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de las primeras iglesias. Y aunque creo en la interpretaciéon de eventos que se encuen-
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enriquecedoras. Cualquier inconsistencia narrativa que se encuentre en este libro es
por equivocaciéon mia y no la culpa de otros.

La lista de personas y entidades para agradecer es muy larga, pero vale la pena
mencionar algunas por nombre:

* El Comité¢ Central Menonita, por su financiacion del proyecto y el apoyo
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sias anabautistas colombianas en este sentido. Mi agradecimiento a Bonnie
Klassen por su apoyo clave y constante en medio a lo largo de este proyecto.



* A Manuel Mosquera, Pedro Stucky, Alix Lozano, Francisco Mosquera, y
César Garcia, lideres que me facilitaron el acceso a archivos, documentos
personales, y a personas claves para entrevistar.

* La Biblioteca Luis Angel Arango en Bogota; Mennonite Library y Archives
en North Newton, Kansas; y Mennonite Library y Archives en Fresno, Ca-
lifornia. Un agradecimiento especial a John Thiessen y Kevin Enns-Rempel
por facilitar la digitalizacién de ciertos archivos y fotografias relacionados a
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* Las personas que me hospedaron durante visitas de investigacion, especial-
mente Doris Cardona, Otilia Garzén, Maria de Melo, Kathy y Jon Friesen,
y Gordon y LeAnna Wiens.

» Las personas que leyeron borradores de los capitulos del libro en sus dife-
rentes etapas y dieron retroalimentacion, especialmente Jan Bender Shetler,
Steve Nolt, Bonnie Klassen, Alix Lozano, Pedro Stucky (gracias por sus lla-
madas fieles), Gabriel Mosquera, Américo Murillo, Armando Hernandez,
Rutilio Rivas, Pablo Stucky, Santiago Espitia, Hugo Zorrilla, Gayle Koontz,
y Walter Sawatsky.

* Las iglesias, seminarios, e institutos que me brindaron espacio para pre-
sentar las investigaciones y explorar interpretaciones con otros: Iglesia Me-
nonita de Teusaquillo, Iglesia Menonita La Mesa, el Centro de Desarrollo
Ministerial, Anabaptist Mennonite Biblical Seminary y el Seminario Biblico
Menonita de Colombia.

* Un agradecimiento especial a los y las ancianos y lideres que me contaron
sus historias. Muchos de ellos ya no estan con nosotros, sino que han entra-
do a la presencia del Sefior. Aunque yo era desconocida para muchos de
ellos, me contaron sus historias y testimonios con una apertura y honestidad
que ha impactado mucho mi vida. Sus historias se componen el ntcleo de
esta obra historica.

* Clara Helena Beltran, por su dedicacion a la traduccion fiel de este texto, y
a Rocio Neme-Neiva, por su creatividad con la puesta de papel y su pacien-
cia con muchas interrupciones en el proceso.

* Y mi esposo por su infinita paciencia y apoyo.

Mi oracién es que este libro pueda bendecir a las iglesias en su camino y que sea
una manera de unir el testimonio de la iglesia en sus distintas etapas, a pesar de las
distancias y los afios.
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Capitulo 1

Introduccion

La historia de los menonitas y hermanos menonitas en Colombia se ha contado
muchas veces como si fueran dos historias separadas. Por una parte, fueron creadas
en diferentes regiones del pais por agencias misioneras que no estaban relacionadas
entre si: los hermanos menonitas en el borde occidental de Colombia, entre la cor-
dillera de los Andes y el océano Pacifico, mientras que los menonitas empezaron a
trabajar en la regién agricola de Cundinamarca hacia el centro del pais. A pesar del
hecho de que compartian el nombre “menonita” y eran denominaciones con raices
histéricas en la corriente anabautista de la Reforma Radical, no existié6 un esfuerzo
de misién coordinado entre las agencias misioneras de Norteamérica. De hecho, las
tensiones importadas de Norteamérica entre las dos denominaciones, se aumentaron
debido a la polarizacion religiosa y politica del pais en los afios 70. A pesar de que el
crecimiento llevé a un mayor contacto entre las dos denominaciones, durante muchos
anos las historias de los menonitas y hermanos menonitas no discurrieron dentro de
dialogo reciproco.
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A pesar de que sus historias compartian mucho en comun, desde la aparicién
de La Violencia —guerra civil que se extendi6 desde finales de 1940 hasta finales de
1950— hasta la turbulencia social de los afios 70, los menonitas y los hermanos meno-
nitas reaccionaron y respondieron a sus contextos en formas creativas y distintas que
moldearon su fe y sus comunidades de fe emergentes. Tanto los creyentes de los me-
nonitas como los de los hermanos menonitas enfrentaron los retos de la persecucion
religiosa durante La Violencia, la fragmentacion social como resultado de la rapida
urbanizacién de Colombia en los afios 60 y la polarizacion politica y religiosa de la
década de los anos 70. En cada periodo buscaron aplicar su practica de fe a las reali-
dades de su contexto, discerniendo un camino para que sus comunidades lo siguieran.
A pesar de las diferencias, los menonitas y los hermanos menonitas colombianos con
frecuencia tuvieron que enfrentar los mismos retos y encrucijadas, aunque no hayan
seguido el mismo camino. A partir de la década de los 70, la necesidad de conocer las
historias de los otros ha crecido por haber afirmado sus raices compartidos en el ana-
bautismo y por su cooperacion a través de Mencoldes, el Comité Central Menonita,
la Conferencia Mundial Menonita y otros proyectos y agencias. '

Crecimiento de la Mision Protestante

Debido a que no existian vinculos formales o relaciones que unieran las juntas de
misiones de la Iglesia de los Hermanos Menonitas de Norteamérica y la Conferencia
General de la Iglesia Menonita en Norteamérica, las dos entidades enviaron misione-
ros norteamericanos a Colombia con un ano de diferencia: los primeros misioneros
menonitas llegaron en 1945, mientras que los de los hermanos menonitas llegaron en
1946. De esta manera, los misioneros menonitas y hermanos menonitas de Norteamé-
rica llegaron a Colombia pocos afios antes del inicio del periodo de La Violencia, que
fue una especie de guerra civil violenta que marca el comienzo del subsiguiente conflicto
colombiano vy, particularmente, el periodo antiprotestante de la historia colombiana.

Su llegada a Colombia tan cerca una de la otra no fue coincidencia sino, mas
bien, el resultado de un nimero de fuerzas confluentes en Norte y Suramérica. Al
inicio del siglo veinte, los protestantes en Norte América y en Europa todavia veian a
Latinoamérica como “cristianizados”, debido a la influencia de la iglesia catélica en
la region. ? Sin embargo, con el surgimiento de la participacién econémica y politica
en Latinoamérica y el cierre de muchos paises asiaticos, China especialmente, a los
misioneros extranjeros entre 1928 y 1949, se produjo un cambio notable entre los
protestantes que los llevé a reconocer a Latinoamérica como un campo misionero
aceptable. * El periodo comprendido entre 1930y 1946 marc6 un auge en las misiones
protestantes a lo largo de Latinoamérica, en Colombia estos anos se entrelazaron con
la Republica Liberal, que fueron dieciséis afios de administraciones liberales continuas
que dieron como resultado una relacién mas cercana entre Colombia y Norteamérica
y una actitud receptiva hacia las misiones protestantes. Aunque todavia existian difi-
cultades para obtener las visas misioneras, fue mucho mas facil durante estos dieciséis
anos que durante los periodos del gobierno conservador.



Respondiendo a estas dinamicas, catorce nuevos grupos misioneros protestantes
llegaron a Colombia durante la Republica Liberal, marcando un cambio dramético
respecto de las pocas épocas anteriores. * De igual manera, el nimero de misioneros
creci6 de 59 en 1929 a 163 en 1938. Para la vispera de la llegada de los menonitas
y los hermanos menonitas, ese nimero se habia multiplicado a mas de 300. > Los
grupos misioneros que llegaron a Colombia entre 1930 y 1946 eran en su mayoria de
fuera de Norteamérica y, aunque los Presbiterianos —el primer grupo protestante en
Colombia— habian estado en Colombia durante casi un siglo para esas fechas, fue
el crecimiento durante esos dieciséis anos lo que sent6 los cimientos y establecio las
caracteristicas del protestantismo en el siglo veinte en Colombia. °

La Violencia y la Persecucion Religiosa

A pesar de la aparente estabilidad politica de la Republica Liberal, las décadas de
los afos 1930 y 1940 fueron particularmente volatiles. Colombia experiment6 fluctua-
clones econémicas significativas debido a la subida y la caida de los precios del café, la
expansion del comercio en la Primera Guerra Mundial y la Segunda Guerra Mundial,
se contrajo el comercio entre las dos guerras, y la inflacion monetaria. Aunque divi-
dida por montanas, selva y vastas llanuras de los rios, los colombianos en todo el pais
tuvieron de repente la posibilidad de comunicarse entre si con mayor facilidad debido
a la mejora de la tecnologia de comunicacién vy el transporte aéreo. Ademas, el inicio
de la urbanizaciéon empujé a la antigua poblacion rural hacia lugares cerrados y fue
favorable para la difusiéon de nuevas ideologias. Al mismo tiempo, las posiciones de
los partidos tradicionales de centralismo contra el federalismo ya no eran pertinentes
en la actual Colombia. Se produjo un vacio politico que llevo las lealtades de los par-
tidos liberal y conservador hacia los extremos, por lo que la presién liberal en torno
a la separacion entre la Iglesia y el Estado se convirtié en una de las diferencias mas
facilmente reconocibles respecto de los dos partidos. ’ Estos amplios cambios sociales
fueron fundamentales para hacer posible La Violencia y el generalizado sentimiento
antiprotestante.

La opinién popular marca como fecha de inicio de La Violencia el dia 9 de abril
de 1948, con el asesinato del candidato liberal a la presidencia Jorge Eliécer Gaitan.
En realidad, sin embargo, la violencia empez6 a principios de 1946, durante la tran-
sicién de los dieciséis largos afios de la republica liberal a la presidencia conservadora
de Mariano Ospina Pérez. ® Tal como cuando la violencia estallé en 1930 durante la
transicion del partido Conservador al Liberal, asi fue marcada por brotes violentos la
primera etapa de la presidencia de Ospina. A diferencia de su contraparte historica,
la violencia que acompaii6 la transicién de 1946 no se disipd, sino que, mas adelante,
se desatd por el asesinato de Gaitan en las calles de Bogota en 1948. Inmediatamente
después de su muerte estallaron motines en las grandes ciudades y en los pequefios
pueblos de mayoria liberal, sin embargo, los disturbios mas destructivos ocurrieron en
Bogota.
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Aquellos disturbios en la ciudad, finalmente, escalaron en una guerra civil que
duraria toda una década de la historia de Colombia y que dio como resultado las
muertes horribles de mas de 200.000 colombianos, ademés de un millén de perso-
nas que fueron desplazadas por esta violencia. Aunque empez6 en las ciudades, La
Violencia fue principalmente un fenémeno rural. ? Esta se puede clasificar en una
serie de categorias. Una parte fue simplemente bandolerismo, otros hechos fueron
econémicamente motivados pero enmarcados como acontecimientos politicos. De
hecho, la violencia mas cruda ocurri6 en regiones donde los titulos de propiedad eran
particularmente vagos y discutibles, lo que es ilustrativo de las relaciones que existian
entre tierra, economia y violencia. '° Incluso otra violencia se asocia a la lucha por el
control de los gobiernos locales y regionales después de la conmocion y por causa de
la centralizacién politica en regiones mas distantes. !

En este contexto de violencia e incertidumbre, empezaron a levantarse la oposi-
cion al protestantismo, las iglesias protestantes y sus practicantes. La Misién Presbite-
riana exhorté al recientemente creado Consejo de Iglesias Evangélicas de Colombia
(CEDEC) ? a que implementara un proyecto para documentar los incidentes de dis-
criminacion y violencia contra los protestantes. '* El proyecto de documentacién del
CEDEC, retomado mas adelante por el misionero presbiteriano James Goff como
su tesis doctoral, reportd 2.406 hechos violentas contra los protestantes entre 1948
y 1958. " De acuerdo con las categorias de Gofl, 60 iglesias fueron destruidas y 126
protestantes fueron asesinados debido a su fe. CEDEC también document6 incidentes
no violentos.

No hay discusion en cuanto a que los protestantes colombianos sufrieron durante
La Violencia, sin embargo, muchos han debatido si sufrieron porque eran asociados
con los liberales por ser victimas de la violencia residual o si se intensificaron los ni-
veles de violencia debido a su fe. La alianza liberal-protestante —fundamentada en
los esfuerzos que realizaron los protestantes por la educacion y la creencia mutua en
la separacion de la Iglesia y el Estado—fue comtn en toda Latinoamérica, pero en
Colombia fue atin mas fuerte debido a la longevidad de los partidos Liberal y Conser-
vador y al dominio de la Iglesia catdlica en la vida politica y cultural. El historiador
Hamblin ha llamado al catolicismo colombiano “la fuerza social mas cohesiva de la
nacién”, mientras que el antropélogo Daniel Levine describi6 a la Iglesia catolica co-
lombiana como “inusualmente favorecida” en comparacion con los paises vecinos. °

Parte de la cohesién y fortalecimiento del catolicismo en Colombia se deriva de su
relacién legal de larga duracion con el Estado. Aunque ésta ya no existe oficialmente,
histéricamente ha determinado la posicién dominante del catolicismo en la sociedad
colombiana. El hecho mas significativo fue el Concordato que firmé el presidente
Rafael Nufiez con el Vaticano en 1887, el cual restituyé muchos de los privilegios y
poderes que la iglesia habia tenido en el periodo de la colonia antes de la independen-
cia en 1819. El Concordato reconocié a la iglesia catblica como un “elemento esencial
del orden social” y someti6 las leyes del Estado a la ley canénica. '°



La actividad protestante en Colombia fue minima a lo largo del siglo diecinueve
y estaba exclusivamente relacionada con la educacién, un punto de controversia entre
Liberales y Conservadores. La primera actividad protestante en Colombia empez6 en
1856 con la llegada de los misioneros presbiterianos y fue centrado en la educacion y
el alfabetismo, con frecuencia invitados por los Liberales. Los presbiterianos, al igual
que muchos misioneros protestantes que vinieron después de ellos, hicieron énfasis
en el alfabetismo como una habilidad importante para la lectura independiente vy el
estudio de la Biblia. También inauguraron colegios que finalmente se convirtieron en
algunos de los mas respetados en Colombia. Los grupos protestantes que llegaron al
pais después del Concordato siguieron replicando el modelo presbiteriano del trabajo
en educacion.

No obstante, de acuerdo con los términos del Concordato, toda la educacion
publica debia regirse por la ensefianza catélica. En esencia, esto significaba que todos
los colegios publicos eran catélicos hasta cierto punto, con frecuencia usados para
realizar funciones catequéticas en nombre de la Iglesia. Al abrir colegios que no te-
nian la orientacion catélica, los protestantes claramente se distanciaban de la linea del
partido Conservador e indicaban una afiliaciéon con los liberales, quienes favorecian
una mayor separacion entre el Estado y la Iglesia. '” Cuando La Violencia estall6 en
1948, se aumentaron las tensiones politicas: habia mas de 200 colegios protestantes
en Colombia, nimero que incluia el colegio menonita en Cachipay y el colegio de los
hermanos menonitas en La Cumbre. '® Estos colegios se convertirfan en un punto de
ignicién del conflicto entre protestantes y el Estado durante los afios de La Violencia.

Marginalizacion y Persecucion

Aunque la afiliacién politica ciertamente proporcioné un marco y actué como
catalizador para La Violencia, ésta no fue el resultado de la lealtad ciega a un parti-
do en particular. ¥ De acuerdo con la historiadora Mary Roldan, en muchos casos
las expresiones locales de violencia estaban mas “intimamente ligadas a las luchas
entre los estados regionales y el central y entre el estado regional y sus habitantes de
las periferias sobre el derecho a determinar prdcticas politicas, sociales, econdmicas y culturales
[énfasis afiadido].” 2° Al igual que otros que eran considerados como cultural, racial,
geografica y religiosamente periféricos a los centros del poder regional, los protestan-
tes enfrentaron su mas fuerte oposicion durante este periodo de parte de los gobiernos
locales y las autoridades religiosas que trataban de forzarlos a cumplir con las normas
dominantes y los valores culturales.

A pesar de no ser numerosos, los protestantes se constituian en una amenaza
porque rechazaban las pretensiones del gobierno regional que les exigia conformarse
y adherirse al catolicismo por el bien de la estabilidad y progreso econémico. Esta in-
terpretacién ayuda a explicar por qué los menonitas y otros protestantes eran vulnera-
bles, incluso cuando estaban ubicados en la parte central y liberal, del pais. Ellos no se
adherian a las normas catélicas y sus practicas: sus bautismos, matrimonios y muertes
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eran percibidos como anémalos e invalidos porque tenian lugar fuera del reino de la
Iglesia catolica; su fe los sacaba de sus festividades anuales que marcaban la vida del
pueblo; sus hijos no asistian a los colegios publicos; y tenian relaciones estrechas con
los misioneros norteamericanos en un tiempo de creciente nacionalismo.

A medida que La Violencia avanzaba, incluso personas del comun sin posiciones
oficiales, podian justificar la violencia en contra de la periferia, usandola como una
forma de definir la identidad.? De la misma forma, las personas de la region justifi-
caban la discriminacién contra sus vecinos protestantes, usandolos como instrumento
para reforzar su propia identidad como normativa. Adicionalmente, de 1953 hasta
1957, durante la administraciéon de Rojas Pinilla, nueva legislacion nacional agregd
otras restricciones al culto y actividades educativas de los protestantes, multiplicando
las capas de oposicion que tenian que enfrentar.

La relacién del protestantismo con el liberalismo puede haber contribuido a la
oposicion que los protestantes experimentaron durante La Violencia, pero también
es clerto que experimentaron discriminacién y persecucion incluso en departamentos
de mayoria liberal, como Cundinamarca, donde las primeras comunidades menonitas
se ubicaron. Aunque el caos de La Violencia, ciertamente, contribuia a la impunidad
con la que los protestantes podian ser perseguidos y presionados a salir de sus propias
comunidades, ésta no explica por qué habia tal consistencia de experiencia en los
informes de persecucion que CEDEC recibia de los protestantes a lo largo de todo
el pais. Los menonitas y los hermanos menonitas, por ejemplo, compartieron expe-
riencias similares de oposicién durante La Violencia a pesar de vivir en regiones muy
diferentes. La experiencia protestante durante La Violencia fue el resultado directo de
la identidad no catolica de los protestantes, la cual era percibida como una amenaza
por los lideres locales y regionales quienes estaban buscando formas de reforzar la
conformidad como camino a la unidad y al fin de la violencia.

La experiencia de los menonitas y los hermanos menonitas
durante La Violencia

Aunque separados por enormes cordilleras, los creyentes de los menonitas y los
hermanos menonitas sufrieron similar oposicién, debido a su fe, durante La Violencia.
En estos anos, los miembros de la iglesia enfrentaron acoso, apedreamientos, amena-
zas, procesiones antiprotestantes, boicots y detenciones. Las iglesias tuvieron que lidiar
con cierres forzados de sus colegios y centros médicos, ademas de prohibiciones del
culto. Por ejemplo, los lunes, los nifios menonitas enfrentaban castigo corporal por no
haber asistido a la misa del dia anterior. Fue en este contexto increiblemente adverso
que a los colombianos se les invitaba a dejar la religion dominante y unirse a unas
pequeiias e incipientes comunidades menonitas y hermanos menonitas.

Dada la oposicién que enfrentaban, los inicios de las iglesias menonita y herma-
nos menonitas en Colombia no eran ni muy grandes ni dramaticos. Un viejo hotel se



convirti6 en las instalaciones del colegio; un dispensario médico y capilla funcionaban
en una antigua oficina minera a lo largo de una ruta fluvial principal; los campesinos
y artesanos seguian congregandose semanalmente en la iglesia del pueblo después de
reunirse en casas durante muchos meses; las personas analfabetas aprendian a leer
estudiando la Biblia. A pesar de estos comienzos adversos, surgicron iglesias diversas
y dinamicas cuya eclesiologia y practicas misionales se habian formado a partir de sus
contextos particulares.

Para cuando La Violencia empez6 a menguar a finales de 1950, los pequefios
comienzos de los menonitas y hermanos menonitas en Colombia se habian convertido
en algo totalmente diferente. Surgieron iglesias transformadas por sus dificultades, con
mayor claridad con respecto a su compromiso de fe y una identidad de comunidad
mas desarrollada. Habia lideres colombianos —mujeres y hombres con experiencia
en evangelismo, ensefianza, cultos en casas y estudios biblicos. La humilde apariencia
de sus iglesias de bahareque y madera contradecia la perseverancia que mantuvo estas
iglesias abiertas a pesar del vandalismo y ataques. Ya no habia una dependencia total
de los misioneros para el liderazgo de la iglesia ya que quienes se habian graduado
de los colegios de la misién permanecian en sus comunidades de fe para servir como
profesores u obreros de la iglesia.

A pesar de que habia poca interaccién entre las dos denominaciones en este pe-
riodo, para finales de la década de 1950, las comunidades de menonitas y hermanos
menonitas tenian semejanzas impresionantes. Aunque no tenian un concepto desarro-
llado del anabautismo, identificAndose, principalmente, como evangélica (no catélica).
Su fe y experiencias de comunidad durante el periodo de La Violencia los habia guia-
do a desarrollar practicas histéricamente anabautistas: la no violencia, la iglesia como
comunidad de creyentes, la ayuda mutua, la separacion de la Iglesia y el Estado, y la
adoracién tanto como el estudio biblico como practicas comunitarias determinantes.

Mas alla de La Violencia

Como Colombia se urbanizé rapidamente en los inicios de La Violencia, los Meno-
nitas y Hermanos Menonitas trajeron estas experiencias para sobrellevar los cambios
demograficos que estaban rehaciendo las ciudades y regiones rurales. Los jovenes de
las iglesias se trasladaban a las ciudades y ambas denominaciones se vieron forzadas a
responder. En este caso, las dos tomaron caminos radicalmente diferentes: una se cen-
tré en evangelizar y plantar iglesias y la otra en la formacién e identidad de la comuni-
dad. Aunque los dos enfoques llevaron nueva vida y experiencia a las iglesias, también,
finalmente, dieron como resultado un periodo de crisis para cada denominacion.

Entretanto, los creyentes y las iglesias en las areas rurales luchaban contra las di-
namicas cambiantes de poder que llevaban mas recursos a las areas urbanas. Aqui,
la experiencia de los menonitas y de los hermanos menonitas fue muy diferente, a
pesar de que ambas denominaciones siguieron dirigiendo colegios de primaria en
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pequeiios pueblos y empezaron nuevos ministerios rurales. Aunque con frecuencia
no eran tan visibles como las que estaban en las urbes, los jévenes de las areas ru-
rales se dedicaban a sus comunidades y surgieron lideres en las congregaciones e
instituciones de la iglesia.

Al mismo tiempo, los menonitas y hermanos menonitas negociaban su indepen-
dencia como denominaciones diferenciadas de sus agencias misioneras norteameri-
canas. En ninguno de los dos casos fue una transicién rapida, sino mas bien, un pro-
ceso que involucré afios de comunicacién y cambio. La independencia acompanada
de la autorreflexion sobre el significado de las identidades menonita y de hermanos
menonitas en un contexto colombiano. A finales de los anos 70, el surgimiento del
pentecostalismo, urgio6 a estas iglesias — la Iglesia Menonita, especialmente— a con-
siderar el anabautismo como marco teolégico histérico conveniente que no dependia
de conexiones norteamericanas.

Los menonitas y los hermanos menonitas se unieron en 1984 a una tercera de-
nominacién con raices anabautistas: la Hermandad en Cristo. Hoy en dia la mem-
bresia conjunta de la Iglesia Cristiana Menonita de Colombia IMCOL), las Iglesias
Cristianas Hermanos Menonitas de Colombia (ICHM), y la Hermandad en Cristo
supera los 3.800; los Hermanos Menonitas es el grupo mas grande. Las iglesias de
los hermanos menonitas todavia se encuentran concentradas en el Choco y en el
Valle del Cauca, donde se establecieron las primeras iglesias pero, ahora también
cuentan con iglesias en Bogota y Cauca. Aunque los menonitas permanecen con-
centrados en Cundinamarca y Bogota, también han fundado iglesias en el Eje Ca-
fetero, Ibagué, la Costa Caribe y Girardot. La Hermandad en Cristo esta ubicada
en Bogota. Las denominaciones también sostienen un ntimero impresionante de
instituciones, entre las que se encuentran: Mencoldes IMCOL y ICHM), Justapaz
(IMCOL), Edupaz (ICHM), el Seminario Biblico de Colombia (IMCOL), Centro
para el Desarrollo Ministerio (ICHM), Colegio Meno (IMCOL), Colegio Américas
Unidas (ICHM), y una infinidad de comedores, centros infantiles y otros ministe-
rios. Las tres denominaciones estan asociadas a través del Comité Central Menonita
y la Conferencia Mundial Menonita.

