o0 ‘espacio sagrado’. Esta creacion de una santidad interior en un
espacio de culto ya sagrado (simbolizado por un circulo demarcado
por simbolos fuertes, especialmente la vela encendida) no esta
limitado a la iglesia Nabii. Entre los suplicantes celestiales (en la
Republica de Benin) quienes son tratados cruelmente (atacados por
brujas y magos, victimas de brujeria, etc.) son animados a pasar
por “exposiciones” en la Iglesia Celestial. La ‘exposicién’ es un ritual
dentro de un circulo (area protegida). El amenazado suplicante esta
rodeado por velas y otros objetos recomendados y unas oraciones
de sanacién y seguridad pronunciadas frecuentemente (este ejer-
cicio podria durar 7 dias) 0 La persona atacada o invadida por los
espiritus malignos, es exorcizada y fortalecida con instrumentos de
defensa contra el enemigo. Es interesante en esta conexion que en
el mito dominante de la entrada de evu (o hu, el espiritu perverso
de sortilegio) en la sociedad humana a través de la curiosa (celosa)
mujer confiada, evu es representada como ausente de la sociedad
humana (el pueblo) porque es dificil alimentarme y odio la luz del
dia®. Esto apoya la practica entre la Iglesia Nabii, mostrando que
las velas encendidas y los colores brillantes son instrumentos
poderosos contra los espiritus malignos y agentes del mal.

La atencién de Mwaura en la conexién entre los mundos africano
y biblico es interesante. De acuerdo con ella, “la cosmologia del A.T.
ha sido reforzada por la africana”, y ademas, el uso del salmo 35,
cae en la linea “hermenéutica o mistificacion” popular. En otras
palabras, la Biblia es simbolo del poder de Dios, y presencia de Dios.
Esto es llevado al punto donde uno afirma que la Biblia tiene
poderes magicos; libera, protege y da victoria % La mayoria en
Aladura (Iglesias de Oracién) tienen horror de los hechizos
(fetiches, etc. que son, especificamente denunciados durante las
ceremonias bautismales) y les prohiben a los miembros ir con los
tedlogos tradicionales a quienes denuncian como agentes del mal.
Pero la Biblia no es s6lo un plan para la vida. Para este grupo
keniano funciona como un amuleto (como el coran a los musul-
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manes). (En la Iglesia de los Doce Apoéstoles en Ghana, la Biblia
como un instrumento terapéutico es llevada sobre la cabeza :?or los
sufrientes, o colocada sobre la parte afectada del cuerpo) . Pero
esta tendencia a convertir la Biblia a un fetiche por su potencxa no
debe ser aqui la inica consideraciéon. Sera inusual que en el nombre
del evangelicanismo alguien se hace iconoclasta; y en realidad nada
de malo hay, considerando que la Biblia es un objeto sagrado que
da salud. En 1886 un desganado misionero escocés entre los Ngoni
(del norte de Malawi), Walter Angus Elmslie, mientras aceptaba a
orar en el ‘ritual de la lluvia’ se rehusaba a hacer la oracién entre
el kraal del rey porque estaba temeroso de las consecuencias de las
actitudes ‘supersticiosas’ de los Ngoni hacia la Biblia. Cuando su
oraciéon fue seguida por un fuerte aguacero, no estaba del todo
infeliz ante el incremento astronémico de miembros en su iglesia54

Pero lo que encuentro muy interesante para el desarrollo de la
teologia africana es el uso litargico de maldicion. El uso del salmo
35 no solo tiene un efecto terapéutico para el sufriente (el débil)
sino que demuestra el despliegue efectivo de las ‘armas del débil’.
La historia litargica cristiana y la practica de las diferentes tradi-
ciones religiones han documentado la evidencia del ritual de la
maldicion. La maldicién es normalmente la practica del débil, que
no es la del fuerte. En el AT. y en el N.T,, en la literatura Védica
y el Coran, entre los monjes budistas, los druidas y en ATR, la
maldicién es reconocida como una categoria litargica que sirve
notablemente como tormento a los enemigos; como reforzamiento
de la ley, disciplina doctrinal y conducta apropiada, instruccion de
conductas morales y como proteccion de lugares y objetos sagra-
dos°®. El uso excesivo del salmo 35 por la Iglesia Nabii de Kenia es
contra los enemigos. Pocos ponen atencién a la practica medieval
en el Oeste de Europa del clamor (significa ‘apelar’ por la justicia)
o maldicién en la liturgia. Es un servicio en uso ‘en tiempos de
problema’. Es claramente explicado a la asamblea ‘lo que molesté
a la comunidad’, reunida en un dia de fiesta. En medio del recital
de salmos y oraciones, es entonada una larga letania de maldicio-
nes, basadas principalmente sobre aquellas que se encuentran en el
Deuteronomio y el Libro de los Salmos y dirigidas contra los
malhechores que disturban la paz 6 Esta liturgia de las maldicio-
nes fue integrada al servicio del Miércoles de Ceniza (que recita
amenazas divinas contra los pecadores) en el Libro de Oracién
General Anglicano.
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Es interesante, como Little observa, que este patrén ritual de
confrontacién del fuerte por el débil, funciona donde el proceso judicial
no es fuerte, y se puede decir que restituye o hace cumplir el proceso
judicial ‘bajo la mirada de los dioses’. En términos de éticas y manejo
del poder de la maldicién se vuelve un instrumento de poder; instru-
mento usado por las mujeres de edad, enfermas o embarazadas, el
huérfano o el discapacitado, marginados de la sociedad, para quedar
libres del torturador por Dios o sus angeles. Pronunciado por gente
con autoridad religiosa, o gente hecha santa por su condicién, los
pronunciamientos son performativos, llevan fuerza contra, el dolor de
esa persona, Cuyo vecino es un santo enojadom.

Este patron de accion del débil contra el fuerte, sus opresores,
es individual y colectivo. Los ejércitos han regresado porque los
Monjes Benedictinos -segan esta leyenda- han pronunciado maldi-
ciones en la tierra contra los invasores. Las leyendas sobre lo
efectivo de las maldiciones de San Patricio o Santa Brigida, abun-
dan en Irlanda y otros lugares. Las maldiciones no deben ser por
lo tanto relegadas a un pasado barbaro; estas funcionan donde el
pueblo ha sido profundamente herido y no sanado. Los muchos
opresores de los débiles en todo el mundo, especialmente cuando
pertenecian a alguna religién, lo pensaran dos veces cuando se
enfrenten a las maldiciones en la asamblea religiosa. Hablando con
el Sr. Kohler, el director de la FMI, durante su visita a Nigeria en
el afio 2000, la economista nigeriana Anya O. Anya, le sefialé que
“la poblacion nigeriana necesita estar convencida de que es moral
y justo para la comunidad internacional, olvidar que de los mas de
30 billones de délares que es la deuda actual de Nigeria, la suma
principal es menos de 8 billones de dblares y méas de 20 billones han
surgido de intereses y multas por los retrasos en el pago”. Después
concluye con una afirmacién evocativa de una situaciéon limite que
podria necesitar los versos de maldicion ... es dificil esperar que el
pueblo ordinario y sufriente de Nigeria aceple un incremento
cuddruple de la deuda original en una década y media, sin que sea
el resultado de alguna conspiracién diabélica®®. A falta de un
proceso internacional (global) judicial y ético, el débil hace uso de
la maldicién; y las iglesias indigenas estan mostrando el camino a
este respecto. Esto no debe hacernos olvidar el mandamiento de
Jesus de amar a nuestros enemigos; ni la insistencia de Pablo que
uno debe bendecir y no maldecir. Sin embargo la posicién del N.T.
tiene que ser armonizada para que uno pueda entender también el
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significado de la maldicion de Jesus ala higuera que no daba frutos;
y el mismo pasaje donde Pablo invoca bendiciones para el enemigo
no olvida recordar el no tomar venganza y dejar la venganza a Dios,
sino que al contrario, “si tu enemigo tienen hambre, dale de comer;
si tiene sed, dale de beber; haciéndolo asi, amontonaras ascuas
sobre su cabeza” (Rom 12:20). Dicha bendicién podria llevar a la
conversién del opresor o permanecer en su maldad y asi también
lograr el propésito de la maldicién.

