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La sociedad actual esta experimentando grandes transformaciones
que afectan la vida cotidiana. Evidentemente, la modernidad ha
entrado en crisis y estamos viviendo en medio de una
posmodernidad emergente caracterizada por el fin de los
«metarrelatos» y la ética, el retorno de lo religioso y lo sagrado, y
una espiritualidad subjetiva, emocional, tribal, ecuménica y
sincretista. El ser humano se ha quedado sin referentes, es
instantineo, efimero y hedonista, y construye su identidad a partir
de la «realidad virtual» que depende de la informatica. ;Qué lugar
hay para el cristianismo en este contexto? ;Qué posibilidad hay de
dialogo entre el cristianismo y la posmodernidad, ya que la iglesia
existe para la mision y ésta es el fundamento mismo de su
existencia? ;Hasta qué punto es la iglesia «neocarismatica» una
respuesta cristiana adecuada a los desafios de la posmodernidad?
Para contestar estas preguntas el autor hizo un estudio de campo de
una iglesia neocarismatica tipica, la Iglesia Evangélica Bautista del
Centro de Buenos Aires (su crecimiento numérico, su estructura, su
culto, y su énfasis en sefiales y milagros). Sobre esa base, y después
de una evaluacion concienzuda de los logros y los limites de ese
modelo de iglesia con sus ejes misionologicos (lo femenino, la
pluralidad, lo estético y lo emotivo, la apropiacion subjetiva de lo
divino, «la guerra espiritualy, lo iconoclasta y la religiosidad
popular), propone una misionologia trinitaria que ayude a la iglesia
a mantener una relacion de tension creativa e interaccion dinamica
con el mundo posmoderno. La obra concluye con una serie de
sugerencias para la implementacion practica, en la vida de las
congregaciones locales, de esa misionologia enraizada en la plenitud
de la fe evangélica en el Dios uno y trino: Padre, Hijo y Espiritu
Santo.

In Sik Hong, coreano de nacimiento, fue misionero en Paraguay por
varios aiios. El Instituto Superior Evangélico de Estudios Teologicos de
Buenos Aires, Argentina, le otorgo el doctorado, para lo cual el autor hizo
el estudio de campo y presento la tesis que se resumen en la presente obra.
Actualmente se desempeiia como pastor de la Iglesia Presbiteriana de
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Introduccion

Estamos experimentando un cambio radical en nuestras vidas y en
nuestro mundo. A pesar de que uno no puede describir en detalle este
cambio, no hay duda alguna de que algo esté sucediendo. Pareciera que
la idea de lo moderno, que ha dominado durante varios siglos el
pensamiento y la actitud de los seres humanos, va perdiendo
relevancia. Esta pérdida de relevancia modernista implica una
rearticulacion de la fe y la misién cristiana en el mundo, ya que el
cristianismo se presenta como «un hijo de la modernidad». Los paises
occidentales, como precursores y sostenedores de la modernidad, han
sido exportadores de este evangelio cristiano hacia el mundo no
occidental. Seria dificil divorciar la expansién mundial del cristianismo
de la modernidad.

Por otra parte, durante las tltimas décadas la sociedad occidental
contempld la emergencia de una variedad de nuevas tendencias en el
desarrollo econémico y cultural. Entre ellas estdn la internacionali-
zacion del capital, la globalizacion del mercado mundial, la hegemonia
de las organizaciones transnacionales o multinacionales, la brecha cada
vez mas radicalizada entre los més ricos y los mas pobres, el derrumbe
y el fracaso del sistema econémico comunista y, consecuentemente, la
crisis de la teoria marxista.

Hoy todo pareciera estar en crisis, incluso la modernidad que
caracteriza toda nuestra vida actual. Es lo que se ha dado en llamar
posmodernidad o «modernidad tardia». El siglo XXI probablemente
pueda ser caracterizado como era posmoderna. Este mundo
posmoderno serd un nuevo desafio para las iglesias cristianas tanto en
su vida como en su misién. Estemos o no acuerdo conlaideade unaera
posmoderna, no podemos sustraernos al cambio general que nos rodea.

Frente a la crisis de la modernidad y la gravida posmodernidad,
sentimos una gran necesidad de revisar el caracter misiolégico moderno
del cristianismo y el paradigma de la misién de la iglesia en el contexto
donde todo se entorna hacia la relativizacién de los valores normativos.
Ante un mundo relativo, y tan cambiante, secularizado, jes posible
continuar la misién de la iglesia? ;Es posible mantener el modelo
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misiologico de la iglesia actual? Frente a un posible supermercado de
las religiones, el cristianismo como producto de la modernidad,
¢seguird persistiendo como valor normativo? Siel cristianismo persiste,
¢como y en qué forma podriamos presentar su valor como religién?

Puesto que la posmodernidad rechaza todo fundamento y declara
el fin de todo proyecto y norma histérica totalizante, ;se presentaria
entonces como una amenaza para el cristianismo, asi como el ateismo
nihilista? Si la posmodernidad se presentara como méximo rechazo de
Dios y de la religion, nos encontrariamos ante «la liquidacién mas
exhaustiva de las raices de lo sagrado y de la aproximacién a Dios», y
entonces, ;qué significaria el dialogo entre el cristianismo y la
posmodernidad, ya que la iglesia existe para la misién y lamisién es el
fundamento de su existencia? ;Dénde y cémo hallariamos la
justificacion de la misién de la iglesia? Para esta investigacién partiré
de las experiencias mas impresionantes de las iglesias pentecostales y
carismaticas. Especificamente estudiaré sobre una iglesia en particular,
la Iglesia Evangélica Bautista del Centro en Buenos Aires, Argentina,
que muestra una tendencia a la formulacién de un modelo misiol6gico
para la época venidera.

Posmodernidad emergente

1. El ethos posmoderno

A pesar del desacuerdo de los sociélogos sobre si estamqs enlaera
posmoderna o en la modernidad tardia, es cierto que cada dia estfimos
viviendo en una sociedad caracterizada por grandes transformaciones
y crisis de diversa indole en la vida cotidiana. En esta parte tra?etlrernos
de describir la posmodernidad tomandola como una reaccion que
emana de la crisis de la misma modernidad.

Rechazo de los metarrelatos y fin de la historia

Lyotard define la posmodernidad como la incredulidad hacia los
metarrelatos.' ;Cuales son los metarrelatos? Los metarrela?os son,
segtin Lyotard, aquellos proyectos de lamodernidad cuya finahd/ad.era
legitimar, dar unidad, fundamentar las instituciones, las practicas
sociales y politicas, las legislaciones, las éticas y las maneras def Pensar.
Estos metarrelatos tienen una idea central que es la emancipacion dela
humanidad como héroe de la libertad. Sobre la base de gstos
metarrelatos, las sociedades modernas promovieron las distmtfas
instituciones escolares, académicas, econémicas y politicas. Pero, S?gun
Lyotard, estos metarrelatos han entrado en crisis. En tal decafler}cla de
los metarrelatos puede verse un efecto del auge de técnicas y
tecnologias a partir de la I Guerra Mundial. _

En cuanto al rechazo a los grandes relatos de la modern}dad/ no po-
dremos prescindir del gran ataque de Vattimo contra la razon moderna.

' Jean-Franguis Lyotard, La condicion posmoderna: informe sobre el saber, REI,
Buenos Aires, 1987, p. xxiv.
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Vattimo es uno de los autores posmodernos que mas encarnizadamente
han declarado la guerra al pensamiento del fundamento.

Para Vattimo, el fin de los «metarrelatos» es el «darse del ser en la
forma de la disolucién, del debilitamiento y de la mortalidad» pero no
de la «decadencia» porque no hay ninguna estructura superior o fija a
la cual la historia pueda aferrarse.

¢Qué implica el rechazo de la validez de los metarrelatos de la
modernidad? Esto implicaria que la posmodernidad propugna la
defensa radical del pluralismo de lenguajes y un pragmatismo
contextual. Hoy a casi nadie le interesa discutir sobre las cuestiones
ideol6gicas, metarrelatos legitimadores o proyectos histéricos. Se
produce asi el descrédito de todos los discursos legitimadores que
pretendian dar unsentido global y totalizante a lamarcha de la historia.
Es lo que en otros términos suele denominarse como la caida o la
pérdida de los «grandes relatos». Ello repercute en que no motiva a la
gente a sentir que la humanidad como tal es el sujeto de la historia. S6lo
importa el presente; vivir lo mejor posible aqui y ahora.

Pluralismo y el fin de la ética

Con el fin de los metarrelatos ya no tenemos un centro, una
ideologia tinica. Aparecen el pluralismo y el relativismo. Estamos
entrando en la sociedad del politeismo de valores (dioses y demonios).
Lo que caracteriza el impulso posmoderno es la implantacién de la
razén pluralista sin lamentos. La sociedad posmoderna esta llena de
reglas pragmaticas heterogéneas. En la era pluralista, ninguna
cosmovisién puede considerarse a s misma como tinica poseedora de
la verdad. Yanohay unmonopolio dela verdad. El relativismo cultural
llega a ser un punto ineludible para todos. Si todos los valores son
relativos, ninguna cultura puede ser considerada en forma seria como
relevante.” Es cierto que cada cultura promueve estrictamente una linea
ética. Cada cultura ofrece su propio sistema de valores éticos, por el
cual un pueblo rige su vida individual y social. Sin embargo, la
pluralizacién, la relativizacion de las culturas, con su nivelacién, yel
exagerado énfasisen la diferenciacién cultural,produjo la relativizacion

* La posmodernidad, a costa de afirmar toda la cultura, destruye, en otro
sentido de la palabra, toda la cultura.
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del sistema ético, y por consiguiente, hubo una gradual degradacién de
la ética hasta llegar a la desaparicién de la misma.’

Retorno de lo religioso y lo sagrado

En realidad, grandes frustraciones del proyecto moderno, como el
derrumbe del marxismo soviético, han puesto en duda todos los valores
delamodernidad, haciéndonos retornar hacia los valores religiosos que
fueron despreciados y dejados de lado por ella.’ En particular la pérdi-
da de la fe en la razoén instrumental y en la idea del progreso fueron
causas fundamentales del despertar religioso de la posmodernidad.

La ruptura del mito cientificista y su promesa de construir un
mundo mejor lleno de paz y de felicidad estd causando un enorme
vacio en nosotros. Este «vacio» nos induce irénicamente a la bisqueda
de lo trascendente e irracional. Se ha generado un «vacio espiritual»
que clama por la trascendencia. Entre las tendencias que caracterizan
ala posmodernidad se destaca, pues, un cierto «retorno de lo sagrado»
que viene acompaiiado por viejas y nuevas formas de irracionalidad.
Los hombres posmodernos vuelven a hablar de dios y del espiritu.
Como dice Mardones, nos hallamos en la pluralidad religiosa, la
llamada «nueva revitalizacion religiosa».”

No obstante, el «retorno de lo sagrado» no significa necesariamente
la «revitalizacién del cristianismo», aunque éste seguiria siendo la
religién mas frecuentada por la gente. Entonces, ;a dénde se dirige esta
espiritualidad posmoderna? ;Cuél es el lugar que ocuparian las religio-
nes tradicionales, especialmente el cristianismo? ;Cual seria la actitud
y la tendencia de esta espiritualidad hacia las instituciones cristianas?

A pesar de que laimagen de las grandes religiones tradicionales y de
las iglesias historicas del cristianismo siguen estando en la predileccién

® Esto no quiere decir que la sociedad posmoderna esté caracterizada por
la ausencia absoluta de la ética y que no hay ninguna ley moral que rija a la
sociedad.

*Roberto Bosca, New Age: I utopia religiosa del fin del siglo, Atlantida, Buenos
Aires, 1993, p. 24.

’ José Maria Mardones, ;A dénde va la religion?: cristianismo y religiosidad en
nuestro tiempo, Sal Terrae, Santander, 1996, p. 7.
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religiosa del mundo, se observa que ellas han perdido un gran porcentaje
de su terreno. Elhombre posmoderno urbano siente la necesidad de creer
pero se resiste a reintegrarse al seno de su religién institucionalizada, a la
cual ve como representante del «viejo orden.® Las religiones historicas
aparecen como instituciones burocraticas y escleréticas.’ ¢Cuéles son los
rasgos esenciales de la nueva espiritualidad?’

2. Espiritualidad posmoderna

La espiritualidad posmoderna
es una espiritualidad subjetiva

Puesto que no hay un fundamento religioso al que aferrarse, lo que
prevalece es el individualismo religioso. Tal individualismo alcanza su
plenitud y expansién en el nuevo movimiento religioso Nueva Era. En
la Nueva Era, la conciencia individual deja de ser intérprete para
constituirse en matriz de lo religioso. La conciencia individual es la que
crea las llamadas pequefias religiones.’

® Pablo Capanna, El mito de Ia Nueva Era: vino viejo en odres descartables,
Ediciones Paulinas, Buenos Aires, 1993, p. 12.

” Mariano Corbi describe este fenémeno de desconfianza total hacia las
religiones tradicionales como «experiencia sagrada sin religiones»; Religién sin
religion, PPC, Madrid, 1996, p. 137. Es muy clara la idea de Corbi que el modus
operandi tradicional de las religiones institucionalizadas de la historia humana
quedé obsoleto.

® La nueva espiritualidad posmoderna tiene que ver mucho con la Nueva
Era. Cuando caracterizamos la espiritualidad posmoderna, frecuentemente
recurrimos a la religiosidad de la Nueva Era. Sin embargo, no creemos que la
Nueva Era es una filosofia, aunque trata de los temas filoséficos. Tampoco es
una religién, aunque quiere apropiarse del contenido espiritual de todas las
religiones hist6ricas. Creemos que pretende ser mds que una teoria que aspira
cambiar la vida en profundidad. La Nueva Era pretende convertirse en una
alternativa cultural y religiosa para el proximo siglo; por lo tanto, apunta a la
religiosidad del hombre actual (ver Pablo Capanna, op. cit., pp. 31-32.).

? Roberto Bosca, op. cit., p. 87.
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Estamos ante un panorama en el que no hay ya un salvador: el
mesias estd en cada uno. La espiritualidad de la Nueva Era lleva al
sujeto a concentrarse en s{ mismo, para afirmar narcisisticamente el
propio yo como tinica instancia unificadora. El subjetivismo se
define por la primacia que otorga al sujeto cognoscente: es el
primado del yo sobre las cosas del mundo exterior. Su doctrina
afirma la dependencia funcional de los objetos y de los juicios de
valor respecto del sujeto. En el d4mbito de lo sobrenatural el subje-
tivismo sostiene que es tinicamente la subjetividad del individuo
—su conciencia intima— la fuente de todo valor religioso.10

Enla espiritualidad subjetiva, la religién ya no se presenta como una
herencia recibida de nuestros antecesores ni de las tradiciones institu-
cionalizadas, sino como resultado de una biisqueda, de un encuentro
o deuna elaboracién personal. La religi6n se privatiza, se individualiza
y se subjetiviza." En la espiritualidad subjetiva, la verdad se mide por
la experiencia vivencial y subjetiva del individuo, ya no existe la verdad
religiosa objetiva teologizada, sino una verdad vivida subjetivamente. "

La espiritualidad posmoderna
es una espiritualidad emocional

Asi como la teologia moderna experimenta una gran inversién en el
procedimiento de «hacer la teologia», lo mismo sucede en la fe
posmoderna. Mientras la religiosidad moderna estd dominada por el
logocentrismo, la posmoderna se dirige a lo emocional. Fue Daniéle
Hervieu-Léger, tomando una expresién weberiana, quien definié como
«comunidades emocionales» a todos los «movimientos religiosos
nuevos» dentro de la iglesia en Francia. A pesar de que existe una gran

" Ivid., p. 88.

'17.M.Mardones, op. cit., p. 50. Con la privatizaci6n e individualizacion de
la religion, es frecuente encontrar las frases como « Dios existe porque Yolohe
encontrado, porque Yo le he hablado». El acento cae claramente sobre lo
experiencial y lo subjetivo del creyente.

" La espiritualidad subjetiva se traduce en la destradicionalizacién y
desinstitucionalizacién de la fe. La verdad religiosa no se determina por la
tradici6n ni la institucion sino por la experiencia subjetiva.
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diversidad entre ellos, como los carismaticos cat6licos franceses, los
grupos rurales neo-monasticos, las comunidades neo-catecumenales,
los circulos fundamentalistas, los grupos de oracién corporal, el zen, los
circulos ecuménicos libres, etc., todos tienen un conjunto de rasgos
comunes que permite definirlos como comunidades emocionales.”
¢Cuéles son los rasgos comunes de estos movimientos religiosos? La
autora identifica los siguientes:" 1) es fuerte la adhesién personal y los
lazos emotivos entre los individuos y la comunidad: normalmente son
grupos reunidos en torno a un personaje carismatico,” a cuyo papel
profético se apela con frecuencia; 2) se observa una relativa porosidad
en sus fronteras, lo cual hace que predomine una relacion subjetiva y
pragmatica en el compromiso con el grupo religioso y aun con la
religién misma. Se trata de intensificar el vinculo afectivo interpersonal
y de minimizar las implicaciones sociales de ese mismo vinculob
(permanencia, obligaciones); 3) se muestra desconfianza ante lo
dogmético y doctrinal:*® 1a tinica regulacién admisible que mantiene la
intensidad emocional en el seno del grupo es la experiencia espiritual
de los participantes, la especificidad de las vivencias personales que
expresan dentro de los limites del grupo; 4) se manifiesta un
localismo,”” en el sentido que el horizonte y la legitimacién de su
existencia recaen sobre el propio grupo y sobre el portador del carisma.

" Daniéle Hervieu-Léger, «Secularizacién y modernidad religiosa», en
Selecciones de Teologia, vol. 23, No. 103 (1987):217-227.

Y Ibidem.

" La preponderancia de un personaje carismatico constituye consecuen-
temente un caudillismo dentro del grupo. El grupo es representado y conocido
por el nombre de ese personaje carismético. Este caudillismo llevaria a la
trivalizacion de los grupos religiosos.

' La espiritualidad emocional se muestra alérgica a los dogmas y las
doctrinas sistematizadas e intelectualizadas. Véase ]. M Mardones,
Postinodernidad y cristianismo, Sal Terrae, Santander, 1988, p. 124; ; A dénde va la
religién?, p. 53.

17 . . .

Este localismo se observa especialmente dentro de los grupos denomi-

nados «neocarismaticos». Este localismo corre el peligro de reducir el grupo a
una secta o a un ghetto religioso apartado de su entorno social y politico.
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Estamos en una época donde prevalece el “emocionalismo”,"” una
especial sensibilidad emotiva que consiste en una sobrevaloracién de
la afectividad que otorga la primacia a lo sensible por encima de la
razén y el pensamiento légico. Esta emocionalidad considera a la
intuicién como un modo de conocimiento primario y fundamental;
tiende a subordinar otras formas de conocimiento, llegando incluso a
negar su legitimidad.

La espiritualidad posmoderna
es una espiritualidad tribal

Cada vez mds crece el niimero de personas que sienten la carencia
de un marco referencial que otorgue una razén de ser a la existencia
humana en el mundo. A este vacio de sentido instrumental le sigue la
contrarreaccion compulsiva de los nacionalismos y las religiosidades
tribales.”” El nacionalismo da lugar a la tribalizacién de un cierto sector
delasociedad de manera que suceda una divinizacién de la comunidad
parroquial.”’ Esta cultura particular o subcultura se idolatra a si misma,
considerando a la comunidad como la fuente de todos los valores
morales y espirituales, frecuentemente en torno a un personaje
carismatico. Se tribaliza entonces la sociedad.”

Esta tribalizaci6n se debe principalmente a la pérdida del monopolio
religioso. Estamos ante un proceso de «reblandecimiento institu-
cional»* del monopolio religioso y un creciente niimero de subinstitu-
ciones que se esfuerzan por recrear las respuestas religiosas y jugar un
papel homélogo al de las religiones institucionalizadas.

** Véase Mariano Corbi, op. cit., pp. 150-164.
" J.M. Mardones, ;A dénde va la religion?, p. 54.
® Ibid., p. 211.

 Ivid., p- 36. La tribalizacién de la religién corre el peligro de excluir a
otros. El movimiento religioso carismético suele calificarse como tnico
portador de la verdad o al menos como la fuente méis confiable de la
interpretacion de ella.

2 Ibid., p. 247.
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La espiritualidad posmoderna
es una espiritualidad ecuménica

Mientras el nacionalismo se inclina hacia la idolatria de la
diversidad, el ecumenismo tiende a divinizar la unidad.” El valor dela
tolerancia es una de las caracteristicas fundamentales que definen al
ecumenismo. Hoy dia, el didlogo interreligioso es inevitable. El
pluralismo religioso es un hecho irreversible:

No puede haber la menor duda acerca del caracter religiosamente
heterogéneo del incipiente mundo posmoderno. No sélo vivimosen
un planeta en el que coexisten muiiltiples espiritualidades, sino que
el fenémeno del creciente pluralismo alcanza practicamente a cada
continente, cada nacién y cada ciudad. En la dltima década, el
pluralismo religioso ha constituido la cuestién mas debatida de
todas. El pluralismo religioso estd modificando practicamente todos
los campos del estudio religioso... Los dioses de los sirios y los
babilonios, que en otro tiempo eran considerados como algo
periférico, son actualmente estudiados con enorme interés y
comprension.

La espiritualidad ecuménica de la posmodernidad es una actitud
que considera a todas las religiones como caminos semejantes hacia
Dios. No hay que monopolizar la religion. Tampoco es extrafio que un
hombre posmoderno sea cristiano y a la vez crea en la reencarnacion.
Es una religiosidad de ecumenismo envolvente

B Arnold Toynbee, An Historian’s Approach to Religion, Oxford University
Press, Nueva York, 1956, pp. 43-58.

# Harvey Cox, La religién en la ciudad secular: hacia una teologia postmoderna,
Sal Terrae, Santander, 1985, pp. 212-213.

25 Z s ez .
J. M. Mardones, ;A dénde va la religion?, p. 31. Quiero aclarar que no se
trata del movimiento ecuménico entre las iglesias cristianas, sino mas bien del
«macroecumenismo» y del «didlogo interreligioso».

<

¢ Una iglesia posmoderna? 15

La espiritualidad posmoderna
es una espiritualidad sincretista
de indiferencia

La libertad es un valor indelegable para los hombres modernos. Tal
nocién moderna de la libertad individual da lugar para considerar la
tolerancia como un valor moral auténtico. En la sociedad pluralista, la
tolerancia no es sélo una condicién natural del hombre, sino también
una fuente de enriquecimiento reciproco. En este caso, la tolerancia no
es una actitud automdtica del hombre sino una actitud que requiere
cierto grado de esfuerzo para soportar la divergencia existente entre los
diferentes individuos.

Lasociedad posmoderna estd bien marcada por el desvanecimiento
de las convicciones fuertes (como los dogmas) y el correlativo
surgimiento de una sen51b1hdad light singularizada por la dispersiéon y
la heterogeneidad.”

En esta sociedad, la tolerancia se viste con el ropaje de la
indiferencia mutua, a la cual Gonzalez—Carva]al califica como una
tolerancia devaluada.” El sincretismo posmoderno se manifiesta tanto en
la aceptacién de elementos extranjeros como en la revitalizacién de
tendencias arcaicas, el florecimiento de la demonologia, el despliegue
de creencias y practicas tetirgicas, astrolégicas y supersticiosas. En esta
espiritualidad sincretista de la indiferencia lo tdnico que vale es la
experiencia mistica de cada individuo, no la autoridad ni la razén.”

Ya dijimos que la posmodernidad estd marcada por el retorno de lo
sagrado y lo religioso, lo cual significa también, en cierto sentido, el
retorno de Dios. Sin embargo, esto no significa necesariamente la
fortificacién e intensificacién de la fe cristiana. Dios en la posmoder-

% Roberto Bosca, op.cit, p.99.

7 Luis Gonzalez-Carvajal, Ideas y creencias del hombre actual, Sal Terrae,
Santander,1993, p. 173.

* Massino Introvigne, en I ntovi culti, Oscar Mondadori, Milan, 1990, p. 14,
citado por Roberto Bosca, op. cit., p. 34.
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nidad no puede ser tan exigente, sino de una religion light.” Con el
despertar religioso en la posmodernidad, estamos encarando una
realidad muy confusa y cambiante.

3. Perfil psicoldgico posmoderno

La posmodernidad est4 latente en nuestra sociedad, influyendo
fuertemente en la determinacién de nuestro modo de vivir. No es algo
inherente a los intelectuales: nos afecta a todos. No podemos negar que
estamos rodeados de una cosmovisién y cultura posmodernas. No
podemos prescindir de la posmodernidad y de sus efectos en nuestra
forma de vida.* ;C6mo el perfil psicolégico de la persona posmoderna
implicarfa un cambio cultural en nuestra sociedad? En esta parte
fijaremos nuestra atencién en la vida cotidiana de las personas
posmodernas, es decir, en el perfil psicol6gico de la posmodernidad,
para luego ver como esto repercute en la perspectiva religiosa de las
personas y en la formulacién de la misién de la iglesia cristiana.

El ser humano posmoderno no tiene referentes

En la cultura posmoderna el nihilismo se manifiesta de manera
evidente con la idea de la «muerte de Dios» de Nietzsche. Es muy
interesante observar el resurgimiento de la nostalgia hacia la idea
nihilista nietzscheana. Sus actitudes no se basan en convicciones
politicas, ideolégicas ni religiosas. Esta peculiaridad del hombre
posmoderno hace posible interpretar las tres tendencias psicolégicas de
suvida posmoderna en su versién cotidiana: 1) la actitud indiferente 2)
la actitud light y 3) la permisividad.

El hombre posmoderno no tiene un centro de referencia; carece de
motivaciones ideolégicas o religiosas, no se compromete con nada ni

¥ La expresion «religion light» es de Juan Gonzalez-Anleo, «Los j6venes y
la religion light», Cuadernos de realidades sociales, 29-30 (1987):28-33, citado por
Luis Gonzalez-Carvajal, op. cit., p. 176.

% Gene Edward Veith, Postnodern Times: A Chiristian Guide to Contemporary
Thought and Culture, Crossway Books, Wheaton, 1994, p. 175.
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nadie. Todo le es indiferente. Para él, el mundo es incoherente y no se
puede comprender en su totalidad. El desarrollo histérico carece de
sentido universal.” Todo esto se traduce en el descompromiso, y
aparece una ciudadania mas pasiva y apatica. El hombre posmoderno
ya no intenta cambiar el mundo sino cambiar «su mundo». Lo central
es «mi mundo». Por consiguiente el hombre posmoderno pertenece a
la cultura light, donde prevalece la «levedad del ser».

La actitud indiferente y la vida light no pueden estar disociadas de
otra caracteristica del hombre posmoderno, que es la permisividad. Si
un hombre no tiene ningtin referente, es indiferente y lleva un estilo de
vida de «levedad del ser», nada lo impide. El tinico referente es pasarla
bie 1. La permisividad, segtin Rojas, significa que uno ya no tiene prohi-
biciones, ni territorios vedados, ni impedimentos que lo frenen, salvo
las coordenadas externas de las leyes civicas, de por si muy generales.”

El ser humano posmoderno
es instantineo y efimero

La proliferacién de las comidas rdpidas e instantdneas representa un
giro vertiginoso en la concepcién del tiempo. La cultura posmoderna se
ha caracterizado por la expresién «rapido e instantaneo».

Esta vida instantdnea y rapida es visible notablemente en el mundo
del manejo de la televisién a control remoto, el zapping. El adicto al
zapping se ha convertido en una imagen arquetipica de la
posmodernidad. La idea de la profundidad es extrafia al «auténtico»
posmoderno.” Lo esencial es la superficie inmediata e instantanea. No
hay nada «tras» el rapido movimiento de imégenes sucesivas.

3 Jorge Larrain Ibafiez, Modernidad, razén e identidad en América Latina,
Andrés Bello, Santiago de Chile, 1996, p. 244.

2 Ibid., p. 45.
* David Lyon, Posmodernidad, Alianza Editorial, Madrid, 1994, p. 134,
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El ser humano posmoderno es un hedonista
en busca de la felicidad

El hombre posmoderno es un hombre sin centro ni objetivo absoluto.
No es religioso ni ateo, sino que se ha construido una forma particular
de espiritualidad, segiin su perspectiva. Todo lo que le interesa es
«pasarla bien», es decir que, a partir dela pérdida de la confianza enlos
proyectos de transformacién de la sociedad, s6lo cabe concentrar todas
sus fuerzas en la realizacién personal. Aparece asi una neurasténica
preocupacién por la salud, que se manifiesta en la obsesién por la
terapia personal,™ los ejercicios corporales, masajes, sauna, dietas
macrobidticas, vitaminofilas, bioenergias, etc. Asi se constituye la
idolatria del cuerpo. Lipovetsky la interpreta como una dignificacion
del cuerpo y de la juventud.”

La idolatria del cuerpo y la admiracién por los atributos juveniles
inducen a vivir con una falsa imagen de uno mismo. El hombre
posmoderno busca la felicidad® basada en el hedonismo, y por
consiguiente en el consumismo. En esta instancia, el individuo
posmoderno no aparece como productor sino como consumidor de los
productos ofrecidos en el mercado.” Esta busqueda de felicidad esta
cimentada en el consumismo y convierte al hombre posmoderno en un

M Gilles Lipovetsky, La era del vacio, Anagrama, Barcelona, 1996, p. 59.

* Ibid., pp. 61-62.

* Lipovetsky la denomina «la felicidad light» en EI crepiisculo del deber,
Anagrama, Barcelona, 1996, p. 56.

¥ En muchos casos, el creyente no aparece como reproductor de su feen la
sociedad, sino como un simple consumidor de la misma, limitindola a si
mismo, a la esfera personal de vida (Jos¢é Miguez Bonino, «Desafios
contemporaneos a la iglesia en el siglo 21», conferencias anuales, Seminario
Teologico Internacional Bautista, 17-25 de agosto de 1997, cassette grabado
durante la plenaria del dfa 26 de agosto 1997). En las secciones posteriores,
veremos cémo el consumismo religioso se reproduce en los movimientos neo-
carismaticos. Anticipadamente podemos decir que lo primordial que prevalece
en estos movimientos es el hedonismo espiritual, la felicidad espiritual y el
descargar el yugo pesado que lleva el individuo en su vida.
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ser lleno de lanecesidad compuisiva de consumir, buscando productos
cada vez més estimulantes, impactantes, nuevos y refinados.”

El ser humano posmoderno
es un ser psicolégico

En las sociedades posmodernas como describe Lipovetsky, estamos
experimentando una «revolucién interior», un inmenso «movimiento
de conciencia» y un entusiasmo por el conocimiento y la realizacién
personal,” es decir, el «boom» de la psicologia, lo cual sigxﬁﬁcaria una
sustitucion de la conciencia politica por la conciencia narcisista. Esto
permitiria una radicalizacién del abandono de la esfera ptblica y una
adopcion funcional del aislamiento social.

Enelnuevo paradigma, la psicologia ocupa el lugar mas importante
de la nueva religiosidad, constituyéndose en un elemento catalizador
en la nueva cosmovisién del mundo.” Esta psicologizacion de la vida
humana podria ser interpretada desde el andlisis de la ansiedad del
hombre de hoy. A pesar de los logros positivos de nuestra época actual,
podemos observar sombras importantes que crean una profunda
ansiedad en la vida humana.

El «<boom» psicolégico delhombre posmodernohace que su religién
se convierta substancialmente en una psicoterapia.”’ El fin perseguido

* Es insaciable el deseo del homber posmoderno de buscar algo nuevo y
mas excitante. No se queda satisfecho con lo que tiene y experimenta y se
mueve constantemente hacia una nueva experiencia. Esta bisqueda posmo-
derna de nuevas experiencias de consumo repercuten en el planteamiento de
los movimientos neocarismaéticos, que ofrecen a la gente unas experiencias
«espectaculares y maravillosas que la humanidad jamds ha visto hasta ahora».

* Gilles Lipovetsky, La era del vacio, p. 53.
“ Roberto Bosca, op. cit., p. 131.

! Eugenio Fizzotti, «Il narcisismo nell’esperienza religiosa», en Madre
(mayo, 1992):62, citado por Roberto Bosca en op. cit., p. 137.
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por la psicoterapiaes la curacién psiquica y el de la religion consiste en
.z 42
la salud o salvacién del alma.

El ser humano posmoderno
es un ser de la realidad virtual®
y del simulacro

La Guerra del Golfo nos sirvié como paradigma de la percepcion
posmoderna de la realidad. La realidad, los acontecimientos y los
hechos, no aparecen en su totalidad ni poseen un marco de referencia
consentido.”* Son agitados, observados porlos medios de comunicacion
desde todos los angulos, es decir, sin horizonte histdrico, sin orienta-
cién, sin telos.”® Estamos ante una incapacidad de captar y recuperar los
acontecimientos reales en su totalidad. Esta incapacidad se debe
principalmente ala técnica, enconcreto, a la tecnologia informatica, que
nos conduce a una «experiencia fabularizada>» de la realidad, la cual,
segtin Vattimo, es nuestra tnica posibilidad de libertad.”

* La religién del hombre psicol6gico posmoderno formula valores con un
lenguaje psicologico: descubrimiento de si mismo, autorrealizacion,
gratificacién, sentimiento personal y experiencia individual, subjetivismo,
primado de la expresividad y de la espontaneidad, salvacion aqui y ahora,
separacion entre los intereses individuales y publicos (Eugenio Fizzotti, op. cit.,
p- 60, citado por Roberto Bosca en op. cit., p. 136). La psicologizacién de la
religién es facilmente detectable en los movimientos neocarisméticos: sus
predicaciones son mds psicologicas que teologicas, la tarea pastoral gira en
torno a sus necesidades individuales, sanidad interior, liberacion de los
poderes satdnicos que oprimen la vida individual, recurriendo constantemente
a la experiencia emocional fuerte. En este contexto la religion psicologizada
tiende a diluir la idea de culpa, de dolor y de conversion.