Este libro abarca las historias de los menonitas y de los hermanos menonitas des-
de los anos de la primera actividad misionera a finales de los afios 40 hasta mediados
de la década de los 70. Obviamente, las historias contintian mas all4 de esta década (y
la historia de la Hermandad en Cristo no empez6 sino hasta 1984), pero este periodo
de tiempo se escogié como ideal por diferentes razones. Estos aiios marcaron, simulta-
neamente, el fin del periodo de la rapida urbanizaciéon y el comienzo de la vida de la
iglesia independiente de las juntas de mision norteamericana.

La década de los 70 también marcé el comienzo de la creciente relacion e interac-
ci6n entre las dos denominaciones. Mencoldes, organizacién de desarrollo comunita-
rio, fue fundada conjuntamente por las dos denominaciones en 1975. Los hermanos
menonitas empezaron a plantar iglesias en Bogotd en la segunda mitad de 1970 al



mismo tiempo que los menonitas fundaron comunidades en el Eje Cafetero, cerca de
regiones donde los hermanos menonitas habian funcionado histéricamente. Una serie
de encuentros en la década de los 80 crearon lazos adicionales entre las dos denomi-
naciones. Aunque la historia siguiente a los afios 70 no es menos interesante que la de
sus 1nicios, es una historia distinta para ser narrada en un formato diferente.

Nuestra historia empieza en el Capitulo 1, detallando los primeros afios del creci-
miento menonita en Cundinamarca durante los afios de La Violencia, en los pequefios
pueblos de Cachipay, Anolaima y La Mesa. En el Capitulo 2, recogeremos la historia
de los hermanos menonitas en el Chocé durante el mismo periodo. Las dos misiones,
los menonitas y los hermanos menonitas, tuvieron internados durante estos anos, en
Cachipay y en La Cumbre respectivamente; la historia del impacto de los internados y
las experiencias de los jovenes que estudiaron alli se narra en el capitulo 3. El Capitulo
4 explora la urbanizacion en Cali, Valle del Clauca y la centralizacién y crecimiento de
los hermanos menonitas en esa ciudad occidental; la crisis resultante y la resolucion de
ese periodo aparecen en el Gapitulo 5.

La migracién de los menonitas a Bogota y los subsiguientes retos que enfrenta-
ron para definir su misién y un nuevo contexto urbano es el centro del Capitulo 6.
En el Capitulo 7, volvemos a las iglesias rurales de los hermanos menonitas del Valle
del Cauca, poniendo particular atenciéon a la clase de liderazgo que sostenia a esas
iglesias a lo largo del periodo de la urbanizacion. El Capitulo 8 recoge los afios de los
hermanos menonitas en el Chocé inmediatamente siguientes a La Violencia y explora
sus procesos de maduracion teoldgica, en medio de la incertidumbre y aislamiento del
centro de la denominacién en Cali. La historia de las iglesias rurales menonitas en los
anos 60 y 70 aparece en el Capitulo 9, con un enfoque particular en el surgimiento
del compromiso de la accién social dentro de la denominacién como un todo. Las
historias parciales de la formacién de las denominaciones independientes, separadas
de las juntas de misiéon norteamericanas aparecen en los Capitulos 5 y 9. Finalmente,
concluimos dando una mirada mas alla de 1970, con una exploracién de cémo los
menonitas y hermanos menonitas colombianas llegaron a declarar el anabautismo
como su identidad teolégica principal.
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Capitulo 2

“Ser menonita no es una
iglesia de dulzura”

Los menonitas y la persecucion religiosa en Cundinamarca

A pesar de que las comunidades menonitas se arraigaron en Cundinamarca, re-
gi6n que sufrié una violencia relativamente menor durante el periodo denominado
La Violencia, no obstante, se vieron afectados por los episodios de antiprotestantismo
de ese periodo. Estas condiciones tnicas afectaron tanto la clase como el nimero de
personas que deseaban responder al Evangelio. Muchos de los primeros creyentes
fueron personas marginadas por la sociedad colombiana. En contraste, aquellos eco-
némicamente pudientes, con fuertes lazos familiares y cierto poder politico tenian
mucho mas que perder al unirse a un movimiento religioso disidente y oprimido.
Quienes se unieron y participaron en estas comunidades nacientes, tuvieron que en-
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frentar retos significativos. Los folletos evangélicos se quemaban ceremoniosamente
en la plaza central; en los colegios publicos, los nifios eran ridiculizados y castigados
fisicamente por asistir a los servicios de la menonita; los negocios de los menonitas eran
saboteados por 6rdenes de los sacerdotes del pueblo; algunos creyentes fueron encar-
celados o golpeados y los cultos de adoracion eran frecuentemente interrumpidos por
las procesiones catdlicas o las pedradas que les lanzaban. Para muchos menonitas, las
caracteristicas que los definiecron en aquellos afios fueron la persecucion y la oposicion
que tuvieron que enfrentar al tratar de profesar y vivir su fe.

La persecucion y la membresia fluctuante debidas a la inestabilidad politica, con-
ducian a la formacién de cuerpos muy pequenos de creyentes. En virtud de la opo-
sicién que se cre6 contra ellos, estas comunidades desarrollaron identidades fuertes
que se expresaban a través de la ayuda mutua, el evangelismo, adoracién, divulgacién
local y construccion de iglesia. Ademas de la formacién de practicas internas comu-
nitarias, los creyentes también respondian directamente a la oposicién adaptandose y
con resistencia. Ante la persecucion, algunas comunidades adaptaban sus practicas,
cambiando frecuentemente el lugar y la hora de sus servicios para evadir a las autori-
dades. En otras ocasiones, los creyentes se resistian mediante la denuncia de las formas
en que eran tratados por las autoridades locales y exigiendo el reconocimiento de sus
derechos. Muchos creyentes se resistieron al perseverar en sus practicas de fe a pesar de
las amenazas y 6rdenes de los contrarios. Otros respondieron a las amenazas y discri-
minacién con muestras de amor y compasion. A lo largo de los afios, estas respuestas
dieron forma a una clase particular de comunidad religiosa, una comunidad en la que
se privilegiaba la adoracién colectiva y se preocupaban por los miembros mas vulne-
rables. Esta también dio como resultado una comunidad de fe que se volvi experta en
diferenciarse del Estado y de sus exigencias.

Inicios en Cachipay

Después de que China cerr6 sus puertas a los misioneros de occidente, la agencia
internacional de misiones de la Conferencia General de la Iglesia Menonita en Esta-
dos Unidos y Canada, envi6 a William C. Voth y Gerald Stucky en viaje exploratorio
a Latinoamérica en 1943, para buscar lugares para un posible trabajo misionero.!
Voth habia sido misionero en China durante un largo tiempo. En Colombia Stucky
entrd en contacto con los presbiterianos y fue invitado a visitar un municipio poblado
por personas que sufrfan la enfermedad de Hansen.? El sanatorio de Agua de Dios
albergaba familias que tenian por lo menos un miembro de la familia con Hansen. En
este tiempo, todavia se creia que los nifios que tenian padres con Hansen se contagia-
ban de la enfermedad, lo cual era una preocupacion para la Iglesia Presbiteriana que
anhelaba un sitio donde la nifiez podia recibir una educacién cristiana alejada de la
enfermedad. Ademas, ir al colegio en Agua de Dios era especialmente problematico
para las familias evangélicas que vivian alli, puesto que los nifios y nifias eran acosados
en el colegio catdlico de la colonia.



Antes de que Voth y Stucky salieran para continuar su viaje, el misionero pres-
biteriano Robert Seel invité a los menonitas a volver a Colombia con el propoésito de
abrir un internado para los nifos de familias protestantes en Agua de Dios.” En este
periodo, los presbiterianos frecuentemente cooperaban con los nuevos misioneros
que llegaban a Colombia con el fin de asegurarse de que los diferentes grupos no du-
plicaran sus esfuerzos y cubrir una mayor area geografica.* Después de la aprobacién
de la Junta de Misiones Extranjeras de la Conferencia General, quienes-pronto-se-
rian-misioneros estaban esperando sus visas. A Gerald y Mary Hope Stucky, Mary
Becker y Janet Soldner, los primeros cuatro misioneros en Colombia, se les negd la
visa en 1944, a pesar del control del gobierno por el partido Liberal. En estos afios la
Iglesia Catodlica supervisaba la educacion en los leprosarios, por lo que obtener una
visa para empezar una unidad evangélica con esa poblacién especifica era especial-
mente complicado. Sin embargo, por la ayuda del representante legal presbiteriano,
los cuatro misioneros obtuvieron sus visas al afio siguiente.” Desde el principio, el
colegio que se proponia era un esfuerzo de cooperacion entre los menonitas y otros
grupos protestantes, que involucraba, no sélo a los presbiterianos, sino también a la
Mision Antileprosa Americana, que cubria el 80% de los costos del colegio durante
los primeros afios de funcionamiento.®

Gerald y Mary Hope Stucky, Becker y Soldner llegaron a Colombia en 1945, un
ano después de la transicion de gobierno del partido Liberal al Conservador. Puesto
que Agua de Dios estaba ubicada en el departamento de Cundinamarca, los misio-
neros limitaron a esa regién su busqueda respecto a una posible propiedad para el
colegio. Finalmente, encontraron un hotel y terreno a unos 80 kilometros fuera de la
capital de Bogota. Ubicada entre los pueblos de Anolaima y Cachipay, en medio de
una regién de cultivo de café y frutales, el sitio parecia el lugar ideal para empezar
un colegio evangélico y el trabajo evangelistico. Por su altitud a 1,600 metros, el cli-
ma era muy comodo, y la finca contaba con agua y electricidad, lo cual le ahorraba
a la misién un considerable gasto inicial. Adicionalmente, en la propiedad habia
arboles de café y de frutas y podia presumir de una impresionante vista del frondoso
valle en la parte inferior; muchos ex alumnos que vivieron en la propiedad lo han

descrito como un “paraiso”.’

En enero de 1947, después de un ano de estudiar espafiol, los misioneros se tras-
ladaron a El Recreo. Las clases para los ninos evangélicos empezaron dos meses des-
pués, el 4 de marzo de 1947.% Ese primer afo, todos los estudiantes eran de Agua de
Dios, pero muy pronto el colegio abrié cupos para los nifios evangélicos del pueblo.
Tanto para los colegios privados como para los pablicos de Cachipay, el Colegio Me-
nonita era una anomalia. Desafortunadamente para mediados del siglo XX la edu-
cacion publica era muy deficiente. En todo el pais, en 1960, sélo cinco de cada 1.000
estudiantes que iniciaba primaria, se graduaba.’ En las regiones rurales, terminar la
primaria era ain mas dificil, debido a que la mayoria de escuelas no ofrecia todos los
grados. Elvia Sanchez, originaria de una regiéon rural fuera de Anolaima y miembro
de la iglesia alli, tuvo acceso unicamente a dos afios de primaria en la escuela rural.'’
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Incluso en 1973, s6lo el 15.2% de las escuelas rurales en Colombia ofrecia todos los
cuatro o cinco anos de educacién elemental.!! Aun cuando se ofrecieran todos los
grados, era raro que un estudiante terminara.'?

Existian multiples razones para estos indices tan altos de desercién. Algunas eran
debidas a normas sociales del campo que priorizaban la producciéon de las fincas y del
trabajo en la casa sobre la asistencia al colegio. Las nifias debian quedarse para cuidar
de la casa y de sus hermanitos menores cuando se requeria que la madre trabajara en
los campos. A los hijos mayores, con frecuencia se les sacaba del colegio para que ayu-
daran con las tareas agricolas de la finca.'® Ademas de estos problemas de asistencia, las
escuelas rurales tenian menos posibilidades de recibir ayuda del Estado para materiales
escolares que los colegios de las ciudades. Como resultado, los colegios en las regiones
rurales con frecuencia carecian de los materiales necesarios tales como cuadernos, 1api-
ces, tableros y otros elementos. Para compensar esta falta de materiales, algunas veces,
los profesores les pedian a los estudiantes que compraran sus propios elementos, una
estrategia que con frecuencia sélo servia para desanimar mas a los que asistian.'* La
inestabilidad econémica y politica también llevaba a unas tasas de deserciéon muy altas,
puesto que, frecuentemente, obligaba a que las familias se trasladaran a otros lugares.

Comienzos de la Iglesia

Puesto que el colegio era el centro de la mision y compromiso menonita en Colom-
bia, inicialmente la mayor parte del esfuerzo misionero se centrd en hacer que el colegio
funcionara, ensefarles a los estudiantes y ayudarles a adaptarse a su nuevo hogar.”” Sin
embargo, al poco tiempo, la comunidad de creyentes empez6 a crecer en los pueblos
cercanos de Cachipay, Anolaima y la Mesa. En julio de 1947, los dos primeros creyentes
colombianos fueron bautizados en la Iglesia Menonita.'® Ambos eran jovenes solteros de
Cachipay. Siguiendo sus conversiones, una comunidad de creyentes poco a poco empezo
a formarse en el pueblo. Para 1953 se habian incorporado como una iglesia oficial.”
Alrededor del mismo tiempo, la mision menonita envi6 a Alice Bachert para que viviera
en Anolaima, un pueblo de 2.500 personas, ubicado aproximadamente a hora y media
a pie de Cachipay.® El primer servicio de adoracion se celebré en 1948 vy, para 1955,
también habia una iglesia oficial en Anolaima. La congregacion del tercer pueblo estaba
en la Mesa, un municipio un poco mas grande ubicado mas lejos de Anolaima y Cachi-
pay. Alli habia algunos creyentes evangélicos antes de la llegada de los menonitas, y ellos
le pidieron a la misién que le enviara a alguien para que les ayudara con las reuniones
regulares, a comienzos de 1951. Esta comunidad también empez6 un colegio que fue
incorporado en 1955." Anolaima y La Mesa, a diferencia de Cachipay, eran las sedes
municipales para sus regiones, aunque todos tres tenian una iglesia catélica y un sacer-
dote en el pueblo. Ademas de estas comunidades de los pueblos, la misién hizo algunos
acercamientos en las veredas vecinas, que estaban muy pobladas en ese tiempo. Los
datos del censo de 1951, por ejemplo, arrojaron que habia 20.000 personas viviendo en
las areas rurales en los alrededores de Anolaima.”



Como lugar periférico dentro de la sociedad colombiana, en el periodo de La
Violencia las iglesias menonitas atrajeron, en especial, a personas y familias que eran
consideradas como marginadas. Se requeria de un significativo grado de desarticu-
lacién social para que un colombiano dejara un contexto formado por normas cat6-
licas fuertes.?! La distancia fisica de instituciones tradicionales y un mayor contexto
de cambio social aumentaron la probabilidad de estar abiertos a la fe protestante;
realmente, este hecho fue precursor para la conversion.?? Dicha desarticulaciéon social
ocurria cuando las personas encontraban ideologias o sistemas alternativos.® Por lo
tanto, era mucho mas probable que los marginados, mas que los prominentes o incluso
los menos marginados, se unieran a la comunidad evangélica, ya que con frecuencia
ellos tenian menos capital social y econémico que perder. Gomo resultado, muchos
de los primeros creyentes menonitas eran desplazados, discapacitados, hijos de padres
con enfermedad de Hansen o campesinos alejados de los centros municipales. Estas
personas ya estaban desvinculadas de sus redes de parentesco, las normas sociales y de
los centros de poder tradicionales en un grado significativo, haciendo que fuera mas
facil aceptar una fe evangélica y unirse a la Iglesia Menonita. No obstante, al unirse a
una comunidad protestante, eran ain mas marginados de las comunidades centrales
colombianas y se convertian en blanco de la discriminacién y persecucion.

En la experiencia menonita, la mayoria de miembros de la iglesia venian de las
veredas rurales mas que de los pueblos durante La Violencia. En 1955, Rutschman
anoto, “Muchos de los evangélicos en La Mesa viven en areas rurales. Con algunas
excepciones destacadas, las personas del pueblo han mostrado una gran indiferen-
cia”.* Los colombianos que vivian en dreas rurales tenfan mucho menos que perder
que aquellos que habitaban en el pueblo quienes tenian tiendas e inversiones en el
gobierno local. Ellos también estaban retirados de la esfera principal de influencia
del sacerdote, lo que significaba menos repercusiones directas para su conversiéon. En
realidad, Anolaima fue la Gnica iglesia que tenia en su congregaciéon un nimero signi-
ficativo de personas del pueblo. Tanto en la iglesia de Cachipay como de La Mesa se
congregaban personas que, en su mayoria, eran de las areas rurales, que viajaban al
pueblo para las reuniones.”

Las historias de las familias desplazadas que se unian a las iglesias en esos afios
ilustran el espacio marginal que la iglesia ocupaba y la atraccién que ejercia en las per-
sonas marginadas. Comparado a otros departamentos altamente poblados, durante
La Violencia, Cundinamarca era relativamente pacifica, disfrutaba de una de las tasas
de muerte mas bajas del pais.”® Buscando mas estabilidad y huyendo de la violencia en
sus propios departamentos, miles de refugiados se volcaron a Cundinamarca durante
los afios de la guerra. Un buen nimero de ellos poblé Cachipay y Anolaima y sus
alrededores. Mientras que las misiones protestantes en lugares mas complejos del pais
reportaban pérdidas significativas de miembros en los primeros aflos de La Violencia,
las iglesias en Cundinamarca tuvieron crecimiento en su membresia debido a la entra-
da de refugiados protestantes de otras regiones.”’
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Como recién llegados a quienes se les habia quitado todo lo que conocian, las
personas desplazadas encontraron que las iglesias menonitas eran redes sociales ac-
cesibles y atractivas para ellos. En 1957, el misionero Gerald Stucky observé que los
desplazados estaban “mas dispuestos a aceptar el evangelio que el promedio de los ha-
bitantes”.* Después de haber sido puesto sobreaviso por el comandante de un grupo
armado acerca de un ataque planeado para esa noche, la familia Vargas huyo de su
finca en el Quindio, cubiertos por una lona en el platén de una volqueta. Los padres
de la familia Vargas, Verénica y Antonio, habian empezado a participar en una iglesia
protestante antes de llegar a Cachipay, pero atn no habian sido bautizados.

Familiarizados con los evangélicos a partir de sus experiencias antes de La Violen-
cia, la familia Vargas recurri6 a los menonitas para que los ayudaran. Cuando estaba
explicando por qué su familia se habia conectado con los menonitas, Guillermo Var-
gas, el hijo de Verénica y Antonio, reflexioné: “Porque todos teniamos algo en comun.
Todos éramos personas muy pobres, desplazados... con muchas dificultades. Con fa-
milias con problemas, y todos llegamos a este lugar donde parecia que todos nuestros
problemas se iban a acabar”.* Como refugiados con pocos recursos materiales, la
familia Vargas encontr6 tranquilidad al identificarse con una comunidad de otras per-
sonas que—en virtud de sus experiencias como personas desplazadas, discapacitadas,
campesinos, que tenian que soportar el estigma de la enfermedad de Hansen en su
familia—comprendi6 profundamente lo que significaba ser marginado.

Ademas de las personas desplazadas que encontraron la Iglesia Menonita porque
estaban buscando especificamente una comunidad evangélica, otros fueron atraidos
por el evangelismo y los servicios sociales que la misiéon ofrecia. La enfermera misio-
nera Janet Soldner viajaba a los diferentes pueblos y al campo, brindando atencién
médica a los invalidos, a los ancianos y cuidados prenatal y posnatal a las madres. Du-
rante su trabajo, ella conocié a muchas gente desplazada que respondian abiertamen-
te a sus invitaciones a estudiar la Biblia y a participar en la comunidad menonita.*
Otras veces llegaban cuando habia algiin programa en la iglesia y asi creaban relacio-
nes con otros creyentes.?! Junto con la atencién médica, la mision les proporcionaba a
los refugiados ropa, que era muy dificil de encontrar en los tiempos de La Violencia.
Guillermo Vargas recuerda cémo su familia recurria a la misién para que lo ayudara.
‘Al 1gual que todos los desplazados, nosotros necesitabamos ayuda... Creo que mi
hermano mayor fue al colegio [menonita] para ver si ellos nos podian ayudar con algo

de comida o ropa, o cosas por el estilo”.*

Para la misién, ayudar a gente desplazada los enfrentaba a un dilema. “Nuestro
corazon va por el necesitado”, escribié un misionero, “los maltrajeados, mal-alimenta-
dos, sin hogar y analfabetas. Pero a través de esta ayuda siempre existe el peligro de ser
acusados de comprar almas. Cion los nuevos refugiados, el peligro es creciente”.* Ade-
mas de cualquier beneficio material que ellos recibieran, sin embargo, las personas
desplazadas encontraron que las comunidades menonitas de Cachipay eran lugares
que brindaban seguridad y apoyo en medio de una época incierta y tensa. Las iglesias,
como comunidades marginadas, “estaban mas dispuestas a aceptar a los refugiados



que otras instituciones sociales”. Por supuesto, la llegada de muchas personas que es-
taban sufriendo traumas y atravesando por una necesidad fisica muy grande ret6 a la
iglesia en muchas formas, pero también oblig6 a los primeros menonitas a integrar el
ministerio social y espiritual mas estrechamente de lo que podria haber sido posible si
la situacién hubiera sido diferente.

Formas y Experiencias de Persecucion

A pesar de la relativa estabilidad que tenia Cundinamarca durante La Violencia,
la combinacién de fe protestante con la “amenaza” que se percibia de un grupo or-
ganizado de personas marginadas causaba muchas dificultades a los menonitas. Parte
de la persecuciéon que los menonitas enfrentaban a nivel local se podria atribuir a la
confusién general con respecto a quiénes eran los evangélicos y qué creian. Con los
afios, los menonitas eran confrontados con diversos rumores acerca de sus creencias.
Algunos creian que se debia tener relaciones sexuales con una mujer para convertirse
en evangélico. Otros acusaban a los menonitas de ensefiar “extrafias teorias de una
forma escandalosa”. Algunos pensaban que sus hijos irfan al infierno si estudiaban en
el colegio menonita. Incluso algunos los acusaban de difundir el comunismo.** Tales
malentendidos realmente contribuian a la resistencia que los menonitas enfrentaban
en sus comunidades.

No obstante, gran parte de la persecucion que los menonitas sufrian no se podria
describir simplemente como “malentendidos”. Con mucha frecuencia, el parroco era
la raiz de toda accién discriminatoria.” Los sacerdotes tenian un grado de control
sobre los habitantes de los pueblos, con el poder de influir en sus habitos de compra,
incitaba al odio y la violencia a través de enardecidos sermones e incluso guiaban las
acciones de los funcionarios puablicos y municipales. Esto sucedia especialmente en
La Mesa y en Anolaima. En primer lugar, estos dos pueblos eran sedes municipales
respectivamente y por lo tanto, lugares centrales importantes para todos los catélicos
en las regiones rurales de los alrededores, al igual que para el pueblo. En segundo lu-
gar, debido a la presencia del colegio menonita en Cachipay, habia mas simpatizantes
evangélicos. La voluntad que tenian los misioneros para llevar a las personas al hospi-
tal durante una emergencia y compartir los suministros de ropa y comida de la mision,
generaba mas benevolencia en Cachipay. Con el tiempo, aquellos que se consideraban
amigos de la misién servian como mediadores entre los menonitas y los mas rotundos
antiprotestantes en la comunidad.* En La Mesa y Anolaima, sin embargo, no existia
tal mediador, y los sacerdotes y funcionarios publicos tenian mas libertad para acosar e
incitar acciones contra los menonitas, capitalizando los malentendidos que ya existian
con respecto a su identidad.

La historia de Armando Hernandez, uno de los creyentes iniciales de Cachipay,
quien se convirti6 en el primer colombiano en ser ordenado como pastor menoni-
ta, ilustra la clase de persecucion que los creyentes menonitas y lideres enfrentaban.
Originario de otra region de Colombia y separado de su familia, Hernandez lleg6 a
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Cachipay a los 17 afios buscando trabajo como sastre. Poco tiempo después se casod
con una joven de la comunidad, pero la tragedia lo golpe6 cuando ella murié seis
meses después de su boda. Considerado forastero en Cachipay y viudo antes de los
veinte, Herndndez no se involucré en las estructuras familiares y sociales del pueblo
como los residentes oriundos de Cachipay lo hubieran hecho. El también dudaba del
catolicismo. Tal vez, a raiz de la muerte de su esposa, ¢l habia empezado a cuestionar
el sistema de creencia que formaba su mundo. Estas caracteristicas lo marginaron de
la vida central del pueblo y lo ayudaron a abrirse a otras alternativas religiosas.

Cuando un amigo de Hernandez lo invit6 a una reunién evangélica en las instala-
ciones del colegio menonita poco después de la muerte de su esposa, Hernandez acep-
t6. Durante la reunion, el predicador hizo la invitacién a la oracién de fe en Cristo.
Hernandez observaba a las personas que caminaban hacia el frente y muy pronto hizo
lo mismo. Esa noche le regalaron la Biblia, algo que muy pocos catdlicos hubieran te-
nido como posesioén personal, ya que el estudio personal de la Biblia era rechazado por
la Iglesia Catélica en esa época. Al regresar a la casa, Hernandez se quedé despierto
leyendo el Nuevo Testamento. En los siguientes dias, continué leyendo, buscando pa-
sajes que habia escuchado que usaban en los sermones catélicos durante varios afios.
Tres meses mas tarde, Hernandez se bautizé.