2.3.3 El arraigo en la Biblia como llave para el discernimiento

Es precisamente alrededor de estas hermenéuticas populares de
mistificacion, utilizadas no sélo por las AICs, sino por las iglesias de
la linea principal que uno necesita hacer una pausa y cuestionarse
frente al uso de la Biblia en Africa. Ogbu Kalu ha puesto atenciéon
al interés excesivo de los socitlogos en las AICs; esto contiene
enormes problemas para la historiografia de la iglesia africana.
Con el cambio del centro de gravedad del cristianismo al sur, de
acuerdo con Kalu, Africa se estd volviendo un verdadero laboratorio
en el desarrollo cristiano, ofreciendo nuevas formas de interpre-
tacion®. Las florecientes AICs proveen un extenso material y un
territorio muy interesante (también exético) para las ciencias so-
ciales, pero desafortunadamente oscurece el trabajo de la historia
de la iglesia que debe reconstruir lo que Dios ha hecho a través de
Cristo en el Espiritu, en los individuos y la comunidad. Ubicar la
linea entre los grupos que son cristianos y aquellos no-cristianos,
es muy dificil de ver en las orientaciones de las AICs hacia la
continuidad y discontinuidad entre las culturas religiosas africa-
nas y la fe biblica. Por ejemplo, el periodo Oshitelu fue de visiones,
revelaciones y oraciones de renovacion entre las iglesias de oracién
(Aladura) que surgen en Nigeria Occidental (c. 1930). Hubo oposi-
cién a sus métodos para encontrar brujas y hechiceros, y especial-
mente oposicién a los nombres esotéricos revelados a él. Esto llevo
a la exclusién de su grupo que mas tarde surgira como la Iglesia
Apostolica de Cristo. Los grupos basaron su juicio en una forma
muy respetada Oshitelu en la Escritura, Cristo vino y nos mostré
su verdadero nombre y tal como se nos prometié en el nombre de
Cristo, todos los otros nombres deben ser olvidados®’.

Usando la reforma principal de Sola Scriptura y Scriptura et
Traditiones, Kalu formuld una tipologia de las AICs. Mientras los
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2.4 Religion biblica y religion tradicional africana al servi-
cio integral del todo

La diferencia entre las AICs, y los pentecostales debe ser interpre-
tada como una rifia de dormitorio, que es tan s6lo un inicio del
debate sobre como manejar la visién del mundo africano dentro de
una nueva y atractiva religion. ML Daniel sugiere que las AICs ‘del
tipo profético’ proyectan su ‘propia y inica teologia de las religiones’
y son una contribucién significativa a ‘una teologia africana de las
misiones’®”. Lo que esta pasando no es demasiado diferente de la
practica de los Padres de la iglesia como Clemente de Alejandria.
Todas las variedades de cristianismo practicado en Africa -desde
las iglesias de la linea principal a la Aladura (sionista) y el pente-
costalismo africano- reconocer la multiplicidad de los espiritus y
fuerzas en el mundo. Este hecho es menos evidente para el mundo
occidental. El mapa tradicional africano del universo es el punto
de partida fundamental para acceder a la vida y sus problemas; es
también la cama para la recepcién de soluciones a los problemas.
Estas soluciones son derivadas de la Biblia, son cristianas pero
también son ‘relevantes’ o ‘contextuales’.

Mientras la religién africana reconoce ambivalencia en el compor-
tamiento de los espiritus, y no nombra a ningn espiritu como malo
totalmente, la tendencia en la fe biblica recibida es que Satan (el
diablo) es el mal. La coloracién del ‘adversario’ en términos africanos,
que ningan espiritu es completamente malo, o los espiritus son
dificilmente malos completamente -ver también el uso de Satan en
Job-, es reemplazada con la imagen de Satan que surge de la Reve-
lacién (Ap 2, 13 y otros contextos) como el principe de los espiritus
malos, el inveterado enemigo de Dios y Cristo. Esta interpretacion
neo-maniquea de Satan popular entre los americanos pentecostales
(quienes tienen influencia entre los pentecostales africanos) es su-
puesta por los pentecostales africanos, quienes exageran diciendo que
Satan y sus poderes malignos representan todo sobre el mundo en
lo que ellos llama kosmerikoi de Satan; “el embellecimiento o
atraccion con la que Satan aparta al mundo del plan de Dios”. Son
tan intolerantes hacia la religién tradicional y sus espiritus como
hacia el Islam. Son responsables de incrementar la tension en una
sociedad multi-religiosa como Nigeria y también Ghana.

Por el otro lado, Aladura (y los catélicos, incluyendo algunos
carisméticos) reconoce los buenos espiritus, ancestros (que pueden
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tener que ser pacificados de acuerdo con algunos, y que pueden
recibir libaciones), y los espiritus malos y la gente mala (encontra-
dos en la brujeria y sortilegios). El reconocimiento de los buenos
espiritus y ancestros esta claramente en continuidad con las religio-
nes africanas. Mary Douglas resume esto en relacién con la religién
Lele de RDC, donde el fenémeno de las fuerzas satanicas han
eclipsado, desafortunadamente, el balanceado universo religioso
africano. De acuerdo con ella, la religion Lele es estrictamente
monoteista... el Dios creador es el amo de todo, es el justo con lo
bueno y castigador de lo malo... Obedientes a Dios son los espiritus
naturales y también sus criaturas... Los espiritus también castigan
en lugar de Dios®®. Es la visién del altimo Ikenga-Metuh, la idea
de un “Gran Espiritu Maligno” parecido al concepto cristiano del
diablo, se encuentra s6lo entre unos cuantos grupos africanos. Pero
el concepto maniqueo del diablo como “un poder supremo de mal en
lucha con el poder supremo del bien”, est4 generalmente fuera de
la visién del mundo africano. El Africa tradicional no estaba pla-
gada de maniqueismo. La tragedia del predicador misionero es que
cuando dicen que lucharon contra el mal, estuvieron realmente
luchando contra deidades locales que eran o podian ser bondadosas
con la comunidad. Los espiritus malignos son conocidos entre
muchos grupos africanos (especialmente los espiritus de la muerte
que no han alcanzado la tierra ancestral). Pero también existen
buenos espiritus y deidades, ademés de espiritus ancestrales®’. Los
descubrimientos de Metuh confirman lo que Douglas not6 acerca
del Lele. El arzobispo de la diécesis de Kumasi (Ghana), Peter
Kwesi Sarpong (antropélogo y teélogo) entre sus muchas opiniones
sobre la teologia africana (Cristologia, Eclesiologia) ha dedicado un
articulo muy interesante a las ‘libaciones’, a pesar del mordaz
ataque de los cristianos (incluyendo a los catdlicos). En la libacién,
Dios, las divinidades y los ancestros son invocados para consagrar
(y las maldiciones también se pronuncian contra los enemigos como
es comun en las plegarias africanas y biblicas). Después de explorar
las implicaciones de la practica (su institucionalizacién, especial-
mente en la sociedad politica de Ghana) Sarpong dio la siguiente
conclusion: “la libacién es una institucién de nuestros antepasados
que no debieron ser condenados”. En la plegaria de libacién nada
indica disminucién del poder de Dios. Sin embargo, “si algunas
personas se oponen a parte de esto, entonces lo mas simple es dejar
esa parte fuera”. En cuanto a la cuestion de las deidades que son
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mencionadas y a las que muchos se oponen, él dice; En lugar de los
dioses y divinidades, podemos también sustituir a los santos y los
dngeles en general, especificamente o individualmente, por men-
cionar nombres como lo hacemos en la libacion™.

