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El diálogo entre evangélicos y católicos:
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Una consideración de algunas realidades del contexto histórico, social, teológico y eclesiástico de América Latina ayuda a comprender por qué en este momento de la historia es poco factible un esfuerzo conjunto entre católicos y evangélicos en la evangelización. Por otro lado, alguna cooperación se ha logrado en otras tareas, y mucho más se puede hacer juntos para solucionar los graves problemas sociales de Latinoamérica. Sin embargo, aun en estos proyectos se tendrá que lidiar con los retos contextuales profundamente enraizados.

A consideration of some of the realities of the historical, social, theological and ecclesiatical context of Latin America helps to explain why at this moment of history joint efforts between Catholics and Evangelicals in evangelism are hardly feasible. On the other hand, some cooperation has been achieved in other tasks, and much more can be done in common cause to seek solutions to Latin America’s grave social problems. However, even in these projects deep-rooted contextual challenges will have to be faced.

INTRODUCCIÓN

Las últimas dos décadas han presenciado un creciente interés en establecer un intercambio continuo y serio entre la Iglesia Católica Romana y la iglesia evangélica tocante al testimonio cristiano hacia el mundo. Ejemplos de este interés son las reuniones del Diálogo Evangélico-Católico Romano sobre Misión, realizadas entre 1977 y 1984,
 la declaración en marzo de 1994 de “Evangélicos y católicos juntos: La misión cristiana en el tercer milenio”
 y la discusión resultante, el diálogo entre la Iglesia Católica Romana y ciertos grupos pentecostales,
 y las dos consultas celebradas hasta ahora por la Comisión sobre Asuntos Ecuménicos de la Alianza Evangélica Mundial (Venecia 1993 y Jerusalén 1997).
 Cada uno de estos esfuerzos ha hecho resaltar las muchas convicciones teológicas que ambas tradiciones comparten, así como sus puntos de divergencia.

Llama la atención la falta de una repuesta positiva significativa, o siquiera un reconocimiento, hacia este intercambio de parte de los evangélicos latinoamericanos.
 La historia de América Latina y su composición socio-cultural y religiosa es bien distinta de la de los países de Norteamérica y Europa, y estas diferencias podrían ayudar a explicar este silencio. El objetivo de este trabajo es de considerar brevemente varias realidades latinoamericanas que determinarán en gran medida si en este momento en la historia es factible cualquier tipo de actividad conjunta entre católicos y evangélicos—referente a la evangelización en particular—y si lo es, qué forma podría tomar tal esfuerzo.

El contexto histórico-social

La realidad especial de América Latina se puede apreciar a través de un contraste, por ejemplo, con corrientes recientes en los Estados Unidos. El historiador Mark Noll delinea el cambio a través de los dos últimos siglos en Norteamérica desde un pleno antagonismo entre católicos y evangélicos hacia una cooperación creciente.
 Sweeting ofrece aún más información acerca de este acercamiento a través de las últimas cuatro décadas.
 Los dos están de acuerdo en que algunos de los factores involucrados en este cambio de postura incluyen la elección presidencial de John Kennedy en 1960, la actitud conciliatoria de Billy Graham, los cambios detectados en algunas posiciones teológicas católicas en el Concilio Vaticano II, el crecimiento del movimiento carismático y el sentido compartido de urgencia tocante al estado preocupante de la cultura y la política. Lo que le impacta inmediatamente a un lector evangélico familiarizado con Latinoamérica es cuán diferente es su historia social y cultural comparada con la realidad norteamericana, y cuán diferente ha sido la dinámica de la Iglesia Católica Romana al sur del río Bravo.

Aquí no hay necesidad de repasar en detalle la naturaleza de la conquista española de las Américas, en la cual la cruz acompañaba a la espada.
 Sin embargo, es importante reconocer que este esfuerzo colonizador fue profundamente afectado por eventos que le precedieron en la península ibérica (por ejemplo, la Inquisición, la unión de España bajo una monarquía y la expulsión de los moros). El resultado fue que el cristianismo que llegó a estas tierras era militantemente imperialista. Con el establecimiento de la soberanía española aparecieron varias instituciones (como la encomienda)
 que dejarían una marca duradera. En 1508 Roma le concedió a España un real patronato, o sea, el privilegio de propagar la fe cristiana y de supervisar la mayoría de los asuntos eclesiásticos del Nuevo Mundo (en 1524 esto se convertiría en el Consejo Supremo de Indias). Tales arreglos dieron la pauta para un catolicismo afectado por divisiones de raza y de clase, y que a menudo era definido por una interacción entre la jerarquía de la iglesia y la élite política y económica. Al mismo tiempo, esta unión significa que desde sus comienzos, la sociedad y la cultura latinoamericanas en general han sido católicas en sus valores y costumbres.