Después de su bautismo, se matriculé en curso de evangelismo de seis meses que el
misionero Laverne Rutschman estaba dictando. Cuatro de los estudiantes, incluyendo
Hernandez, se convirtieron en un equipo evangelistico que viajaba por todo el campo,
distribuyendo tratados y tocando puertas, a pesar de que el evangelismo protestante
fuera de las paredes de la iglesia era considerado como un hecho ilegal en ese tiempo.
En una ocasion, mientras distribuian tratados en el pequefio municipio de La Florida,
Hernandez y otro joven del equipo fueron arrestados y encarcelados. Ellos habian
escuchado historias de personas que habian sido torturadas mientras estuvieron en la
prision, y temian encontrar un destino similar. Para su alivio, los miembros del equi-
po evangelistico solicitaron su liberacion, aludiendo que estos hombres eran buenas
personas, y la policia los liber6 sin causar ningtn incidente. Hernandez continué su
entrenamiento tomando cursos por correspondencia con el Seminario Biblico Lati-
noamericano en Costa Rica. Tiempo después, empez6 un curso tiempo completo en
el Instituto Biblico de la Cruzada Evangélica Mundial en Bogota. Durante el semestre,
de marzo a noviembre, Hernandez estudiaba en el Instituto y viajaba a Cachipay,
Anolaima y La Mesa cada quince dias a ayudar en el evangelismo y dirigir servicios en
las comunidades menonitas. Durante sus meses de vacaciones del Instituto, ¢l dirigia
la obra en La Mesa.

Hernandez habia estado involucrado en el trabajo de La Mesa desde el principio,
puesto que era uno de los pueblos que visitaba con otros tres evangelistas que distri-
buian tratados y folletos. En realidad, ya habia algunos creyentes evangélicos en La
Mesa, aquellos que habian respondido a los esfuerzos iniciales de la Cruzada de Evan-
gélica Mundial, cuando ellos llegaron, pero no habia una comunidad organizada.”
Después de aprender de los menonitas a través de los folletos que Hernandez ayudaba



a distribuir, uno de los creyentes de La Mesa, Eliécer Buitrago, fue a Cachipay e
invit6 a la misién a empezar el trabajo en La Mesa. Buitrago era barbero y ofrecié
su barberia para las primeras reuniones semanales. En corto tiempo los servicios se
expandieron a las casas. También habia un grupo de creyentes en San Javier, ubicado
en la zona rural fuera de La Mesa pero, finalmente, esa comunidad se uni6 con la de
La Mesa.*

Con el tiempo, la comunidad compré una casa de bahareque, con paredes hechas
de guadua cubiertas de barro. En este lugar fue donde Hernandez empez6 su trabajo
como lider de la comunidad menonita en La Mesa. A principios de 1955, Hernandez
también asumio el trabajo de profesor de la escuela primaria en un colegio asociado a la
iglesia. En aquellos dias, en donde se iniciaba una iglesia protestante habia necesidad de
crear un colegio debido al acoso que los nifios protestantes tenian que enfrentar al asistir
a los colegios publicos o catélicos. Por ejemplo, los nifios que asistian al colegio en La
Mesa, se les ordenaba que no asistieran a las reuniones menonitas y eran amenazados
de sufrir castigo fisico por hacerlo.* Ademads, a los nifios se les permitia continuar con
su educacion si participaban en las procesiones y ritos catolicos. Dada la importancia
de la educacion de sus hijos, por supuesto, muchos padres toleraron la imposicién de
las creencias catdlicas para que sus hijos no fueran expulsados.”” De lunes a viernes
Hernandez les ensenaba a los catorce estudiantes cuyos padres decidieron sacarlos del
colegio publico. Los domingos, cambiaba de rol y predicaba en la iglesia.

A pesar de que Hernandez habia enfrentado persecucion religiosa antes por ser
evangélico, su posiciéon como el lider mas visible de la tinica comunidad protestante
en La Mesa atraia atin mayor resistencia. El 21 de abril de 1955, Hernandez recibié
una orden del alcalde para que se presentara de inmediato a la Alcaldia. Se le exigi6
que cerrara el colegio porque no tenia licencia para funcionar.* El cierre era especial-
mente frustrante, porque los menonitas habian solicitado la licencia pero s6lo habian
logrado que se la negaran.*? Sin embargo, terminar la educacién de los chicos sin mas
ni mas no era una opcion, teniendo en cuenta lo que tendrian que enfrentar en el co-
legio. Con el fin de evitar cualquier extremo —enviar a los nifios a la escuela ptblica o
dejarlos sin ningn tipo de educacién ese aio— Hernandez siguié dandoles clases a los
nifios en sus casas hasta volver a sus estudios en el Instituto Biblico en junio.*® Después
de esto, la misionera menonita Vernelle Yoder se encargd de la educacion de los nifios.

La iglesia también enfrentaba oposiciéon. El domingo después de que cerraran
el colegio, dos policias armados se presentaron en el servicio de la tarde, justo en el
momento en que Hernandez estaba empezando el sermén. Los agentes le exigieron
que diera por terminado el servicio de inmediato y amenazaron con encarcelar a
aquellos que estaban alli. Ante esta situacion, la condicion de extranjera le permitid
al misionero Laverne Rutschman enfrentar las autoridades sin temor de ir a la carcel.
Mientras los policias empezaron a recoger los nombres de todos los que se encontra-
ban en la iglesia, Rutschman sali6 a hablar con el alcalde de La Mesa y le confirmaron
que la intrusién habia sido ordenada por el sacerdote, no por el alcalde. Entonces,
Rutschman volvié a la iglesia y les dijo a los policias que no tenian derecho de prohibir
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esta reunion, y asi la policia sali6. Aunque la amenaza de ir a la carcel nunca se llevo
a cabo, los miembros estaban preocupados de que el padre pudiera usar esa lista de
nombres para excomulgarlos o amenazarlos.**

También se presentaron otros incidentes. Un jueves, después de que ya habian
recogido la basura del pueblo, alguien vacié una caneca de basura en frente de la
casa de la Iglesia Menonita. “Era para decirnos: “Todos ustedes son basura’ recordd
Hernandez. En esta situacién puso la queja a la comisaria y retiraron la basura. Otro
dia, cuando Hernandez estaba en la iglesia, les lanzaron piedras a las pequenas venta-
nas de vidrio de la puerta de madera de la iglesia, rompiéndolas todas. Por supuesto,
la iglesia enfrentaba oposiciéon incluso cuando Hernandez no estaba presente. Una
manana, cuando regresaba de una conferencia en Cachipay encontré que alguien
habia esparcido excremento en la puerta de la iglesia mientras los miembros estaban
asistiendo a un servicio.*

La historia de Hernandez ejemplifica varios componentes que eran comunes
para los menonitas de ese tiempo. El, como casi todos los primeros creyentes, venia
de un trasfondo catélico. Después de hacer la decision personal de fe, Hernandez
empez6 a estudiar la Biblia individualmente y con otros. Este era uno de los habi-
tos de fe que mas distinguia a los evangélicos de los catdlicos en ese tiempo. Los
catélicos laicos rara vez leian las Escrituras—los clérigos los desanimaban de ha-
cerlo—mientras que para los evangélicos era una practica principal de su fe. Para
Hernéandez, el estudio biblico lo llevé al bautismo, al evangelismo vy, finalmente, al
liderazgo de la iglesia. Sus experiencias de persecucion también eran tipicas, simul-
taneas con su movimiento hacia una posicién mas visible de liderazgo. Cuando era
simplemente un laico creyente menonita, Hernandez enfrentaba menos oposicion.
Sélo cuando él retd directamente a la ley, como cuando lo cogieron distribuyendo
literatura protestante, ¢l enfrent6 la censura.

No obstante, como lider de la comunidad menonita, Hernandez tuvo frecuentes
encontrones con el alcalde, la policia, los funcionarios del municipio y el sacerdo-
te. Las experiencias de la comunidad de La Mesa no fueron incidentes aislados. En
1953, el misionero Laverne Rutshcman hizo una lista de actividades antiprotestantes
en una carta dirigida a la Junta de Misiones: habian colocado una estatua de la Virgen
Maria en frente de la iglesia menonita de Cachipay, las personas del pueblo estaban
boicoteando los negocios que poseian los evangélicos en La Mesa y, con frecuencia,
se hacian procesiones antiprotestantes en el pueblo de Anolaima.*® A medida que
La Violencia avanzaba en los anos cincuenta y la unidad del pais se hacia un asunto
politico mas urgente, los menonitas, tanto laicos creyentes como lideres, enfrentaban
oposicion creciente.

Algunos de las historias de persecuciéon mas dramaticas en este periodo venian
de la comunidad menonita en Anolaima. Anolaima, a una hora y media a pie del
colegio menonita en Cachipay y la cabecera municipial, era un destino frecuente para
los misioneros. En 1947, Gerald Stucky visitaba el pueblo en camino al mercado.



Ademas de recoger los comestibles para el colegio en El Recreo, Stucky también in-
tentaba reunirse y hacer contactos con los simpatizantes evangélicos en Anolaima. En
estos primeros afios, no habia servicios oficiales o estudios biblicos en Anolaima, asi
que las personas interesadas simplemente se reunian con un misionero en la casa de
alguno para hablar y hacer visita informal.*’

Una comunidad mas organizada de creyentes empez6 a crecer después de que
la misién envié a Anolaima a la misionera canadiense Alice Bachert en 1948. Ba-
chert e Irene Tanaka, misionera de Corea, arrendaron un apartamento en el pueblo
que también servia de lugar para los servicios de la iglesia y un colegio de primaria
que durd poco tiempo. Para 1949 habia una comunidad de 30 personas, y la escuela
evangélica tenia dieciocho estudiantes. Los primeros creyentes de Anolaima fueron
bautizados en ¢l Rio Cachipay en junio de 1949.*® Cuando Alicia Bachert salié de
Anolaima en 1950, fue reemplazada por Arthur y Helen Keiser, que se trasladaron
alli de Cachipay. Sin embargo, la familia Keiser se qued6 en Anolaima corto tiempo y
regreso a Cachipay. Esta fue la altima vez que misioneros vivieron en Anolaima hasta
los afios 60, pero la iglesia sigui6 creciendo. En 1955, la iglesia fue incorporada como
un cuerpo auto gobernado, con casi 30 miembros y una comunidad regular de 50 a
60 personas.*

Los primeros siete afios del crecimiento de la iglesia fueron muy desafiantes para
los creyentes de Anolaima, sin embargo, y tuvieron que enfrentar una resistencia mas
significativa que los creyentes de Cachipay. Por ejemplo, en julio de 1950, uno de los
creyentes de Anolaima se contagi6 de tifo. A pesar de su condicién, los soldados lo
obligaron por la fuerza a abandonar su casa, lo golpearon con el bastén de mando y el
arma y lo llevaron a la carcel del pueblo, por ninguna razoén diferente a su opcién re-
ligiosa. Finalmente lo dejaron salir, pero la experiencia ciertamente fue impresionante
para la comunidad.” El sacerdote de Anolaima estaba especialmente comprometido
en mantener a raya la amenaza protestante y les hizo la vida extremadamente dificil
a los habitantes del pueblo que se habian convertido y se habian hecho miembros de
la Iglesia Menonita.

Uno de los primeros convertidos en Anolaima fue Tulio Pedraza, un hombre in-
vidente que también era el fabricante de ataddes del pueblo.’® Pedraza y su esposa,
Sofia Alvarez, se habian bautizado en 1949 y se convirtieron en una de las familias
fundadoras de la comunidad menonita.*? Sin embargo, su compromiso con la iglesia
trajo muchisimas dificultades a su hogar. A pesar de ser ciego, Pedraza habia montado
un negocio donde vendia atatides en Anolaima. No obstante, después de su conversion
en 1949, el sacerdote declar6 que los atatdes de Pedraza no eran apropiados para los
entierros catolicos, y trajo a otro carpintero de fuera del pueblo. Por lo tanto, el ne-
gocio de Tulio Pedraza se arruiné. Radl Pedraza recuerda la experiencia de su padre
cuando perdi6 el negocio:
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Hubo una fuerte reacciéon [ante su conversién]. El primero en re-
accionar enérgicamente fue el sacerdote... Luego éste anuncio desde el
pulpito que no presidiria ningin funeral que trajera un atatd de Marco
Tulio Pedraza. Por lo tanto, obviamente, las ventas cayeron...Hubo dos
o tres casos en los que, por ignorancia, tal vez... y por amistad, alguien
iba y compraba su ataid a papa. Y el sacerdote no quiso hacer el servicio
funerario... Entonces tenian que ir a alguno de los pueblos cercanos a
Anolaima y tener el servicio alli...

Este sacerdote... habia empezado una parroquia en un pequeflo
pueblo llamado Viani. Y alli habia conocido a un carpintero...Y el sa-
cerdote fue a su pueblo, llevo al carpintero, y se las arregl6 para hacerlo
[venir], le ayudd a conseguir una casa, a comprar las herramientas, en
realidad, le organiz6 todo. Hizo todo esto con la intencién de que se con-
virtiera en la competencia de mi padre. jEl sacerdote tenia todo el poder!
Aproximadamente entre 1950 y 1951 mi padre no pudo continuar con
el negocio. Tenia muchas deudas con sus proveedores. >

Ante la pérdida de su negocio de atatdes, Pedraza y su esposa trataron de empe-
zar otros negocios, incluso una pasteleria, una finca de pollos y una fabrica de velas.
Desafortunadamente, ninguno de estos negocios era suficiente para sostener a su fa-
milia con el mismo nivel de estabilidad que habian tenido con el negocio de atatdes.
Ratl Pedraza recuerda este tiempo como un periodo muy descorazonador para su
padre, lo que lo hacia que cada dia estuviera mas desanimado. **

Ademas de la amenaza fisica, encarcelamiento y boicoteos comerciales, con fre-
cuencia los creyentes tenian que enfrentar interrupcién de sus servicios por turbas o la
policia. Otras veces, los lugares de reunion de la iglesia eran danados y pintarrajeados.
El incidente mas dramatico de dafio a la propiedad fue cuando la casa de los misio-
neros en Anolaima fue apedreada en 1950. La casa era principalmente la residencia
de los misioneros Arthur y Helen Keiser, pero también servia como el lugar donde se
realizaban los cultos, reuniones de oracién y estudios Biblicos de la comunidad meno-
nita. De acuerdo con Arturo Keiser, el 8 de diciembre de 1950:



Dos hombres golpearon a la puerta esta mafiana y nos recomen-
daron que huyéramos a las montaias. Incluso otro nos ofrecié su casa.
Nosotros le agradecimos su interés, y le dijimos: "Muchas gracias por
preocuparse por nosotros, pero confiamos en Dios y por tanto nos que-
daremos’. Dos horas mas tarde las piedras empezaron a llover sobre
nuestras ventanas. Una gran piedra como de 7 centimetros atraveso la
ventana con un gran estruendo y saliendo por el otro lado del cuarto
rompiendo la ventana.

...Hoy es el dia de la Inmaculada Concepcién de Maria. A las cua-
tro de la mafana todas las personas del campo despertaron con la ex-
plosiéon de pélvora. Esta es una forma comun de la celebraciéon de las
fiestas aqui...

El sacerdote estableci6 la costumbre de defender la santidad del dia
por medio de denunciar a los protestantes con tanto odio y fuerza como
fuera posible en la misa de la manana. El prometié dirigir la procesion
hacia nuestra puerta después de la segunda misa, y esta fue la razén por
la que los dos hombres vinieron a recomendarnos que huyéramos.

Naturalmente nosotros esperabamos que sucediera lo que habia
prometido con mucha anticipacién... a la hora indicada elevaron una
estatua de Maria en frente de nuestra casa y las personas de cerca y
lejos se reunieron. Debe haber habido unas 500 personas reunidas en
la calle en frente de nuestra casa, la mayoria de personas eran las que
habian asistido a la segunda misa.

Habia murmullos y luego silencio cuando el sacerdote se subi6 a
la plataforma a hablar. El no desperdicié ni palabras ni tiempo, fue
directo al punto: “Esta es la casa de Satanas... aquellos que entren alli
son condenados...nadie puede hablar con aquellos que entren...’, etc.
Continu6 hablando de esta manera durante casi diez minutos gritando
con uno de los odios mas grandes que alguna vez haya oido. Luego
cerr6 su intervencién agitando a la muchedumbre a gritar, “Casa de
Satanas, no queremos a los protestantes... no queremos protestantes’.
Hubo una oracién de cierre a Maria contra nosotros y una cancién de
los malos que éramos. Luego la muchedumbre se fue...

Pas6é un corto tiempo después para que la multitud empezara a
lanzar piedras en serio. La mayoria de las ventanas del frente estan
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rotas y piedras y vidrios por toda la casa. La policia y el alcalde esta-
ban entre la multitud, pero esto no era de ayuda puesto que eran ellos
quienes antes habian amenazado con sacarnos y clausurar nuestras
reuniones. Esta tarde la gente esta llegando de todas partes del pueblo
a ver la casa de Satands y la obra que las piedras hacen en los vidrios.*

El hecho de que este incidente sucediera el dia de la celebracién de la Inmaculada
Concepciéon de Maria es crucial para entender su significado. El conflicto protestan-
te-catodlico en estos afnos con frecuencia se centraba en el tema de Maria y los dife-
rentes papeles que ella tenia dentro de los dos credos cristianos. Una gran procesion
y reunioén en el dia santo catélico en honor a Maria, ademas, deja conclusiones claras
acerca de las lealtades que estaban en juego.

Durante La Violencia, con frecuencia, se asociaba la creencia protestante con
otras fuerzas que estaban dispuestas a destruir el tejido social de la naciéon. En otros
contextos en los que cristianos han enfrentado persecucion como minoria religiosa, los
historiadores han hecho observaciones similares con respecto al espectaculo pablico,
aberraciones y castigos. El experto en religion Tripp York ha sostenido que la natura-
leza publica de estas confrontaciones constituian “declaraciones publicas que los go-
biernos [hacian] para su pueblo: lealtades que compiten entre si no se toleraran”.*® El
Presidente Rojas Pinilla (1953-1957), por ejemplo, asociaba al protestantismo y la falta
de unidad religiosa en Colombia con el comunismo internacional.”” Las protestas pa-
blicas con frecuencia pretendian implicar asociaciones similares. Al desfigurar el lugar
de reunién determinado de los menonitas en Anolaima en un dia religioso dedicado a
una de las figuras mas sagradas de catolicismo, el sacerdote estaba comunicando quién
pertenecia a una Colombia pacifica, unida y bendecida y quién no. Ademas, la natu-
raleza publica y comunal de la procesion en direccién a la casa servia para identificar
qué tanta lealtad se habia formado y se mantenia. En otras palabras, asistir a misa y
participar en el ritmo religioso de la iglesia catdlica aseguraba a las personas que la
lealtad a Colombia estaba intacta. De otra parte, la relacién con los protestantes, sus
servicios y mensajeros, separaba a las personas de su relacién a la comunidad civica y
era interpretada como aberracién merecedora de castigo.

La oposicién fisica disuadia a muchos de unirse a estas jovenes comunidades me-
nonitas y mermaba su crecimiento. Los parrocos eran conscientes de esta correlacion
y trataban de proporcionar regularmente estos impedimentos a los simpatizantes. El
apedreamiento de la casa de Anolaima fue el acto antiprotestante mas grande y des-
tructivo que enfrentaron los menonitas y determind la direccién de la comunidad para
el resto del afio. La familia Keiser dej6 a Anolaima, por temor a que su presencia como
extranjeros atrajera la indeseada atencion sobre el resto de los creyentes de Anolaima.
Cuando se retomaron los servicios después, pocos asistieron.’® Después de unos pocos
meses, sin embargo, la asistencia empez6 a mejorar de nuevo, entre simpatizantes y



creyentes. El sacerdote, con el fin de desanimar el resurgimiento de la comunidad, or-
deno a la policia que arrestara a cualquiera que encontraran distribuyendo literatura
evangélica en el pueblo. Después de esta amenaza, la asistencia disminuy6 otra vez.”

El sacerdote y su habilidad para afectar el comportamiento y creencias de los
adeptos catolicos casi siempre jugd papel central en los temores de los simpatizan-
tes, desanimandolos a que se unieran a la comunidad evangélica. Después de que un
hombre borracho armado con un machete y una linterna pasé la noche cazando a
dos lideres evangélicos en un area rural cerca a La Mesa, la asistencia a los servicios
menonitas decliné significativamente. Més temprano esa misma noche, el hombre ha-
bia oido el sermoén del sacerdote identificando a los protestantes como el enemigo de
Dios.® En un informe de 1955 el misionero Laverne Rutschman escribi6: “La mayoria
de simpatizantes mantienen un profundo temor al sacerdote. A ellos no les preocupa
la excomunioén, pero si temen a la violencia o muerte a través de sus representantes
o al menos la ruina financiera y el ostracismo social”.®" Aunque los simpatizantes si-
guieron asistiendo con frecuencia y participando en la vida evanggélica, se inhibian de
identificarse completamente como comunidad evangélica y se distanciaban cuando la
persecucion recrudecia.®

Sélo unos pocos estaban dispuestos a comprometerse en el bautizo, conociendo
los retos que deberian enfrentar. En estos afos, la asistencia a la iglesia superaba en
numero considerablemente la membresia de la iglesia. Cuando la persecucién se in-
crement6 para los menonitas en Cundinamarca a mediados de los afios cincuenta, los
bautismos se redujeron. En 1954, el misionero Arthur Keiser informé: “El trabajo en
Cachipay no ha sido muy alentador este afio. No hemos tenido bautismos y muchos se
han trasladado a otros pueblos; nuestro nimero ha disminuido en vez de aumentar”.%
El mismo afio, Laverne Rutshcman lamenté que s6lo habia habido cinco bautismos
entre todas las iglesias ese afio.®

En ese periodo de mas intensa persecucion, los creyentes de comunidades rurales
en los alrededores de Anolaima, Cachipay y La Mesa se convirtieron en actores cru-
ciales en el mantenimiento de las iglesias menonitas en esos pueblos. En 1948, cuando
la misién abrié “puntos de predicaciéon” en Anolaima y Cachipay, también empeza-
ron exensiones en una pequefia comunidad llamada La Esperanza.®® Para 1955, la
mayoria de los creyentes de La Esperanza se habian trasladado a Gachipay o La Mesa
y estaban participando en las iglesias e incrementando su nimero. Incluso dos de los
creyentes de La Esperanza trajeron nuevas personas a la comunidad a través del evan-
gelismo y testimonio.® La otra comunidad rural que trajo nueva vida a las iglesias mas
establecidas fue Pefia Negra, una vereda ubicada cerca de dos o tres horas a pie de
Cachipay. Esta comunidad empez6 como una proyeccion de la iglesia de Cachipay en
1955. Tres casas, aunque separadas la una de la otra a media hora de camino, respon-
dieron al evangelio y se reunian una vez al mes. Como las familias y personas en Pefia
Negra experimentaron transformaciones, la comunidad de Cachipay sinti6 su propia
fe revivida. “Durante estos meses”, escribié Rutschman, “Cachipay ha mostrado un
interés renovado especialmente debido al estimulo de nuevos creyentes del pueblo”.”
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A pesar del apoyo de los creyentes en las veredas, para 1955 s6lo habia 112 miem-
bros en total en las iglesias (22 en Anolaima, 50 en Cachipay y 40 en La Mesa).®® Pero el
tamano pequeno de las congregaciones no impidi6 el proceso de formacion. A lo largo
de los afios de La Violencia, maduraron de grupos inestables de personas a comunida-
des de iglesia con eclesiologias desarrolladas, que surgieron de sus experiencias de opo-
sicién y que ponian en practica. Aunque ciertamente afectadas por la persecucion y la
violencia a su alrededor, las comunidades menonitas no eran recipientes pasivos. Por
el contrario, eran creyentes que enfrentaban la persecucién en una diversidad de for-
mas creativas que incluian la adaptacion y la resistencia. Generalmente, la adaptacion
incluia respuestas que pretendian reducir el grado de persecucion o visibilidad de la
comunidad creyente. Con mucha frecuencia, adaptaban las practicas del culto, de tal
manera que podian seguir adelante a pesar de la persecucién. Al mismo tiempo, la re-
sistencia se daba en el no cumplimiento de las exigencias de funcionarios del gobierno o
religiosos. Para estos lideres, con frecuencia, esto significaba confrontaciéon directa con
los religiosos o funcionarios municipales. Los miembros laicos, mas probablemente,
se comprometian con la resistencia porque ignoraban las 6rdenes oficiales y perse-
veraban en sus practicas religiosas. De esta forma, los creyentes identificaron lo que
era mas importante para su vida comunitaria de iglesia y dejaban el resto, asi iban
formando profundamente su eclesiologia naciente.