Como hemos visto, esta posicién de los antropdlogos no es com-
partida por los pentecostales, quienes demonizan todas las
divinidades y ancestros, mientras que las AICs aceptan la posicion
de los buenos espiritus y los ancestros. Asi, la teologia africana
necesitara desarrollar su demonologia, como necesita también
desarrollar su pneumatologia. Pero el exorcismo juega un papel
importante en ambos. La exclusién de los espiritus malignos (de
toda descripcidn; los espiritus o tendencias perversas que poseen,
habitan y amenazan a las personas o comunidades) forman parte
de un ritual popular de fe de sanacién. A una AIC que fue muy
popular en Costa de Marfil le fue llevada la famosa figura profética,
William Harris Wade por Atcho. La confesion de una falta individual
o en comunidad es el paso preliminar para que proceda la sanacion.
Un analisis de las confesiones por un equipo de sociélogos muestra
tres categorias de pecados que son confesados, con el méas grande
de la lista, (ser un “diablo” o “contenedor del diablo” (en diablo) o
“tener un diablo”; (b) estar involucrado en actos sexuales inmorales;
y (c) culto de fetichistas®®. Esto achaca a la victima la sospecha y
las acusaciones lanzadas contra los enemigos. Esto no es comin,
tanto en el pentecostalismo tradicional y dominante, como en el
carismatico o la practica AIC. Pero el efecto es como lograr ‘libertad’
de una compleja ‘persecucién’ que se logra s6lo a través de la
encarcelacion en la “responsabilidad diabolica”’®. Atcho reclama
que sblo las brujas’ son atacadas por la brujeria. Esto extiende la
demografia del dominio de Satén.

La religién africana, por el otro lado, ha construido estructuras
para tener cuidado del dia a dia. Es una religion terapéutica. El
cosmos es un orden en el cual las dimensiones fisicas y espirituales
de la vida funcionan armoniosamente. Como una ‘religion de
estructura’ hay armoniay ritmo en cada dia de la vida diaria: “todas
las energias son dirigidas al ritual del orden normal”, i.e. “como
absorto en normas que regresan al comienzo de los tiempos, y como
una realidad coman”’!. Eric de Rosny, misiondlogo jesuita, que se
inici6 en Camertn como ‘profeta’ de acuerdo con los canones de
ATR, insiste en llamar ATR, no ‘religiéon tradicional’, sino una
‘religion terapéutica’. Y en este trabajo terapéutico los nganga (“los
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practicantes médicos tradicionales de Africa”) permanecen y continGian
teniendo influencia atin después del colapso de todos los patrones de las
estructuras socio-politico-econémicas de Africa, precisamente por su
capacidad de recapitular y reintegrar todos los aspectos de la vida yel
mundo, cosmico, social, psicolégico, religioso, y farmacéutico (hierbas
medicinales africanas), en una gran fuerza contra la violencia, contra
los enemigos de la vida, especialmente contrala brujeria y sortilegios,
para re-establecer el orden de la vida'2. .

La oracién misionera cristiana interesada en la salvacién del
alma proyecta una religién de salvacién. Su programa de salvacién
incluye la salvacién desde ‘la medicina tradicional del pueblo afri-
cano’. Sin embargo, el logro de la imaginacién cristiana en Africa
(pasando a través de todas las iglesias) exitosamente enfrenté el
resultado total de la integridad de la persona humana como una
preocupacion religiosa. La salvacién es holistica. Se hace aqui y
ahora, y no una experiencia post-histérica. Es por eso que las
iglesias Aladura son también iglesias de sanacién: méas especifi-
camente son casas de sanacién. Como Appiah-Kubi narra entre los
Akan: Nuestras iglesias no son sélo iglesias, sino hospitales; trai-
gan, entonces, sus 6problemas de salud y necesidad, y Dios, el gran
fisico, los sanard™. Albert de Surgy en su trabajo sobre la Iglesia
Celestial describe a la Iglesia como una “feligresia enclaustrada”
porque los diversos servicios se ofrecen con la seguridad de que esta
totalmente enclaustrada a los efectos de los espiritus malignos. No
solo el enfermo y los necesitados se hospedan por periodos, sino
también mujeres embarazadas, gente con dificultad para vivir con
sus familias o quienes han llegado a tener problemas porque la
familia pudo ser requerida por los videntes (una orden eclesial
dominada por mujeres) que pasan dias de retiro y oran en el
recinto’ . La mayoria de los Aladura poseen lugares apartados
llamados “tierra de misericordia”, para protecciéon de los desam-
parados, totalmente seguros de los ataques hostiles de las brujas y
de los espiritus malignos. En la Iglesia del Sefior (Aladura) se pone
especial atencién en dar cuidado espiritual y material a las mujeres
embarazadas. No sélo es el cuidado pre-natal, sino que durante los
altimos tres meses de espera la madre puede ir a residir en el hogar
de la fe, donde se encuentra con mas ejercicios espirituales, apren-
den més sobre el cuidado de los nifios de parte de otras mujeres con
mas experiencia en el cuidado de los nifios, que estan encargadas
de este ministerio. El tiempo de liberar cae en crisis cuando una
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mujer es, especialmente susceptible a los ataques de las brujas y los
enemigos, pero la oracién y la fe, asistida algunas veces en suenos
o visiones, la liberan de las inhibiciones resultantes y tensiones, de
modo que se facilita la labor™. Hay necesidad de fortalecerse
espiritualmente para poder dar tales servicios a la comunidad.

2.4.1 Poder por el Espiritu

El elemento mas fundamental y coman entre todas las iglesias
indigenas y compartido por los africanos pentecostales y carismati-
cos, es el poder del Espiritu, sentido en las iglesias. Enang en su
investigacién sobre Annang dice; con relacién a los seres espiritu-
ales, ademds de Dios, el Espiritu Santo es el mds poderoso de todos
los espiritus existentes, con una enorme capacidad de cura, salud,
fortuna, buena salud y asegurar la victoria sobre los enemigos
: . G : :
malignos y fuerzas negativas'". De acuerdo con David Olayiwola,
aquellos poseidos por el Espiritu, en las iglesias Aladura y que
actaian con la fuerza del Espiritu (ase, de acuerdo con la experiencia
religiosa tradicional Yoruba) son llamadas elemi. Poseidos del
poder de Espiritu predicen enfermedades del pueblo (a través de
los suefios o visién/audicién), acompaiiados de la fe de sanacion,
resuelven problemas humanos existenciales y traen éxito en los
negocios de los clientes. Siempre aclaman al Espiritu, como una
fuente de su poder. Olayiwola admite en su investigacion: Ninguno
de ellos menciond explicitamente el nombre de Jesucristo. Esto, sin
embargo no implica que Jests no sea im,})ortante para ellos, sino
que en su llamado el Espiritu predomina L}

La accién del Espiritu sobre aquellos que fueron llamados y la
dominacién del Espiritu manifestada en los actos de poder consu-
mados a través de los poseidos, tienen sus raices naturalmente en
la Biblia. Los eventos de Pentecostés (Hch 2) como experiencia de
la vibracién del Espiritu; laimagen proyectado en los Hechos de los
Apbéstoles, y la experiencia de la comunidad corintia (1Cor 12-14)
muestran que el régimen del Espiritu predomina totalmente y
provee tanto los textos como los contextos de los cuales las iglesias
indigenas se inspiraron. Las iglesias de la linea principal son
criticadas por reprimir las obras del Espiritu.

La manifestacion del Espiritu en la comunidad y la vocacion de
los videntes viene a través de los suefios, visiones/audiciones,
profecia; y la presencia del espiritu se manifiesta en glosolalia. Es
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notable cuantos sueiios visiones/audiciones jugaron papeles deci-
sivos en la vocacién de figuras proféticas (p. e. Oshitelu y Oschoffa)
y en los primeros seguidores, que también tuvieron revelaciones a
través de suefios o visiones. Estas experiencias estan grabadas y
tienen importancia como documentacién de visiones del Espiritu
Santo que pueden tener gran peso, comparadas con la Biblia que
es depositaria de “todas las visiones previas del Espiritu Santo” J
De gran importancia para la definicién de la vocacion del profeta
son las visiones. Por ejemplo, la visiéon de Oschoffa el 29 de septiem-
bre de 1947 fue decisiva para su vocacion, fue irresistible para él.
Escuché una voz decir:
Samuel, Samuel, Samuel, el Bendito ha confiado una misi6én para
ti, de parte de Jesucristo, porque muchos cristianos mueren sin
haber visto la presencia de Cristo, porque la enfermedad los lleva
hacia el fetichismo y cosas diabélicas y est4n marcados para la

muerte y el infierno. Te doy el poder para hacer milagros de sanaci6n
a través del poder del Espiritu Santo™.

