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Nos es grato presentarles la edición número 

trece de la revista Integralidad, primera del 

año 2013.  En esta edición les presentamos 

cuatro artículos muy pertinentes para estos 

tiempos y para la iglesia.  El Dr. Carlos Van 

Engen, Decano del Progama Doctoral 

Latinoamericano (PRODOLA), en el primer 

artículo, tiene como propósito “ofrecer una 

breve reseña histórica de algunas maneras 

en las que la iglesia cristiana ha definido a 

la “misión” a lo largo de los siglos, y 

demostrar cómo las diferentes definiciones 

han influenciado el pensamiento y la 

práctica de los ministerios de la iglesia 

cristiana en el mundo.” 

 

En el segundo artículo, el candidato doctoral 

en la Universidad Evangélica de Las 

Americas (UNELA) y PRODOLA, Enrique 

Brenes, argumenta que: “la exégesis nos da 

la intencionalidad del autor en el texto, su 

significado debe ser respetado y es 

inquebrantable.  Pero cuando una 

comunidad de creyentes quiere leerlo y 

aplicarlo a su contexto, debe tomar en 

cuenta las situaciones sociales, económicas, 

sociales, políticas y religiosas en que vive”. 

 

También reproducimos un tercer artículo de 

su servidor, Tito Paredes, “Hacia una 

misiología latinoamericana” en el cual, 

luego de proveer un bosquejo de las 

dimensiones de las realidades socio-

culturales, se hace una reflexión 

bíblico/teológica sobre las  ciencias sociales 

y la fe cristiana. 

 

En la sección llamada Testimonio es grato 

para nosotros presentarles un breve y 

significativo texto del Dr. Norberto Saracco 

sobre el recientemente electo Papa 

Francisco.  Al respecto, Norberto dice: 

“conocí personalmente al Cardenal Jorge 

Bergoglio, hoy Papa Francisco, el 31 de 

julio de 2001…” y nos cuenta sus 

impresiones sobre él. 

 

En un último articulo, el Dr. Erico Javier 

presenta una breve descripción del origen y 

significado del término “discípulo”.  Luego 

hace un estudio sobre el discipulado en el 

Antiguo y Nuevo Testamento.  Finalmente 

hace un análisis de las implicaciones de 

discipulado para nuestros días.  Este artículo 

está en portugués, pero creo que con un 

poquito de esfuerzo los hispanohablantes 

podemos beneficiarnos de este estudio. 

 

 

Agradecemos inmensamente a nuestros 

colaboradores por sus escritos disponibles 

para esta edición.  

 

De igual maneras les agradecemos por su 

interés y retroalimentación a estos artículos.   

 

¡Bienvenido sus comentarios! 

 

En el amor de Jesucristo, 

 

 

 

 

 

Rubén (Tito) Paredes Alfaro 

Director 

    | LA COLUMNA DEL DIRECTOR |                    
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LOS ARTÍCULOS SON ESCRITOS DENTRO DEL MARCO DE PLENA LIBERTAD 

DE LA COMUNIDAD DEL CEMAA Y NO NECESARIAMENTE EXPRESAN LA 

OPINIÓN OFICIAL DE LA INSTITUCIÓN.  

SE AUTORIZA LA IMPRESIÓN, DIFUSIÓN Y REENVÍO DE ESTA REVISTA 

DIGITAL. 

 

Centro Evangélico de Misiología Andino-Amazónica (CEMAA) 
 

Es un Centro Evangélico que promueve la misión integral de la Iglesia dentro del contexto de los países e 

iglesias de la zona andina.  CEMAA busca incentivar la reflexión, capacitación y acción para la misión 

integral acompañando a la Iglesia dentro y desde su contexto socio-religioso y político.  CEMAA surgió 

dentro del fermento de reflexión de la Fraternidad Teológica Latinoamericana en la Consulta de Itaicí, Brasil 

en 1977.  En aquella oportunidad se formó una comisión de trabajo sobre la comunicación transcultural del 

Evangelio.  Esta comisión organizó la Consulta Bolivariana de Huampaní en Noviembre de 1977, donde 

surgió el Centro Misiológico Andino; éste llegó a formalizarse el 10 de Abril de 1981. Desde 1983 CEMAA 

está afiliado al Concilio Nacional Evangélico del Perú (CONEP).  En 1990 iniciamos lo que podría 

denominarse la segunda fase de CEMAA con la implementación de nuevos programas: 

 

PROMOCION DE LA MUJER “FEBE” 

Se ha formado para brindar apoyo y estímulo a los esfuerzos de las mujeres líderes evangélicas en el desafío 

de vivir y comunicar el Evangelio en nuestra sociedad.  Asimismo, promueve la participación de la mujer en 

el hogar, Iglesia y comunidad, incentivando a los líderes a la oración y el estudio de la Palabra de Dios, 

fortaleciendo la capacitación y edificación para un ministerio eficaz de la mujer. 

 

COOPERACION EN LA MISION (COMI) 

Este programa tiene como propósito apoyar a la Iglesia e instituciones afines en proyectos de misión; en el 

pasado CEMAA ha colaborado con TAWA, el Seminario Evangélico de Lima, etc.  Recientemente CEMAA 

colabora con instituciones teológicas en la enseñanza de misiología, y con entidades como el CONEP y 

PRODOLA.  

 

DOCUMENTACIÓN, INVESTIGACIÓN Y ESTUDIOS SOCIO-RELIGIOSOS – PRODIES 

Este programa está dividido en dos partes: El Área de Documentación, que tiene como objetivo brindar 

información, tanto bibliográfica, hemorográfica y archivística a los alumnos del programa de la Facultad y a 

investigadores en general; y el Área de Investigación, que tiene como propósito promover y realizar 

investigaciones interdisciplinarias sobre la realidad misiológica de la Iglesia. 

 

CEMAA–FEOC: FACULTAD EVANGELICA “ORLANDO E. COSTAS” 

El propósito de este programa es ofrecer entrenamiento a nivel de post-grado a pastores y líderes cristianos 

(varones y mujeres) de experiencia en el área de Misiología, ofreciendo el grado de Licenciatura y Maestría a 

nivel de post-grado.  Para la Maestría tenemos convenio con el South African Theological Seminary. 

También tenemos vínculos con el Programa Doctoral Latinoamericano (PRODOLA) para el Doctorado en 

Misiología. 

 

Se busca que los programas funcionen integradamente y complementariamente dentro de la visión de misión 

integral de CEMAA que podría sintetizarse bajo el lema del CLADE III “Todo el evangelio para todos los 

pueblos en y desde América Latina”. 
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 En Marzo de 2013 comenzamos nuestro año académico con un seminario-consulta denominado 

“Hacia una teología política evangélica en América Latina”. Fue una jornada de tres días del 12 

al 14 de marzo. Los temas tratados fueron:  

 

MARTES 12: 

TEMA: “Protestantismo y política en la vida y obra de John A. Mackay (1916 – 1936): Hacia 

una teología política en América Latina.” 

Expositor: Tomás Gutiérrez 

 

MIÉRCOLES 13: 

TEMA: “Protestantismo y democracia en la vida y obra de Samuel Inman (1905 - 1939): Hacia 

una teología política en América Latina”. 

Expositor: Tomas Gutiérrez 

 

JUEVES 14: 

TEMA: “Las bases bíblico-teológicas del Movimiento Nueva Sociedad: Un proyecto 

emergente”. 

Expositor: Francisco Vergara 

 

 

También tuvimos una presentación de Víctor Arroyo, Secretario Ejecutivo del Concilio 

Nacional Evangélico del Perú (CONEP), comentando la ponencia de Francisco Vergara. 

 

 

 El año 2012 registramos a nuestro primer estudiante de Maestría de nuestro convenio con el 

Seminario Teológico Sudafricano (SATS), Odd Magnus Venas, quien está ad-portas de 

sustentar su tesis de Maestría titulada: “El discipulado intercultural eficaz y contextualizado en 

la Missio Dei: estudios de caso en América Latina”. Se graduará en este año 2013.  Felicitamos 

a Odd por este significativo trabajo, el que consideramos una contribución importante sobre el 

tema. 

 

 El viernes 19 y sábado 20 de julio de 2013 tuvimos una jornada de talleres sobre la misión 

transcultural con énfasis en la amazonia peruana, denominado “Misión Transcultural: 

perspectiva indígena y misionera”, dirigidos por Irma Espinoza y Roger Marquez. Les 

agradecemos a ellos por el esfuerzo en la preparación del taller, relevante para los interesados 

en la misión andina y amazónica. 

 

 

 

    | NOTICIAS |  
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La misión definida y descrita 
 

(Traducción: Tania Paredes) 

 

Este es un borrador previo a la publicación de uno 

de tres capítulos principales en David Hesselgrave y 

Ed Stetzer, edits. Missionshift: Global Mission 

Issues in the Third Millennium.  Nashville: B & H 

Publishing, 2010, pp. 7-29.  

 

Tesis: El propósito de este ensayo es ofrecer una 

breve reseña histórica de algunas maneras en las 

que la iglesia cristiana ha definido a la “misión” a lo 

largo de los siglos, y demostrar cómo las diferentes 

definiciones han influenciado el pensamiento y la 

práctica de los ministerios de la iglesia cristiana en 

el mundo.   

 

 

Introducción  
 

Era mediodía del domingo y me habían invitado a 

almorzar los miembros del “grupo de trabajo de 

alcance global” de una iglesia local.  Temprano esa 

mañana, todos habíamos sido inspirados por la 

alabanza maravillosamente edificante y festiva en 

los tres eventos matutinos de adoración dominical 

de la iglesia, al cual fui invitado a predicar.  Era su 

“Fin de semana de Alcance Global.”  Casi al 

finalizar el almuerzo me acerqué a Gloria, la 

presidenta del grupo de trabajo, y comenté:  

 

“Estoy muy impresionado con la 

organización y el enfoque creativo del grupo 

de trabajo en este fin de semana de misiones.  

La cena del viernes se realizó de manera 

excelente, al igual que las entrevistas con los 

miembros de tu iglesia involucrados en 

ministerios locales y globales.  La feria de 

misiones tuvo número impresionante de 

puestos de exhibición que destacaron todas 

las actividades misioneras y los misioneros 

que tu iglesia apoya local y globalmente.  

¡Los aspectos transculturales internacionales 

y locales de la música, los informes y las 

presentaciones visuales estuvieron tan bien 

hechos! ¡Gracias por invitarme a formar 

parte de esta celebración!”  
 

Gloria sonrió y respondió, “Gracias por tu 

retroalimentación.  Tus observaciones son 

importantes para nosotros.  Pero, por favor 

nota que no lo hemos llamado nuestro „fin de 

semana de misiones‟.  Si lo hubiéramos 

llamado un „fin de semana de énfasis en 

misiones‟, nadie hubiera asistido.  Sabemos 

esto; lo hemos intentado en el pasado.  La 

palabra „misión‟ ahuyenta a todos.  Los 

miembros de nuestra iglesia no quieren estar 

asociados con nada que se llame „misión‟.  

Cuando cambiamos el nombre a „alcance 

global‟, todo cambió.  La verdad Chuck, 

nadie parece saber lo que es „misión‟.  Pero 

la mayoría de nuestros miembros quieren 

estar involucrados en algún tipo de ministerio 

global y local que será de beneficio para los 

que están necesitados.  Están interesados de 

manera especial en proyectos de corto-plazo 

y visitas a diferentes lugares del mundo.  

Ahora entiendes porqué al invitarte a 

predicar te pedí que no uses la palabra 

„misión‟ en tu sermón.”  

 

Asentí con mi cabeza pensativamente mientras 

escuchaba a Gloria.  Durante los últimos años, a 

menudo había escuchado comentarios como los 

suyos.  Parecería que „misión‟ y „misioneros‟ son 

dos de las palabras más malentendidas en el 

vocabulario de las iglesias norteamericanas hoy en 

día. 

 

 

1. La palabra „misión‟ tal 

como se usa hoy en día  
 

Parte de la confusión relacionada con la palabra 

“misión‟ podría ser el resultado de la manera en que 

se está sobre-usando hoy en día en numerosos 

    | MISIOLOGIA|  Por Carlos Van Engen 
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ámbitos.  Por curiosidad, realicé una búsqueda en 

google la palabra “misión”.  ¡Me devolvió 247,000 

resultados!  A manera de ejemplo, hay pueblos que 

se llaman “Misión”.  Hay películas como “La 

Misión” y “Misión Imposible II”. Cuando la NASA 

envía un trasbordador espacial a acoplarse en la 

estación espacial internacional, ese viaje se llama 

“misión”.  La palabra es particularmente 

prominente en el mundo de los negocios debido al 

énfasis que le ponen las empresas a la redacción de 

su “Misión”, como una forma de articular el 

propósito más fundamental por el que existe dicha 

empresa.  Aparentemente estos usos del mundo 

tendrían muy poco que ver con la iglesia cristiana, 

sin embargo cada uno describe una porción pequeña 

de lo que esa palabra podría significar para la 

misión cristiana.  La Merriam-Webster's Collegiate 

Dictionary ofrece una variedad de definiciones, 

incluyendo su significado en relación a la actividad 

misionera cristiana.  

 

Es de fundamental importancia que la iglesia 

cristiana haga frente al tema de su “misión”, en el 

sentido de articular la razón y propósito de su 

existencia.  Las congregaciones locales han sido 

animadas a escribir su “Misión” como medio para 

centrarse en sus diferentes ministerios.  Las 

denominaciones han elaborado sus declaraciones de 

“misión y visión”, un proceso en el que estuve 

involucrado con mi denominación, la Iglesia 

Reformada en América (RCA, por sus siglas en 

inglés), cuya declaración de la “misión y visión” ha 

guiado las prioridades denominacionales durante los 

últimos siete años.  Durante la última década 

también nos hemos familiarizado con una forma 

modificada de la palabra, como en  “iglesia 

misional”.  

 

A lo largo de los siglos, la iglesia cristiana ha 

definido su “misión” de una gran variedad de 

formas.  Sidney Rooy ha resaltado las diferencias.  

 

No existe, ni ha existido nunca, sólo una definición 

de la misión de la iglesia; ni (una interpretación) 

sobre cuáles son las bases bíblicas de esa misión.  

Si, como David Bosch, definimos a la misión como 

la Missio Dei (la misión de Dios), podemos decir 

que esto significa la revelación de Dios como „aquél 

que ama al mundo que Dios ha creado, que está 

preocupada por este mundo, y que ha formado a la 

iglesia para ser un sujeto (activo) llamada a 

participar en el proyecto histórico de establecer el 

Reino de Dios…‟.  Nuestro entendimiento de esta 

missio Dei ha estado sujeto a muchas 

interpretaciones a lo largo de la historia.  Cada 

definición y todos los entendimientos de las bases 

bíblicas de esa misión son tentativos y están sujetos 

a una nueva evaluación y cambio.  Verdaderamente, 

cada generación debe definir nuevamente la misión. 

(Rooy, 1998); (Padilla, 1998); (Stetzer, 2006).  

 

 

2. El significado bíblico 

original de la palabra „misión‟  
 

Debido a que la mayoría de nuestras bases 

fundacionales están en la biblia, empezamos a 

construir nuestra definición de la “misión” tomando 

en cuenta las perspectivas bíblicas.  La palabra 

“misión” es poco frecuente en el Antiguo 

Testamento Hebreo y en el Nuevo Testamento 

Griego.  Lo que se enfatiza de manera regular es el 

concepto de ser “enviado”, con un énfasis en la 

autoridad y en el propósito de aquel que envía.  El 

Nuevo Testamento usa “apostello” y “pempo” de 

manera un tanto intercambiable.  El Theological 

Dictionary of the New Testament nos dice, 

Apostéllō ocurre unas 135 veces en el NT, 

principalmente en los Evangelios y en Hechos. 

Pémpō ocurre unas 80 veces, 33 en Juan, cinco en 

Apocalipsis, 22 en Lucas/Hechos, sólo cuatro en 

Mateo, y una vez en Marcos.  Aparte del uso 

especial de pémpō en Juan, el material Lucano 

predomina; el carácter religioso del material del NT 

explica el predominio general de apostéllō, y en el 

NT en su conjunto pémpō parece ser usado al poner 

énfasis sobre aquel que envía, apostéllō al poner 

énfasis en la comisión, y especialmente (en los 

sinópticos) cuando es Dios quien envía.   

 

En Juan, Jesús utiliza apostéllō para denotar su total 

autoridad, es decir, para fundamentar su misión en 

Dios como Aquel que es responsable por sus 

palabras y sus obras.  Pero utiliza pémpō, p.ej., en 

la frase: “el Padre me envió”, a fin de afirmar la 

participación de Dios en su obra por medio del acto 

de enviar.  La misión de Jesús adquiere su 

significado y fuerza del hecho de que Él es el Hijo, 

no de su descripción en términos de apostéllō.   