# para mayor informacion, véase Toméas Maldonado, Lo real y lo virtual,
Gedisa, Barcelona, 1994, pp. 11-90; Howard Rheingold, Realidad virtual, Gedisa,
Barcelona, 1994 (original de 1991).

“ José Maria Mardones, Posmodernidad y cristianismo, p. 65.
* Ibidem.

_ % Gianni Vattimo, The End of Modernity, The Johns Hopkins University
Press, Baltimore, 1985, p. 29.
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Porlo tanto, sinla percepcién de los acontecimientos en su totalidad
al hc.>mbre posmoderno la realidad se le da en imagenes. Con los:
medios masivos de informaci6n, el hombre posmoderno se encuentra
ante la «saturaciéon de informacién, un alud de noticias sin
estructuracién axiolégica que hace perder el norte de lo importante y
lo trivial».”” Con la proliferacién tan espectacular de las informaciones
y su difusién inmediata se crean una realidad imaginaria y una
experiencia fabularizada, o como diria Baudrillard, una realidad virtual
o simulacro.”®

En el meollo de la prevalencia visual se ubica la importancia de la
television. La imagen emitida por la television borra las fronteras de lo
real y crea artificialmente una realidad virtual que preconiza el
presente. El espectador pasa a ser el centro del universo y tiene la
ilusién de ser protagonista de cualquier cosa que desea. Asi vive, noel
encuentro real con otra persona o con el acontecimiento sino con la
versién cinematogréfica, televisiva.”

La persona en la posmodernidad construye su identidad desde la
realidad virtual. La realidad virtual puede definirse como un sistema
informatico que genera entornos sintéticos en tiempo real y que tiene
su origen en una realidad ilusoria. Se trata de una realidad perceptiva
sin soporte objetivo, sin res extensa.”

47 - < . -
José Maria Mardones, Posmodernidad y cristianismo, p. 64.

48 .
Jean Baudrillard, Cultura y simulacro, Kairés, Barcelona, 1993 (original de
1978), pp. 9-11. ‘

49 - .
José Marfa Mardones, Posmodernidad y cristianismo, p. 66.

% Roman Gubern, Del bisonte a la realidad virtual: la escena y el laberinto,
Anagrama, Barcelona, 1996, p. 156.
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Posmodernidad
en América Latina

¢Qué implicancia y sentido tiene hablar de la posmodernidad en un
contexto latinoamericano donde, como dice Garcia Canclini, no hubo
una industrializacién sélida, ni una tecnificacién extendida de la
produccién agraria, ni un ordenamiento sociopolitico basado en la
racionalidad formal y material?

1. Posmodernidad en América Latina

Segiin Arriardn, no hay un fundamento sélido para afirmar y
sentenciar la «<muerte de lamodernidad». No es posible renunciar a ella
sinantes haber experimentado e intentado darle otras orientaciones.' En
esta instancia, para Arriardn, hablar de la posmodernidad en forma
neoconservadora equivale a reproducir la ideologia neoliberal, a
legitimar el liberalismo estadounidense y a encerrarse en el
nacionalismo y el etnicismo.

Entonces, ;es imposible hablar de la posmodernidad en América
Latina? ;Hablar de la posmodernidad latinoamericana es ignorar
completamente el contexto latinoamericano contradictorio? ;No hay
otra manera de concebir la posmodernidad en América Latina?

Sise quiere hablar de la posmodernidad en América Latina, deberia
desarrollarse otro tipo de hermenéutica mas acorde con su realidad, es
decir, ubicar el debate en una logica de confrontaciéon de la teoria

'Samuel Arriarén, La filosofia de la posmodernidad: criticaa la modernidad desde
América Latina, Facultad de Filosofia y Letras - Direccién General de Asuntos
del Personal Académico, UNAM, México, 1997, p. 223.
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posmoderna con los procesos histéricos concretos de la modernidad z
Es una relectura de la historia desde la perspectiva de la pluralidad
histérica y cultural de América Latina.

La posmodernidad en América Latina no puede ser vista desde tal
concepcion, que significaria un abandono de los ideales emancipatorios
de la modernidad. La posmodernidad no debe ser interpretada como
lo que viene después de la modernidad, sino que «es la asuncién de la
conciencia de crisis que caracteriza a la modernidad misma».

Frente a la interpretacién homogénea del fin de la historia, la
posmodernidad en América Latina no deberia tomar la misma
direcci6n. La visién posmoderna propone un nacimiento de «pequefias
historias». La visién posmoderna en América Latina deberia propor-
cionar nuevas herramientas para oponerse a la homogeneizacion del
sistema socioecondmico cada vez mds excluyente.

La idea de la «muerte de sujeto» no debe suponer el fin de la razén
critica particularmente en América Latina donde todavia persiste, como
dice Eckholt, «la pobreza, mortalidad infantil, criminalidad, drogas,
democracias inestables, la opresién violenta de los intentos de
emancipacion de los pueblos indigenas, la falta de insercién hacia las
raices de la experiencia cotidiana en cuanto a los logros de la
modernidad: democracia, derechos humanos, igualdad»3 No teniendo
en cuenta y dejando de lado la realidad latinoamericana, hablar y
repetir meramente la muerte del sujeto serfa un «doble juego de élites
intelectuales», especialmente de los conservadores.

Respecto a la idea posmoderna de la muerte del sujeto en América
Latina, escribe Castro-Gémez:

Se trata... de una critica que no plantea la resignacién frente a lo
establecido, sino que ensefia nuevas maneras deentender y afrontar
la lucha por una vida auténomamente configurada.

* Ibid., p. 152.

} Margit Eckholt, «América katina —un continente “premoderno” en traje
“posmoderno”: la dificil bisqueda de una “modernidad latinoamericana”»,
trabajo inédito, p. 1.
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Hablar de posmodernidad en América Latina es hablar de la utopia
de la cultura popular latinoamericana, representada por la 16gica de la
vida, la emotividad, la simultaneidad, el simbolo y lo sensible.

La posmodernidad en América Latina llega a ser relevante
solamente si se hace en el sentido de una modernidad latinoamericana
que nace a partir de la «otra légica de las culturas populares». Hablar
de la posmodernidad en América Latina no significa el fin de la
modernidad. La posmodernidad latinoamericana es, como dice Garcia
Canclini, una «pos-intra-modernidad».*

La posmodernidad en América Latina no puede ser concebida
puramente como una etapa posterior o tendencia que «reemplazaria al
mundo moderno», sino como una manera de «problematizar los
vinculos equivocos» que éste tuvo con las tradiciones y culturas
populares que trat6 de excluir o superar para constituirse.

En esta instancia podemos concluir que la posmodernidad en
América Latina no es la misma que la europea. El debate y la
compresion de tal posmodernidad deben partir del contexto peculiar
del continente latinoamericano, es decir, de 1) la heterogeneidad
multitemporal de su cultura; 2) la perspectiva histérica de su
incorporacidn en la experiencia de la modernidad; y 3) la perspectiva
histérica de su lucha en busca de espacios para ser hombres libres.’

2. Posmodernidad
e iglesia latinoamericana

¢Qué podemos hacer los cristianos, herederos de una de las grandes
religiones a las cuales ]a posmodernidad declara muertas? ; Qué desafio
y reto nos ofrece la religiosidad posmoderna, particularmente a la
iglesia latinoamericana?

* Néstor Garcia Canclini, Culturas hibridas: estrategias para entrar y salir de I
modernidad, Sudamericana, Buenos Aires, 1992, p. 334.

’ José Miguez Bonino, Espacio para ser hombres, La Aurora, Buenos Aires,
1990, p. 10.



26 ; Una iglesia posmoderna?

El primer elemento positivo de la posmodernidad tiene que ver con
su critica a la racionalidad instrumental y su énfasis en la experiencia
religiosa. La critica posmoderna a la razén ilustrada y su énfasis en la
experiencia abren una puerta nueva, porque, como dice Mardones, para
descubrir esa Realidad «hay que ir al encuentro de ella o estar abierto,
receptivo a su manifestacién».

La recuperacién y reivindicacién posmoderna de la experiencia reli-
giosa (el retorno de lo sagrado) nos abre la gran posibilidad de elaborar
«otra l6gica» para la iglesia cristiana en América Latina, partlcularmente
para la liturgia protestante, la cual fue histéricamente transplantada.’

El segundo elemento favorable que puede aportar la posmo-
dernidad es su critica a la idolatria de lo absoluto. Esto marca la
tendencia pluralista y relativista.

La critica posmoderna a la monopolizacién de la verdad y su
fomento de la pluralidad, como dice Mardones, nos aportan una vigi-
lancia sobre nuestro «hablar idolatrico de Dios» e insisten en «lo poco
que sabemos conceptualmente de Dios» . Este aporte es de gran utilidad
teolégica y practica en el proceso de la formulacién de un modelo
misionolégico para la iglesia cristiana en América Latina donde se
exalta el caracter hibrido de la cultura y la multiplicidad étnica y social.

El tercer elemento importante de la posmodernidad para la misién
en América Latina es su carécter proclive a la expresién paradéjica y la
valorizaciéon del sentimiento por encima de la ldgica, es decir que
profundizar en la verdad es una cuestién de experiencia estética.”

La via de la estética que propugna la posmodernidad puede ser un
elemento fundamental para el desarrollo de la teologia latinoamericana,

® Guillermo Gémez S., «Renovacién litargica: celebrar la vida», en Teologia
en comunidad, Revista de la comunidad teolégica evangélica de Chile, No. 14
(agosto, 1997):45.

" José Maria Mardones, Posmodernidad y cristianismo, Sal Terrae, Santander,
1988, p. 74. Es la estética de lo sublime propuesta por J. F. Lyotard, La condicién
posmoderna, R.E.1, Buenos Aires, 1987; La posmodernidad (explicada a los nifios),
Gedisa, Barcelona, 1987; véase también Gianni Vattimo, The End of Modernity,
The John Hopkins University Press, Baltimore, 1985, pp. 51-109.
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especialmente en la préctica de la misién en el continente.’ La misién
cristiana en el continente latinoamericano fue una evangelizacién
forzada, eurocéntrica y logocéntrica.

La propuesta posmoderna, por la via de la estética, puede contribuir
positivamente a la formulacién de un modelo misionolégico que
contemple y recupere el «Eros» y «Pathos» reprimidos por la
racionalidad en América Latina, particularmente desde una teologia y
una espiritualidad centrada en el «Pathos» delacruz y enel «Eros» de
Jestis en su «opcién por los pobres».’

El cuarto elemento positivo de la posmodernidad se concreta,
entonces, por la via de la gratitud. La sensibilidad posmoderna de la
gratitud repercute en la revisién de nuestro modelo misionolégico y en
lareformulacién de un modelo basado en el sentido femenino-materno,
ya que la gratitud de la vida concreta se traduce en la figura de una
madre. La sensibilidad posmoderna, ante el fracaso del imperante
poder de la racionalidad, puede ser un elemento que contribuya a
descubrir la dimensién femenina-madre de la fe cristiana, olvidada,
condenada y excluida por la teologia tradicional.

Ahora, ;c6mo la religiosidad posmoderna repercute en la iglesia
latinoamericana en la actualidad? ;El crecimiento del pentecostalismo
y el movimiento carismatico en el continente latinoamericano podrian
significar la vuelta triunfante del cristianismo en un mundo tan
secularizado por la cultura posmoderna? ;Cémo podemos interpretar
tal fenémeno?

¢El crecimiento de tales movimientos significa la emergencia de una
versién posmoderna y del «retorno de lo religioso» dentro del cristianis-
mo? ;Tales movimientos cumplen una funcién social adecuada y auténti-
camente valida parala América Latina o son una expresi6n (insinuacion)
del deseo de ocupar espacios de poder, o una simple réplica de la

® Esto implicarfa en la formulacién de los modelos misionolégicos de los
neo-carismaticos en reconocimiento de la religiosidad del pueblo y presentarla
en una forma estética. El culto neocarismético se proyecta y se organiza de
acuerdo con la via estética, que revaloriza el sentimiento y la expresién
espontanea de la fe.

*José Maria Mardones, Postmodernidad y neoconservadurismo: reflexiones sobre
la fey la cultura, Verbo Divino, Estella, Navarra, 1991, p. 101.
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religiosidad posmoderna europea, que ignora y excluye la vq@aderi
dimension de la religion como mesianismo de resistencia y creatwldac??

;Las iglesias pentecostales y el reciente movimiento ca.rismét.lco
pueden contribuir al crecimiento del Reino de Dios en América Latina
o simplemente, como le preocupa a Hank Hanegraaff, ponen al
cristianismo latinoamericano en crisis?

" José Maria Mardones, Andlists de la sociedad y fe cristiana, PPC, Madrid,

1995, pp. 279-289.
Y Hank Hanegraaff, Cristianismo en crisis, UNILIT, Miami, 1993, p. 10. -
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Movimientos pentecostales
y carismaticos

Uno de los temas mas discutidos hoy dia en el mundo evangélico
tiene que ver con la aceptacién o el rechazo de los recientes
movimientos carismaticos. El avance de los movimientos pentecostales
o carisméticos ha sido muy impresionante en la historia del cristianismo
del siglo 20, especialmente en el continente latinoamericano. ;Por qué
crecen las iglesias pentecostales y carismaticas? ;Cémo podemos
interpretar tal crecimiento mientras que muchas de las iglesias
tradicionales aparentemente pierden miembros? ;Cémo podemos
evaluar logros tales que hacen posible pensar en una «Ameérica Latina
protestante»?’ No es nuestro propésito describir las causas y los
motivos de su crecimiento tanto en Estados Unidos como en el
continente latinoamericano. Nos interesa mas cémo el pentecostalismo
o el movimiento carismatico logra insertarse en el contexto
latinoamericano como una posible imagen reemplazante del monopolio
religioso catdlico romano.’

En este capitulo, veremos cémo las ensefianzas y doctrinas de
diversas clasificaciones del pentecostalismo y los movimientos
carismaticos recientes logran insertarse en la vida de la iglesia
evangélica latinoamericana y remodelarla. No podemos negar la
importancia de tales movimientos en el campo evangélico
latinoamericano. José Miguez escribe:

" David Stoll, Is Latin America Turning Protestant? The Politics of Evangelical
Growth, University of California Press, Los Angeles, 1990, pp. 1-23.

: Jean-Pierre Bastian, La mutacion religiosa de América Latina: para yna
sociologia del cambio social en la modernidad periférica, Fondo de Cultura
Econdémica, México, 1997, p. 9.
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(.. porque el pentecostalismo es cuantitativamente la manifestacion
mas significativa y cualitativamente la expresion més vigorosa del
protestantismo latinoamericano, su futuro es decisivonosolamente
para el protestantismo en su conjunto sino para todo el campo
religioso y su proyeccion social.”

La globalizacién del pentecostalismo y la pentecostalizacién de los
evangélicos latinoamericanos crean un panorama distinto a aquel al
cual estaba acostumbrada la Iglesia Catolica latinoamericana.*

Dentro de los movimientos pentecostales y carismaticos, a pesar de
una cierta homogeneidad doctrinaria y practica, se observan
divergencias en sus ensefianzas y practicas eclesiales. Por ello es
oportuno hacer una distincion entre los diversos movimientos
pentecostales y carismaticos. Gran parte de la variedad que muestra el
pentecostalismo deriva de factores culturales, tales como divisiones
raciales, o bien del vinculo que une un grupo a un fundador cuyo
liderazgo carismético produjo una fraccién determmada que Iuego
perpetud sus practicas y convicciones part1culares No obstante el
movimiento que se observa actualmente en las diversas 1gle51as no
corresponde al movimiento pentecostal o al carismatico propiamente
dicho. ;Cémo podemos clasificar los diversos movimientos pentecos-
tales y los carismaticos surgidos durante la historia de cristianismo,
especialmente desde el principio del siglo 20 hasta la actualidad?

? José Miguez Bonino, Rostros del protestantismo latinoamericano, Nueva
Creacion, Buenos Aires, 1995, p. 75.

¢ Jean-Pierre Bastian, op. cit., p. 9.

® Donald W. Dayton, Raices teoldgicas del pentecostalismo, Nueva Creaci6n,
Buenos Aires, 1991, p. 5.

® Me refiero particularmente a un movimiento carismatico que se observa
dentro de las iglesias evangélicas latinoamericanas desde la década de 1980.
Sus representantes son Freidzon, Annacondia, Yiye Avila, Juan Cruz y Omar
Cabrera. Tal movimiento difiere del movimiento carismético de la década de
los 1960 en diversos aspectos, los cuales analizaré en la parte correspondiente
asuevaluacién. Aqui, en forma provisional, los llamaremos «neocarismaticos»,
por tratarse de una nueva versién de los carismaticos clasicos.
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En primer lugar, se pueden distinguir dos categorias mayores: 1)
pentecostales y 2) carismaticos.” Estas a su vez se subdividen en (1.1)
pentecostales clasicos y (1.2) neopentecostales y (2.1) carismaéticos
clasicos y (2.2) neocarisméticos. La tipologia con la cual trabajaremos
sera, entonces 1) pentecostales cldsicos; 2) neopentecostales; 3)
carisméticos clasicos y 4) neocarismaticos.

A pesar de que es muy importante sefialar el contexto histérico, las
doctrinas clave y las principales précticas de estos cuatro tipos, nos
limitaremos a intentar una critica teoldgica y biblica de las ensefianzas
y précticas de los neocarismaticos en particular.

Los neocarismdticos®

Peter Wagner abordaba las distintas variedades existentes dentro de
los movimientos pentecostales y carismaticos como primera, segunda

" Los carismaticos difieren de los pentecostales principalmente por sus
concepciones sobre las manifestaciones espirituales. Para los carisméticos tales
manifestaciones se revisten del poder de Dios para derribar las fortalezas
demonfacas que oprimen a la humanidad con sus yugos. Entonces, la gran y
fundamental diferencia doctrinal entre los dos movimientos radica en la
liberacion de tales poderes demoniacos.

*la expresién «neocarismatico» corresponde a la tercera ola de la
clasificacién de Wagner. Aqui utilizaré indistintamente las dos expresiones. La
expresion  «neocarismatico» pertenece a Richard Quebedeaux (Richard
Quebedeaux, The New Charismatics H: How a Chiristian Renewal Movement Became
Purt of the American Religious Mainstrean:, Harper & Row, San Francisco, 1983,
citado por P. Deiros y C. Mraida en Latinoamérica en Hamas: historia y creencia del
movnmiento religioso nuds impresionante de todo los tiempos, Caribe, Buenos Aires,
1994, p. 140). Michael Moriarty también la utiliza para su obra. Moriarty sigue
diciendo que la expresion «nuevos carismaticos» se debe esencialmente a los
dichos de los lideres del propio movimiento, quienes frecuentemente
manifiestan que el movimiento carismatico cldsico estd acabado y haempezado
el nuevo mover del Espiritu con nuevos conocimientos, nuevas
manifestaciones, nuevas ensefianzas y nuevas précticas de los dones del
Espiritu (Michael Moriarty, The New Charismatics, Zondervan Publishing
House, Grand Rapids, Michigan, 1992, p. xii).
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y tercera ola. La tercera ola, conocida también como «evangelismo con
poder», surgié a principios de los afios ochenta, sobre todo del
movimiento de iglecrecimiento en conexién con C. Peter Wagner y John
Wimher.” Este movimiento se caracterizé por tener una tendencia
carismatica que se propagaba hacia grupos que hasta entonces no
habian sido captados por ninguna ola, es decir, ni por el movimiento
pentecostal ni por el movimiento carismatico clasico. Segtin la expresion
de Wagner, la tercera ola implica que muchas iglesias que no vienen del
movimiento pentecostal ni tienen un trasfondo carismatico estan
orando por los enfermos y experimentan la fuerza sanadora de Dios."
Alrededor de 1980, Peter Wagner y John Wimber, considerados como
padres de la «tercera ola», comenzaron a dictar un curso sobre «sefiales
y prodigios» en la Escuela de Misién Mundial del Seminario Fuller. Este
curso no consistia sélo en proporcionar ensefianzas tedricas sino
también en hacer los ejercicios practicos en el ministerio de oracién y
sanidad." A partir de estas experiencias de la manifestacién del
Espiritu Santo, Wagner y Wimber crearon el concepto de la «tercera
ola», diferenciandose del movimiento carismatico.

¢Cudles son las doctrinas y ensefianzas del movimiento neocaris-
matico? Responder a tal pregunta resulta sumamente dificil por tratarse
de un movimiento que esta en un constante cambio en el desarrollo de

" Véase Wolfgang Blihne, Explosién carismitica, CLIE, Barcelona, 1994, p.13;
Pablo Deiros y Carlos Mraida, Latinoamérica en llamas, p. 136; Stanley M.
Burgess y Gary B. McGee, eds., Dictionary of Pentecostal and Charismatic
Movements, Zondervan Publishing, Grand Rapid, 1988, p. 875; John Samuel
Pousson, Spreading the Flame: Charismatic Churches and Missions Today,
Zondervan Publishing House, Grand Rapids, Michigan, 1992, p. 35; Peter
Wagner, The Third Wave of the Holy Spirit, Vine Books/Servant Publications,
Ann Arbour, Michigan, 1988; véase también del mismo.autor How to have a
Healing Ministry without Making Your Church Sick, Regal Books, Ventura,
California, 1988, y Avance del pentecostalismo en Latinoamérica, Vida, Miami,
1973, p. 7. Para mayor informacién de la contribucién de John Wimber al
movimiento neocarismatico, véase también John White, Cuumido el Espiritit Santo
lega con poder, Certeza, Buenos Aires, 1995, pp. 163-196.

" Peter Wagner, The Third Wave of the Holy Spirit, p. 12.

.
Ibidem.
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suenseftanza. Una de las caracteristicas del movimiento neocarismatico
se encuentra, entonces, en el cambio progresivamente veloz de su
ensefianza, es decir, en la aparicién constante de nuevas ensefianzas
que se agregan a las antiguas.

No obstante la dificultad mencionada, trataremos de resumir las
caracteristicas de los neocarismaéticos de la siguiente manera:

1) Ensefian que Dios tiene el propdsito de restaurar totalmente a su
iglesia en esta época. Dios desea equipar y modelar su iglesia para que
en forma invencible y madura pueda enfrentar al mundo que esta bajo
el poder de Satanas.”” Los neocarismaticos son esencialmente
restauracionistas. El restauracionismo es el eje fundamental de su
ensefianza, el cual se interconecta con la ensefianza de la guerra
espiritual, nuevas revelaciones, manifestaciones sobrenaturales, el
bautismo en el Espiritu” y la continuidad de los ministerios biblicos
como profetas y nuevos apostoles.

2) Hoy en dia los neocarismaticos se caracterizan por su afan por la
unidad de las iglesias cristianas.' Muchos neocarismaticos aseveran
que la unidad debe estar basada en un comun parentesco espiritual y
que la unidad de la espiritualidad debe preceder a la de la doctrina.”
Deiros, en su reciente libro, sefiala cuatro cambios revolucionarios que
experimenta la iglesia latinoamericana:'® a) revolucién misionolégica,
es decir, un cambio de eje, de norte a sur; b) revolucién teoldgica, es
decir, de ortodoxia a ortopraxis; ¢) revolucién eclesioldgica, es decir, un
cambio de relaciones denominacionales: la iglesia latinoamericana va
haciéndose cada vez mdas posdenominacional, y d) revolucién

" Ed Murphy, Manual de guerra espiritual, Betania, Nashville, TN, 1994, pp.
207-221; John White, La batalla espiritual, Certeza, Buenos Aires, 1994, pp. 9-14;
Peter Wagner, Oracion de guerra, Betania, Nashville, TN, 1993, pp. 43-60.

13 2z . o ..
La expresién «bautismo en el Espiritu» es reemplazada por «visita del
Espiritu», «mover del Espiritu» o «llenura del Espiritu» en los neocarismaéticos.

" Michael Moriarty, op. cit., p. 91.

¥ Paul E. Billheimer, Lover Covers, Bet'hany House, Minneapolis, 1981, en la

contratapa.

lo - . L. . ~ .
Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina; ayer, oy y maiiana, Caribe,

Nashville, TN, 1997, pp. 94-110.
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praxioldgica. Estos cambios, segtin Deiros, representan los indicios para
superar la barrera separatista de las doctrinas y denominaciones. Para
los neocarismaticos, ellos son la tiinica fuerza para unificar las distintas
corrientes del cristianismo en pro de un testimonio cristiano unido."”

3) Los neocarismaticos se caracterizan por su deseo de recuperar los
ministerios biblicos, especialmente el de profetas y apdstoles.

4y En el meollo del movimiento carismético se observa la conviccién
de que todas las sefiales, dones y manifestaciones espirituales del
Nuevo Testamento siguen vigentes para la iglesia contemporanea.'®
Para Kinnaman, la manifestacion de sefiales y prodigios estd para
«demostrar a un mundo fascinado con sus propios sistemas religiosos
que Jesucristo es el dnico camino, la verdad y la vida». Kinnaman
contintia diciendo que

las manifestaciones y el poder del Espiritu Santo no pueden ser
comparados con una pulida oratoria, un brillante debate, un
mensaje bien organizado o una apologia convincente. Aunque el
Espiritu ciertamente puede servirse de estas cosas, la fe no debe
descansar en las habilidades y la sabidurfa del hombre, sino en el
poder de Dios (...), el evangeliono ha de ser predicado solamente de
. L . - \19
palabra, sino con demostracién del Espiritu y de poder (dunamis)

Aqui podemos detectar el vertiginoso giro paradigmatico del
movimiento neocarismatico: el paso del paradigma racionalista al
irracionalista o suprarracionalista, del paradigma moderno al
postmoderno. En cuanto al cambio que sufre la iglesia latinoamericana
en los proximos afios Deiros sefiala:

(..) estdn apareciendo nuevas pautas de conducta que se
manifiestan en el anhelo de crecimiento, autenticidad y amplitud de
la experiencia personal. El ser humano de hoy quiere experimentar
la vida y a Dios de manera directa, y no de manera indirecta o

v Ralph Martin, Fircon the Earth, Servant Press, Ann Arbor, Michigan, 1976,
pp. 30-42, citado por Pablo Deiros en Latinoamérica en llamas, p-142.

18 . ~ ' . .
Gary D. Kinnaman, Y estas sefiales seguirdn: una mirada a los puntos mds
controvertidos de la ensefianza carismdtica, CLIE, Barcelona, 1991, p- 38.

" 1bid ., p- 39.

; Una iglesia posmoderna? 15

secundaria a través de mediadores o intérpretes humanos e
institucionales mas o menos estandarizados. (...) Parece ser que en
el futuro, las necesidades espirituales y emocionales del ser humano
recibiran mds atencién que la razén y el método del pensamiento
cientifico.”’

Para el movimiento neocarismaético, el sermén ya no ocupa un lugar
central en el culto, sino la alabanza a Dios y la expresiéon de fe. La
evangelizacién verbal no tiene fuerza impactante si no estd
acompafiada por sefiales, prodigios, sanidades, milagros y liberacién de
demonios. Las sefiales y prodigios llegaron a ser el componente célebre
en el ministerio de la mayoria de las iglesias neocarismaticas.

Para los neocarismaticos, las sefiales y prodigios son fundamen-
tales, porque ellos demuestran la autenticidad de su movimiento. Estan
convencidos de que los milagros, las visiones, las lenguas, las profecias
y las sanidades son suplementos esenciales del evangelio. Consideran
al cristianismo que no posee esas cosas como impotente y adulterado
por la mentalidad occidental materialista.” Las sefiales y los milagros
son importantes herramientas con las cuales se puede llegar a las
personas para que crean en el evangelio.” Para el critico John
MacArthur, por lo tanto, la idea clave del movimiento neocarismatico
es que los milagros impulsan la fe salvadora hasta creer que los
milagros son mds efectivos que la predicacién de la palabra.”

5) Los neocarismaéticos afirman que Dios ha derramado su Espiritu
sobre su pueblo. Con el nuevo mover del Espiritu Santo es posible
andar en la verdad y tener una adoracién verdadera. Los cultos
carismaticos se destacan por su forma espontineay simple. La alabanza
es directa, sin dependencia del himnario tradicional. El mover del
Espiritu en este fin del siglo, la ferviente adoracién carismatica y la

® Pablo Deiros, Protestantisino en América Latina: ayer, koy y mafiana, p. 113.

! John Wimber y Kevin Springer, Power Evangelism, Harper & Row, San
Francisco, 1985, pp. 39-41.

2 Peter Wagner, The Third Wave of Holy Spirit, p. 92.

®John F. MacArthur, The Charismatics: A Doctrinal Perspective, Zondervan
Publishing House, Grand Rapids, Michigan, 1978, p- 137.
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realizacién del culto en Espiritu y en verdad son pasos cruciales en el
plan de Dios para la restauracién total de su gloria en la iglesia.
También son un prerrequisito para la segunda venida de Jesucristoy la
culminacién de su tiempo.™

6) muy posiblemente, la ensefianza sobre guerra espiritual presenta
un punto convergente entre todas las ensefianzas pentecostales y
carisméticas.” La guerra espiritual, planteada tem4ticamente en forma
de ideologia especifica, surge en los arios ochenta, funcionando como
moda que sucede al movimiento de «iglecrecimiento», la corriente
misionoldgica que se expandi6é a lo largo de los afios cincuenta y
sesenta. Wynarczyk sefiala que el objetivo de la teoria de
«iglecrecimiento» era colocar al servicio de la evangelizacion el empleo
pragmatico de las herramientas de la sociologia, la antropologia
cultural y la psicologfa social.” El movimiento de «guerra espiritual»
como sucesor del «iglecrecimiento» tampoco se escapa del pensamiento
pragmético. Rommen identifica al menos cuatro «senderos histéricos»:”
1) historia general de la iglesia, 2) historia de las misiones, 3) estrategia
misionera, y 4) movimientos de renovacién. Veamos el grafico
ilustrativo de Edward Rommen,” que muestra cé6mo se desarroll6 el
proceso de convergencia de las doctrinas y ensefianzas pentecostales
hacia la guerra espiritual.

*Michael Moriarty, op. cit., p. 103. Véase también Tom Smail, «In Spiritand
in Truth», en Tom Smail, Andrew Walker y Nigel Wright, Charismatic Renewal,
Gospel and Culture, Londres, 1995, pp. 109-116.

* Edward Romren, «Introduccién», en Robert J. Priest, et. al., Poder ¥
Misién: debate sobre ln guerra espiritual en América Latina, Publicaciones IINDEF,
San José, 1997, p. 10.

* Hilario Wynarczyk, «La guerra espiritual en el campo evangélico», en
Sociedad y Religion, No. 13 (marzo, 1995):112.

¥ Edward Rommen, op. cit., p. 8.

* Tomado de Ibid., p- 10.
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La guerra espiritual es un tema central dentro de los movimientos
neocarismaticos, lo que queda ilustrado por la cantidad de
publicaciones que hay sobre el tema. ; Por qué ha habido una explosion
de interés por el tema en este preciso momento? Rommen sefiala tres
posibles razones: 1) la cosmovisién de Occidente estd cambiando
marcadamente; 2) el fracaso de muchas estrategias misioneras; 3) el
desamparo que muchos sienten. Al analizar las posibles razones del
surgimiento de la guerra espiritual, prevalecen los factores pragmaticos
y tecnolégicos en el planteamiento de tal teoria. Con razén Samuel
Escobar afirma que la metodologfa misionera conocida como «guerra
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. . 29
espiritual» es un «producto norteamericano».” Para Escobar, es
importante considerar este factor para comprender la dindmica de la
guerra espiritual. Sefiala que

es necesario recordar que esa cultura tiene un fuerte elemento
pragmatico y tecnoldgico. El genio norteamericano es el de la
organizacion del trabajo humano. Esta inclinacion pragmatica y
metodoldgica es muy importante ya que en ella todo conocimiento
cientifico tiende a convertirse en un procedimiento tecnoldgico que
debe demostrar su utilidad en la préctica.30

Veamos ahora lo que dice la teoria de la «guerra espiritual». Lo més
destacado en la guerra espiritual esta relacionado con los conceptos de
territorialidad espiritual y los nombres de potestades. En su testimonio
personal, Wagner confiesa que su percepcion de la territorialidad
espiritual fue despertada por el pastor Omar Cabrera de Argentina.
Cuando en 1985 Wagner visit6 la Argentina, Cabrera le comentd su
experiencia personal en cuanto a identificar y atar los espiritus
territoriales que controlaban las ciudades en las que estaba comenzando
una obra pionera‘31 Para Wagner, hay varios grados discernibles de
guerra espiritual. Identifica tres niveles generalizados:

1) La guerra espiritual al ras del suelo: se trata del ministerio de echar

fuera los demonios. Para él, los grupos e individuos comprometidos en
«ministerios de liberacién» en general estin librando una guerra
espiritual al ras del suelo. La expulsién de los demonios fue una tarea
importante e imprescindible de la misién de Jestis y de sus discipulos.

Para los neocarismaticos, el evangelismo eficaz es casi inconcebible
sin que vaya acompafiado de un ministerio de liberacién. Para Wagner,
la prioridad mas importante de Dios es la evangelizacién, es decir,
llamar para si un pueblo que honre y glorifique su nombre. La guerra
espiritual es una herramienta para mejorar la evangelizacién. El lugar
pragmatico de la teoria de la guerra espiritual es evidente en los

® Samuel Escobar, «La misién cristiana y el poder espiritual: una
perspectiva misiolégica», en Robert J. Priest, et. al., op. cit., p. 126.

* Ibidem.

' Peter Wagner, Oracién de guerra, pp. 13-14.
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pensamientos de los neocarismaticos. El ministerio de liberacién
constituye una tarea fundamental para la iglesia de hoy. Sin el
ministerio de liberacién, las personas, a pesar de haber creido en Cristo
como Salvador, contintian teniendo problemas espirituales.

2) La guerra espiritual al nivel del ocultisino: se trata de la guerra contra
los poderes que amargan la mente, las emociones y la salud interior de
las personas. Sin embargo, este nivel de guerra no sélo se limita a la
lucha contra los poderes del ocultismo sino también contra las heridas
pasadas que perturban y atan la vida de las personas.”