Olayiwola y de Surgy, entre otros, han tratado de indicar la
continuidad entre la manifestacién del Espiritu, (y especialmente
el descenso del Espiritu a través de la posesién), y el papel de los
espiritus benévolos (orisa) en la ATR. Pero también ha sido recono-
cido que aparte de la adivinacion, profecia como predicciones, no
pueden ser claramente un derivado de ATR. Esto es mas bien el
impacto del Nuevo Testamento en estas iglesias. Mientras en las
iglesias de la linea principal, el don de la profecia esta limitada a
la proclamacién del mensaje del Evangelio, la Aladura lo involucra
en los problemas de los individuos para adivinar, predecir y dar
servicios de sanacién. Aladura incluye rasgos de lo que esta nor-
malmente asociado con los profetas del Antiguo Testamento (como
Elias y Eliseo). Pero el vinculo cercano entre la profecia y la
sanacion si presenta al profeta de la Aladura como funcionado en
continuidad con el adivinador-sanador tradicional.

La experiencia del Espiritu es un area que amerita mucho mas
estudio del que se le ha dado por los tedlogos africanos. La total
divergencia de la experiencia mistica africana autorizada por la
memoria africana ancestral, desde la herencia de los judeo-cris-
tianos, est4 manifiesta aqui a pesar de la fuerte atraccion de las
AICs hacia las Escrituras para su experiencia del Espiritu y gloso-
lalia. Estoy de acuerdo con Olayiwola y de Surgy en que la
‘espiritualidad’ ancestral es la base para entender la ‘posesion’
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experimentada en las AICs. Todavia contintia entre los carismati-
cos y los pentecostales radicales de Africa, atn cuando estaban
horrorizados por tal imputacién. También sospecho que los comen-
tarios de Fernandez sobre la Iglesia Celestial (parecida a los
sionistas o AICs Aladura) en lo que amerita atencién, han sido
béasicamente sintéticos en vez de sincretistas. En vez del un tipo de
sincretismo al modo candomblé o vudi, los espiritus de ATR estan
sujetos a un “mayor orden de integracién en un Espiritu Santo
generalizado”. Esto posee el problema de los espiritus manifestan-
dose a la vez con influencia paralela (aunque subordinada)so.

No se ha hecho mucho para explorar 1a dominacién del ministe-
rio de la mujer en toda el 4rea de la profecia, visién/audicién, entre
la Aladura. Toda esta area del ministerio necesita ser revisitado
para demoler la ignorante tesis de la dominacién de la mujer sobre
el hombre. Me parece que la ecuacién primordial masculino-femen-
ino -que retoma la madre de todos los conflictos- (hombre-mujer
llamados la peligrosa mitad, por Balandier) designados por la
organizacion socio-cultural africana, vuelve al paradigma de la
bisqueda del balance y ecuanimidad entre el individuo y la comu-
nidad (un simbolo de crecimiento y madurez en el individuo y la
sociedad). Existen, ciertamente, practicas, leyes y actitudes que
discriminan a la mujer. Pero la ecuacién cultural masculino-femen-
ino, argumenta a favor de “Nada est4 sélo; otro est4 siempre para
confrontarlo, probar o confirmarlo, para equilibrar”. En algunas
culturas africanas, la “mujer” es simbolo de diferencia, extrafia, no
domesticada, poder mistico y adivinacién, lo contrario de la familia
de significado del varén; hogar, autoridad dogmatica ancestral®!, Las
Aladura al acentuar las dimensiones y dones del Espiritu domi-
nado por la mujer, ayudan a recapturar este equilibrio en la
sociedad y llevan la evidencia biblica hacia adelante. Las iglesias
de la linea principal, las iglesias pentecostales o carismaticas y los
movimientos han aprendido mucho de las ministros mujeres. Los
pentecostales en su ataque despiadado a la cultura africana como
pagana, atacan a la mujer por su interpretacién fundamentalista
de las Escrituras. (Todo lo que es “tradicional” o “ancestral” es
atacado junto con la embestida contra los Catélicos y los Aladura
que a su ver necesitan salvacién). Para ellos, esto es un esfuerzo
para reestructurar la vida de los miembros de acuerdo a las
“directrices biblicas”. La mujer puede tener mayor participacion y
oportunidades de dirigir “en el ejército de Dios” pero en su en-
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ganosa lectura de la Biblia también “demonizan a la mujer”sz.

Reducen el espacio tanto para una sociedad plural como para el
didlogo entre el Evangelio y la cultura. La representante de las
mujeres tedlogas en Africa, Oduyoye tiene cosas muy duras que
decir sobre este movimiento:
Hoy tenemos misiones cristianas en Africa que lanzan hostilidad a
la cultura africana en su totalidad por los aspectos negativos y
también a sus miembros mujeres a excluirlas y marginarlas porque
dicen estar apoyados por la Biblia. Establecen Colegios Biblicos y
universidades y pronto inundarén a Africa con una teologia que es
miségina y domesticadora, haciendo a los africanos odiar a las
africanas... Este ataque tiene el efecto de... hacer dafio a Africa, a
sus pueblos y culturas... El reto es conservar nuestra cultura afri-

cana, sin sacrificar la humanidad de la mujer. Nuestra fidelidad

para la cultura africana no debe exigir la muerte de nuestras hija583.

El uso intolerante y fundamentalista de la Biblia entre pente-
costales y carismaticos (que vinieron a la escena africana desde los
70’s -odian la palabra ‘fundamentalista’- tiene que ser revisado
desde la perspectiva de los principios hermenéuticos biblicos que
las teologias africanas formularon en 1977. El Gnico problema es
que este tipo de educandos jovenes carismaticos de la urbe, de-
monizaran a aquellos que no hablen su lengua.

2.4.2 El misticismo en el camino africano

Un buen conocimiento de la ‘espiritualidad ancestral’ ayuda a
entender las experiencias misticas en las AICs, en los movimientos
carismaticos catdlicos y algunas sectas en toda Africa. Son ex-
periencias que estan apoyadas por antecedentes biblicos rele-
vantes. Primero que todo las AICs insisten en la correcta
preparacién y entrada al culto. (Por ejemplo, las liturgias de la
semana y el domingo en la Iglesia Celestial siempre incluyen el
Salmo 51 -sélo en el culto de las 6 a.m. para la mayoria de los
devotos esto es omitido-)®*. En el culto se necesitan las correctas
disposiciones para la manifestacién del Espiritu, -disposiciones que
hacen al Espiritu ‘reir’-. Estas disposiciones son oracién, canciones
y percusiones (especialmente con el tambor). Con esto, el paso hacia
el trance, éxtasis y glosolalia, como indicadores de la presencia o
posesién por el Espiritu, son muy comunes. Uno de los lideres de la
Iglesia del Sefior (Aladura) subray6 ciertas condiciones que favore-
cen las visiones, la manifestacion del Espiritu, etc.:
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‘¢ Por qué necesitas cantar, bailar, aplaudir y unirte a toda clase de
entretenimientos alegres antes de que el Espiritu Santo pueda
descender? Porque las canciones dulces, tambores y la alegria, son
los bienes seductores del Espfiritu Santo. El Espiritu, desciende
entonces al escucharlos’®®.

La continuidad cultural con el culto vuda en Benin, o también
la similitud con Bwiti en Gabon, el culto lyangombe en la regién de
los Grandes Lagos (Rwanda, Burundi, Congo), testifican una per-
cepcion universal africana de la relacién con el ‘espiritu’ como una
accion que hace a los humanos y a los espiritus reir. En otra
ponencia, donde trato de analizar el culto de sakpata en la
Republica de Benin, menciono que “el tambor tiene un rol mayor
en la invitacidn, solicitaciéon o seduccién del espiritu para que
descienda y posea; y en el vuda cada espiritu tiene su propio compas
o ritmo”. Niangoran-Bouah ha puesto atencién a la importancia del
tambor en la religién y espiritualidad africana . Kl cree que si uno,
pacientemente colecta y analiza los textos de los diferentes tambores
(lainiciacién de los muchachos y muchachas, 1a coronacion de los jefes,
funerales, festivales New Yam, y demas) uno estaria en contacto con
la Biblia o el Coran de la religion africana™. Hay continuidad entre
lo que pasa en las Aladura y la matriz cultural africana.