 

En el NT apostéllō ciertamente empieza a ser una 

palabra teológica que significa “siendo enviado a 

servir a Dios con la propia autoridad de Dios,” pero 
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solamente en el contexto y no con alguna 

desviación radical de su sentido normal. 

En relación al uso general de apostéllō en el NT, 

debemos decir finalmente que la palabra sí empieza 

a llegar a ser un término teológico que significa 

“enviar para servir en el reino de Dios con plena 

autoridad (fundada en Dios).”   

 

En Lucas 9 Jesús envía a los 12 y en Lucas 10 envía 

a los 70 en su misión hacia los judíos y al mundo.  

Luego de la resurrección, Jesús comisionó a sus 

seguidores como los enviados.  Jesús dijo, “¡La paz 

sea con ustedes! Como el padre me envió 

(apestalken) a mí, así yo los envío (pémpo) a 

ustedes”.  Pablo usa el término como sustantivo 

(apóstolos) para referirse a sí mismo, a su llamado, 

a su comisión y a su autoridad derivada de ser 

enviado por Jesús el Mesías en los inicios de sus 

cartas a los Romanos, Corintios, Gálatas, Efesios, 

Colosenses, Timoteo y Tito. Los escritores de I y II 

de Pedro hacen lo mismo. 

 

Por lo tanto, el primer elemento de una definición 

de “misión” debe basarse en el concepto de 

“enviar”.  La Iglesia es enviada por su Señor.  A lo 

largo de toda la biblia queda claro que el Pueblo del 

Pacto de Dios es enviado por Dios a las “naciones 

que aún no forman parte del Pueblo de Dios.  En 

Lucas 4, Jesús se refiere a sí mismo como Aquel 

que es enviado.  “Es preciso que anuncie también a 

los demás pueblos las buenas nuevas del reino de 

Dios, porque para esto fui enviado (apestalên).”  

Así como Jesús, sus seguidores también son 

enviados a proclamar la venida del Reino de Dios, a 

invitar a los pueblos a convertirse en discípulos de 

Jesús y en miembros responsables de la iglesia de 

Cristo.  (Mat. 28:18-20).  Este entendimiento de la 

palabra “misión” es el más básico y nunca debe 

perderse ni opacarse por discusiones y 

refinamientos posteriores.  

 

La iglesia en el Siglo XXI debe mantener el 

elemento de “enviar” de la misión cristiana en 

primer plano.  La misión bíblica es la misión de 

Dios.  La misión es la participación en la misión de 

Jesucristo, el Señor de la iglesia, en el poder del 

Espíritu Santo.  La misión no es simplemente una 

extensión de la iglesia, ni es simplemente hacer 

buenas obras de compasión.  La misión no debe ser 

determinada por la preferencia o agenda particular 

de una agencia misionera.  Hoy en día hay tantos 

misioneros transculturales enviados y apoyados por 

las iglesias y agencias misioneras en Asia, África y 

Latinoamérica, como el total de misioneros 

enviados desde Europa y Norteamérica.  Sin 

embargo, en última instancia, los “que envían” no 

son las denominaciones, no son las agencias 

misioneras, no son las mega-iglesias ni sus pastores 

principales, no es una gran ONG de ayuda 

humanitaria.  La autoridad de la empresa misionera 

no la tiene la denominación, la agencia misionera, 

el apóstol auto-proclamado, la gran ONG de ayuda 

humanitaria, o una cultura más avanzada.  El que 

envía es Jesucristo, cuya autoridad define, 

circunscribe, limita e impulsa la misión cristiana.    

 

 

3. La re-definición 

constantiniana de “misión” 
 

Por casi tres siglos, luego de la venida del Espíritu 

Santo en el Pentecostés, la iglesia cristiana entendió 

el concepto de “misión” como el descrito arriba.  

Pero con los cambios efectuados por el emperador 

Constantino (306-337), la definición de misión 

cambió dramáticamente.  Sidney Rooy nos ha dado 

un excelente resumen sobre el impacto que tuvo la 

era Constantiniana sobre el entendimiento de la 

misión.  Rooy explica:  

 

Con el reconocimiento del cristianismo como 

una religión permitida oficialmente basada en 

el Decreto de Milán en 313 d.C., el contexto 

en el que los cristianos ejercían su misión 

cambió dramáticamente.  Luego de ese gran 

primer paso, el siguiente vino en rápida 

sucesión: en 325 (el cristianismo) se convirtió 

en la religión favorita, en 380 se convirtió en 

la religión oficial, y en 392 era la única 

religión tolerada (en el Santo Imperio 

Romano).  Es decir, en el corto lapso de 

ochenta años, el cristianismo pasó de ser una 

religión perseguida a la religión que 

perseguía...  Durante la Edad Media, en el 

occidente, el rey era considerado el vicario 

de Cristo y de Dios... 

 

Así, además de la iglesia, la (nación-estado) se 

convirtió en un agente misionero representado por 

personas designadas por el emperador.  El método 

utilizado para extender la iglesia incluyó la 

imposición de la fe por medio de la destrucción 

(forzadamente) de las religiones paganas y la 
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institución de la nueva religión.  Es verdad que por 

momentos el evangelio fue extendido por medio de 

los misioneros, pero casi toda Europa fue 

cristianizada por medio de la conquista, el bautismo 

masivo de los paganos, y la construcción de 

iglesias, monasterios y escuelas, con el apoyo 

directo de los poderes políticos (de ese tiempo).  

 

En el (modelo de misión) Constantiniano, la 

motivación dominante fue la extensión temporal y 

espiritual de (lo que entonces era considerado) el 

“reino de Dios” (personificado en el emperador).  

Sin duda, había una confusión relacionada a los dos 

reinos: el estado y la iglesia.  Junto con las grandes 

masas que entraron a la iglesia, muchas creencias 

(populares) y costumbres también fueron aceptadas.  

La religión popular (o folclórica) que siempre ha 

existido tomó nuevas direcciones que afectaron no 

solamente a las doctrinas y ceremonias de la iglesia, 

sino también influenció la forma en la que se 

entendía misión (Rooy, 1998: 10-12); (trad. por 

CVE).  Ver también, p.ej., (Bevans, 2004: 173-

174).   

 

Formas de este modelo continuaron hacia la era 

colonial de los siglos 18 y 19.  Las misiones 

cristianas en ocasiones parecían bastante similares 

al modelo medieval descrito arriba.  “Aunque nos 

guste o no,” escribió Stephen Neil, “es un hecho 

histórico que la gran expansión del cristianismo ha 

coincidido en el tiempo con la expansión global y 

explosiva de Europa que siguió al Renacimiento; 

que los poderes colonizadores han sido los poderes 

cristianos; que una gran variedad de relaciones 

comprometedoras han existido entre los misioneros 

y los gobiernos; y que el cristianismo en general ha 

sido llevado adelante en la ola del prestigio y poder 

occidental.”  (Neill, 1964: 450); (citado en Bosch, 

1980:116).  

 

Al vivir en el Siglo XXI, no debemos ser muy 

severos al juzgar los modelos coloniales y 

medievales de la misión.  Durante los últimos 

ciento cincuenta años, los esfuerzos misioneros 

protestantes del norte y occidente del globo hacia el 

sur y el este implantaron en ocasiones un 

protestantismo cultural que muchas veces se 

interesaba más en propagar una forma particular de 

civilización en lugar de ayudar a las mujeres y 

hombres a establecer  una fe en Jesucristo.  La 

cultura, civilización, educación y tecnología 

reemplazaron de manera muy frecuente al 

emperador en eclipsar el Evangelio de fe en 

Jesucristo.  En las actividades misioneras hoy en 

día, cuando las denominaciones, organizaciones 

misioneras, o mega-iglesias planean “plantar” 

nuevas iglesias que son esencialmente sucursales 

idénticas a la organización enviadora, los 

paralelismos con la visión medieval de la misión 

son bastante inquietantes. 

 

 

4. Definición de misión por la 

gran comisión de William 

Carey 
 

A finales de 1700, William Carey (1761-1834) 

sugirió una manera diferente de entender a la 

misión.  Carey “predicaba que la responsabilidad 

principal de la iglesia era emprender “misiones al 

extranjero” (Reapsome, 2000:162).  En su obra 

revolucionaria: “An Enquiry into the Obligation of 

Christians to Use Means for the Conversion of the 

Heathens,” (Un Estudio sobre la Obligación de los 

Cristianos para Usar Medios para la Conversión 

de los Paganos), Carey basó su visión de misión en 

Mateo 28: 18-20, un pasaje que eventualmente sería 

conocido a lo largo de la iglesia cristiana, 

particularmente entre los protestantes, como la 

“Gran Comisión”.  Durante el siglo 19 y a  inicios 

del 20, la “Gran Comisión” (con Mar 16:15-16; 

Luc. 24:46-49, Jn 20:21 y Hch 1:8 junto al pasaje 

de Mateo) “jugó un rol sumamente importante en 

las misiones y en la misiología” (Hesselgrave, 

2000: 414).  

 

La versión de Mateo de la “Gran Comisión” se 

nutrió de y contribuyó a una visión particular de la 

misión.  La “Gran Comisión” de Mateo fue una 

pieza principal de la base bíblica para el “Lema” del 

Movimiento Estudiantil Voluntario (SVM, por sus 

siglas en inglés), a finales de los años 1800, que 

luego fue popularizada por John R. Mott (1865-

1955) como lema para la gran conferencia 

misionera llevada a cabo en Edimburgo en 1910: 

“la evangelización del mundo en esta generación.”  

Aquí tenemos espacio para mencionar solamente 

algunas de las suposiciones relacionadas. 

 

 

Por alrededor de ciento cincuenta años, hasta los 

años 60, los protestantes que usaban la “Gran 
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Comisión” como base para su misión asumían lo 

siguiente:  

 

• Que la salvación era individual;  

• Que la salvación tenía que ver principalmente 

con una relación espiritual y personal con 

Jesucristo;  

• Que el llamado principal de la misión de la 

iglesia era geográfico: los cristianos eran 

llamados a “ir”;  

• Que el “ir” era principalmente del occidente y 

del norte del globo hacia el este y el sur;  

• Que la parte de “hacer discípulos” de la “Gran 

Comisión” era más importante que las partes de 

“bautizar y enseñar”;  

• Que los nuevos convertidos debían congregarse 

en iglesias que se parecían –y a menudo que 

pertenecían a– las iglesias y misiones 

enviadoras;  

• Y (especialmente durante la segunda mitad del 

siglo diecinueve) los nuevos convertidos debían 

ser sacados de sus contextos no-cristianos, 

reunidos en estaciones misioneras cristianas y 

capacitados sobre la cultura y civilización de los 

misioneros.  

 

En 1955 Donald McGavran (1897-1991) publicó 

The Bridges of God: A Study in the Strategy of 

Missions (Los Puentes de Dios: un estudio de la 

estrategia de las misiones), en el que afirmó pero 

también radicalmente re-interpretó la misiología de 

“La Gran Comisión” de Mateo 28:18-20 (D. 

McGavran, 1955:605).  McGavran cuestionó el 

enfoque de la “estación misionera”; sugirió que la 

palabra “naciones” (ethne) significaba pueblos en 

vez de individuos; afirmó que el imperativo, el 

mandato, era “discipular” a la gente y no la 

definición geográfica del “ir” que había sido 

enfatizado por anteriores pensamientos de misión; y 

sugirió que el resultado de tal actividad debía ser 

medido en términos del números de personas –en 

grupos étnicos cohesivos– que llegasen a 

convertirse en miembros de la iglesia de Cristo. 

Fundado por Donald McGavran en 1965, el 

Movimiento del Crecimiento de la Iglesia se 

construyó sobre las doctrinas básicas de la 

misiología de Puentes de Dios (Bridges of God).  

Para las décadas de 1970 y 1980, en algunos 

círculos evangélicos protestantes, el ethne había 

llegado a entenderse como el “pueblo no 

alcanzado”, un pensamiento que combinaba algunas 

suposiciones geográficas e individualistas con 

ciertos énfasis culturales y orientados hacia los 

grupos.  Pero nunca hubo una comprensión 

teológica o misiológica clara o precisa de lo que 

significaba “no alcanzado” o “resistente”.  (Van 

Engen, 1998). 

 

 

5. La “misión” y el modelo de 

la iglesia autóctona 
 

El entendimiento de la misión de la “Gran 

Comisión” enfatizaba la evangelización de aquellos 

que aún no eran seguidores de Jesús.  Paralelo a este 

pensamiento, existía una perspectiva más 

institucionalizada propuesta por Henry Venn (1796-

1873) en Inglaterra y Rufus Anderson (1796-1880) 

en los Estados Unidos.  Ambos administradores 

misioneros recalcaron que el objetivo de la misión 

era el nacimiento, crianza, y desarrollo de iglesias 

autosostenibles, autogobernantes y 

autopropagantes.  James Scherer describe este punto 

de vista de la siguiente manera.  

 

La nueva visión eclesiocéntrica (de misión), 

prominente a mediados del siglo diecinueve por 

medio del trabajo de Henry Venn y Rufus 

Anderson, estableció el pensamiento de que la 

“plantación de iglesias” – particularmente la 

plantación de las iglesias locales de los “tres-autos” 

con sus propias autonomías e indigenismos – 

deberían ser consideradas junto a la conversión 

personal, un objetivo importante de las misiones.  

El reconocido “padre” de la ciencia de la misión, 

Gustav Warneck, podría afirmar que la actividad 

misionera era “el camino de la iglesia (existente) a 

la iglesia (en el campo de misión)” (Scherer, 

1993:82).  [Scherer está citando a (Duerr, 1947)].  

 

Aunque puede que no haya sido su intención, el 

objetivo de la misión abogada por Venn y Anderson 

como un principio de la administración misionera 

se convirtió, virtualmente, en una definición de 

misión que dominaba la práctica y teología 

misionera de casi todas las más antiguas 

denominaciones y agencias misioneras desde hace 

cien años, a partir de la segunda mitad del siglo 

diecinueve.  Muchos de los seguidores de Venn y 

Anderson intentaron ablandar los aspectos 

institucionales de su visión de misión.  John Nevius 

(1829-1893), Roland Allen (1868-1947), Melvin 

Hodges (1909-1986) y Alan Tippett (1911-1988) 
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ofrecieron refinamientos a la fórmula de los “tres-

autos” que buscaban resaltar el desarrollo de los 

aspectos espirituales, orgánicos, teológicos, 

relacionales, sociales, culturales y contextuales de 

las congregaciones misioneras.  Sin embargo los 

“tres-autos” originales continúan dominando África, 

Asia y Latinoamérica, al punto que podemos 

encontrar iglesias de los “tres-autos” establecidos 

originalmente por esfuerzos misioneros 

occidentales europeos y norteamericanos que hoy 

muestran otro tipo de “autos”: tienden a ser 

egocéntricos y egoístas.  

 

Durante las décadas de los 70 y 80, muchas 

denominaciones en los Estados Unidos adoptaron 

una forma de la fórmula de los “tres-autos” como 

filosofía administrativa para plantar nuevas iglesias 

en los suburbios de las ciudades norteamericanas, 

con una mezcla de resultados.  Permanecen 

vestigios de este movimiento en algunos esfuerzos 

denominacionales de plantación de iglesias en los 

Estados Unidos.  

 

De manera más reciente, el movimiento de la 

“iglesia emergente” parece haber estado buscando 

maneras de crear, nutrir y desarrollar 

congregaciones que son “autóctonas” a las áreas 

urbanas de los Estados Unidos.  Este movimiento 

muestra paralelismos sorprendentes con la búsqueda 

de la generación de los “baby-boomers” (la 

generación que nació en el auge de la natalidad en 

la posguerra) de formar comunidades 

transformadoras de fe, centradas en el Reino, en las 

ciudades de los Estados Unidos durante la década 

de los 60.  Aquellos que lideran estos esfuerzos 

contemporáneos podrían aprender mucho de lo que 

experimentaron sus antecesores en la misión local y 

global en relación a la creación, crianza y desarrollo 

de iglesias autóctonas alrededor del mundo. 