3) La guerra espiritual a nivel estratégico: segin la expresion de
Wagner, en este nivel la guerra espiritual se enfrenta a una
«concentracién todavia mas siniestra del poder demoniaco: los espiritus
territoriales».” El concepto de guerra a nivel estratégico constituye el
eje practico e ideoldgico de las actividades de las iglesias del
movimiento neocarismatico.” El concepto de guerra espiritual no es
novedoso en las filas de los movimientos pentecostales y carismaticos.
Sin embargo, los lideres neocarismaticos como Peter Wagrnier, Timothy
Warner, Charles Kraft, Ed Murphy y George Otis fueron los que lo
llevaron a la practica masiva y a las consecuencias extremas.

El nivel estratégico de la guerra espiritual se presenta, dice
Wynarczyk, al tope de la «cadena de valor agregado». La guerra
espiritual a nivel estratégico gira en torno a tres conceptos principales:35
1) Los espiritus territoriales; 2) como consecuencia légica y pragmatica,
la elaboracién de una cartografia espiritual y la identificaciéon de las
potestades; y 3) la transferencia de espiritus y la transmision genealogica.

* Fred Littauer y Florense Littauer, Liberando la mente de los recuerdos que
atan: cémo sanar las heridas del pasado, UNILIT, Miami, 1994, p. 9.

* Peter Wagner, Oracion de guerra, p. 21.
* Hilario Wynarczyk, op. cit., p. 112.

* Véase Peter Wagner, ed., Espiritus territoriales, Carisma, Miami, 1995
(original en inglés de 1991); Peter Wagner, Oracidn de guerra; Robert J. Priest,
Thomas Campbell y Bradford A. Mullen, «El sincretismo misionoldgico: el
nuevo paradigma animista», en Robert J. Priest, et. al., op. cit., pp. 14-42; Alex
W. Ness, Transferencia de espiritus: gierra espiritual, Peniel, Buenos Aires, 1994.
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Veamos brevemente lo que dicen estas teorias. ;De qué trata la
teoria de los espiritus territoriales? Timothy Warner, misi6logo
considerado el primero que propuso la idea de la territorialidad de los
espiritus sefiala que Satanas asigna un demonio o un cuerpo de
demonios a cada unidad geopolitica del mundo, y que la guerra
espiritual estd empezando a tomar con seriedad la confrontacién de
demonios asociados con lugares especificos o unidades geopoliticas.”
Priest, Campbell y Mullen sintetizan el concepto de territorialidad de
los espiritus de la siguiente manera:

La idea es que ciertos espiritus, en especial aquellos de alto rango,
tienen su base geografica y ejercen su poder dentro de esos confines
establecidos. Encontrarse dentro de esos limites lo hace a uno
especialmente vulnerable a] poder demoniaco. La presencia de estos
espiritus poderosos explica por qué ciertas regiones en particular
son resistentes al evangelio. La estrategia misionera debe, entonces,
enfocarse en la guerra espiritual, a fin de quitar o atar a tales
espiritus.

Elreconocimiento de los espiritus territoriales lleva a los misioneros
aplantear una estrategia eficaz para la evangelizacién: la identificacién
de la fortaleza de los demonios y la cartografia espiritual. Wagner sefia-
la que si se hiciera un mapa de los espiritus territoriales y se les
venciera primero en la guerra espiritual, entonces «veriamos un tre-
mendo incremento en el fruto de nuestros esfuerzos evangelisticos».*

La tarea de la guerra serfa mas eficaz cuanto mas especifica sea la
oracién de guerra. La llamada «cartografia espiritual» es el area que
guarda una estrecha relacién con la identificacién de los nombres de las
potestades. Otis dice que la cartografia espiritual involucra «suponer
nuestra comprension de las fuerzas y sucesos en el dominio espiritual

3 Timothy Warner, Guerra espiritual: victoria sobre los poderes de lns tinieblas,
UNILIT, Miami, 1996, p-133.

¥ Robert Priest, Thomas Campbell y Bradford Mullen, op. cit., p.22.

* Timothy Warner, op. cit., p. 140.
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sobre los lugares y circunstancias del mundo material».” Por lo tanto,
es un «medio por el cual podemos ver lo que esta por debajo de la
superficie del mundo material».

Latercera doctrinanovedosa en la guerra espiritual propone que los
demonios pueden transmitirse por herencia genealégica o por contacto
con los objetos supuestamente contaminados por la maldicién
demoniaca. Seglin esta ensefianza, los objetos pueden servir en la
transmision de demonios, especialmente los objetos religiosos de otras
culturas y las reliquias turisticas.

El dominio de los demonios sobre los objetos sigue aumentando. Un
edificio puede estar habitado por los espiritus malignos. Por lo tanto,
hay que pasar cuarto por cuarto para limpiarlos para que el Espiritu
Santo tome total control sobre tal edificio. Ed Murphy también sostiene
esta ensefianza. Para él, los objetos que fueron dedicados al ocultismo
estan asociados con espiritus malos, asi como lugares y edificios que se
dedicaron a este uso. Estos objetos poseidos pueden ser pinturas,
objetos de arte, esculturas, imagenes, amuletos, fetiches, libros, ciertas
formas de rock u otro tipo de misica asociada con el mundo de los
espiritus, Wagner sefiala que los demonios reales se vinculan con
animales, idolos, anillos de latén, arboles, montanas y edificios, asi
como con un numero y una variedad indeterminada de objetos
fabricados y naturales. Wagner menciona que especialmente los objetos
turisticos de otras culturas religiosas pueden estar endemoniados, y
cuenta co6mo los demonios contagiaron su propia casa a través de los
objetos turisticos que habia llevado de Bolivia.

Por ultimo, mencionaremos la transmisién genealdgica de los
espiritus malignos. Los demonios pueden transmitirse por herencia
geneal6gica, como consecuencia de una maldicién echada sobre la
familia o por razones naturales. Un nifio, por ejemplo, puede adquirir
un demonio de sus padres, quizds en el mismo momento de su
concepcion. Por lo tanto, Murphy aconseja a los padres adoptivos que
hagan pasar a sus hijos por una sesién de liberacién porque en algunos
casos de demonizaciéon grave desde la cuna, los demonios han
declarado su presencia en el linaje familiar a veces durante siglos.

* George Otis, Jr., The Last of the Giauts. Chosen Books. Tarrvtown, Nueva
York, 1991, p. 70.
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(Cual serfa el elemento mas distintivo del movimiento
neocarismatico? Indudablemente, la ensefianza sobre la guerra
espiritual ilega a ser un eje y es el punto de partida de todas sus otras
ensefianzas, por ejemplo, la sanidad, la liberacién, y la prosperidad. A
la luz de lo que hemos expuesto, podemos decir que en el movimiento
neocarismatico se manifiestan cambios paradigmaticos en tres dreas: 1)
cambio paradigmatico de cosmovisién; 2) cambio paradigmatico de

antropologia; y por tltimo 3) cambio paradigmatico de epistemologia.

Sin embargo, en el presente capitulo nos limitaremes sélo a
mencionarlos, y en un capitulo posterior los trataremos debidamente.

Ahora bien, ;como repercuten estas ideas del movimiento
neocarismatico en una iglesia argentina particular, como la Iglesia
Evangélica Bautista del Centro (IEBC)? ; Qué consecuencias tuvieron en
la vida de las personas de una iglesia bautista considerada tradicional
y ortodoxa? ;Qué cambios paradigmaticos produjeron en la biisqueda
de unnuevomodelo misionolégico para la época «postmoderna»? ; Por
qué una iglesia bautista tradicional que mantenia una feligresia
relativamente mediana «exploté» en su crecimiento? ;Cudles fueron los
factores que condujeron a la iglesia hacia tal crecimiento? ;Cudles
fueron sus métodos de trabajo y el modelo misiologico? ;Cémo se
articula la doctrina bautista con la neocarismatica? ;Se trata de una
congregacion posmoderna? ;Es una iglesia autctona y puramente
latinoamericana que responde al ethos latinoamericano? ;O es una
simple réplica de pensamientos, particularmente de Norteamérica, que
hacen caso omiso de la realidad latinoamericana premoderna en
«ropaje moderno-posmoderno»?

4

Basqueda de un modelo
misionolégico latinoamericano
en tiempos posmodernos

Estudio de campo de la Iglesia Evangélica

Bautista del Centro en Buenos Aires

1. Breve historia de la iglesia

La Iglesia Evangélica Bautista del Centro (IEBC) de Buenos Aires es
una de las iglesias mas antiguas de la Argentina. Fue fundada en 1883
por el pastor suizo, Pablo Besson. Besson habia llegado a la Argentina
a finales de 1882, invitado por algunos ex discipulos suyos, que habian
cruzado el océano para establecerse en la colonia de Esperanza,
provincia de Santa Fe. Los primeros cultos se celebraron en francés. El
primer bautismo se realizé el 23 de diciembre de 1883, fecha que se
considera el dia de fundacién de la iglesia bautista del Centro. El
pastorado de Besson perduré a lo largo de 44 afios, desde 1883 hasta
1927. El primer templo fue inaugurado en 1899, y estaba ubicado en la
calle Estados Unidos 1273 dela Capital Federal. El pastorado de Besson
se caracterizd por su defensa de la fe y la lucha por la libertad del
individuo. Fue el que comenzd los cimientos de la iglesia.

El segundo pastorado comenzé con el pastor Santiago Canclini en
1927. Canclini ejercié su funcién como pastor hasta 1963, es decir,
durante 36 afios y dio a la iglesia una gran visién evangelizadora. Al
iniciar su pastorado, la iglesia contaba con 58 miembros; diez afios mas
tarde la feligresia se duplicé; veinte afios después (1950) se multiplic6
por cinco, y en 1960 por seis. En 1930 mas de 15 iglesias bautistas
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superaban su feligresia, y en 1960 s6lo dos. Canclini fue un pastor y un
gran maestro y evangelista que condujo a la iglesia por un camino de
crecimiento. Durante su pastorado se incorpordé a la estructura pastoral
de la iglesia el Dr. Arnoldo Canclini (hijo de Santiago), nombrado
pastor adjunto en 1953. Cuando Santiago dej6 su funcién como pastor
efectivo, Arnoldo le sucedié en 1963.

El tercer periodo de pastorado dela iglesia fue dirigido por el pastor
Arnoldo Canclini. Considerando que ¢él mismo habia estado
desempeniando el pastorado adjunto de la iglesia durante casi diez
afos, esto significé para la iglesia una continuidad en la trayectoria
eclesidstica y en el trabajo evangelizador. Hubo algunas adaptaciones
debido a los cambios sociales en la zona de influencia de la iglesia. Su
pastorado se caracterizé por un gran énfasis en la educacién cristiana,
el trabajo con los jovenes y la formacién de lideres. El ministerio
pastoral de Arnoldo perduré hasta 1974.

En 1974 fue llamado como pastor efectivo Ignacio Loredo, cuyo
ministerio se centré en la consolidacion y organizacién de la iglesia.
Entre los proyectos mds importantes durante su gestiéon estuvo la
construccién de un nuevo templo. Este proyecto sirvié para motivar a
toda la iglesia la planificacién y oracién por muchos afios. Tal meta
despertd el interés de la congregacion por el trabajo de evangelizacion
y misionero. Durante su pastorado se introdujo un nuevo sistema en la
estructura pastoral que consisti6 en formar un equipo pastoral
(ministerio en equipo) que compartiera su autoridad y responsabilidad.
Para tal propésito fue llamado Tomdas Mackey, quien se integr6 en 1978.
Este sistema pastoral persiste hasta ahora y caracteriza el
funcionamiento de la IEBC. En 1982, Loredo dejé su cargo pastoral,
quedando sélo Mackey al frente de la iglesia. Con la salida de Loredo,
hasta 1986, cuando Pablo Deiros y Carlos Mraida fueron llamados para
integrar el equipo pastoral, este nuevo sistema de estructura pastoral
(ministerio en equipo) aparentemente habia dejado de funcionar.
Mackey dejé el pastorado en 1985.

A finales de 1985 la iglesia tomé una decisién importante que
cambiaria totalmente la trayectoria de la misma y que seria
fundamental para producir un cambio radical en la conduccién de la
labor de la iglesia. El llamado a Pablo Deiros y Carlos Mraida para
formar el equipo pastoral reiricié el sistema de conduccion que habia
comenzado 1978, el cual se perfeccionaria més adelante. En la férmula
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anterior, Loredo ya estaba instalado como pastor. Es decir, el nuevo
pastor, llamado posteriormente para integrar el equipo, corria el peligro
de convertirse en un pastor adjunto, puesto que la estructura ya estaba
disefiada por el pastor con mas antigiiedad en su funcién. Esto podia
significar la existencia de cierto grado de jerarquia, de autoridad entre
los dos pastores componentes, especialmente insinuadas por la
antigiiedad. Pero en la nueva situacién, los dos pastores fueron
lamados simultaneamente, a pesar de que Mraida ya estaba en la
iglesia como seminarista. Ambos pastores, ademas, presentaban
diferentes experiencias pastorales, edades y estudios teologicos.
Cuando fueron convocados para ocupar el cargo de pastores, Deiros
tenia 42 y Mraida 29 afios respectivamente. Deiros ya era profesor
titular de la catedra de historia en el Seminario Internacional Teoldgico
Bautista y Mraida estaba por completar sus estudios en dicha casa de
estudios. Podria haberse caido en una disputa por la hegemonia de la
autoridad dentro del sistema, pero el sistema funcioné. El mismo
Deiros comenta que este experimento fue una especie de aventura. A
pesar de las divergencias presentadas entre ambos pastores, tenian la
misma visién en cuanto a la labor de la iglesia.

Al comenzar sus trabajos pastorales, los dos pastores elaboraron un
proyecto de iglesia basado en siete ideas-fuerzas o principios funda-
mentales, y asi el equipo pastoral inici6 sus labores misioneras. Segtin las
estadisticas publicadas por la iglesia y las opiniones de los entrevistados
en esta investigacién, este liderazgo multiple, compartido y variado
permitio a la iglesia aprovechar al maximo el crecimiento que Dios da.
Segun la estadistica oficial de laiglesia, a fines del afio 1983 s6lo se habian
bautizado cinco personas durante todo el afto, teniendo una feligresia de
270 personas. En 1984, el nimero de miembros creci6 en un 3,7%, es
decir, traducido en cifras concretas, diez miembros en un afio. Pero este
relativo estancamiento del crecimiento de la iglesia cambié a partir de
1985. A fines del afio 1985, la iglesia contaba con 350 miembros, con un
crecimiento de 33,6% comparado con el aio anterior. La capacidad del
nuevo templo ya llegaba a su limite. El crecimiento del ntimero de
miembros continué con més velocidad en 1986, llegando el total a 536
miembros, con una tasa de crecimiento de 43,9% anual. Asfi, la iglesia
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llega a la actualidad con 2.000 miembros activos, diez equipos
ministeriales, diez equipos presbiteriales y cinco iglesias asociadas.”

2. Crecimiento de la feligresia
desde 1986 hasta 1996

La Iglesia Evangélica Bautista del Centro es una iglesia que tiende
a ser grande, una megaiglesia. En un documento interno, los pastores
Deiros y Mraida expresan que su anhelo como pastores es tener una
iglesia grande. Piensan que el crecimiento de la feligresia de su iglesia
es la voluntad de Dios y es, ademas, biblico.

El crecimiento es algo que Dios da, de manera que lo normal y
légico es esperar una iglesia grande en nimero. (...} La aspiracién
de una iglesia grande no debe agotarse en un tope determinado. En
el Centro deseamos una iglesia «5in Techo», es decir, es nuestra
aspiracién crecer tanto como el Sefior nos lo permita.

Hasta el afio 1986, la IEBC era una iglesia relativamente moderada
en su tamafo y en su nivel de crecimiento numérico. Segtn las
estadisticas, contaba con una feligresia de 239 miembros registrados en
el afio 1982. Sin embargo, segln el testimonio de algunos miembros
antiguos, la asistencia al culto dominical Ilegaba apenas a 100
miembros. Pero este clima de estancamiento cambié bruscamente con

] . . . . ..
La cifra incluye los miembros de las extensiones misioneras. La

concurrencia al principal culto dominical matutino oscilaria entre 1200 y 1500
segin mi observacién participante en varios cultos. El miembro activo es un
miembro bautizado y afiliado a uno de los locales que pertenecen a la IEBC.

’ Las iglesias asociadas son aquellas iglesias que quieren estar bajo la
«cobertura espiritual» de los principales pastores de la IEBC (en este caso
Deiros y Mraida) y manifiestan su deseo de adherirse al sistema ministerial de
la IEBC. ;Qué quiere decir la expresién «cobertura espiritual»? Deiros piensa
que muchos pastores evangélicos estdn expuestos a las tentaciones y el ataque
del Enemigo (sic) y necesitan una ayuda para librar una batalla contra el
enemigoy salir victoriosos de ella (Entrevista personal a Deiros, 20 de noviembre
de 1996, en el Seminario Internacional Bautista de Buenos Aires).
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la Constltuc1on del nuevo equipo pastoral conformado por Deiros y
Mraida.” Los dos comentan haber tenido en mente una idea clara acerca
de la necesidad de un crecimiento numérico. Deiros y Mraida, en un
documento interno preparado por ellos, manifiestan que antes de la
introduccion de este nuevo equipo pastoral, la IEBC ya estaba
preparando el terreno para dicho crecimiento. Expresan que ya desde
el fin del afio 1985 reinaba una mayor sensibilidad en la congregacion
hacia el crecimiento, y un mayor acercamiento a la fe comprometedora.*
Para finales de 1985, la feligresia ya superaba los 300 miembros. No
solo el niimero de los miembros registrados habia aumentado, sino que
ademas el culto dominical era muy concurrido.

La variacién de la feligresia durante los tltimos 12 afios se registr6
como indica la siguiente tabla:’

* Sin embargo, segtin el testimonio de Tomés Mackey, cuando dej6 su
pastorado en 1985, el clima de la iglesia era muy bueno y la congregacion
estaba entusiasmada, especialmente por la inauguracién del nuevo templo
(Entrevista personal a Mackey, Buenos Aires, 13 de agosto de 1997). Arnoldo
Canclinj, refiriéndose al clima de la IEBC relacionado con la inauguracién del
nuevo templo, escribe: «E] 5 de abril de 1981 se realiz6 el primer culto en medio
de las paredes atin sin concluir y tres meses después se participd en el lugar de
la cena del Sefior(...) El gran momento llegé el 10 y 12 de diciembre, con dos
actos llenos de contenido y emocién(...) en aquella inauguracién, estaban los
miembros, especialmente la juventud con la sensacién de la nueva
responsabilidad. Estaban los antiguos vecinos del barrio, que habian conocido
por afios el viejo templo y habfan seguido etapa por etapa la construccién del
nuevo. En ambos casos, en fin, habia un pueblo suficiente como para colmar el
edificio, con su canto y su oracién, con su remembranza y su visién, con su
cuerpo y su espiritu, con sus inquietudes humanas y su seguridad en Dios.»
(Arnoldo Canclini, 100 afios con Cristo en el centro, Iglesia Evangélica Bautista
del Centro, Buenos Aires, 1983, pp. 123-125).

* Deiros y Mraida justifican esta preparaci6n refiriéndose a tres elementos
historicos: (1) la experiencia de la iglesia de haber experimentado el trabajo
pastoral en equipo; (2) la construccion del nuevo templo en 1981; y (3) un
proyecto de insercién en la comunidad a través del servicio social. En 1983, se
inaugurd el centro de accién comunitaria «Pablo Besson» (Entrevista personal a
Deiros, 20 de noviembre de 1996).

* Estos datos fueron facilitados por la sacretarfa de la IEBC.
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Ailo Total Ingreso | % crec. Bautis- % crec. | Observaciones
miembros bruto mo real

1984 245

1985 340 38 %

1986 538 167 58,2 % 72 21,1 % CRECIMIENTO
MAYOR

1987 709 182 3,7 % 115 213 %

1988 895 199 26,2 % 97 ‘ 13,6 %

1989 1.017 143 13,6 % 77 8,6 %

1990 1.056 161 38% 93 9,1 % CRECIMIENTO
MENOR®

1991 1.169 131 16,7 % 76 71 %

6 . - . < 2 . .
El crecimiento de la iglesia se debi a varios factores como transferencia,
testimonio, bautismo y otros. El crecimiento real corresponde al incremento de
la feligresia por bautismo.

71985 fue el afio que la iglesia decidi6 invitar a los pastores Pablo Deiros y
Carlos Mraida y ellos comenzaron su ministerio en conjunto.

¥ Desde 1986 comenz6 una renovacién littirgica radical. Esta renovacién
litdrgica fue cada vez més aguda y radical. El brusco cambio en la forma de
adoracién trajo posiblemente la salida de algunos miembros antiguos y una
sospecha en la gente por la rapida pentecostalizacién del culto, lo cual se
tradujo en una disminucién gradual de la feligresia. Podemos observar que el
porcentaje de crecimiento fue cada vez menor a partir del afio 1986, a pesar de
que siempre se incrementaba el nimero absoluto de miembros. Esta tendencia
llegd a su punto culminante en el afio 1990, con un crecimiento sensiblemente
menor. Sin embargo, el niimero de ingreso de miembros no decrecia, sino que
aumentaba en comparacion al afio anterior. No obstante, este incremento no
repercutio en el crecimiento bruto de la iglesia, por la salida de miembros. A
pesar de que se observe un crecimiento menor, el niimero de ingreso por
bautismo mostré una tendencia en alza.
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1992 1310 164 12,0 % 82 70% | DECRECIMIENTO
1993 1.194 250 -88% 1m 85%
1994 1430 283 197 % 95 79% Ingreso de
congregacion
1995 1.800 488 25,8 % 135 94 %
199 2.244 183 24,6 % 76 42 %
11
1997 2450 69 9,1% 24 1,0 %

— Crecimiento bruto durante los 10 afios de gestién pastoral: 588 %
—Promedio de crecimiento anual durante 13 afios (1984-1996) 18,62%

’ Durante el afio 1993, se registré una merma en la feligresia. Durante la
entrevista, la gente no pudo indicar la posible causa de tal fendmeno. No
obstante, podemos mencionar algunas causas posibles que trajeron la merma:
(A) Desde 1992 se pudo observar un cambio ideolégico en los pastores Deiros
y Mraida en cuanto a la restauracién de los oficios aposttlicos. Desde 1992,
Deiros y Mraida comenzaron a hacer referencias al cambio paradigmatico de
la modernidad a la posmodernidad, aplicindolo en su misionologia y
eclesiologia.

(B) La manifestacién de diversos fenémenos espirituales como caidas,
profecias, sanidad interior, liberacion, uncién del Espiritu, y sanidad de las
enfermedades habrian sido muy provocativos para algunos miembros de
tradicién bautista. Sin embargo, este fenémeno decreciente no duré mucho. Al
aflo siguiente, la iglesia se encontraba otra vez en una corriente creciente.
Segtin la explicacion de la secretaria de la iglesia, la merma se debi6 al ajuste
de la lista de los miembros durante ese afio. El ajuste alcanzé a eliminar 386
miembros de la lista. La tendencia en alza del ingreso por bautismo continta
siendo un factor importante para el crecimiento de la iglesia, a pesar de que la
feligresfa total mostraba una pequefia merma.

10 = . AT .
’ Durante el afio, algunas congregaciones como la de parque Chacabuco
ingresa como miembro de la IEBC.

"' 1a estadistica del afio 1997 corresponde al primer semestre.
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(Cuéles fueron los posibles factores del crecimiento? Los dos
pastores analizan en sus documentos internos los posibles factores del
crecimiento. Segtn ellos, serfan los siguientes:

1) Una conviccién muy profunda de que el crecimiento es un don de Dios.
Para crecer es importante tener la conviccion de que el crecimiento es
un don de Dios, légico y normal. Sin estas convicciones ninguna
comunidad puede crecer. La buena disposicion de la iglesia es
fundamental para el crecimiento. Querer es poder.

2) La vision pastoral es clave para el crecimiento.” Deiros insiste en que
Dios no da visién a los miembros, sino a los lideres.” Los lideres son
aquellas personas que guian al pueblo en el proceso del crecimiento. Se
recalca reiteradamente la importancia de un lider que tenga una visién
de crecimiento.

3) La necesidad de aprender a compartir el ministerio y sus responsabili-
dades. Esto implica un alto grado de madurez y sentido de seguridad.
El deseo de los pastores de la iglesia debe ser que los creyentes
descubran sus dones y respondan al llamado de Dios, cumpliendo el
ministerio que el Espiritu Santo les asigne y la iglesia les reconozca.

4) EI cambio en la estructura del ministerio pastoral. Trabajar en una
estructura de multiples ministerios a cargo de varios ministros
ordenados (no necesariamente pastores). Los dos pastores, Deiros y
Mraida, definen esto como una estrategia esencial para el crecimiento.
Para ellos es una multiplicacién de capacidad, creatividad y visién.

" En un trabajo preparado por Deiros titulado Megaclirch Theory dice, en
su seccion de las caracteristicas de la megaiglesia, que la funcion del pastor es
fundamental para el crecimiento de la iglesia. Destaca que el pastor de la mega-
iglesia presenta ciertas caracteristicas peculiares: 1) pastor fundador o
responsable del crecimiento histérico de la iglesia; 2) pastor de un largo
periodo de pastoreo en la iglesia, usualmente mds de veinte afios y no menos
de diez afios; 3) pastor de fuerte personalidad: en la megaiglesia, el pastor guia
a las ovejas y no a la inversa; 4) pastor talentoso y energético; 5) pastor de'
tiempo completo con dedicacion exclusiva; 6) pastor con la visién de ser
grande; 7) pastor nacional sin la influencia directa de las instituciones o
misioneros occidentales; 8) pastor que confia solamente en Dios (este trabajo
inédito fue escrito en inglés y presentado en el aula del seminario
estadounidense Fuller Theological Seminary, Pasadena, California).

13
Doctimento interno No. 28, «Una iglesia que crece», p. 6.
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5) Desarrollo neotestamentario de autoridad y sujecién.14 Segun Deiros y
Mraida, una estructura organizativa y operativa de liderazgo abierto,
que tiende a respetar la iniciativa personal y a que los lideres actien
concierta libertad, puede resultar en un desorden destructivo. Mas bien
se requiere un alto grado de lealtad. La autoridad espiritual y moral de
los pastores debe ser merecidamente reconocida y respetada. Los
lideres deben sujetarse voluntariamente a la autoridad pastoral. Estas
sujeciones son derivadas de conceptos geotestamentarios en cuanto a
la comprensién de dones y ministerios.

Los medios y estrategias empleadas para el crecimiento fueron, en
una sola palabra, la evangelizacion agresiva. Las estrategias se
proyectaban al crecimiento cuantitativo. Dos elementos importantes
jugaron un papel imprescindible para tal crecimiento: 1) los encuentros
en las casas; y 2) el proyecto de evangelizacién «Movilizacion 2000»,
elaborado en 1991. Este proyecto se llevé a cabo mas concretamente a
través del proyecto denominado «100 manzanas».

Dentro de la estrategia para el crecimiento siempre reina una
preocupacién por no quedarse estancados, contentos y satisfechos,
conformandose con lo actual.

Para llevar adelante este proyecto de evangelizacion agresiva,
denominada «Proyecto de Evangelizacién 2000», los pastores recalcan
fuertemente la necesidad de estar motivados y de tener conviccion para
lograr una iglesia grande, mucho mayor que la anterior. Para ellos, es
importante entender este proyecto como un desafio de Dios para la
expansion de su Reino en esta tierra.

" Esta idea neotestamentaria (sic) de la autoridad y sujecién es un elemento
predominante dentro de la iglesia en cuanto a la relacion de los pastores con
los ministros y los pastores con los miembros. Esta idea, en la que ocupan un
lugar central los pastores, denota una fuerte tendencia a la dependencia
respecto a la personalidad de los lideres carismaticos, en este caso, los pastores
Pablo Deiros y Carlos Mraida. Durante la entrevista a los m’lembros y los
ministros, esta palabra «autoridad y sujecién sana» aparecia con m}lcha
frecuencia. Pero es curioso que los entrevistados pensaban que en laiglesia no
habfa una dependencia hacia una determinada personalidad.

'> Deiros recurre a textos neotestamentarios como 1 Ti 1.1-2; 4.6-16.
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El proyecto «Movilizacién 2000» se apoya sobre cuatro pilares
fundamentales que transcribimos aqui:

1) La evangelizacion personal: El testimonio de fe de cada creyente
es y seguird siendo el elemento mds dindmico y efectivo para un
proceso de crecimiento sostenido de la iglesia. Deberdn hacerse
todos los esfuerzos posibles para motivar, entrenar y dar
oportunidades a cada miembro de la iglesia, a fin de que cumpla
con la Gran Comisién.

2) Encuentros en Ins casas: El programa de los encuentros de
discipuladointegral en los hogares sigue siendo la estrategia central
para el desarrollo de la misién de nuestra iglesia. En este sentido,
los grupos familiares realizan la tarea de evangelizacién y reciben
alos nuevos creyentes para su formacién como discipulos de Cristo.

3) Movilizacién colectiva: La evangelizacién de la iglesia incluye
dos aspectos: el personal y el colectivo. El testimonio colectivo de la
comunidad de fe es importante, no s6lo en cuanto a su efecto
estratégico hacia el exterior de la misma, sino también por su valor
de aliento y motivacién hacia el interior. El trabajo conjunto de
todos los miembros en funcién del deber evangelizador resulta en
un mayor nivel de impacto y saturacién en la sociedad.

4) Medios de comunicacion social: En una ciudad como Buenos
Aires, muchos de los métodos tradicionales de evangelizacion
masiva no resultan suficientemente efectivos. En la exploracién por
nuevas alternativas, dos métodos parecen prometer mejores
resultados: la radio y el Teléfono de la Esperanza.

Como puede observarse, estos cuatro pilares fundamentales para
poner en marcha «Movilizacién 2000» estan organizados en funcién de
una secuencia: desde lo personal pasa por lo hogarefio, sigue con lo
congregacional y termina en lo masivo. De este modo, se «movilizan»
todas las esferas de la vida del creyente y se abren multiples
oportunidades de testimonio. Deiros escribe:

Una iglesia que no evangeliza, se «fosiliza». Una iglesia que se
involucra en una dindmica evangelistica agresiva, es una iglesia
saludable, que crece y se reproduce bajo la guia del Espiritu Santo.
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3. Estructura de la iglesia

Los pastores Deiros y Mraida declaran que la iglesia se ve necesitada
constantemente de la reorganizacién de sus estructuras eclesiasticas y
operativas para hacer frente y ser efectiva ante situaciones cambiantes
y desafiantes.”® La estructura de la iglesia ha sufrido varias veces
modificaciones en su forma. Se fue expandiendo a medida que crecia
la feligresia. Los pastores dicen en su memoria de los cinco afios de
pastorado que una de las cosas mds extraordinarias de sus cinco afios
de gestiones pastorales (1986-1991) ha sido el montaje de una nueva
estructura organizativa y operativa para la iglesia, y que el proceso de
este cambio permanente, en procura de la mejor manera de servir al
Sefior, fue un factor importante para el crecimiento. Interpretan a este
proceso de cambio permanente como la capacidad de la iglesia de
cambiar y ser receptiva a nuevas maneras de organizarse y operar.

La siguiente estructura organizativa de la iglesia fue la de 1990. El
montaje de un equipo ministerial en la iglesia fue la forma en que la
iglesia organizé su ministerio para el cumplimiento de su mision. EI
ministerio estaba integrado por tres equipos: el equipo pastoral, el
equipo ministerial y el equipo diaconal. El ministerio de la iglesia es
dirigido por el equipo pastoral. El equipo pastoral es el que tiene la
responsabilidad de designar los candidatos para integrar el equipo
ministerial y diaconal. Estos candidatos, presentados por el equipo
pastoral, deben ser aprobados por la asamblea de la iglesia.

El equipo pastoral esté integrado por dos pastores: Pablo Deiros y
Carlos Mraida. Segun los documentos internos de la iglesia, se
considera que Jos pastores son hombres llamados por Dios al ministerio
de la palabra. Son los responsables de presidir los servicios de
adoracion y predicacién, y el desarrollo general de la obra de la iglesia.
El equipo ministerial esta4 formado por un conjunto de ministros de la
iglesia a través de los cuales ésta se organiza para el cumplimiento de
su misién. Los ministros son responsables de areas especificas. Segtin

' En cuanto a las situaciones cambiantes y desafiantes, Deiros se refiere a
los cambios paradigmaticos culturales del paradigma moderno al posmoderno.
Pablo Deiros, Bases para el ministerio juvenil, Juventud Evangélica Bautista
Argentina, Buenos Aires, 1994, pp. 95-99.
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la definicién que tiene la IEBC los ministros son aquellas personas con
un claro llamado de Dios.”

Los didconos son hombres y mujeres llamados por Dios a una tarea
de servicio pastoral orientada hacia el cuidado de la grey. Son los
ayudantes inmediatos de los pastores. Se ocupan especialmente del
avance y estado espiritual de la iglesia, del cuidado pastoral de los
miembros, de la visitacién pastoral regular, de la preparacién y
distribucion de la Cena del Sefior en los cultos respectivos y a los
miembros impedidos de concurrir, de la revisién y actualizacién de la
lista de miembros, de los arreglos y decisiones referidas a las relaciones
laborales del personal de la iglesia, de las cuestiones disciplinarias en
conjunto con el equipo pastoral, de la asistencia a los pastores en casos
de bautismos, sepelios, consejeria pastoral y visitacién, y de la
evaluacién y recomendacién de candidatos al bautismo y a la feligresia
de la iglesia

En 1990, la iglesia, ademas de los tres equipos tenia un grupo de
diversos oficiales como secretarios de planeamiento. Ellos servian como
asesores en cuestiones de planificacién, organizacién, identificacién de
medios y recursos, y estrategias de mediano y largo plazo. Ademas,
participaban de las reuniones del equipo ministerial de la iglesia con
voz pero sin voto.