El descenso del espiritu en el amado esta siempre acompanado
por manifestaciones (en el lenguaje de los angeles, de acuerdo con
la Iglesia Celestial de Cristo), para beneficio de aquellos que estan
presentes. Estas manifestaciones son cuidadosamente registradas
en la Iglesia Celestial de Cristo donde visidén/audicién y profecia,
estan altamente valorados®'. Para que el Espiritu descienda hay
una oraciéon como el siguiente himno:

Paloma Celestial ven,
Ven, ven,

Abro mi corazén para ti,

Espiritu Santo ven®®.

Puesto que los videntes son instrumentos para el trabajo de los
Espiritus contra las fuerzas malignas, una oracion sube al Espiritu:
Venid y reposad en tus labriegos. Tus siervos (los videntes) postra-
dos a tus pies en tu nombre. Desciende y entra en ellos 9 Los
celestiales estan concientes de que la Biblia condena la adivinacion
(Dt 18:10-14); pero insisten en que como ‘profetas’, estan en linea
con la tradicion de los profetas que consultan a Dios a favor de la
gente y no de las fuerzas malignas. Ellos, de hecho, citan 1 Co 14,1
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como ejemplo de profecia, siendo el més grande de los dones
del Espiritu. Son testigos del cumplimiento de la profecia de
Joel (J1 2, 28-29); y censuran a los charlatanes al servicio de
Mammén, quienes viendo los buenos actos hechos por los videntes
celestiales, afirman también ser videntes 0

Esta experiencia de posesiéon y su caracter universal en la
religiéon africana, necesita un analisis cuidadoso para sopesar su
valor y su influencia en la practica cristiana. Laléyé, recientemente
ha propuesto este fendomeno de posesién como la experiencia
méaxima de todo el ritual africano; de acuerdo con él, es una
realizacién de la cercania humana hacia Dios, a través de la
divinizacién. Kabasele se inclina por la misma visién en su analisis
de la posesién, éxtasis y trance en relacién a dimensiones de la
experiencia mistica africana. El misticismo en ]a religién africana
se demarca del ascenso judeo-cristiano del alma a Dios, y también
del descenso budista del alma en si mismo, que prefiere la oracién
para el descenso del espiritu al amado. De esta forma la posesion
se da por hecho por la imaginacién religiosa africana. Pero, como
esclaro, en las AICs, la posesién siempre es una experiencia mistica
con una agenda social. Uno puede también suponer que es una
experiencia bajo presion social -la cancién y la oracion al Espiritu
hace la sugestién creible-. La razén para el descenso del Espiritu a
“sus labriegos” es més frecuente que la prediccion de enfermedades,
cura de enfermedades o sanacién y el elejamiento de gente o
espiritus malos. Hay una continuidad intima con la ATR como
puede ser testificado en la posesiéon Lyangombe; el éxtasis de
aquellos que, el antropélogo jesuita Eric de Rosny llama “practican-
tes de la medicina tradicional de Africa” de la region central
africana, y la posesién en el culto Bwiti de Gabén, la orisha y el
vudt de Dahomey, Nigeria y la Diaspora, y finalmente Koré de
Senegalgl.

La dimensién social de las experiencias misticas libera el misti-
cismo africano del peligro de patologia, siempre presente. La
comunidad da por hecho que el espiritu desciende (debe descender)
para el bien de la comunidad. Ademaés del éxtasis o trance surgido
del efecto del desorden psicoldgico, es mas bien una experiencia que
podria surgir de la presién social. Esto se vuelve a presentar por la
experiencia religiosa cultural de las AICs sobre la posesion, que
surge con las necesidades sociales de la comunidad que juega el rol
de liberacién. Por supuesto el peligro de surgimiento de farsantes
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duccidén de la oracién de sanaciéon por Fr. Goddy Ikeobi en 1973 se
ha propagado desde entonces como el fuego. Y los miembros del
clero catolico estan siendo clasificados de un lado los que usan sus
dones de sanacion y del otro aquellos que no son afines con esta
dimensioén de los dones del Espiritu. Es importante resaltar que la
recuperacién del valor de la sanacién y la integridad en nuestras
iglesias --experimentada en el amplio repertorio de técnicas africa-
nas de sanacién- han llevado al descubrimiento de actividades
peligrosas de charlatanes y a revalidar la agencia de africanos en
esta dimensidn critica de la vida . Ambas son acciones culturales y
una practica de éticas de liberacién.

Tal como a los charlatanes se les desenmascara como a quienes
siguen a Mammon y pretenden ser videntes, como dicen los celes-
tiales, asi también todos deben ser vigilados en este ministerio.
John Mbiti tiene razoén, tal vez, en designar “medicina de hombres
y adivinos cristianos” al ministerio de sanacion en la Iglesia, y no
dejar esta importante funcién sélo en manos de practicantes médi-
cos™?. Hoy no debe dejarse funcionar sin supervisién. La ventaja de
la practica entre los celestiales es que su recinto, el jardin de la
oracion, crea un ambiente bajo el control de la jerarquia eclesial
que administra la sanacién holistica.

Béasicamente todos las AICs son pentecostales africanos en vista
de la dominacién del Espiritu en su vida; pero las distinciones estan
hechas entre los Aladura (las Iglesias de Oracién, las Iglesias
Sionistas, las Iglesias Espirituales) que estdn mas cerca de la
cultura matriz africana y que usan la matriz africana como base
para interpretar la Biblia; mientras los nuevos pentecostales
(Evangélicos) o grupos carisméticos, inicialmente fundados por
estudiantes de la Uni6n de la Escritura (por ejemplo, en la Univer-
sidad Ibadan en los 70’s, bajo la inspiraciéon de la Unién de la
Escritura Britanica en los 70’s) realizan un acercamiento negativo
a las practicas ‘tradicionales’ y ‘ancestrales’.

El impacto que los evangélicos han hecho en la escena del
Evangelio en afios recientes (especialmente desde la década
pasada) a través del Evangelio y la musica, es considerable. Para
estos cristianos su musica es “ministerio de las Buenas Nuevas en
las canciones”, 0 “comunicacién del Evangelio a través del sonido
con un mensaje”95. De acuerdo con Mateo Ojo, su impacto o status
en la escena de la musica, por ejemplo en Nigeria, se incrementé
por el hecho de que sus ejecutantes son ya musicos exitosos ®.
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La musica del Evangelio es “la musica designada para promover
la propagacién del mensaje cristiano”. La diferencia es en el método
de comunicacién a través de los medios electrénicos, por medio de
la participacién masiva: es la danza y el entretenimiento total
(aplausos y gestos impetuosos, atractivos para la juventud). No sélo
son las canciones del evangelio en reuniones, en cruzadas, sino que
han entrado todas las Iglesias de todas las denominaciones, lle-
vadas por los miembros de los movimientos carismaticos que
pueden no compartir la interpretaciéon extrema-conservadora de
las Escrituras de los Evangelios. Tanto en Zimbabwe como en
Nigeria, por ejemplo, la popularidad de esta musica alcanza a
comunidades ecuménicas. Los temas dominantes que figuran de
acuerdo con el estudio de Chitando incluye enfermedades (Dios
aminora el sufrimiento humano, Jestas sanador), problemas socio-
econémicos (parte de llevar la cruz), muerte y nueva Jerusalén
(especialmente con la ayuda a poblaciones diezmadas. Existe la
imagen de Jerusalén donde las lagrimas seran removidas y la
muerte no sera mas Ap 21, 3-4), y una serie de otros asuntos
comunes entre musicos que son criticos sociales que atacan la
corrupcién y la deshonestidad. En Nigeria se han vuelto habiles
para dirigir asuntos socio-culturales y domésticos, y proyectan los
canones pentecostal/carismatico de los cristianos “vueltos a nacer”

El impacto de este patrén de la vida de la Biblia en Africa ya
est4 completamente valorado. Tiene un espacio muy amplio para
el culto, y también cre6 un espacio social para que la mujer (quien
domina la accién) “logre su auto-realizacién™ . iTambién tiene un
aspecto gracioso! Cualquiera que sigue al equipo de fatbol de
Nigeria “Las Stper Aguilas”, notara que las melodias tocadas
frecuentemente cuando su equipo esta en un torneo, son principal-
mente melodias evangélicas. La melodia que se toca con mayor
frecuencias es “Nuestro Dios es un milagro; £l es Alfa y Omega”.
Por supuesto que esto esta combinado con la glorificacién de idolos
de fatbol como Okocha. Pero el culto ha extendido su espacio hasta
incluir el estadio. La religién popular esta haciendo esto en todo
Africa: también se hizo en Sudafrica durante el régimen apartheid,
tanto como en Nigeria, Ghana y Zimbabwe, especialmente en estos
tiempos de dificultades econémicas. Sin embargo, se debe tener
precauciéon al revisar la pertinencia de la producciéon de musica
evangélica, especialmente hoy que algunos artistas han visto re-
fugio en este género que revive sus languidas carreras™>. Pero, no
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UNIVERSALIDAD Y CULTURAS ETNICAS:
LA IGLESIA CATOLICA Y SUS TEN-
TACIONES DE GLOBALIZACION

Jose Luis Gonzalez M.