 

 

6. La “misión” en la década de 

los 60 
 

Luego de la Segunda Guerra Mundial, muchos 

misiólogos y teólogos de Europa occidental, junto 

con algunas de sus contrapartes en las 

denominaciones tradicionales más antiguas en 

Norteamérica empezaron a formular una nueva 

visión de la misión.  Habiendo visto las 

consecuencias desastrosas del silencio e irrelevancia 

de la iglesia en la crisis de Europa Occidental 

durante la década de 1930 y a mediados de 1940, y 

siguiendo la inspiración de Dietrich Bonheoffer, 

entre otros, las iglesias asociadas con el recién 

formado Concilio Mundial de Iglesias (fundado en 

1948) empezaron a buscar lo que ellas consideraban 

una misiología más “relevante”.  Deseaban 

movilizar a las iglesias para que se involucren con 

el quehacer de Dios en el mundo.  Esta nueva visión 

de misión se cristalizó alrededor de la frase mission 

Dei, la misión de Dios y representaba una 

secularización radical de la misión.  Misiólogos 

como J. C. Hoekendijk demostraron un pesimismo 

profundo sobre la iglesia como un agente viable de 

la misión de Dios.  Es más, Hoekendijk sugirió que 

lo mejor que podría hacer la iglesia sería ponerse 

“al revés” y esencialmente dejar de existir.  (J. H. 

Hoekendijk, 1966).  Esto llevó a un enfoque sobre 

la misión de Dios orientada hacia y centrada en el 

reino de Dios y en el mundo y no en la iglesia.  

James Scherer resumió este acontecimiento de la 

siguiente manera:  

 

La segunda mitad del siglo diecinueve y la 

primera mitad del siglo veinte fueron 

dominadas en gran medida por el concepto 

eclesiocéntrico como el objetivo práctico de 

lo que en ese entonces eran llamadas las 

“misiones al extranjero”.  El 

eclesiocentrismo reemplazó a las teorías 

anteriores de misión, que eran consideradas 

como individualistas y derivadas del pietismo 

y del avivamiento evangélico, que se enfocaba 

en la conversión personal (conversio 

gentium) y en la “salvación de almas” 

 

Desde 1860 hasta 1960, el objetivo eclesiocéntrico 

de la misión sirvió un propósito muy útil al 

reemplazar el modelo previo de conversiones 

individuales, ya que definió claramente los pasos 

necesarios para la plantación de iglesias en todas las 

naciones.  Pero mientras el esfuerzo de la plantación 

de iglesias avanzaba en los seis continentes, se 

estaba volviendo rápidamente obsoleto como un 

objetivo misionero. 

 

Luego de (la reunión del Concilio Misionero 

Internacional en) Willingen (en 1952), el marco 

referencial de la misión eclesiocéntrica ya no era la 

adecuada para lidiar con los problemas al que se 

enfrentaban las iglesias involucradas en las 

misiones en, de y hacia los seis continentes en la era 
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pos-colonial.  Aquellos problemas requerían una 

respuesta de la Missio Dei (misión de Dios), con un 

entendimiento más claro de la base Trinitaria y la 

naturaleza de la misión de la iglesia, y una actitud 

receptiva y una sensibilidad hacia la naturaleza 

escatológica del reino, y la relación subordinada de 

la iglesia a él.   

 

(Pero) en la década de los 60, la Missio Dei se 

convertiría en el juguete  de los teólogos de 

escritorio que tenían algo más que un interés 

académico en la misión práctica de la iglesia, pero 

con una inclinación considerable hacia la 

especulación teológica y  hacer daño. 

 

Dios era visto como que estaba resolviendo el 

propósito divino en medio del mundo a través de las 

fuerzas históricas inmanentes e intra-mundanas, 

sobre todo la secularización.  La visión Trinitaria de 

la mission Dei fue reemplazada por una teoría sobre 

la transformación del mundo y de la historia, no por 

medio de la evangelización y la plantación de 

Iglesias, sino por medio de procesos históricos 

inmanentes guiados divinamente, un tanto análogos 

a los pensamientos deístas de la Ilustración.  Esta 

visión secular de la misión de Dios hizo que la 

iglesia empírica sea virtualmente prescindible como 

un agente misionero divino, y en algunos casos 

hasta un estorbo.  El mundo fijó la agenda para la 

iglesia y el centro real de la misión de Dios dejó de 

ser la iglesia y vino a ser el mundo.  Por 

consiguiente, la iglesia ahora debe recibir sus 

ordenes del mundo.  La humanización era la nueva 

palabra clave.  (Scherer 1993:82-86).  

 

Esta definición radical de la misión, con su ímpetu 

firme hacia la secularización de la misión cristiana, 

se convirtió en una razón de preocupación entre 

muchos de los más leales participantes del Concilio 

Mundial de Iglesias.  Stephen Neill, por ejemplo, 

advirtió que “si todo es misión, nada es misión” 

(Neill, 1959:81); (ver también S. Neill, 1959); (J. 

Blauw, 1962: 109; 121-122).  Neill creía necesario 

enfatizar que: “el único propósito central por el 

cual la iglesia ha sido llamada a existir es para que 

predique el evangelio a toda criatura. Todo lo 

demás -- ministerio, sacramentos, doctrina, 

adoración – es auxiliar a esto.” (S. Neill, 

1959:112).  Bevans y Schroeder comentan: “Es 

importante hacerle caso a la advertencia de 

Stephen Neill cuando dice que si todo es misión, 

nada es misión.  No obstante, también es necesario 

que prestemos atención a la advertencia de David 

Bosch de “cuidémonos de pretender delinear con 

demasiada precisión el concepto de misión”.  S. 

Bevans, 2004:9). Bevans y Schroeder citan (D. 

Bosch, 1991:512).    

 

En el siglo XXI las agencias misioneras evangélicas 

cada vez más están comprometidas e involucradas 

en ministerios humanitarios y de compasión por 

medio de la agricultura, educación, medicina, 

ministerios relacionados con SIDA, movimientos de 

“niños en riesgo”, etcétera.  A la luz de estos 

nuevos énfasis en el activismo evangélico 

misionero, es importante considerar 

cuidadosamente cómo las visiones evangélicas de 

misión hoy en día podrían ser tentadas a repetir los 

mismos errores cometidos cuando la misión fue re-

definida y eventualmente perdida en el Concilio 

Mundial de Iglesias entre las décadas de 1960 y 

1990. 

 

 

7. Reacción evangélica, 

redefinición y reconstrucción 

de misión: décadas de 1980 a 

2000  
 

La década del sesenta fue un tiempo de gran 

conmoción alrededor del mundo.  “Sólo en 1960, 

nacieron diecisiete nuevas naciones africanas.”  En 

Latinoamérica, dictaduras se levantaban y caían.  

Europa occidental estaba recuperando su poder.  La 

Guerra Fría estaba en pleno auge, junto con la 

Guerra en Vietnam.  El mundo católico romano se 

encontraba en un alboroto luego del segundo 

Concilio del Vaticano.  Los “baby-boomers” 

estaban cambiando el rostro de Norteamérica.  Las 

iglesias más antiguas y agencias misioneras se 

encontraban en una crisis profunda en relación a su 

identidad, propósito, dirección y prioridad para la 

acción misionera, mientras que una hueste de 

nuevas agencias misioneras de sodalidad, creadas 

luego de la segunda guerra mundial, estaban 

empezando a dominar el escenario.  En su edición 

de abril 1969, lo que había sido conocido como The 

International Review of Missions (Reseña 

Internacional de Misiones), la revista misiológica 

más antigua en el mundo, quitó la “s” para 

convertirse en The International Review of Mission.  

(La Reseña Internacional de Misión).  Muchas de 
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las denominaciones más antiguas de los Estados 

Unidos abandonaron las palabras “misión” y 

“misionero” y adoptaron el vocabulario de “obreros 

fraternales” y el “compartir ecuménico de 

recursos.”  

 

 

El alejamiento de una visión eclesiocéntrica, que 

incluía la idea de una conversión individual a la fe 

en Jesucristo, fue tan drástico que Donald 

McGavran acusó al Concilio Mundial de Iglesias de 

“traicionar a los dos billones”.  (D. McGavran, 

1972:16-18).  Y en Crucial Issues in Missions 

Tomorrow (Temas Cruciales en las Misiones el día 

de mañana), publicado en 1972, McGavran 

escribió: 

 

“El avión de las misiones ha sido 

secuestrado.  El ayudar a iglesias más 

antiguas así como a iglesias jóvenes deberá 

ser considerado como misión.  Desde esta 

nueva perspectiva, la misión deja de ser la 

proclamación del evangelio hacia los no-

cristianos y se convierte en la ayuda inter-

eclesiástica y la realización de buenas obras 

en cualquier lugar” (D. McGavran, 

1972:190).  Ver también (C. Van Engen, 

1981:20) y (C. Van Engen, 1990:212-213).   

 

 

La “integración” del Concilio Misionero 

Internacional (IMC por sus siglas en inglés) al 

Concilio Mundial de Iglesias impactó en gran 

manera la teología de misión evangélica de los años 

60.  En reacción contra el pensamiento de misión 

del Concilio Mundial, descrito en la sección 

anterior, un número considerable de reconocidos 

líderes evangélicos se reunieron en dos grandes 

conferencias en 1966, inspirados por la Asociación 

Billy Graham: el Congreso sobre la Misión Mundial 

de la Iglesia en Wheaton y el Congreso Mundial de 

Evangelización en Berlín.  Estos encuentros 

desembocarían en los grandes congresos misioneros 

mundiales en Lausana (1974), Pattaya (1980), 

Manila (1989), Ciudad del Cabo (2010), entre otros. 

(C. Van Engen, 1990).   

 

Como resultado de este gran fermento en el 

pensamiento de la misión evangélica, surgió una 

nueva síntesis evangélica y nuevas definiciones de 

misión para el Siglo XXI.  Durante las décadas de 

1980 y 1990 los evangélicos llamaban a una misión 

entre “pueblos no alcanzados”, pueblos al que 

consideraban que no tenían una presencia eclesial 

viable.  Esto motivó a los evangélicos a enviar una 

multitud de misioneros a los ex países del bloque 

soviético luego de la desintegración de la URSS.  

Esta visión de misión también condujo a un énfasis 

de la misión en la “ventana 10-40”, el área entre los 

10 y 40 grados norte del ecuador, abarcando desde 

el extremo oriental de Europa occidental hasta el 

Pacífico norte, la zona menos evangelizada del 

mundo donde se encuentra la gran mayoría de 

pobres. (Love, 2000:983).  

 

Ralph Winter desató un movimiento para “Misiones 

en las Fronteras”, una misión entre aquellos que no 

tienen contacto natural con cristianos.  Luego del II 

Congreso Lausana en Manila, surgió el movimiento 

AD 2000 y Beyond para movilizar a los cristianos 

alrededor del mundo hacia una evangelización 

mundial, siguiendo una visión muy similar a la de 

Edimburgo 1910.  

 

Junto con estas nuevas iniciativas, podemos 

observar a los evangélicos luchando por unir 

nuevamente a la evangelización con la acción 

social.  En su reacción extrema al énfasis del CMI 

de la década del sesenta, los evangélicos terminaron 

por separar la palabra de la acción, el hablar del 

hacer y la proclamación verbal de la transformación 

social.  A través de una serie de consultas trataron 

de acercar a ambos sin necesariamente darle un 

lugar prioritario a uno sobre el otro.  

 

Hoy, al inicio de un nuevo siglo, la misión 

evangélica está buscando una definición nueva, 

apropiada, creativa y motivadora de misión.  Cada 

vez más los misiólogos evangélicos están 

adoptando la noción bíblica de la misión de Dios 

(missio Dei) como aquella que apunta hacia una 

visión más holística (integral) de la misión.  

Orlando Costas, Samuel Escobar, René Padilla, y 

otros levantaron la voz por un énfasis mucho más 

fuerte sobre el Reino de Dios como un paradigma 

útil de acción misionera holística y 

transformacional.  Los evangélicos hoy en día 

probablemente estarían de acuerdo con la 

observación de James Scherer. 

 

 

El abandonar el marco eclesiocéntrico no implica de 

ninguna manera renunciar a la misión de la iglesia, 

más bien significa una revisión de dicha misión 
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desde una perspectiva bíblica, misiológica, y sobre 

todo, escatológica.  Esto continúa siendo una tarea 

prioritaria para la teología de una misión cristiana el 

día de hoy.  (J. Scherer, 1993:85).  

 

La misiología evangélica ha estado buscando una 

nueva síntesis cohesiva.  En 1999, Vinay Samuel y 

Chris Sugden compilaron una colección de ensayos, 

a los que llamaron Mission as Transformation.  (La 

Misión como Transformación) (V. Samuel, 1999).  

La estructura del Reino-de-Dios para la misión está 

muy marcada en este volumen.  En el 2000, los 

teólogos evangélicos de misión se reunieron en 

Iguazú, Brasil para dialogar sobre la misión de la 

iglesia.   

 

 

Un escaneo rápido de los temas muestra una visión 

inclusiva de la misión que buscó abordar muchas 

agendas misioneras distintas.  En un gran congreso 

misionero en Tailandia en el 2004, se sugirió el 

concepto de “transformación”.  Lausana III en la 

Ciudad del Cabo, Sud África (2010), reiteró casi 

todos los temas de misión propuestos anteriormente 

en 1974.  En su deseo por desarrollar una 

comprensión holística de la misión, los evangélicos 

probablemente debemos hacerle caso a la 

advertencia de Stephen Neill: Si todo es misión, 

nada es misión.  Una misiología evangélica 

cohesiva, consistente, centrada, teológicamente 

profunda, misiológicamente-extensa, y 

apropiadamente contextualizada aún no ha 

emergido en este nuevo siglo.  

 

 

8. Definiendo “misional” y 

“misión”: una sugerencia  
 

 

Una manera posible de definir a la “misión” en el 

siglo XXI podría implicar un intento de describir lo 

que sería una iglesia “misional”.  Permítanme 

sugerir una manera de realizarlo.  

 

Con el término misional enfatizo la naturaleza y 

vocación esencial de la iglesia como el pueblo 

llamado y enviado por Dios.  Una eclesiología 

misional es bíblica, histórica, contextual, 

praxeológica (puede ser traducida a la práctica), y 

escatológica.  La palabra misional, en referencia a 

la iglesia, ve a la iglesia como el instrumento de la 

misión de Dios en el mundo de Dios.  Siguiendo a 

Lesslie Newbigin y a otros, una iglesia misional 

entiende que la misión de Dios llama y envía a la 

iglesia de Jesucristo, localmente y globalmente, en 

el poder del Espíritu Santo, a ser una iglesia 

misionera en su propia sociedad, en las culturas en 

la que se encuentra y globalmente entre todos los 

pueblos que aún no confiesan a Jesús como su 

Señor.  La misión es el resultado de la iniciativa de 

Dios, enraizada en los propósitos de Dios de 

restaurar y sanar a la creación y llamar a las 

personas a una relación de pacto mutuo reconciliada 

con Dios.  “Misión” significa “enviar”, y es el tema 

bíblico central que describe el propósito de la 

acción de Dios en la historia humana, donde el 

pueblo de Dios, ahora la iglesia, es el agente 

primario de la acción misionera de Dios.  Esta 

definición está basada en Darrell Guder, edit. 

Missional Church: A Vision for the Sending of the 

Church in North America (Grand Rapids: 

Eerdmans, 1998), 11-12, 4-5; ver también David 

Bosch, Transforming Mission: Paradigm Shifts in 

Theology of Mission, 390. 

 

 

Por lo tanto, si una iglesia es “misional”, será:  

 

 

• CONTEXTUAL: Una iglesia misional se 

considera a sí misma como parte de un contexto 

más amplio de un mundo perdido y quebrado tan 

amado por Dios.  

• INTENCIONAL: Una iglesia misional se 

considera a sí misma como una iglesia que existe 

con el propósito de “seguir a Cristo en la 

misión.”  

• PROCLAMADORA: Una iglesia misional se 

considera a sí misma como enviada 

intencionalmente por Dios en misión a su propio 

contexto para anunciar en palabra y en hechos la 

venida del Reino de Dios en Cristo.  

• RECONCILIADORA: Una iglesia misional se 

considera a sí misma como una presencia 

reconciliadora y sanadora dentro de sus 

contextos, local y globalmente.  

• SANTIFICADORA: Una iglesia misional se 

considera a sí misma como una comunidad de fe 

especial, reunida alrededor de la Palabra 

predicada, celebrada y vivida en conjunto y que 

lleva una influencia purificante a la sociedad.   

• UNIFICADORA: Una iglesia misional se 

considera a sí misma como una comunidad de fe 
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acogedora, envolvente, congregante, ansiosa por 

acoger a personas en su congregación.  

• TRANSFORMADORA: Una iglesia misional es 

la “sal de la tierra” (Mateo 5-8), una presencia 

transformadora como el Cuerpo de Cristo en 

misión: Koinonia, Kerygma, Diakonia, Marturia 

– Profeta, Sacerdote, Rey, Liberador, Sanador, 

Sabio.  