Respondiendo a la Persecucion: Adaptacion

En la vereda de Pefia Negra, las familias que respondieron al evangelio enfrentaron
una intensa discriminacién con severas consecuencias financieras. En un articulo sobre
sus experiencias, la misioén escribi6 que “la tienda rural rechazé venderles; un hombre fue
multado porque el misionero cruzé un puente para llegar a su casa; mas recientemente
han sido amenazados con fuertes multas si siguen teniendo los servicios en sus casas”.”
Los creyentes en Pefia Negra vivian con muy pocos recursos materiales; ver sus recursos
reducidos y tener que pagar altas multas no era una situacién sostenible. Entonces, ellos
se adaptaron. Les pidieron a los misioneros que no visitaran en sus casas, esperando que
esto evitara las multas por servicios y cruce del puente, al igual que redujera su visibili-
dad. Por el contrario, decidieron estudiar la Biblia en secreto en sus casas. Algunos de los
creyentes en Pena Negra también enviaron a sus nifios al colegio menonita de Cachipay,
asi sus hijos no tenian que enfrentar el castigo y otros problemas en las escuelas.” Estas
opciones identificaban el corazén de los compromisos de los creyentes en Pefia Negra.
Reunirse y estudiar las Escrituras fueron determinantes para no negociar practicas cen-
trales de su vida de fe. Por otra parte, decidieron que la presencia de misioneros en Pefia
Negra, aunque era valiosa, no era vital para la vida de la comunidad. Al hacer estas
adaptaciones, pudieron reducir los dafios financieros para sus familias, evitar el acoso de
sus hijos, y seguir desarrollando sus practicas de fe mas importantes.

La adaptacién como respuesta a la persecucién también fue implementada en
otras comunidades. En La Esperanza, una vereda a pocas horas de Cachipay, tres
familias menonitas eran interrumpidas continuamente por el inspector de policia



cuando trataban de reunirse. Como respuesta a esta situacién, empezaron a tener
su reunién semanal en el campo fuera de la vista de la policia.”" En otro e¢jemplo, los
creyentes y trabajadores de la mision cambiaron su estrategia en Anolaima frente a la
oposicion del parroco. Después de que la casa de Keiser fue apedreada en Anolaima,
los creyentes cambiaban frecuentemente la fecha y la hora de sus reuniones, con la
esperanza de evadir los ojos de la policia y prevenir interrupciones y amenazas.’ Estas
dos adaptaciones priorizaron la adoracion en grupo regular. A pesar de la oposicion y
las amenazas, las comunidades en La Esperanza y Anolaima mantuvieron sus practi-
cas de adoracion semanales, adaptando el lugar y el horario de las reuniones con el fin
de reducir la visibilidad y la probabilidad de interrupciones y persecuciones.

Algunas veces, las adaptaciones eran acciones individuales, no necesariamente
la respuesta de toda una comunidad. Algunas veces las amenazas eran dirigidas a la
comunidad en general, pero ocasionalmente lanzaban amenazas mas concretas a per-
sonas o sus familias. La vida de Tulio Pedraza, por ejemplo, fue amenazado muchas
veces durante las procesiones religiosas en Anolaima. Aunque la familia creia que las
amenazas no se iban a cumplir, no querian arriesgarse a ser heridos, asi que Tulio
y su esposa, Sofia, pasaban la noche en el colegio de Cachipay de vez en cuando.”
Estas acciones no daban forma a las practicas de adoraciéon per se, pero sentaron un
precedente de respuesta no violenta a las amenazas y violencia. En vez de reunir a un
grupo de hombres armados para defender a la familia Pedraza, Tulio y Sofia silen-
ciosamente salian furtivamente del pueblo por la noche, hasta que las emociones se
habian calmado.

Por supuesto, la adaptacion no siempre fue una solucién ideal, algunas veces lleva-
ba a los creyentes mas lejos de las comunidades de la iglesia lo que no les permitia que
recibieran ningun tipo de apoyo ni formacion. Por ejemplo, en 1955 la misionera Janet
Soldner visitd a una pareja en su casa y los acompafié mientras aceptaban a Cristo.
Sin embargo, como respuesta a la fuerte oposicion de la familia de la esposa, la pareja
decidi6 no asistir a los servicios. En vez de esto, ellos estudiaron las Escrituras juntos
en su casa, sacando sus propias conclusiones de fe. Aunque estaban desarrollando una
fuerte practica personal del estudio de las Escrituras, lo estaban haciendo sin el acom-
panamiento y discernimiento de la comunidad de fe. Un ano después de su conver-
si6n, Soldner los visitd y encontrd que estaban estudiando Ezequiel, concluyendo del
texto que solo los sacerdotes podian perdonar los pecados. Aunque Soldner lamenté su
falta de experiencia con el mensaje del Nuevo Testamento, también afirmé su impulso,
y escribi6: “Ellos estan buscando sinceramente la verdad y el Dios verdadero permitira
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ver Su voluntad a un verdadero buscador”.

Como se ha visto en los anteriores ejemplos, una de las mas comunes adaptaciones
hechas por los creyentes menonitas en Cundinamarca fue reducir la visibilidad de sus
servicios de adoracion. Los creyentes estaban dispuestos a hacer concesiones en muchas
de las areas de su vida religiosa. Por ejemplo cuando repartian folletos y eran quema-
dos o ellos eran enviados a prision, recurrieron al evangelismo personal con amigos y
familiares. Pero la adoracién en comunidad era uno de las practicas centrales de su fe,
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junto con el estudio biblico personal. Puesto que los creyentes vivian en lugares espar-
cidos en todo el campo y, naturalmente, no se encontraban en sus actividades diarias,
congregarse era el fundamento para la identidad de la comunidad. Por lo tanto, cuando
aumentaba la resistencia, se hacian adaptaciones para seguir la adoracién comunita-
ria con regularidad. Gambiaban los horarios y lugar de las reuniones frecuentemente,
algunas veces cada semana, para que asi fuera mas dificil que los detectaran. En vez
de hacer las reuniones en un lugar pablico central que pudiera ser facilmente ubicado
por las autoridades, los servicios se hacian en casas. Estas reuniones mas pequenias,
ademas, permitian espacios de adoracién mas participativa que recaian menos en cual-
quier lider en particular, y en lugar de esto, incorporaba creyentes de todos los géneros,
edades, y etapas de fe. En medio de épocas de oposicion mas severa, los menonitas en
Cundinamarca decidieron adaptar sus practicas en formas que no solo reducian la vi-
sibilidad sino también fortalecian las relaciones dentro de la comunidad y priorizaban
la adoracién en comunidad como practica central de fe menonita.

Respondiendo a la Persecucion: Resistencia

La adaptacién no fue la tnica forma en que los menonitas respondieron a la per-
secucion. En muchas situaciones, los menonitas —misioneros extranjeros y colombia-
nos— decidieron resistir en vez de adaptarse a las circunstancias de discriminacién. En
la historia menonita, la resistencia tomé por lo menos tres formas de incumplimiento
de la ley y recurrir a las autoridades para que cambiaran el trato que le daban a los
evangélicos. La resistencia acudiendo a las autoridades fue el método mas comin-
mente empleado por los menonitas cuando la oposiciéon que estaban enfrentado venia
de las autoridades municipales (mas que del sacerdote). En muchos casos, estas apela-
ciones ayudaron a mejorar las circunstancias que los menonitas estaban enfrentando,
como cuando Armando Hernandez present6 una queja al inspector para que retirara
la basura que habian lanzado al frente de la iglesia en La Mesa.”

La persistencia fue una segunda forma de resistencia: un rechazo a adaptar las prac-
ticas por exigencias de la oposicién. Probablemente esta fue la forma mas comun de re-
sistencia, practicada por casi todos los creyentes menonitas en algin momento durante
La Violencia. Finalmente, hubo un nimero de ejemplos de menonitas que activamente
trataban de mostrar amor a todos aquellos que se les oponian o los amenazaban. Esta
también fue una forma de resistencia que expresaba incumplimiento porque se rehusa-
ba a aceptar la oposicién en sus propios términos. En vez de tratarlos como enemigos,
los menonitas respondian a sus oponentes en formas tan completamente opuestas al
marco aceptado de la autoridad justa versus el perturbador malvado.

Hay otro ejemplo en la historia menonita de solicitud a la jerarquia catélica para
que hubiera un trato menos discriminador. Uno de los primeros convertidos a la fe
menonita en Colombia fue un joven de Cachipay, llamado Luis Eduardo Saravia.
No se intentd evangelizarlo formalmente, pero ¢l tenia un interés establecido por la
religién desde la época que se estaba formando para ser sacerdote. Sin embargo, sus



dudas lo llevaron salir de ese entrenamiento vy, tal vez, también a considerar una fe
evangélica. En julio de 1947 visit6 la oficina de Gerald Stucky y le hizo algunas pre-
guntas acerca de la fe menonita durante dos horas, decidiendo, finalmente, aceptar a
Cristo al final de la reunién. El 21 de julio de 1947, fue bautizado en el primer bautis-
mo de la Iglesia Menonita en Colombia.

Debido a que Saravia se habia estado preparando para ser sacerdote en la Iglesia
Catolica, su conversion no pasé6 desapercibida, poniéndolo en desacuerdo tanto con su
familia como con todo el pueblo. A finales de julio, el sacerdote de Cachipay emiti6 un
mandato oficial contra cualquiera que hablara con Saravia; aquellos que lo hicieran
eran amenazados de ser excomulgados de la Iglesia. Los amigos de Saravia no lo salu-
daban en la calle, y su familia le pedia que saliera del pueblo. Rehusando aceptar las
amenazas del sacerdote, Saravia viaj6 a Bogota a hablar con el Arzobispo. El sacerdote
de Cachipay era relativamente nuevo en el puesto, y Saravia esperaba que la situacién
mejorara antes de que se tornara mas dificil. Al dia siguiente el Arzobispo envi6 a
un sacerdote de Bogota para que investigara vy, a las pocas semanas, las amenazas de
excomunion, aparentemente, cesaron y los residentes de Gachipay volvieron a saludar
abiertamente a Saravia.”® En este caso particular, un creyente menonita se resistié al
tratamiento que recibia del sacerdote recurriendo a la autoridad mas alta en la jerar-
quia catolica. Sin embargo, este relato viene de 1947, un afio antes de que empezara
La Violencia. Este relato es un testimonio de la clase de tratamiento que los evangéli-
cos tenian que enfrentar atn antes de ese periodo, pero es dificil imaginar que apelar
al liderazgo catélico haya dado un resultado similar a principios de los afios cincuenta.

Como representantes legales del colegio menonita, los misioneros tenian frecuen-
tes encuentros con los oficiales con respecto al status del Colegio Evangélico (luego
Americano) en Cachipay, especialmente durante la presidencia de Rojas Pinilla. Su
principal modo de operacién en estos encuentros era apelar a los funcionarios del
gobierno para que hubiera un cambio en el tratamiento o en la aplicacién de la ley.
En estas negociaciones, ellos se inclinaban por el apoyo e intervencién de la Embajada
de los Estados Unidos, una postura que esta abierta a la critica. Al mismo tiempo, sin
embargo, los misioneros disefiaban un método de resistencia que se acercaba bastante
ala incidencia politica. La historia mas completa de los intentos de cerrar el colegio de
Cachipay y la respuesta de los misioneros sera narrada en el Gapitulo 4.

Todos estos ejemplos apuntan a una realidad importante en la experiencia de per-
secucion menonita en Colombia: se resistid a la persecucién que parecia extenderse
desde el abuso de poder. Al mismo tiempo que los menonitas se adaptaban al acoso,
ostracismo, e interrupciones de los vecinos, no aceptaron de manera pasiva el abuso
de poder de los funcionarios del gobierno, la policia o sacerdotes. En las situaciones en
que los menonitas fueron encarcelados, se les ordené cerrar sus colegios o que dejaran
el evangelismo y la adoracion, invariablemente se recurria a las autoridades mas altas.
Esta no siempre fue una estrategia efectiva, entendida como resultante en una situa-
ci6n completamente resuelta, sino que, de manera consistente llevé a una reduccion
en la persecucién o demora del resultado esperado.
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Respondiendo a la Persecucion: Resistencia en la forma
de Perseverancia

Ademas de confrontar a los funcionarios, los menonitas también tenian que re-
sistir la persecucion que recibian por mantener sus practicas de fe a pesar del acoso y
persecucion. Esta clase de resistencia, que continuaba frente a la oposicion, se expre-
saba a nivel individual y de comunidad. Excepto por un corto periodo de tiempo en
Anolaima, nunca acabaron los servicios en La Mesa, Anolaima o Cachipay. Tal vez no
pudieron tener grandes servicios evangelisticos afuera, pero los creyentes seguian re-
uniéndose regularmente, incluso haciendo nuevas construcciones para sus reuniones.

La construccién era una especialmente flagrante forma de resistencia, y los 1l-
timos afnos de persecucion fueron irénicamente el periodo clave para el desarrollo
de permanentes construcciones y propiedades para la iglesia. Hasta 1952, la comu-
nidad de Cachipay se estaba reuniendo en casas de bahareque que se construian en
dos dias. Ese aflo empezaron a construir una casa en cemento y bloque, aunque no
terminaron hasta 1956."

La comunidad en Anolaima decidié que necesitaban su propia construcciéon por
ese mismo tiempo. Después de 6 aflos de reunirse en casas o afuera en patios, ya que-
rian algo mas permanente, con un espacio para la escuela dominical y los cultos. En
1954 la congregacion de Anolaima estaba en capacidad de pedir prestado suficiente
de un fondo rotatorio para comprar un lote y construir de acuerdo con sus propios
propositos.”® Ellos habian ahorrado una pequenia cantidad de dinero para contribuir al
proyecto, y los creyentes proporcionaron la mayoria de la mano de obra para el edificio.
Los miembros esperaban que al tener un lugar permanente de reuniéon podria atraer
més personas del pueblo.”™

El historiador David Hamblin ha observado la importancia de estos procesos de
construccion en la vida de las comunidades protestantes de Colombia. Al trabajar
juntos para ahorrar, pagar los préstamos, construir y remodelar su lugar de reunion,
los creyentes se separan fisicamente de la comunidad general y forman su identidad
particular.® Las generalizaciones de Hamblin ciertamente se aplican a los menonitas
de Cachipay y Anolaima, que se habian convertido a la fe menonita desde una fe
catolica repleta de velas, imagenes de santos, y procesiones. Mientras los catdlicos se
basaban en acciones muy concretas en la adoracién, la expresién evangélica tendia
a centrarse alrededor de conceptos abstractos como la creencia.?' A demés en una
pequena comunidad, el edificio de la iglesia catélica era el principal simbolo social y
cultural y una fuente de profundo orgullo que expresaba el valor de la religiéon dentro
de la comunidad.® En este contexto, una construccién que los menonitas pudieran
identificar como “propia” era significativa en la legitimizacién de su fe y comunidad,
especialmente ante los ojos de sus amigos residentes del pueblo.

En segundo lugar, es significativo que estos dos edificios fueran levantados o com-
prados durante un periodo de persecucion. La reunion en casas era una forma mas se-



gura y menos amenazante para el estatus quo que consagrar un edificio exclusivamente
para la reunién de cristianos protestantes. Sin embargo, la necesidad de estos edificios
vino de las comunidades y en el proceso de ahorrar dinero cada semana, poniendo el
cemento y decorando, ellos se resistieron a las exigencias de permanecer callados y pro-
clamaron su identidad con més denuedo en medio de aquellos que los discriminaban.

Las personas también perseveraban en su fe, a pesar de pruebas personales muy duras.
Vernelle Yoder escribi6 acerca de una joven mujer de la comunidad de La Mesa: “Apenas
la semana pasada una de las jovenes volvié a casa después de una reunién de oracién
[pero] ellos no la dejaron entrar argumentando que no alojaban protestantes. Ella estuvo
fuera de casa por varios dias. Ahora ha vuelto, pero la tratan cruelmente. Su determinacién
es seguir a Cristo, cueste lo que cueste”.® Verdnica Vargas fue otra creyente que resistio la
oposicién siguiendo su practica de fe. Un afio después de su conversion, Vargas continuaba
compartiendo su fe abiertamente con todos aquellos que pasaban por su casa. Aun cuando
su arrendatario la amenaz6 con una acciéon legal y sus vecinos se quejaron, Vargas siguié
evangelizando pablicamente.®

Un aspecto interesante de la historia de Verdnica es que el mensaje evangélico y
su experiencia le dieron las herramientas que necesitaba para resistir la oposicién. En
1957 la iglesia catdlica organiz6 una semana de misién cruzando la calle del colegio me-
nonita en Cachipay. Cada mafiana, un grupo de monjas y sacerdotes tocaban musica
y daban sermones con los parlantes, y durante la semana ofrecieron bautismos gratis a
cualquiera que estuviera interesado. La familia Vargas vivia cerca vy, por lo tanto, esta-
ban un poco presionados por los religiosos catélicos. A medida que la semana avanzo,
sin embargo, Verénica sintié mas denuedo por defender su fe. En un punto, las monjas
interrogaron a Vargas acerca de Maria, preguntandole si Maria habia tenido otros hijos
ademas de Jests. Vargas respondié que Jests era el primogénito de Maria y unigénito
de Dios. Las monjas estaban impresionadas por su conocimiento de las Escrituras y no
le hicieron mas preguntas.

Gerald Stucky, que habia observado el intercambio de Verdnica con las monjas,
escribié mas tarde en su diario: “fue increible que una mujer que escasamente podia
leer no hubiera tenido problema en responderle con la Palabra a estas hermanas edu-
cadas ... La Palabra de Dios ... dio nuevo nivel a los creyentes”.®> Cuando Antonio y
Veroénica empezaron a estudiar las Escrituras juntos, afios antes de trasladarse a Ca-
chipay, Antonio tenia que leerle los pasajes a Verénica, porque ella era analfabeta.?® La
vida en una comunidad de fe donde todos aprendian y estudiaban juntos, sin embar-
g0, la empoderé para responder enérgica y abiertamente. Incluso cuando las monjas
altamente educadas trataron de atraparla con juegos de palabras teoldgicos, Veronica
pudo resistir recibiendo su trampa como una oposicion. Al contrario, ella la convirtid
en una oportunidad para evangelizar.

De acuerdo con los relatos disponibles, en términos generales los lideres y los cre-
yentes laicos pudieron haber respondido en forma diferente a la persecuciéon. Como
los representantes mas visibles de sus comunidades, los lideres de las iglesias eran los
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que se relacionaban mas directamente con las autoridades. Por otra parte, los creyen-
tes laicos eran probablemente los que mas resistian perseverando en el evangelismo,
asistencia a la iglesia, y con los estudios biblicos. Mientras que la adaptacién conser-
vaba las practicas mas importantes para su fe, la resistencia mostré que los creyentes
no serian disuadidos de su fe o practicas con amenazas y persecucion. Esto no quiere
decir que ellos no creyeran que esto sucederia; habia muchos ejemplos que mostra-
ban lo contrario. Mas bien, al continuar sus practicas, los creyentes liberaban a sus
comunidades para proclamar y vivir sus creencias en medio de todas las restricciones
y obstaculos que amenazaba con refrenarlos.

Respuestas a la Persecucion: Resistir con Amor al “Enemigo”

La resistencia tomo6 una tercera forma en estos afios. Simplemente, los creyentes y
misioneros trataron de amar a aquellos que traian amenazas y violencia contra ellos. Por
supuesto, no siempre tuvieron éxito. Los misioneros, en especial, algunas veces empeza-
ban a vilipendiar la fe catolica y especialmente a los sacerdotes. A pesar de estas fallas
humanas, también hubo ejemplos de resistencia con amor. Tulio Pedraza, el creyente de
Anolaima quien perdi6 su negocio de atatides después de convertirse, fue uno de los que
sobresalié por su muestra de amor a la luz de tanto odio. El misionero Gerald Stucky
escribi6 lo siguiente acerca de Pedraza dos anos después de que perdiera su negocio.

La persecucién ha continuado. Los hijos de Tulio fueron humillados
en la escuela publica por ser protestantes. Su propiedad y las vidas de
su familia han sido continuamente amenazadas. Sus amigos se rehisan
ahora a hablar con él en la calle; las tiendas se rehtisan a venderle; él se
ha convertido en un paria por causa de Cristo. A pesar de esto, Tulio
contintia firme en su fe, confiando en el Sefior dia a dia. El no guarda
odio en su corazon hacia aquellos que le han hecho maldades. El sigue
dando testimonio de la luz que encontr6 en Cristo. Tulio es un testigo
viviente del poder del Evangelio para superar el bien con mal.”’

Ral, el hijo de Pedraza, recuerda la forma en que su padre se volvié amigo del
carpintero que monté el sacerdote para que le hiciera competencia. En vez de recha-
zar al hombre que le habia quitado todos sus clientes, Pedraza le causé tal impresion
que el carpintero doné el atatd para el entierro de Pedraza cuando muri6 en 1964 y
asisti6 a su funeral, aunque era un servicio explicitamente menonita.®



Para otros, el camino de amor era mas dificil. En medio de las amenazas de
cerrar el colegio de Cachipay, el misionero Arthur Keiser escribi6: “Hemos es-
tado orando por el alcalde y los sacerdotes y por la experiencia pasada esa es una
cosa peligrosa de hacer. También hemos estado pidiéndole a Dios que nos ayude
a amarlos y perdonarlos”.® A pesar de fuertes incidentes de anticatolicismo —hubo
algunas cartas bastante fuertes que los misioneros enviaron a la Junta de Misio-
nes— los misioneros menonitas trataron de buscar la reconciliaciéon con las autori-
dades catdlicas. En 1950 el lugar de reuniéon de Anolaima fue apedreada mientras
la comunidad estaba reunida adorando. En respuesta, la comunidad empezd
a orar por el sacerdote, y pronto el misionero Keiser pudo concretar una reunion
con ¢l. “Hemos tenido largas conversaciones acerca de doctrina y hemos estudiado
la Biblia juntos”, escribié Keiser. “Un sacerdote y un misionero hablando, estudiando
la Biblia juntos, era algo que nunca se habia escuchado aqui en Colombia. Es verdad
que Dios con frecuencia responde a nuestras oraciones mas alla de nuestra fe”.”

Algunas veces estas acciones de amor daban como resultado que el enemigo se
convertia en amigo o creyente. Wenceslao Flores y su esposa, Anatilde, habian sido de
los primeros que habian respondido al evangelio en Cachipay y su casa fue el primer
sitio de reuniones para los servicios en ese pueblo. Debido a su fe evangélica y su invo-
lucramiento en la comunidad menonita, el vecino de Flores, Anselmo Guerrero, ame-
nazé con matar a Wenceslao. Guerrero y su padre poseian un arma y un machete, asi
que esta amenaza debia tomarse en serio; la familia Flores tenia miedo. Sin embargo,
poco tiempo después, la esposa de Guerrero se enfermé gravemente. La camioneta de
la misién, con frecuencia, servia de ambulancia en las urgencias que ocurrian, asi que
Flores fue a pedir su uso para llevar a su vecina al hospital. Gerald Stucky la llevé y
ella se recuper6 muy pronto. Después de este incidente, Guerrero estaba mas abierto
al Evangelio y Flores empez6 a guiar estas dos familias a la adoracion y al estudio de la
Biblia. El primero de enero de 1953, Flores, Guerrero y sus esposas fueron bautizados
en la iglesia.”’ La respuesta no violenta de Flores ante las amenazas de su vecino, la
forma en que encontr6 ayuda para la esposa de Guerrero, y su voluntad para perdonar
a su vecino y compartir las escrituras con él son todos ejemplos de amor como resisten-
cia. Al responder a la persecucién con amor y oracion, los creyentes desarmaban a sus
detractores, haciendo dificil probar que los protestantes en realidad eran moralmente
perturbados y una amenaza al orden social. Al mismo tiempo, los creyentes profundi-
zaban su fe y practicaban el modelo de Jests de amar a los enemigos.

Nuevas Practicas y Teologia en Medio de la Persecucion

Las jovenes comunidades menonitas en Cundinamarca se estructuraban siendo
moldeadas por la persecucién y discriminacion que experimentaron durante La Vio-
lencia. Algunas ya se han descrito anteriormente: como la adoraciéon en comunidad
y el estudio de la Biblia surgieron como practicas centrales y no negociables; como
las reuniones en casa animaron la participaciéon e intimidad; como las comunidades
reivindicaron el espacio publico e identidad construyendo iglesias; como los creyentes
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aprendieron a preservar sus practicas de fe personales; y respondieron a las amenazas
con amor en vez de violencia. Hay otros ejemplos, sin embargo, que no se ajustan a
las categorias de adaptacion y resistencia. Por el contrario, estos ejemplos muestran
como las practicas internas de la comunidad fueron moldeadas durante el periodo
de persecucién, no necesariamente como una respuesta directa a la oposicién, sino
afectada por ésta.

Experiencias compartidas de persecucién inspiraban tanto la reflexion teologica
como la accién concreta dentro de las comunidades. Aunque no parecia que hubo una
extensa reflexion teoldgica sobre esta situacion, por lo menos habia una asociacién
entre ser cristiano menonita y ser perseguido, puesto que ésta era la tinica experiencia
en la que los creyentes tenian que inspirarse durante los primeros afios. Ratl Pedraza,
de Anolaima, también recuerda algunas discusiones internas que mostraban paralelos
entre la experiencia colombiana y la historia de los primeros anabautistas.

[La experiencia de persecucion]| nos ensefié que parte de la vida
cristiana menonita es ser una iglesia perseguida. Los misioneros tuvieron
esto en cuenta. Al mismo tiempo nos ensefiaban acerca de la Reforma
del siglo 16, también nos mostraron que los creyentes eran perseguidos
y usaban estas historias en los sermones o en los devocionales. Entonces,
todo esto nos hizo tomar conciencia de que ser menonita no es ser una
iglesia de dulzura, sino ser una iglesia perseguida.”