Para observadores tanto internos como externos, la Iglesia Catélica
se debate entre los términos de un dilema, hoy complicado: por un
lado, su constitutiva vocacién catélica (universal) le lleva hacia las
corrientes de globalizacién que parecen borrar las identidades par-
ticulares de los pueblos a cambio de una especie de “Cultura Coca
Cola”; por otro, de su misma pretensién de universalidad se deriva
el derecho de todos los pueblos a inculturar el cristianismo dentro
de sus propios patrones culturales.

Curiosamente, la primera idea llevaria a la Iglesia Catélica a una
relacién de simpatia con las corrientes uniformizadoras de la “cul-
tura global”, pero la segunda la deberia llevar a tener que aceptar
incluso la superacion de su monocentrismo cultural y dejar paso a
un policentrismo que haga posible la configuracién de multiples
culturas cristianas dentro de un mismo catolicismo, mediante
multiples procesos de inculturacion

La solucion del dilema, parece que deberia exigir de la Iglesia
Catélica, al menos dos replanteamientos postergados desde hace
mucho tiempo:

a.- realineamiento teolégico y ético ante los problemas globales: proble-
mas étnicos, dialéctica norte-sur, ecologia, poblacién, sida, etc.

b.- superacién del etnocentrismo cultural. El catolicismo es adminis-
trado como esencialmente grecolatino y occidental. No desprenderse
de esos condicionamientos culturales le ha significado a la Iglesia
Catélica el que su presencia haya estado casi stempre relacionada con
empresas colonizadoras de las potencias occidentales de turno, y, por
tanto coparticipe del saldo opresor de tales empresas.
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De alguna manera, la respuesta a esos desafios es la condicién
previa para poder hablar de sus posibilidades frente a la "cultura
adveniente” y estar en el futuro. Todo indica que la “cultura
adveniente” si representa algo de positivo para la convivencia de
los pueblos, mds que “una cultura” deberd ser un nuevo concierto de
culturas en el que los diversos acordes se articulen respetuosamente
en la sinfonia de un nuevo contrato social internacional.

Si la Iglesia Catdlica se plantea sinceramente el derecho de los
pueblos a ser cristianos sin ser colonizados, tiene que comenzar por
relativizar muchas de sus estructuras culturales, teolégicas y juridi-
cas. Si las luchas étnicas por el derecho a ser originales y tener una
identidad propia, tienen algin sentido de justicia frente a los
esquemas opresores de las “culturas oficiales” regentadas por los
Estado-Nacién, la Iglesia Catélica , entonces, no sélo tiene que plan-
tearse el problema de la relacién con sus pueblos cristianos sino con
los Estados que los albergan. Y esto obligard areplantear larelaciones
del Cristianismo con las pretensiones de la cultura global.

INTRODUCCION

Muchos de los mas graves desafios
actuales que enfrenta el catolicismo mundial, se generan del cruce
de variables tales como etnicidad, culturas y globalizacion. Ellas
plantean dentro de la Iglesia Catdlica un debate tedrico y unos
desafios practicos que tienen que ver, ni mas ni menos; que con su
presencia y su funcién en la convivencia intercultural del siglo XXI.

El original universalismo cristiano que, en sus origenes, supo
sortear las trampas del particularismo cultural judio para, des-
pués, quedar atrapado en el marco judeogrecolatino, enfrenta hoy
nuevos problemas en relacién con las culturas que alberga. El
resurgimiento de las identidades étnicas a raiz de la reconfigu-
racién geopolitca de Europa desde 1989, obliga a replantear tanto
algunos supuestos de la modernidad como la estructura monocén-
trica y la hegemonia monocultural grecolatina dentro de la Iglesia
Catélica. En otras palabras: las tensiones entre globalizacion e
identidades étnicas, necesariamente emplazan a instituciones
multiculturales que postulan una universalidad constitutiva, como
es el caso de la Iglesia Catolica.
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Parece que la Iglesia Catdlica, hoy, se preocupa mas por asegu-
rar su presencia institucional en el tercer milenio cristiano que por
el derecho de los pueblos a ser cristianos sin dejar de ser ellos
mismos; es decir, sin ser colonizados con cédigos culturales ex-
tranos. Asi, al menos, parece deducirse de las prioridades
redefinidas, por ejemplo, con ocasién del Quinto Centenario de
presencia cristiana en América. En toda la gran movilizacién insti-
tucional realizada, destacaron, sobre todo, dos niacleos de interés
primordial: :

a) La necesidad de revisar la historia y las formas de presencia
cristiana en el mundo, teniendo como criterio de anélisis los prin-
cipios fundamentales de su misién. No siempre en este esfuerzo de
relectura de la historia de las relaciones del cristianismo con los
pueblos, se separaron con suficiente entereza los intereses insti-
tucionales y los valores centrales del cristianismo a los cuales, se
supone, la institucion eclesiastica debe estar supeditada.

b) El segundo nicleo de atencién tenia que ver con el disefio de
audaces estrategias para lo que Juan Pablo II llamé "nueva evan-
gelizacion", queriendo expresar una intencién decidida de
re-cristianizar el mundo. Este proyecto puede detectarse como
motivacion principal de su actividad pastoral de los Gltimos afios
de su pontificado. Puede ser que al mundo de nuestros dias le
resultase saludable un reforzamiento de los auténticos y originales
valores cristianos tales como la prioridad de la persona humana
sobre el capital y las mercancias, la solidaridad, el fundamento
sagrado de los derechos humanos, etc. Pero, en la coyuntura de los
inicios del tercer milenio cristiano, no menos evidente resulia la
necesidad de la propia Iglesia Catdlica de descender de su altura y
preocupacion institucional también legitimas, al llano de la vida
real de los pueblos. Porque, definitivamente, pueblos como, por
ejemplo, el ruandés, el afgano o el haitiano necesitan con maés
urgencia la vida que a la Iglesia, a no ser que ésta sea capaz de
redefinir su pastoral como un ministerio radical en pro de la vida.

De todas formas, si la primera exigencia enfrentaba, tratando
de juzgarlo, un pasado que habia llevado a la Iglesia a todos los
confines del mundo, aunque no siempre como "buena noticia" para
la vida de los pueblos donde se implantaba; la segunda encaraba el
futuro: La nueva evangelizacién, como programa mayor de la actual
coyuntura catdlica, no es otra cosa que la voluntad firme de querer
estar presente en la configuracion de la cultura del hombre del
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tedricas monoliticas no han resistido el asedio de una informacion
que habla de una realidad multiforme y atomizada. El esquema
Estado-Nacién es acosado por las identidades étnicas. A pesar de
muchos esfuerzos desesperados por mantener en pie los “grandes
relatos”, éstos se disgregan en multiples versiones; las minorias
étnicas marginales pueden expresar su real “otredad”, la pequena
Bosnia deja en ridiculo la utilidad del gran proyecto de la Nueva
Europa y Ruanda se constituye en un testimonio macabro de que
la Gran Promesa de progreso ilimitado para todos los pueblos
resultd ser para unos pocos.

Es posible que todo este paisaje de, al menos, aparente anarquia
y fragmentacién, contenga esperanzas de emancipacién. También
es posible que estemos en los comienzos de una época en que la
nueva geopolitica obligue a los Estados-Nacién a dejar el paso a la
expresion auténoma de las identidades étnicas hasta ahora aplas-
tadas por el uso ideoldgico de este modelo politico que trajo la
modernidad. Pero es indiscutible que pone en serios apuros los
procesos de socializacién de las religiones atrapadas en él.