¢Por qué esta estructuracion de la iglesia? Deiros y Mraida, en un
comunicado, explican:

Enrazén de que la iglesia contintia en su proceso de crecimiento, su
estructura organizativa y operativa estd en permanente revision y
evaluacion. En buena medida, el proceso de crecimiento se explica
también por la capacidad de la iglesia de ajustar su organizacién y
accién segun lo exijan las circunstancias. Esta plasticidad es
fundamental para una iglesia que quiere crecer, y la nuestra ha

" Es importante sefialar la diferencia entre el llamado de Dios a los
creyentes y a los lideres. Segtin la expresién de Deitos, Dios llama a las
personas para ser cristianos y servirle. Pero Dios llama a los lideres para darles
y mostrarles la visién (Documento interno No. 28, «Una iglesia que crece», p. 6).
Posteriormente esta filosofia que «Dios da visi6n a los lideres» conduce a una
nueva concepcion del poder de los lideres para discernir la voluntad de Dios
y del principio de sujecion a la autoridad superior.
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dado muestras de una gran elasticidad en estos ultimos afios. Es
posible que parte de la explicacion del crecimiento que el Sefior nos
dio se encuentre precisamente en esta capacidad de la iglesia de

cambiar y ser receptiva a nuevas maneras de organizarse y operar. '

Laestructuraorganizativa y operativa de 1990, la cual estaba basada
en tres equipos principales, se ve reemplazada por una estructura mas
compleja posteriormente. Mientras que la estructura de 1990 era de
cardcter mas horizontal, la presente estructura presenta una mezcla de
organigramas vertical y horizontal. Este cambio en el caracter del
organigrama se debié en primer lugar a una gran expansion del
numero de miembros y de la dimensién fisica.

Ensegundo lugar, el cambio no se debi6 solamente a un crecimiento
numérico, sino que en el fondo se observaba un cambio ideoldgico en
Deiros. Es muy frecuente en su discurso el uso de palabras como
autoridad divina, palabra profética, autoridad apostdlica, cobertura
espiritual y recuperacién de la funcién apostélica, lo cual indica un
cambio perceptible en laideologia de Deiros durante los recientes afios.

Actualmente, la iglesia estd presidida por el equipo pastoral
apoyado y asesorado por dos secretarias: la secretaria de la iglesia y la
de planeamiento. Este equipo pastoral ocupa el lugar mas alto del
organigrama. Bajo la supervisién del equipo pastoral, la iglesia se
divide en dos areas: el drea ministerial y el drea apostolica. La expresién
«apostblica» no aparecia en el organigrama de 1990.” Es un nuevo
concepto que fue adquiriendo la iglesia a través del desempefio los dos
pastores principales. Deiros argumenta que este ministerio apostohco
es biblico y debe ser restaurado por la iglesia en la actualidad.” Segtin
él, seria un error considerar terminada la labor apostélica mencionada

* Documento interno No. 28, «Una Iglesia que crece», seccién «Estructura
organizativa y operativa», 1991, p. 7.

W«Apost(’)lica» es una de las palabras usadas por Deiros con bastante
frecuencia. Y parece que Deiros estd muy convencido de la actual recuperacion
de la labor apostélica de los primeros siglos de la historia eclesiastica.

* Entrevista personal con Pablo Deiros, 20 de noviembre de 1996, en el
Seminario Internacional BautistadeBuenos Aires.
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en Efesios,” mientras los otros oficios como pastor, maestro y didcono
siguen en vigencia. El drea ministerial se divide en dos equipos: el
equipo ministerial y el equipo diaconal. Segtin la opinién de Deiros y
Mraida, dentro la estructura organizativa y operativa de la IEBC, el
equipo ministerial fue un factor muy importante y efectivo para el
crecimiento de la iglesia. En 1990 el equipo ministerial estaba
compuesto por ocho ministerios, mientras que ahora tiene diez
ministerios especificos. El equipo diaconal presenta una fisonomia
mucho menor y simplificada en comparacién con equipo ministerial,
que es més complejo y dindmico. En la actualidad, el equipo diaconal
estd compuesto por siete didconos mujeres y hombres. Su principal

funcién es visitar a los miembros de la iglesia, dirigir reuniones caseras

y servir la Cena del Sefior.

El documento interno «Objetivos agosto 1992-dicienbre 1993» indica
que el eje principal de la estrategia operativa es el encuentro en las
casas. El documento considera a la iglesia como un movimiento
centripeto y los encuentros en las casas como un movimiento
centrifugo. Esta estrategia operativa es fundamental para el crecimiento
y el cumplimiento de la misién de la iglesia. Se propone incluir a todos
los miembros en el programa de la iglesia. Sin embargo, este intento no
fue exitoso. Seguin el testimonio de algunos didconos de la iglesia esto

! Efesios 4.11: «El mismo constituy6 a unos, apéstoles; a otros, profetas; a
otros, evangelistas; y a otros, pastores y maestros» (NVI, 1995). Es interesante
mencionar que el tema de la restauracion de la labor apostélica se observaba
también dentro de la Iglesia Catdlica Romana, y especialmente en la Nueva
Apostoélica. Esta es una iglesia catélica que fue inspirada por las ensenanzas de
E. Irving. Los adeptos creian en la inminente segunda venida de Jestis y en
preparacién para tal acontecimiento; para ellos era indispensable la
restauracién de los oficios primitivos de la iglesia, tales como profetas,
maestros, pastores, evangelista y apostoles. El primer apostol fue J. B. Cardale
en 1832. En 1835, el nimero de los apdstoles llegaba a ser doce, y se pudo
convocar el primer concilio en Londres (F. L. Cross, ed., The Oxford Dictionary
of the Christian Church, Oxford University Press, London, 1974, p. 255). La
restauracion de la labor apostélica tiene mucho que ver con la creencia en el
Inminente regreso de Jests, que se observa tantas veces en los discursos y
predicaciones de Deiros y Mraida. A pesar de que ellos insisten en que la
necesidad de [a restauracion apostolica es reciente, podemos saber a través de
la historia de 1a iglesia que siempre existid esta corriente restauracionista.
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se debid a la excesiva frecuencia de las reuniones, por lo cual la gente
comenzo a cansarse. Sin embargo, el proyecto sirvié al principio para
el crecimiento numérico. Pero este proyecto, al parecer, ha dejado de ser
el mas estratégico e importante.

El drea apostodlica se divide en dos: el equipo presbiterial y las
iglesias asociadas. ;Qué se entiende por labor apestélica? El concepto
de la funcién apostolica es explicado por el mismo Deiros en un
documento interno de la iglesia llamado «estructura misionera de Ia
iglesia», publicado en 1995. En ese documento Deiros expresaba que su
propia maduracion como pastor le llevé a reconocer la necesidad
misionolégica de recuperar las funciones apostélica y episcopal del
ministerio pastoral de la congregacion central. Afirmaba que esta
recuperacién de Jos oficios apostélicos abria nuevos caminos en la
eclesiologia bautista. Deiros entiende por labor apostélica una especie
de obispado, pero no en referencia directa a una estructura jerarquica
institucionalizada en la iglesia, sino como un concepto funcional para
levantar iglesias y, seguin su palabra, pastorear a los pastores. El nuevo
apo6stol es un pastor viajante, como lo fue el apéstol Pablo, para atender
los problemas que enfrentan los mismos pastores. El nuevo apostol es
el pastor de los pastores, que atiende sus problemas, conflictos no
resueltos y heridas no sanadas. Deiros y Mraida, en un trabajo titulado
«Clinica para superhéroes», dicen:

Si los creyentes pudieran leer el corazén de sus pastores y conocer
las experiencias traumaticas y los dolores y heridas que no estin
resueltas en su interior, se sorprenderian o se refugiarian en la
incredulidad... cuando la experiencia clinica pone en evidencia que
el ochenta por ciento, o mds, de los pastores evangélicos tiene
conflictos no resueltos y heridas interiores no sanadas, uno se da
cuenta de cuan importante es abordar esta cuestion.”

Para cumplir su «funcién apostélica», Deiros y Mraida introducen
una modificacién en la estructura de la IEBC. Ellos dicen que la funcién

2 El puente confidencial, Publicacién para pastores y lideres, Buenos Aires,
(enero, 1996):2.
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apostolica debe ser entendida desde la perspectiva misionologica, es
decir desde la perspectiva funcional y no jerarquica.

No obstante, esta estructura misionera no es permanente sino
temporaria, aleatoria y debe ser revisada en cada nueva coyuntura de
la vida de la iglesia. Siempre hay posibilidad de una modificacién
estructural y cada nueva estructura debe ser evaluada a la luz del
Nuevo Testamento y conforme a su efectividad para el cumplimiento
de la misién. Esta posibilidad permanente de cambio estructural
muestra su fuerte pragmatismo en el manejo de la labor misionera, y
hace perfilar la efectividad como un elemento fundamental para la
evaluacién de la mision de la iglesia.

;Cuadles son los principios que se manejan para que funcione esta
estructura organizativa? Hay dos: un principio biblico- tedrico, y otro
relacionado con ciertas definiciones organizativas.

Deiros y Mraida, en su documento interno, afirman la naturaleza
universal y local de la iglesia, la unidad, autonomia e interdependencia
de las congregaciones locales mas all4 de las fronteras geogréficas.
Recalcan que es necesario el reconocimiento de la autoridad apostélica
de la iglesia central basado en Hch 8.14-15 y 15.1-4. Es importante
recohocer la diversidad de funciones pastorales como apostdlica(Hch
15.4), episcopal(Flp 1.1), presbiterial(Hch 20.17), poiménica (He 13.7),
ministerial (1 P 4.10-11) y diaconal (Flp 1.1).

Aqui, esimportante conocer algunas definiciones propias delaIEBC
en cuanto a esta estructura organizativa y operativa basada fundamen-
talmente en estas dos areas principales: la ministerial y la apostdlica.

La IEBC dice ser una comunidad de fe conformada por hombres y
mujeres que confiesan a Jesucristo como tinico Sefior de sus vidas, que
estan bautizados en testimonio de esa fe y comprometidos en el cumpli-
miento de la misién de Dios en el mundo. La IEBC se congrega en
diferentes lugares como congregaciones locales. Es decir que es una sola
iglesin constituida por varias congregaciones, en diferentes lugares, y que
reconocen una misma visién, fe, practica, misién y ministeric. Cada
congregacion local es auténoma pero interdependiente con las demds

” 5inembargo, en la préctica, la labor apostélica se traduce en la jerarquia,
@specialmente, cuando se habla de la visién que Dios da a los lideres. En ese
mstante, la labor apostélica se vuelve un elemento exclusivamente jerarquico.
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como miembro de laIEBC. Las congregaciones locales estdn unidas unas
a otras en la IEBC sobre la base de los siete principios fundamentales.

Para detallar estas definiciones, examinaremos el documento interno
No. 9 denominado «Bases y Principios del Ministerio Misionero de la
Iglesia». En este documento aparece una distincién basica. El
documento dice:** «A laluz del Nuevo Testamento, conviene distinguir
claramente la diferencia entre iglesia y templo». Segiin el documento,
la iglesia es una comunidad de creyentes en el Sefior Jesucristo,
redimidos por su sangre y bautizados en testimonio de su fe, que se
asocian entre si en amor fraternal para la adoracién, la evangelizacion,
el discipulado, el servicio y la comunién cristiana. El templo se refiere
en cambio a los edificios en los que la iglesia se reine. Hay dos
definiciones a tener cuenta: 1) centro de extensién misionera: son los
lugares de reunién dentro del &mbito de la Ciudad de Buenos Aires 2)
mision: cuando la congregacién se retine fuera del ambito de la Ciudad
de Buenos Aires y el Gran Buenos Aires.

Por otra parte es interesante conocer la relacion entre los pastores de
la iglesia central, los misioneros, y los pastores-misioneros. Segtin el
documento, las relaciones se rigen por el principio de sujecién
cristiana.”’ Las congregaciones de los centros de extensién misionera y
de las misiones estan sujetas a la «autoridad espiritual» de los pastores-
misioneros y misioneros respectivamente. Los pastores-misioneros y
misioneros, a su vez, se someten a la supervisién ministerial del
ministerio de misiones. El ministerio de misiones estd sujeto a los
pastores de la IEBC. Los pastores de la iglesia central son los que
supervisan y lideran espiritualmente a toda la iglesia, sometiéndose a
la autoridad de la misma, cuya cabeza es Cristo.

24 . . P o . . P
Documento interno, «Bases y principios del ministerio misionero de la
iglesia», 1990, p. 1-2.

*Son los términos usados preferentemente en los documentos internos en
lo referente a la estructura eclesiastica: sujecion, someter, autoridad espiritual,
cobertura espiritual, etc. Estos términos denotan un cierto grado real de
autoritarismo, a pesar de que Deiros insista verbalmente en destacar larelacion
horizontal entre los pastores, lideres y miembros de la iglesia.
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Para justificar esta estructura de autoridad, el documento utiliza los
siguientes versos biblicos:** 1) 1 Corintios 16.15-16, «... ellos se han
dedicado al servicio de los santos. Os ruego que o0s sujetéis a personas
como ellos y a todos los que ayudan y trabajan»; 2) Tito 1.5, «por esta
causa te dejé en Creta para que corrigiese lo deficiente, y establecieses
ancianos en cada ciudad, asi como yo te mandé»; 3) Hebreos 13.17,
«Obedeced a vuestros pastores, y sujetaos a ellos»; 4) Efesios 5.21,
«Someteos unos a otros en el temor de Dios»; 5) Efesios 524, «... la
iglesia esta sujeta a Cristo...».

Ademas el documento indica la filiacién firme de la iglesia a la
denominacién bautista y su intencién de colaborar con las demas
iglesias de la Convencién: ’

La IEBC —por razones de herencia histérica— se reconoce parte de
la tradicién bautista y, como tal, coopera con la Alianza Mundial
Bautista, la Convencién Evangélica Bautista Argentina, la
Asociacién de Iglesias Evangélicas Bautistas de la Capital Federal y
ofras varias entidades fraternales y de cooperacién bautistas.

El equipo presbiterial estd compuesto por doce lugares de reunion:
Villa Devoto, Berazategui, José Ledén Suarez, Rio Gallegos, San Juan,
Villa Dorrego, Avellaneda, Caleta Olivia, Viedma y Leandro N. Alem.

4. Culto y adoracion

;Cudles son las caracteristicas mas destacadas del movimiento
. oy 28 - 2 . .
neocarismatico?” En su obra Latinoamérica en llamas, Deiros responde

26 . : . . :
Aclaro que aqui nuestro interés no es analizar los versos biblicos
utilizados por Deiros y Mraida para justificar biblicamente su posicién ante la
labor apostélica. Eso lo dejaremos para una investigacion posterior.

27 . . . .
Docuimento interno, «Estructura misionera de la iglesia», p. 2.

* Esta pregunta directamente concierne al. modelo misionoldgico que
presenta el movimiento neocarismaético. La determinacién de sus caracteristicas
nos cerciora acerca de cémo el movimiento neocarismatico logra insertarse en
la iglesia evangglica latinoamericana y repercutir en la formulacién de los
modelos misionoldgicos.
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que es el surgimiento de una fervorosa alabanza, un verdadero
movimiento de alabanza y uncién.” En la actividad de la alabanza
comunitaria del movimiento neocarismatico se observan distintas
caracteristicas que demuestran la tendencia actual de tal corriente.

Las caracteristicas del culto en la IEBC

Losneocarisméticos proclaman que estd surgiendo una nueva forma
de adorar a Dios en la actualidad, acompanada de una visitacion del
Espiritu Santo. El avivamiento espiritual, una alabanza exuberante y la
verdadera adoracién son pasos cruciales en el plan de Dios para la
restauracién de su gloria en la iglesia, la cual es un prerrequisito para
el inminente retorno de Cristo.” La forma de adorar a Dios ocupa un
lugar preeminente en la teologia de los neocarismaticos, especialmente
en su escatologia.

Entonces, ;cudles son las caracteristicas del culto neocarismatico?
Podriamos resumirlo de la siguiente manera: se observa flexibilidad en
el programa de adoracién. No hay un programa escrito. El que dirige
tiende a responder a un patrén tradicional en la conduccién del progra-
ma, pero no necesariamente. Asi que no se puede precisar el programa
del culto. Esta fijado el horario de inicio, pero nunca se lo respeta.

Sus canciones estdn acompafiadas por musica actualizada.
Desaparece el himnario tradicional en forma casi total. Se utilizan
instrumentos musicales modernos en la alabanza: los que més se
destacan son la guitarra, las panderetas, el teclado y la baterfa.

En cualquier momento, la adoracién es interrumpida por un
«derramamiento o visitacién del Espiritu Santo». Se admite una

* Pablo Deiros y Carlos Mraida, Latinoamérica en lamas, Caribe, Miami,
1994, pp. 146-149. La uncioén se entiende basicamente como la experiencia de
la llenura del Espiritu Santo. En cuanto a la alabanza, ellos entienden que se
estd produciendo una verdadera revolucion, no solo liturgica, sino en los
contenidos de la adoracién comunitaria.

* Pablo Deiros, «El avivamiento espiritual en la Argentina en perspectiva
historica», ensayo presentado en el Retiro de Pastores y Lideres organizado por
la Fraternidad Teolégica Latinoamericana y la Fundacién Kair6s, el 4 y 5 de
abril de 1997, publicado en Boletin teoldgico, Afio 29, No. 68 (octubre-diciembre,
1997):19-39.
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diversidad de formas en la adoracién.como el canto en lenguas,
levantar las manos, la danza espiritual y la profecia. Se enfatiza lo
emocional. Los neocarismaticos destacan el aspecto subjetivo del
individuo. Podemos decir que la forma del culto es espontanea y
simple.31 El culto es considerado como un lugar donde se manifiestan
los milagros, la samidad y la liberacién del poder demoniaco. La
debilidad de la liturgia neocarismatica es no dar un lugar fundamental
en el culto al arrepentimiento y a la necesidad de ser perdonado por la
gracia de Dios. Esta liturgia se dirige mas a exaltar la bendicién y la
grandeza demostrada en la vida cotidiana. Los testimonios personales
de fe ocupan un lugar muy especial en el culto.

El ruido es una de las caracteristicas del culto neocarismatico. La
oracién en silencio es muy rara, y en la oracién, el nivel de ruido es alto.
La oracién colectiva simultanea es una practica comun y el ruido se
hace estruendoso. Estos creyentes no se sienten cohibidos respecto al
nivel de voz, y hay algunos que hasta gritan mientras oran. Las
exclamaciones verbales y los gestos son muy frecuentes. Los miembros
participan con exclamaciones como «Amen», «Aleluya», «Gloria a
Dios» y «Alabado sea Dios», etc.

El movimiento o gesto corporal es muy frecuente en el culto
neocarisméatico. Las personas que asisten a los cultos se ponen de pie y
se sientan con tanta frecuencia que nadie se queda sentado el tiempo
suficiente para dormirse. El levantar las manos, el bajarlas, y el aplauso
continuo son los movimientos corporales.

La predicacién es sencilla y dialogante. Las frases utilizadas en la
predicacién son cortas y terminantes. Se utilizan palabras faciles de
entender. El predicador inicia una serie de didlogos con los oyentes.
Hace preguntas que inducen a los creyentes a responder. La predica-
cién constituye una experiencia religiosa participativa: la congregacién
responde con exclamaciones de aprobacién, pronunciadas en voz alta.
El predicador repite palabras y frases fundamentales.

* Sin embargo, la espontaneidad del culto neocarismatico tiende a ser
mondlona y a seguir cierto patrén. Generalmente, el culto comienza con
alabanzas emotivas y oraciones en voz alta, acompafiadas con mucha
frecuencia con testimonios de los favores recibidos de Dios.
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El culto se viste de un caradcter de encuentro social entre los
miembros: los saludos entre los miembros son muy frecuentes,
inclusive durante el culto. Se saludan entre todos y se hacen preguntas
sobre su vida cotidiana y espiritual.

Ahora, jqué podemos decir del culto de laIEBC? La forma del culto
y de la adoracién que mantiene la IEBC es de cardcter netamente
neocarismatico. Deiros interpreta esto como una renovacion tremenda
que tuvo la IEBC.” El culto no tiene un patrén comiin que se debe
cumplir como lo que hacen las iglesias tradicionales. Es mas libre.
Deiros dice:”

Una de las marcas distintivas de nuestra iglesia ha sido su
adoracion. Cada domingo podemos vivir la experiencia de una
adoracién viva y comunitaria, en donde el Espiritu Santo tiene
libertad para conducirnos conforme a su propdsito.

Para caracterizar el culto y la adoracién de la IEBC, recurriré al
informe que elaboré luego de observar un culto de la misma.”

Llegué antes de la hora pactada (11 hs) y sorprendentemente
encontré el templo lleno. Es muy diferente al culto anterior al que
asist{ (culto del miércoles 2 de octubre de 1996). Lo primero que
pude observar es que la gente hace caso omiso de la hora del
comienzo del culto. Una persona que llega por primera vez no
puede darse cuenta a qué hora comenzé el culto. La gente sigue
cantando. ;Desde qué hora estaria cantando? Las letras de las
canciones siempre estan proyectadas sobre la pared; nadie tiene un
cancionero o himnario. Las personas tienen que elevar su mirada
para poder observar las canciones dando as{ una sensacién de
alabanza hacia el cielo. El culto se desarrolla en un marco de abso-
luta libertad, incluso a la sensacién de cierto desorden, que noloes.

Deiros levanta sus manos, alabando; el mismo esta disfrutando
de la adoracién. Hay una concurrencia de aproximadamente 1500

2 . .
Documento interno, «Memoria», p. 2.
33 .
Ibid. p. 4.

* Infornie de observacion y participacién en el culto No. 2, el dia 6 de octubre de
1996, en el culto dominical matutino.



64

¢ Una iglesia posmoderna?

personas que repiten varias veces la misma cancion. Se sube una
creyente (de nombre Isa) al pilpito. Da su testimonio de sanidad
fisica. Explica como ha recibido la sanidad milagrosamente. Dice
que fue la obra de Dios. Ella estd muy convencida de que fue curada
por Dios. Estd muy feliz. La congregacion responde con un fuerte
aplauso. La congregaci6n entusiasmada con el testimonio alaba al
Sefior con una cancién.

A las 11:05 sigue llegando gente y la congregacion sigue
alabando; las canciones hablan del amor, la proteccién y la grandeza
de Dios, y las bendiciones recibidas por él. Ademas se hace una
declaracién de guerra contra Satanas y sus huestes. No se observa
un orden preestablecido por el cual uno pueda guiarse. El programa
surge del culto mismo. Un ministro de la iglesia comenté que
ninguin culto era igual a otro; con esto se estaba refiriendo a la
espontaneidad de los mismos. Deiros mismo dice: «El culto es
dirigido por el Espiritu Santo. Debemos adorar a Dios como el
Espiritu Santo nos dirija en cada culto. Cada culto es distinto.» La
congregacién levanta los brazos para adorar a Dios con mucha
frecuencia. Puede observarse entre la concurrencia a varios
extranjeros, probablemente de los paises limitrofes. Como indiqué
arriba, no hay un programa estricto para seguir: la espontaneidad
y la libertad se destacan en el culto.

A las 11:15 la gente sigue de pie, cantando, orando, meditando.
Ya estoy cansado, pero no me animo a sentarme. Mientras, otras
personas siguen llegando, pero no hay mds lugar. A las 11 :20
Deiros, sube al pulpito, siempre con la cara sonriente y amable.
Dirige una oracion y pide que la congregacion reflexione sobre las
cosas que hicieron durante la semana y que agradezcan por las
bendiciones recibidas.

Después de esta oracién, se procede a recoger la ofrenda: «No
tenga miedo de ofrendar generosamente diezmos y ofrendas. Dios
va a bendecir la ofrenda. No sacrifique la ofrenda por el problema
econémico». Cita a Malaquias 3:10. Mientras, el ministro de
adoracion dirige algunas canciones relacionadas con la ofrenda. El
tipo de muisica es contemporanea. Las personas se identifican con
la mdsica.

Terminada la entrega de la ofrenda, la congregacién se levanta
otra vez y Deiros hace una reflexi6n sobre las canciones. Sigue un
saludo fraternal entre la congregacion. Mientras las personas siguen
saludandose, los nifos se retiran hacia otro salén donde tendran su
propio culto. Todo esto se desarrolla en un clima de fiesta. Deiros
sigue hablando con entusiasmo, usa palabras con connotaciones
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emocionales y con gran pasion. Usa las palabras con terminacién
«isimo», las palabras con el prefijo «super», «espectacular», «total»,
y otras.

Luego da un informe sobre sus viajes misioneros realizados
durante la semana anterior.

A las 12:05 Carlos Mraida sube al pulpito para la predicacion.
Lee su Biblia (version Reina-Valera) en Efesios 2:1-10. Es una
predicacién biésica, explicando los conceptos de la salvacién,
santificacion por la gracia, no por nuestros propios méritos. Exhorta
a dar gracias a Dios. La predicacion es bastante logica, explicativa
y hasta llega a ser filoséfica. El tema de la predicacién es hacer
recordar lo bueno que hay en nuestra vida por la gracia de Dios.

A las 12:40 el pastor cierra la predicacién con una oracién. Ora
por los necesitados, pidiendo la misericordia del Sepor para ellos.
Ora por una nueva vida. Es una oracién de arrepentimiento, deseo
de abandonar la vida vieja sin sentido, una vida esclava del pecado,
una vida bajo condenacién. Reconoce a Jesucristo como Sefior. Es
una oracién tipica de camparfias de evangelizacién. El pastor pide
que levanten sus manos las personas que hicieron esta oracion.
Sigue diciendo a las personas que levantaron las manos «Dios te
bendiga», como si estuviera impartiendo bendiciones. Continta
diciendo «Dios te bendiga » a todas las personas que levantan las
manos. Pide ponerse de pie y por tltimo baja del pulpito, mientras
sube Deiros, que ora por toda la congregacion. Siempre hay una
invitacién a tomar decisién de fe. A las 12:50, hay una oracién de
liberacién. La frase «en nombre de Jestis» se repite varias veces en
tono fuerte. La congregacién responde con su oracion.

Deiros anuncia el término del culto. Son las 12:55. Siendo hoy el
primer domingo del mes, anuncia que se orard y ungira a los
enfermos con aceite. Pide que se retiren tranquilamente del templo
aquellas personas que no necesitan oraciéon por sanidad. Mucha
gente se retira. Los didconos y ministros pasan adelante junto con
los pastores. Se preparan a orar por los enfermos. La gente que
necesita oracién forma fila. Los pastores, ministros y didconos
nombrados por la iglesia realizan la uncion de aceite sobre la frente
de los creyentes. Con imposicion de manos, oran por los enfermos.
Algunos caen, mientras otros permanecen de pie. Las personas
cuentan sus problemas, los pastores estdn atentos a sus relatos.
Algunos padres traen a sus hijos para que los pastores oren por
ellos. Esperan que llegue su turno con tranquilidad.

El proceso de la.oracion es asi: la gente se acerca y cuenta su
problema. Los pastores escuchan atentamente y luego ponen aceite
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(el aceite esta contenido en un pequeiio frasco de cristal) en la frente
del creyente. Imponen las manos sobre el cuerpo y oran. Algunos,
al orar, caen. Los didconos estdn tras ellos, previniendo que se
produzca una caida brusca al suelo.

En esta reunién de oracién, los pastores no son meramente
administradores de la estructura eclesidstica como suelen ser dentro
de la iglesia tradicional, sino que son como padres o0 como una
madre de familia que atiende carifiosamente los problemas de sus
hijos. Los pastores prestan especial atencién a las personas para
escuchar lo que dicen. No hay limite de tiempo para dedicar a una
persona. Algunos casos se alargan, otros son breves. No se observa
burocracia en el procedimiento de oracién. No veo la hora de que
termine la oracién, como en el culto. Parece que no funcionara el
reloj dentro del templo. '

Por fin, se va la gente. Los pastores descansan. Pablo Deiros me
vey se acerca diciéndome: «Estas ocasiones son muy propicias para
tener una comunicacién mas personalizada con la gente, la cual se
pierde dentro de una iglesia grande como la nuestra»

Es la 1:30 de la tarde de un domingo con mucho sol y buen
tiempo. Acabo de participar en un culto que duré 3 horas.

Entonces, ;cudles son los elementos esenciales que caracterizan al
culto de la IEBC? Los describiré de manera sintética:

El culto es mds emocional que racional. Como es la caracteristica del
culto neocarismatico, el culto de la IEBC enfatiza el aspecto subjetivo
del individuo, la emocién. Esto juega un papel muy importante, ya que
crea un fuerte lazo entre la comunidad y cada uno de los miembros. La
adhesion voluntaria es uno de los resortes que marca la intensidad
emocional de la vida comunitaria. Esta emotividad es confirmada por
Deiros en sus escritos:

En estos afios se estad produciendo un cambio significativo en la
manera en que los cristianos, particularmente en nuestra cultura
hispanoamericana, nos aproximamos a la comprension de la
realidad y del evangelio. Estamos siendo menos racionalistas y
estamos enfatizando mds nuestras emociones y sentimientos (...)
Prestamos mds atencién a nuestro actuar cristiano que a la
formulacién sistematica y 16gica de nuestra fe. De igual modo, el
sermon estd dejando de ser 1o central en nuestros cultos, si bien no
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deja de ser importante. Pero nos estamos concentrando mas en la
. R 35
alabanza a Dios y en la expresién ctiltica de nuestra fe en él1.”

El culto recurre mds al sentido visual que al auditivo. El culto se vuelve
un espectaculo, donde prevalece lo visual. Los lideres del culto no se
quedan parados frente al ptilpito, sino que se mueven constantemente
de unladoal otro, haciendo gestos corporales para atraer la atencién de
los miembros.

El culto es mds participativo. La cantidad de personas que suben al
pulpito durante el culto supera facilmente las diez, lo cual no sucede en
un culto de lasiglesias clasificadas comtinmente como tradicionalistas,™
donde sélo las personas calificadas pueden acceder al lugar conside-
rado como sagrado.

El culto intenta resaltar la libertad en el Espiritu Santo. Deiros explica
que la visitacion del Espiritu Santo es un elemento esencial para que el
culto sea una verdadera adoracién a Dios.”

El culto enfatiza la espontaneidad. En el culto de la IEBC no hay un
programa de orden de culto. Sin embargo, se reparten algunos folletos
que contienen el orden del dia y los anuncios de las actividades de la
iglesia durante la semana. No obstante, el culto nunca es conducido
segtn el orden del dia.

La alabanza ocupa el lugar mds importante durante todo el proceso del
culto. La alabanza comunitaria se prolonga por largo tiempo. El culto
empieza con alabanza y termina con ella. Del tiempo que dura el culto
(aproximadamente tres horas), la alabanza ocupa el cincuenta por
ciento del total.

EI culto es una fiesta alegre. El culto de la IEBC intenta recuperar el
sentido festivo del culto, como hacen otras iglesias pentecostales y caris-

* Pablo Deiros y Carlos Mraida, Latinioamérica en llamas, p. 92.

* Aqui me refiero mas a las iglesias tradicionales que tienen sistema de
gobierno no congregacional, como presbiteriana, metodista, luterana y
anglicana. Aclaro que las iglesias bautistas permiten tradicionalmente la
participacion activa en el culto.

37 . -2 . . . .

" Documento interno, «Presentacion de la iglesia, una breve historia», p-4.
En esta parte Deiros se refiere a laimportancia de la libertad del Espiritu Santo
para una adoracién viva, comunitaria y verdadera.
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maticas.” Deiros comentaba durante una entrevista que trata de celebrar
un culto en el que la gente pudiera sentirse verdaderamente feliz, y que
sintiera realmente un ambiente festivo ante la presencia de Dios.”

El culto es una clinica donde se encuentra solucién a problemas de diversa
indole. Se destacan los testimonios personales durante el culto. Nunca
faltan los testimonios de personas que dicen que han encontrado
soluciones para los problemas de la vida cotidiana. Estos problemas no
son s6lo de enfermedad sino que abarcan un vasto campo: el
desempleo, una pelea con el pastor, una disputa con sus familiares,
problemas emocionales, etc. La. gente testifica como se han ido
solucionando sus problemas y pide oracién por los mismos.

En el culto se ofrecen soluciones espirituales basadas en la fe en
Dios. Por otro lado, la iglesia provee algunos servicios sociales como
comedor, ropero, ducha de emergencia, asistencia psicol6gica y
juridica, guarderia infantil y bolsa de trabajo.

El clima del culto es ncogedor. No falta la sonrisa suave y calida de los
pastores y los lideres que reciben a la congregacién que llega al culto.
Las personas necesitan relaciones humanas, para constituir asi la
identidad personal y social. Las personas viven en comunidad, pero
han sufrido por lo general una «pérdida de comunidad». Esto significa
que ha habido un desplazamiento de la importancia de un tipo de
organizacion social a otro. El debilitamiento manifiesto del sentido de
comunidad o de la solidaridad social se expresa por un sentimiento de
extrafiamiento y alienacién. La pérdida de solidaridad social es
acompanada por la pérdida del sentido de identidad personal. Bajo
estas circunstancias sociales, el culto de la IEBC ofrece un ambiente
acogedor que sirve para presentarse a si misma como una «comunidad
sustitutiva o sustituta», intentando recuperar la esencia de la
comunidad tradicional: el espiritu de camaraderia, la entrega moral, el
compromiso emotivo, las relaciones personales estrechas con los demds.

* Harvey Cox, Fire from Heaven, Addison-Wesley publishing Company,
Nueva York, 1995, pp. 103-106. Cox analiza la causa del éxito de los
pentecostales afirmando que ellos han respondido con cierta efectividad no
s6lo al nuevo despertar religioso, sino que también han tenido éxito en
devolver ala gente el sentido de la religién para la vida.