En el periodo de La Violencia, estos temas teologicos permanecieron sin desa-
rrollarse; fueron reflexiones mas que cualquier otra cosa. Sin embargo, en los afos
ochenta, cuando la Iglesia Menonita en Colombia empezo a dar pasos adelante hacia
un involucramiento mayor en el contexto local y nacional, estas asociaciones entre ser
perseguido y seguir a Cristo se desarrollaron en consideraciones mas complejas sobre
la iglesia sufriente.

Al compartir el desprecio de las autoridades y, algunas veces, de sus vecinos, los
menonitas aprendieron a considerarse el uno al otro como su comunidad primaria,
formada por la adoraciéon en comunidad y el estudio biblico. Esta identidad de co-
munidad pronto evolucioné en varias expresiones de ayuda mutua, que servian para
fortalecer los lazos entre los miembros de la iglesia. Después de que Tulio Pedraza
perdiera su negocio de ataudes, por ejemplo, la familia luchaba para subsistir hasta el
fin de mes. En respuesta, los creyentes que tenian fincas traian productos para com-
partir con la familia Pedraza cuando habia servicios de adoracion o estudio biblico en
Anolaima.”



Algunas veces, la ayuda mutua era una respuesta a circunstancias generadas por
la persecucién, pero otras veces, era simplemente respuesta a las necesidades generales
dentro de la comunidad. Elvia Sanchez, un miembro de la iglesia de la regiéon rural de
Pefa Negra, recuerda como la comunidad se organizaba para ayudar a los miembros
que estaban enfermos.

Por ejemplo en las 4reas rurales, si un niflo, nifia 0 mujer se enfer-
maba, generalmente buscaban a alguien, cualquiera que estuviera cerca,
que pudiera acompafarla, puesto que salir del campo para ir al pueblo,
siempre era dificil. Entonces, si una persona estaba enferma y no podia
irse por sus medios, hacian una cama portatil, ponian ahi a la persona y
la cargaban. Un grupo de hombres se reunian y cada uno cargaba du-
rante un rato hasta que llegaban al hospital o al lugar en que le prestaran
la ayuda que esa persona necesitara. Cuando no era tan grave, como
cuando alguien necesitaba alguna medicina o tenia que pagar una cita
médica, cualquiera que tuviera, aportaba o entre todos hacian una co-
lecta y le ayudaban. Pero nunca permitimos que alguno sufriera necesi-
dades st podiamos ayudar con algo. Esta siempre ha sido nuestra forma,
siempre desde que la iglesia llegd a nosotros.”

Al compartir la comida, los recursos y los servicios dentro de su comunidad, los
menonitas formaron una identidad de comunidad de ayuda mutua y asistencia que
los ayudo a sostenerse en tiempos de oposicion. Al mismo tiempo que perdian la apro-
bacién de sus vecinos y autoridades municipales, ganaban nuevas amistades que sus-
tituian a sus familias en tiempos de prueba. La persecucion y el tamano pequeno de
las comunidades llevaron a un grado mayor de formacion de la comunidad para las
jovenes iglesias menonitas durante La Violencia. Al tener que trabajar juntos para en-
frentar las presiones externas, estas comunidades marginadas desarrollaron un fuerte
sentido de su propia identidad y aprendieron a responder a la opresiéon que enfren-
taban desarrollando practicas de ayuda mutua que aseguraba que los miembros mas
vulnerables de la comunidad recibieran cuidado.
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Conclusion

Las experiencias de persecucion y discriminacion en los afios 40 y 50 moldearon
profundamente las nacientes iglesias menonitas. Parte de esta formacion fue externa,
forzada sobre los creyentes y sus comunidades. El crecimiento fue lento porque solo
unos pocos estaban dispuestos a enfrentar la ira de los sacerdotes y vecinos y los miem-
bros fluctuaban como las subidas y bajadas de la estabilidad politica. Como resultado,
los primeros creyentes aprendieron lo que significaba el amor de Dios y vivir con otros
en pequeas comunidades compuestas por nuevos creyentes. Gran parte de la forma-
ci6én de este periodo, sin embargo, se origin6 desde dentro de la comunidad. Aunque
las comunidades eran pequenas se sostenian y revivian por el testimonio de creyentes
rurales que se trasladaban a los pueblos y la presencia de creyentes de mucho tiempo
que podian ser parte de la comunidad eclesial por primera vez. En medio de gran
antagonismo, los creyentes se centraban en compartir su fe con los vecinos y apoyar a
aquellos cuyos negocios habian sido boicoteados por ser “protestantes”. Ellos también
trabajaban para proporcionar algunos vestigios de estabilidad para sus comunidades.
Aunque eran propietarios de pequerfios negoclos, campesinos, amas de casa, y ninos,
los creyentes generosamente donaban dinero, suministros, y mano de obra para cons-
truir sus lugares de reunion, edificaciones que serian el testimonio fisico a pueblos que
deseaban negar su presencia.

Ademas, los creyentes respondian directamente a la persecucién que experimen-
taban. Algunos adaptaban sus practicas para reducir la visibilidad de su comunidad;
se reunian en secreto en casas, enviaban a sus hijos a los colegios menonitas, y cam-
biaban los lugares de reuniéon al campo, lejos de la vigilancia de los sacerdotes e ins-
pectores de policia. En otras ocasiones los creyentes resistieron la discriminacioén que
tenian que sufrir, exigiendo los derechos y exigiendo a las autoridades locales para que
cambiara la forma en que eran tratados. Los creyentes también resistieron perseve-
rando en sus practicas. Una de las respuestas mas comunes a la persecucion era seguir
reuniéndose, dando testimonio, orando y estudiando la Biblia juntos a pesar de las
6rdenes contrarias. Aunque menos comun, algunos creyentes y misioneros hicieron



un esfuerzo concertado de amar a aquellos que se les oponian. Se reunian para orar
por los sacerdotes de los pueblos o trataban de entablar amistad con vecinos particu-
larmente hostiles.

Sus respuestas de adaptacion y resistencia moldearon su eclesiologia en formas
particulares. Al adaptar sus practicas, con el tiempo los creyentes, inevitablemente,
priorizaron ciertas practicas como centrales de la vida menonita; otras practicas, mien-
tras tanto, eran consideradas como valiosas pero prescindibles en tiempos de crisis. Por
lo general, las tres practicas que nunca abandonaron durante los afios de persecucion
fueron los servicios de adoracion, el estudio de la Biblia y el evangelismo personal. Los
creyentes adaptaron estas practicas para que fueran menos visibles a las autoridades,
organizandolas alrededor de la vida doméstica en vez de una iglesia formal o un ho-
rario programado. Verdnica Vargas, por ejemplo, evangeliz6 a otras mujeres cuando
se reunian a lavar la ropa en el rio, una opcién que atraia mucha menos atencion de
las autoridades.” Otras practicas, tales como el evangelismo itinerante o servicios pa-
blicos fueron descontinuados hasta que la oposicién disminuyera. De esta forma, los
creyentes afirmaron que estudiar la Biblia junto con otros creyentes y compartir su fe
con familiares y amigos eran practicas centrales de su comunidad de fe, sin importar
la persecucion que enfrentaban.

La resistencia defini6 la eclesiologia de los primeros menonitas colombianos de
otra forma. En vez de redefinir las practicas internas de la comunidad eclesial, la resis-
tencia caus6 reivindicaciones de las relaciones entre la iglesia y el Estado. En primera
instancia, cuando los miembros de la iglesia se resistian perseverando en sus practicas
a pesar de la oposiciéon y ordenes de hacer lo contrario, estaban haciendo un pronun-
ciamiento claro acerca de la divisién entre iglesia y Estado y su lealtad a la iglesia.
Mientras la Iglesia Catolica fusionaba la membresia de la Iglesia con la ciudadania, la
resistencia menonita proclamaba que su iglesia estaba totalmente separada del Estado,
hasta el grado que rechazaba las leyes del Estado cuando entraban en conflicto con
las convicciones y practicas de la iglesia. Por otra parte, cuando la resistencia tomaba
forma en la apelacion a las autoridades, hicieron reclamaciones nuevas e innovadoras
acerca de la libertad religiosa. A pesar de la falta de precedentes, los lideres de la iglesia
seguian insistiendo en la delimitacién entre gobierno y autoridad eclesial orientada
hacia las libertades de las comunidades menonitas. Aunque no hubo una completa
provision legal para la libertad religiosa en Colombia hasta 1991, la resistencia de
las comunidades menonitas en los afios cincuenta puede ser vista como la precursora
hacia un movimiento mas amplio que finalmente llev6 al cambio de la Constitucién
de Colombia. El hecho de que esta clase de resistencia se hubiera llevado a cabo sin
violencia y en algunas ocasiones con la intencion explicita de “amar al enemigo”, in-
dica los comienzos de una eclesiologia anabautista que abrazaba una comprension de
la iglesia como una alternativa, una comunidad de contracultura.

Las iglesias también desarrollaron un fuerte sentido de iglesia como una comu-
nidad de creyentes. Las comunidades eclesiales eran pequefias y marginadas, por
lo tanto, las personas aprendieron a depender los unos de los otros no solo en su
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edificaciéon espiritual, sino también para apoyo emocional y comunidad social. La
iglesia para ellos era mucho mas que simplemente un lugar para adorar y estudiar la
Biblia; también era una comunidad de personas a quienes recurrir cuando se sentian
aislados o rechazados por los otros y un espacio al que sabian que pertenecian. Para
los creyentes comprometidos, estas primeras iglesias menonitas conformaban una
nueva familia.

Durante La Violencia esta identidad de comunidad se extendi6 a la ayuda mu-
tua entre los miembros de la iglesia. Los creyentes voluntariamente compartian los
bienes y recursos con el fin de que las personas mas necesitadas de la comunidad no
se quedaran sin nada. Volviéndose hacia dentro y fortaleciendo entre si no sélo sus
lazos espirituales, sino sus conexiones materiales, sociales y emocionales, los primeros
creyentes menonitas proclamaban una eclesiologia que visualizaba a la iglesia como
una comunidad de creyentes, tanto dentro como fuera de los espacios oficiales de
adoracién. Esta eclesiologia fue determinante en la identidad de la Iglesia Menonita
durante décadas y fue especialmente destacada a medida que los creyentes se trasla-
daban a Bogotd en los afos sesenta ¢ intentaban crear comunidades en ese disperso
ambiente urbano.

A nivel teolégico, las iglesias desarrollaron una idea de la relaciéon entre ser se-
guidores de Ciristo y ser perseguidos. Esta primera generacion de cristianos no tenia
ninguna otra asociaciéon de lo que significaba ser evangélico mas alla de ser una mi-
noria perseguida. Durante los afnos cincuenta, ésta fue una impresién basica, no una
eclesiologia desarrollada. No obstante, fue algo que las iglesias vivian y experimenta-
ban. Ademas, esto evit6 una eclesiologia que identificara a la iglesia como un paraiso,
un lugar protegido donde los creyentes serian inmunes al sufrimiento que el resto del
mundo experimentaba. Asi como la idea de iglesia como familia surgié mas adelante
en su historia, mas alla del periodo de La Violencia, asi la idea de iglesia como un
cuerpo que sufre reapareceria en afios posteriores cuando los creyentes empezaron a
comprometerse con los retos del contexto colombiano mas abiertamente. La forma-
ci6n del periodo de la persecucion, la forma en que los creyentes se unieron y se vieron
obligados a responder creativamente al contexto, tuvo repercusiones que fueron mas
alla de un periodo histérico.
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Capitulo 3

““Asi como no seé
cuantas veces como’’

Intersecciones de Adaptacion y Resistencia entre
los Hermanos Menonitas en el Choco

Aunque las iglesias menonitas y las iglesias de los Hermanos Menonitas com-
partian un contexto de discriminacién religiosa y persecucion en los afios cuarenta
y cincuenta, las diferencias culturales, geograficas e historicas entre sus respectivas
regiones llevaron a experiencias y resultados que los distinguian para las misiones y los
primeros creyentes en este periodo. Cundinamarca era una region andina agricola en
el centro ubicada cerca de la capital del pais, Choc6 se encontraba en la margen occi-
dente de Colombia, separado del corredor andino por la densa jungla. La poblacién
de Cundinamarca era mestiza en su mayoria, mientras que aquellos en el Choc6 eran



principalmente afrocolombianos o indigenas. Misioneros y creyentes en Cundinamar-
ca tenian facil acceso a los funcionarios y oficinas del gobierno nacional a tan solo unas
horas de Bogota, pero en el Chocé era increiblemente complicado obtener atencién o
ayuda de los politicos nacionales. Debido a estas variaciones, los creyentes en el Choco
y Cundinamarca experimentaban diferentes formas de persecucion e igualmente res-
pondian en formas muy particulares.

Las diferencias entre Cundinamarca y el Choco volvieron a ser como las de aque-
llos dias del gobierno espafiol cuando la estructura colonial someti6 al Choc6 a los in-
tereses de otras regiones en las que estaba El Virreinato de Nueva Granada. En aque-
llos dias, las principales metas de los espafioles eran: primero, poner a las comunidades
indigenas bajo el control de la Corona y la Iglesia y, segundo, extraer los extensos
depositos de oro de la region usando la mano de obra de la gente africana esclavizada.
Trescientos afos mas tarde, los descendientes de estos dos grandes grupos —las tribus
indigenas y las comunidades afrocolombianas— serian el centro principal de la prime-
ra década del trabajo de la misiéon de los Hermanos Menonitas en Colombia.

En la época en que llegaron los espafioles, habia decenas de miles de indigenas vi-
viendo en los rios y tributarios de los rios de la regién. En este nimero estaban incluidos
alrededor de 20.000 del grupo de la lengua waunana, cuyos descendientes en el siglo
veinte serian el centro de un proyecto intensivo de lengua y traduccion dirigido por los
Hermanos Menonitas.! Cuando estos grupos indigenas se resistieron a la colonizacion,
los espafioles recurrieron a la fuerza, llevando a las comunidades indigenas migratorias
a los resguardos y coaccionandolos para que ocuparan puestos de trabajo secundarios
para mantener las minas de oro funcionando, que cultivaran alimentos, suministraran
trasporte, y construyeran edificaciones.? Para 1660, las 6rdenes catdlicas se encargaban
de la colonizaciéon de los exploradores privados en un intento por asimilar a los pueblos
indigenas.” Sin embargo, nunca se logro la asimilacién y el proyecto sirvi6 s6lo para oca-
slonar un intenso anticatolicismo entre los indigenas de la regién.* Después de la Gltima y
significativa rebeliéon armada por los grupos indigenas en 1690, los espaiioles mantenian
el control militar y econémico de la regién, ayudados por las enfermedades epidémicas
que habian casi exterminado a todos los grupos en el siglo pasado.’

Con el fin de suministrar la mano de obra para las minas, los inversionistas es-
panoles y terratenientes trajeron a la fuerza africanos esclavizados. Se les exigia a los
africanos esclavizados que tomaran el apellido de sus propietarios, y para este dia,
muchos chocoanos llevaban el nombre de Mosquera o Arboleda, quienes eran promi-
nentes esclavistas de la colonia. A diferencia de otras operaciones mineras espafiolas
en la Nueva Granada, los propietarios de las minas del Choco no vivian en el sitio,
preferian vivir en Popayan y manejaban las operaciones mineras desde lejos.® Las
ganancias de la mineria iban inmediatamente del Choc6 a Popayan y mas alla, lo que
dio como resultado unos pueblos mineros “pequenos e inadecuadamente preparados”
en el Chocé.” Puesto que Choc) era considerada una region fronteriza, anota la his-
toriadora Caroline Williams, los patrones de asentamiento fueron muy diferentes a los
de otras ciudades.
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Para todos los mineros, excepto un grupo de mineros a pequefia
escala y supervisores, la residencia en la frontera... era temporal. Por
lo tanto, los blancos comprendian una pequenia fraccion del total de la
poblacién de Chocd. Ningtn centro urbano se iba a desarrollar alli, ni
‘comerciantes, granjeros, educadores y familias pioneras’, como comen-
t6 William Sharp: llegan en nimero suficiente ‘para brindar estabilidad
y ademas... desarrollo social’.?

Este arreglo llevé a que se formara una poblacion que era principalmente des-
cendiente de africanos e indigenas; a diferencia de otras donde habia mucho mas
mestizaje con los espafioles. Ademas, el sistema esclavista domind por mas tiempo en
el Chocé que en otras regiones. A lo largo de los primeros afios de 1700, la mayoria
de las personas esclavizadas en el Choc habia nacido en Africa y para 1778, personas
esclavizadas comprendian el 39% de la poblacion, un porcentaje dos veces mayor que
el de cualquier otra provincia en Nueva Granada.’ Los negros libres, en contraste,
comprendian solo el 21% de la poblacién.'

Después de la legislacion de 1821, estos nifios libres nacidos de madres esclaviza-
das y la ley de abolicién de 1851, sélo el 3.9% de la poblacién en el Chocé todavia era
considerada esclavizada. A diferencia de otras regiones de Colombia, sin embargo, las
personas libradas de la esclavitud no tenian una transicion facil al trabajo libre, por-
que el sistema esclavista habia estado profundamente arraigado en la cultura.' A las
personas esclavizadas del Choco se les habia exigido trabajar cinco dias a la semana 'y
se les dejaba dos dias libres para sus labores de subsistencia, usualmente caza, cultivo,
pesca, mineria. El dinero que ganaban por estas actividades lo usaban para comprar
ropa, tabaco, o manumision.'? Todos los pueblos de negros libres, conectados con las
operaciones de minerias espafioles por las redes familiares y de comercio, crecieron
alrededor de las actividades econémicas alternativas y constituian una forma real de
resistencia al sistema esclavista, similar a los cimarrones y palenques encontrados en
Brasil y Haiti."® Después de la abolicién, este patron continud, e incluso en el siglo
veinte, los negros del Choc6 preferian pasar tiempo trabajando en agricultura y mine-
ria, en vez de trabajar para los blancos.' “Los blancos veian a los negros como unos
perezosos”, escribe el socidlogo Peter Wade, “pero es probable que dada la naturaleza
de los regimenes esclavistas en la region, los negros hayan optado por una mayor in-
dependencia y hayan evadido el trabajo asalariado”."

En el ambito religioso, la Iglesia Catdlica no establecié una presencia entre las
comunidades afrodescendientes en el Chocé hasta 1878 cuando llegaron los Capuchi-
nos.'® El catolicismo fue aceptado lentamente después y muchos elementos africanos se



entretejieron en la fe popular.'” Entre los que han permanecido y se han incorporado a
la practica catélica estan los ritos y tradiciones de enterramiento comunal, practicas de
nacimiento y bendicién de los recién nacidos, y practicas de oracién que incorporan
tambores y otros instrumentos tradicionales.'® Por otra parte, los indigenas habian sido
expuestos al catolicismo a principios de 1600, pero originalmente respondieron con
un rechazo absoluto. Después de que la iglesia empez6 a usar la fuerza para inducir
“la conversion”, las creencias indigenas fueron clandestinas. Aunque escondidos a los
extranjeros, los sistemas de creencias indigenas permanecieron vivos para cuando los
misioneros de los hermanos menonitas llegaron a finales de 1940."

Dado el dominio del catolicismo y las creencias tradicionales, el protestantismo
hizo pocos acercamientos en la regiéon antes de la llegada de los hermanos menonitas
en 1947. Los primeros protestantes que empezaron el trabajo formal de la misién en
el Choco fue la Uniéon Misionera Evangélica quienes empezaron en Quibdé a princi-
pios de los afios cuarenta. En la region del San Juan, sin embargo, no habia misiones
protestantes formales o iglesias antes de la llegada de los hermanos menonitas, aunque
vendedores ambulantes —que vendian Biblias, porciones de la Biblia, y tratados evan-
gélicos— habian estado en toda la region. (Cast todos los vendedores ambulantes eran
protestantes, puesto que el catolicismo oficial antes del Vaticano II desalentaba a los
laicos la lectura de la Biblia). Leopoldo Sanchez, miembro fundador de la iglesia de
los hermanos menonitas en Condoto, recuerda a los vendedores ambulantes cuando
distribuian las Biblias en su villa muchos afios antes de la llegada de los misioneros.
Su padre compro una Biblia de uno de estos vendedores, a pesar de las amenazas del
sacerdote, y con frecuencia la leia en el porche de su casa donde tenia mejor luz natu-
ral.?’ También hubo otras primeras sefales de interés. Durante un viaje exploratorio
alo largo de Chocé en 1946 —un aflo antes de empezar el trabajo de la mision en la
region— los misioneros de los hermanos menonitas dejaban tratados evangélicos en
las villas por las que pasaban. Por lo menos una persona respondia, se convertia en
creyente, se escribia con frecuencia con los misioneros, y apoyaba en los primeros es-
fuerzos de la misién en Istmina.?’ Aunque los hermanos menonitas eran los primeros
residentes evangélicos en la region del San Juan de Choco, el interés en la Palabray en
una alternativa al catolicismo empez6 con los chocoanos.

Comienzos de los Hermanos Menonitas en el Choco

El impulso para el trabajo colombiano vino de un grupo de jovenes estudiantes
hermanos menonitas del Instituto Biblico de Bethany en Hepburn, Saskatchewan,
quienes eran partidarios de abrir una nueva misioén en el campo en Colombia, espe-
cialmente en el Choc6.?”” En los anos cuarenta, la Unién Misionera Evangélica (UME)
fue la misién protestante mas grande en el sudeste de la regiéon de Colombia. Aunque
empezaron sus primeros esfuerzos misioneros en 1908, hasta los afios cuarenta perma-
necieron consolidados en el Valle del Cauca. Sin embargo, a principios de la década
de los cuarenta, la UME empez6 a trabajar en el Choco, cerca de la capital de Quib-
do. No obstante, el Choc6 era una vasta regiéon y para 1943, estaban solicitando que
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se les unieran més misioneros.” John Dyck, un estudiante de los hermanos menonitas
en el Instituto Biblico de Bethany, tenia un hermano que trabajaba en Ecuador con la
UME vy probablemente la informacién acerca de la presencia de ésta en Colombia y
su interés en abrir nuevos campos en el Choco haya pasado de boca en boca hasta que
alcanzd las redes formales de la mision.** Por lo tanto, obviamente, habia interés en la
region y conexiones con la UME antes de que los hermanos menonitas las tuvieran.”

En el proceso de buscar nuevos campos de mision en Latinoamérica y por los
contactos de los hermanos con la UME, en 1944 la Junta de los Hermanos Menonitas
para las Misiones envié a G.W. Peters a investigar qué postbilidades habia en Colom-
bia. El boletin informativo nacional de la UME informé sobre la visita de Peters, con-
firmando que habia interés en el Chocé y que el trabajo indigena estaba manejando
la basqueda de la Junta: “Dr. G.W. Peters, de Canada, esta aqui donde hay un grupo
de jovenes que desean trabajar en este campo, especialmente en el Choc6”.?® Al final
de la visita de Peters, la UME habia extendido una invitacién formal a los hermanos
menonitas para empezar a trabajar en el Choc6, porque vieron esta regiéon como la
parte de Colombia mds necesitada y el mayor reto para la Iglesia Cristiana”.* Otros
grupos evangélicos que estaban trabajando en Colombia en esa época aprobaron esta
recomendacién y los representantes de la sociedad misionera de todo el pais enviaron
una “calurosa bienvenida” a la Junta de los Hermanos Menonitas para las Misiones en
1944. Al volver de su vigje, Peters recomendé que la Junta enviara misioneros al rin-
con suroriente de Antioquia y a la regién del Chocd, puesto que era una oportunidad

para empezar desde “el puro principio”.®

Puesto que la UME vya estaba trabajando en Quibdé y en los pueblos cercanos,
los hermanos menonitas buscaron mas hacia el sur una regiéon que tuviera poblaciones
indigenas y afrocolombianas con mayor representatividad. Se asentaron en la cuen-
ca del Rio San Juan vy, finalmente, escogieron Istmina y Noanama como los centros
para el trabajo futuro, Noanama seria el centro del trabajo con la lengua indigena e
Istmina como el lugar para el alcance con los afrocolombianos. Aunque las iglesias
del futuro en Istmina y en sus alrededores finalmente se convertirian en el centro, en
esta etapa inicial, la mision dio igual importancia al trabajo con afrocolombianos y
con las comunidades indigenas.? Istmina era un pueblo de menos de 3.000 personas,
pero habia alrededor de 19.000 personas viviendo en las regiones y villas dentro la
municipalidad, un hecho que produciria extensos esfuerzos evangelisticos junto con
los tributarios mas remotos de la regién.*® Ubicado en el Rio San Juan, el pueblo ha
sido histéricamente una regiéon minera, y la mayoria de la poblacién que vivia en
las regiones rurales en los alrededores todavia estaba involucrada en la mineria de
subsistencia a mediados del siglo veinte. Después de que los hermanos y misioneros
David y Daniel Wirsche hicieran un viaje exploratorio en 1946, ellos determinaron
que Istmina era “un importante centro administrativo” y una puerta de entrada para
los lugares ubicados mas lejos rio abajo del Rio San Juan.?!