En el aspecto teológico, por una parte, el catolicismo romano español tuvo que definir cómo iba a responder a las religiones indígenas. Al principio de este encuentro algunos debatían hasta la misma humanidad de la población nativa (y por ende el significado y la legitimidad teológica de la conquista y los esfuerzos colonizadores), pero todos tuvieron que luchar con la manera en que la fe católica se expresaría en este continente entre esos pueblos. Cualquiera que haya sido la intención original, la imposición de la fe católica produjo en algunas partes de América Latina una fe sincrética, una mezcla de doctrinas y ritos indígenas y católicos.
 Por otra parte, el catolicismo español que vino a Latinoamérica también estaba impregnado con las creencias católicas populares de la península ibérica, con toda su pompa, sus costumbres y sus supersticiones.

A través de los últimos quinientos años esta “cristiandad” particular que es América Latina ha sido el terreno de combate entre la Iglesia Católica, los gobiernos y los diversos movimientos que han tratado de contrarrestar la influencia y el poder de la Iglesia. En varios momentos de la historia, la Iglesia Católica ha sufrido la expulsión de sus clérigos, la pérdida de su propiedad y la encarcelación y muerte de algunos de sus líderes. Ha experimentado épocas determinantes tales como las luchas por la independencia de España, los regímenes liberales del siglo XIX y el choque entre las autoridades derechistas y los esfuerzos reformistas y de liberación de los últimos cincuenta años. Aunque la inestabilidad religiosa y política se ha dado de manera única en cada país,
 el factor constante ha sido el intento de parte de la Iglesia de preservar su hegemonía heredada y acostumbrada en los múltiples círculos de vida social, política y religiosa.

Esta realidad, sin embargo, no significa que la Iglesia Católica de hoy día sea homogénea. Uno puede distinguir varias corrientes dentro de ella:
 los tradicionalistas, que se mantienen altamente leales al papado y la jerarquía y defienden el dogma clásico;
 el ala progresiva, que incluye a los liberacionistas y otros que buscan cambios profundos en la sociedad y en la Iglesia misma; el creciente movimiento carismático; y las múltiples manifestaciones de la religiosidad católica popular. Cada corriente se manifiesta claramente en la sociedad latinoamericana,
 ya sea debido a declaraciones oficiales en la prensa e intervenciones en la vida social y cultural,
 la participación activa en la política radical, la promoción de campañas de sanidad y programas de televisión y radio, o las procesiones coloridas durante la celebración de las fiestas religiosas. Algunos de los varios factores importantes que han mantenido unidos a estos segmentos en los últimos años han sido la presencia de Juan Pablo II en sus visitas a Latinoamérica y una lealtad y respeto hacia la Iglesia por su continuidad histórica (ya sea ésta cultural, teológica o administrativa).

En resumen, la Iglesia Católica Romana como institución y como fenómeno cultural, con toda su diversidad, se mantiene altamente visible e influyente, siempre presente y penetrante en la vida nacional. Por tanto, el ambiente para cualquier diálogo entre evangélicos y católicos en Latinoamérica es muy diferente del ambiente en los Estados Unidos y la mayor parte de Europa Occidental, pues el contexto es inevitablemente más amplio que simplemente lo eclesiástico. Consecuentemente, las múltiples implicaciones de tal encuentro no pueden limitarse a asuntos teológicos aislados de ese contexto. Para los evangélicos los retos de estas realidades socio-históricas se vuelven más complejos por la postura teológica de la Iglesia Católica latinoamericana.

El Contexto Teológico

En cualquier discusión sobre asuntos teológicos (como en el caso anterior del trasfondo histórico) es esencial reconocer la importancia fundamental de las posturas y compromisos en el ámbito institucional. No basta con solo señalar casos particulares de las creencias y prácticas de ciertos individuos o grupos, las cuales podrían diferir de las de la jerarquía y el Magisterium oficial. El diálogo, cuyo objetivo es hablar de manera oficial sobre un asunto, debe ser representativo en vez de solo señalar personas o grupos de carácter excepcional. Para ello, se debe estar consciente de las posiciones y acciones institucionales de mayor alcance. Para nuestros objetivos, hay tres puntos de controversia que son especialmente pertinentes.