 

Esta concepción de una iglesia “misional” tendría 

que tomar en consideración una interrelación de lo 

que Bosch ha llamado la “intención misionera” y la 

“dimensión misionera” de la iglesia.  

 

 

Conclusión 
 

Por lo tanto, ¿qué le digo a Gloria y a su “Grupo de 

Trabajo de Alcance Global?” Ella también está 

consciente que las maneras en las que definimos 

“misión” influencia nuestras motivaciones, los 

agentes, los medios, los objetivos, y la manera en 

que medimos los resultados de nuestras vidas, 

ministerios y acciones como cristianos en el mundo.  

 

Quizás yo podría ayudar a Gloria y a los miembros 

de su iglesia a empezar a conseguir una visión 

bíblica de una “misión” centrada en Jesucristo y 

marcada por el Evangelio del Reino de Dios. James 

Scherer sugirió que:  

 

Uno de los problemas misiológicos cruciales 

de la segunda mitad del siglo XXI ha sido 

cómo lograr una transición exitosa de una 

previa teología de misión eclesiocéntrica a 

una teología orientada al reino, sin una 

pérdida de la visión misionera o traición de 

contenido bíblico.  Apenas podemos negar 

que estemos en medio de tal transición.  Igual 

de claro está que aún no hemos comprendido 

completamente el significado de un 

desplazamiento hacia la orientación del 

reino, el cual se correlaciona estrechamente 

con la missio Dei Trinitaria.  Las 

implicaciones más profundas de este cambio 

para nuestra práctica misionera aún se 

encuentran en el futuro. {Scherer, 1993 

#4765}.   

 

 

En 1986, escribí, “A Broadening Vision: Forty 

Years of Evangelical Theology of Mission, 1946-

1986”.  (Una Visión en Expansión: Cuarenta Años 

de Teología Evangélica de la Misión, 1946-1986).  

Aunque la misiología evangélica ha experimentado 

un desarrollo en relación a las observaciones que 

realicé en ese entonces, dejaré que el lector examine 

hasta qué punto las definiciones evangélicas de 

misión han cambiado durante el transcurso de estos 

años.   

 

Casi al término de mi almuerzo dominical con 

Gloria y su “Grupo de Trabajo”, sugerí que 

empezaran a pensar, intercambiar ideas y trabajar 

en conjunto para escribir su propia definición de 

“misión”.  Una vez creada su definición de 

“misión” como grupo de trabajo, podrían usar 

nuevamente esa palabra, enseñando y 

promoviéndola en su iglesia, a fin de movilizar en 

mayor medida a su congregación a participar en la 

misión de Dios en el mundo de Dios.  Encontraron 

la idea fascinante y desafiante.  Luego, cuando 

estaba a punto de partir hacia el aeropuerto, con una 

chispa en sus ojos, Gloria me preguntó, “Y, ¿tu 

cómo defines misión?”; “Gloria”, contesté: “He 

estado trabajando en eso por los últimos cuarenta 

años.  Hasta el momento en mi búsqueda por una 

definición, he llegado al siguiente intento 

preliminar:  

 

 

“La Misión de Dios (mission Dei) obra 

principalmente a través de Jesucristo, quien 

envía al Pueblo de Dios a cruzar 

intencionalmente las barreras desde la iglesia 

hacia la no-iglesia y desde la fe hacia la no-

fe, para proclamar en palabra y hechos la 

venida del Reino de Dios en Jesucristo, por la 

participación de la iglesia en la misión de 

Dios para reconciliar a la gente con Dios, 

con ellos mismos, unos con otros y con el 

mundo.  Reuniéndolos en la iglesia por el 

arrepentimiento y la fe en Jesucristo y por 

obra del Espíritu Santo, con miras a la 

transformación del mundo como una señal de 

la venida del Reino en Jesucristo.”     

 

 

Que el Espíritu Santo nos enseñe cómo ser y cómo 

convertirnos de manera más auténtica en el Pueblo 

Misionero de Dios en este nuevo siglo, enviados a 

este mundo perdido y herido que Dios ama tanto. 

(C. Van Engen, 1991:78)    
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Exégesis, teología, Espíritu Santo y 

contextualización: aspectos concomitantes para la 

misión de la iglesia latinoamericana 
 

 

Juan es pastor de una pequeña congregación rural, 

situada a unos 120 kilómetros de San José, capital 

de Costa Rica, en la zona norte.  Trabaja a medio 

tiempo o más, en su parcela de tierra, donde se 

dedica a sembrar varios cultivos; también, labora 

ocasionalmente en otras parcelas.  Además, hace 

quehaceres en construcción, lo hace cuando algún 

parcelero necesita hacer una casa o algún otro tipo 

de construcción.  El resto de su tiempo lo dedica a 

visitar a los feligreses, predicar, aconsejar y a su 

familia.  El ingreso por parte de la iglesia es poco, 

de ahí que necesita trabajar en otras cosas. 

  

Pablo es pastor central de una congregación en la 

capital, San José.  La congregación tiene una 

membrecía de unas 1200 personas, la cual es 

asistida por el pastor central y un equipo de 

pastores.  El pastor y su equipo trabajan a tiempo 

completo en la congregación.  El salario del pastor 

es muy bien remunerado, el cual tiene una linda 

casa propia, tres carros, viaja frecuentemente al 

exterior, y la congregación le otorga incentivos. 

 

Estos ejemplos expresan dos mundos muy 

diferentes, para estos líderes cristianos.  Los 

contextos sociales, económicos, políticos, religiosos 

y culturales son enormemente diferentes para ellos.  

Esto levanta preguntas: ¿Los contextos citados 

afectan al texto bíblico, éste adquiere otro 

significado? ¿Estos contextos afectan la forma en 

que ellos perciben, entienden, interpretan y predican 

las Sagradas Escrituras? Si adoran al mismo Dios, 

utilizan la misma Biblia, viven en el mismo país, 

hablan el mismo idioma, ¿estas congregaciones son 

semejantes? Estas inquietudes y otras, serán 

contestadas en el desarrollo de este escrito. 

 

 

1. El papel de la exégesis 

bíblica en la contextualización 
 

Comienzo con la exégesis bíblica, porque debe ser 

el punto de partida de todo estudioso de las 

Sagradas Escrituras, aunque hay otras posturas que 

principian en otra parte, y no estarían de acuerdo 

con lo apuntado.  La verdad es que la exégesis es la 

que da el sentido correcto al texto original.  El autor 

Gordon Fee (1985) define exégesis como, “el 

estudio cuidadoso y sistemático de la Escritura para 

descubrir el significado original propuesto” (p. 17).  

Es el ejercicio de reconstruir el mundo bíblico 

antiguo: de los autores y destinatarios originales.  

Para una buena exégesis se puede formular una 

buena pregunta, Gordon Fee (1992) la plantea así, 

“¿Qué quiso decir el autor bíblico?” (p. 15).  Como 

el mismo autor lo esboza, la exégesis es intencional, 

“¿Qué se propuso el autor que entendieran sus 

lectores originales?” (1992, p. 15).  René Padilla 

(1981) dice que es una tarea netamente histórica, en 

la cual se establece la Sits in Leben (situación de 

vida) de los autores y destinatarios originales. 

 

Hoy día, además del estudio de la lingüística, 

contexto histórico, literario, cultural, político, y 

económico, autores como Bruce Malina (2002), 

entre otros, están empleando las ciencias sociales, 

como la sociología y la antropología cultural (p. 

11), para entender e interpretar los escritos del 

Nuevo Testamento.  En palabras de Bruce Malina 

(2009), “El propósito del uso de los modelos 

antropológicos en el estudio del Nuevo Testamento 

es precisamente el de captar el significado de los 

textos en relación con los contextos culturales en 

los que fueron originalmente proclamados” (p. 9). 

 

    | MISIOLOGIA|  Por Enrique Brenes 
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Se aprecia que para edificar el mundo de las 

Sagradas Escrituras se cuenta con buenas 

herramientas.  El exegeta contemporáneo cuenta 

con facilidades y elementos investigativos 

competentes para poder comprender e interpretar 

bien los escritos bíblicos.  En la actualidad, hay 

buenos exegetas y escritos que ayudan a percibir lo 

que quiso dar a entender el autor bíblico a sus 

recipientes. 

 

El texto bíblico debe ser el punto de partida, el que 

dirige y rige la conducta de fe, en la vida cristiana 

del pueblo de Dios.  Es la máxima autoridad y voz 

profética en la vida de la iglesia, de esta misma 

manera el autor Emilio Antonio Castro (1996) 

comenta, “Creemos en la autoridad suprema de las 

Sagradas Escrituras para todo lo relacionado con la 

fe y nuestra conducta” (p. 211).  

 

El texto bíblico tiene su significado original, este 

debe ser conforme a lo que quiso decir el autor 

bíblico a sus lectores.  Aunque, esta expresión no es 

compartida por otras personas, que consideran que 

el texto puede tener otros significados, mantenemos 

la idea que fue expresada anteriormente, y que el 

autor Emilio Antonio Castro (1996) lo asevera, 

“…la tarea hermenéutica no debe consistir en una 

reinterpretación del texto bíblico, cambiándole su 

significado, sino en un descubrimiento de este 

significado para relacionarlo de manera pertinente 

con nuestra realidad personal y social” (p. 216).  

También, el autor Gordon Fee (1985) lo afirma de 

la siguiente manera, “Un texto no puede significar 

lo que nunca significó.  O para ponerlo de modo 

positivo, el verdadero significado de un texto 

bíblico para nosotros, es lo que Dios se propuso 

originalmente que significara cuando se expresó por 

primera vez” (p. 23). 

 

Estoy totalmente de acuerdo, como estudiosos de 

las Sagradas Escrituras, que nuestra primera tarea 

sobre el texto, es la de reconstrucción la Sits in 

Leben (situación de vida) de los autores y 

destinatarios originales.  Pero debemos ser 

conscientes que este tipo de análisis no nos da una 

perspectiva de los contextos culturales, sociales, 

económicos, políticos y religiosos de la sociedad 

actual, como dice Rene Padilla “…puede ser 

insensible a los factores sociales, económicos y 

políticos contemporáneos y a las fuerzas culturales 

que afectan el proceso interpretativo” (1981 Enero a 

Marzo, p. 1).  Además, quiera o no, el interprete 

siempre va interponer sus ideas preconcebidas al 

texto, por ejemplo, en exegetas de tendencias 

pentecostales o no, calvinistas o arminianistas.  

Emilio A. Núñez (1996) apoya dicha idea, al 

comentar: “Después de todo, no hay hermeneuta 

que llegue a la Escritura en estado de absoluta 

pureza con una mente que sea una tabla rasa, 

completamente libre de toda presuposición” (p. 

209).      

 

Una vez definido lo importante que es respetar y 

aceptar el significado del texto bíblico, como lo fue 

a los primeros oyentes y para los de nuestros días, 

pasemos a la teología y a la contextualización.  

 

 

2. El papel de la teología en la 

contextualización 
 

Como educador de seminario e instituto bíblico he 

notado que una gran mayoría de estudiantes hacen 

excelentes exégesis o monografías sobre textos 

bíblicos y de temas teológicos. Cuando los 

estudiantes tienen que contextualizar su 

investigación a su vida, a la iglesia, sociedad o país, 

son muy leves y breves. Sus estudios fueron de diez 

páginas o más, pero la contextualización es de 

media página, como máximo. Puede haber muchas 

razones para explicar esta situación, unas de ellas, 

es que no  conocen bien su contexto y no saben 

cómo contextualizar.  

 

Otro aspecto que he visto en congregaciones, es que 

ellas conocen y saben los problemas socioculturales 

que están sucediendo en su comunidad, pero no 

hacen mucho por solucionarlos.  Emplean ayudas 

esporádicas y aisladas como: diarios, reconstruir 

casas, compras de medicinas, u otras.  Aunque 

conocen y saben los problemas socioculturales, no 

tienen un buen entendimiento de la solución, no 

“leen” bien los cambios culturales y de su 

responsabilidad misional.  

 

También se debe comentar con respecto al 

conocimiento y aplicación de las ciencias sociales, 

por parte de las congregaciones es ínfima, por decir 

nada,  del  empleo para conocer más de su contexto 

y de ella misma.  Las ciencias sociales, entre ellas, 

la antropología cultural, sociología, son 

instrumentos vitales para saber mejor la realidad de 

la comunidad, en que se halla la congregación. Si 



integralidad    19 

por medio de ellas, los contextos de la sociedad se 

pueden “leer” más acertadamente, por ende, son 

medios útiles para efectuar con mejor 

discernimiento la aplicación del texto  bíblico.  El 

autor Tito Paredes (2000) afirma en relación a 

nuestra idea, “Las ciencias sociales nos ayudan a 

describir, entender, interpretar y explicar los 

fenómenos socioculturales” (p. 17). 

 

La contextualización es entendida “para describir el 

proceso o desafío de cómo el mensaje del evangelio 

puede ser predicado y la iglesia ser establecida de 

una manera más adecuada al contexto…” (Rutt, 

2002, p. 3).  Otra definición: “Se refiere al proceso 

dinámico y exhaustivo en el cual el evangelio es 

encarnado dentro de una situación concreta cultural 

e histórica” (Flemming, 2005, p. 19).  Estas 

definiciones sugieren que se debe echar mano de las 

ciencias sociales para poder comprender el contexto 

circundante, una vez comprendido, podemos aplicar 

el texto bíblico en la forma en que indica la 

interpretación.  Como he expresado el uso de las 

ciencias sociales, antropología cultural, sociología, 

historia, sicología, entre otras, son instrumentos 

potenciales para relatar en modo objetivo y 

científico el mundo en que vivimos.  

 

Volviendo al ejemplo de los dos pastores, el 

proceso de hacer teología, por ende, su predicación 

y enseñanza son influenciadas por sus diferentes 

contextos.  El texto tendrá el mismo significado 

para ambos, pero por sus entornos, la 

contextualización va ser diferente, por ende la 

manera en que apliquen la Biblia.  Sus contextos 

socioculturales ejercen poder para entender quien es 

Dios para ellos, como su fe.  El autor David Clark 

(2003) formula, “contextualización…es en realidad 

hacer teología en nuevo contexto…Teología 

contextualizada sucede mejor cuando cada grupo de 

personas toma la responsabilidad para “auto 

teologizar” (p. 113). 

 

La contextualización de la teología es la manera en 

que se entiende las Sagradas Escrituras en una 

sociedad específica.  Stephen Bevans (2004) 

comenta de esta manera la contextualización:  

 

…apunta al hecho de que la teología necesita 

interactuar y dialogar no solo con los valores 

tradicionales de la cultura, sino también con 

el cambio social, con las nuevas identidades 

étnicas y con los conflictos que, como 

consecuencia del fenómeno contemporáneo 

de la globalización, están presente en el 

encuentro de los varios pueblos del 

mundo…es el término preferido para 

describir la teología que toma la experiencia 

humana, la ubicación social, la cultura y las 

transformaciones culturales en serio, sin 

perder por ello el equilibrio (p. 60).     

 

La teología difiere del contexto en que se encuentra 

y se hace.  Hablar de una teología contextual es 

difícil, se puede hablar de muchas, como lo apunta 

Bevans hay: teología negra, teología africana, 

teología feminista, teología de liberación, teología 

filipina, entre otras (2004, p. 21).  Aun dentro zonas 

específicas o países se pueden hallar diferentes 

teologías contextuales.  

 

 

3. El papel del Espíritu Santo 

en la contextualización 
 

Para tener un entendimiento claro acerca del 

ministerio del ministerio del Espíritu en el proceso 

de contextualización, primeramente, se comentará 

los capítulos 14 al 16 en el Evangelio de San Juan, 

en donde se desarrolla la teología del Paracleto.  En 

14: 16 Jesús expresó que él pediría al Padre “otro 

Consolador,” indicando que él mismo era un 

consolador y que enviaría “otro” (gr. allon), un 

sucesor de él.  Este “otro consolador” lo identifica 

con el “Espíritu de verdad” (14:17; 15:26; 16:13), 

“Espíritu Santo” (14:26).  El Espíritu Santo 

desarrollará hechos en los discípulos, como: “estará 

con ellos para siempre” (14:16-17), les testificará a 

ellos de Cristo (15: 26), de ahí se volverán “testigos 

de los hechos de Cristo (15: 27).” Y, los “va guiar a 

toda verdad (16:13),” y “glorificará a Cristo en 

ellos, mostrándoles las cosas de él” (16:14-15).  