S . . .
Litrevista personal a Deiros, 26 de noviembre de 1996,
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El culto es una catarsis donde se descargan todas las preocupaciones de la
vida. La catarsis es un efecto purificador de las pasiones atribuido al
arte, particularmente a la tragedia. En medicina es la expulsion de
sustancias nocivas para el organismo, mientras que en sicoanalisis es
una técnica que busca hacer desaparecer las representaciones
reprimidas ligadas a un trauma siquico, haciéndolas conscientes
mediante la exteriorizacion verbal o emocional.

Muchos individuos encuentran una posible salida a sus problemas™
en los cultos de las iglesias neocarismaticas. El culto de la IEBC no es
una excepcion. Nos preguntamos: ;cuéles son los aspectos destacados
que hacen del culto una salida (catarsis)? Encontramos que la
emotividad es lo primero que ofrece el culto, la cual es un factor
imprescindible. En segundo lugar, la misma experiencia religiosa con
el Espiritu Sanito da seguridad a los individuos. Esta experiencia con el
Espiritu Santo es vivida por cada individuo en el culto.” En tercer
lugar, esta el pensamiento positivo, que exalta en las predicaciones de
los pastores. Por consiguiente, el culto de la IEBC ofrece la oportunidad
y el lugar para una catarsis, una descarga total de los problemas.

* Sin embargo, esta salida aparente corre el riesgo de ofrecer a los creyentes
el olvido de sus problemas, asegurandoles el pasaporte o la visa al cielo, y
dejando de lado los conflictos reales en su vida actual. El culto deberia ser un
lugar no para el olvido de los problemas, sino para ayudar al ser humano a
vivir mejor, afrontando seria y responsablemente los conflictos diarios aqui y
ahora, en alma, mente y cuerpo. Véase Jorge A. Ledn, «El avivamiento
espiritual en Argentina en perspectiva psicoldgica», ponencia presentada en «!
Retiro de Pastores y Lideres organizado por la Fraternidad Teoldgica
Latinoamericana y la Fundacién Kairés, el 4 y 5 de abril de 1997, en Boletin
Teolégico, Afo 29, No. 68 (octubre-diciembre, 1997):57.

“ La estructura del culto neocarismatico esta disefiada para intensificar
estas experiencias en una base rutinariamente expresiva, intensiva, emotiva y
orientada hacia el cumplimiento de sus propésitos. Cf. Edward Cleary, Latin
American Pentecostalism, A Conference for Pentecostal Leadersand Scholars, The
Globalization of Pentecostalism, junio 10-14, 1996, San José, p. 17.



70 ¢ Una iglesia posmoderna?

El movimiento de alabanza de la IEBC

Una de las caracteristicas mas destacadas del movimiento neocaris-
matico se encuentra en la adoracién y alabanza, que es considerada por
los neocarisméticos como una verdadera manera de sentir la presencia
real de Dios.

;Cudles son las caracteristicas del movimiento de adoracién en la
IEBC? Segun mi propia observacién y participacién en el culto, se
pueden describir de manera breve. En general, las caracteristicas de la
alabanza de la IEBC corresponden al patrén presentado por Deiros en
su obra Latinoamérica en llamas.

La musica ocupa el mayor espacio y tiempo en el culto. El culto
comienza y termina con musica. La gente entra al templo cantando y
bailando al compas de la musica ejecutada durante casi todo el culto.
La presencia de un equipo especial para crear la musica y dirigir la
alabanza durante el culto es constante. El equipo musical esta formado
por varios integrantes jovenes: guitarristas, baterista, organista, el
cantante principal y un conjunto de tres o cuatro personas para las
voces secundarias. El cantante principal tiene un acceso muy frecuente
al pulpito. La mdsica sirve como un nexo entre los diversos programas
del culto. El equipo musical siempre esta ensayando la musica antes y
después del culto. Se destaca la desaparicion del tradicional himnario:
la letra de las canciones es proyectada por un retroproyector en dos
paredes blancas. Las manos y los brazos de la congregacion quedan
libres para los movimientos y gestos corporales como batir de las
palmas, la elevacién de los brazos y las danzas.

Las letras de las canciones son méas poéticas y liricas que éticas y
didécticas. Hablan de la grandeza de Dios, los favores recibidos, el
amor divino, la adoracion a Dios, el regocijo en la presencia divina, la
batalla espiritual, el triunfo, la derrota del enemigo y los milagros
logrados por la fe. Las canciones son de composicién latinoamericana
o propia del equipo musical de la IEBC. También hay que destacar que
la musica es festiva, alegre y bulliciosa. Se observa una multiple
repeticion de la misma cancion.

El culto de la IEBC es el eje de todas las actividades misioneras que
realiza la iglesia. El culto es un lugar centripeto para toda la
congregacion. Deiros comenta, en el documento interno del 1991, que
la iglesia debe desarrollar una vida de santidad basada en una
profunda «xperiencia de adoracién espiritual, personal y comunitaria.
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5. Las manifestaciones espirituales:
seniales y milagros

Las sefales y prodigios son la clave para los neocarismaticos.” Los
neocarismaticos creen que las sefiales y prodigios son los indicios que
muestran la autenticidad de su movimiento. Para ellos, sin tales sefiales
el cristianismo carece del verdadero poder y esta tergiversado por la
influencia de la mentalidad materialista occidental.

Deiros enfatiza que las sefiales, prodigios y maravillas no deben ser
extrafas al testimonio de muchos cristianos evangélicos hoy, y que
sanidades y milagros acompanan a la proclamacién del evangelio, junto
a la ministracién de liberacién de demonios.” Las manifestaciones
externas de la uncién del Espiritu Santo son frecuentes y espontdneas en
el culto de la IEBC. Carlos Mraida las interpreta como un mover del
Espiritu similar al de la mayoria de los procesos de renovacién-
avivamiento. Para €l, hay una restauracién de la adoracién y de la
oracién, una mayor consciencia de la presencia de Dios en la vida de los
cristianos y una sed por conocer mas a Dios, y todo estd estd acompatiado
por manifestaciones externas del Espiritu Santo, como caidas,
quebrantamiento, risas, temblores, expresiones de alabanza, contorsiones
corporales, resplandor sobre el rostro y ebriedad espiritual.*

¢Que importancia y funcién tienen las sefales para la vida de un
cristiano? Mraida las resume en cuatro:* 1) las manifestaciones externas

* John F. MacArthur, The Charismatics: A Doctrinal Perspective, Zondervan
Publishing House, Grand Rapids, Michigan, 1978, p. 131. En el capitulo 7
trataremos la ambigiiedad de las sefiales en la ensefianza biblica. En Mateo 24:24
tenemos la advertencia de Jests sobre la ambigiiedad de las sefiales y prodigios:
«Porque selevantaran falsos cristos y falsos profetas, y hardn senales y prodigios,
de tal manera que engafaran, si es posible, aun a los escogidos».

* Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina: ayer, hoy y maiiana, Caribe,
Nashville, 1997, p. 163.

+H . .. . .. . . .
Carlos Mraida, «La uncion: una interpretacion», trabajo mimeografiado,
inédito, p. 7.

U Ibid., p.10.
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tienen su lugar porque son de Dios; 2) las sefiales son importantes
porque ayudan a despertar y afirmar la fe; 3) las sefiales son de gran
valor porque son la evidencia externa de lo que esta sucediendo en el
interior de la persona; 4) las sefiales son manifestaciones del poder de
Dios. Son los medios que Dios utiliza para revelar su omnipotencia.

Como en otras iglesias neocarismatica, la IEBC muestra no s6lo una
actitud favorable, sino que ademds fomenta las manifestaciones
externas del Espiritu Santo durante el culto. ;Cudles son las
manifestaciones mas frecuentes que se observan en la IEBC? Son varias
y marcan una tendencia a buscar lo novedoso:

1) La caida: es la méas frecuente entre todas las manifestaciones
externas. Durante el culto, se puede observar que varias personas se
caen. No obstante, la mayoria de las caidas se producen durante la
ministracién a los enfermos, la cual suele realizarse después del culto
dominical. Mraida dice que la caida es producida por la manifestacién
de la gloria y presencia de Dios y rechaza categdricamente que se trate
de un fenémeno de manipulacién de masas como el fenémeno
hipnético, la psicosis o la histeria colectiva.® La gente de la IEBC
aparentemente esta bien entrenada y disciplinada para auxiliar a los
caidos para que no se produzca ningtin accidente fisico, a pesar de que
la gente asegura que en la caida no les ocurre ningun dafio.

La mayoria de aquellas personas que experimentaron una caida
manifestaron que sentfan calma y paz como nunca antes se habian
evidenciado en sus vidas.

2) Temblor: este fendmeno se da generalmente en el momento de la
oracién y la alabanza. ;Cémo se puede describir este fenémeno?
Recurriremos al informe de White, cuya descripcién se reproduce casi
en forma idéntica en el culto de las iglesias neocarismaticas como
también en la IEBC.

Puede ser de intensidad variable y abarcar s6lo una parte del cuerpo
o su totalidad. Puede ir acompanado de transpiracion profunda y
aceleracién del pulso. Generalmente se trata de un temblor suave
asociado a una tranquila sensacién de gozo y paz. Pero el temblor
también puede consistir en un sacudimiento violento. Hace
aproximadamente un ano, en las reuniones de Westminster Hall en

M Ibid., p. 11,
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Londres, observé durante varios minutos a un hombre de mediana
edad. Era como si una mano gigantesca lo hubiera tomado por la
parte superior de la espalda y estuviera sacudiéndole el tronco
adelante y atrds unos veinte centimetros, mientras la cabeza y las
extremidades se lebalanceaban como los de un mufieco de trapo. Se
trataba de un movimiento que ningtin gimnasta o bailarin hubiera
podido repetir. Se ha informado acerca de rdpidas sacudidas
giratorias de la cabeza.”

En el culto de la IEBC se puede observar a varias personas que
experimentan tal fenémeno. No es un fenémeno extrafio, de modo que
las personas no le prestan mucha atencién.

3) Profecia: ;Qué se entiende por profecia? Segtin David Pitches, la
profecia es una «habilidad especial que Dios da a los miembros del
cuerpo de Cristo, para recibir y comunicar un mensaje directo de Dios
a la congregacién mediante una transmisién divinamente ungida».48
Siguiendo a Pitches, la profecia abarca dos areas:

En primer lugar, el drea de anuncio, que incluye predicar, ensefiar
y evangelizar, y que puede expresarse oralmente o en forma escrita. En
esta drea, un profeta tendria la funcién de identificar las fuerzas o
causas del mal.

En segundo lugar, la prediccién de los eventos futuros.” Deiros y
Mraida estdn de acuerdo con esta definicién de la profecia aunque
advierten sobre el peligro de reduccionismo cuando se la considera
esencialmente predictiva.

Ahora, ;qué es lo que sucede en realidad? ;Cémo el don de la
profecia se concreta en el culto de la IEBC? ;Se evita el peligro de
reduccionismo a la funcién predictiva? ;Se cumple cabalmente lo de no
desplazar a la Biblia fuente de autoridad normativa? ;Qué lugar ocupa
la Biblia en la evaluacién de la profecia? ;Cudles son las caracteristicas
del ejercicio del don de profecia en la IEBC?

“John White, Aungque resuciten los muertos, Certeza ABUA, Buenos Aires,
1993, p. 8.

* David Pitches, Ven Espiritu Santo, Certeza, Buenos Aires, 1993 (version
original en inglés de 1985), p. 71.

9 .
Ibidem.



74 ¢ Una iglesia posmoderna?

Primero, en la IEBC, a pesar de que se afirma que el don de profecia
no estd restringido a profetas reconocidos sino que se otorga mas
ampliamente en la iglesia en cumplimiento de la promesa de Joel 2.28,
no se observa usualmente esto en el culto, sino que por lo general los
pastores aparecen como profetas y la congregacién toma una actitud
pasiva.Segundo, las profecias se refieren generalmente al pronéstico de
una enfermedad o apuntan a algunos problemas espirituales que
podrian tener las personas en su vida cotidiana o eclesiéstica.

4) Sanidad: Kinnaman dice que la sanidad fisica es uno de los
aspectos de la expiacién y es el «plan de Dios» para el pueblo. Seguin él,
la obra acabada de Cristo incluye la restauracién de todo aquello que
se perdi6 en el jardin de Edén.

Para el movimiento neocarismatico, la sanidad fisica no s6lo es un
simple milagro, sino un elemento indicador de la salvacién completa y
una muestra de la autenticidad del evangelio.” La IEBC es una iglesia
que enfatiza y practica la sanidad fisica como parte del plan de la
salvacion para el hombre. Las oraciones por sanidad fisica durante el
culto son infaltables™ y siguen un procedimiento casi rutinario o
mecanico. En tal oracién, la autoridad del pastor respecto a la
declaracién dela cura de la enfermedad ocupa un lugar importante. Tal
declaracién debe ser contundente para dar seguridad ala persona. Los
testimonios de las personas en el culto producen un impacto en la
congregacion y siempre son recibidos con un gran aplauso, ratificando
la labor de la IEBC.

Deirps esta convencido de que la sanidad fisica es un don imprescin-
dible de la llenura del Espiritu Santo. Este es el milagro con el cual Dios
llena a la iglesia con poder y autoridad sobre la obra de demonios.”

5) Risa y embriaguez en el Espiritu: la risa fue una de las sefiales mas
controversiales del movimiento neocarismatico denominado la

*Don Dunkerley, Healing Evangelism, Chosen Books, Grand Rapids, 1995,
p-37.

B Informes del culto, Nos. 1-9.

* Entrevista a Deiros, 16 de octubre de 1997.
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«Bendicién de Toronto»™ Segtin algunos informes, la gente comienza
a reirse durante distintos momentos de la adoracion, y esta experiencia
puede propagarse a toda la congregacién, aun durante el tiempo de la
predicacién. Para Mraida, la risa puede ser una exteriorizacién de una
uncion de gozo que estd sanando heridas interiores. Sin embargo, el
fendmeno de la risa no es frecuente en la IEBC.

6) Liberacion: los ministerios de liberacién y sanidad son los que més
se destacan en IEBC. Durante todo el tiempo de la investigacion pude
observar que las manifestaciones espirituales conocidas comtnmente
en las reuniones neocarisméaticas como caidas, risa, temblor, llanto,
embriaguez, oraciones fervientes y desordenadas, y glosolalia, no eran
frecuentes en las reuniones de la IEBC.* Sin embargo, los testimonios
sobre la sanidad y liberacién eran temas imprescindibles en las entre-
vistas con los miembros. Se daban m4s en los cultos de adoracién.”

El ministerio de liberacién es tan importante para la IEBC que se
introdujo un taller de liberacién en el curriculum de la escuela de la
misién. En este taller se adiestraa los liberadores para el ministerio. El
material educativo ofrece algunas pautas para el ministerio.

¢Qué lugar ocupa el ministerio de liberacién en la misién de la
IEBC? La IEBC entiende que el ministerio de evangelizacién debe estar
acompanado por el de liberacién y ambos son importantes para la

% James A Berverley, La risa santa y la bendicion de Toronto: un informe basado
en investigacién, Vida, Deerfield, Florida, 1996, p. 71. John White cuenta su
primera observacién de la risa en una reunién. Fue durante la clase sobre
«Seriales y maravillas» en el seminario Fuller, en 1984. Wimber habia orado
pidiendo al Espiritu Santo que equipara a un niimero de pastores y misioneros
para la obra que Dios los habia llamado a hacer. Un pastor sudafricano empezé
a refrse y no podfa parar (John White, Cuando el Espiritu Santo llega con poder,
Certeza, Buenos Aires, 1995, p. 93).

54 . . e . . .
Las reuniones de la IEBC se clasifican en ordinarias y especiales. Las
reuniones especiales estdn disefiadas particularmente para la ocasi6n de la
ministracion.

* En la IEBC existe un pastorado de liberacién a cargo del pastor Pablo
Bottari y de un asistente, el pastor Miguel A. Ricciardelli. En los cultos de
adoracién, el clima se vuelve emocional. En el culto de cada primer domingo
del mes ministra la oracién para sanidad. Estaes la ocasifén en que se observa
la mayoria de los casos de las manifestaciones espirituales.



76 ¢ Una iglesia posmoderna?

misién de la iglesia. Ministrar liberacién con seriedad es cumplir con el
ministerio que Jests dio a su iglesia y es un factor esencial para el sano
crecimiento de ésta.*®

El ministerio de liberacién no s6lo se dirige a los incrédulos sino que
ademas se extiende también a los cristianos y a la iglesia. Dice Bottari:

A muchos creyentes les duele que se declare que la iglesia de Cristo
estd mal. Pero es una triste realidad. Cuando en las campafias
evangelisticas se ministra liberacién, hemos comprobado que del 90
al 95 % de los que buscan ayuda son creyentes ()7 Enlas iglesias
hay un alto porcentaje de creyentes que estin sufriendo todavia
problemas del pasado y, a veces, también del presente. Seamos
honestos: esto sucede porque no hemos ministrado liberacién como
realmente tendriamos que haberlo hecho.

En la IEBC no se ministra liberacién durante el culto o en reuniones
publicas, sino que se hace en ocasiones especiales como campafias de
evangelizacion o en el despacho del ministro de liberacién. El
procedimiento es casi rutinario de tal manera que podemos resumirlo
de la siguiente manera. Hay diez pasos fundamentales para entrar en
el tema de liberacion:

1) Cerciorarse de que la persona esté manifestada. 2) De estarlo,
tomar autoridad y sujetar al espiritu en el nombre de Jesds,
diciendo: «sujétate en el nombre de Jestis». 3) Hacer volver en si a
la persona, diciendo por ejemplo: «Pedro, toma domino (control) de
tu cuerpo, de tu mente, en el nombre de Jests, vuelve ahora, abre
tus ojos». Si no se sabe el nombre de la persona, se dice: «Espiritu
humano, toma dominio...». 4) Preguntarle si desea ser libre;
explicindole con prudencia lo que Je ha pasado y que necesita ser

% Pablo Bottari, Liberacién, Iglesia Evangélica Bautista del Centro, Buenos
Aires, 1996, pp. 22-23.

¥ Miguel Ricicardelli, pastor asistente del ministerio de liberacién, me
aseguraba que el 90% de las iglesias cristianas estarfan atadas por demonios,
y por lo tanto, necesitarian ser liberadas (Entrevista con Miguel Ricciardelli, 10 de
octubre de 1996).

* Ibid., p. 25.
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libre. Tenemos que respetar su decision; tiene libre albedrio. 5) Si
estd de acuerdo en ser liberado, presentarle el plan de salvacion
aceptando a Cristo (sin Cristo no hay liberacién). 6) Indagar en las
dreas de su vida (4reas del cuerpo, del alma y espiritual), donde las
consecuencias del pecado han dejado ataduras. 7) Hacerle renunciar
en el nombre de Jestis, a cada atadura en voz alta y especificamente,
asi como fueron hechas. 8) Tomar autoridad en el nombre de Jestis
y romper toda atadura especificamente y echar fuera a los espiritus
inmundos (demonios) Importante: De no obtener un resultado
inmediato, hacer volver en si a la persona y seguir indagando, pues
puede quedar algo oculto que no nos permite la victoria. 9) Hacerle
dar gracias a Dios en el nombre de Jests por su liberacién, porque
a él solamente pertenece la gloria y Ia honra. 10) Hacerle orar, para
que sea lleno del Espiritu Santo: «jrecibo ahora la uncién, la llenura,
el poder, la gracia del Espiritu Santo!» Hacerle glorificar y exaltar el
nombre del Sefior, diciendo repetidas veces: Gloria, Gloria,(...) De
no poder hacerlolibremente, volvera indaéar, porque todavia resta
alguna cosa para poner delante del Sefior. g

Cuando se ministra liberacién, se forma un equipo de personas
liberadoras. Durante todo el trabajo, el principal liberador le dirige la
palabra y las oraciones al manifestado™ mientras que sus comparieros
oran por él para protegerlo y fortalecerlo. En el procedimiento de
liberacién es importante no dispersar la fuerza contra el mal y, por lo
tanto, no orar y ministrar en forma conjunta por el manifestado, sino
solamente el que cumple la funcién principal. La direccién de la oracién

» Miguel A. Ricciarelli, «<Bosquejo del taller de liberacién», material usado
para la Escuela de la Mision de la IEBC. Véase también, Pablo Bottari, op. cit.,
pp- 33-50; Pablo Bottari, «Ministrando liberacién a los nifios», material
preparado para la primera clinica pastoral de la nifiez realizada en la IEBC
desde 14 al 16 de noviembre de 1996, pp. 17-20.

% Se entiende por «manifestado» la persona que est4 teniendo algunas
manifestaciones fisicas anormales, como por ejemplo griterio, maldecir a
alguna persona, caerse o estar tendido sobre el suelo boquiabierto, etc. Sin
embargo, los fenémenos mencionados por los neocarisméticos como
manifestaciones demonfacas no difieren tanto de las manifestaciones
espirituales del mismo movimiento. El tema también puede ser interesante
para una investigacion posterior.
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del principal liberador estd dirigida al manifestado, mientras que la de
los compafieros se dirige al liberador principal.

¢Por qué es necesaria la liberacién? Al decir de Bottari, es para sanar
a la iglesia, porque el «Sefior no vendra a una iglesia con arrugas, con
manchas»

Para él, muchas iglesias son débiles cuando sus miembros estan
atados. A pesar de que los cristianos confiesen su fe en Jesis y se
aparten del pecado, las ataduras™ permanecen en ellos. Las
consecuencias del pecado son ataduras, quebrantos de corazon,
opresién, cautividad y, por lo tanto, estas consecuencias deben ser
tratadas a través de la liberacién.® Sin liberacién de las ataduras, un
cristiano dificilmente llega a conocer al Sefior plenamente, gozando de
libertad, paz y seguridad.*

7) Guerra espiritual (adiestramiento de los guerreros) : ya hemos dicho
que la doctrina de la guerra espiritual es el meollo y el punto

% Pablo Bottari, Liberacion, p. 29.

% Las ataduras se manifiestan en tres dreas principales: 1) el 4rea del cuerpo;
2) el drea del alma; y 3) el 4rea espiritual. En el drea del cuerpo, las ataduras m4s
fuertes tienen que ver con las relaciones sexuales ilicitas. También el aborto esun
elemento importante en esta drea. El 4rea del alma tiene que ver con los
sentimientos y los pensamientos. En esta 4rea las ataduras provienen de odios y
miedos. En los testimonios de liberacién podemos observar que estos
resentimientos provienen generalmente de una relaciéon deteriorada con la
familia, padres y hermanos, o como consecuencia del divorcio, del abuso sexual
infantil 0 de una pelea familiar. En el drea espiritual, la atadura mis fuerte tiene
que ver con el ocultismo (Pablo Bottari, Liberacion, pp. 41-45).

® Ibidem., p. 29.

* Bottari cuenta de una joven de una iglesia que estaba haciendo hacia
mucho tiempo un curso de preparacion para el bautismo. Sip embargo, esta
joven no podia orar ni leer la Palabra. Ante esta situacién, la esposa de Bottari
le ministré liberacién. Durante el proceso de liberacién, la sefiora de Bottari
descubrié que la joven era directora de un centro espiritista. Habia sido
médium parlante y vidente. Bottari dice que la joven estaba justificada por su
declaraci6n de fe en Cristo, pero que todos los problemas que ella traia eran
consecuencia de los pactos y compromisos que habia hecho con el enemigo. Era
necesaria la liberaciéon de sus ataduras. Después de la liberacién, ella pudo
gozar de la comunién con el Sefior en forma plena (Liberacidn, p. 27).

¢ Una iglesia posmoderna? 79

convergente de todas las enseflanzas y practicas del movimiento
neocarismatico. Esta doctrina repercute fuertemente en la ensefianza y
la vida de los miembros de la IEBC. Hay una serie de palibras
cotidianas utilizadas por los mismos miembros en la conversacién que
estdn relacionadas estrechamente con términos bélicos como enemigo,
trinchera, batalla, espada, misiles guerreros.65 Para la IEBC, todo se
mueve en un clima de guerra. Para Deiros, hay dos clases de
avivamiento en nuestros dias: por unlado, un avivamiento del mal bajo
la conduccién de Satands, y por el otro, un avivamiento espiritual
alentado por Dios. Los dos avivamientos estdn en competencia para
ganar la adhesion del mayor niimero de personas en el mundo.*

En la guerra espiritual, la iglesia del movimiento de renovacién y
despertar espiritual juega un papel decisivo para ganar la batalla. Es la
iglesia que Dios prometi6 a través de la profecia de Joel 2.28-31. Es la
iglesia que adiestra guerreros de Dios para la guerra espiritual contra el
avivamientosatanico.Para tener una evangelizacioén efectiva esnecesario
librar una guerra contra las fortalezas y ataduras de Satanas. Antes de
atar a los demonios, que impiden el avance de la Palabra en esta tierra, la
evangelizacion se encuentra ante grandes barreras y frustraciones.

En la guerra espiritual existe cierto procedimiento para llevar
adelante la batalla contra los poderes satanicos, es decir, hay una
estrategia. En el culto del domingo del 7 de diciembre de 1997, Deiros
anunciaba una campafa denominada la «Toma de la Puerta del Sur»,
que se realizaria el 23 de diciembre de 1997 en la estacién de
Constitucién. Es un programa de guerra espiritual para tomar la zona
sur de la Provincia de Buenos Aires. Para los guerreros espirituales, la
estacion de Constitucién es el punto estratégico en la batalla espiritual.
Hay que tomar, en el nombre de Jestis, la estacién de Constitucién, por
donde transitan diariamente miles de personas que entran y salen de
la Ciudad de Buenos Aires. Sin este procedimiento la evangelizacién en
zona sur no seria efectiva.

% Casi todos los entrevistados durante la investigacion manifestaban ser
guerreros espirituales de Dios contra el dominio de Satanas. El uso de
expresiones bélicas era frecuente y cotidiana.

% Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, p. 187.
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¢Cémo procede la guerra espiritual contra las potestades satnicas?
Podremos resumirlo de la siguiente manera: 1) utiliza una cartografia
espiritual para establecer el lugar donde esta establecido el poder
satanico; 2) concurre con los guerreros al punto estratégico; 3) hace
oraciones de guerra; 4) ata, en el nombre de Jesus, a los espiritus
territoriales que dominan la zona; 5)declarala tomadela zona; 6) declara
la soberania de Jestis sobre ella y entrega la ciudad en las manos de Jests;
7) declara la victoria sobre la zona y alaba al Sefior por el triunfo.

¢Por qué se proyecta la campafia de la toma de la Puerta del Sur
Esta campafia no es el fin en si, sino que es un prerrequisito para
asegurar el éxito de la campafia evangelistica con Carlos Annacondia,
que se esta preparando en la zona de Berazategui para el 15 de enero
de 1998. La guerra espiritual es una herramienta pragmatica que tiene
la IEBC para la evangelizacién. Los miembros de la IEBC se sienten
participes de esta guerra espiritual que traera la evangelizacién del
mundo en esta generacién. )

Hasta aqui hemos visto cémo la IEBC reproduce las ensefianzas del
movimiento neocarismético en sus proyectos misioneros dentro de la
comunidad eclesiastica. A pesar de que Deiros insiste en que la misién
de la IEBC responde exactamente al ethos latinoamericano y representa
una misién auténticamente propia, alejada de las influencias del Primer
Mundo,” no nos es posible dejar de sospechar que es una réplica exacta

?67

% ¢Qué se espera con la toma de la Puerta del Sur? Es un procedimiento
indispensable para despejar el clima oscuro y los obsticulos, para que la
evangelizacién tenga éxito. Con la toma de la Puerta del Sur, los demonios ya
no tendrian poderes sobre la gente. Como resultado de tal accién, la
concurrencia y aceptacion del evangelio serian masivas. Segtin los testimonios
de los miembros de la IEBC que participaron en la campafia de Berazategui, la
concurrencia fue masjva debido a la liberacién de la Puerta del Sur.

68 . . . N .
Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, p-192. Varios entrevistados

manifestaban que la guerra espiritual es un concepto para los cristianos de los
ultimos tiempos.

69 3
Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, pp- 126-127. Para él, esto

5121,n1f1ca el proceso de independencia, autoctonizacién y autonomia respecto
a la A 3 ol L,
Ser,s nlletropohs misioneras. El resultado més sorprendente de este proceso
lae Imi . Ly . . .
Surgimiento de una teologia evengélica latinoamericana. Esta teologia
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de las ensefianzas de los principales precursores norteamericanos”’ del
movimiento neocarismatico.

Abhora, ;cuéles son los modelos misionol6gicos que representa la
IEBC? ;Cudl es el cambio paradigmético que presenta la IEBC en su
mision y en la vida de los creyentes?

Frederic Burnham decia que la cuestion més importante para los
cristianos de hoy seria c6mo hablar del evangelio en un mundo posmo-
derno y pluralista.” Estamos viviendo, como dice Bellah, en un mundo
posmoderno donde el lenguaje objetivo ya no es vigente ni relevante,
donde ha acabado la hegemonia cultural,” y donde la epistemologia es
relativa.” ;Cémo debe ser la misién de la iglesia cristiana en un mundo
tar cambiante? ;Podrén ser relevantes los modelos misionolégicos que
sustenta la IEBC y el movimiento neocarismético para la era
posmoderna? ; Debe ser posmoderna lamisién de la iglesia en esta época?
Veremos, en la siguiente parte de la investigacién, cémo el espiritu de la
posmodernidad repercute enla formulacién de los modelos de misiénen
la IEBC y en el movimiento neocarismatico.

no es un producto de una reflexién razonada de la fe, sino de la vivencia
experiencial de la misma en las particulares circunstancias del contexto.

7 Especialmente profesores como Peter Wagner, Charles Kraft, Timothy
Warner, Ed Murphy y Cindy Jacobs han influenciado de manera impresionante
a los pensadores latinoamericanos del movimiento neocarismatico. Ellos han
visitado la Argentina para dirigir campanias de evangelizaci6n y dictar cursos
sobre guerra espiritual. Aunque Wagner confesara que el principio de la guerra
espiritual fue tomado de la experiencia espiritual en la iglesia argentina, la
teorizacion y la sistematizacion de la ensefianza fue obra de los profesores
norteamericanos, los cuales fueron importados por los latinoamericanos con
valores agregados.

" Frederic B. Burnham, «Introduction», en Frederic Burnham, ed.,

Postmodern Theology, Harper & Row Publisher, Nueva York, 1989, p. xi.

2 Robert N. Bellah, «Christian Faithfulness in a Pluralist World», en ibid.,
pp. 75-77.

7 F. Burnham, «Introduction», en ibid., p. X.
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Pautas de la mision cristiana
en tiempos posmodernos

Evaluaciéon

No podemos descartar las influencias e laimplicaciones del «espiritu
de la época» percibidas por la misién cristiana en su proyecto y
desarrollo. De hecho, tal «espiritu de la época» siempre ha jugado un
importante papel para la misién cristiana, que al ser histérica, cambia
también con el «espiritu de la época». En esta parte del trabajo veremos
cémo «el espiritu de la posmodernidad» ha influido en las
formulaciones misionolégicas. Especialmente dedicaremos nuestra
atencion a las pautas misionoldgicas que presenta la IEBC como caso
particular del movimiento neocarismatico, para detectar de qué manera
han sido modelados por el Zeitgeist posmoderno y para evaluar qué
elementos de las mismas constituyen una repuesta apropiada al desafio
contextual y cuéles no.

Segun Deiros, la IEBC es una iglesia que se preocupa permanente-
mente por formular nuevas pautas pragmaticas y efectivas para
responder a las exigencias del contexto cambiante. Se caracteriza por
elaborar siempre nuevas estrategias operativas para el ministerio. Estas
estrategias deben ser elaboradas teniendo en cuenta las necesidades
reales del contexto en el cumplimiento de la misién hoy.1 Como expresa
Deiros en los documentos internos y durante la entrevista personal, las
pautas misionolégicas de la IEBC corresponden a la preocupacion por

! Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina; ayer, hoy y mafiana, Caribe,
Nashville, 1997, p. 158.
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satisfacer las necesidades reales de las personas teniendo en cuenta el
. s L . 2
cambio contextual y cultural que las expone a modificaciones.

1. Propuesta misionoldgica de la IEBC

La investigacién de campo sobre la IEBC arroja luz sobre ciertos ejes
claves de su propuesta misionolégica: los ejes de lo femenino, la
pluralidad, lo estético, la emotividad, la experiencia subjetiva, la guerra
espiritual como lugar virtual, lo iconoclastia y la religiosidad popular.
A continuacién, desglosaremos estos ejes, tomando en cuenta la
dimensién «posmoderna» de cada uno de ellos. Los ejes presentados en
esta parte son las deducciones légicas de toda la investigacién
realizada, a partir de los escritos de Deiros y Mraida, documentos
internos, materiales educativos de distintos programas educacionales,
sermones, entrevistas personales con los miembros, y mi observacién
participante en una variedad de sus cultos y de sus reuniones
periédicas. Sin embargo, las pautas misionolégicas de la IEBC han
sufrido muchas modificaciones durante el periodo de investigacion.
Cabe senalar que los principales responsables de la IEBC, Deiros y
Mraida, han mostrado un giro ideoldgico, especialmente en su
escatologia, que enfatiza cada vez mas la importancia del inminente
regreso de Cristo, la recuperacion de las labores apostélicas, los signos
de tltimos tiempos como sefiales y prodigios, y el derramamiento sin
precedentes del Espiritu de Dios. Ultimamente, la doctrina sobre la
guerra espiritual ocup6 el primer lugar en sus discursos y ensefianzas.

® Documento interno No. 28, «una iglesia que crece», p- 12; Entrevista personal
a Deiros, 20 de noviembre de 1996. Generalmente los modelos presentados por
la IEBC muestran una fuerte tendencia al pragmatismo, buscando el gusto de
la gente. Sumodelo no tiende a ser orientador, sino influenciado por el habito
cultural de la gente. Deiros dice que hoy dia la gente no busca la racionalidad
sino la emotividad y, por lo tanto, el modelo adecuado de misién es satisfacer
esa necesidad emocional. Insiste que las canciones evangélicas deberfan
satisfacer tales necesidades. La forma del culto también deberia ajustarse para
que la gente se sienta protagonista del mismo. Por lo tanto, la forma
racionalista de las iglesias tradicionales habria perdido su vigencia.
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Estos ingredientes ideolégicos implicaron grandes modificaciones en el
desarrollo de los distintos modelos misionoldgicos de la IEBC.