Eclesiología

Les parecía a muchos en este continente que uno de los frutos del Vaticano II (1963-1965) dentro de Latinoamérica era la disposición por parte de la Iglesia Católica de reevaluar su propia perspectiva y práctica frente a las actitudes y actividades pastorales dentro de ese duro contexto socio-cultural. En particular, la conferencia de obispos en Medellín en 1968 pareció ofrecer una reorientación innovadora hacia la identidad y la misión de la Iglesia Católica Romana. En los años siguientes a esa importante conferencia, soplaron por las Américas vientos de preocupación social y participación teológica radical, y la formación de las comunidades eclesiales de base ilustraron el esfuerzo por democratizar y descentralizar la adoración y el servicio.

Sin embargo, a algunos de los que están fuera de la Iglesia el papado de Juan Pablo II ha dado la impresión (correcta o incorrecta) de un retorno a algunas posturas que prevalecían antes del Vaticano II en relación con la jerarquía y el dogma de la Iglesia. El Papa parece haber actuado deliberadamente para reforzar el control conservador de la administración y la teología de la Iglesia Católica latinoamericana. Estos esfuerzos se vieron con mayor claridad en el conflicto con la teología de la liberación. No se hace difícil presentar ejemplos. (a) El caso más problemático y publicitado de conflictos sostenidos entre ciertos clérigos y la jerarquía fue el de Nicaragua (entre los líderes eclesiales liberacionistas y el Obispo, luego Cardenal, Obando y Bravo) durante el régimen sandinista (1979-1990). (b) La conferencia de obispos en Puebla (1979), presidida por el Papa, ha sido interpretada por algunos observadores como un intento de corregir algunas posiciones liberacionistas que profesabanG ser fundamentadas en los documentos de Medellín, pero que se consideraban extremistas. (c) El ejemplo más célebre de censura fue el callamiento del sacerdote brasileño Leonardo Boff, que fue visto con sospecha por promover una eclesiología que funcionaría más de acuerdo a las necesidades y aspiraciones del pueblo y no según la forma jerárquica tradicional.
 (d) El documento de la conferencia de obispos de Santo Domingo (1992) deja bien claro que las comunidades de base no deben apartarse de la autoridad del sacerdote local y los obispos.
 (e) En sus visitas a América Latina, Juan Pablo II continuamente ha apelado a la necesidad de serle fiel a la Iglesia en general y a los obispos en particular, debido a la preocupación que tienen por las masas.
 

Cualquiera que sea la interpretación que uno haga de los logros de Juan Pablo II y su evaluación de la teología de la liberación y otros movimientos—y vale notar que éstos de ninguna manera han sido totalmente negativos
―esta lista breve pero representativa de eventos y declaraciones le ha dado a la comunidad evangélica el sentido de un movimiento planeado con el propósito de reafirmar una autoridad centralizada que en última instancia responde a Roma. Esta percepción ha sido reforzada por declaraciones oficiales sobre la primacía de la Iglesia Católica y del papa, tema al cual volveremos más adelante en este artículo. (Todo esto resulta más fascinante a la luz de los obvios esfuerzos ecuménicos de este pontificado.) Esta postura institucional es un reflejo de los compromisos y las definiciones teológicas que han sido y siguen siendo desarrolladas de maneras muy concretas en América Latina.
 A la luz de esta estrategia tan visible, los evangélicos se han vuelto aún más precavidos en cuanto a dialogar con la Iglesia Católica. En otras palabras, las corrientes recientes parecen reforzar las observaciones históricas de la sección anterior.

María
A aquellos que no tienen un trasfondo latinoamericano, o que nunca han vivido en nuestros países por un tiempo significativo, les es difícil apreciar el profundo impacto que tiene la fe y la lealtad hacia María, madre de Jesús, en los círculos religiosos, y aún más allá en la vida familiar y la cultura. La veneración de la Virgen es parte de la devoción católica en todo el mundo, pero históricamente ha guardado un lugar especial en el corazón de los católicos latinoamericanos. De hecho, la devoción mariana es uno de los elementos que más caracteriza el catolicismo de América Latina.

Esta devoción data desde hace siglos. La aparición más famosa de la Virgen se dice haber ocurrido en 1531, en una colina situada en lo que ahora es la Ciudad de México. Allí ella le habló al campesino Juan Diego en su lengua natal, nahuatl, y su amor por los indígenas ayudó a cimentar la aceptación de la Iglesia entre la población nativa. Hoy, aunque muchos países dicen haber tenido sus propias apariciones de María,
 Nuestra Señora de Guadalupe de la Ciudad de México es la Virgen más célebre de América Latina, y muchos peregrinos van a visitarla. Fue declarada la patrona del continente en 1754.