Una de las prioridades de la misién en este tiempo era trabajar con los grupos
indigenas en el suroccidente de la regiéon de la Costa Pacifica. Rio abajo de Istmina
en el San Juan, Noanama fue escogida como el centro para el alcance indigena y el
trabajo con la lengua waunana. Un asentamiento mucho mas pequeno, en los tiempos
precolombinos habia sido la capital del pueblo wounaan y un préspero centro urbano.
Después de que los espafioles lo convirtieron en un campo minero, la mayoria de los
indigenas huyeron a lugares mas remotos a lo largo de los tributarios del Rio San Juan
o adentro del bosque.* Para la época en la que llegaron los hermanos menonitas, no
habia indigenas viviendo en Noanama, sin embargo, los misioneros esperaban que
ésta fuera una base desde la cual ellos podrian alcanzar regiones mas remotas.*

Noanama

El enfoque de la misiéon en Noanama tenia dos componentes. Uno era el minis-
terio y evangelismo entre los hispanohablantes, la poblaciéon afro en Noanama. El
segundo era el trabajo lingtistico y de traduccion entre indigenas wounaan que vivian
en la selva y en los tributarios cerca de Noanama. A pesar de que la mision trabajaba
con los dos grupos, habia la posibilidad de que el trabajo indigena haya llevado al
establecimiento de una estacién de la mision en Noanama en primer lugar. Con el
tiempo, sin embargo, el trabajo de los chocoanos vino a opacar el trabajo lingtistico
indigena, creando tension y conflicto entre los misioneros y los wounaan. A pesar de
la alta prioridad que se le dio al trabajo lingtistico indigena, la estacién en Noanama
fue la tltima en empezar, siguiendo el establecimiento de las estaciones en La Cumbre
(en Valle del Cauca) e Istmina. Sélo hasta enero de 1948 el primer misionero David
Wirsche se trasladé a Noanama. Ese mismo afo, Jacob y Anne Loewen llegaron para
ayudar a Wirsche en la recoleccién de datos lingiisticos, con el objetivo de traducir
porciones de la Biblia a la lengua waunana.

Los dos primeros anos fueron dificiles. En vez de empezar inmediatamente con el
estudio de la lengua, Wirsche y la pareja Loewen se ocuparon de encontrar déonde vi-
vir y terminar los proyectos de construcciéon en Noanama. Al mismo tiempo, otros mi-
sioneros y trabajadores empezaron un trabajo extenso entre la poblacién que hablaba
espanol, que incluian campafias evangelisticas, estudios biblicos semanales, Escuela
Biblica Vacacional, un dispensario, colegio de primaria, y diferentes proyectos para
generar ingresos. En general, recibieron una respuesta positiva de los habitantes de
Noanama. En 1953, por ejemplo, una serie de reuniones evangelisticas atrajeron mas
de 200 personas al final de la reunién.** Las misioneras solteras dirigian la mayoria de
este trabajo excepto por las campafias evangelisticas y los proyectos de generaciéon de
ingresos. A pesar de la presencia de estos otros misioneros, Wirsche y la pareja Loewen
con frecuencia eran llamados para ayudar a predicar, enseflar y encargarse de algunas
responsabilidades administrativas, en detrimento del trabajo de lengua indigena.
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Un ministerio que uni6 a los chocoanos y el trabajo indigena fue el dispensario
médico que atendia un gran nimero de personas de ambos grupos. En 1950, la misién
explico sus razones para tener el dispensario. “El pueblo no tiene centro de higiene
del gobierno o un hospital como el de Istmina donde se pueda encontrar ayuda médi-
ca”.® Los pacientes con frecuencia viajaban durante varios dias para llegar a la clini-
ca, y las enfermeras que trabajaban alli trataban desde tlceras hasta complicaciones
de parto.*® En realidad el dispensario habia sido creado solo para atender pacientes
externos, frecuentemente las enfermeras se veian presionadas a proporcionar ayuda y
cuidado a los pacientes hospitalizados.”

Ademas de las misioneras norteamericanas, el dispensario empleaba una conti-
nua rotaciéon de enfermeras colombianas.® Las enfermeras colombianas también eran
evangélicas —la mayoria habia sido entrenada por la UME— entonces, ademas de
las obligaciones de enfermeria, ayudaban con actividades evangelisticas del dispensa-
rio, que incluia la ensefanza de coros evangélicos y lecciones biblicas.” En 1953, el
dispensario se traslad6 a una nueva edificacién que contaba con una sala de espera,
gabinetes para los medicamentos y algunos servicios que faltaban antes.* Conside-
rando que ellas atendian cast 80 pacientes por dia en 1952, el cuarto adicional fue
muy bien recibido. Para 1954, el dispensario habia ampliado sus servicios y alcance al
punto de que estaba abierto seis dias a la semana, distribuia antipaladicos y almace-
naba medicinas y comestibles para los pacientes."' Sin embargo, dos afios después, las
autoridades cerraron el dispensario por ultima vez, rompiendo asi el tltimo vinculo
entre los chocoanos y el trabajo indigena.*?

A pesar del progreso con el trabajo con la poblacién chocoana y los alcances en la
comunidad indigena por medio del dispensario, para 1951 la misién en Noanama es-
taba bajo gran tension porque los asuntos diarios urgentes del trabajo constantemente
opacaban el objetivo a largo plazo del trabajo de la lengua indigena. En la reunion del
Consejo Misionero en agosto, Jacob Loewen informé que los seis meses anteriores, ¢l
y Anne habian pasado s6lo dos o tres semanas trabajando con los wounaan.* Loewen,
posteriormente, admitié que en este periodo los wounaan “empezaron a dudar de
la seriedad de nuestro proposito y esto nos ocasiond conflictos internos”.** Cuando
llegaron la pareja Loewens y Wirsche les explicaron a los wounaan que ellos habian
venido a estudiar lalengua y a ensefiar a leer y a escribir a la comunidad wounaan. Sin
embargo, la mayor parte del tiempo se lo dedicaban al trabajo en Noanama:

Finalmente, han pasado cuatro afios. Un dia, una delegacién de
indigenas vino y nos dijo: “Jaco, usted es un mentiroso. Afios atras usted
vino y dijo que queria aprender nuestra lengua y asi nos podia ensefiar
a leer. Pero usted es un mentiroso. No ha aprendido nuestra lengua.
Habla menos que en los primeros dias cuando llegd aqui”. Creo que
esto posiblemente precipit6 una de las crisis mas serias de nuestra vida.



Ademas era cierto. No habiamos cumplido el propésito que habiamos
proyectado. Nuestro fracaso en cumplirlo ahora ocasion6 que los wou-
naan cuestionaran tanto nuestra honestidad como nuestro caracter y la
validez de nuestro mensaje.*

Al darse cuenta de que habian perdido credibilidad ante las personas con quienes
ellos mas querian construir relaciones, hicieron ajustes significativos. En 1952, el Con-
sejo Misionero liber6 a la pareja Loewen y la pareja Wirsche (David se habia casado
con Dora) de todo el trabajo con espafiol, y los cuatro misioneros empezaron a enfocar
toda su energfa en aprender la lengua waunana.*® El objetivo a largo plazo era crear
una forma escrita de la lengua wounaan y luego traducir la Biblia a esa lengua. Para
1953, David y Jacob habian logrado una limitada habilidad oral, y los Loewens ha-
bian terminado una “gramatica descriptiva del dialecto wounaan”. Ademas, Alcedes
Chamarra, Elisas Ismara Pariga, Ottelia Ismara Bariga y Josecito Puchicama realiza-
ron una serie de 31 entrevistas en total acerca de la mitologia wounaan y los aconteci-
mientos diarios de mitologia, que servian para proporcionar los fundamentos para el
diccionario wounaan.*” Poco a poco, los misioneros volvieron a ganar la confianza del
pueblo indigena en la region.*

Aunque su principal enfoque era el trabajo con el idioma, no el evangelismo,
David Wirsche y Jacob Loewen tenian una oportunidad para compartir el evangelio
con los wounaan antes del Convenio de Misiones en 1953, que prohibié todas las
actividades religiosas no catdlicas con los grupos indigenas en el Chocé. Los wounaan
tenian dos ceremonias religiosas importantes. La primera era el ritual de curaciéon que
invocaba ocho espiritus diferentes para ayudar a curar o prevenir enfermedades. La
segunda era llamada una ceremonia de stplica. En contraste con el ritual de cura, la
ceremonia de suplica estaba dirigida a Ewandama, el Dios Creador de los wounaan.
Después de seis afios de trabajo en la region Wirsche y Loewen fueron invitados a una
ceremonia de stplica, aunque comunmente se creia que la presencia de extranjeros
podia arruinar la ceremonia y atraia la atencién del demonio. La invitacién confirmé
que la decision de 1952 en centrarse solo en el trabajo con indigenas habia ayudado a
volver a ganar la confianza de estas comunidades.

Durante la ceremonia, que se centraba en liberar al grupo de una serie de pecados
recurrentes, Wirsche y Loewen se sintieron motivados a dar un mensaje del evangelio
por primera vez, usando el conocimiento que tenian de la espiritualidad y mitologia
de los wounaan. La siguiente es una aproximacién de mensaje de Loewen:
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Sus padres les dijeron que Dios hizo a las personas. Eso es correcto.
Les contaron que ¢l hizo a las personas de arcilla. Eso es correcto. Les
narraron cémo un dia el pueblo escuché la voz del diablo en vez de
escuchar la voz de Dios. Eso es correcto. Les dijeron que entonces Dios
dejo a las personas, pero eso no es correcto. Las personas, debido a sus
corazones culpables, se alejaron de Dios.

Pero ¢coémo sabemos lo que Dios dijo en realidad? Definitivamente
lo sabemos porque tenemos el libro de Dios, la Biblia. La Biblia dice
que después de que las personas habian hecho el mal, Dios todavia los
amaba, por lo tanto decidié comprarlos de las manos del diablo. Esto lo
hizo a través de su Hijo a quien él envi6 al mundo para morir por ellos y
ensenarles como caminar con Dios una vez hayan sido redimidos... Hoy
El estd rogando por todas las personas: “Sus padres escucharon al diablo
y le dieron la mano. Ustedes mismos con frecuencia han escuchado al
diablo. ¢(Me escucharan ahora y me daran su mano y luego caminaran
conmigo en mi camino?’

Se les ha dicho que cuando mueran su alma debe volverse correc-
ta para llegar a la casa de Dios. Eso no es lo que la Biblia dice. Esta
establece que si le damos a Dios la mano durante nuestra vida, Dios
sostendré nuestra mano aun cuando muramos, El tomara nuestra alma
y la llevard a su morada. ¢(Hoy oiras a Dios? ¢Le dards tu mano?*

Aunque los misioneros ni habian mencionado ni cuestionado la ceremonia de
sanidad, el grupo que se habia reunido alli para el ritual de saplica decidi6 detener la
practica del ritual de curaciéon y “darle a Dios la mano y seguir en Su camino”. Unas
semanas después, a los misioneros se les notificé que el cacique o lider habia enviado
este mismo mensaje a otro wounaan, rio arriba y rio abajo del Rio Siguirusua, y to-
das las personas respondieron positivamente a éste. Los misioneros fueron escépticos
cuando recibieron esta noticia, porque el grupo en la ceremonia de stplica era en total
de treinta personas y especialmente porque el cachique no habia llegado. Wirsche y
Loewen les preguntaron a sus amigos wounaan ;como eran posibles esas noticias?
Ellos respondieron:



Después de que usted salid, nosotros esperamos durante tres dias has-
ta que el cachique volviera de su viaje. Le dijimos lo que nos habia dicho,
y €l dijo que esto era exactamente lo que su pueblo necesitaba. Luego nos
llevo a la casa mas cercana a las cabeceras del rio, y tuvimos que contarle
la historia. Asi, fuimos de casa en casa hasta que todas las personas supie-

ran. Y ahora todos han decidido darle la mano a Dios y seguir su camino.*

Un mes después de ese evento, sin embargo, se firmé el Convenio de Misiones
—una legislacién antiprotestante particularmente restrictiva— y los misioneros no
pudieron tener contacto con ese grupo en particular.” La historia completa de la for-
ma en que el Convenio de Misiones afect6 el trabajo de la lengua indigena se narrara
mas adelante en este capitulo.

En cuanto al trabajo con la poblacién chocoana, éste continué a lo largo de los
anos de persecucion, a pesar de que la comunidad sufria muchas restricciones y retos.
Los misioneros salieron en 1957, y los trabajadores de UME Juan y Rita Gutiérrez—
de Valle del Gauca—se encargaron del pastorado de la iglesia; les sigui6 el chocoano
Esquivel Mosquera en 1960.°2 En 1963 la estacion de la mision Noanama fue cerra-
da® y unos afios después la comunidad eclesial dej6 de reunirse. Debido a la migra-
ci6én ocupacional comtn en Chocd, sin embargo, algunos de los creyentes de Noana-
ma se unieron y contribuyeron con otras comunidades de los hermanos menonitas.
Por ejemplo, Victor Mosquera, un miembro de muchos afios de la iglesia de Istmina,
se unié primero a los hermanos menonitas en Noanama. El y su familia vivieron en
Noanama durante seis afos, y cuando salieron se establecieron en Istmina y se unieron
alaiglesia de los HM de alli. Otro miembro activo de la comunidad de Noanama fue
Alejandro Murillo. Al igual que Victor Mosquera, la familia Murillo no era originaria
de Nonama, pero ellos llevaron el evangelio cuando regresaron a su pueblo.®

Istmina: Primeros Contactos y Conversaciones

A diferencia de los menonitas en Cachipay y la misién de los hermanos menonitas
en La Cumbre, la mision de los Hermanos Menonitas en Istmina no empez6 en un
colegio. Los misioneros iniciaron un programa extenso de evangelismo y abrieron un
dispensario médico en 1947, el mismo afo que llegaron a Istmina. La noticia de la
llegada de un grupo de misioneros norteamericanos a Istmina se extendié rapidamen-
te. No era tan comun encontrarse con extranjeros en la region, y la novedad de los
misioneros y su habilidad de hablar inglés generaron mucho interés lo que ayudé a
que los hermanos menonitas fueran conocidos muy rapidamente.”
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Ademas, los misioneros y dos evangelistas colombianos que habian sido nombra-
dos por la UME iniciaron un intenso programa de visitacién en los barrios de Istmina.
A pesar del alto nivel de interés y curiosidad en los misioneros y su trabajo, sin embar-
go, hubo pocas conversiones o compromisos. Aquellos que se unieron a la iglesia con
frecuencia lo hacian porque tenian un contacto personal con los misioneros, porque
miembros de sus familias se habian convertido, a través de la musica que se tocaba en
los servicios, o a través del contacto con las instituciones de la mision, especialmente
en el dispensario médico.

Muchas veces, la conversion de una persona, especialmente la cabeza de familia,
tenia un efecto dominante en las familias. El padre de Dagoberto Minota, por ¢jem-
plo, primero conocié al misionero John Dyck cuando Dyck fue a visitar a Minota en
su casa en Istmina.

A mi padre realmente le gust6 el mensaje. Asi fue como no sélo mi
padre se convirtio, sino que queria que sus hijos —éramos cuatro— tam-
bién oyeran el evangelio. Porque ¢l nos lo pidid, nosotros empezamos
a escuchar la Palabra de Dios. Todos nosotros llegamos a conocer al
Salvador por John Dyck. Y nos parecié algo bueno para nosotros a pesar
de que éramos adolescentes en ese tiempo.*®

La combinacién del ejemplo de su padre y su influencia dentro de la familia, Mi-
nota y sus hermanos llegaron a aceptar una fe evangélica.

El contacto personal con los misioneros o una relacién cercana con un creyente
fueron los precursores mas comunes de la conversion, pero otra puerta fue a través de
la musica que se tocaba en los servicios. Filomena Mosquera, habitante de Andagoya,
un pueblito rio abajo de Istmina, fue atraida a la iglesia principalmente por su musica.
Un domingo en la manana de 1959, como parte de su rutina diaria, fue a recoger agua
de una corriente cercana. En este dia en particular, escuché a un grupo de personas
cantando dentro de una casa. A Mosquera siempre le habia gustado la musica, enton-
ces se pard cerca de la corriente para escuchar. Ansiosa de escuchar mas, pero temero-
sa de hablar con alguien, salié corriendo con su agua tan pronto la musica se detuvo.
Cada domingo sigui6 la costumbre de escuchar en secreto, hasta que un dia alguien
la vio escondida detras de la casa. Aquellos que estaban adentro eran los creyentes de
esta comunidad de Andagoya, quienes se reunian semanalmente con algunos lideres
de Istmina, y ellos invitaron a Mosquera a que entrara. Ese dia ella escuché el mensaje
del evangelio por primera vez. “Lo que mas me gust6 del evangelio fueron los him-

nos”, comentd. “Por los himnos, vine a los pies del Salvador”.”’



La musica era un componente cultural importante en la vida de los chocoanos.
Especialmente en el valle del Rio San Juan se habia desarrollado un singular estilo
musical conocido como el currulao que combinaba la marimba, los tambores c6-
nicos llamados cununos, tambores de dos cabezas conocidos como bombos, y ma-
racas guasd. Las voces liricas que acompanaban la instrumentaciéon eran cantadas
en formato de llamado y respuesta con un lider masculino y un grupo de cantantes
mujeres.’® La musica y la danza jugaron un papel importante en las expresiones de
la fe catolica, especialmente durante los festivales de los santos y otras demostracio-
nes publicas.” Para el siglo veinte, la musica, la vida en comunidad, y la espirituali-
dad habian estado tan ligados que aquellos artesanos que tallaban y fabricaban los
tambores para el currulao eran considerados hombres sabios espirituales dentro de
la comunidad.®

Dado el papel de la musica en la vida espiritual de los chocoanos, no es de sor-
prender que la musica fuera un importante atractivo para que nuevas personas vi-
nieran a la iglesia. Sin embargo, las tensiones de canto coral acompafiado por instru-
mentos extranjeros, seguramente no les eran familiares. Antonio Mosquera, que era
joven en Istmina cuando llegaron los misioneros hermanos menonitas a finales de los
afios cuarenta, recuerda a uno de los misioneros cuando estaba tocando un acordeén
durante los servicios. “El sonido del acordedn era inusual”, seglin su relato, “era des-
conocido en este pueblo, tampoco conociamos la guitarra. Todo lo que conociamos
era el tambor, la maraca y la charrasca. Por esta razén, muchos vecinos de la villa ve-
nian a oir el sonido extrafio de la musica”.% Para algunos, la musica inusual llevaba un
sentido de santidad y solemnidad; incluso hoy, muchos ancianos de la iglesia asocian
el canto de los himnos antiguos con estos atributos. Recuerda un creyente de Istmina:
“Cuando llegué a conocer al Sefior, ésta [la adoracion] era solemne, los himnos eran

una forma solemne [de adoracion]”.%

Un patroén final significativo guiaba a las personas a reconocer a los hermanos
menonitas ¢ incluso la conversion se hacia a través de las instituciones de la mi-
si6n, especialmente en el dispensario médico. En agosto de 1947, los cinco primeros
misioneros canadienses llegaron a Istmina, arrendaron una casa de la Compaiiia
Minera Choc6 Pacifico en el Rio San Juan y lo dividieron en dos apartamentos mi-
sioneros, un espacio para los servicios de la iglesia, y un dispensario médico.®® En esa
época, la tnica instalaciéon médica en Istmina era el hospital catdlico, una situacioén
que con frecuencia caus6 problemas para aquellos que habian desarrollado un inte-
rés en la fe evangélica. El misionero presbiteriano James Goft describié la situacion
de esta manera:

Los colombianos de recursos econémicos limitados que requerian
cuidado médico iban a uno de los hospitales pablicos, todos son atendidos
por 6rdenes de enfermeras catélico romanas y los sacerdotes sirven como
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capellanes de los empleados. Los pacientes protestantes que se rehtisan a
confesar sus pecados al capellan durante su visita en la cama se convierten
muy rapidamente en objeto de discriminacién por parte de las monjas.®*

A los protestantes oficialmente no se les prohibia la atencién en los hospitales pt-
blicos, pero muchos experimentaban acoso y eran presionados a confesarse durante
su tratamiento. Ciertamente, Istmina no era una excepcién a esta tendencia general.
Maria Ruffa Gutiérrez fue una de las primeras que se convirtié en Istmina y era en-
fermera en el dispensario de los hermanos menonitas durante siete afos, recuerda el
tratamiento que recibian los evangélicos en el hospital pablico de Istmina durante las
décadas de los cuarenta y cincuenta.

Las monjas eran las que dirigian el hospital. Ellas nos decian a
todos aquellos que éramos evangélicos: “Ah, si, usted es evangélico y
viene aqui”, y empezaban a molestarnos. Si usted iba a consulta o
cualquier tratamiento all4, tenia que pasar por sus manos, entonces a
nosotros no nos gustaba ir a ese hospital, porque nos sentiamos ame-
nazados y pensabamos que nos podian hacer algo...era mejor ir a An-
dagoya al doctor de la compaiiia [minera]. No podiamos hacer nada
contra esa discriminacién.®

En Andagoya habia un hospital secular dirigido por la Compania Minera Choc6
Pacifico, pero en ese tiempo, sélo se podia ir de Andagoya a Istmina por el rio, y tras-
portar a una persona enferma en canoa a una distancia de mas de dos horas, podia
ser peligroso.

Con frecuencia los misioneros evangélicos en Latinoamérica iniciaban los minis-
terios médicos en comunidades que eran antagénicas al protestantismo, porque con el
tiempo el trabajo de las clinicas llevaba a aumentar la aceptacién y apertura entre toda
la poblacién. De acuerdo con el historiador Pablo Dieros: “Toda esta inversion en la
comunidad servia para romper las barreras culturales y anular los prejuicios, creando
una verdadera apertura al trabajo evangelistico y una oportunidad para el desarrollo
y aceptacion del Protestantismo en los paises latinoamericanos”.% Puesto que propor-
cionaba una alternativa para la calidad del cuidado de la salud a bajo costo, el dispen-
sario tenia un impacto significativo en la comunidad de Istmina y en la reputacion del
protestantismo de la region. Ya que la mision subsidiaba el costo de las drogas y pagaba



los gastos de vivienda de las enfermeras misioneras, una consulta en el dispensario cos-
taba una tarifa minima de diez centavos.” Y aunque el dispensario beneficiaba especial-
mente a los evangélicos en Istmina, estaba disponible y abierto a cualquier persona de la
comunidad. Cada vez que se cerraba el dispensario durante los afios de La Violencia, los
creyentes y no creyentes por igual protestaban para que lo volvieran a abrir.

El dispensario también era un lugar de evangelismo. Dagoberto Minota recuerda el
dispensario como un ministerio cuyo proposito era compartir el evangelio a través de los
servicios médicos. “Jesus completd todas estas cosas”, dijo Minota, recordando el trabajo
de sanidad que se hacia en el dispensario.®® El personal del dispensario evangelizaba
explicitamente. Se les entregaban tratados a los empleados cuando salian, y frecuente-
mente sonaba musica evangélica en la radio de la emisora popular de una estacion evan-
gélica ecuatoriana, “La Voz de los Andes”.” Entonces, desde la perspectiva de la mision,
el dispensario nunca fue visto simplemente como un ministerio que satisfacia las nece-
sidades fisicas de la comunidad, sino también como un vehiculo para el evangelismo.

Ademas de proporcionar servicios de salud asequibles y generar oportunidades
para el evangelismo con los miembros de la comunidad, el dispensario era una fuente
de empleo, educacion, y capacitacion del trabajo para los miembros de la comunidad
evangélica. Muchas jovenes mujeres de la comunidad, incluyendo a Ruffa Gutiérrez,
Marciana Arango, Carmen Dorila Martinez, and Luzmila Rumié, trabajaban en el
dispensario aprendiendo como inyectar, curar heridas y dirigir la farmacia. En 1960,
las enfermeras del dispensario también empezaron a tener mas alcance en la comuni-
dad. Ese afio ellas dictaron una clase de enfermeria comunitaria usando el curriculo
de la Organizacién Mundial de la Salud. Luzmila Rumié recuerda: “las clases eran
para cualquiera que quisiera asistir”.”” Ruffa Gutiérrez, mencionada anteriormente,
trabaj6 en el dispensario durante siete afos, usandolo como el lanzamiento de una
carrera de veintiocho afios de enfermera.

Me gustaba la enfermeria pero no sabia como hacerlo. Entonces
Doris Harder —ella era enfermera— estaba aqui junto con Esther. Estas
dos mujeres me dijeron que si me gustaba la enfermeria deberia conti-
nuar trabajando en el dispensario. Yo trabajé siete afios en el dispensa-
rio. Yo hacia de todo: inyecciones, los usos de los medicamentos... como
hacer tratamientos.”’

La experiencia de Gutiérrez en el dispensario contribuy6 directamente a su carre-
ra. “Lo que aprendi en el dispensario me ha ayudado muchisimo—todo lo que apren-
di acerca de ser enfermera fue de los misioneros”.”? Diecisiete afios después de que
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éste abri6 por primera vez, cerr6 para bien en 1964 debido a mejores instalaciones
médicas en Istmina y al cambio de las prioridades de la misién. El eco de ese ministe-
rio inicial repercuti6 en las carreras de personas como Ruffa Gutiérrez, y hasta hoy en
dia los chocoanos se refieren al dispensario como uno de los mas significativos alcances
de los hermanos menonitas en el valle donde el Rio San Juan. A través de los servicios
que el dispensario ofrecia, su alcance evangélico, y las oportunidades de empleo aso-
ciadas al dispensario, muchos venian a conocer quiénes eran los hermanos menonitas,
y como resultado, algunos —como Ruffa Gutiérrez— se unieron a la iglesia.