;Coémo conservar la credibilidad ante un hombre que ha sido
desencantado por las promesas no cumplidas? ;Cémo mantener el
control de la experiencia religiosa de la feligresia en una coyuntura
en que los grandes relatos (y todo credo es un gran relato) se
fragmentan en multiples episodios? /Como transmitir la unidad
“religiosa” en una sociedad que, desde la modernidad, parece haber
reemplazado la religién por la ética como vinculo de todo posible
consenso social?".

2. LAS IDENTIDADES CULTURALES EN CLAVE DE GLO-
BALIZACION

Para observadores tanto internos como externos, la Iglesia Catélica
se debate entre los términos de un dilema, hoy complicado: por un
lado, su constitutiva vocacion catélica (universal) le lleva hacia las
corrientes de globalizacién que parecen borrar las identidades
particulares de los pueblos a cambio de una especie de “Cultura
Coca Cola”; por otro, de su misma pretensién de universalidad se
deriva el derecho de todos los pueblos a inculturar el cristianismo
dentro de sus propios patrones culturales.

Curiosamente, la primera idea llevaria a la Iglesia Catolica a
una relacién de simpatia con las corrientes uniformizadoras de la
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“cultura global”, pero la segunda la deberia llevar a tener que
aceptar incluso la superaciéon de su monocentrismo cultural y dejar
paso a un policentrismo que haga posible la configuracién de
multiples culturas cristianas dentro de un mismo catolicismo,
mediante multiples procesos de inculturacién®.

La solucién del dilema, parece que deberia exigir de la Iglesia
Catdlica, al menos dos replanteamientos postergados desde hace
mucho tiempo:

a.- realineamiento teologico y ético ante los problemas globales:
problemas étnicos, dialéctica norte-sur, ecologia, poblacion, sida, etc.

b.- superacién del etnocentrismo cultural. El catolicismo es
administrado como esencialmente grecolatino y occidental. No
desprenderse de esos condicionamientos culturales le ha significado a
la Iglesia Catdlica el que su presencia haya estado casi siempre re-
lacionada con empresas colonizadoras de las potencias occidentales de
turno, y, por tanto coparticipe del saldo opresor de tales empresas.

De alguna manera, la respuesta a esos desafios es la condiciéon
previa para poder hablar de sus posibilidades frente a la "cultura
adveniente" y estar en el futuro. Todo indica que la “cultura
adveniente” si representa algo de positivo para la convivencia de los
pueblos, més que “una cultura” debera ser un nuevo concierto de
culturas en el que los diversos acordes se articulen respetuosamente
en la sinfonia de un nuevo contrato social internacional.

Algunos sectores episcopales latinoamericanos, por ejemplo, se
encuentran profundamente preocupados por los cambios que esta
experimentando el mapa catdlico. Otras denominaciones religiosas
crecen con cierta celeridad y, sin duda, es la masa censalmente
catdlica la que, siendo la mayoria, provee continuamente de adeptos
a los nuevos templos. La preocupacion que el papa Juan Pablo II
ha mostrado por el avance de las llamadas sectas en sus repetidos
viajes a América Latina, ha reforzado la preocupacién por estos
cambios. Parece que la Nueva Evangelizacion, tal como es pro-
movida en algunos lugares, pretende ser, principalmente, una
ofensiva contra las "sectas". A nuestro juicio, el problema esta mal
interpretado y la solucién mal planteada.

El problema de la Iglesia Catodlica no son las sectas ni el cre-
cimiento de los adeptos en otras denominaciones religiosas. Sus
problemas, basicamente estan en ella misma.

La evolucion de la realidad extraeclesial, la cultura posindus-
trial o posmoderna ha debilitado la credibilidad y eficacia no solo
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de los grandes paradigmas o modelos filosoficos y politicos, sino
también religiosos. Los "grandes relatos" han dejado paso a los
"pequenos cuentos" de pretensiones mucho mas modestas e inme-
diatas. En general, la Iglesia Catélica no ha estado atenta a todos
estos cambios que se han venido produciendo en las tltimas
décadas delante de sus ojos y casi en la explanada de sus atrios. Si
algo ha tenido de meritorio la corriente posmoderna ha sido el de
haber traido a la discusién la critica, si no de los principios, al menos
de los resultados de la aplicacién de los principios de la modernidad.
Demasiadas promesas no cumplidas®: el bienestar cada vez mas
reducido a sectores privilegiados; la fraternidad cada vez més
lesionada por el racismo y los conflictos étnicos; el contraste entre
la opulencia del Norte y la miseria del Sur cada vez més agresivo;
y un planeta herido de muerte por lairracionalidad de un desarrollo
que, ante el lucro sin limites, pospone indefinidamente la salud de
lanaturalezay de lahumanidad. Esta nueva situacién posmoderna
provoca una nueva sensiblidad axiolégica que, en cierto sentido, ya
es parte de la "cultura adveniente" para la que la Nueva Evangeli-
zacién quiere organizarse.

Ante esta enorme problematica global, se diria que religiones e
iglesias han estado demasiado atareadas contando a sus feligreses
y compitiendo con las otras instituciones religiosas. La Iglesia
Catolica, en general, se ha atrincherado en sus principios y ha
perdido imaginacién. Como consecuencia de esto, se deriva la
inadecuacién de la oferta a la demanda de bienes simbélicos del
hombre contemporéneo7. En términos generales, se puede decir
que la Iglesia Catdlica no ha integrado a su pastoral los problemas
cruciales del mundo actual: medio ambiente, demografia, relacio-
nes interétnicas, pobreza, narcotrafico y pérdida de credibilidad de
las instituciones sociopoliticas. Y es sobre estos problemas que
agobian a la sociedad y cuestionan el futuro, que los hombres y
mujeres necesitan oir "buenas noticias" y recibir profundas y
duraderas motivaciones® que convoquen a los diversos actores
sociales a construir el futuro. Nadie tiene derecho, por supuesto, de
pedir que la pastoral catdlica se reduzca a esto, pero todos los
hombres y sectores sociales tienen derecho de esperar de ella que
integre a su ministerio estas otras dimensiones de la "salvacién"
del hombre. Hasta ahora no lo ha hecho con suficiente entereza y
arrastra un desfase grave. Su proceder frecuentemente zig-
zagueante desconcierta. Que, después de las heroicas figuras de los
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obispos Romero y Rivera y Damas en San Salvador, la diplomacia
vaticana coloque a un miembro del Opus Dei preparado “ad hoc”,
no parece un indicador del respeto que merece el sufrido pueblo
salvadorefio y sus interminables muertos. A muchos parrocos les
siguen preocupando mas la relaciones sexuales prematrimoniales
que la crisis ecoldgica y la amenaza demografica. Es lamentable
también que la teologia catélica que reconoce al hombre el derecho
de dominar, transformar y utilizar artificialmente la naturaleza en
general, le niegue la misma posibilidad en relacién con su propia
naturaleza humana, como medio para alcanzar una paternidad
responsable. Estadisticamente, sabemos que son pocos los catolicos
que rigen su comportamiento por las normas que, en materia de
control de la natalidad, imparte su iglesia. Pero el problema para
la Iglesia Catélica no termina ahi. Se puede decir que comienza si
se toma como sintoma e indicador de un desentendimiento de la
vida real de su feligresia. Nos falta mucho por saber sobre el peso
especifico que pueda tener esta previa "automarginacion ética" de
muchos catolicos, a la hora de ser objeto de otra oferta religiosa y
decidirse cambiar de credo. Estar en el futuro no es efecto de la
simple inercia del pasado. De ahi que la presencia y la significacién
de una institucion como la Iglesia Catodlica en el presente siglo, esté
seriamente condicionada por su capacidad de adaptarse a la reali-
dad y de depurar sus opciones.