También, desplegará acciones hacia el “mundo,” de 

convencerlo de: “pecado, juicio y de justicia” (16: 

8-11). 

 

Esta teología nos muestra que la operación del 

Espíritu Santo, fue tanto para los primeros 

creyentes, cuando lo recibieron en Pentecostés 

(Hch. 2:1ss), e igual para todos los creyentes de 

todos las edades y tiempos (Hch. 2: 39).  Si el 

Espíritu es el encargado de hacer todas esas 

acciones en las personas, esto nos indica que Él está 

presente en el proceso de contextualización.  Porque 
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al fin al cabo, él es el que convence de pecado y 

revela a Cristo a las personas.  El Espíritu Santo es 

el agente que guía y muestra a los creyentes 

aquellos aspectos positivos que están en el contexto, 

que son vitales y efectivas para la comunicación del 

evangelio, para que  sea entendido y comprendido 

por las personas.  

 

No existe cultura que muestre todos los designios 

divinos, sino que hay aspectos tanto positivos como 

negativos, para entender el evangelio.  Rene Padilla 

(1981, Enero a Marzo) afirma:  

 

Ninguna cultura en su totalidad refleja el 

propósito de Dios: en todas las culturas hay 

elementos que conspiran contra la 

comprensión de la Palabra de Dios…toda 

cultura posee elementos positivos, favorables 

a la comprensión del evangelio. Esto hace 

posible cierto acercamiento a las Escrituras 

que saca a luz ciertos aspectos del mensaje 

que en otras culturas permanecen menos 

visibles o aun ocultos.  Las mismas 

diferencias culturales que estorban la 

comunicación intercultural resultan ser una 

ventaja en cuanto a la comprensión de la 

multiforme sabiduría de Dios ya que sirven 

como canales de ciertos aspectos de la 

Palabra de Dios que pueden ser mejor 

apreciados desde un contexto particular (p. 

4).   

 

Tanto Richard Nouw (1999) y Tito Paredes (2000) 

concuerdan que el encuentro del apóstol Pablo y los 

ciudadanos de Atenas en Hechos 17: 16-34, 

muestran un acercamiento entre el evangelio y la 

cultura griega.  La expresión “al Dios no conocido” 

(Hch. 17:23), en palabras de Paredes (2000) “se 

constituyó en un puente de comunicación y un 

elemento cultural ateniense que le permitió a Pablo 

introducir el mensaje del evangelio y presentar al 

verdadero Dios encarnado en Jesucristo” (p. 92).  

Además, Mouw cita el caso del documental 

misionero de Don Richardson, titulado “Hijo de 

Paz” en la tribu Sawi en Nueva Guinea.  El 

argumento descubierto por Don sobre el “hijo de 

paz,” sirvió como elemento clave para comunicar 

contextualmente el evangelio de Jesucristo en la 

tribu.  Mouw (1999) lo explica de la siguiente 

manera, “Cuando los Richardson descubrieron el 

tema del ¨hijo de paz,¨ lo recibieron como evidencia 

que el Espíritu de Dios había estado trabajando en 

la cultura Sawi, preparándolos para la recepción del 

evangelio de Jesucristo” (p. 13). 

 

El Espíritu Santo está actuando en cada sociedad, 

formando memorias culturales, las cuales son 

usadas para contextualizar “el Evangelio de 

Jesucristo,” en los diferentes contextos.  De esta 

manera, muchos hombres y mujeres podrán recibir 

el evangelio dentro de su propia cultura, no 

necesitarán ningún traductor e interpretación 

especial, sino conforme a su mundo.  Es tarea de los 

comunicadores del evangelio descubrir estas 

“expresiones culturales,” y así tener una teología 

contextualizada.  El ministerio del Espíritu Santo en 

el  proceso de contextualización es vital.  

 

También, podemos comentar de la forma en que el 

Espíritu Santo estuvo presente en los autores 

bíblicos en el proceso de la “inspiración” y 

“revelación” de las Sagradas Escrituras (1 Co. 2: 

10; 2 Ti. 3:15-17; 2 P. 1:20-21).  Asimismo, el 

“mismo Espíritu” actúa en la “iluminación” en la 

vida de los creyentes (1 Co. 2: 12-14; Ef. 1:17-18).  

En la contextualización, la iluminación del Espíritu 

Santo en la mente del intérprete de cualquier 

contexto, es determinante para la comprensión del 

texto en su entorno.  

 

 

4. El papel de la misión de la 

iglesia latinoamericana 
 

Se ha hablado del papel de la exégesis, teología y el 

Espíritu Santo en el proceso de la contextualización.  

Ahora, corresponde tomar todo esto como aspectos 

concomitantes para la realización de la misión de la 

Iglesia Latinoamericana.  La misión de la Iglesia 

Latinoamericana es efectiva cuando estos elementos 

estén funcionado en dependencia uno de otro.  

 

La misión de la iglesia es creada por Jesús, nunca 

ella forma la misión, Jürgen Moltmann (1978) dice: 

 

“…no es la iglesia la que tiene una misión, 

sino la inversa, la misión de Cristo se crea su 

iglesia.  No es la misión la que hay que 

entender a partir de la iglesia, sino a la 

inversa” (p. 26).  La misión de Jesús fue la 

missio Dei, es decir, el Padre fue quien la 

creo y la llevó a cabo.  Moltmann (2000) 

agrega, “Missio Dei es nada menos que el 
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envío del Espíritu santo por el Padre 

mediante el Hijo a este mundo, para que el 

mundo no se pierda, sino que viva […]” (p. 

31).  La misión de Cristo y de los discípulos 

es de vida y salvación, a hombres y mujeres 

que se encuentran en situaciones de pecado.  

Michael Green (1977) expresa al respecto: 

“El Espíritu que capacitó a Jesús para su 

misión es el mismo Espíritu que capacita a 

los discípulos para llevarla a cabo” (p. 72). 

 

La misión de la iglesia latinoamericana debe ser 

integral y contextual.  Una iglesia que ministre 

todas las áreas de la vida, de su contexto y más allá.  

En palabras de Moltmann (1978), “La predicación 

de Jesús y de los discípulos es misión, pero la 

misión de Jesús y la de ellos no se reduce a 

predicar.  La curación de los enfermos, la liberación 

de los cautivos, el ansia de justicia forman parte de 

la misión y acompañan a la predicación del 

evangelio de los pobres” (p. 102).  De la misma 

manera, René Padilla (2003) expone:  

 

La misión de la iglesia, por lo tanto, no puede 

limitarse a proclamar un mensaje de 

¨salvación del alma¨: su misión es ¨hacer 

discípulos¨ que aprendan a obedecer al Señor 

en todas las circunstancias de la vida diaria, 

tanto de lo privado como en los público, tanto 

en lo personal como en los social, tanto en lo 

espiritual como en lo material” (p. 24). 

 

La misión de la iglesia debe ser integral, y 

contextualizada, ya que su enfoque no solo es 

espiritual, sino material y social.  Víctor Vaca 

(2001) describe misión integral, “Incluye las 

diferentes esferas de la vida donde los seres 

humanos se interrelacionan y producen todo cuanto 

les permite la subsistema espiritual, material y 

social” (p. 61).  René Padilla (2006) ofrece una 

descripción más amplia de lo que es misión 

integral: “…es la misión orientada a la satisfacción 

de las necesidades básicas del ser humano, 

incluyendo su necesidad de Dios, pero también su 

necesidad de amor, alimento, techo, abrigo, salud 

física y mental, y sentido humana” (pp. 31-32).   

 

En conclusión, la exégesis nos da la intencionalidad 

del autor en el texto, su significado debe ser 

respetado e inquebrantable.  Pero cuando una 

comunidad de creyentes, quiere leerlo y aplicarlo a 

su contexto, debe tomar en cuenta las situaciones 

sociales, económicas, sociales, políticas y 

religiosas, en que vive.  Esas condiciones de una 

forma u otra, influirán en la toda la vida de ese 

grupo social, por ende, para interpretar y aplicar el 

texto será muy particular.  La forma en que dicha 

sociedad efectúa la interpretación y comprensión 

del texto, bajo dicha influencia, genera una nueva 

teología, a esto llamamos teología contextual.  La 

interpretación del texto siempre está sujeta a los 

contextos sociales, económicas, sociales, políticas y 

religiosas, en que se encuentra la comunidad.  

 

La acción de Espíritu Santo está en todo este 

proceso, es intensa y activa.  Él está presente tanto 

en proceso exegético, como en la contextualización, 

por tanto, la dependencia en él es importante.  

Además, en la misión de la iglesia, el Espíritu Santo 

es el sujeto de  la guianza y dirección de ella. 

 

La misión de la iglesia debe ser siempre integral, 

sea en América Latina o cualquier otra latitud.  La 

misión demanda verse holísticamente, no solo a la 

iglesia, sino a comunidad circundante, sino que 

abarca todo.  La misión está en deuda con la 

totalidad del individuo, como de la comunidad.  El 

asunto va más allá de anunciar las “buenas nuevas,” 

sino que se interesa las demás áreas en que la 

sociedad se halla inmersa. 
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Hacia una misiología latinoamericana 
(El Evangelio: un tesoro en vasijas de barro.  Cap. 5.  Ediciones Kairos.  Año 2000.  Buenos Aires – Argentina.) 

 

 

 

 

I. Dimensiones de la realidad 

socicultural 
 

La realidad sociocultural de un pueblo o sociedad es 

sumamente compleja.  Su estudio, por lo tanto, 

demanda un enfoque interdisciplinario.  Reconozco 

que un estudio concienzudo que pretenda cubrir 

todos los aspectos de una sociedad requeriría 

mucho tiempo.  Reconozco también que no todos 

están interesados en un estudio global; hay 

estudiosos a quienes sólo les interesa algunas 

dimensiones, como la económica o la ideológica. 

Además, la excesiva especialización de las 

disciplinas socioculturales hace que antropólogos o 

sociólogos generalmente concentren su atención en 

cierto tipo de fenómenos, sub culturas, subgrupos o 

clases de la sociedad en cuestión.  A pesar de estas 

consideraciones, es imprescindible que cualquier 

estudio que se haga de una sociedad determinada, 

por más especializado que sea, se sitúe dentro de su 

contexto sociocultural histórico.   

 

De otra manera, perderá fuerza explicativa, 

"objetiva" y analítica.  Esta advertencia es necesaria 

especialmente en relación con el estudio de las 

sociedades de América Latina y el Tercer Mundo, 

en el cual con demasiada frecuencia se han 

impuesto esquemas analíticos reduccionistas. 

 

En el presente artículo nos proponemos ofrecer, en 

primer lugar, algunas consideraciones sobre las 

variadas dimensiones de la realidad sociocultural 

representadas en el diagrama adjunto.  Haremos 

luego algunas reflexiones en tomo a la lectura de 

esta realidad desde una perspectiva bíblica.  Nuestro 

deseo y oración es hacer así un aporte a una 

misionología latinoamericana que tome en serio la 

verdad bíblica y su juicio acerca de la sociedad y el 

hombre, pero que a la vez se nutra de las ciencias 

sociales como un instrumento útil para la 

comprensión de nuestra realidad. 

 

 

l. Dimensión ideológica 
 

Esta dimensión tiene que ver con las ideas, 

creencias y conocimientos de un pueblo, los cuales 

se expresan en un lenguaje o idioma articulado o 

simbólico.  Incluye también mitología, teología, 

leyendas, literatura, filosofía, ciencia y los 

conocimientos comunes de la gente
1
. 

 

 

2. Dimensión sociológica 
 

Tiene que ver con las relaciones interpersonales 

expresadas en modelos de conducta individual y 

colectiva. Incluye instituciones sociales, políticas, 

familiares, religiosas, económicas, militares, 

ocupacionales y recreativas
2
. 

 

 

 

                                                 
1
 Leslie White, Tite Science of CuIture, Farrar, Nueva York, 1949, pp. 

364-365. 
2
 Ibid. 

Persona (Ciclo vital) 

Medio Ambiente (Ecología) 

Tiempo 

1. Sincrónico 

2. Diacrónico 

Dimensiones de la realidad sociocultural 

    | MISIOLOGIA|  Por Tito Paredes 
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3. Dimensión tecnoeconómica 
 

Tiene que ver con los instrumentos materiales, 

mecánicos, físicos y químicos que, junto con las 

técnicas correspondientes, la persona utiliza para 

interactuar con su ambiente a fin de sobrevivir 

físicamente.  Incluye las herramientas de 

producción, los medios de subsistencia y los 

instrumentos de ofensa y defensa. 

 

 

4. Dimensión ecológica 
 

Tiene que ver con el espacio físico natural en el 

cual un pueblo determinado está situado y se 

desenvuelve.  La relación entre una sociedad y su 

medio ambiente es obvia.  El ambiente natural es la 

fuente de recursos para la sobrevivencia y ejerce 

influencia en la cultura.  De igual modo, el hombre 

afecta al ambiente, depredándolo o utilizándolo 

cuidadosamente.  No se puede estudiar a un pueblo 

adecuadamente sin tomar en cuenta esta dimensión 

y su relación con las otras dimensiones 

socioculturales. 

 

 

5. Dimensión del tiempo 
 

Todos los pueblos se han desarrollado y 

desenvuelto no sólo en un espacio ecológico sino 

también a lo largo del tiempo.  Por tanto, el presente 

de todos los pueblos está acondicionado por su 

pasado histórico, y el tiempo sincrónico (el 

desenvolvimiento presente) depende en gran 

medida del tiempo diacrónico (el devenir histórico).  

En consecuencia, no se puede entender 

adecuadamente una sociedad sin tomar en cuenta su 

pasado histórico. 

 

 

6. La persona y su ciclo vital 
 

Caeríamos en una abstracción y nos acercaríamos a 

un determinismo sociológico si no tomáramos en 

cuenta a la persona.  La persona es un ente concreto 

cuya conducta y ciclo vital son observables a través 

del tiempo.  La cultura la condiciona y la capacita 

para desenvolverse adecuadamente dentro de ella.  

Pero la persona no es un autómata, no es una 

computadora programada que no tiene conciencia 

de lo que hace.  Aprende cuál es la conducta 

aceptable dentro de su cultura y puede optar –como 

sucede en la mayoría de los casos– por adherirse a 

ella, o no hacerlo y acogerse a las consecuencias.  

Además, la persona nace, crece, se hace 

adolescente, adulta y anciana, y muere.  A este 

proceso de la vida del ser humano se lo denomina 

“ciclo vital”; durante el mismo a la persona le 

ocurren cambios que afectan de alguna manera a la 

sociedad y cultura de un pueblo.  La persona, por lo 

tanto, crea y modifica la cultura.  Por estas razones, 

no se puede estudiar la sociedad sin tomar en cuenta 

a la persona. 

 

 

7. Entorno sociocultural 
 

Esta dimensión se refiere al mundo sociocultural y 

espacial más amplio.  Un grupo humano no vive 

solamente dentro de su propia cultura, sino en un 

mundo más amplio donde existen otros grupos 

humanos con otras culturas y maneras de vivir, y 

tiene que relacionarse con ellos.  Por ejemplo, en 

los países latinoamericanos donde hay grupos 

indígenas, las culturas nativas y campesinas viven y 

se relacionan con otras culturas nativas y 

campesinas y también con la sociedad mestiza.  Eso 

sucede con todas las culturas.  Los grupos humanos 

no viven como islas, como si existieran sólo ellos, 

sino que tienen que relacionarse con otros grupos.  

En la tarea del desarrollo también hay que tomar en 

cuenta este aspecto. 

 

De acuerdo con el punto de vista que uno adopte, 

cualquiera de los subsistemas descritos arriba puede 

ser interpretado como la base fundamental y 

determinante de la sociedad.  Por ejemplo, para 

Leslie White “el papel primario lo desempeña el 

sistema tecnológico.  Esto es, por supuesto como 

uno espera que sea; no podría ser de otra manera”. 

·Además añade: “El sistema tecnológico es por lo 

tanto básico y primario en importancia.  Toda la 

vida humana y la cultura depende de esto”
3
. 

 

En contraste con White, Max Weber pone el énfasis 

en los factores ideológicos.  Esta perspectiva está 

enfocada clásicamente en su conocida obra.  La 

ética protestante y el espíritu del capitalismo
4
.  En 

Emile Dukheim, por otra parte, tenemos un ejemplo 

                                                 
3
 Ibid 

4
 Max Weber, La ética protestante y el espíritu del capitalís1no, 

Península, Barcelona, 1969. 
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del determinismo sociológico
5
, y en el marxismo, 

un ejemplo del determinismo histórico. 