Eje de lo femenino

Muchos estudios indican que est4 surgiendo una nueva forma de ser
familia en América Latina: la desintegracién es la corriente comun que
se observa en la vida cotidiana de los latinoamericanos.’ Esto fenémeno
va transformando en un estilo de vida cada vez mas fuerte y
perceptible en los paises latinoamericanos, impulsado y agravado
particularmente por el incremento explosivo de la poblacién urbana en
las ciudades latinoamericanas. Ya en 1980, el 65 % de la poblacién
latinoamericana era considerada urbana y este porcentaje ha ido
aumentando notablemente en los afios noventa, originado por la
neoliberalizacién y la globalizacién de la economia latinoamericana.
Esto crea las grandes metrépolis con todos sus problemas. Por lo tanto,
el movimiento de la poblacion se agrava cada vez con mas intensidad,
no s6lo el referido a la migracién interna, sino también a la externa.’ La
migracion hace que la gente se sienta extraviada, desprotegida y sin
ningun amparo familiar. Tal situacién puede servir para que la iglesia
pueda ser «un centro de desarrollo de las relaciones familiares dentro

? Seguin las estadisticas, la nueva forma representaria un aumento de
familias con un solo padre o una sola madre y el aumento del concubinato,
divorcio y segundo matrimonio. El estudio sefiala que habria llegado una
época donde la familia tradicional ha sido declarada muerta y el matrimonio
seria una institucién anticuada y anacrénica (véase Norma Morandini,
«Familias de fin de siglo», Clarin, 5 de agosto de 1998, p. 19).

* En el caso de Argentina, desde 1992 hasta 1996, se radicaron legalmente
266.898 extranjeros, mayormente proveniente de los paises limitrofes como
Bolivia, Paraguay, Chile y ultimamente Perti. Sin embargo, se debe sumar a
esta cifra el nimero de los inmigrantes que residen ilegalmente en el pafs;
extraoficialmente se habla de una cifra millonaria (Fuente: elaborada por Clarin
con informacién del INDEC, Anuario Estadistico 1997, sobre la base de datos
de la Direcci6n Nacional de Migraciones, Clarin Anuario 1997, p. 297).
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de una sociedad sin familia» y «un centro de desarrollo de las
relaciones personales y las comunicaciones».’

Segun la expresién de Deiros, la IEBC trata de ser una iglesia que
responda a esta necesidad y que ofrezca ala gente desprotegida de esta
inmensa ciudad un lugar de descanso espiritual, una recuperacién de
su identidad personal como hijo de Dios y un espacio en el que se
sientan como en casa, donde puedan descargar los problemas
cotidianos encontrando soluciones de alguna manera.’ El culto de la
IEBC pareciera que esté disefiado para crear un ambiente donde todos
los participantes se sientan protagonistas, un ambiente familiar donde
compartir sus problemas personales.” La iglesia se presentaria no como
un padre que gobierna, ordena, manda y controla, sino como una
madre que atiende carifiosamente los conflictos de sus hijos, lucha por
ellos y escucha sus clamores. Deiros sefiala que este tiempo es una
época donde prevalece y se exalta el rol femenino, no sélo en la iglesia
sino en toda la sociedad.

Eje de la pluralidad

Sabemos que en el mundo posmoderno prevalece la diversidad,
desdela deconstruccién de la unicidad. La diversidad toma la iniciativa
en los quehaceres de la humanidad. Sin embargo, en la IEBC la noci6n
de la pluralidad no corresponde a la posmoderna,’ sino que toma una

s George Barna, The Frog in the Kettle, Regal Books, Ventura, California,
1990, p. 65.

® Entrevista personal a Deiros, el 24 de setiembre de 1997.

7 Informe del culto No. 3, especialmente cuando se realiza la reunién de
oracién por los enfermos. Podemos ver como la gente se aproxima a los
pastores, contando sus problemas, como si fueran sus madres o padres.
Particularmente, en esa ocasion, los pastores se invisten del caracter de madre
del hogar. En el culto de la IEBC se puede observar ese ambiente célido, que
atrae a la gente que se siente perdida dentro de la multitud en la megaciudad.

® En la posmodernidad, sabemos que la pluralidad se refiere a la
posibilidad de diversas interpretaciones de la realidad, y que la tinica variable
que debemos tomar en cuenta es la del lenguaje. Toda interpretacién depende
del juego de lenguaje. Como dice Tracy, no experimentamos o comprendemos
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forma pragmatica en la misién. Su eje pluralista tiende a manifestarse
principalmente en tres areas: 1) reconocimiento de la diversidad de los
dones individuales dentro de la iglesia; 2) reconocimiento de la diversi-
dad de tradiciones eclesiales y del deseo ecuménico; 3) deseo de superar
la tradicion eclesial y justificar su labor como movimiento neocaris-
matico dentro de la denominacién tradicional de las iglesias bautistas.

Primeramente, Deiros entiende que los dones espirituales no son
uniformes sino multiformes; varian segiin quién sea el receptor y c6mo
los imparta el Espiritu Santo. Insiste que es erréneo asumir que algunos
dones espirituales mencionados en el Nuevo Testamento hayan cesado
actualmente.” Segtin Deiros, la iglesia debe cambiar en cuanto a su
organizacién y estructura, es decir, el modelo de liderazgo. El
reconocimiento de la diversidad de los dones individuales seriala clave
praxioldgica para que la iglesia sea una comunidad que responda a las
diversas necesidades reales de las personas y que demuestre un nuevo
modelo de liderazgo mas participativo, grupal, colectivo, plural y
variado. En la IEBC se puede observar la aplicacién de tal principio en
la creacién de redes ministeriales que agrupan a varios laicos en
distintas dreas de trabajo. La IEBC entiende que ésta es la (inica manera
en que la misién de la iglesia puede ser més participativa y llevarse a
cabo con mayores recursos y efectividad.

Ahora bien, la pluralidad posmoderna lleva a la IEBC a reconocer
la tradici6n eclesial y la dimensién ecuménica. Deiros caracteriza al
cristianismo actual como un cristianismo posdenominacional.
Argumenta que el denominalismo es un producto directo de la

alguna realidad primeramente, sino que tratamos de hallar algiin lenguaje para
tal comprensién. Llegamos a comprender la realidad en y mediante el lenguaje
disponible, incluyendo el lenguaje historico de la ciencia (David Tracy, Plurality
and Ambiguity, The University of Chicago Press, Chicago, 1987, p. 48). En este
sentido, es dificil decir que haya pluralidad teologica en la IEBC,
particularmente a partir de la nocién de «nuevos apéstoles», quienes son
considerados como portadores de la verdad y como referentes de su
autenticidad por la congregacién (véase los informes de las entrevistas
individuales, especialmente con los ministros de la IEBC).

? Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, p. 107. Véase también
Entrevista personal a Deiros, 24 de setiembre de 1997; Documentos internos Nos.
1-8.
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ideologia moderna y que esta en crisis. Para ¢, cada vez resulta «mas
dificil hablar de principios bautistas, ideas metodistas o doctrinas
pentecostales». Sin embargo, el reconocimiento de la diversidad de las
tradiciones cristianas no produciria la fragmentacién sino mas bien la
homogeneizacién teoldgica, eclesiolégica, liturgica y misionolégica.
Esto exige una mayor cooperacion entre las denominaciones cristianas,
es decir, un ecumenismo entre las diversas iglesias cristianas. Ya no
seria posible reclamar el derecho exclusivo de la verdad doctrinal para
cada denominacion, sino que se buscaria una unidad entre multiples
formas de hacer la mision en el mundo.

Por ultimo, la pluralidad de la IEBC manifiesta un caracter
defensivo como justificacién de su modo de ver la misién y la iglesia;
es decir, la multiformalidad fenomenolégica sirve para justificar la
fragmentacién. Deiros reconoce que hay una gran disputa dentro de la
Convencién Evangélica Bautista Argentinaen cuanto a laevaluacion de
los recientes movimientos neocarismaticos que se observan entre las
iglesias bautistas, y que conoce la existencia de algunas reacciones
negativas contra su teologia y la IEBC." Mraida, en su predicacién en
el culto matutino del 15 de diciembre de 1996, decia: «queridos hermanos:
como pueblo bautista estamos en una situacion delicada. Lamentablemente,
como nunca antes, hoy se estd hablando de divisién dentro de nuestra
denominacién bautista. A las divisiones que ya tenemos entre todas las
denominaciones, hoy se estd hablando de la posibilidad de otra divisién, ahora
dentro del seno de nuestra denominacion».”

" Entrevista personal a Deiros, 24 de setiembre de 1997.

" Esta predicacién fue publicada por su periédico mensual «Encuentro»,
tercera etapa, No. 4, enero/febrero de 1997, pp. 1, 2 y 8. En el Encuentro
Nacional de Didlogo y Reflexion organizado por la Convencién Evangélica
Bautista Argentina, Alberto Guerrero hizo una importante observacién, que
insinda la existencia’ de tal disputa interna: «Hoy estamos sin proyectos
concretos, tras la quimera de la megaiglesia independiente que se autoabastece,
que desarrolla programas propios; cuando enrealidad cualquiera puede darse
cuenta que estamos “desconstruyendo”. He escuchado a un colega de una
iglesia de estas caracteristicas dar su opinion respecto de las iglesias pequeias
que hay su alrededor: “Tendran que desaparecer o sumarse a la mia” (...) La
realidad esta diciendo:”mucha uncién por aquiy por alla, pero lo cierto es que
no hay dialogo; nos han dividido”. No sélo lo que representa la CEBA, sino

. iolesi ?
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Para Mraida, la existencia de la diferencia no es nada alarmante, eg
un elemento normal de la humanidad.” El problema existe en
«etiquetar al otro en cierta categoria y no querer comprenderlo».”
Mraida entiende que la diferencia es un elemento enriquecedor de
nuestro pensamiento y lo que se debe buscar es la unidad en la
diversidad. La IEBC dice entender a si misma como una comunidad
que no busca la unidad del Espiritu en el vinculo de la verdad, sino de
la paz."* Mraida dice que es imposible guardar la unidad del Espiritu
en el vinculo de la verdad porque la realidad es una apreciacién
absolutamente subjetiva. Insiste en que

lo que para mi es la verdad no lo es para otro. Asi que si estamos
unidos por el vinculo de la verdad, cuando yo no tengo la misma
verdad que tiene el otro nos tenemos que separar. Nuestro vinculo
no es nuestra teologia ni nuestro dogma, sino que €l vinculo es la
paz. Lo que nos une no es que todos creamos igual, que todos
tengamos las mismas experiencias espirituales, no es que tengamos
el mismo dogma, la misma verdad, lo que nos une es la paz. °

también las asociaciones estan realmente fragmentadas, la mayoria de ellas no
funcionan. Las relaciones en nuestra obra: pastores, jovenes, etc., solamente se
dan donde hay afinidades teolégicas. Y estimo que no esta demds apreciar la
expectativa de otras denominaciones sobre los “baupen”...» (Alberto Guerrero,
«La uncién del Espiritu Santo», ponencia pronunciada durante el Encuentro
Nacional de Dialogo y Reflexién, C.E.B.A., 4 de julio de 1997).

" Carlos Mraida, en su predicaci6n en el culto matutino del 15 de diciembre
de 1996, dice asi:«Cuando la Biblia dice que ya no hay varén ni mujer, no es
que son todos de un mismo sexo; dice que los hombres siguen siendo hombres
y las mujeres, mujeres. Algunos de nosotros tenemos una vision de la iglesia
y otros tienen otra. No es que ahora tenemos todo para ser uno; tenemos que
tener todos la misma vision».

" Carlos Mraida, predicacién en el culto matutino del 15 de diciembre de
1996.

“ Ibid., p. 2.
S Ibidem.
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Para Mraida es una actitud ofensiva criticar al otro por la diferencia,
y el que critica al otro por la diferencia esta «lastimando el corazén de
Dios». Es una actitud que deja una herida profunda en el corazén de
Dios, de tal manera que hasta Dios necesitaria sanidad en su corazén.
Esta actitud separatista seria doblemente ofensiva: hacia Jesucristo y al
mundo. Porque estariamos relevantando las paredes derribadas por
Jesucristoy estariamos poniendo un tropiezo para que el mundo pueda
creer en Jesus.

Eje de lo estético y lo emotivo

En la posmodernidad, la gente busca lo estéticoenla vida cotidiana,
y esto produce la necesidad de reformular el modelo de la misién de la
iglesia hacia lo estético, artistico y emotivo.

La IEBC entiende que el culto no debe ser friamente racional sino
estético y artistico para que la gente pueda sentir la presencia real de
Dios." La presencia de Dios no se transmitirfa mediante un discurso
racional bien planteado teoldgicamente, sino por la via estética y por los
sentidos.” La IEBC entiende que el culto debe ofrecer esa oportunidad
de sentir estéticamente la presencia de Dios, procurando que sea mas
espontdnea que planificada. Durante el culto, la gente expresa su
sentimiento casi sin ningtn impedimento. Las expresiones de alegria,

' A pesar de que no se observa en forma explicita la liviandad ética en los
discursos de Deiros y Mraida y en los testimonios de la IEBC, creo que es
oportuno advertir de tal peligro en el eje de lo estético y de la emotividad.
Segun Mardones, la estética religiosa podria servir como una forma de
consuelo y placer, es decir, la «renuncia de la verdadera mistica» y «confundir
a Dios con las consolaciones que se obtiene aqui un nuevo refrendo» Segun é€l,
elaporte positivo de lo estético de la posmodernidad no deberia transformarse
en un «evasionismo que insiste en el pensamiento fruitivo» y gue se pierde en
«la multitud de las sensaciones y en el disfrute de un espontaneismo
presentista» (José Maria Mardones, Posmodernidad y cristianismo, Sal Terrae,
1988, pp. 113 y 115).

"En este punto, el eje estético se relaciona directamente con el eje emocio-
r:ég’ufsngrenznt?l. Por lo tan’t(.), en esta seccicjm lq tr.ataremos en un mismo
tanto, el.eje zs teé t}lego, lo este.tlgo abre el camino hacia la emotividad. Por lo

1co y la emotividad se nutren e interconectan mutuamente.
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gozo y agradecimiento son muy variables. La risa, sentir temblores,
levantarlas manos, las caidas y los aplausos se pueden considerar como
expresiones artisticas. Los elementos estéticos, artisticos y emotivos
juegan un papel importante dentro del culto.”®

Para Deiros, la misién debe contemplar este cambio cultural si
quiere ser efectiva y exitosa, particularmente en América Latina.”
Deiros entiende que el «pueblo latinoamericano estd mayormente
inclinado a ser influenciado m4s estéticamente que de otra manera» y
que «cuando el sentimiento y las emociones se resaltan, hay mejor
respuesta».”’ La emotividad latinoamericana y la manera de hacer el
culto estarian en estrecha relacion.

El culto emotivo sirve como un canal para tener un acceso directo a
Dios. Si no hay emocién, no hay experiencia directa con Dios. La IEBC
es una comunidad emocional que promueve el encuentro con Dios
mediante varios programas emocionales y sentimentales.”

" El culto de la JEBC se caracteriza especialmente por la espontaneidad de
expresiones individuales, la mdsica que habla no del compromiso sino el
sentimiento hacia Dios, y la alabanza sobre la grandeza y maravilla de ser
cristiano en un mundo lleno de angustias y conflictos.

¥ Pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, p. 159.
© Ibidem.

*! Las reuniones de oraci6n sirven como una ocasién para que exploten sus
emociones y sentimientos. Especialmente cuando oran por los enfermos, la
emocién de la gente llega a su punto culminante. Se puede observar facilmente
como la gente descarga su emocién durante la oracion. En el cuito, el
testimonio también ocupa un lugar principal donde la gente cuenta su
experiencia directa con Dios, la curacién de las enfermedades y de las
bendiciones recibidas por Dios. La gente aplaude con emocién. La musica y las
canciones evangglicas de la IEBC reflejan la caracteristica emocional del culto.
Las letras de las canciones hablan generalmente del amor, bendicién, grandeza
y maravilla de Dios. Se repiten varias veces la misma cancién para que la gente
se sienta emocionada. En este sentido, D. Hervieu-Leger caracteriz6 a estos
movimientos cristianos como comunidades emocionales. Sus caracteristicas son
el sentimiento exacerbado de la urgencia de los tiempos, consecuencia sin duda
del desorden generalizado y amenazante en que vivimos y la oscilacion entre
la tensién escatolégica y la espera apocaliptica. (Daniéle Hervieu-Leger,
Transmission et formation des identités socio-religieuses en modernité: Essai d’analyse
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Eje de la apropiacién subjetiva de lo divino

El surgimiento de los nuevos movimientos religiosos o
semireligiosos como la meditacién trascendental, yoga, orientalismo,
ocultismo, espiritismo, ecologismo, misticismo y Nueva Era expresan
el anhelo y la busqueda de un deseo de expandir «el yo» y el espiritu
personal mas alld de lo que hasta ahora el razonamiento y la
racionalidad cientifica han permitido.” Deiros interpreta tal fenémeno
como un proceso de «espiritualizacion de nuestro mundo» que
significaria un retorno a lo primario y directo, enlugar de lo secundario
e indirecto; a los sentimientos y emociones en lugar de las palabras
descriptivas, es decir, un cambio radical en la manera tradicional de
conocer a Dios hacia otra manera distinta, més directa y intuitiva,”
ofreciendo a la gente otro camino mas intimo en la concepcién de Dios.
Segun Deiros, tal via promete una visién mas integral de la realidad y
la satisfaccion de los reclamos emocionales y espirituales del ser
humano de hoy. Los hombres y mujeres posmodernos estarian mas
abiertos a la realidad y a la dimensién espiritual de la vida, es decir,
cada vez mas religiosos y mas abiertos a vivir experiencias
trascendentales. Deiros describe que «vamos en camino hacia una
cultura mistica y religiosa», donde «lo sobrenatural y espiritual no es

des trajectoires d'identification, p. 6, ponencia dictada en el seminario de
posgrado de la Universidad de Buenos Aires, Facultad de Sociologia, 19 al 26
de mayo de 1997, trabajo mimeografiado). Es interesante mencionar la
consecuencia inmediata del emocionalismo religioso en la esfera de la vida
individual y la misién de la iglesia. Angel Castifieira hace una importante
observacidn sobre tal consecuencia: «El compromiso politico cristiano que se
derivaba de la promesa de la salvacién, realizable en la realidad humana de la
historia, es sustituido por el testimonio utépico del convertido, por el
sentimiento espiritual del regenerado, por el fervor activo y la experiencia
interior de la oracién, por el sostenimiento del grupo, por la expresién
espontanea e improvista del creyente» (Angel Castifieira, La experiencia de Dios
en la posmodernidad, PPC, Madrid, 1988, p. 160).

2 pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, p. 140.

2 Ibidem.
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herejia, sino parte natural de las vivencias cotidianas»* La misién
cristiana no puede ser ajena a los cambios culturales, especialmente de
la concepcién trascendental de la realidad.

La busqueda de una manera sintética y mas efectiva para cumplir Ia
misién lleva a la IEBC a promover el énfasis en lo subjetivo y lo
sobrenatural, donde aparecen en forma conjunta y sintética los elementos
materiales, espirituales y misticos. En su modelo de misi6n no es posible
hacer una distincién entre el mundo fisico y espiritual. La enfermedad es
un malestar fisico que se deriva de un descuido fisico, pero simultinea-
mente es un malestar espiritual que tiene su origen en el mundo
sobrenatural.” Si un nifio tiene un problema esto puede ser de origen
espiritual o por una influencia demoniaca.” El ministerio de liberacién de
la IEBC se basa justamente en esta concepcién sintética de la realidad: el
mundo mistico-espiritual invade al mundo fisico-material.”

Deiros entiende que la cultura moderna fracasé y que la concepcién
moderna e mstrumental de la razén ya no tiene vigencia para
interpretar la realidad.”® La IEBC dice entender que la manera

® Ibid., p. 152.

®Los testimonios que dan los creyentes reflejan plenamente la concepcion
sintética de la realidad. Para ellos no hay distincién entre ambos mundos. Los
dos mundos, el material y el espiritual, se entrecruzan. Sin embargo, en la
préctica, los elementos misticos ocupan un lugar méas importante. Detr4s de
todas las cosas materiales estdn las cosas espirituales.

* En este sentido, la primera clinica pastoral de la nifiez realizada durante
el afio 1996 fue fundamental para ratificar tal concepto.

¥ Las clinicas pastorales que organiz6 1a IEBC reflejan su concepcién basica
de la realidad. Los talleres de tales clinicas llevan a la gente a pensar que
nuestro mundo es una realidad donde se interconectan lo fisico y lo espiritual,
lo natural y lo sobrenatural. Para la gente de la IEBC no es nada extrafio y ajeno
hablar del mundo de los demonios, dngeles guardianes, presencias espirituales,
comunicacién sobrenatural, visiones y profecias.

® Ibid., p. 142. En muchas ocasiones Deiros manifesté6 que la cultura
moderna esta acabada y ya no es relevante para la misién de la iglesia. Sin
embargo, olvida que el sistema econémico neoliberal y su globalizacion, que
azotan a todo el mundo en la actualidad, son los productos directos delarazén
instrumental.
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tradicional de conocer a Dios es anacrénica e ineficiente. La mision
tradicional basada en la concepcién moderna debe ser cambiada por
otra posmoderna. La misién moderna basada en la racionalidad
cientifica, el materialismo y la religién institucionalizada debe ser
reemplazada por otra misién basada en una concepcion mistica y
experiencial de la realidad.”

El énfasis de la IEBC en lo subjetivo y sobrenatural expresa un deseo
de llevar a la gente a tener una experiencia mds directa e intima con
Dios. Todas las reuniones estin programadas para experimentar una
supuesta presencia real de Dios. Los elementos sobrenaturales y
experienciales siempre aparecen en la musica, la predicacién y en
testimonios. Estos énfasis no deben ser considerados sélo desde la
perspectiva teolégica, sino también a la luz de las tendencias sociales y
culturales de la posmodernidad, particularmente desde auge y
explosion de lo religioso que nos lleva al pluralismo y multiformismo
en la concepcion de Dios.

Eje de la guerra espiritual

La nocién posmoderna del ciberespacio y la realidad virtual llega a
concretarse en la presentaci6n de la ensefianza sobre la guerra espiritual
que produce un simulacro con plena conciencia del juego y del artificio.
Tal ensefianza sobre una supuesta gigantesca guerra (como dicen los
neocarismaticos, es la guerra universal que jamés ha experimentado la
humanidad hasta ahora) crea un ciberespacio y una realidad virtual
para los seguidores de tal pensamiento.

En la IEBC, la nocién de guerra espiritual ha ganado un lugar
preeminente. Como en los movimientos neocarismaticos, la ensefianza
sobre la guerra espiritual se convirti6 en el punto doctrinario
convergente de la IEBC. La doctrina sobre la guerra espiritual en la
IEBC toma lugar a partir de la cosmovision dualista de Deiros y su
escatologia radical sobre la inminente venida de Jesucristo. Para Deiros,
en la actualidad existen dos avivamientos: el avivamiento satanico y el

? Ibid., p. 143.
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avivamiento del Espiritu Santo.” Para él, los dos avivamientos estarian
encompetencia para «procurar ganar la adhesién del mayor niimero de
personas en el mundo», es decir, estarian en guerra espiritual.
Es interesante ver que las ensefianzas sobre la guerra espiritual en
la TEBC crea en sus miembros un fuerte positivismo sobre el futuro
Expresiones tales como «victoria final», «seremos mas que vencedores» .
«derrotaremos al fin a los enemigos» y «el triunfo es nuestro» sor;
frecuentes en las conversacicnes cotidianas de la congregacién. En la
IEBC, el ambiente se torna hacia lo bélico. En su culto podemos notar
con mucha facilidad cémo la gente llega a experimentar la guerra
esPiritual. Para los miembros de la IEBC, la iglesia sirve como lugar de
ad.lestramiento para los guerreros, y los dones espirituales como armas
e instrumentos bélicos efectivos para asegurar la victoria final. Sin
embargo, tal guerra que para la gente es tan segura, es invisible
intangible e impalpable. La guerra que se siente es una guerra eri
ambito de la realidad virtual, como un juego electrénico, y se convierte
en un ciberespacio para los participantes en tal guerra. Como en el
ciberespacio donde todas las cosas se vuelven factibles, el triunfo ests
asegurado, nadie pierde. Es una guerra ya ganada si estas en las manos
de Dios, pero esto no ocurre en la realidad. Es una guerra que no se ve
sino solamente a través de la transmisién de la «television espiritual».”

A partir de tal concepto, Deiros intenta explicar porqué aumenta el mal
en nuestros dias y a la vez dar razon del avivamiento espiritual que cada vez
se hace mas notorio (Pablo Deiros, Protestantismo en Amiérica Latina, p. 187).

*'1. Baudrillad haba calificado a la guerra del Golfo como una guerra que
nunca existié sino solamente por lo que se vio en la television. La guerra
espiritual se parece a la guerra de Golfo. La guerra espiritual es un simulacro
donde se mezcla la realidad presente y la virtual. Baudrillard decia que el
milagro del simulacro no puede darse nunca en el colmo del realismo, sino
precisamente al contrario, en el desfallecimiento repentino de larealidad, y que
este es un espejismo de presencia tactil que no'tiene nada que ver con nuestro
sentidoreal del tacto (J. Baudrillad, Cultura y simulacro, Kair6s, Barcelona, 1993,
4ta. ed., p. 34-35).
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Eje de lo iconoclasta

;Cudl es la médula mas importante de la epistemologia
posmoderna? Podriamos sefialar la «teoria de deconstruccién» como la
principal epistemologia posmoderna 2 Enla deconstruccién, la opcién
personal toma un lugar eminente en la interpretacién de la realidad.
Cada uno crea arbitrariamente su propia realidad al utilizar el
lenguaje.” La decontruccién posmoderna se manifiesta contra el
metarrelato, al que considera como autoritario. Al rechazarlo, el
argumento cada vez se vuelve més individualista y se diversifica para
el poseedor de la verdad. Cada uno tiene su verdad y lo tinico que vale
es respetarse mutuamente.

Sin embargo, la posicién de la IEBC visiblemente tiende a ser
iconoclasta hacia lo establecido, lo tradicional y lo moderno, en lugar
del deconstruccionismo posmoderno.

El énfasis iconoclasta se descifra fundamentalmente en tres areas: 1)
anticlericalismo; 2) antitradicionalismo y antidenominacionalismo; y 3)
anti-intelectualismo.

En primer lugar, la IEBC manifiesta que el principio del sacerdocio
universal de los creyentes es el meollo del funcionamiento de su
organigrama. Insiste en que no existe una diferencia radical entre
clérigos y laicos, rechazando la profesionalizacion, especializacion y
jerarquizacién de los miembros. Deiros y Mraida pretende proponer un
modelo de misién basado no en una estructura clerical sino en una
comunidad de ministros.”

La segunda implicancia del modelo iconoclasta se exterioriza en el
antitradicionalismo y antidenominacionalismo. Los pastores pretenden
que la IEBC sea una iglesia posdenominacional dentro del denomina-

% Jacques Derrida, Michael Foucault, Richard Rorty y Stanley Fish son los
representantes mds sobresalientes de la deconstruccion.

% En ese sentido, el surgimiento de la ensefianza sobre guerra espiritual
podria considerarse como el producto de la decontruccién del lenguaje
tradicional y el triunfo de la personalizacién en la interpretacion de la realidad.

* Ibid., p. 104. Este modelo anticlerical se basa en la interpretacién de
Efesios 4.11-12. Se asegura que el modelo basado en los ministerios es mas
acorde al texto biblico.
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cionalismo.” Deiros y Mraida manifiestan su deseo de mantener su
identidad denominacional bautista a toda costa.® Sin embargo, la
posicién de la IEBC hacia lo posdenominacional es categérica. Deiros
entiende que estd sucediendo una revolucién en cuanto a la eclesiologia.

Deiros manifiesta que el posdenominacionalismo no trata de
rechazar totalmente la denominacién tradicional sino de establecer una
nueva relacién dindmica de fe y practica.

La tercera repercusion del eje iconoclasta se traduce en el anti-
intelectualismo. Segun Deiros las iglesias del paradigma de cristiandad
se preocuparon por establecer fuertemente sus estructuras y definir sus
dogmas y practicas basandose en la racionalidad humana. Y tal
paradigma racionalista estaria siendo reemplazado por otro emocional
y de experiencia personal. En este nuevo paradigma, las necesidades
emocionales de la persona acapararian la atencién del mundo méas que
la razén y el método de pensamiento cientifico. Deiros entiende quela
iglesia cristiana predominante en el continente latinoamericano seria la
iglesia pentecostal y carismatica, que se rige por una hermenéutica
emocional basada en la experiencia directa y personal con Dios. En la
IEBC podemos ver que el testimonio personal prevalece por sobre toda
la doctrina denominacional. Si hay una divergencia entre el testimonio
personal y la ensefianza tradicional, la congregacién o;)ta por el
primero, por tratarse de una experiencia directa con Dios.”

35 . . . .
Aclaro que esta postura no fue pronunciada oficialmente por la iglesia,
sino que representaria la posicién de los pastores Deiros y Mraida. »

* Carlos Mrdida, predicacién del 15 de diciembre de 1996, publicada eh
Encuentro, publicacién oficial de la IEBC, p. 1.

¥ Parece que en la IEBC el testimonio de la experiencia personal juega un
rol eminente para establecer una ensefianza doctrinaria. Primero existe la
experiencia emocional y luego aparece la teoria que respalda y explica tal
experiencia. Y posteriormente la misma experiencia avala la veracidad de tal
ensefanza entonces ya establecida. Se trataria de una cadena de mutua
alimentacion doctrinaria y préctica.
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Eje de la religiosidad popular”

Deiros y Mraida describen que el protestantismo popular es sensible
y consciente de los problemas reales del pueblo, expresando su
fraternidad con ellos y sirviendo como catalizador de esperanzas.
Segun ellos, el protestantismo popular se distingue del tradicional en
varios aspectos: propone hablar con Dios y no acerca de Dios; se dauna
verdadera recuperacion simbélica del discurso; es una religiéon emocio-
nal més que unaracionalizacién teoldgica; se destaca por la distribucién
de dones y ministerios, produciendo una mayor participacién de los
laicos en los quehaceres de la iglesia; es una comunidad de
conocimientos empiricos; el conocimiento que adquiere la congregacion
depende en gran medida de los testimonios de la congregacion; las
experiencias y testimonios individuales son fuentes primarias para el
conocimiento. Por ultimo, entiende que la salvacion esta estrechamente
relacionada con la solucién de los problemas cotidianos.

Creo que es de gran utilidad conocer la evaluacién que hacen Deiros
y Mraida del protestantismo popular, porque posteriormente éste
influyé fuertemente en la formulacién de las pautas misionoldgicas de
la TIEBC. En realidad el modelo misionolégico de la IEBC seria una
réplica del protestantismo popular. ;Cémo evalian Deiros y Mraida el
protestantismo popular? En primer lugar, la religiosidad del
protestantismo popular se dirige al ethos popular. Ellos consideran tal
ethos como un elemento atractivo que transforma al protestantismo en
un movimiento masivo. Segun ellos la religiosidad popular se
manifiesta concretamente en la produccién de miisica, ritmos y estilos
mas latinoamericanos y populares, y en la predicacién acerca de la
prosperidad inmediata de las personas (en torno a las necesidades
como salud, trabajo, felicidad). En segundo lugar, la religiosidad del
protestantismo popular se caracteriza por su dualismo entre la luz y las
tinieblas, que se vive como algo real a través de la guerra espiritual.
Otro elemento importante de la religiosidad popular es la predicacién
del «evangelio de poder», que estd acompafiada por sefales y
prodigios. Elevangelio de poder es indispensable para combatir contra

38 ; o .

Aclaro que el tema se relaciona béasicamente con el protestantismo
popular, considerando que en América Latina la expresion «religion popular»
es casi un término técnico para hablar del «catolicismo popular».
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las potestades de las tinieblas. El cuarto elemento a destacar en el
protestantismo popular es su crecimiento numérico. El quinto elemento
resaltado en el protestantismo popular es el caudillismo carismatico que
reina dentro de su dmbito. Segun ellos, el protestantismo popular
giraria siempre en torno a la figura de un gran lider carismadtico. Por
ultimo, el aislamiento eclesidstico del protestantismo popular es otro
elemento para tomar en cuenta.

Posteriormente tal modelo fue determinante para establecer la
caracteristica pragmatica de la [EBC. Deiros fue atraido por los factores
del tal protestantismo que influyeron en explosiéon numérica. Deiros
descubri6 el factor pragmatico en el protestantismo popular y lo aplica
en su iglesia. Sin embargo, Deiros advierte del peligro que se puede
correr si se aplica directamente el modelo popular, e introduce algunos
cambios estratégicos para evitarlo. En primer lugar, trata de mantener
la identidad bautista, enfatizando su lazo denominacional con la
Convencion Evangélica Bautista Argentina. Deiros y Mraida, en varias
ocasiones, proclamaron su deseo de permanecer dentro de la
Convencién y que jamds aceptarian la separacién. En segundo lugar,
trata de reorganizar la estructura operativa para que ésta permita una
mayor participacién de la congregacién y de los lideres laicos, y asi
evitar el posible caudillismo en torno a un determinado lider
carismatico. La IEBC manifiesta y afirma la pluralidad del liderazgo a
través de equipos pastorales y ministeriales. En tercer lugar, trata de ser
una iglesia biblica para no caer en el sincretismo religioso. La IEBC
declara la autoridad de la Biblia como tinica regla de fe y practica y
evidencia una interpretacion casi literalista. En su mayor parte, los
versos biblicos son utilizados en forma literal para avalar sus
propuestas. En cuarto lugar, la IEBC trata de llevar adelante el
programa de discipulado integral para llenar el vacio ético en los
creyentes. Deiros advertia del peligro que se podia correr conel modelo
popular, es decir, la carencia ética personal y social. Por tltimo, la IEBC
frata de ser una iglesia autdctona y latinoamericana, lejos de la
influencia extranjera y de la réplica de la mision fordnea. Esto lleva ala
IEBC a ser una iglesia pragmatica que busca constantemente un modelo
que pueda responder adecuadamente al ethos latinoamericano. LalEBC
dice ser una comunidad que no se queda quieta sino que esta en un
constante movimiento en busca de algo novedoso. Busca lo que quiere
la gente, sus necesidades fisicas, emocionales y psiquicas. El eje de la
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religiosidad popular puede ser considerado como la base de la cual
dependen los otros ejes mencionados més arriba.