Es un hecho bien conocido que Juan Pablo II ha dedicado su papado a María. El lema Totus tuus se refiere a ella.
 Su devoción mariana se ha mostrado no solo en las declaraciones oficiales desde Roma, tales como Redemptoris Mater,
 sino también en los mensajes que él ha dado en varias ocasiones dentro del contexto latinoamericano. Por ejemplo, en su visita a Centroamérica en 1983, Juan Pablo II le rogó repetidamente a María su ayuda para realizar el trabajo pastoral de la Iglesia, y animó a su público a que se volvieran a ella para ayuda y apoyo.
 En Guatemala, tanto en 1983 como 1996, celebró una misa al aire libre en honor a María, y en 1983 realizó la solemne coronación de la Virgen del Rosario en Quetzaltenango. En 1992 el Papa se dirigió a los obispos congregados en Santo Domingo. Después de mencionar los retos que enfrenta la Iglesia Católica en su misión actual en América Latina, concluyó su introducción con estas palabras:

Terminemos invocando a María, Estrella de la primera y de la nueva evangelización. A Ella, que siempre esperó, confiamos nuestra esperanza. En sus manos ponemos nuestros afanes pastorales y todas las tareas de esta Conferencia, encomendando a su corazón de Madre el éxito y la proyección de la misma sobre el futuro del Continente. ¡Que ella nos ayude a anunciar a su Hijo: ¡Jesucristo ayer, hoy y siempre!

Juan Pablo II también le ha dado atención especial a Nuestra Señora de Guadalupe. Beatificó a Juan Diego en mayo de 1990, e inauguró un santuario guadalupano debajo de la Basílica de San Pedro en Roma en 1992. Más recientemente, en una reunión en la Ciudad de México en enero de 1999, Juan Pablo II una vez más dirigió su súplica a María, y aplaudió la decisión de la jerarquía de apartar el 12 de diciembre para celebrar en todo el continente a Nuestra Señora de Guadalupe, la “Madre y Evangelizadora de América”. Ella es un modelo de fe, un medio para llegar a su hijo Jesús y una alentadora en la tarea de la evangelización.
 La última parte de su oración a Cristo, que concluye el documento Ecclesia in America, dice:

Enséñanos a amar a tu Madre, María,

como la amaste Tú.

Danos fuerza para anunciar con valentía tu Palabra en la tarea de la nueva evangelización,

para corroborar la esperanza en el mundo.

¡Nuestra Señora de Guadalupe, Madre de América, ruega por nosotros!

El esfuerzo concertado y público a través de los años por conectar la fe cristiana con la Virgen, y ahora el proyecto de la Iglesia Católica de la nueva evangelización con ella, hace muy difícil que los evangélicos consideren un esfuerzo unido de evangelización. Tal iniciativa parecería comprometer un punto fundamental de la teología y la práctica que en América Latina marca una clara distinción en la identidad religiosa.
 Esta observación nos lleva al siguiente punto: la naturaleza misma de la tarea evangelizadora.

Evangelización

La “evangelización” ha sido un tema fundamental del catolicismo latinoamericano por varias décadas. En Medellín se la declaró como meta pastoral,
 y el término mismo aparece en los títulos de las siguientes conferencias de obispos en Puebla y Santo Domingo.
 La exhortación reciente de Juan Pablo II trata específicamente el reto de la evangelización en América.

Estos documentos dejan claro que el sentido del término “evangelización” es más amplio que el sentido que le dan muchos evangélicos latinoamericanos.
 Según el concepto católico, la evangelización abarca mucho más. Esto se pudo ver en la conferencia de Santo Domingo, cuyo propósito fue explorar el significado y las estrategias de la misión de la iglesia en América Latina. Siguiendo la pauta de reuniones anteriores, se incorporó en el concepto de evangelización no solo la dimensión espiritual, sino también la necesidad del mejoramiento humano y el avivamiento de la cultura cristiana.
 Por consiguiente, los documentos resultantes le dedican un buen espacio a la realidad problemática polifacética de este hemisferio.
 A la luz de esta definición, se entiende por qué se considera que la evangelización inicial del período colonial fue incompleta. No penetró lo suficiente ni de la manera apropiada en los corazones y la vida social de los latinoamericanos. La “nueva evangelización” y la necesidad de la enseñanza religiosa, entonces, se pueden interpretar en última instancia como un esfuerzo por renovar el contexto, primordialmente dentro de la perspectiva tradicional que ve a la fe católica romana como el factor integrante y el cimiento de la vida latinoamericana, y también para mantener la supremacía religiosa de la Iglesia.
 Una vez más, la Iglesia Católica como institución se destaca. Es significativo que Ecclesia in América reconoce tanto el papel que juegan otras confesiones en el establecimiento de la identidad cristiana de América como la importancia de compartir la obra evangelizadora con otras confesiones.
 En otras palabras, la Iglesia no está diciendo oficialmente que el continente sea católico romano así como lo hacía antes; por supuesto, el alcance de este documento no se limita exclusivamente a América Latina. Sin embargo, no se niega la primacía de la Iglesia Católica,
 un factor clave que vendrá al caso más adelante.