 

También hay posiciones que rehúsan adoptar 

determinismos económicos, sociológicos o 

ideológicos a priori. Para muchos, como para el 

autor de este trabajo, el debate sobre el 

determinismo de un factor u otro se hace estéril, ya 

que a menudo degenera en una discusión similar al 

debate sobre qué fue primero, el huevo o la gallina.  

Es posible llegar a establecer la prioridad 

condicionante –no necesariamente el determinismo 

de ciertos factores– sólo después de un concienzudo 

estudio y análisis del fenómeno estudiado. 

 

Ahora que hemos esquematizado las dimensiones 

de un sistema sociocultural, podemos definir el 

cambio sociocultural como cualquier modificación 

de las dimensiones ideológicas, sociológicas, 

tecnoeconómicas y ecológicas de un pueblo, 

causada por factores internos y/o externos que 

actúan dinámicamente sobre él a través del tiempo.  

De esto deducimos, por ejemplo, que el fenómeno 

de la conversión al cristianismo de un individuo o 

una familia es un cambio a nivel ideológico que no 

deja de afectar sus relaciones sociales, económicas 

y (por qué no decirlo) ecológicas.  La modificación 

de los patrones de autoridad tradicional en una 

comunidad indígena vendría a ser un cambio a nivel 

sociológico que de todas maneras afecta las otras 

dimensiones. 

 

Puesto que estas dimensiones se encuentran 

relacionadas mutuamente, queremos recalcar que 

cualquier modificación o cambio en alguna de las 

dimensiones indicadas afectará también las otras 

con efectos positivos o negativos. 

 

 

II. La palabra de Dios y la 

lectura de la realidad 
 

 

Quien estudia el texto bíblico no puede dejar de 

notar y concluir que éste coloca bajo el juicio de la 

Palabra de Dios no sólo al hombre sino también a 

las estructuras sociales.  La Biblia afirma 

contundentemente que toda persona, sin excepción, 

                                                 
5
 Emile Durkheim, The Elementary Forms of the Religious Lije, Unwin 

Brothers Ltd., Londres, 1976. 

ha pecado y se ha rebelado contra Dios.  Todos son 

culpables y están bajo la condena de Dios.  Todos 

necesitan de la salvación de Dios en Cristo Jesús.  

El llamado al arrepentimiento y a la nueva vida en 

la experiencia del Reino de los cielos se dirige, por 

lo tanto, a todos.  Así como el pecado entró en el 

mundo a través de Adán, de igual manera la 

salvación es posible a través de Jesucristo.  La 

solidaridad del pecado de Adán tiene su contraparte 

en la solidaridad de la salvación en Cristo Jesús. 

 

Las consecuencias del pecado se manifiestan no 

sólo a nivel personal sino también a nivel 

sociocultural.  El hombre pecador construye 

estructuras pecaminosas.  Aunque no todo lo que el 

hombre crea es malo, en la obra humana hay mucho 

de imperfecto y demoníaco que requiere la 

transformación del evangelio del Reino de Dios.  

Las sociedades humanas y sus estructuras 

pecaminosas también están bajo el juicio de Dios.  

En palabras de Orlando Costas, 

 

... el pecado no sólo es personal sino 

estructural.  Es estructural en el sentido de 

que responde a la "lógica" detrás del 

comportamiento colectivo (Alves).  La 

sociedad no es la suma total de sus 

miembros; constituye una compleja red de 

relaciones interpersonales, culturales e 

institucionales.  El conjunto de esas 

relaciones conforma la personalidad de la 

sociedad
6
. 

 

 

La Biblia integra lo personal y lo colectivo, no hace 

una dicotomía entre lo material y lo inmaterial, lo 

físico y lo espiritual, lo natural y lo sobrenatural, 

sino que presenta una visión integradora del mundo 

y del hombre.  Esto lo vemos claramente en el 

Antiguo Testamento como también en el 

acercamiento de Jesús.  En el Antiguo Testamento, 

la liberación de los hebreos de Egipto no es sólo 

una liberación de carácter sociopolítico, sino 

también espiritual.  Los israelitas fueron liberados 

físicamente, es cierto, pero también espiritualmente.  

Su opresión física había afectado su relación con 

Dios.  Quizás muchos no veían fin a su situación y 

por lo tanto habían perdido su confianza en Yahvé.  

                                                 
6
 Orlando E. Costas, "Pecado y salvación en América Latina", en 

CLADE II: América Latina y la evangelización en los años 80, 
Fraternidad Teológica Latinoamericana, México, 1980, p. 275. 



integralidad 26  

De hecho, muchos clamaban y gemían por una 

completa liberación. 

 

En el ministerio de Jesús observamos que él 

tampoco hace una dicotomía entre el espíritu y el 

cuerpo.  Cuando lleva a los hombres a un encuentro 

consigo mismo, produce una transformación de la 

vida en ambas dimensiones.  A algunos los cura de 

su dolencia física, a otros les perdona sus pecados; 

en otros casos hace ambas cosas (Le. 5:17-26).  La 

Biblia, pues, presenta una visión total de la realidad 

sociocultural, física y espiritual del hombre.  

Coincidimos por lo tanto con la siguiente 

afirmación de Costas: 

 

La cuestión misionológica fundamental que la 

iglesia confronta no es si la misión debe ser 

percibida como vertical, horizontal o ambas 

cosas, ni si debe ser vista como espiritual o 

personal o material o social… sino más bien 

si podemos recobrar su integridad y eficacia, 

si podemos percibirla como un todo y vivir 

sus objetivos globales
7
. 

 

 

Sin embargo, si aceptamos el diagnóstico bíblico de 

la situación humana tenemos que encarar con toda 

honestidad la posibilidad de que esta perspectiva 

bíblica atente contra la “objetividad” de nuestra 

lectura de la realidad sociocultural.  ¿Qué podemos 

decir al respecto? 

 

Uno de los principios fundamentales de las ciencias 

sociales en Occidente ha sido la obsesión por la 

objetividad, entendida ésta como el resultado del 

esfuerzo por entender, describir y analizar una 

realidad social sin hacer juicios de valor, sin 

juzgarla como buena o mala, superior o inferior.  

Esta conceptualización está íntimamente 

relacionada con la relatividad de los fenómenos 

socioantropológicos.  La realidad sociocultural debe 

ser entendida dentro de su propio marco de 

referencia y no "juzgándola" desde el punto de vista 

de otras realidades.  El esfuerzo académico de las 

universidades y los acercamientos funcionalistas se 

nutren en esta tradición. 

 

En la mayoría de los casos, esta orientación de las 

ciencias sociales tiene como consecuencia el 

divorcio entre el investigador o científico y su 

                                                 
7
 Orlando E. Costas, The Integrity of Mission, Harper & Row, Nueva 

York, 1979, pp. xii-xiii (traducción libre y énfasis añadido). 

praxis sociopolítica.  El investigador, en su afán por 

ser objetivo, no se compromete con el pueblo que 

estudia o en el cual vive.  Más bien, adopta una 

posición de “neutralidad” frente a los cambios 

sociopolíticos. Fals Borda se refiere a esta actitud 

de la siguiente manera: 

 

La objetividad de los científicos sociales en 

los países en desarrollo consiste 

esencialmente en “no tener compromiso con 

el orden social que se transforma, so pena de 

reducirse a un mero subproducto intelectual 

de los factores de estancamiento social e 

histórico”… Implica creer en una realidad 

relativa y dinámica del cambio social, pero 

en todo caso reconociéndole cualidades 

independientes de la volición del observador.  

La objetividad, en esas condiciones de la 

problemática del cambio y del desarrollo, es 

aquella que se dirige a describir y explicar 

verdades dolorosas que pueden herir 

intereses creados, o que revelan los sesgos 

ideológicos de grupos determinados
8
. 

 

Los acercamientos de corte conflictivo, por otra 

parte, entienden la objetividad desde la perspectiva 

del compromiso y la lucha por las transformaciones 

sociales.  El ideólogo peruano José Carlos 

Mariátegui se refiere en forma elocuente a ese 

compromiso: 

 

Otra vez repito que no soy un crítico 

imparcial y objetivo.  Mis juicios se nutren en 

mis ideales, de mis sentimientos, de mis 

pasiones.  Tengo una declarada y enérgica 

ambición: la de concurrir a la creación del 

socialismo peruano.  Estoy lo más lejos 

posible de la técnica profesional y del espíritu 

universitario
9
. 

 

Para Mariátegui el hacer juicios de valor y 

comprometerse en la transformación de la 

realidad social estudiada es legítimo e 

imperativo en el acercamiento a la realidad 

social.  Y sus juicios de valor respecto al Perú se 

derivan de su visión socialista. 

 

                                                 
8
 Orlando Fals Borda, "Conocimiento y objetividad", Aportes, no. 8, 

abril, París, 1968, p. 121. 
9
 José Carlos Mariátegui, Siete tratados de interpretación dela 

realidad peruana, Biblioteca Amauta (10a.ed.), Lima, 1965, p. 8. 
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Según el sociólogo colombiano Fals Borda, es 

posible estar comprometido con los cambios 

sociales sin necesariamente perder la 

objetividad.  Argumenta que, particularmente 

para los científicos sociales del Tercer Mundo, 

es imprescindible comprometerse con el 

contexto social, ya que “la realidad conflictiva y 

dramática de los problemas sociales de hoy 

constituye un reto para los científicos sociales” .  

Para él “los autores no neutrales pueden ser muy 

disciplinados y objetivos.  El no ser neutral no 

implica perder la objetividad en el análisis” .  

 

Desde una perspectiva bíblica, los cristianos 

tampoco podemos ser “objetivos” en el sentido 

de neutrales.  Tenemos un compromiso definido, 

no con las relatividades de los acercamientos 

sociológicos, pero sí con Jesucristo nuestro 

Señor y Señor de la historia.  No podemos 

limitarnos a describir y analizar los fenómenos 

sociales.  Estamos llamados a comprometemos 

con el Señor en la transformación de personas y 

de estructuras sociales injustas y anticristianas. 

 

Parafraseando a Mariátegui, podemos decir: 

“Nuestros juicios se nutren de nuestro 

compromiso con nuestro Señor y con su santa 

Palabra, en el contexto sociocultural donde él 

nos ha puesto.  Este compromiso es la savia que 

nutre nuestros ideales, sentimientos y pasiones.  

Tenemos una declarada y enérgica ambición: la 

de contribuir a la manifestación del Reino de 

Dios en esta tierra, no por obra de los hombres 

sino por la intervención decisiva de Dios.  No 

somos académicos del evangelio sino discípulos 

de Cristo”. 

 

¡Que así sea! 
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Oren por mí: un testimonio personal 

Conocí personalmente al Cardenal Jorge Bergoglio, 

hoy Papa Francisco, el 31 de julio de 2001.  El año 

2001 tiene un lugar muy especial en la memoria de 

los argentinos pues en el mes de diciembre estalló la 

crisis económica y social más grave de nuestra 

historia.  Ese día nos reuniríamos por primera vez el 

Consejo Nacional Evangélico y el Episcopado 

Católico argentino.  El motivo de la reunión era el 

proyecto de ley de igualdad religiosa.  Después del 

devocional Bergoglio tomó la palabra y dijo: “no 

podemos estar aquí discutiendo este proyecto y 

afuera la gente convulsionada y desesperada”.  Su 

propuesta fue: hagamos algo juntos, pongamos todo 

lo que tenemos al servicio de la gente.  Dos años 

más tarde, y como consecuencia de la visita de 

Matteo Calisi, comenzó un proceso de acercamiento 

entre algunos pastores y laicos y sacerdotes 

católicos que derivó en la formación de CRECES 

(Comunión Renovada de Evangélicos y Católicos 

en el Espiritu Santo).  El objetivo: anunciar a 

Jesucristo.  El entonces Cardenal Bergoglio 

apoyaba decididamente esta iniciativa.  Un hito 

importante fue el Tercer Encuentro, en junio de 

2006.  Después de expresar su gozo por ver a esa 

multitud de evangélicos y católicos en lo que él 

llamó “la diversidad reconciliada” y de compartir 

un breve mensaje, pidió, como es su costumbre, que 

oraran por él.  Los que estábamos en la plataforma 

nos acercamos, el Cardenal se arrodilló y oramos 

por él.  

 

La foto del cardenal arrodillado y los pastores 

imponiendo sus manos sobre él tuvo un impacto 

inesperado.  Una revista católica publicó en su tapa 

la foto con un título que decía en letras grandes: 

APOSTATA.  Sin embargo, y a pesar de las 

presiones internas, el apoyo del cardenal y la 

relación personal con los pastores fue creciendo.  

Fue así que impulsó dos retiros de sacerdotes y 

pastores, en los que participó activamente, alentó la 

distribución conjunta de la Biblia, animó tardes de 

evangelización y todo lo que tuviera que ver con la 

unidad de los cristianos y la exaltación de 

Jesucristo.  Hace dos años, en ocasión de la misa de 

Pentecostés, en la Catedral, fuimos invitados.  Al 

terminar su homilía se dirigió a la multitud.  Habló 

de cómo los católicos habían perseguido a los 

evangélicos y concluyó pidiendo públicamente 

perdón.  Varias veces al año nos juntábamos a orar, 

ya sea en su oficina o en las nuestras.  Descubrimos 

a un hombre de gran sabiduría y profunda 

espiritualidad.  Lo llamé el día antes de que salga 

para Roma.  Al terminar de hablar, como siempre 

pidió: Orá por mí. 

 

 

El papado de Francisco, 

posibilidades y desafios  
 

La iglesia Católica está atravesando por uno de sus 

peores momentos: escándalos por el abuso de 

menores, corrupción con ribetes de mafia en el 

Vaticano, crisis de vocaciones ministeriales, pérdida 

masiva de fieles, entre otras cosas.  Francisco sabe 

perfectamente que ha aceptado ser Papa para 

producir cambios muy profundos.  En los pocos 

días de su gobierno ya ha dado algunas señales 

interesantes.  Ahora le queda pasar de los gestos a 

los hechos.  No será tarea sencilla.  Tanto la muerte 

como la elección de un Papa continúan provocando 

conmoción mundial por distintas razones, no 

necesariamente religiosas.  Nos corresponde a los 

hombres y mujeres de fe intentar discernir los 

tiempos, es decir, cómo se está moviendo el Señor 

de la historia y qué nos está diciendo.  Observamos 

algunos signos: 

 

a. Lo primero que llama nuestra atención es el 

resurgimiento del fervor religioso.  Es cierto que en 

muchos casos puede deberse a una actitud 

chauvinista y en otros a expresiones de religiosidad 

popular no necesariamente cristiana.  Pero también 

es cierto que expresa hambre y sed de Dios.  

Millones en nuestro continente siguen en un 

desierto buscando a Dios. 
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b. El poder del testimonio personal.  Lo que 

impacta de Francisco no son sus discursos (aunque 

sus palabras son potentes y cargadas de sentido), 

sino su vida.  La gente habla de lo que hizo, no de 

lo que dijo.  Lo que parecían argumentos 

devastadores de sus acusadores, terminaron 

desvaneciéndose ante el testimonio de vida. 

 

c. El poder del amor.  Su gesto de respeto y 

buena voluntad hacia la Presidenta sirvió para 

cambiar las actitudes de un gobierno que lo hostigó 

y despreció durante diez años y, lo que es más 

importante, para romper un espíritu de 

confrontación y crispación que se había instalado en 

la sociedad. 

 

d. El valor de la pobreza.  No de la pobreza 

como escasez de bienes que lleva a la miseria.  Sino 

de la pobreza como actitud de vida que se da al 

prójimo, vive con lo necesario y prioriza a los más 

débiles. 

 

Es cierto que como evangélicos hay muchas cosas 

que nos separan de la iglesia Católica, tanto en 

doctrina como en práctica, pero entiendo que Dios 

nos está hablando en la elección de Francisco y lo 

que ha sucedido a consecuencia de esto.  

 

a. Dios nos llama a predicar a Jesucristo con 

más fervor y pasión.  La gente está desesperada 

buscando a Dios.  Este es tiempo de anuncio, 

proclamación y misión. 

b. Dios nos llama a vivir el evangelio.  Nos 

hemos conformado con un falso evangelio 

hedonista, superficial, emocional.  Como las vidas 

no han cambiado tampoco ha cambiado la sociedad, 

a pesar del crecimiento de las iglesias.  Hemos 

puestos nuestros ojos en estrategias de mercadeo 

religioso que ha servido para engordar las iglesias 

pero no para extender el Reino de Dios.  Debemos 

rescatar el poder transformador del evangelio y eso 

se logra enseñando a obedecer la Palabra de Dios. 