Asi como habia cierta consistencia en las formas en que a los chocoanos se les
presento la iglesia, hubo algunas cosas en comun entre aquellos que dieron el salto
al bautismo y a la membresia. Primero, la mayoria de convertidos era hombres. En
1952, un articulo en el boletin misionero lamentaba el nimero de esposas que no
asistian a los servicios, a pesar del hecho de que sus esposos fueran miembros acti-
vos.” No fue hasta 1950 que la primera pareja en Istmina, Carlos Diaz y su esposa,
tomaron una decisién concreta de fe.”* Aquellas mujeres que se unieron a la iglesia en
los primeros aflos tendian a ser jévenes, solteras y que se llegaban a la misién porque
les ofrecia empleo en el dispensario o ayudandoles a los misioneros en sus casas. Una
segunda caracteristica de los primeros convertidos era que eran desproporcionalmente
discapacitados o marginados en cierto modo, realidad consistente con la experiencia
menonita en Cundinamarca.

En un primer bautismo de los hermanos menonitas en 1950, por ejemplo, dos
de los cinco hombres que se bautizaron en San Juan ese dia eran discapacitados. Esto
llevo a que el sacerdote de Istmina le restara importancia al significado del evento,
diciendo: “Oh, estan bautizando a los lisiados y ciegos”.”> Al igual que con los meno-
nitas, muchos de los primeros creyentes de los hermanos menonitas en el Chocé eran
marginados, incluso antes de que empezara el periodo de la persecucion. Aquellos de
la comunidad de los hermanos menonitas que sufrieron lo mas fuerte de la oposicién
durante los afios de Rojas Pinilla, fueron hombres o mujeres solteras o personas social-
mente marginadas debido a su discapacidad, y atraidas a la comunidad eclesial por la
conversion de los miembros de su familia, por sus relaciones con los misioneros, por la
musica o por el contacto con el dispensario médico.

Istmina: Ecologia y Economia

El Choco esta entrelazado por una red de rios que son alimentados por las canti-
dades masivas de lluvia anual que recibe la region —mas de 120 metros por afio—y
son el centro y el sustento de la vida diaria. Antes de que la esclavitud fuera abolida,
las personas esclavizadas que escapaban y vivian en comunidades dispersas a lo largo
de los tributarios del rio en lo profundo del bosque.”® Ademas, la mayoria de las ocupa-
ciones de subsistencia se realizaban en el rio o a lo largo de éste. Casi todo el trasporte
—excepto cuando viajaban a pie—también se realizaba por el rio. Para muchos, el rio
era, y todavia es, el principal centro cultural. El sociélogo Peter Wade escribe:



Las personas se establecieron a lo largo de éste y con frecuencia se
identificaban geograficamente con referencia a éste mas que al pueblo.
Este proporciona el medio de transporte, provee agua para tomar, lavar,
para la mineria y la pesca. Es un centro social, como la plaza del pueblo
en el interior del pais: los nifos juegan, las mujeres lavan la ropa, la gente
se bana y se queda ahi charlando, llegan canoas y botes, y la gente se
retne ahi para los viajes.”’

Istmina no era diferente, ubicada como la afluencia de los rios San Juan y San
Pablo. Antonio Mosquera, uno de los primeros creyentes en la regioén, recordaba el
rio como un espacio central en su nifiez. “Yo tenia el privilegio de jugar constante-
mente en el rio, viajar en canoa, nadar, jugar en la playa con otros nifios... Yo pescaba
cuando el rio estaba seco [y] cuando estaba turbio o se subia.”® Asi como el rio era
vital para la vida diaria y la economia, también llegb a jugar un papel importante en
la practica evangélica.

Sin embargo, para la época en que los hermanos menonitas llegaron a finales
de los aflos cuarenta, las compaiiias mineras internacionales habian contaminado el
rio durante mas de treinta afios. Dominando el paisaje econémico, ellos extrajeron y
exportaron los recursos del Choco a una tasa increible. No obstante, habia muy po-
cas inversiones paralelas y la region que rodeaba Istmina permanecia en desventaja
econ6émica y subdesarrollada, a pesar de décadas de extraccion de oro y platino que
costaban millones.” Mucha de esta desigualdad se debia a las practicas no éticas del
negocio que no reinvertia los recursos de la region y a su pueblo. Durante el auge del
platino de 1916 a 1925, por e¢jemplo, la Compania Minera Choc6 Pacifico—la mas
grande compaiiia minera en el San Juan en ese tiempo—mno pagaba ni un centavo de
impuestos al gobierno colombiano.®

Para cuando los hermanos menonitas llegaron, los intereses de la mineria inter-
nacional ya habian tenido un profundo impacto en el area. Los efectos en el San Juan
eran especialmente dramaticos. Formadas a partir de un acuerdo en 1916 entre Ge-
neral Development Company (Nueva York) y Anglo Colombian Development Com-
pany (una subsidiaria britanica del Consolidated Gold Field of South Africa Ltd.), la
Compania Minera Chocé Pacifico introdujo métodos de dragado que raspaban el
fondo del lecho del rio buscando oro.?! Este método estaba en marcado contraste con
los métodos tradicionales de mineria de los afrocolombianos, quienes usaban unas
bateas para sacar el oro a mano, o en afios posteriores, usaban pequenas maquinas
que lavaban secciones del suelo.®? El dragado era mas eficiente, pero también causaba
depositos de sedimentos lo que causé que los botes ya no pudieran atravesar el delta
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donde el rio desemboca al Océano Pacifico.®® Para los chocoanos esta destruccion era
mucho mas que una preocupacioén intelectual para la salud ecoldgica. En los afios
1960, una profesora de Condoto, reflexionando sobre los efectos del dragado del rio,
dijo: “A los chocoanos nos duele ver las dragas devastando la tierra y dejandonos sélo

los escombros”.®*

La centralidad del rio y el dominio de la mineria —a nivel de subsistencia y mul-
tinacional— en la regiéon de Istmina formaron los primeros afios de la mision de los
hermanos menonitas y el crecimiento de la iglesia. Los primeros esfuerzos de evan-
gelismo estaban determinados por el flujo del rio y sus tributarios, mientras los cho-
coanos evangelistas viajaban rio abajo en las canoas tradicionales durante semanas,
dependiendo del rio para su sustento y trasporte. Rumores y malentendidos de los
hermanos menonitas también se centraban alrededor del rio. Por ejemplo, puesto que
los protestantes no podian ser enterrados en cementerios publicos catélicos—los Gni-
cos disponibles—los rumores crecieron hasta el punto que decian que los hermanos
menonitas arrojaban sus muertos al Rio San Juan, un acto que no sélo deshonraba a
los muertos y familias sino que también contaminaba el rio.*®

La influencia de la Compaiiia Minera Choc6 Pacifico también impact6 la forma
de la mision de los hermanos menonitas. Los misioneros norteamericanos recurrieron
ala compania minera para que les ayudara a rentar una propiedad, servicios médicos,
cuestiones mecanicas, y alimentos. También usaron sus conexiones para conseguir
trabajos para los creyentes en la mina. Los chocoanos se dieron cuenta de las conexio-
nes entre la misién y la mina y percibieron un conflicto de intereses que podria haber
lastimado la integridad de la mision y de la iglesia de los hermanos menonitas en sus
primeros afios. Aunque podian aparecer periféricos a los relatos de conversién y co-
munidad que construy6 la historia de la iglesia en el Choco, la ecologia y la economia
fueron elementos cruciales en su historia.

En efecto, con frecuencia la economia estaba relacionada con la oposicion que
los sacerdotes montaron en contra de los hermanos menonitas en Istmina. Cuando el
sacerdote de Istmina y un grupo de policias armados interrumpieron el culto en 1954,
los misioneros usaron una grabadora para capturar la confrontacién. Su intencién al
grabar era tener una prueba concreta de la persecucién para que pudiera ser enviada
a Bogota para ser revisada, pero hoy en dia es mas Gtil como evidencia de la forma en
que los lideres catélicos percibian a los hermanos menonitas. En medio de la confron-
tacién el sacerdote de Istmina dirigi6 las siguientes palabras al misionero John Dyck:

Ustedes estan violando la Constitucion al dejar las puertas abiertas
cuando deberian estar cerradas. La puerta solo puede estar abierta para
los extranjeros, pero estos que estan aqui sentados...son colombianos,
son proselitistas. Ustedes compran a estos proselitistas con trabajo y dinero, y en-



vian jovenes al Colegio Misionero La Cumbre para que mas almas se
pierdan. Ustedes son como pescadores que con su carnada esconden el
anzuelo asi pueden coger a los peces despistados. El protestantismo es
s6lo para los extranjeros [se agrega el énfasis].*

La queja del sacerdote de que los misioneros estaban “comprando” convertidos
era un cargo comun contra los evangélicos en Colombia. Un articulo de la edicién de
1943 de la revista jesuita La Revista Javeriana, se quejaba acerca del “rio de dinero” que
fluia de Norteamérica a Colombia con el propésito de arrancar a los colombianos de
la fe catélica. La asociacion del protestantismo con el liderazgo y recursos extranjeros
fue uno de sus principales retos en los afios previos a La Violencia, lo que impidi6 de
manera significativa el crecimiento del movimiento en Colombia.?” La critica que se
hacia a los misioneros en Istmina resond en un contexto mas amplio; asi que el con-
flicto entre los catdlicos y los hermanos menonitas en el Chocé no era sélo un conflicto
religioso, sino también cultural y econémico.

Aunque los misioneros se encontraban trabajando en el reino del espiritu, su lle-
gada al Choco tuvo un significativo impacto econémico, como hizo referencia el sa-
cerdote con su analogia del pez. Jacob y Anne Loewen analizaron este papel en sus
ultimos escritos:

Frecuentemente los mercaderes y comerciantes han precedido al
misionero en un area. Su papel e intereses econémicos se han entendido
muy bien. Aunque el misionero desmiente el interés econémico y no se
compromete en ‘negocios’, solo hay algunos lugares en los que la imagen
del misionero no ha sido ‘culpable por asociaciéon’ con el interés econd-
mico... Por supuesto, los misioneros no pueden alegar total inocencia.
Algunos programas de la misién han sido lanzados sin ejercer influencia
en la economia local.®®

En el caso de los hermanos menonitas, parece que el modelo de la misiéon cier-
tamente ayudaba a proyectar una imagen de negocio y a hacer el propoésito de su
presencia menos obvia para los desconocidos. Hasta finales de 1950, el modelo domi-
nante de la misiéon dentro de la Junta de los Hermanos Menonitas para las Misiones
Extranjeras era trabajar desde las estaciones de la misiéon. En este modelo, la mayoria
del poder de la toma de decisiones descansaba en los misioneros y en el consejo de la
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misién, compuesta por todos los misioneros extranjeros dentro de una determinada
region. J.B. Toews, ex administrador de la Junta para las Misiones, escribi6: “En prac-
tica se convirtié en misioneros bien diferenciados y entidades centradas en la estacién
de la mision, cada programa se desarrollaba como mejor le parecia al respectivo mi-
sionero. Ellos adoptaron el sistema de organizacion y relacion colonial y los adaptaron

a sus objetivos espirituales”.®

Como ejemplo de como el modelo de mision de este tiempo reflejaba los patrones
coloniales de la organizacion, las estaciones de la misién en Istmina y Noanama se
pueden comparar con la organizacién de la Compania Minera Chocé Pacifico en An-
dagoya, otra institucion que afect6 significativamente la economia de la region de San
Juan. Los misioneros no buscaban hacer dinero o explotar los recursos como lo hacia
la compafiia minera, pero su estructura era muy similar. Ademas de las instalaciones
necesarias para el funcionamiento de la mina, Chocé Pacifico también tenia su propia
tienda de comestibles, taller de mecanica, botes, lanchas, y hospital. De forma similar,
la misiéon se mostraba como una institucién que necesitaba una presencia fisica que
encajara en su identidad institucional. La primera actividad de los misioneros herma-
nos menonitas en el Choco se centré en comprar tierra, comprar madera, arrendar
edificaciones, construir, y crear industria. Para mediados de 1950 en Istmina y Noa-
nama, la mision construyo, poseia y operaba dos lanchas, dos motobombas, y un taller
de mecanica, dos dispensarios, un aserradero, una planta eléctrica, una libreria, una
tienda de comestibles, y numerosas casas y apartamentos para los trabajadores nacio-
nales y extranjeros. Dichos esfuerzos tuvieron un profundo efecto en la economia local
ademas de que empleaban docenas de chocoanos. Esta era la intencién de la mision,
pero al hacerlo, sin darse cuenta, copio los patrones de las companias internacionales,
opacando la claridad de lo que pretendia la comunidad cristiana de los hermanos
menonitas en el Choco, y mas adelante atrajo persecuciéon a la comunidad.

Durante los primeros afos, muchos de los proyectos de la misiéon fueron disefiados
intencionalmente para generar trabajo para los evangélicos en el Choc6.” El misione-
ro John Dyck estaba particularmente interesado en mejorar la situacién econémica de
las personas de las iglesias encontrando o creando trabajo remunerado para ellos. El
una vez justificd un proyecto agricola en Noanama ante el Consejo Misionero argu-
mentando que éste no soélo les proporcionaria a las personas un suministro de alimen-
tos mas estable, sino también les “ensefiarfa como podrian ganarse mejor la vida”.”!
Victor Mosquera, un creyente que fue parte de los primeros afios en Noanama y pos-
terior pilar de la iglesia en Istmina, recuerda las impresiones que ¢l escuché de John
Dyck al llegar a Istmina. Dyck era reconocido por emplear creyentes directamente
en trabajos de la misibon—construccién, mecanica, aserradero, mantenimiento de la
lancha, etc.—o encontrarles trabajo en otras industrias. Mosquera recuerda cémo el
misionero les consigui6 trabajo a algunos creyentes con la Compafiia Minera Choco
Pacifico. “El tenia buenas relaciones con ellos [la mina] entonces, para muchos aqui
—recuerdo que alrededor de seis personas que eran creyentes— ¢l influia en la mina
para que les [a los creyentes] dieran trabajo. Asi, después de que los contrataban
podian trabajar alli hasta que se pensionaban”.?? El taller de mecanica que la misién



abri6 en Istmina y el dispensario también servian como una fuente de empleo para
los creyentes o simpatizantes evangélicos. Cuando era joven, Dagoberto Minota tra-
bajaba en el taller de mecénica. En sus palabras, “mi carrera viene precisamente del
evangelio”.” La esposa de Minota, Ruffa Gutiérrez, cuya historia se narr6 anterior-
mente en la historia del dispensario, también empez6 su carrera de enfermera por el
trabajo con la mision.

Muchos de los evangélicos mas antiguos miran este periodo como el periodo
“dorado” de la iglesia, cuando parte de la mision era trabajar para el mejoramiento de su
pueblo. Como lo demuestran las palabras del sacerdote, sin embargo, este énfasis también
se convirti6 en fuente de conflicto y algunas veces la mision era acusada de “comprar”
convertidos. En efecto, mas adelante cuando les recortaron los fondos para el Choco
y la estrategia de la misién cambio, especialmente, la iglesia de Istmina perdié unos
pocos miembros. A pesar de algunas criticas de principios de la estructura de la misién,
los creyentes en el Chocd reclamaron el dispensario, el taller de mecanica, y los otros
proyectos como evidencia de que el evangelio tenia algo que decir acerca de la pobreza
terrenal y el bienestar fisico. Esta historia se narrard en su totalidad en el Capitulo 9.

Persecucion Religiosa en el Choco

La historia de estas primeras iglesias de los hermanos menonitas —quiénes se
convirtieron y por qué, los diferentes ministerios, el intercambio entre misioneros y
colombianos, y el lento desarrollo de las comunidades de creyentes— habria sido una
historia suficientemente dindmica en si misma, pero la persecucién durante La Vio-
lencia se conformo y afecté toda la otra historia que estaban creando los primeros
creyentes en el Choco. Al principio, los misioneros y primeros creyentes de esta region
enfrentaron obstaculos similares a aquellos de los menonitas de Gundinamarca. Entre
1947 y 1952, los creyentes y misioneros tenian que lidiar con interrupciones durante
sus servicios, cierre de sus colegios, apedreadas, consignas, insultos y procesiones an-
tiprotestantes. Similar a la experiencia menonita, dicha oposicion llevo al crecimiento
lento y a que se formaran pequefias comunidades. El boletin de la misién de los her-
manos menonitas con frecuencia informaba sobre personas que, aunque simpatizaban
con el evangelio, luchaban por tomar una decision final porque le temian al sacerdote
y a sus vecinos.” Aquellos que tomaban una decisién publica de fe, frecuentemente
tenian que enfrentar el ridiculo y ostracismo. Por ejemplo, en 1950 en el bautismo en
Istmina, cientos de personas fueron a burlarse de los cinco creyentes que entraron a
las aguas del Rio San Juan.”

Estas experiencias eran comunes para los protestantes en toda Colombia, pero en
1953 la experiencia del Chocd cambi6 dramaticamente. En ese afio Gustavo Rojas Pi-
nilla, un conservador y jefe de las fuerzas armadas colombianas, asumio la presidencia
por un golpe militar. Rojas persiguié una corporacién mayor con la Iglesia Catdlica,
creyendo que “colaboracién estrecha entre la iglesia y el Estado era esencial para la
regeneracién moral que €l tenfa en mente”.” Uno de los primeros acuerdos formales
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de la administraciéon de Rojas con el Vaticano fue el Convenio de Misiones, un acuer-
do que revivia un estatuto similar al de 1902.%” En términos sencillos, el Convenio de
Misiones designo a las regiones del pais mas despobladas— geograficamente grandes
pero que representaban un pequeiio porcentaje de la poblacion— como Territorio de
Mision bajo la direccién y control de la Iglesia Catolica. Uno de los principales prop6-
sitos del Convenio era restablecer relaciones que habian estado inactivas por mucho
tiempo entre la Iglesia Catdlica y los grupos indigenas. Puesto que el Choco tenia una
poblacién indigena significativa, estaba destinada a ser un Territorio de Mision bajo
la nueva legislacion.

A través de una serie de circulares emitidas por la administracion Rojas entre
1933 y 1955, el Convenio tenia consecuencias cambiantes para los protestantes y los
Territorios de Mision, incluyendo a los hermanos menonitas en el Chocé. Al princi-
pio la ley prohibi6 la presencia de los misioneros no-catélicos en los Territorios, pero
pronto fue reformada para permitir a los misioneros no-catdlicos extranjeros, siempre
y cuando no fueran pastores activos o hicieran proselitismo. Unos meses mds tarde en
1954, la ley cambi6 otra vez, y prohibié cualquier trabajo de educacion por parte de
extranjeros no-catolicos en los Territorios y declar6 ilegal cualquier reunién no catoli-
ca que no se celebrara en una iglesia formal. Para junio del mismo afio, se permitieron
nuevamente los servicios en las casas, pero tinicamente si se les habia informado con
anterioridad a las autoridades civiles. Ademas, las autoridades interpretaron que una
de las circulares requeria que todos los servicios religiosos no-catélicos se debian llevar
a cabo a puerta cerrada.”

A principios de 1953, el gobierno emitié recurrentes érdenes prohibiendo todos
los servicios religiosos no-catélicos en los Territorios ya fueran publicos o privados, en
capillas o en casas.” Durante todos los afios de la dictadura de Rojas, los creyentes y
misioneros de los hermanos menonitas en el Choco fueron obligados a navegar en estas
aguas legales en permanente cambio, haciendo ajustes en sus horas de adoracion y prac-
ticas, sus lugares de reuniones, y su grado de participacién en la comunidad en general.

Las memorias de persecuciéon permanecen vividas en los circulos de ancianos
de los hermanos menonitas del Chocé. Algunas de las memorias mas comunes se
relacionan con las procesiones dirigidas por el sacerdote. Ruffa Gutiérrez recuerda
estas procesiones que se realizaban con regularidad en Istmina. “En el pueblo los
sacerdotes venian con una multitud de nifios que buscaban para que nos lanzaran
piedras y nos gritaran: ‘jProtestantes mentirosos!” ‘Esa iglesia no es de Cristo. Es
de Lutero, Calvino y otros ministros’. También, ‘ino queremos protestantes!” No
vengan a Istmina a engafiar y mentir’”.'” Luzmila Rumié concuerda, agregando
que el dispensario era un blanco particular. “Los sacerdotes venian a cantar al dis-
pensario, cargando la Virgen y cantando: ‘jProtestantes mentirosos!” ‘Esa iglesia no
es de Cristo”, eso era lo que cantaban ... y venian y arrojaban piedras y seguian
cantando con las imdgenes de la iglesia. Era dificil”.!” Ademas de la oposicién y
la marginalizacién social que acompafiaba la conversion, los creyentes chocoanos
eran confrontados por las restricciones legales que los menonitas de Cundinamarca



nunca tuvieron que enfrentar. Ellos tenian menos autoridad legal a su disposiciéon y
menos acceso a los centros de poder del pais, sin embargo, respondieron en formas
que preservaron sus practicas y sus comunidades.

Adaptacion

Los creyentes adaptaron sus practicas para reducir la atencion y reaccionar contra
las autoridades religiosas pero esa definicion comprendia una amplia gama de accio-
nes. Algunas veces, la adaptacion era menor, simplemente una forma de esquivar la
ley, mientras mantenian esencialmente la misma practica que antes. Otras veces, la
adaptacién era mucho mas significativa, al cambiar la forma real e incluso el con-
tenido a la practica de fe. En las circunstancias mas drasticas, ciertas practicas eran
transformadas por completo, usualmente porque la oposicién resultaba poco practica.

Muchas de las adaptaciones menores eran disefiadas por los misioneros. La cultu-
ra norteamericana afirmé fuertemente la separacion entre Iglesia y Estado, mientras
que muchos colombianos consideraban que una separaciéon absoluta entre la vida
religiosa y la vida civil no era recomendable.!*® Para los misioneros protestantes nor-
teamericanos en Colombia en ese tiempo, la uniéon entre la Iglesia y el Estado parecia
como un vestigio “medieval”, mientras que la influencia de la iglesia y los sacerdotes
en la educacion publica era vista como una “violacién moral del derecho de la perso-
nas al libre examen”.'® Los misioneros menonitas y los hermanos menonitas compar-
tian muchas de estas opiniones, pero con los hermanos menonitas habia un cambio
adicional. Con algunas excepciones, los primeros misioneros en el Choc6 eran herma-
nos menonitas nacidos en Canada con recientes raices rusas o hermanos menonitas
nacidos en Rusia que habian emigrado a Canada. Sus comunidades natales estaban
intimamente conectadas con las historias de negociar privilegios especiales bajo el Es-
tado para sus comunidades religiosas, o migrar si esto no era posible. Cuando se vieron
confrontados por la persecucion religiosa de la época de La Violencia, los misioneros
de los hermanos menonitas posteriormente cambiaron a las técnicas que avergonza-
ban al Estado o que astutamente lo ignoraban. En el contexto colombiano, sin em-
bargo, estas estrategias usualmente solo servian para crear acciones antiprotestantes
por parte de la Iglesia Catolica o para generar soluciones temporales ¢ inestables. Los
creyentes colombianos, mientras tanto, respondian mas frecuentemente en formas ta-
les que harian sus practicas mas viables a largo plazo, asi que cambiaban sus practicas.

Un e¢jemplo de adaptaciones menores, organizadas por los misioneros servira
para ilustrar este punto. Los Embajadores Reales era un grupo de jévenes evangelis-
tas de Istmina que viajaban visitando comunidades todos los domingos por la tarde
para compartir el mensaje del evangelio y entregar tratados. Cuando el gobierno
prohibia todas las actividades evangelisticas en el Chocé en 1956, al grupo no le
quedaron opciones. Entonces se sugirié6 que los Embajadores Reales pusieran el
mensaje evangelistico grabado durante sus salidas, en vez de ellos predicar.'™ La
Unica persona en la iglesia que tenia una grabadora eran los misioneros, y esta estra-
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tegia muy seguramente vino como una sugerencia de ellos. (Los misioneros también
habian usado la grabadora otras veces, mas notoriamente para grabar las diatribas
antiprotestantes del sacerdote).'®

Aunque esta clase de reacciones eran recursivas, también eran producto de una
perspectiva nortamericana-rusa que buscaba retar, exponer y ridiculizar la cercana
relacion entre la Iglesia y el Estado en Colombia. Ademas eran adaptaciones menores
y superficiales. Usar la grabadora les permitia a los Embajadores Reales evadir la ley,
pero esto no provocaba nuevas y creativas formas de evangelismo que pudieran haber
sobrevivido a la persecucion. Los creyentes chocoanos, en contraste, respondian a la
persecucion de una manera mas estructurada, creando nuevos habitos y practicas que
en dltima instancia tendrian en la comunidad. Ejemplos de estas respuestas se explo-
raran en la préxima seccion.

Un tipo mas dramatico de adaptacion era dejar por completo una actividad o
practica. Durante un periodo de tiempo la libreria de los hermanos menonitas en
Istmina colocaba tratados evangélicos dentro de los libros que vendian en la tienda.
Pronto, sin embargo, descubrieron que el sacerdote estaba ofreciendo premios a to-
dos aquellos que reunieran mas tratados, entonces descontinuaron esta practica.'” La
adaptacién no siempre significaba quedarse con una practica, no importaba cuales
fueran las consecuencias. Puesto que los empleados de la libreria seguian compartien-
do su fe con los clientes, dejar de poner tratados en los libros no le quitaba mérito al
proposito central de la evangelizacién; en cambio, esto llamé la atencion de los sacer-
dotes y evitd la pérdida de un recurso muy valioso para la libreria.