El Proselitismo

Uno de los temas que surge constantemente en los diálogos entre católicos y evangélicos ha sido el proselitismo.
 La clave, no obstante, consiste primero en definir el término. Si se refiere a estrategias y métodos inapropiados de tratar de convertir a individuos a un grupo religioso―tales como la fuerza, la intimidación o la representación falsa de otros grupos―entonces no será difícil lograr un consenso de buscar un nivel moral superior para compartir las creencias. Por otro lado, si el “proselitismo” se entiende como un llamado a la conversión, la cual involucra dejar una comunidad religiosa y prácticas con que la persona ya está asociada y que el grupo evangelizador considera insatisfactorias, entonces el debate sobre el proselitismo toma otro color. La misma actividad se puede juzgar de distintas maneras, dependiendo del punto de vista del grupo proselitista, la gente laica a quienes el grupo se acerca, o los líderes encargados del cuidado pastoral de los evangelizados dentro de su comunidad original.

Aquí vale la pena hacer varias observaciones que vienen al caso. Para comenzar, uno de los distintivos de la iglesia evangélica latinoamericana, y una causa primordial de su crecimiento fenomenal, ha sido su activismo y su celo evangelizador. Los misionólogos católicos reconocen esto, y en la opinión de algunos este fervor es una característica positiva que vale la pena inculcar dentro de sus propias filas.
 Históricamente dentro del contexto latinoamericano la mayoría de las personas son católicas por nacimiento y por cultura. Por lo tanto, el convertirse a la fe evangélica no puede separarse de la decisión de dejar la Iglesia Católica. Un segundo comentario resulta del primero. Si se considera a Latinoamérica como un continente cristiano, la tendencia en el catolicismo en muchas partes, cada conversión pasa a ser un acto de proselitismo. Por lo tanto, el llamado a la misión que hace la iglesia dominante incluye la consolidación, el reavivamiento y la reeducación del sustrato católico en el continente.

El término “sectas”, que la Iglesia Católica ha utilizado para denominar a las iglesias evangélicas, es una designación sociológica apropiada de parte de una institución que se ve a sí misma como central, histórica y primordial, y a otros grupos minoritarios como recientes, interesados en su propio beneficio y de la periferia.
 Para la Iglesia Católica, las “denominaciones históricas” en América Latina (tales como las iglesias luteranas o anglicanas) no presentan este tipo de problema, pero ellas no muestran un fervor evangelístico, no representan una amenaza demográfica y no constituyen una competencia proselitista. Los documentos de la Iglesia distinguen con regularidad entre estas iglesias y las “sectas”.

La “incompleta primera evangelización”, que la Iglesia Católica lamenta y reconoce abiertamente, a menudo ha dejado solamente una religión de ritos y creencias mal entendidas, sin un giro del corazón y la mente hacia Dios. Los que son católicos culturalmente pueden ser seguidores de nombre solamente, que hacen los ritos requeridos (tales como el bautismo de niños, la primera comunión, el matrimonio y el sacramento de la extrema unción) sin tener una lealtad profunda a la Iglesia y sus enseñanzas. Su estilo de vida no ha sido impactado de manera significativa por el evangelio. Por ende, las demandas más exigentes que se requieren de los convertidos evangélicos (tales como el abstenerse del alcohol, el mejor trato de la esposa, el trato más igualitario de los marginados social y racialmente y el uso más prudente de las finanzas) han sido presentadas por algunos evangélicos como una prueba de la debilidad intrínseca de la religión católica. Esta clase de testimonio de conversión y cambio de identidad cultural aparece actualmente en una gran cantidad de estudios antropológicos que se han hecho sobre la iglesia evangélica latinoamericana en las últimas dos décadas.
 A menudo en los esfuerzos evangelísticos, el convertirse en evangélico se presenta como el comienzo de una nueva manera de vivir.