 

c. Dios nos llama a vivir radicalmente su amor: 

amando y aceptando al prójimo, sirviendo 

desinteresadamente y siendo instrumentos de 

reconciliación.  

 

d. Dios nos llama a un estilo de vida que honre 

su evangelio. Se predica un falso evangelio de 

prosperidad y consumismo.  Muchos de nuestros 

líderes se han transformados en sacerdotes del dios 

Mamón de las riquezas.  Ese es un evangelio que 

eleva lo peor del ser humano; su egoísmo, ambición 

y vanidad.  Este es tiempo de volver a la sencillez 

del evangelio. 

 

El desafío es enorme.  Por esto Dios nos llama a la 

unidad de aquellos que creemos en Jesucristo e 

intentamos serle fiel, seamos católicos o 

evangélicos.  No es una unidad institucional sino en 

la santidad de Su Palabra, en el poder de su Espíritu 

y en la misión.  El Papa Francisco tiene por delante 

una ardua tarea para limpiar la iglesia, sacar la 

idolatría, volver a la santidad y predicar a 

Jesucristo.  Solo no podrá, así que ya que lo ha 

pedido, oremos por él.   
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Discipulado bíblico: origem, significado e 

implicações 
 

 

 

Para uma melhor compreensão das “implicações do 

discipulado bíblico”, este artigo apresentará uma 

breve descrição da origem e significado do termo 

“discípulo”. Após essa apresentação, será realizado 

um estudo sobre o discipulado no Antigo e no Novo 

Testamento. Em seguida serão analisadas às 

implicaçõe do discipulado e por último as 

considerações finais. 

 

1. O termo discípulo 
 

Discípulo vem do latim discipulus. No primeiro 

século, ele significava simplesmente aluno ou 

aprendiz. Era  usado  com  freqüência  no  mundo 

filosófico para referir-se ao aluno de um filósofo.  O 

equivalente exato do termo grego (mathetes) usado 

no Novo Testamento tem a mesma idéia
1
. 

 

No Antigo Testamento, teos referencia da utilização 

do termo nos livros de Isaías e I Crônicas, sua 

conotação, no entanto, não é tão profunda como a 

do Novo Testamento.  Na Septuaginta, o termo é 

usado em sua forma básica, em Isaías 8.16 e I 

Crônicas 25.8. A idéia de aprendiz é predominante 

nessas duas passagens do Antigo Testamento. 

 

No  Novo  Testamento  ele  recebe  uma  conotação 

mais aprofundada do que a existente no tempo dos 

filósofos   e   dos   rabinos.   Quando   uma   pessoa 

tornava-se discípula da outra na época dos filósofos, 

por exemplo, estava ligada pelo ensino, o aprendiz, 

não precisava seguir o mesmo caminho do seu 

mestre, era um aluno, o posto do que ocorria com 

Jesus, pois, aqueles que se tornavam seus 

discípulos, comprometiam-se em viver tudo aquilo 

que o mestre lhes ensinava, reconheciam-no não 

somente  como  seu  professor,  mas  como  o  seu 

                                                 
1 MANUAL  BÍBLICO  VIDA  NOVA.  (São  Paulo:  

Edições  Vida  Nova, 2001), pág. 634. 

Senhor, o que lhes implicavam numa mudança total 

de vida, na qual o eu deixava de reinar, para dar 

lugar ao senhorio de Jesus, aquele que governaria 

todos os aspectos da vida de seu discípulo. 

 

A palavra discípulo também é utilizada para 

determinar outros grupos além daqueles que 

seguiam a Jesus, “discípulos de Moisés (Jô 9: 28) e 

os seguidores de João Batista, (Mt 22:16)”. Em 

Atos “o termo discípulo se estende de maneira geral 

aos cristãos (At 6:1; 9:1 e 25; 11: 29; 21: 16).  Ele é 

equivalente  a  “irmão”  ou  “crente”. Uso  muito 

sintomático porquanto prova mais uma vez que a 

palavra discípulo implica fé incondicional naquele 

que é o Senhor”
2
. 

 

O Manual Bíblico Vida Nova
3
, mostra também que 

no Novo Testamento um discípulo era a pessoa que 

havia  conhecido  a  Jesus  e  acreditado  em  sua 

palavra, tornando se um seguidor, determinado a 

modificar  sua  vida,  suas  atitudes  por  amor  ao 

mestre,  levando  outros  a  seguirem  a  Cristo  da 

mesma forma. 

 

“Um discípulo era: 1.) Alguém que se tornou crente 

(At 11: 26); 2.) Alguém que se tornou um aprendiz 

de Cristo, seu seguidor ou aluno; 3.) Um crente 

disposto a sofrer e ao adotar um estilo de vida 

sacrifical por amor a  Jesus  Cristo  (Lc  14:26,  27,  

33);  4.)  Alguém que cumpre a  obrigação básica  

de  ser  discípulo fazer mais discípulos (Mt 28:19-

20). Isso inclui leva-los à fé em Jesus Cristo no 

batismo e foi instruído na comunidade da fé”. 

 

                                                 
2 ALLMEN VON, J.J. Vocabulário Bíblico. (São: 

ASTE, 2001), pág. 146. 
3 MANUAL BÍBLICO VIDA NOVA, Op. Cit., pág. 

634. 
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David Watson
4
 demonstra que a idéia de 

discipulado já era compreendida no Novo 

Testamento,  e  que  o  termo  discipular  aparece 

poucas vezes, enquanto que a palavra discípulo 

aparece mais de duzentas vezes, inclusive, 

indicando  outros  grupos  existentes  na  época  de 

Jesus.  

 

 

Ele explica qual o conceito do termo “discípulo” no 

grego secular, e demonstra que essa mesma idéia 

está presente no texto do Novo Testamento quando 

há   menção   dos   discípulos   de   Moisés   e   dos 

discípulos dos fariseus, grupos que se submetiam ao 

rabino, não podendo ao menos ler as Escrituras sem 

o consentimento do seu mestre. 

 

 

Acrescenta que dentre os grupos de discípulos 

existentes na época, o que mais se aproximava da 

idéia do discipulado feito por Cristo, eram os 

discípulos de João Batista, pois estes eram 

totalmente comprometidos com seu mestre, 

enquanto, os discípulos dos outros grupos não 

tinham nível de comprometimento, os discípulos de 

João, agiam como seu mestre e permaneciam fiéis, 

mesmo enquanto esse estava preso. 

 

Para Watson a idéia de discipulado já era conhecida 

naquele contexto, e que Jesus, criou um novo 

padrão  de discipulado ao chamar seus discípulos 

para si, para a obediência incondicional  e  até 

mesmo para sofrerem em seu nome. 

 

 

2. Discipulado no Antigo 

Testamento 
 

 

No Antigo Testamento encontramos princípios de 

discipulado na relação de treinamento entre Elias e 

Eliseu (I Rs 19:19-21) e entre Baruque e Jeremias 

(Jr 36:26; 43:3). Tal relacionamento permitia que 

aquele que ficasse no lugar de um líder, por 

exemplo, fosse capacitado para tal função, fosse 

treinado e estivesse preparado para assumir o cargo 

                                                 
4 STEVE. RABEY, Lois. Lado a lado: um manual de 

discipulado. (Rio de Janeiro: Sepal, 2004), págs. 

37-38. 

quando   o   seu   tempo   de   assumir   a   liderança 

chegasse. 

 

O profeta Isaías também faz referência aos seus 

discípulos, “liga o testemunho, sela a lei entre os 

meus discípulos” (Is 8: 16). Para Ernesto Thenn 

Barros, esse versículo mostra que Isaías passaria a 

dedicar seu tempo aos seus discípulos, “rejeitada a 

sua orientação pelo rei e pela nação, que se 

entregaram à proteção do rei da Assíria, o profeta se 

retira momentaneamente a vida pública e se 

consagra à instrução de seus discípulos, que passam 

a  constituir  o  grupo  fiel, o “resto” apegado a 

Deus”
5
. 

 

 

“Há muitos outros exemplos no Antigo Testamento 

de uma pessoa investindo a sua vida no outro.  Os 

homens do povo de Israel sempre procuraram 

passar para as gerações futuras todas as 

orientações necessárias para a vida.   Eles 

ensinavam através das palavras e também pelo  

exemplo de  vida  diante  daqueles que  eram os 

aprendizes.   No Antigo Testamento existe um 

ensino amplo e claro do grande valor em 

reproduzir nas gerações futuras os recursos 

necessários para uma vida bem sucedida, seja 

espiritual ou física.  Quando houve falha, o povo 

sofria conseqüências amargas e derrotas. Também 

encontramos na própria pessoa de Deus ensinando 

homem à  homem os  conceitos essenciais para o 

mundo em que eles viviam”
6
. 

 

 

Nessa citação observa-se a importancia do 

“discipulado” no Antigo Testamento. As escolas 

dos profetas proviam instrução para os jovens e “Se 

um jovem desejava examinar mais profundamente 

as verdades da Palavra de Deus, e buscar sabedoria 

de cima, a fim de que pudesse tornar-se um mestre 

em Israel, tais escolas lhe estavam abertas”
7
. 

 

Os estudantes eram chamados filhos dos profetas e 

recebiam instruções sobre a lei de Deus, história 

sagrada,  música sacra e poesia. Nessas  escolas 

“acariciava-se um espírito de devoção. Não somente 

se ensinava aos estudantes o dever de orar, mas 

                                                 
5 BARROS,   Ernesto.   O   livro   de   Isaías.   (São   

Paulo:   Imprensa Metodista), pág. 50. 
6 Ibidem, pág. 50. 
7 White, Ellen G. Patriarcas e profetas. (São Paulo: 

Casa Publicadora Brasileira, 1976), pág. 635. 
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ensinava-se-lhes como orar, como se aproximar-se 

de seu Criador, como exercer fé no Ele,  e  como  

compreender  os  ensinos  de  Seu Espírito e 

obedecer-lhes”
8
. 

 

 

Outro exemplo de discipulado no Antigo 

Testamento foi o de Moisés, Josué e Calebe. Moisés 

discipulou aquele que iria sucedê-lo, foi ele quem 

acompanhou a Josué, que o treinou, preparando-o 

para  a  responsabilidade  que  assumiria. Segundo 

Swindoll
9
, quem era qualificado para ocupar o lugar 

de Moisés? Só dois homens possuíam as 

credenciais necessárias.  Só dois líderes haviam tido 

anos de treinamento junto a Moisés e observando a 

mão de Deus na vida do povo, a saber: Calebe e 

Josué. 

 

 

3. Discipulado no Novo 

Testamento 
 

 

O discipulado no Novo Testamento será analisado a 

partir da vida de Jesus, seu exemplo, missão e 

mandamento. A  princípio  temos  a  questão  da 

chamada  de  seus  discípulos,  Jesus  não  chamou 

várias pessoas para um teste de seleção, e a partir 

desse teste separou aqueles que iriam discipular, ou 

ainda convidou várias pessoas e somente aceitaram  

a  proposta  que  fizera, mas  chamou àqueles que se 

tornariam seus discípulos, diferente do que 

aconteciam com os rabinos que viviam na época,  e  

com  os  filósofos,  uma  vez  que  nesses casos, o 

aluno se apresentava para ser discipulado. 

 

“Embora nos círculos rabínicos e nas escolas 

filosóficas gregas, o homem fizesse sua decisão 

voluntária para juntar-se à “escola” do seu mestre, 

tornando-se, portanto, um discípulo; no caso de 

Jesus o fator decisivo era a Sua chamada (Lc 5:1-

11; Mt 5:18 e segs).  Jesus lançou mão desta 

iniciativa e chamou os homens para aceitarem o 

                                                 
8 Ibidem, pág. 635. 
9 SWINDOLL, Charles R.(Moisés: Um homem 

dedicado e generoso. São Paulo: Mundo Cristão, 

2000), pág. 359. 

discipulado (Mc 1:17; 2.14.; Lc 9:59-62; Jô 

1.43)
10

. 

 

Além da questão da chamada, que era realizada de 

forma diferente à dos rabinos e filósofos gregos, o 

autor  ainda  cita o  relacionamento  entre mestre  e 

discípulo,   a   diferença de   comprometimento   e 

missão.  Enquanto os discípulos dos rabinos tinham 

por objetivo tornarem-se mestres, separando-se 

daqueles que lhes ensinava para também ter seus 

discípulos, os discípulos de Jesus, o seguiam por 

toda a vida. 

 

“O aluno grego e o talmîd rabínico se apegavam 

pessoalmente ao mestre deles, e esperavam 

ensinamentos objetivos, visando eles mesmos se 

tornarem   mestres   ou   rabinos. Na   chamada   ao 

discipulado feita por Jesus, porém, não se trata de 

um relacionamento de aprendizagem do qual o 

discípulo posteriormente pode separar-se como 

mestre (cf. Mt 23:8).   Seguir a Jesus como 

discípulo posteriormente pode separar-se 

incondicional a vida inteira (Mt 10: 37; Lc 14:26-

27; cf. Mc 3:31-35; Lc 9:59-62) para a totalidade 

de sua vida (Mt 10:24-25; Jô 11:16).  Ser um 

discípulo significa (Conforme Mt  enfatiza de  

forma especial) ser vinculado a Jesus e cumprir a 

vontade de Deus (Mt 13:46-50; cf. Mc 3:31-35). 

Isto significa que durante  o  ministério  terrestre  

de  Jesus,  o  discípulo tinha, bem literalmente, de 

“seguir” a Jesus, i. é, seguir atrás  d‟Ele  e  aceitar  

a  situação  de  renúncia,  de perambular com 

Ele”
11

 

 

Seguindo a mesma idéia de comparação entre o 

discipulado rabínico e o discipulado de Jesus 

descrito por Coenen, Von Allmen também 

demonstra diferenças entre o relacionamento de um 

aluno com seu mestre e o relacionamento dos 

discípulos com Jesus e o seu chamado.   Para Von 

Allmen, os discípulos dos rabinos apenas eram 

ensinados por seus mestres, vindos eles também a 

se tornarem mestres, assim como disse Kamm, 

porém, os discípulos de Jesus não somente 

aprendiam com Jesus, mas compartilhavam sua 

missão, tornando-se testemunhas vivas de seu 

mestre. 

 

                                                 
10 COENEN, Lothar. (O novo dicionário 

internacional de teologia do Novo Testamento. São 

Paulo: Vida Nova, 1984), pág. 665 
11 Ibidem, pág.665. 
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Aparentemente Jesus pode dar a impressão de um 

rodeado de seus alunos, na realidade ele é bem 

diferente: os judeus, ainda que por meio dos 

escribas, são  “discípulos  de  Moisés”  (Jô  9: 28),  

de  quem recebem o ensino.  Os discípulos de Jesus 

compartem o destino da própria pessoa de seu 

Senhor, não apenas importando-se com sua 

doutrina, mas, sobretudo, aderindo, mediante a fé, 

a sua missão pessoal: “Segue- me” (Mt 4: 19; 8: 

22; Mc 2: 14; 1: 17; etc).  Jesus não chama  para  

si  homens  particularmente  qualificados pela 

capacidade intelectual, mas gente humilde, 

pescadores, e mesmo Levi, um publicano. Jesus 

mesmo designa seus discípulos, o que dá a suas 

relações com eles um valor único: doravante estão 

ao inteiro por sua vez e outras pessoas, mas 

especificamente para tornarem-se testemunhas dos 

eventos históricos relativos à pessoa de Cristo, a 

sua morte e ressurreição. Jesus é Senhor e os 

discípulos servos-testemunhas. Depois   que   Cristo   

for elevado à glória, eles continuarão vivendo à 

espera de sua volta real (Mt 24:25ss;  22:  14ss;  Lc  

12:  35  ss  e  42). O discípulo partilhando o  

destino  de  seu  Senhor  será  chamado, também 

ele, a sofrer, e Jesus sentiu a necessidade de 

advertir os seus a este respeito (Mt 10.24s; Mc 

8.34s; Lc 14.26; Jô 12.25s)
12

 

 

Outro aspecto interesante encontrado no discipulado 

dado por Jesus é o fato dele não apenas falar o que 

seus discípulos deveriam fazer para que 

obedecessem  somente  se  achassem  conveniente, 

“ao invés de ensinar-lhes fórmulas para guardarem 

no  cérebro,  ele  lhes  dava  tarefas  concretas  para 

realizarem e eles obedeciam”
13

. 