Aunque parezca extrafio, hasta hoy, la gran mayoria de las
iglesias y denominaciones religiosas estan méas preocupadas por
vigilarse entre ellas que por afinar el tipo de servicio que prestan
a la sociedad. Se diria que les preocupan mas los problemas de
feligresia (conservar y acrecentar) que los problemas de la ciudadania
(construccién de la polis)”. La Iglesia Catdlica, no obstante las
limitaciones que enfrenta, es, ampliamente, la que tiene una mas
larga y definida trayectoria de "doctrina social". Sin embargo, esta
doctrina ha permanecido demasiado atrapada en los topicos (im-
portantisimos pero no tnicos) a los que fue llevada por la polémica
ideolégica con el liberalismo y el marxismo del s. XIX y comienzos
del XX. Curiosamente, esta experimentada sensibilidad social del
catolicismo, aparentemente, no le ha significado ventaja en el
momento de concurrir con otras iglesias en la configuracion re-
ligiosa de la sociedad. Quizas se deba a que, muy frecuentemente,
en su “doctrina social” err6 de interlocutor: Hablé con los ricos sobre
la suerte de los pobres.
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3. LOS PROBLEMAS DE LA INCULTURACION

Otro desafio que encuentra la Iglesia Catdlica en su camino de
reubicacién en la realidad cultural del s. XXI es el de la incul-
turacion del cristianismo.

Entendemos por inculturacién religiosa el proceso por el cual
una religién entra a una cultura y se configura, en cuanto hecho
sociocultural, a partir de los elementos constitutivos que la inte-
gran. Los miembros de esa cultura que también pasaran a ser
feligreses de esa religién, podran vivir dentro de sus patrones
culturales: su cosmovision, su ethos, su sistema de parentesco, sus
formas de organizacién social, etc. y recibir, de la nueva religion
una oferta de valores y significados. No nos hagamos ilusiones,
ninguna religién que llega (como ninguna nueva cultura que le sale
al encuentro de un grupo humano) deja las cosas como estaban. De
alguna forma los cambios son inevitables pero no todos son iguales.
Cuando un grupo deja un modo de construir un instrumento por otro
que le permite obtener més alimentos y enfrentar con méas seguridad
los periodos de escasez, el cambio cultural permite crecer a la cultura
receptora. En general, la sabiduria colectiva, si no media la violencia,
sabra decidir lo que le conviene. Algo similar es pensable para las
ofertas de valores que tejen la convivencia humana.

Teniendo en cuenta lo dicho, 1a relacién del cristianismo con las
diversas culturas es un problema que afecta al modo de presencia
de la Iglesia en medio de los pueblos. Ninguna colonizacién violenta
es “buena noticia”. En sus valores esenciales el cristianismo es
supracultural no obstante que entra en la historia por la cultura
judia y que sélo por su incorporacién sucesiva a pueblos y culturas
haya podido ser histéricamente visible. Pero, por principio, ni la
cultura judia, ni la cultura grecolatina son mas aptas para ser
“cristianas” que la maya , la quechua o la guarani. Sélo por
circunstancias historicas la Iglesia Catélica quedé configurada
desde parametros conceptuales y juridicos grecolatinos.

Si la Iglesia Catolica se plantea sinceramente el derecho de los
pueblos a ser cristianos sin ser colonizados, tiene que comenzar por
relativizar muchas de sus estructuras culturales, teolégicas y
juridicas. Silas luchas étnicas por el derecho a ser originales y tener
una identidad propia tienen algtin sentido de justicia frente a los
esquemas opresores de las “culturas oficiales” regentadas por los
Estado-Nacion, la Iglesia Catdlica , entonces, no sblo tiene que
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plantearse el problema de la relacién con sus pueblos cristianos sino
con los Estados que los albergan. Y esto obligara a replantear la
relaciones del cristianismo con las pretensiones de la cultura global.

En lo concreto, esto tiene consecuencias importantes. Los pas-
tores catolicos, si pertenecen, de origen, a la cultura del pueblo al
cual sirven y la formacién recibida no los ha desarraigado, entonces,
en atencion a las pretensiones de real “catolicismo” deberan inten-
tar organizar sus comunidades desde las categorias culturales
propias, organizar a sus asambleas desde la organizacion social
propia, crear un culto cristiano en donde se expresen la cos-
movision, la vida, la simbologia y la mitologia del pueblo que da
cuerpo a laiglesia local. Eso es una iglesia autoctona. Lastima que
la imaginacion de algunos parrafos del Vaticano II elaborados por
“pastores” de todas las razas, haya venido a menos cuando aquellos
documentos cayeron en manos de algunos “administradores” que
poco o nada conocen la realidad de la real diversidad cultural que
coexiste en el catolicismo. La Iglesia Catdlica habria tenido una
convivencia con los pueblos mucho mas constructiva si simple-
mente hubiese sido mas fiel a la inquietud utdpica que alienta
algunas paginas de los documentos de aquel Concilio. Por ejemplo
la pagina ejemplar del N. 22 del Deereto sobre las Misiones:

Para conseguir este propéstio (la inculturacion) es necesario que en
cada gran territorio socio-culural se promueva aquella consideracion
teolégica que someta a nueva investigacion a la luz de la Tradicién
de la Iglesia universal, los hechos y las palabras reveladas por Dios,
consignadas en la Sagrada Escrituray explicadas por los Padres y
el Magisterio de la Iglesia. Asi se vera mds claramente por qué
caminos puede llegar la fe a la inteligencia, teniendo en cuenta
la filosofta o la sabidurta de los pueblos y en qué forma pueden
compaginarse las costumbres, el sentido de la vida y el orden social
con la moral manifestada por la divina revelacién. Con ello se
abriran los caminos para una mds profunda adaptacién en todo
el ambito de la vida cristiana... . ;

A nadie se le esconde que, de haberse tomado honestamente en
serio las recomendaciones del Concilio se habria transitado hacia una
Iglesia policéntrica, en la terminologia de J, B. Metz'!. Policentrismo
no significa ruptura de la unidad religiosa pero, inevitablemente,
implica una reformulaciéon de las estructuras organizativas y, sobre
todo, de las instancias de decisién. Sin embargo, la Iglesia Catélica a
veces sigue una tendencia centralista que no favorece la legitima toma
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de decisiones, la imaginacion y la creatividad de las iglesias locales.
Obviamente, asi, es dificil avanzar hacia una seria inculturacién que
sea algo mas que incorporar una limpia a la liturgia, si este fuera el
caso. Seria mucho mas auténtico devolverles a los obispos la autoridad
que legitimamente les compete para decidir si sus didcesis por ejemplo
necesitan o no mas diaconos (indigenas) casados, como en el caso de san
Cristobal. De hacerse con seriedad y congruencia, la inculturacién, en
el menor de los casos, sobrepasa los maquillajes folkléricos.

Por otro lado, en relacién con la nueva cultura sociopolitica, la
Iglesia Catolica tiene que resolver el peso interno tan grande de su
clero, que para algunos esta derivado de su etnocentrismo y paraliza
la participacion de los laicos. No es que los pastores estén de mas. Todo
indica que son los seglares los que estan de menos. El laico sigue siendo
en mcuhos lugares objeto de pastoral, pero no sujeto de derechos,
decisiones y responsabilidades reales, ante las que pablicamente ha
mostrado su capacidad. Salta a la vista que puede ser y de hecho es
responsable de una familia, de una empresa, de un cargo ptblico, de
la designacion de un gobierno mediante las elecciones, de la conduc-
cion de una institucién publica, etc. lo que reta a la Iglesia para no
caer en la tentacion de tratarlo como menor de edad en las cosas que
atafien a la conduccién de su experiencia religiosa. La Iglesia Catolica
tiene que responderse a si misma si tiene confianza, miedo, etc...
respecto de la libertad de pensamiento de sus propios miembros, cémo
ha de actuar ante la voz y letra de sus tedlogos més creativos, si en la
recepcion del Espiritu Santo que reciben los laicos hay una menor
capacidad de discernimiento respecto de sus clérigos, tiene que respon-
derse también sobre los efectos internos de una democracia civil que
considera un valor y, que no siempre es normativa para tomar
decisiones "democraticas" entre catdlicos que tienen a su favor la
plusvalia del Espiritu Santo, y de esta manera aventurarse valiente
y proféticamente, antes que verla como un peligro dentro de la Iglesia.

En larespuesta a estas preguntas creemos que se esconde buena
parte de los secretos en torno a las posibilidades de adecuacién o
inadecuacién de la Iglesia Catélica de cara a la convivencia inter-
cultural del tercer milenio cristiano.

4. CONCLUSION

La Iglesia Catélica, como las principales iglesias y religiones no
enfrentan una coyuntura facil. Su credibilidad profunda puede
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