Muchos evangélicos (no todos) ven la institución del catolicismo latinoamericano, al igual que su teología y su práctica cotidiana, como contrarias a la Biblia. Para ellos, el compromiso de evangelizar a los que están dentro de esa Iglesia se convierte en un deber genuino. El decir esto no significa apoyar todos los métodos e ideas de los evangélicos en América Latina. De hecho, algunos han hecho uso de tácticas poco éticas y han hablado mal de otros grupos en su celo por evangelizar a sus países. Los ejemplos de tal comportamiento abundan.
 Sin embargo, para muchos evangélicos el participar en un testimonio conjunto con la Iglesia Católica a nivel formal representaría de alguna manera una traición a la fe cristiana y una rendición ingenua al poder y la posición de tal Iglesia. Como se enfatizó anteriormente, el particular contexto sociocultural e histórico de América Latina crea un contexto particular para estas preocupaciones teológicas.

La Respuesta de la Iglesia Católica al crecimiento de la Iglesia Evangélica
Para los propósitos de esta discusión, consideraremos la reacción de la Iglesia Católica al crecimiento impresionante de las iglesias evangélicas en América Latina dentro del marco de sus iniciativas e intereses ecuménicos más amplios.

El compromiso ecuménico de la Iglesia Católica

El primer llamado de importancia a la unidad cristiana de parte de la Iglesia Católica data del Vaticano II.
 Desde ese tiempo, la Iglesia ha establecido una oficina dedicada al contacto y el diálogo ecuménicos (El Consejo Pontífice para la Promoción de la Unidad Cristiana) y ha publicado una serie de documentos detallando los fundamentos teológicos y los propósitos de tales esfuerzos.
 Uno de los más importantes ha sido el Ut unum sint.
 Además, la Iglesia Católica ha participado en conversaciones con una gran variedad de denominaciones y grupos cristianos, algunos de los cuales se mencionaron al principio de este ensayo.
 La Iglesia también ha buscado promover la oración unida y la cooperación práctica en el servicio a una humanidad necesitada.

Es posible trazar algunos cambios importantes en el pensar y la postura de la Iglesia Católica a través de las últimas décadas. Por ejemplo, hoy se dice que la verdadera iglesia “subsiste en” la Iglesia Católica; no se la identifica sencillamente con la Iglesia Católica como institución. Este cambio de terminología, junto con el uso del concepto de koinonia como la metáfora fundamental para la eclesiología, ahora permite reconocer aspectos valiosos de la fe cristiana que existen fuera de la Iglesia Católica. Por este medio, se le otorga una legitimidad a otros cuerpos cristianos, y se abre la puerta para una interacción más respetuosa y constructiva entre los católicos y otros grupos.

Este movimiento positivo debe ser aplaudido, pero hay varios asuntos que seguirán siendo obstáculos para un pleno intercambio ecuménico. El más obvio es la insistencia en la primacía de la Iglesia Católica sobre todas las demás tradiciones cristianas. Todavía se declara que la plenitud de la gracia y de los medios de la salvación se encuentra en la Iglesia Católica.
 Aunque se otorga una medida de gracia a las otras comunidades cristianas mediante el término “subsiste”, se entiende que lo que se encuentra allí son “elementos de la Iglesia”. En otras palabras, la Iglesia Católica aún mantiene su lugar central e indiscutible en los planes de Dios. Lo que es de valor eterno en las otras comunidades sigue definiéndose en relación con la Iglesia Católica misma.

La creencia concomitante en la primacía del papa refuerza la posición privilegiada y única de la Iglesia Católica. En Ut unum sint, Juan Pablo II es muy apasionado en su ruego por la unidad cristiana, y afirma que una parte fundamental de la misión de la Iglesia y de su papado es el reto ecuménico de buscar la unidad cristiana. Sin embargo, esta misión se presenta de tal manera que el papa, como sucesor de Pedro, es el signo visible y el garante de la unidad. En último caso, entonces, la visión de una comunión plena no puede realizarse sin el liderazgo universal del obispo de Roma.
 Esta comunión también encontraría su expresión más profunda en la celebración de la eucaristía.

Llama la atención que este documento reconoce que estas cuestiones, y otras como la relación entre las Escrituras y el Magisterium y la veneración de María, harán muy difícil que se logre un “verdadero consenso de fe”.
 Son precisamente algunos de los asuntos que comentábamos anteriormente en relación con el contexto latinoamericano. Seguirán siendo de gran influencia en nuestro continente, donde la Iglesia Católica ha ejercido su hegemonía por tanto tiempo. 