Hemos detectado siete ejes en la propuesta misionolégica de la IEBC
que conforman un paradigma bastante claro que pretende responder
alas exigencias posmodernas. Ahora nos cabe a nosotros evaluar si esta
respuesta es apropiada para construir un paradigma teol6gico vigoroso
y trinitario, orientado a una mision en la «hibrida» posmodernidad
latinoamericana.

2. Logros y limites
de las pautas misionoldgicas.
de la IEBC: una evaluacion

Logros y limites
Ya hemos hablado anteriormente del aporte posmoderno al
-cristianismo. Por lo tanto, en esta parte describiremos de manera
sintética los posibles logros que aportan las pautas neocarismaticas para
la misién de la iglesia en los tiempos posmodernos. Sabemos que la
misién de la iglesia traté de responder positiva y adecuadamente al
autoajusté del «espiritu de la época», cuiddndose de no perder la
esencia del evangelio. Seguidamente, nuestra atencién se dirigira a
seflexionar desde la perspectiva biblica y teolégica sobre la relevancia
y autenticidad de las pautas misionolégicas detectadas en laIEBC como
ejemplo del moyimiento neocarismatico. Veremos si tales pautas
«wesponden realmente a las necesidades de la época, o si se trata
meramente de una modelacién pragmatica que busca solamente la
eficacia. En otras palabras, examinaremos sus limites. Trabajaremos
sobre cada uno de los ejes, sefialando sus logros y a la vez sus limites.”

» Opto por esta forma porque creo que los logros sefialan los limites y
+ . 3 ® . P
plantean preguntas en torno a si se puede lograr lo legitimo de esos propésitos
sin caer en los riesgos que los limites senalan.
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Eje de lo femenino

El descubrimiento de la dimensién femenina del cristianismo
(mayor participacién femenina en el espacio de poder eclesiastico) seria
el primer aporte que nos ofrecen las pautas neocarismdticas. Creo que
una de las mds graves mutilaciones que ha experimentado la iglesia
cristiana durante el transcurso de su historia fue la exclusién de las
mujeres de la estructura eclesiastica y sus quehaceres. A pesar de la
discusi6n sobre la autenticidad del reconocimiento y revalorizacién del
papel femenino en las iglesias pentecostales y carismaticas,” la IEBC y
el movimiento neocarismético pretenden incluir a las mujeres no sélo
en sus estructuras administrativas y directivas, sino también en los
cultos, testimonios, liberacion y en la conduccion de distintas
actividades misioneras de la iglesia.”

El segundo aporte que ofrece el eje de lo femenino se relaciona con
la situacién desamparada de la gente en una inmensa ciudad como la
ciudad de Buenos Aires. En la IEBC podemos observar que el gran
porcentaje de sus miembros pertenece al medio rural o son inmigrantes
de los paises limitrofes. El eje de lo femenino acttia como un elemento
acogedor para la gente. Durante el culto la gente se siente aceptada,
atendida ensus problemas personales por la iglesia y especialmente por
Dios. Esto se refleja en las reacciones de la gente, después de recibir la
supuesta uncién del poder del Espiritu Santo. La gente se encuentra a
si misma como en el pecho de una madre que se preocupa por los hijos.
El eje de lo femenino ofrece a la gente la posibilidad de recobrar y
recuperar la identidad pérdida en el transcurso de sus vidas cotidianas
en una gran ciudad, y actia como un elemento emotivo y
psicolégicamente estabilizador parala gente que no puede encontrar un
lugar significativo para sus vidas.

Sin embargo, cabe preguntarse si este modelo femenino y familiar
que presenta la IEBC satisface realmente las necesidades de la gente o
estd creando una realidad virtual que le hace sentir como en el pecho

* Para profundizar en el tema, léase Ménica Traducci, «;La mujeres en el
movimiento pentecostal: sumisién o liberacién?», en EI pentecostalismo en la
Argentina, Alejandro Frigerio, comp., Centro Editor de América Latina, Buenos
Aires, 1994, pp. 60-78.

Y Véase el organigrama administrativo de la IEBC.
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de su madre, pero al despertarse se encuentra con una realidad cruel
que no cambi6 para nada. De esta manera el eje de lo femenino en la
propuesta misionoldgica de la IEBC corre el peligro de presentar la
religion como algo psicolégico-terapéutico. La nueva religiosidad
basada en la psicologia buscala dimensién terapéutica. Aquila cuestion
no radica en la utilidad de tal dimensidn, sino en la autenticidad y la
profundidad de la experiencia psicolégica.

Sudbrack advierte sobre el peligro de caer en un «pensamiento
indiferenciado, participativo-magico y animistico, cuyo generoso
optimismo, inspirado por una sensacién de proteccién y de fuerza,
corresponde al sentido de la vida prerrealistico del nifio pequefio». El
eje de lo femenino en la IEBC demuestra su caracteristica psicologica-
terapéutica, que induce a la gente a la autorrealizacién de su ser. Por
otro lado y consecuentemente, la psicologizacion de la religién
desemboca en un egocentrismo asocial mas bien que en un compromiso
social, a pesar de que los modelos neocarismaticos proponen propulsar
diversos programas sociales.

La posicién eminente de la psicologia terapéutica en la nueva
religiosidad por sobre la teologia se hace presente en forma notable en
los modelos neocarismaticos, especialmente en el eje femenino. Como
dice Gonzalez-Carvajal, el paradigma de Narciso ha domado el
paradigma de Prometeo.” La psicologizacién terapéutica de los
modelos neocarismaticos ponen en peligro la dimensién teoldgica y
reflexiva de nuestra fe cristiana. Las predicaciones del movimiento
neocarismatico eluden la necesidad imperiosa de negarse a uno mismo
(rechazo de la autorrealizacién) y dar la vida por los otros.” Jests vino
al mundo no para autorrealizarse sino para dar su vida para que los
hombres tengan una vida abundante *ElBuen Pastor nobuscé lo suyo,
sino lo mejor para sus ovejas, protegiéndolas de sus enemigos hasta dar
su vida por ellas.”

* Luis Gonzalez-Carvajal, Ideas y creencias del hombre actual, Sal Terrae,
Santander, 1993, p. 163.

“ Mc 8.34; In 12.25.
*1n 10.10.
* In10.11.
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Las pautas misionoldgicas para la posmodernidad hacen olvidar el
dolor de los marginados, con la creacion de realidad virtual donde se
nos hace creer que estamos bien. El modelo de misién ante los desafios
posmodernos no debe apuntar hacia el logro de la felicidad individual,
la autorrealizacin y la satisfaccién meramente espiritual, sino que debe
apuntar hacia la negacién de uno mismo y el llevar la propia cruz. Las
pautas misionolégicas para la posmodernidad no deben descartar la
teologia y abrazar sélo la psicologia terapéutica, sino que debert
fortificar el poder reflexivo de la teologia para orientar y recuperar el
papel protagonista del cristianismo en la actualidad.

Eje de la pluralidad

La sensibilidad posmoderna hacia la relativizacién nos hace mas
inclinados a una actitud de escucha y didlogo con el otro, lo diferente.
Las pautas misionoldgicas de la IEBC y del movimiento neocarismatico
reconocen la diversidad cultural y estan conscientes de que la misién
debe ser contextualizada de acuerdo con la cultura en que se presenta.
Las pautas misionol6gicas de la IEBC propugnadas por Deiros tratan
de ajustarse al contexto cultural (segin su expresién, al ethos
latinoamericano).*

Los elementos folcléricos de la cultura hispanoamericana olvidados
o ignorados por las iglesias tradicionales occidentalizadas recobran su
importancia en los cultos de la IEBC y del movimiento neocarismaético.
Tales pautas nos presenta la posibilidad de formular una misionologia
distinta, variada, contextualizada y ecuménica.

En segundo lugar, podemos hablar del logro de la pluralizacién de
las funciones eclesidsticas a partir del eje de la pluralidad que presentan
las pautas neocarismaticas de la IEBC. Las pautas neocarismaticas se
caracterizan por la recuperacién de los ministerios neotestamentarios
y las labores apostdlicas. Con esta caracteristica, el movimiento
neocarismatico propugna la diversificacién de los ministerios y las
manifestaciones exteriores del Espiritu Santo. Tal movimiento presentd
a la iglesia cristiana la necesidad de diversificar los ministerios para
afrontar efectivamente los desafios tan variados que nos muestra el
tiempo actual. En el movimiento neocarismatico podemos contemplar

* pablo Deiros, Protestantismo en América Latina, p. 159.
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tres fenémenos importantes en cuanto a la misién: 1) diversificacién o
inclusién masiva de los creyentes laicos en los ministerios; 2) partici-
pacién notable de las mujeres; 3) rejuvenecimiento de los pastores.

Sin embargo, debemos preguntar, ;el eje de la pluralidad de laIEBC
corresponde realmente a la pluralidad posmoderna, que reconoce la
diversidad de las fuentes de la verdad? Sabemos que la IEBC mantiene
una postura firme sobre la autoridad apostdlica de los pastores; la
cuestion es cémo se combinaria esto con el elemento de la pluralidad,
que naturalmente rechaza cualquier monopolio de la verdad. ;No seria
una contradiccién logica hablar simultineamente del elemento de la
pluralidad y del elemento apostdlico? Elmodelo pluralista que sustenta
la IEBC no es de caricter posmoderno, sino que se presenta de una
manera pragmatica.

Aclaroreiteradamente que la pluralidad posmoderna que mantiene
la IEBC no se refiere a la epistemologia, que reconoce varias fuentes
primales de conocimiento y pone en duda el caracter absoluto de la
verdad cristiana, que muestra la posicién més fundamentalista, sino
que se refiere a la fenomenologia, que testifica la diversidad de las
formas de expresion de tal conocimiento. Sin embargo, esta pluralidad
que aparentemente propugna la IEBC se manifiesta de manera
contradictoria. Pareciera que la IEBC aboga por la pluralidad
posmoderna propiamente dicha, particularmente cuando se refiere alas
nuevas revelaciones. Y respalda la posibilidad de la existencia de otra
fuente reveladora, negando asi el caracter unico y absoluto de la Biblia
como tnica fuente epistemoldgica. La posibilidad de «nuevas
revelaciones» tiene antecedentes en las restauraciones apostélicas o
proféticas en la historia.

En otro lugar, la pluralidad que propugna la IEBC se manifiesta con
un caracter defensivo, defendiendo la unidad ante la amenaza de la
ruptura denominacional. La invitacién a pastores de distinta denomina-
ciones eclesiasticas al culto y la realizacién de varias clinicas pastorales
internacionales son muestras de su afan por la unidad. Parece ser que
el afan por la unidad lleva a la IEBC a expandirse de manera cada vez
mas acelerada mas alla de su frontera denominacional. Sin embargo, tal
afan tiene su ambigiiedad. Pareciera ser que la IEBC estaria utilizando
tal deseo de unidad como un instrumento defensivo ante la amenaza a
su institucién y pareceria estar queriendo justificar y consolidar su
posicién haciendo reuniones conjuntas con otras instituciones similares.
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Ejes de lo estético y lo emotivo, y de la apropiacion
subjetiva de lo divino

El primer aporte que hace tal modelo tiene que ver con el
resurgimiento de loreligioso. Las pautas posmoderno-neocarismaticas,
con su reproche a la razén instrumental, nos ofrece otra alternativa de
acceder a la verdad, basada en la experiencia religiosa. A pesar de que
muchos pronosticaron la muerte de la religion a medida que se
desarrollara y llegara a su punto culminante la modernidad, tal cosa no
sucedid. En lugar de morir, la religién se ha despertado en la agenda de
las personas.

Elsegundo aporte tiene que ver con la recuperacién de la dimension
emocional e intuitiva. Las pautas misionolégicas del movimiento
neocarismatico hicieron sacar a la superficie la dimensién emocional e
intuitiva de la vida humana que estaba disimulada, ignorada y
despreciada por la razén cientifico-técnica.” Como expresa Francesco
Cultrera, hoy ya no es «tiempo de razén, sino de sentimiento; no
importan las contradicciones légicas» * Tal propuesta posmoderna
devolvié a los cristianos el deseo de «vivenciar» las creencias en una
atmosfera célida, intensamente afectiva y comunitaria, con énfasis en
los valores expresivos y teniendo a la musica como expresién de
comunién. Una generacién frustrada por la crisis econdmica, laboral y
de valores siente fascinacién por las soluciones de caracter emocional-
intuitivo, mesidnico y carismatico que ofrecen estos modelos
posmodernos, especialmente los neocarismaticos.

En cuanto al tercer aporte, podemos mencionar la recuperacién del
sentido de la gratuidad y del primado de la experiencia subjetiva.

¥ Sin embargo, no podemos definir al modelo misionolégico de la
modernidad como carente de emotividad, y no podemos olvidar que la mision
moderna naci6 bajo la influencia del pietismo de los avivamientos con su fuerte
énfasis emotivo que, en ese sentido, estaba lejos de la racionalidad moderna.
Pero creo que el aporte que hace el modelo neocarismatico respecto a la
emotividad tiene que ver con su popularizacién y su globalizacién dentro dé
las iglesias cristianas.

* Francesco Cultrera, Hacia una religiosidad de la experiencia, Sociedad de
Educacién Atenas, Madrid, 1986, p. 63.
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Cuando Mardones se refiere a los elementos positivos de la
posmodernidad, dice que la sensibilidad posmoderna ofreceria una
predisposicién a una actitud religiosa hacia el sentido trascendente de
la gratuidad. En lamodernidad, la racionalidad lleg6 a ser un elemento
clave para el cristianismo. El cristianismo siempre se caracteriz6 por la
reflexion racional para sistematizar y formular su fe. Siempre la razén
tuvo algun lugar durante toda la historia de la iglesia cristiana.” Las
pautas neocarisméticas invierten esta relacién razén-fe. Para los
neocarismaticos, la relacién razén-fe no tiene vigencia (aunque no lo
considere irracional), sino que la razén légica es reemplazada por la
l6gica empirica, la revelacién directa y experiencial. De hecho, la fe es
una experiencia: la experiencia cristiana. La experiencia humana es una
condicién de comprension de la revelacién.

Ahora, ;hasta qué punto afecta nuestra experiencia la interpretacién
de la Biblia? Charles Kraft reconoce que hay tres tipos de conocimiento:
intelectual, observacional y experiencial.” Para Kraft, nuestra interpre-
tacion biblica no sélo se basa en el andlisis intelectual sino que también
se deben tomar en cuenta los resultados, y especialmente en los conoci-
mientos espirituales, no se debe dejar guiar solo por la Biblia. Segtin €],
si una técnica da resultados positivos en forma reiterada, entonces «se
puede desarrollar una teoria que ayudara en casos futuros»

Sin embargo, John F. MacArthur advierte que estas experiencias
carismaticas implican un cierto misticismo o sea un sistema de
«creencia que pretende percibir la realidad espiritual aparte de los
hechos objetivos y verificables», y «busca la verdad mediante los

* Joseph M. Rovira y Belleso, Fe y cultura en nuestro tiempo, Sal Terrae,
Santander, 1988, p. 71. El cristianismo nunca ha menospreciado ni la razén ni
la racionalidad. Nunca ha perdido la confianza en que la realidad puede ser
captada, aunque sea de manera imperfecta y con creciente perfectibilidad, por
larazén, como lo demuestra el sistema de Tomds Aquino, que confiaba incluso
en poder repensar racionalmente el misterio de la fe.

" Charles H. Kraft, «;Animismo cristiano o la autoridad de Dios?», en
Edwards Rommen, et. al.,, Poder y mision: debate sobre ln guerra espiritual en
Amiérica Lating, Publicaciones IINDEF, San José, 1997, p. 49.
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sentimientos, la intuicién y otros sentidos internos» ' MaCarthur
manifiesta su preocupacién por la pérdida de la batalla por la Biblia y
por la tendencia a buscar la verdad proveniente de las emociones
internas, de los fenémenos sobrenaturales o de otras evidencias.”

Esta epistemologia, basada en los testimonios subjetivos y emotivos
quebuscan constantemente algonovedoso, se reproducen exactamente
durante el culto de la IEBC. En ese sentido, Deiros destaca que su culto
nunca es igual. Destaca que la espontaneidad es el elemento
predominante que hace que el culto sea siempre novedoso. Pero tal
espontaneidad no evita la sospecha de un eterno retorno del mismo
patrén. El conocimiento adquirido mediante los testimonios no es tan
novedoso. Muestra un cierto grado de afinidad, ya que surge de un
circulo cerrado donde se repite la misma idea en varios ropajes: los
temas frecuentes de los testimonios son los favores recibidos de Dios,
el triunfo sobre el supuesto poder satdnico, la curacién de la
enfermedad, la visién y la visita del Espiritu Santo en forma personal.

Ciertamente la hermenéuticabasada en la experiencia emotiva corre
el peligro de ser subjetiva y antropocéntrica.” La verdad centradaenel
sujeto débil posmoderno facilmente nos lleva al hedonismo espiritual.
Este sujeto, ante tantas frustraciones sociales, econdémicas y politicas, se
deja llevar por la biisqueda del bien personal, o el simple deseo de
«pasarla bien».

Entonces, ;cé6mo se revelaria la autenticidad de la experiencia
cristiana? Para el tema, creo que debemos partir de dos criterios:

> John F. MacArthur, The Charismatics: A Doctrinal Perspective, Zondervan
Publishing House, Grand Rapids, Michigan, 1978, p. 33.

* Ibid., p. 47.

* En realidad, lo que se cuenta es la experiencia personal del ser humano.
Los testimonios personales sirven como fuentes confiables para llegar a una
nueva verdad espiritual. El ser humano ocupa el lugar central en la verdad. A
lo que experimenta en su carne y en sus huesos, no se puede replicar. Cada uno
forma su pequeno mundo espiritual, siendo a la vez pequenias fuentes de la
verdad.
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objetivo™ y subjetivo.” Para Francesco Cultrera, la dimensién trinitaria
es la caracteristica fundamental™ y es el criterio a utilizar para evaluar
la autenticidad de las experiencias religiosas cristianas.”

En primer lugar, la experiencia cristiana debe ser movida por el
Espiritu Santo. «Por eso os hago saber que nadie, hablando con el
Espiritu de Dios, puede decir: Anatema es Jests!; y nadie puede decir
iJests es Sefior! sino por el Espiritu Santo» (1 Co 12.3). La experiencia
cristiana no puede basarse en testimonios de fuentes ocultas,
misticismo, otras religiones o experiencias extrabiblicas como los
testimonios de los demonios. La autenticidad de la experiencia sélo
puede ser comprobada si ésta proviene y estd movida por el Espiritu
Santo. En segundo lugar, la autenticidad de la experiencia cristiana
debe ser evaluada desde la cristologia. El modelo de la experiencia
cristiana tiene su origen en Cristo, especialmente en el area del servicio
en lo que respecta a la edificacién del cuerpo de Cristo, que es la
comunidad de fe. Cristo vino al mundo no para ser servido, sino para
servir y dar su vida en rescate por todos (Mc 10.45). La experiencia
cristiana no se dirige hacia el hedonismo espiritual, la satisfaccion
personal o la autorrealizacién, sino que esta enfocada hacia el servicio,
la diaconia y el sacrificio vivo por la comunidad (Ro 12.1). Jests dio su
vida en rescate por la multitud: «Nadie tiene mayor amor que el que da su

vida por sus amigos» (Jn 15.13). Del mismo modo, la experiencia debe -

llevarse a cabo en la comunidad para construir el cuerpo de Cristo que
es la iglesia (1 Co 12.12-17). Por 1iltimo, los carismas tienen su origen en
el Padre. (1 Co 12.16) Cultrera afirma que en los carismas y en las
experiencias cristianas esta activo el Padre que, por medio de Cristo en
el Espirity, lleva a cabo la salvacién de los hombres. La experiencia

* Bl criterio objetivo puede formularse con la pregunta: ;Cuél es la
estructura objetiva, a partir de la Biblia, de la experiencia del Espiritu?

* El criterio subjetivo puede formularse con la pregunta: ;Cémo puede
llegar el creyente a la certeza de que estd movido por el Espiritu?

56 . . . s .
1 Co 12.4-6: «Hay diversidad de carismas, pero el Espiritu es el mismo,
diversidad de ministerios, pero el Sefior es el mismo; diversidad de
operaciones, pero es el mismo Dios que obra todo en todos».

7F. Cultrera, op. cit., p. 193.
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cristiana no debe hacerse la funcién de la satisfaccion propia o utilizarse
como el instrumento para llenar nuestro «vacio espiritual posmoderno»
o tapar nuestras frustraciones ante el supuesto fracaso de la
modernidad, sino que debe ser un instrumento espiritual para
continuar luchando por la salvacion del mundo.

Ahora bien, ;c6mo evaluariamos subjetivamente la autenticidad de
las experiencias cristianas? La experiencia cristiana auténtica implica los
siguientes aspectos: 1) nos hace hijos de Dios; 2) nos revela la
paternidad de Dios; 3) nos hace participar del misterio de la muerte y
de la resurreccién de Cristo; 4) nos da no solamente la experiencia del
gozo de ser hijos de Dios, sino también la experiencia del desierto, de
la cruz y de la resurreccion de Jestis (Ro 8.15-17); 5) nos llena de su
presencia, para que nuestra existencia sea una existencia para los demas
(Gl 5.16-24; 1 Co 3.16-17); 6) nos capacita para proclamar y hacer la
realidad el reino de Dios en la historia (Hch 1.8); 7) nos da esperanza y
seguridad del cumplimiento de la nueva creacién, inaugurada en la
resurreccién de Cristo (Ro 8.19-27).

La hermenéutica basada en la experiencia subjetiva puede ser
atractiva para la personay laiglesia en la posmodernidad. Sin embargo
hay que estar atentos a dos peligros: 1) caer en el subjetivismo
interpretativo que ubica la interpretacién del individuo por sobre la de
la comunidad de fe; 2) considerar la experiencia como una categoria
normativa semejante a la Biblia y, consecuentemente, no concebir la
Biblia como tnico patrén de fe y conducta.

La experiencia capta al Dios misericordioso pero, como dice
Cultrera, «no es posesion plena de Dios, sino sélo reﬂejso de la luz
inaccesible, que da un impulso espiritual y llena de paz».

Eje de la guerra espiritual

Los principales pensadores de la guerra espiritual nos advierten del
peligro de los poderes diab6licos y cémo nos invaden a través de
objetos contaminados, transmisién genealégica, maldiciones y espir itus
territoriales. Debemos reconocer que esta mirada nos despierta un
retorno al aspecto sobrenatural de la Biblia y la existencia del mundo
espiritual, a veces olvidado por la racionalidad instrumental de la

* Ibid., p. 237.
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modernidad. Sin embargo, como cristianos, nos interesa preguntar: ; De
donde provienen tales ensefianzas y en qué se basan? Nuestra pregunta
se dirige, entonces, a las fuentes de la informacién sobre tal mundo
usadas por los modelos neocarismaticos. ;En qué se basan? Robert J.
Priest, Thomas Campbell y Bradford A Mullen identificaron, al menos,
seis fuentes extrabiblicas: 1) informacién recibida de los demonios;” 2)
informacién dada por practicantes de otras religiones; 3) uso de relatos;
4) evidencia de los resultados;.5) contador geiger interno; y 6)
revelaciones supuestamente provenientes de Dios. Como hemos visto
mas arriba, los modelos del movimiento carismatico se basan en las
experiencias sensoriales, las cuales resaltan frases como «lo he visto»,
«lo he escuchado», «lo he sentido» y «lo he tocado». Como la
posmodernidad rechaza los metarrelatos, tales modelos posmodernos
pierden confianza en las grandes doctrinas tradicionales de la iglesia
cristiana y se inclinan por pequefias historias de «experiencias y relatos
personales». Nos preguntamos: ; Es la experiencia una prueba validade
la verdad para los cristianos? ;La propuesta posmoderna de la
preeminencia de la experiencia sobre los grandes relatos significaria
una pérdida relativa de la relevancia de la Biblia como tinica norma
para la vida cristiana?

La segunda cuestion es: ;C6mo repercute tal ensefianza en la vida
préctica de los cristianos? Esta pauta misionolégica de laIEBC, que crea
una realidad virtual y un ciberespacio en la esfera de la vida cristiana
a partir de la supuesta guerra espiritual, ofrece a la gente una salida
para liberarse de una realidad cruel en la cual no existe mas esperanza
de triunfo. A partir de la crisis de la modernidad y con la propuesta
posmoderna, la gente se siente incapacitada para corregir y reformular
el modelo de vida moderno donde persisten y se agravan las
desigualdades sociales. En este contexto desesperante, la gente
posmoderna no opta por la lucha sino que busca la salida a través de
una realidad virtpal que le da un triunfo seguro e infalible. La
inseguridad respecto al triunfo es insoportable para el sujeto «débil»

* Robert J. Priest, Thomas Campbell y Bradford A. Mullen, «El sincretismo
misionolégico: el nuevo paradigma animista», en Edwards Rommen, et. al., op.
cit., p.25.
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posmoderno, quien busca la felicidad y se rige por el principio de «vale
lo que me agrada».

Ahora, nuestra pregunta es: ;Cuales fueron los factores que
impulsaron a la formulacién de la teoria de la guerra espiritual? Creo
que podemos mencionar dos elementos importantes. En primer lugar,
la frustracion posmoderna ante el fracaso del intento moderno basado
en una razén instrumental. En segundo lugar, la cosmovisién holistica
que entiende el mundo como una unidad. Segun la expresion de
Ferguson, abrazamos «nuevos conceptos del espacio, del tiempo, los
conceptos sistematicos de la vida del espiritu, de la consciencia y de la
evolucién; el modo integral correspondiente de entender la salud y la
curacién; la integracién de métodos occidentales y orientales de la
psicologia y de la psicoterapia».”’ Podemos decir que la cosmovision
holistica es el elemento subyacente en la elaboracién de la ensefianza
sobre la guerra espiritual. La guerra espiritual propone un mundo lleno
de interconexiones entre lo fisico y lo espiritual. El mundo es un lugar
de constante lucha entre dos elementos. La teologia y metodologia del
movimiento neocarismético, que divide al mundo en el reino de Dios
y el reino de Satanas en una constante lucha, se halla’ante el peligro de
caer en una cosmovisién paranoica.” ;Qué se propone el eje de la
guerra espiritual, una pauta misionolégica de laIEBC, ante un universo
paranoico donde los poderes satdnicos invaden e influyen
cotidianamente nuestra vida? Segin esta posiciéon, el deber
imprescindible de los cristianos hoy es librar una batalla. contra esos
poderes, entablar y declarar la guerra contra los demonios. La
frustracién posmoderna y la incapacidad de cambiar elmundo tuvieron
un impacto fundamental sobre la guerra espiritual. ;Por qué no
podemos hacer nada ante tantas frustraciones que experimentamos en
el mundo? Los pensadores de la guerra espiritual llevaron tales

® Marlyn Ferguson, La conspiracién de Acuario: transformaciones personales y
sociales en este fin de siglo, Troguel, Buenos Alres, 1989, «Introduccién», p. 12.

*! Es interesante ver que en el universo paranoico, no sélo los cristianos
pueden estar endemoniados, sino también el grupo entero de la sociedad. En
el circulo del movimiento neocarismatico solemos escuchar a los que dicen que
algunos cristianos estdn endemoniados y también ciertas iglesias, por lo que
necesitan liberacién.
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frustraciones a la esfera espiritual, creando un ciberespacio y una
realidad virtual. Las ensefianzas sobre guerra espiritual proponen un
espacio donde se libra una guerra que no se ve. Tal realidad virtual nos
conduce a un estado de ilusién que no reconoce la derrota, sino la
felicidad y la victoria final. Estariamos en una plena guerra contra todos
los poderes que oprimen y maldicen nuestra vida. La guerra espiritual
nos libraria de estas maldiciones que jamés podriamos suprimir con
nuestros propios esfuerzos.

El eje de la guerra espiritual de la IEBC, basado en una cosmovision
bélica y paranoica, es peligroso. Crea una realidad virtual que nos hace
ilusionar con lo que no podemos hacer en la realidad. El mayor peligro
no reside s6lo en la frustracién que se percibe detras de tal realidad,
sino que ademas quedaria planteada una antropologia de «ni sujeto ni
objeto», una antropologia despolitizada y asocial, que se sumerge en un
mundo privatizado. Debemos preguntar: ; Estos modelos de misién son
pertinentes y relevantes para un contexto latinoamericano en el que
todavia persiste una contradiccion social, politica y econémica que
requiere un mayor esfuerzo y lucha para su correcciéon? ;No seria
oportuno reflexionar seria y criticamente sobre las consecuencias de la
introduccién de este modelo neocarismético que ofrece una victoria
virtual mediante la supuesta guerra espiritual (con la victoria
asegurada anticipadamente)? ;Estos modelos no serian estrategias
fatales que nos eximen del espiritu de lucha del reino de Dios, que nos
exige una sociedad mas justa, equitativa y fraternai? El eje de la guerra
espiritual que crea una realidad virtual nos plantea una theologia gloriae
sin theologia crucis.

La posmodernidad, con su rechazo a la razén humana y con su
deconstruccionismo, implica un modelo que tiende a deconstruir el
estudio biblico que adopté los principios modernistas y promociona un
modelo que se basa primordialmente en la experiencia extatica sin
theologia crucis. La theologia gloriae, sin pasar por la via crucis, produce
mas consumidores religiosos que productores. Dios estaria para
solucionar «mi problema» y a «mi disposicién». En la posmodernidad,
necesitamos un modelo misionolégico con la espiritualidad del modelo
pascual, que involucre la muerte y resurreccion de Jests, y por
consiguiente, la venida del Espiritu Santo en el misterio de la via crucis.
Si la obra y la manifestacion del Espiritu Santo no parten del modelo
pascual, entonces estariamos haciendo una misién que deja de ser la
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contracultura. Estariamos cambiando, como dice Daniel Salinas, «el
contenido por el estilo, la verdad por impresiones, la base de fe por
emociones, el compromiso por el espectaculo, la vocacién por la mani-
pulacién psicolégica, el arrepentimiento por la decision sin cambio, la
. , . 62
centralidad de la Palabra por la hegemonia de los sentidos».

Eje de la religiosidad popular

El notable crecimiento seria el aporte més destacado que podemos
mencionar del eje de la religiosidad popular, aunque el crecimiento
numérico no deberia ser un elemento decisivo para determinar la
autenticidad del evangelio. Deiros resalta la importancia de las iglesias
del movimiento neocarismatico en cuanto al crecimiento numérico de
los creyentes en el mundo evangélico. El protestantismo latino-
americano siempre se caracterizé por ser una minoria en un contexto
predominantemente catélico. Sin embargo, este fenémeno esta
cambiando rdpidamente debido al crecimiento espectacular que han
mostrado las iglesias pentecostales y carismaticas. Como expresa
Deiros, el protestantismo latinoamericano estd dejando de ser una
minoria para ser un protestantismo de una amplia mayoria.

¢Por qué la IEBC opté por el modelo popular? Especialmente por
sus caracteristicas populares que se traducen en el pragmatismo. La
religiosidad popular capta la necesidad del puebloy trata de responder
a ella en forma popular. Esta modalidad puede ser muy atractiva para
lamasa popular, produciendo asi un crecimiento espectacular. ; Por qué
lasiglesias de los modelos neocarisméticos presentan aparentemente un
crecimiento numérico? ;Cuales son los motivos que impulsan a algunos
pastores y lideres de iglesias de una denominacién tradicional a
adoptar el eje de la religiosidad popular para realizar la misién de la
iglesia? Se puede hablar de tres motivos subyacentes en sus modelos:
1) pragmatismo en busca de la eficacia; 2) deseo de el crecimiento
numérico; y por, ultimo 3) afan de poder.

Ya hablamos que el eje de lo estético y la emotividad en las pautas
misionolégicas del movimiento neocarismatico parte de labusquedade
la eficacia en el campo de la evangelizacion. A medida que se

 Daniel Salinas y Samuel Escobar, Posmodernidad: nuevos desafios a ln fe
cristiona, Lampara, La Paz, 1997, p. 49.
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desenvolvid el movimiento misionero mundial surgié la preocupacién
por buscar la mejor estrategia para alcanzar sus objetivos de manera
mas eficaz. Estas preocupaciones hicieron nacer varias teorias para la
misién como iglecrecimiento, movimiento de sefiales y prodigios,
evangelismo de poder, la cuarta dimension de Yonggi Choy finalmente
la guerra espiritual. Las ensefianzas sobre guerra espiritual fueron un
producto de la preocupaciéon misionoldgica y la inquietud por
promover el crecimiento rapido de la misién. René Padilla observé que,
en el «principio de las unidades homogéneas» para el crecimiento de la
iglesia de McGavran, la observacion sociolégica y pragmatica han

determinado la estrategia misionera, suplantando el lugar de las.