 

Além de todas essas diferenças encontradas tanto 

por Kamm quanto por Von Allmen, Macdonald 

identificou sete elementos, chamados por ele de 

“termos do discipulado estabelecidos pelo Salvador 

do mundo”. De forma resumida, esses termos são: 

 

“supremo amor por Jesus, uma vez que o nosso 

amor a Cristo deve ser tão grande, que todos os 

outros amores são como ódio em comparação; 

abnegação, entendida como tão completa 

submissão ao senhorio de Cristo que o ego não tem 

nenhum direito ou autoridade; deliberada escolha 

da cruz, sendo que a cruz não é nenhum direito ou 

                                                 
12 ALLMEN VON, J.J, Op. Cit., págs. 144-145. 
13 ORTIZ, Juan Carlos. (O Discípulo. Minas Gerais: 

Editora Betânia, 1980. 6ª ed), pág. 121. 

autoridade; deliberada escolha da cruz, sendo que 

a cruz não é alguma fraqueza física ou angústia 

mental; essas coisas são comuns a todos os 

homens. A cruz é um camino escolhido 

deliberadamente; vida que se passa seguindo a 

Cristo; fervente amor por todos os que pertencem a 

Cristo, amor que leva o crente a considerar os 

outros melhores do que ele; perseverança em Sua 

Palavra, sem desvios, Cristo quer para Si os que O 

sigam com obediência constante; abandono de tudo 

para segui-lo, renúncia de todas as posses matérias 

não absolutamente essenciais, e que poderiam ser 

empregadas na propagação do Evangelho”
14

. 

 

Nesses termos, identificados por Macdonald, nota- 

se a profundidade do relacionamento do discípulo 

com o seu mestre, e quando se analisa os 

evangelhos, vê-se que os onze discípulos de Jesus, 

enquadram-se nesses termos, todos deixaram suas 

vidas comuns para seguir e amar o Salvador do 

mundo de forma incondicional, sofreram por amor 

ao seu mestre, algo que Jesus já lhes havia 

antecipado que viria a acontecer, “Lembrai-vos da 

palavra que vos disse: Não é o servo maior do que o 

seu senhor. Se a mim me perseguiram também vos 

perseguirão a vós.” (Jô 15:20). 

 

 

4. As implicações do 

discipulado 
  

Muitas são as implicações do discipulado.  Algumas 

delas serão aqui discutidas e analisadas. 

 

 

Chamados para discipular 
 

Todos os cristãos são chamados a discipular. Ortiz
15

 

conta que em determinada época, tentou encontrar 

na Bíblia a palavra membro, mas não a encontrou, o 

que localizou foi o termo discípulo. Conforme 

Ortiz, na verdade não  encontramos a palavra 

membro em lugar algum.  Não encontramos em 

nenhum registro da igreja primitiva um lugar onde 

se narram que eles aceitaram membros na igreja. 

Mas no livro de Atos, encontramos outra palavra 

                                                 
14 MACDONALD,  William.  (O  discipulado  

verdadeiro.  São  Paulo: Editora Mundo Cristão, 

1979), págs. 6-8. 
15 ORTIZ, Juan Carlos, Op. Cit., págs. 116-117. 
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que realmente revolucionou nossa vida e nossa 

igreja, a palavra “discípulo”. Dessa citação temos 

que na igreja primitiva, todos eram discípulos, e 

hoje não deveria ser diferente, todos aqueles que 

reconhecem Jesus como Senhor, tornam-se seus 

discípulos, porém, o que tem tido mais ênfase 

ultimamente, conforme citado pelo próprio Ortiz, e 

já mencionado é a idéia de membresia, e não de 

discípulos. 

 

 

 
 

 

Total obediência 
 

Como citado anteriormente, os discípulos de Jesus 

eram chamados a um total comprometimento com o 

seu Senhor,  e  não  somente  a  aprender  com  ele, 

como  um professor e um aluno. O padrão de 

discipulado deixado por Jesus, é completamente 

diferente de qualquer outro discipulado, 

 

Ele tomou a iniciativa de convidar pessoas para 

segui- Lo, quando as chamou primeiramente a si 

próprio e não apenas ao seu ensino, quando 

esperava delas total obediência, quando as ensinou 

a servir e as advertiu que  iriam sofrer  e  quando  

reuniu  ao  seu  redor  um grupo  diversificado de  

pessoas  comuns,  obviamente Ele estava criando 

um padrão único e radical de discipulado”
16

. 

                                                 
16 STEVE. RABEY, Louis, Op. Cit., págs. 37-38. 

 

Toda a vida do discípulo estava sujeito ao senhorio 

de Jesus Cristo, e hoje esse padrão não deve ser 

diferente.  E na condição de Senhor, o discípulo não 

poderá dizer não ao seu mestre, mas deverá cumprir 

todas as suas ordens, assim como o próprio Jesus 

fez. Segundo Vernon, citado por Steve e Rabey
17

 

trata-se da atitude de confiante sujeição 

demonstrada por Jesus quando Ele orou: “não seja 

feita a minha vontade, mas a tua”.  É a renuncia dos 

nossos sentimentos, desejos, esperanças, sonhos e 

ambições humanas a fim de que os propósitos de 

Deus sejam realizados. Conforme Macdonald
18

 é a 

abnegação, entendida como tão completa submissão 

ao senhorio de Cristo que o ego não tem nenhum 

direito ou autoridade. 

 

   

Carregar a cruz de cristo 
 

Não existe discipulado verdadeiro, se o discípulo 

não estiver disposto a carregar a sua cruz, sendo que 

essa cruz, conforme Macdonald
19

 não é alguma 

fraqueza física ou angústia mental; essas coisas são 

comuns a todos os homens.  A cruz é um caminho 

escolhido deliberadamente; vida que se passa 

seguindo a Cristo.   Por muitas vezes, quando uma 

pessoa é convidada para seguir a Cristo, o que é 

apresentado a ela, é uma vida sem dificuldades, 

próspera.  Porém, não foi exatamente isso que Jesus 

prometeu àqueles a quem convidava, Ele dizia, “Se 

alguém quiser vir após mim, negue-se a si mesmo, e 

toma a sua cruz e siga-me.Porque qualquer que 

quiser salvar a sua vida, perdê-la-á, mas qualquer 

que perder a sua vida por amor de mim e do 

evangelho, esse a salvará” (Mr 8: 34-35). 

 

Pedro, um dos apóstolos de Jesus escreveu, 

“alegrai-vos no fato de serdes participantes das 

aflições de Cristo; que nenhum de vós padeça como 

homicida, ou ladrão, ou malfeitor, ou como o que se 

entremete em negócios alheios. Mas  se  padece 

como cristão, não se envergonhe, antes glorifique a 

Deus  nesta  parte  (I  Pedro  4: 13; 15-16). Ser 

discípulo de Jesus significa carregar a cruz. Tomás 

de Kempis descreveu o contraste existente entre 

aqueles que querem somente acompanhar Jesus, e 

os que decidiram carregar a sua cruz.  Aqueles que 

                                                 
17 Ibidem, pág. 43. 
18 MACDONALD, William, Op. Cit., pág. 6. 
19 Ibidem, pág. 6. 

 

“…nota-se a profundidade do 

relacionamento do discípulo com 

o seu mestre, e quando se analisa 

os evangelhos, vê-se que os onze 

discípulos de Jesus, enquadram-

se nesses termos, todos deixaram 

suas vidas comuns para seguir e 

amar o Salvador do mundo de 

forma incondicional, sofreram 

por amor ao seu mestre, algo 

que Jesus já lhes havia 

antecipado que viria a 

acontecer,” 
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fizeram essa escolha, sofrerão por Jesus, se 

identificarão com a vergonha da cruz, louvarão ao 

seu senhor independente das circunstâncias, e se 

passarem por alguma aflição, o louvarão da mesma 

forma como se estivessem sendo consolados. 

 

 

Ele tem muitos seguidores que desejam consolo, 

mas poucos que suportam a aflição.   Ele encontra 

muitos querendo compartilhar suas refeições, mas 

poucos que participam do seu jejum. Todos querem 

ser felizes com Ele; poucos desejam sofrer por Ele. 

Muitos o seguem para o partir do pão, mas poucos 

desejam beber do cálice do seu sofrimento.Muitos 

reverenciam seus milagres; poucos se identificam 

com a  vergonha da Cruz.  Muitos O amam 

enquanto não se deparam com nenhuma 

adversidade; muitos o louvam e o adoram enquanto 

estão recebendo algum benefício. No entanto, se 

Jesus se esconde e os deixam por um momento, eles 

começam a  murmurar ou o rejeitam. Aqueles, ao 

contrário, que o amam pela sua causa e não pelos 

benefícios que Ele concede, o louvam em todas as 

aflições e angústias do coração, da mesma forma 

que na alegria da consolação. Mesmo que Ele 

jamais lhes dê algum consolo, eles continuam a 

louvá- lo e desejam sempre Lhe dar graças
20

. 

 

 

Transmissão de vida 
 

O discipulado não deve ser entendido apenas como 

uma transmissão de conhecimentos, onde doutrinas 

são ensinadas, e alguns versículos da Bíblia são 

decorados, e não são colocados em prática, “é uma 

transmissão de vida”
21

. Para que isso seja possível, 

o discípulo passa mais tempo com seu mestre indo a 

sua casa, observando como ele vive, para assim, 

aprender  também  através  do  seu  exemplo. “Os 

discípulos ficam mais tempo conosco, eles entram 

em nossa casa, vêem como é que nós vivemos e é 

deste modo que passa a imitar-nos”
22

. Os resultados 

desse tipo de discipulado são muito profundos. No 

entanto, muitos dos discípulos de Jesus Cristo 

vivem a filosofia do faça o que eu falo, mas não 

faça o que eu faço, na verdade não estão sendo 

verdadeiramente discípulos, e ao discipular, seus 

ensinamentos não terão impacto sobre a vida 

                                                 
20 STEVE. RABEY, Louis, Op. Cit., pág. 53. 
21 ORTIZ, Juan Carlos, Op. Cit., pág. 117. 
22 Ibidem, pág. 117. 

daquele  a  quem  ele está ensinando, ou talvez 

tenham, mas de forma negativa, àquele que está 

sendo discipulado poderá pensar que os ensinos de 

Jesus são somente para serem conhecidos e não 

vividos. Atitudes falam mais alto que palavras.  

 

Quando o mestre, no caso, àquele que está 

discipulando, vive o evangelho de forma integral, 

suas atitudes impactarão seu discípulo, e ele será 

levado a agir de igual maneira. E assim, como numa 

relação em cadeia, o discipulado levaria a uma 

transformação de vidas. 

 

 

 
 

 

Submissão total 
 

O discipulado não acontece se não há submissão, 

“sujeitando-vos uns aos outros no temor de Deus” 

(Ef 5:21), “Obedecei a vossos pastores, e sujeitai- 

vos a eles, porque velam por vossas almas, como 

aqueles que hão de dar conta delas.” (Hb13:17). 

 

 

Quando existe a submissão, o mestre pode ajudar 

seu discípulo a mudar de vida, falando o que a 

pessoa  está  fazendo  de  errado,  sem  medo  de  a 

pessoa sair da igreja. “A primeira lei do discipulado  

é  a  seguinte: sem  submissão  não  há formação.  

Membros de igreja que são do tipo sócio de clube 

não se submetem.  Na realidade, todos eles têm 

direito de voto dentro do clube”
23

. O discipulado 

sem sujeição, não é discipulado, pois não existe 

                                                 
23 Ibidem, pág. 123. 

 

“…Quando o mestre, no caso, 

àquele que está discipulando, 

vive o evangelho de forma 

integral, suas atitudes 

impactarão seu discípulo, e ele 

será levado a agir de igual 

maneira. E assim, como numa 

relação em cadeia, o discipulado 

levaria a uma transformação de 

vidas,” 
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meio discipulado, ou a pessoa aceita as condições 

ou não aceita.  Ou é discípulo, ou não o é. 

 

 

Desprendimento dos bens materiais 
 

Segundo Macdonald
24

 baseado no versículo “assim, 

pois, qualquer de vós, que não renuncia a tudo 

quanto tem, não pode ser meu discípulo” (Lc 

14:33), um verdadeiro discípulo de Jesus Cristo, 

abandona tudo o que possui.  Para ele, se todos os 

cristãos abandonassem literalmente tudo o que tem, 

não faltaria recursos para a obra missionária, os 

discípulos cooperariam entre si, quando alguém 

estivesse passando dificuldades, e os missionários 

não passariam necessidades nos campos. 

 

Para Macdonald, se todos os cristãos tomassem as 

palavras do Senhor Jesus literalmente, não haveria 

falta de recursos financeiros na obra do Senhor.  O 

Evangelho se propagaria com maior poder e maior 

volume. Se  algum discípulo em particular 

enfrentasse uma necessidade, os outros discípulos 

teriam o gozo e o privilégio de repartir o que 

tivessem.   Além do mais “Ser discípulo de Cristo 

implica colocar completamente sobre o altar tudo o 

que o homem tem nesta vida - planos, ambições, 

amigos, parentes, riquezas -, qualquer coisa e todas 

as coisas que possam interferir com seu serviço para 

o reino dos céus”
25

. 

 

 

Ter o ouvido atento 
 

John Stott
26

 apresenta alguns aspectos do 

discipulado, dentre eles está o fato de que o 

discípulo deve ter seus ouvidos atentos para ouvir a 

voz  de  Deus,  ouvir  uns  aos  outros  e  ouvir  ao 

mundo, ele baseia seu argumento no versículo que 

diz: “Sabeis isto, meus amados irmãos; mas todo 

homem, seja pronto par ouvir, tardio para falar, 

tardio para se irar. Porque a ira do homem não 

opera a justiça de Deus” (Tg 1:19-20). Segundo 

Stott, Deus nos convida a darmos ouvidos àquilo 

que, através da Escritura, “o Espírito diz às Igrejas”. 

                                                 
24 MACDONALD, Willian, Op. Cit., págs. 9-10. 
25 Comentário Bíblico Adventista del Séptimo Día. 

(Buenos Aires: Asociacion Casa Editora 

Sudamericana,  Tomo 5, 1995), pág. 798. 
26 STOTT, John. (Ouça o Espírito, ouça o mundo: 

como ser um cristão contemporâneo. São Paulo: 

ABU Editora, 1997), pág. 118. 

O problema é que ainda hoje, tal como nos dias do 

Antigo Testamento, as pessoas geralmente não 

ouvem, não podem ou não querem ouvir a Deus. As 

pessoas não estão atentas a voz do Senhor, ou 

simplesmente se recusando a ouvi-la.  Um discípulo 

deve estar atento à voz de Deus. 

 

 

O discípulo deve também estar atento à voz do 

outro, isso não quer dizer somente na igreja, mas 

em casa, os jovens e crianças devem estar atentos à 

voz de seus pais, os casais devem se ouvir, no 

trabalho, o discípulo deve estar atento ao seu 

colega. O discípulo deve estar  ainda com os 

ouvidos voltados para o clamor do mundo, tanto 

daqueles que nunca ouviram falar de Jesus Cristo, 

quanto  dos  pobres,  famintos,  dos  despossuídos  e 

dos oprimidos
27

. 

 

 

5. Considerações finais 
 

Há 100 anos ou mais, o homem que se preparava 

para o ministério nem sempre freqüentava um 

seminário. Ele simplesmente passava a viver na 

casa de um ministro mais velho, mais experiente, e 

assimilava pela vida do homem mais idoso os 

princípios piedosos, as disciplinas de estudo e 

oração, a sabedoria para tratar com os problemas 

complexos relacionados ao ministério, e a 

orientação envolvida na liderança de uma 

congregação.  Ele aprendia o que era necessário 

vivendo lado a lado, durante um longo período de 

tempo, com um ministro experiente.  Charles 

Spurgeon treinava habitualmente jovens aos seus 

pés por assim dizer, e depois os enviava para o 

ministerio
28

. 

 

 

Pode-se dizer que esse é um tipo de discipulado, e 

desta forma, o discipulado é a base para que possa 

ocorrer a evangelização, e não o contrário. Ellen 

White foi clara ao dizer que “Todo verdadeiro 

discípulo nasce no reino e Deus como 

missionário”
29

. Se aquele que recebe a mensagem 

de Jesus não for discipulado, esse não entenderá seu 

papel diante de Deus, e não fará novos discípulos. 

                                                 
27 Ibidem, págs. 123-124. 
28 SWINDOLL, Charles R, Op. Cit., págs. 359-360. 
29 WHITE,  Ellen  G.  (Serviço  Cristão.  São  Paulo:  

Casa  Publicadora Brasileira, 1981), pág. 9. 
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Assim podemos entender que o discipulado e a 

evangelização caminham juntos. Não haverá uma 

transformação de vida se não houver discipulado e 

não haverá discipulado se não existirem  pessoas 

que por meio da evangelização tenham conhecido a 

Cristo e decidido seguir-lhe. 
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