La respuesta de la Iglesia Católica latinoamericana

La jerarquía en América Latina no ha aceptado el movimiento ecuménico de la Iglesia con el mismo entusiasmo de la jerarquía norteamericana.
 La reacción al crecimiento de la iglesia evangélica no ha sido uniforme. Después de quinientos años de tener el lugar principal en el cuidado de almas, la llegada del movimiento irreversible hacia el pluralismo―una parte del cual es el pluralismo religioso―ha sido para muchos difícil de aceptar.
 La década de los noventa presenció cambios en las constituciones de varios países, ya que se eliminaron o anularon algunos de los privilegios de la Iglesia Católica y los concordatos especiales con Roma. Argentina, Colombia y Bolivia son casos particularmente interesantes.
 Según el análisis de algunos, el cambiante panorama religioso ha involucrado hasta algún tipo de conspiración, por la cual grupos evangélicos han sido apoyados por la CIA y el gobierno de los Estados Unidos.
 Otros no implicarían directamente al gobierno de los Estados Unidos, pero verían un vínculo entre el movimiento evangélico y una ideología específica (conservadora, capitalista).

La presencia y expansión del movimiento evangélico ha sido motivo de preocupación para la jerarquía desde la primera conferencia de obispos en Río de Janeiro en 1955.
 Esta preocupación se expresó de manera notable en la cuarta conferencia de obispos, llevada a cabo en Santo Domingo en 1992. Juan Pablo II, en su discurso de apertura, criticó a las “sectas” agresivas, las cuales llamó “lobos rapaces” que socavan la identidad y la unidad cultural del cristianismo.
 El documento mismo dedica una sección a las “sectas fundamentalistas”, las cuales se caracterizan por su “celo proselitista”, y sugiere una serie de medidas para contrarrestar su actividad y crecimiento.
 Esta actitud se manifestó más recientemente en la comunicación papal Ecclesia in America.

La crítica hacia los evangélicos se ha mostrado también en el ámbito local. Por ejemplo, en 1989 la jerarquía guatemalteca publicó La Iglesia Católica en Guatemala: Signo de verdad y esperanza. El documento comienza condenando la Reforma Protestante y declara que mucho del crecimiento evangélico en Guatemala se ha debido en parte a la ayuda de los intereses políticos y económicos de Norteamérica, cuyo impacto negativo ha socavado la unidad familiar y la identidad nacional y cultural.
 Los esfuerzos del catolicismo por detener la avalancha, por así decirlo, no se han limitado a ataques ideológicos y pastorales en sus publicaciones oficiales. En algunos países la Iglesia también ha tratado de conseguir medidas gubernamentales que impiden, por ejemplo, la entrada de misioneros, el registro oficial de organizaciones evangélicas y el registro de las propiedades de las iglesias.
 Entre los evangélicos en Latinoamérica se recuerda la época trágica en Colombia denominada “la violencia” (1950-1957) como un tiempo de persecución particularmente difícil.

No todos los católicos ven a la iglesia evangélica de manera tan negativa. Algunos misionólogos como el boliviano Franz Damian son más imparciales en sus análisis, aún cuando mantienen la convicción de que la Iglesia Católica Romana es la única iglesia verdadera. Según Damian, hay mucho que se puede aprender de las “sectas”, y algunas de sus características constructivas pueden servir como estímulo para los católicos, retándolos a reevaluar la manera en que viven su propia fe,
 pero no se debe abandonar los compromisos de la Iglesia.
 Otros autores son aún más entusiastas. Berryman investiga la presencia evangélica en las metrópolis de São Paulo y Caracas y sugiere elementos que las dos tradiciones pueden apreciar la una de la otra para llenar de mejor manera las necesidades espirituales y físicas de las masas.
 Sin embargo, la mayoría de documentos, cualquiera que sea la evaluación que presentan del movimiento evangélico, hacen un llamado a sus seguidores a ser respetuosos de las “sectas” (y de profundizar su propia fe para que no sean víctimas del proselitismo de ellas).

Otra respuesta interesante en algunos círculos católicos ha sido, al parecer de algunos evangélicos, una apropiación de características evangélicas. Al pasar por una iglesia católica a veces se pueden oír cantos evangélicos. Los católicos carismáticos ahora también transmiten programas de radio y televisión y realizan campañas de sanidad en los estadios. Hasta donde me he dado cuenta, no se ha analizado de este fenómeno en la literatura académica. Algunos podrían interpretarlo como un intento por imitar los aspectos del culto evangélico que han atraído a los católicos; otros lo interpretarían como una manifestación de la renovación católica.