Escrituras.” Padilla contintia diciendo que no es posible «edificar una
metodologia misionera correcta sin contar con una misionologia biblica
sélida como base».*

No podemos negar la importancia del crecimiento numérico de la

iglesia cristiana como tampoco de la expansion y la influencia

evangélica en diversas esferas en nuestra sociedad. Por lo tanto,
tenemos que reconocer la necesidad de utilizar la sociologia, la
antropologia y los métodos pragmadticos que se ajustan a las
necesidades reales de la época. Lo que nos preocupa aqui no son los
métodos, sino su autenticidad biblica. Deberiamos preguntarnos si
estamos buscando primeramente Reino de Dios y su voluntad. ;O
estamos utilizando los métodos pragmaticos a costa de la autenticidad
del evangelio, buscando primeramente las demas cosas?® En este
sentido nos es ttil prestar atencién a la advertencia de Hannegraff:

Numerosos cristianos estdn siendo transformados por nuestra
cultura mas que por Cristo. Buscar el reino de Dios y Su justicia ha
sido pervertido en la buisqueda de nuestro propio reino y todo lo
demds sobre lo que podamos poner nuestras manos. En ningtin otro

 René Padilla, Mision integral, Nueva Creaci6n, Buenos Aires, 1986, p-161.
“ Ibidem.
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Debemos preguntar silas enseftanzas del movimiento neocarismatico son
productos de la seria reflexion sobre la Palabra de Dios desde nuestro contexto
o si el contexto es el factor determinante para la elaboracién de los métodos.
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lugar se hace mas evidente el conformismo cultural de los
. . 66
predicadores de la prosperidad (...)

Hemos tratado de evaluar los logros y limites de los modelos
neocarismaticos, que corresponden a la versién posmoderna del
cristianismo de la actualidad. Creo que no podemos desechar
vagamente los aportes positivos de la posmodernidad y el modelo
misionolégico del movimiento neocarismético, sino que debemos
aprender de ellos para proyectar nuestra interminable tarea de misionar
almundoy llevar el evangelio hasta lo dltimo de la tierra. Sin embargo,
debemos reconocer y advertir los posibles peligros de la
posmodernidad y de los modelos neocarismaticos. En la conclusién
propondremos las posibles pautas misionolégicas de la iglesia en la
posmodernidad. Creo que la iglesia cristiana no puede permanecer
indiferente frente a los cambios de la época, pero tampoco puede
simplemente ajustarse al «espiritu de la época» a costa de la
autenticidad del evangelio y del reino de Dios. Como dice Bosch, el
modelo de misi6n de la iglesia cristiana debe estar en una relacién de
tensién creativa e interaccién dindmica con el mundo.”

% Hank Hanegraaff, Cristianismo en crisis, UNILIT, Miami, 1993, p. 199.

 David Bosch, Witness to the World: The Christian Mission in Theological
Perspective, John Knox, Atlanta, 1980, p. 27.



6

Conclusion:
Hacia una misionologia
trinitaria

1. Posmodernidad y modelo de la mision

Hasta aqui hemos hablado sobre la posmodernidad y sus
implicaciones en la formulacién del modelo misionolégico de la iglesia
cristiana.’ Nuestra pregunta es: ;Qué significa ser cristiano en una
cultura que se dice ser posmoderna? ;Cémo debe ser la misién de la
iglesia cristiana en el mundo posmoderno? ;Qué implica la
posmodernidad para el modelo de la misién? ;Cudl seria su clave
hemenéutica-misionolégica? ;Cudles serian los elementos indicadores
y constituyentes para el modelo de la misién?

En primer lugar, debemos estar conscientes de la pérdida de
confianza posmoderna en los metarrelatos y su preferencia por las
pequenias historias. Ya que en los tiempos posmodernos la gente pierde
su confianza en lo hasta ahora «creible y confiable» y se dirige hacia lo
«increfble», nuestra cuestién es: ;cémo recuperar la credibilidad
perdida? En este contexto, la posmodernidad nos ofrece la posibilidad
de formular la misién desde las «pequefias historias», es decir,

! Nuestra hipétesis fue que el modelo del movimiento neocarismatico
trataba de responder al requerimiento de la época posmoderna. Hemos visto
que sus modelos no dejaban de ser sospechosos de su relevancia desde la
perspectiva biblica que corresponde a las reales necesidades dela persona a ser
llamado a ser hijo de Dios y que sus modelos, en muchas ocasiones, eran cada
vez més pragmaticos, a costa de la autenticidad del Evangelio.
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contextualizar un modelo desde la perspectiva autéctona.” Padilla
sefiala la importancia de la contextualizacién del evangelio a partir de
la encarnacién. Mediante la encarnacién Dios se ha puesto al «alcance
de los hombres», es decir, Dios se ha insertado en la historia humana
«por la brecha abierta en la realidad espacio-temporal»’ por medio de
la persona de Jests. La posmodernidad suscita la otra l6gica para ver
la realidad y hacer la mision, es decir, abre un camino hacia otro modo
de hacer teologia a partir de las «pequefias historias» del pueblo, de
hacer misién desde la perspectiva de los hermanos mas pequefios y de
presentar un evangelio narrativo sin perder la perspectiva teoldgica.

La situacién histérica del mundo no sélo constituye una condicién
exterior para la misién de la iglesia, sino que ademas debe ser compren-
dida como un elemento constituyente para nuestro entendimiento de
la misién. No obstante, esto no deberia significar necesariamente que
Dios debe ser identificado con el proceso histérico. .

Enlos modelos del movimientoneocarismético vemos que la agenda
de lamisién incluye las necesidades reales de la persona en su situacién
concreta, como la enfermedad fisica, la pobreza, el desempleo y otros
problemas de la vida cotidiana. Sin embargo, tal modelo hace caso
omiso a la trascendencia de Dios, que rechaza ser identificado con el
mundo mismo. Dios es un Dios revelado (Deus revelatus), contextuali-
zado, encarnado e insertado profundamente en la historia humana con
todos sus sufrimientos y aflicciones. Sin embargo, permanece
inalcanzable, incomprensible y escondido (Deus absconditus) para la
humanidad. El intento del movimiento neocarismatico de presentar a
Dios contextualizado e insertado profundamente en nuestra vida con
una presencia real, corre el peligro de privatizar a Dios convirtiéndolo
en mayordomo y cliente de nuestros quehaceres diarios.

Entonces el modelo de la misién de la iglesia en la posmodernidad
no puede olvidarse del sufrimiento, la pobreza y la desigualdad, que

* Amalodoss sefiala que es significativo que muchos de los pequefios
grupos que estan intentando estilos de vida alternativos miran hacia el Oriente
en busca de inspiracién, y que no disminuye et éxodo desde la estructura
institucional de la iglesia. Véase Michael Amalodoss, "Misién en un mundo
posmoderno” en Cuadernos de Teologia, vol. XV, No. 1-2 (1996):55.

* René Padilla, Misién integral, Nueva Creacion, Buenos Aires, 1986, p. 80.
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jamas fueron experimentados por la humanidad como ahora, y debe
proponer un modelo que responda realmente a la necesidad de las
personas, particularmente de los hermanos mas pequefios del mundo.
A su vez, urge que el modelo de misién en los tiempos posmodernos
reconozca reiteradamente la necesidad de llegar a la theologia gloriae por
la via de la theologia crucis, es decir, hacer misién a partir de la pasion
de Cristo en el mundo.

En segundo lugar, el modelo de la misién debe contemplar la
posibilidad de la construccién de una variedad de «teologias locales».
Para Padilla el problema hermenéutico no es meramente un problema
de tarea exegética, sino que reside en un problema cultural. Para este
autor existen tres factores importantes que condicionan la comprension
de la Palabra: la actitud del intérprete frente a ella, su tradiciéon
eclesiastica y su cultura. Padilla sefiala que sin una contextualizacién
del evangelio no hay comunicacién real de la Palabra de Dios. La
posmodernidad crea un espacio para las pequefias historias olvidadas
por las grandes pretensiones de la modernidad. Abre la posibilidad de
elaborar una teologia y una misionologia desde el lugar de la
marginacién, y prestar atencién a aquella dimensién narrativa,
experiencial y vivencial de la fe. El modelo de la misién cristiana en la
posmodernidad debe contemplar la necesidad de crear tales espacios
para «pequeiias cosas». Particularmente el modelo misionolégico para
el continente latinoamericano debe contemplar que, como dice Tito
Paredes, América Latina es un continente heterogéneo, pluricultural y
poliglota, y debe partir del reconocimiento del atropello cometido
contra los pueblos y culturas indigenas. El modelo misionolégico para
la posmodernidad debe contemplar las pequeiias historias de la vida
cotidiana, historia de pobreza, enfermedad, conflicto familiar, divorcio,
desempleo, droga, SIDA, nifios de la calle, prostitucién y muerte, que
oprimen nuestra vida de cada dia. La teologia ya no deberia ser
exclusividad de una «torre de marfil» sino que deberia hablar de las
historias del pueblo en medio de la crueldad cotidiana. Sin embargo, la
aplicacién indiscriminada de las pequefias historias implicaria el
peligro de un relativismo sincrético, indiferente entre la religiosidad
popular de cada pueblo y la de las religiones. De la misma manera, el
reconocimiento excesivo de la narrativa personal como testimonio de
la experiencia personal, correria el peligro de una sentimentalizacion,
como advierte Velasco, «del creer que pone su centro en la presencia,
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el cultivo y ta comunicacion en el interior de la persona y en el seno de
pequenas comunidades emocionales de los sentimienzos suscitados por
la vivencia de la presencia de Dios o de su Espiritu».

En tercer lugar, la posmodernidad exige una espiritualidad
inmediata, directa, experiencial emocional y vivencial. La dimensién de
la experiencia es un elemento fundante para la elaboracion de la
reflexién teolégica y el modelo de la misién. La experiencia y el
contexto (praxis) son considerados como prioridad sobre la teoria
dogmatizada, institucionalizaday tradicional. Sin embargo, el contexto
puede ser ambiguo y variante.” Existe una gran sospecha en torno a la
prioridad del contexto sobre la teoria; mas bien, la praxis necesita del
control de la teoria. El modelo de la misién en los tiempos
posmodernos, que toma seriamente la importancia de la cultura local

y de la «otra 16gica», debe tratar de mantener el equilibrio entre el

contexto y la teoria.

Por ultimo, el modelo de la misién debe guardar una relacion de
tension creativa entre theoria, praxis y poiesis. El modelo misionolégico
para la posmodernidad debe ser un modelo integral que combine estas
tres dimensiones componentes de la misién cristiana hacia el mundo y
que a su vez se traducirian como fe, esperanza y amor.

Considerando estos cuatro elementos constituyentes para un modelo
de misién ante los desafios posmodernos, proponemos un modelo
pensado trinitariamente, que busca corregir las insuficiencias y errores
del modelo neocarismatico y aunque asumiendo los elementos
positivos del mismo.

' Juan Martin Velasco, Ser cristiano en una cultura posmoderna, PPC, Madrid,
1996, p. 100. Bosch advierte el peligro de la absolutizacion de las pequenias
historias para hacer la mision. Generalmente hemos observado que los modelos
misionolégicos neocarismaticos son propensos a la absolutizacién de las
experiencias personales y que la mayoria de las ensenanzas es respaldada y
avalada por los testimonios personales.

’ Stephen B. Bevans, Models of Contextual Theology, Orbis Books, Ma ryknoll,
Nueva York, 1992, p. 20.
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2. El Dios trino como clave
hermenéutico-misionolégica

Quizas la confesion trinitaria de Dios constituye, opina Xabier
Pikaza, la mejor y mas profunda hermenéutica teoldgica cristiana de la
Biblia y, por consiguiente, para la mision de la iglesia en el mundo. ;Por
qué la doctrina de la Trinidad y la recuperacién de una concepcion de
un Dios trino deben ser consideradas seriamente en la formulacion de
los modelos misionolégicos frente a los desafios de la posmodernidad?

Creo que debemos partir desde la propuesta misma de la
posmodernidad con su exigencia de un nuevo liderazgo, su pluralismo
religioso, su reduccionismo a la subjetividad individualizada en busca
de lo hedoénico, y el reduccionismo cristolégico, soteriolégico, por
consiguiente, misionoldgico que viene soportando la iglesia evangélica
latinoamericana como la herencia evangélica de los «despertares»
angiwamericanos. Miguez Bonino sefiala que la debilidad teologica del
protestantismo latinoamericano no consiste en la ausencia de teologia
sino mas bien en su doble reduccionismo, cristoldgico y soteriolégico,
que desemboca en grandes deformaciones como la salvacién
caracterizada como una experiencia individual y subjetiva.

La primera dificultad que experimenta la misién cristiana hoy tiene
que ver conel pluralismo religioso, donde todas las religiones reclaman
su propia verdad. El problema radica en como comunicar el Evangelio
y en como tener un didlogo interreligioso sin correr el riesgo de caer en
el simple sincretismo religioso de la posmodernidad.

La propuesta trinitaria puede ser 1til como paradigma misiono-
logico en el contexto del pluralismo religioso. El Dios trino nos abre la
posibilidad de incursionar en las distintas culturas y tradiciones
religiosas. El amor de Dios Padre nos exige que nos despojemos de toda
preconcepcion, prejuicio y de toda superioridad exclusiva. La mision
cristiana debe partir del amor de Dios Padre sin exclusion. Especial-
mente en el continente latinoamericano, donde existe una pluralidad de

6 . , . . . .
José Miguez Bonino, Rostros del protestantismo latinoaniericano, Nueva
Creacioén, Buenos Aires, 1995, p- 109.
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tradiciones culturales y religiosas, la mision debe apuntar a la
inclusividad del amor de Dios Padre, y no a la exch;sividad.

La encarnacién de Dios en la persona de Jesus’ es el meollo de la
misién en el mundo. La comunicacién requiere la identificacion del
comunicante con el comunicado. El comunicante debe ser identificado
y estar presente entre los comunicados. A medida que aprendemo.s’y
percibimos las caracteristicas de nuestro Coﬂte'XtO'y Su concepcion
pluralista de la realidad, sabemos que la comumicacion del Evangepo
debe apuntar hacia el modelo de Dios Hijo, coft su I’xumﬂde a~ut0vac1a-
miento, su identificaciéon con los hermanos mas pequenos y su
participacion plena en la historia humana. E1 Dios Hijo abre un deGIO
de misién de incursidn en la historia, no como el de la posmodernidad,
que pretende ser asocial y ahistérico. En este sentido, el modelo
posmoderno del movimiento neocarismatico debe ser reconsiderado

desde la perspectiva de la incursién y participacion en la historia

humana. Debemos reflexionar criticamente si tal modelo nos aisla y
aleja de las realidades histéricas, haciéndonos asociales y ahistoricos.

La misién en la posmodernidad debe vestirse del misteriq del Dios
trino, particularmente manifestado por Dias Hijo mediante la
encarnacion. Sélo el modelo misionologico que tome seriamente el
desafio de Dios Hijo podria ser relevante para proclamar el evangeli?;
auténtico, en un mundo lleno de relativismo y pluralismo sin direcci6n.
La misién que sigue la forma concreta que asumi6 histéricamente la
encarnacién, como expresa Boff, no ya «en la modalidad de la gloria
sino de la humillacién, no en la de Sefior sino en la de siervo»
responderia biblica y auténticamente a las necesidades de las personas
en la posmodernidad.’

En el Dios trino, el Espiritu nos sugiere la idea de un Dios trabajador-
misionero que estd en todos los lugares y en todos los tiempos, y que
supone una Missio Dei. Por lo tanto, es legitimo definir la misién, como lo
haria John V. Taylor, en términos del discernimjento y el descubrimiento

"In1.14.

8 1 eonardo Boff, La trinidad, la sociedad y la liberacién, Ediciones Paulinas,
Buenos Aires, 1986, p. 230.

? Ibidem.
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de lo que Dios esta haciendo y trata de hacer para los seres humanos en
el mundo. La agenda del Espiritu nos propone la posibilidad de discernir
el punto de contacto con otras tradiciones culturales y religiosas. El
Espiritu de la creatividad nos sugiere la légica de la imaginacién y nos
hace vivir filialmente en el seguimiento del Hijo encarnado. El modelo
misionolégico de seguimiento al modelo del Espiritu de Dios trino no
busca el punto de contacto doctrinalmente, sino que se guia por la
sensibilidad, creatividad y la compasién del Espiritu. La misi6n en la
posmodernidad debe apuntar hacia el modelo del Dios trino con el Dios
Espiritu persistente, paciente y sensible en el cumplimiento del propésito
de Dios Padre mediante la persona de Dios Hijo.

En segundo lugar, la importancia de la recuperacién de la
concepcion del Dios trino tiene que ver con el reduccionismo que expe-
rimenta la misidn de laiglesia latinaamericana, ya sea el pratestantisin
liberal, el evangélico o el pentecostal, especialmente en cuanto a la
responsabilidad social de los cristianos. En el 4mbito de los moVi-
mientos neocarismaticos la manifestacién del Espiritu Santo se limita a
la esfera personal del individuo: liberacién de la posesién demoniaca,
sanidad interior y fisica. Casi nunca es posible escuchar que el poder de
Espiritu Santo opera y libera a la sociedad y las historias oprimidas-

Como sefiala Boff, la misién de la iglesia cristiana no puede
desembocar en un «personalismo alienado de los conflictos y de los
procesos sociales de transformacién, sino que ha de buscar el establi')
cimiento de relaciones distintas, mas participadas y humanizadoras»-
La importancia de entender la misién trinitariamente se traduce para
nosotros como una invitacién a la busqueda de shalom y justicia en
nuestra sociedad, y nos convoca y recluta para compartir una fe leal,
un amor expeditivo y una esperanza creadora.”” La propuesta de la
Trinidad como modelo misionolégico parala posmodernidad reviste
de importancia para la iglesia cristiana, particularmente en el
continente latinoamericano donde existe todavia una gran brecha entre

" Ibid., p. 184.
" Miguez Bonino, op. cit., p. 121.

" Norberto Berton, en Fe, compromiso y teologia, ISEDET, Buenos Aires, 1985,
p.234.
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la clase pudiente y la pobre, donde todavia no hemos experimentado
plenamente la «promesa color de rosa» de la modernidad, pero se nos
hace creer que estamos superdndola. El modelo misionolégico de la
iglesia evangélica latinoamericana en la posmodernidad no puede
olvidar su dimensién social y politica, sino que debe fomentar una
reflexion critica del sistema social y econémico a la luz del Dios trino,
y comprometerse seriamente con la misién en el mundo.

El Dios trino, como la clave hermenéutica-misionolégica del modelo
de misién en la posmodernidad, como expone Miguez Bonino, nos
convoca a «participar en su obra en la sociedad y en la historia
mediante Jesucristo y en el poder del Espiritu Santo, nos capacita para
discernir los modos y las caracteristicas de nuestra participacién».”

3. ¢Es posible la mision
en la posmodernidad? (propuestas)

La posmodernidad presenta aspectos ambiguos para la misién de la
iglesia cristiana. Puede ser una crisis desafiante y a la vez una
oportunidad. En la posmodernidad, no estamos ante una crisis de la
religion y lo sagrado, sino ante la cuestiéon de cémo se entiende eso
sagrado o religioso. De ahi viene nuestra pregunta: ; Tendra la misién
cristiana una respuesta viable para esta posmodernidad que busca una
remodelacién del sentido de lo sagrado y religioso?

Como describe Mardones, lanueva religiosidad se caracterizaria por
el prefijo «des»: des-institucionalizacién, des-territorializacién, des-
dogmatizacién. Estas caracteristicas de la religiosidad posmoderna son
concernientes a nuestra pregunta sobre la reformulacién del modelo
misionoldgico. ;C6mo podemos presentar el Evangelio a una sociedad
posmoderna? ;Qué corrige el modelo trinitario? En esta parte no vamos
a repetir la descripcion de las caracteristicas de la. religiosidad
posmoderna, sino que dedicaremos nuestro esfuerzo a describir los
posibles pilares a tomar en cuenta para la misi6n cristiana si queremos
ser relevantes en la posmodernidad, para luego proponer pautas
praxioldgicas para la mision.

¥ José Miguez Bonino, op. cit., p. 121.
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1) La misionologia trinitaria es el punto de partida hacia la
viabilidad misionolégica. La misionologia trinitaria cuestiona la
tradicién protestante sobre la historia de la salvacién. La misionologfa
basada s6lo en la historia de la salvacién apunté a lo que Dios hacia en
el mundoyy, por consiguiente, la misién se caracterizé por la obediencia
y el testimonio; a su vez, se traduciria en una imagen de conquista,
dominio, colonizacién y produccién misionera. En este tiempo la
misionologia trinitaria podria provocar un cambio radical en el
pensamiento misionero desde una misién comprendida como dominio
a una de comunion, desde una de conquista a una de parnc1pac16n
desde una de produccién a una de percepcién.

2) La misionologia trinitaria recupera la perijoresis de la mision: el
modelo misionolégico desde la perspectiva trinitaria apunta a una
misién que no sélo tiene que ver con la palabra de redencién sino con
la totalidad de la obra de Dios, un Dios que sufre por la humanidad, un
Dios que lucha por la justicia en la sociedad, un Dios que compromete
con la creacién. El modelo trinitario rescata a la misién cristiana de su
reduccién a la esfera «puramente» espiritual, dirigida sélo hacia el
mundo «venidero», y denuncia la irrelevancia de la privatizacién
religiosa que pretende la posmodernidad.

3) Lamisiologia trinitaria tiene que ver con la dimension socio-politica
de la realidad. El modelo trinitario libera a la misién de la tendencia de
reducirse a la esfera individual, a-social, a-histdrica y a-politica. Nos
invita a una vida acorde con el Dios trino y su implicancia en la realidad
histérica, social y politica. Como dice Moltmann, el modelo trinitario
intenta apuntar a una misién global y pluri-dimensional de la libertad.
Comprendido desde la perspectiva de la perijoresis-comunién de las tres
personas divinas, impulsa a buscar la liberacién para cada persona
humana, paralasociedad, para la iglesia y para los pobres. Diria Boff que
el modelo trinitario de la misién es «la invitacién a superar todos los
mecanismos de egoismo y a vivir su vocacion de comunién»'*

* Leonardo Boff, op. cit, p. 287. En este sentido, la sociedad de la
desigualdad ofende a la Trinidad. El modelo misionologico de la
posmodernidad, que apunta a la felicidad individual y a la autorrealizacién
mediante las experiencias emocionales, sin dar importancia a los demas, seria
una gran ofensa para el reino del Dios trino.
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4) El modelo trinitario cuestiona la prevalencia de la efectividad y
la funcionalidad pragmaética como medios de la evangelizacién. La
pregunta de Miguez Bonino: ¢la evangelizacién esté al servicio del
crecimiento de la iglesia o de la transformacion del mundo? es
resonante porque estamos pasando por una época en que la efectividad
y la funcionalidad pragmatica denotan la ausencia de la ética; lo tinico
valido es la funcionalidad. Hoy dia, la preocupacién predominante en
circulos evangélicos es cémo poder lograr mas conversos y crecimiento
de la iglesia. La megaiglesia parece haber ganado el lugar eminente
como meta inmediata de la misién.” Dentro del modelo del
movimiento neocarisméatico es predominante la preocupacién por el
nimero. Todas las estrategias misionolégicas y pastorales apuntan a
ganar el maximo niimero de adeptos. Para tal propésito se dejan llevar
por el uso de modernos métodos de marketing. Los manuales del
crecimiento de la iglesia reflejan estas influencias del mercado.

No obstante, el modelo misionolégico que persigue el crecimiento
numérico a cualquier costo seria una versién posmoderna del
maquiavelismo politico, e ignoraria la importancia de la iglesia como
una comunidad de amor fraternal y de servicio. Tal modelo degrada a
laiglesia a ser una comunidad pragmética que siempre es influenciada
y transformada de acuerdo al «espiritu de la época». De este modo, la
iglesia corre en busca de la eficacia, olvidando y descuidando la Gran
Comisién del Sefior: ir hasta lo tltimo de la tierra proclamando el Evan-
gelio y haciendo discipulos en todas las naciones (Mt 28.19; Hch 1.8).

Frente al desafio del pragmatismo, el modelo trinitario avala la
prevalencia de la autenticidad del Evangelio en la misién. El modelo
trinitario de la misién no ignora la importancia del crecimiento

® El crecimiento de la iglesia fue un tema preocupante durante toda la
historia de la iglesia cristiana. Sin embargo, aqui no se cuestiona si «debe crecer
la iglesia 0 no numéricamente»; el problema radica en c6mo lograrlo, es decir,
en lo referido a los métodos y los medios del crecimiento. Hoy dia, lograr la
megaiglesia a cualquier costo parece ser la meta de las iglesias evangélicas.
Parece haber ganado el lema posmoderno que dice que «lo que funciona estd
bien». En cuanto a la critica teoldgica y biblica del crecimiento de la iglesia,
véase Orlando Costas, Christ Outside the Gate, Orbis Books, Maryknoll, Nueva
York, 1985.
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numérico, pero busca primeramente la autenticidad del Evangelio y
esta convencido de que las demds cosas serdn afiadidas (Mt 6.33).

Ahora, ;qué implicaciones tiene la misiologia trinitaria para la
formulacién de pautas misionolégicas ante los desafios posmodernos?
(Qué podremos decir sobre las practicas de la misién trinitaria? Como
parte de la conclusién de nuestra tesis, proponemos algunas pautas
praxiolégicas que puedan servir en las congregaciones locales, sobre la
base de cuatro de los principales desafios posmodernos.

El primer desafio tiene que ver con la disolucion posmoderna del
sujeto y, por consiguiente, con el surgimiento de un sujeto débil sin
ningiin compromiso serio. El segundo desafio se refiere al abandono e
increencia posmoderna respecto a los metarrelatos. Esta cuestion
también tiene que ver con el planteamiento de la historia de la salvacién
y la persistencia de la Biblia como metarrelato. El tercer desafio
posmoderno esta relacionado con el retorno a lo primario, la opcién por
la experiencia directa y emocional. Por tiltimo debemos prestar atencién
al desafio de rechazo posmoderro de las estructuras existentes.

En primer lugar, la propuesta se relaciona con la reformulacion y
reorganizacion de la estructura de la iglesia. El concepto frinitario de Dios
manifiesta que la naturaleza de la estructura de la relacién entre Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo se basa en la fraternidad, la igualdad, el
amor y la paz. Tal concepto corrige cualquier tipo de estructura de
marginacion, ya sean de las mujeres, los nifios o la clase no pudiente,
que limite el acceso a espacios de influencia dentro de la estructura. Tal
concepto corrige cualquier'nueva estructura autoritaria que surja. E1

'Dios trino no reconoce la exclusividad de la autoridad, ya que en su

seno reinan las relaciones fraternales sin jerarquia y diferenciacién. De
la misma manera las congregaciones locales deben contemplar y aplicar
en su estructuracién el concepto trinitario de Dios, si quieren ser
auténticos y reflejar al Dios trino con sus pautas misionolégicas y
proclamar el evangelio en los tiempos posmodernos. Pensando que el
concepto trinitario de Dios rechaza y corrige una estructura autoritaria
y marginadora, propongo los siguientes principios para la
reformulacién estructural de la mision de la iglesia:

1) Debemos replantearnos la forma estructural de la iglesia, es decir,
movernos desde la estructura centralizada en una sola persona o en un
grupo minoritario hacia una estructura regionalizada de las diversas
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funciones eclesiasticas, es decir, lograr una regionalizacién de la
estructura eclesiastica.

2) Debemos replantearnos que la meta como iglesia no es buscar la
creacién de megaiglesias, sino de redes de muchas pequefias y
medianas iglesias. Sabemos que la megaiglesia crea un centro de poder
y, consecuente y légicamente, también su periferia. El concepto
trinitario de Dios rechaza la idea de la creacién de un centro de poder.
Al interior del Dios trino, no hay «alguien que manda». Dios trabaja y
actda en forma de «nosotros» y no de un «yo superior o gobernante».16
Porlotanto, enlugar de plantearnos lamegaiglesia que crea justamente
el monopolio del poder, podemos plantearnos la creacion de
comunidades eclesiasticas que estén intercomunicadas por una red de
trabajo (network). El Dios trino es un Dios que estd siempre
intercomunicado e interconectado en sus tres Personas. En el Dios trino
no se observa ninglin tipo de competencia ni de concentraciéon del
poder, sino armonia.

3) Debemos replantearnos nuestra forma de ser ministros, es decir,
dirigirnos desde una estructura sacerdotal exclusivista hacia una
estructura laica, creando de esta manera una estructura social del
apostolado universal de todos los creyentes. En el Dios trino ninguna
Persona es pasiva. El concepto trinitario de Dios no debe ser entendido
en términos de divisién del trabajo. En el Dios trino las tres Personas
participan activa y plenamente en la creacion, conservacién, redencion,
santificacién y glorificacién del mundo. El principio social del
apostolado universal de todos los creyentes nos plaiicea una necesidad
de la estructura eclesial: contemplar la responsabilidad evangelisticade
todos los creyentes y corregir el problema de la marginacion de los
creyentes por las pautas neocarismaticas, que enfatizan la doctrina de
los nuevos apéstoles como los portadores «privilegiados» de la verdad.
Dios da su visién a todos los creyentes para que seamos sus «apostoles»
en todo el mundo. Dios derrama su Espiritu sobre todo ser humano y
no sélo sobre algunas personas especiales. El Dios trino no hace
excepciones en su derramamiento de la uncién espiritual.

En segundo lugar, la propuesta se refiere a la liturgia. Deciamos que
la posmodernidad nos desafia con su retorno a lo primario, la

" Gn 1.26.
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experiencia directa y lo emocional. Este fenémeno puede ser
interpretado como un paso de la mera religiosidad a la espiritualidad,
revalorizando fuertemente la pneumatologia y lo carismatico en el
momento institucional de la iglesia. Estarfamos en una época
espiritualizada. Creemos que las pautas neocarismaticas responden, en
alguna medida, a las exigencias de tal desafio posmoderno. Sin
embargo, hemos visto que tales pautas demuestran limitaciones e
implicaciones negativas en la vida de los cristianos.”” Proponemos los
siguientes principios:

1) Debemos replantearnos la liturgia, es decir, pasar de un culto
solemne a un culto festivo. Debemos crear un ambiente mas festivo en
el culto para que esto se convierta en una oportunidad del encuentro
entre los integrantes de la comunidad eclesiastica y el Dios trino. El
culto debe ser unlugar de comunién, entrega, y comunicacién con Dios.
Debe ser una oportunidad para que los integrantes del grupo compar-
tan sus inquietudes, alegrias y felicidades, comunicandose con Dios.

2) Especialmente debemos rever nuestra manera de predicar, es
decir, pasar de una predicacion retdrica, argumentativa y dogmdtica
hacia una predicacién narrativa. El Dios trinitario se comunico con los
hombres a través de su encarnacién, es decir, participando en la
narracién de la historia humana. La encarnacién del Hijo significé el
método explicito de la comunicacién de Dios. Dios, habiendo hablado
muchas veces y de muchas maneras, nos ha hablado por el Hijo." El
Dios trino encarnado en Jestis nos muestra su método de comunicacion,
que no se basa en la dogmatica (legal) sino en la narrativa (histérica).
El Dios trino nos habla y nos comunica la historia de su vida mediante
su Encarnacién. Para responder al desafio posmoderno y a la pauta
trinitaria, debemos involucrarnos en la narraciéon de la vida cotidiana
de los seres humanos. Tenemos que hablar en nuestras predicaciones
acerca de los sufrimientos, responder a las inquietudes como el pan de
cada dia, las enfermedades y la lucha cotidiana para sobrevivir en un
ambiente tan hostil para nuestros pequefios hermanos.

"7 Véase el capitulo 5, especialmente lo relativo a la creacion de la realidad
virtual y su exitismo desarrollado en el sector «Eje de la guerra espiritual».

® Hebreos 1.1-2.
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En tercer lugar, nuestra atencién se dirige a saber como presentar un
mensaje de compromiso cristiano a un sujeto débil posmoderno sin
compromiso. La kenosis del Dios trino corrige al sujeto débil
posmoderno. El Dios trino se compromete seriamente con el mundo
mediante su autovaciamiento. Cristo Jesus, siendo Dios, no estimo el ser
igual a Dios, sino que se despojé a si mismo, tomando la forma de
siervo.” En la Trinidad no hay lugar para el sujeto débil que busca su
felicidad individual y una religiosidad light que fomenta simplemente
la satisfaccion emocional y momentanea, sino que se le da lugar al
sujeto que se compromete fielmente con el evangelio de Jests,
proclamando al mundo la justicia, el amor y la paz. La cristologia del
via crucis nos habla reiteradamente acerca de la necesidad de un
cristianismo comprometido. Proponemos los siguientes principios:

1) Debemos concebir a la iglesia como una comunidad de servicio
para la humanidad y para toda la creacion. La iglesia no existe para si
misma. El Dios trino es un Dios que sirve al otro. Dios hace tangible su
presencia mediante el Hijo, que vino al mundo para servir.

2) Debemos formular las pautas misionoldgicas desde la perspectiva
de la participacién activa en los quehaceres sociales y politicos. La
mision de la iglesia no debe reducirse a la esfera meramente
evangelizadora sino que debe abarcar a la creacién en su totalidad.

Para concluir, nos viene otra vez la pregunta: ;es posible la misién
en la posmodernidad? Si es posible, ;como debe presentarse la misién
en el mundo posmoderno? Diriamos que es posible, si en una sociedad
posmoderna la misiéon cristiana sirve para ofrecer al mundo
comunidades contraculturales que sean «modelos de» y «modelos
para» las comunidades del Reino del Dios trino. Como expresa Miguez
Bonino, nuestra preocupacion debe ser que el modelo de mision
cristiana en la posmodernidad mantenga una «constante relacién con
el centro de nuestra fe y que el fervor evangélico de nuestro
protestantismo latinoamericano se afirme, se purifique y se exprese
desde la plenitud 2de la fe evangélica en el Dios uno y trino: Padre, Hijo
y Espiritu Santo». ’

" Filipenses 2.6-7.

:U Miguez Bonino, op. cif., p. 145,
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