Posibilidades de un testimonio unido
A luz de todo lo que se ha dicho, hablando de manera realista, ¿será posible el diálogo entre los evangélicos y los católicos en América Latina sobre la misión en sentido amplio o, más específicamente, un esfuerzo unido en la evangelización?
 En este momento, la respuesta a la segunda parte de la pregunta parece ser bastante clara. Sería imposible realizar una evangelización unida debido a las implicaciones de las realidades históricas, eclesiales y teológicas latinoamericanas.

Tal vez sea más prometedor enfatizar los esfuerzos unidos para la búsqueda de soluciones apropiadas a los graves problemas sociales de la Latinoamérica actual: los escombros de la guerra civil, el peso paralizante de la deuda internacional y la extrema pobreza. Ya sea con una misma voz o por separado, ambas tradiciones deben enfrentar los mismos retos de la vida cotidiana en esta coyuntura de la historia.
 Por cierto, en el campo socio-político ya se ha dado un intercambio entre líderes evangélicos y católicos en foros nacionales donde se han tratado varios de estos temas. Sin embargo, como ya hemos visto, aquí también el contexto puede complicar las posibilidades existentes. Cuestiones de desconfianza y sospecha mutuas surgen continuamente, pero, por lo menos, ha habido iniciativas modestas en este sentido.

En relación con lo anterior, también podríamos mencionar el problema de superar los efectos que tuvieron las acciones de la Iglesia Católica a través del espectro ideológico, desde su apoyo oficial a las dictaduras derechistas hasta la actuación de los sacerdotes guerrilleros. Por supuesto, los evangélicos también deben lidiar con aspectos que provienen de sus propias ideologías e historia. Stoll, por ejemplo, da una advertencia contra la tendencia evangélica de inclinarse hacia la derecha y apoyar el statu quo, aunque este rasgo ha sido muy exagerado.
 En general, los evangélicos han demostrado una falta de sofisticación teórica
 y experiencia política, y quizá resultarían siendo un aliado inadecuado en algunas áreas. Por supuesto, estos asuntos requieren una investigación mucho más extensa.

Las agencias misioneras dedicadas al desarrollo comunitario a veces cruzan las líneas eclesiales y denominacionales, pero aun estas situaciones pueden ser delicadas. Dentro de las comunidades, especialmente en las áreas rurales, la rivalidad entre grupos religiosos es profunda, aunque históricamente tanto católicos como evangélicos han dado testimonio a través de la caridad y el servicio social.

El tiempo dirá cuándo y cómo se podría desarrollar un testimonio unido significativo en este continente. No obstante, cualquier cosa que ocurra estará profundamente marcada y determinada por la singular composición y la trayectoria religiosa de Latinoamérica. Por esta razón, la mayor parte de este ensayo ha sido dedicado a la explicación del contexto, aunque sea de manera breve y a grandes rasgos. Ningún diálogo bien informado puede comenzar sin este trasfondo. Nuestra discusión ha sido descriptiva, no prescriptiva. Sin embargo, es indispensable un aprecio sincero del contexto para poder realizar cualquier movimiento futuro hacia el diálogo ecuménico. Los compromisos teológicos y las convocatorias eclesiales no deben olvidarse de las enseñanzas que nos proporciona la historia, de la complejidad de la vida y estructuras eclesiales, ni de las sensibilidades del creyente común.

Queda mucho trabajo por delante para aclarar las diferencias, engendrar el respeto y fomentar más cooperación entre católicos y evangélicos en América Latina. La manera de comenzar es a través de un diálogo sano, directo y personal. Dada la naturaleza del contexto, los primeros pasos probablemente serán algo incómodos. El realismo, la sabiduría y la humildad son elementos clave. Lo que nos espere en el futuro debe ser encomendado a la soberanía de Dios y la dirección de su Espíritu en obediencia a su Palabra.

* Este artículo es una revisión de una ponencia presentada en una consulta patrocinada por la Comisión Teológica de la Alianza Evangélica Mundial (World Evangelical Fellowship) y el Consejo Pontífice del Vaticano para la Promoción de la Unidad Cristiana. La reunión se realizó en las instalaciones George Williams de la Aurora University, Williams Bay, Wisconsin, 7-13 de noviembre de 1999. El artículo fue traducido del inglés por Susan A. Sywulka.
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