La adaptacion mas significativa de este tipo fue el cierre del trabajo de idiomas
con los indigenas en el Choc6 en 1957. Como ya lo hemos visto, el Convenio de
Misiones afectaba las actividades religiosas entre la poblaciéon chocoana, pero tam-
bién restringi6 el trabajo de lengua con los indigenas. A lo largo de los primeros afios
de la persecucion, los trabajadores de la lengua indigena lucharon para trabajar con
sabiduria en un clima cada vez mas politicamente hostil. En un informe de 1953 de
la Junta de Misiones, misionaro Jacob Loewen escribié acerca de la forma que esta
restriccion legal afectd su trabajo en Noanama:

No podemos empezar a ensenarles a los indigenas a leer en el cole-
gio, o incluso en una campafa de evangelizacion... porque esto no solo
viola el Concordato general entre el gobierno colombiano y el Vaticano,
sino que viola la prohibicién especifica de que nosotros como [una] mi-
si6n recibiéramos del Ministerio Colombiano de Relaciones Exteriores,
del Ministerio de Educacion y de nuestras autoridades departamentales
y locales.'”



El continu6 describiendo los peligros de la ley, la forma en que ésta puso a las
comunidades indigenas en un peligro mayor y aumento la posibilidad de que toda la
misién —incluso el trabajo entre las poblaciones que hablaban espafiol— estuviera en
riesgo.'® Loewen estaba especialmente preocupado por los riesgos de evangelizacion
entre los wounaan, algo que habia s6lo habia sucedido una vez antes de que se firmara
el Convenio de Misiones. En el mismo informe de la Junta, él escribi6 acerca de los
riesgos que acarreaban el evangelismo para los wounaan:

“Igualmente hemos observado la forma en que nuestros indios han
sido multados, encarcelados y acosados por las autoridades civiles sin
ninguna solicitud de proteccion. Asi la posibilidad de atacar a los indios
para hacer que los misioneros se retiren no es remota... Es especialmen-
te facil entender puesto que se afirma que todos los indios del Chocé son
miembros del partido de la oposicion y con el pretexto de que ellos son

guerrilleros podrian ser asesinados sin misericordia”.'®

A medida que la oposicién aumento, la naturaleza del trabajo indigena cambié.
En 1955 cuando la pareja Loewens volvié de su permiso, no volvieron a Noanama.
(La pareja Wirsche, sin embargo, se quedaron en Noanama durante este periodo). De
1955 a 1957 los Loewens viajaron por todo el Choco, reuniendo datos de cinco de los
dialectos de la familia de la lengua (incluyendo los idiomas de los wounaan y de los
emberd), con la esperanza de medir “la inteligibilidad mutua entre los dialectos con el
fin de establecer el nimero de traducciones para hacer la Biblia inteligible a todos los
indios del Choc”.!"?

Para 1957, parecia que seguir trabajando con los wounaan en el Chocé en Co-
lombia era imposible. En 1953, los misioneros habian recomendado a la Junta de los
Hermanos Menonitas para las Misiones Extranjeras que el trabajo de lengua con
los indigenas deberia ser transferido a Panama, donde habia grupos cuyos dialectos
tenian correspondencia con la familia de la lengua del Chocé y alli no existian las
presiones politicas como las de Colombia. La Junta, sin embargo, opin6 que era muy
pronto para juzgar el impacto del Convenio de Misiones, y aplazé la propuesta.'!!
Cuatro frustrantes afos mas tarde se tomo6 la decision de trasferir el trabajo de la
lengua indigena a Panama. Y los Hermanos Menonitas de Colombia dejaron todo el
trabajo de la misién con los grupos indigenas. Desde 1957 en adelante, toda la vida de
la iglesia y la misiéon de los hermanos menonitas fueron con las comunidades hispano-
hablantes en Colombia.
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Esta fue una de las mas grandes y fundamentales adaptaciones que se hizo du-
rante el periodo de persecuciéon. Muchas adaptaciones con las comunidades de los
hermanos menonitas durante La Violencia eran pequenos ajustes hechos repetida-
mente por los creyentes, configurando lentamente sus practicas durante este periodo
de tiempo. El trabajo de lengua con los indigenas era diferente. Practicamente no
hubo evangelismo entre los wounaan entre 1948 y 1957 o intentos de desarrollar las
comunidades eclesiales, porque esas posibilidades se enfocaron principalmente en que
los misioneros manejaran la lengua wounaan y se tradujeran las Escrituras, un proceso
que tomaria décadas. Se habia dejado un trabajo preliminar fuerte, pero para 1957
parecia que la mejor forma de continuar con el trabajo de la misiéon entre los grupos
que pertenecian a la familia de la lengua del Choco era terminar el trabajo en Co-
lombia y en vez de eso trabajar conjuntamente con las misiones existentes en Panama.

Desafortunadamente, existen muy pocas fuentes que describan céomo afecto
esta decision a la comunidad wounaan en el Chocé. ¢Se sintieron traicionados por
segunda vez, porque se habia roto el acuerdo entre los misioneros y las comunida-
des? ¢Se sintieron aliviados, que el retiro de los misioneros redujera su visibilidad e
inseguridad? A pesar de que no hay respuesta para estas preguntas, parece que hubo
por lo menos impactos a largo plazo. Cuando la Junta de los Hermanos Menonitas
para las Misiones Extranjeras decidi6 transferir el trabajo de lengua indigena a Pana-
ma, las familias Wirsche y Loewen no se trasladaron alli como misioneros residentes;
en vez de eso, prestaron apoyo pastoral y lingiiistico a las comunidades de la fe que ya
habian empezado a evolucionar entre los grupos wounaan y embera en la region del
Darién de Panama.''? Durante la siguiente década, crecié un namero de iglesias, todas
aquellas que habian tenido liderazgo indigena desde el principio.

Aunque estaban ubicados en Panama, estos creyentes estaban estrechamente re-
lacionados con los wounaan en el Chocé, y parece que, por lo menos, algunos de
aquellos que se habian creado relaciones con los Hermanos Menonitas en Colombia
migraron a Panama para unirse a las comunidades de fe alli. De acuerdo con Jacob
Loewen, las comunidades wounaan se comprometieron en una resistencia significativa
a medida que la legislacion del Convenio de Misiones se aplicaba y también crearon
contactos con las nuevas comunidades de los hermanos menonitas en Panama.

La iglesia del Estado tratd de hacer cumplir los nuevos cargos del
Concordato pero esto fue rechazado rotundamente! Como resultado de
este rechazo, la iglesia del Estado perdi6 la esperanza en la generacion
mas vieja y la declaré como irremediablemente perdida y se llev a todos
los nifios wounaan a orfanatos para hacerlos cristianos. Los padres de la
tribu estaban furiosos y totalmente frustrados con esta situaciéon. En su
desesperacion se robaron a sus hijos de los orfanatos y huyeron a la selva.
De vez en cuando volvian a sus jardines a hurtadillas a recoger comida,



pero no permitian que los descubrieran. Después de dos anos de andar
como némadas por la selva, empezaron a circular rumores de que Tigre
y Zorro (los nombres que los wounaan usaban para mi y para mi amigo
Dave) habian estado trabajando en Panama. Supieron que Tigre y Zo-
rro si estaban alli y volverian pronto.'”

Este intercambio entre Chocé y Panama siguié durante varios afios. Por ejemplo,
Otoniel Chocho —un hombre wounaan que habia sido tratado en el dispensario en
Noanama por una mordida de culebra—y su esposa, Polita, salieron de Colombia en
1970 para unirse a las comunidades del Darién. Su primera motivacién fue economi-
ca, pero también deseaban una mayor libertad religiosa.'"* Hoy en dia existen trece
congregaciones y mas de 500 miembros en la Iglesia Evangélica Unida Hermanos
Menonitas de Panama, varios de ellos tienen lazos con los wounaan de Colombia.!!®

Resistencia

Los creyentes también respondieron a la persecucion con resistencia o desobe-
diencia. En vez de cambiar sus practicas para reducir las repercusiones negativas,
ellos retaban a las autoridades municipales y religiosas o perseveraban en mantener
sus practicas a pesar de la oposiciéon. Algunas veces recurrian directamente a las au-
toridades a través de peticiones o visitas oficiales; otras veces surgian conversaciones
informales, por ejemplo, cuando interrumpian el servicio. Estas eran los ejemplos mas
dramaticos de resistencia, porque involucraban contacto directo y conflicto entre los
creyentes y las autoridades. Sin embargo, la forma mas comun de resistencia era la
perseverancia —siguiendo en una practica de fe particular a pesar de la oposicion,
amenazas e interrupciones.

Por ejemplo, en Istmina y Noanama cuando los sacerdotes o la policia interrum-
pian los servicios, los creyentes se resistian. Esperaban hasta que los funcionarios salie-
ran, luego recogian las sillas y las llevaban a la orilla del rio y continuaban su servicio.
Dagoberto Minota y Victor Mosquera recuerdan que se trasladaban a un lugar mas
escondido como una forma de resistencia continua.

Estabamos en una casa, escuchando la Palabra de Dios, y luego
el sacerdote llegaba con la policia para detener el servicio. Luego cada
uno de nosotros teniamos que recoger un asiento o silla y llevarla a otro

lugar lejos.!'®
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Entonces teniamos que salir y reunirnos cerca a un arroyo. Los do-
mingos pasabamos en la orilla, fuera de Noanamad. Y era lo mismo en

Istmina, el evangelio era muy perseguido.'”

tas veces como™

§ Algunas veces era dificil identificar las diferencias entre adaptacion y resistencia,
= pero este ejemplo puede ayudar a iluminar algunas de las distinciones. Una respuesta
3 de adaptacion habria sido programar los servicios a la orilla del rio en primer lugar,
§ asi no podian ser vistos por las autoridades y ser interrumpidos; pero esto no fue lo

que hicieron. La comunidad sigui6 teniendo reuniones en su edificacion, a pesar de
saber que probablemente serian interrumpidos. De esta forma, les hacian saber a las
autoridades que sus reuniones continuarian, sin importar las interrupciones. Cuando
las autoridades llegaban a dispersar el grupo, la comunidad simplemente se reunia

cerca al rio, de nuevo negandose a doblegarse a la oposicion.

Al negociar una practica de resistencia que ni escondia ni abandonaba su practica
de adoraciéon en grupo, las congregaciones de Noanama e Istmina fortalecieron su
papel central dentro de sus comunidades. Los anteriores ejemplos muestran las for-
mas generales de adaptacion y resistencia que los hermanos menonitas en el Choco
implementaron en respuesta a la persecucion en el Chocé durante La Violencia. Sin
embargo, al explorar cuatro diferentes areas de la vida de la iglesia y la mision, en la
proxima seccion tendremos una comprensiéon mas profunda de la forma en que el
contexto de persecucion y la respuesta de los creyentes y las comunidades creyentes

conformaron su eclesiologia emergente.

Adaptacion y Resistencia: Dispensario, educacion, evangelismo

y adoracion

Existian cuatro areas principales en las que los hermanos menonitas en el Choco
no solo enfrentaban la oposicion, sino también creaban estrategias de adaptacion y
resistencia: el dispensario médico, la educacion, el evangelismo y la adoracion. Es-
tas areas eran ordenadas de acuerdo con el grado relativo de involucramiento de los
misioneros y creyentes chocoanos. La respuesta a las dificultades que enfrentaban en
el dispensario era una respuesta principalmente misionera, por ejemplo, mientras las
acciones que tomaban para preservar los espacios de adoracién en comunidad en
medio de la persecucién eran principalmente de los creyentes. Juntos, los misioneros
y creyentes disefiaban respuestas a las restricciones al evangelismo publico y la educa-

cién alternativa para sus hijos.



Repetidos cierres del dispensario de Istmina y resistencia
femenina

El dispensario de Istmina, aunque era muy popular entre la poblacion, enfrenta-
ba numerosos retos legales como resultado de la discriminacion antiprotestante y fue
cerrado muchas veces. El primer cierre fue a finales de 1947, cuando el gobierno local
suspendid el trabajo en el dispensario mientras esperaban un permiso.''® En enero de
1948, el dispensario recibi6 su permiso legal del Ministerio de Salud, pero el gobierno
lo cerr6 nuevamente en 1951. En ese momento, Ruth Loewen, una enfermera mi-
sionera del Canada, estaba a cargo del dispensario. Le prohibieron dirigirlo, puesto
que ella no tenia un diploma del gobierno colombiano.''® Loewen habia cumplido
con todo el papeleo y completado todas las certificaciones requeridas para recibir el
certificado, no obstante, el gobierno colombiano nunca se la otorgé. El dispensario
gozaba de un alto nivel de apoyo popular, sin embargo, y los miembros de la iglesia al
igual que los habitantes del pueblo pedian que lo volvieran a abrir tan pronto como
fuera posible.'

Dos afios después, finalmente volvieron a abrir el dispensario en junio de 1955,
pero fue cerrado nuevamente ese octubre. En estos cuatro meses, el dispensario aten-
di6 737 pacientes de un total de quince diferentes pueblos, resaltando la desespera-
da necesidad de mas servicios médicos en la region.'?! Finalmente, la mision decidi6
que el dispensario sblo podria seguir bajo la direccién de un médico colombiano, un
arreglo que se esperaba podria evitar futuros cierres. En mayo de 1956, el doctor
Omar Quintero empez6 a trabajar en el dispensario. A diferencia de las enfermeras
misioneras extranjeras, el doctor Quintero —un creyente colombiano de la Unién
Misionera Evangélica que era un médico certificado— estaba legalmente habilitado
para dirigir el dispensario. Junto con el doctor y una enfermera misionera, también
habia dos enfermeras colombianas trabajando alli. En un mes, ellos atendieron mas
de 200 pacientes.'*

Todos tenian expectativas muy altas de que el dispensario tuviera éxito, pero el
doctor Quintero sali6 inesperadamente en 1957, debido a problemas mentales y acu-
saciones de uso de drogas alucindgenas.'” Anticipando que el dispensario pudiera ser
cerrado nuevamente, las enfermeras empezaron a prestar servicios médicos clandes-
tinamente de inmediato, tratando a las personas al visitarlas en sus casas. Al final de
1957, la enfermera misionera Doris Harder informé en su respuesta: “poco a poco,
trabajando al principio, las enfermeras nacionales y yo hemos seguido tratando a
aquellos que vienen”."?* Ademas, las enfermeras viajaban a pueblos tan lejanos como
Basurt—a mas de una hora de viaje en bote a motor en condiciones ideales— donde
habia una necesidad médica significativa, pero no habia servicios. Todo esto lo reali-
zaban las mujeres en el dispensario, a falta de un médico colombiano y la aprobacién
oficial del gobierno. Para sorpresa de todos, el dispensario nunca fue cerrado otra
vez por autoridades locales o nacionales, y las enfermeras pudieron atender pacientes
abiertamente. Para 1960, estaba en completo funcionamiento abiertamente. Habia
dos enfermeras misioneras trabajando tiempo completo, ademas de cuatro colombia-
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nas que se estaban entrenando en la practica del conocimiento médico. En un periodo
de doce meses, el dispensario atendia 8.926 pacientes. Las enfermeras misioneras tam-
bién recibieron sus credenciales de enfermeria ese mismo aflo, previniendo cualquier
futura suspension del trabajo en el dispensario.'®

La demanda médica y popularidad local de que el dispensario disfrutaba, le per-
mitié mantener una posiciéon de resistencia a pesar de la oposicion legal que enfren-
taba. En vez de esperar a que el gobierno les impusiera sus propios mandatos contra
la clinica, los misioneros, las enfermeras colombianas y auxiliares, alentados por el
apoyo de la comunidad, tomaron acciones proactivas. Archivaron todos los papeles
del dispensario, reestructuraron la administracioén, y trabajaron clandestinamente
cuando era necesario. Aunque efectivamente el dispensario fue cerrado en repetidas
ocasiones, las exigencias de los residentes y la persistencia de los misioneros junto con
las enfermeras colombianas, doctores y practicantes llevé al tratamiento exitoso de
miles de pacientes durante 1950.

Las decisiones en cuanto a la forma de responder a los repetidos cierres del dis-
pensario las tomaban principalmente los misioneros, pero hay dos factores que hacen
que los relatos de adaptacion y resistencia sean significativos para la historia general
de la iglesia. Primero, quienes respondieron a los cierres del dispensario fueron pre-
dominantemente las mujeres. Algunos hombres se involucraron, en especial para con-
tratar al doctor Quintero o para manejar el bote a motor que trasportaba ministerios
médicos, pero los principales actores fueron las mujeres. Incluso mas sorprendente
fue que eran mujeres solteras. Durante las décadas de los afos cuarenta y cincuenta,
los papeles del ministerio en la iglesia de los hermanos menonitas eran determinados
por sexo, y eso por la influencia de los misioneros. Las misioneras casadas sélo podian
hacer visitacién, mientras que las solteras podian servir como enfermeras y profesoras
de jovenes en las iglesias.

Entre los creyentes chocoanos, sin embargo, habia muy pocas mujeres en el lide-
razgo o en las sillas. En 1952, los misioneros, incluso, informaron que habia escases
de mujeres casadas que estuvieran interesadas en la iglesia.'® Esto se podia deber a
que los misioneros mostraban un papel muy restringido para las mujeres casadas, o
porque las mujeres encontraban muy pocas oportunidades para ellas en las iglesias.
Cualquiera que fuera la razon, el dispensario era un lugar en donde las mujeres eran
las que tomaban las decisiones y los principales actores. Durante los afios de persecu-
cion, eran las mujeres las que decidian cuando administrar un tratamiento, cuando
ofrecer publicamente los servicios médicos, y cuando trabajar clandestinamente. Sig-
nificativamente, muchas de las mujeres chocoanas que trabajaban en el dispensario en
aquellos aflos se convirtieron en participes de la congregacién a largo plazo.

En segundo lugar, aunque las mujeres misioneras eran cabeza de los dispensarios,
ellas eran apoyadas por un grupo de enfermeras colombianas y enfermeras auxiliares.
Algunas veces eran trabajadoras apoyadas por la Uniéon Misionera Evangélica, pero
igualmente con frecuencia eran jovenes de la region. Jévenes como Ruffa Gutiérrez y



Luzmila Rumi¢ frecuentemente compartian hombro a hombro las responsabilidades
cuando a las enfermeras misioneras extranjeras no se les permitian que dirigieran;
ellas distribuian medicinas, dirigian la farmacia, supervisaban los tratamientos, ponian
inyecciones, y hacian las visitas domiciliarias."”” En muchas formas, era su adaptaciéon
y resistencia a la persecucion lo que sostuvo el dispensario a través de los afios mas
dificiles y les permitié prosperar para 1960.

Por medio de una variedad de adaptaciones, misioneras solteras y mujeres colom-
bianas trataron de proporcionar constante asistencia médica a los residentes dentro
y en los alrededores de Istmina, a pesar de las legislaciones restrictivas y frecuentes
cierres por parte del gobierno. Algunas veces, debido a recortes de enfermeras, el
dispensario permanecia cerrado durante un tiempo—como cuando sélo habia en-
fermeras suficientes enfermeras para un dispensario, y la misiéon decidié que era mas
importante mantener el de Noanama. Otras veces, los misioneros probaban varias
combinaciones para solicitar las licencias y contratar nuevo personal que seria acep-
tado por el gobierno colombiano, mientras que mujeres del pueblo trabajaban como
auxiliares de enfermeria ayudando en trabajos de rutina, aplicando inyecciones, y
distribuyendo medicamentos.

En los ¢jemplos més dramaticos, estas mujeres —misioneras y colombianas—
mantenian un horario de visitas domiciliarias clandestinas que tenian por objetivo
prevenir otro cierre del gobierno. Los dispensarios eran organizaciones sin animo de
lucro, eran para ayudar a los enfermos. En efecto, algunas de las mujeres criticaban al
doctor Quintero por estar mas interesado en las ganancias que en ayudar a los enfer-
mos.'? Los dispensarios se percibian principalmente como un servicio de la iglesia, y
la energia que dedicaban aquellas mujeres para mantener el dispensario funcionando
daba testimonio de una fe que no se basaba sélo en palabras, sino también en acciones
para la comunidad en general.

De hecho, los dispensarios en Istmina y Noanama son uno de los ministerios de
la iglesia mas reverenciados y frecuentemente citados por los ancianos chocoanos que
recuerdan de ese periodo.'? Hernan Mosquera describié al dispensario de la siguiente
manera: “En Istmina habia un dispensario o farmacia. Y la gente necesitaba medica-
mentos. Y los evangélicos tenian la caracteristica de tener muy buenos medicamentos.
Tenian un buen doctor, y el costo era muy bajo. Pero el objetivo era promulgar el
evangelio”.® El comentario de Hernan deja en claro que el dispensario era visto
por los chocoanos no simplemente como un alcance para mejorar las relaciones en
la comunidad, sino como una expresion legitima y central del evangelio y la practica
de la iglesia. Si las mujeres no hubieran resistido los cierres del gobierno y en vez de
esto hubieran cerrado el dispensario durante los afios de la persecucion, es posible
que esta eclesiologia —de una iglesia involucrada y relacionada con las necesidades
de su contexto— nunca hubiera tenido tan fuertes raices en el Chocé. Después de que
disminuy6 la persecucion, este testimonio encallé en nuevas asignaciones a los misio-
neros y personalidades, pero no obstante permanecié como una fuerte corriente en la
identidad de los hermanos menonitas chocoanos.
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Esfuerzos en la educacion evangélica en Choco:
castigos, secuestros, y resistencia

Los misioneros y creyentes chocoanos querian abrir un colegio para los hijos de
los creyentes en Istmina. Pero sus esfuerzos fueron frustrados en repetidas ocasiones
por las estrictas limitaciones de la legislacién de Territorio de Misiéon. Durante un pe-
riodo de muchos aflos, los misioneros, creyentes colombianos y sus hijos respondieron
adaptandose y resistiendo a la persecucion y frustraciéon que estaban enfrentando.
El impetu original para formar un colegio provino del deseo de proporcionarles a
los hijos de los creyentes de los hermanos menonitas un ambiente escolar seguro. En
aquellos afios todas las escuelas publicas eran catélicas y los nifios podian ser castiga-
dos por todo, desde no asistir a la misa del domingo hasta la primera comunién en
tercer grado. En el Territorio de Mision, la supervision catdlica en las escuelas era
mas manifiesta, puesto que los sacerdotes y 6rdenes religiosas cumplian los cargos de
administradores y profesores. Al no haber alternativas educativas, con frecuencia estos
nifios adoptaban sus propias estrategias de adaptacion.

Antonio Mosquera era un estudiante de primaria de seis afios en Istmina cuando
a su familia la visité por primera vez la misionera Ana Dyck; poco tiempo después
Mosquera y su familia empezaron a asistir a los servicios de los hermanos menonitas.
Porque ¢l iba a los servicios protestantes en vez de ir a misa los domingos, Mosquera
era castigado en el colegio todos los lunes. “Me quitaban el recreo, y tenia que arro-
dillarme en el piso sobre granos de maiz tostado, con los brazos en alto”.!* Temeroso
de otros castigos, Mosquera dejé de asistir a la escuela, adaptando su comportamiento
para reducir la visibilidad y mantener sus practicas religiosas. En vez de dejar de asis-
tir a los servicios de la iglesia, ¢l dejo la escuela, a pesar de las protestas de su padre.
Obviamente la situacién de Mosquera no era sostenible, pero él se adapté a esta forma
hasta que se encontrara una mejor.

Otros nifios enfrentaban retos similares. Cuando Dagoberto Minota llegé al ter-
cer grado, se esperaba que hiciera la primera comunién junto con el resto de los
estudiantes de su clase. Las escuelas pablicas de este tiempo cumplian una funcién de
catequesis importante para la Iglesia Catoélica, y la primera comunion era considerada
como un componente del curriculo de la escuela.'® Los miembros de la familia Mino-
ta eran participantes ficles de la comunidad de los hermanos menonitas, y el padre de
Minota se oponia rotundamente a que su hijo hiciera la primera comunion.

Siyo no lo hago [tomar la comunién], me van a echar de la escuela.
Entonces, aunque mi padre no queria que lo hiciera —pero yo queria
estudiar— yo le desobedeci y lo hice. Lo mas dificil para mi era que



para tomar la comunién, tenia que confesarle mis pecados al sacerdote.
Y yo habia aprendido... que td debes confesar tus pecados a Dios. Pero
lo hice... Sinceramente lo hice porque queria estudiar... Asi terminé la
escuela primaria con esta dificultad, pero terminé.'*

Minota también adapté sus acciones para atenuar la oposicion que enfrentaba,
pero €l puso en la balanza esta consideraciéon con el deseo de tener educacién. En
Istmina no habia otras opciones; era la escuela publica o nada. Entonces él decidié
confesarse y hacer la primera comunion y quedarse en la escuela. De esta forma pudo
seguir estudiando, pero a su corta edad, no creé un conflicto con su participaciéon en
la congregacion local. Mas adelante, cuando estaba listo para casarse, se bautizo y se
unio a la iglesia.

Dadas estas dindmicas, los misioneros y padres sintieron que era crucial encontrar
una alternativa para los estudiantes evangélicos, asi ellos no tenian que escoger entre
una educacion y la expresion abierta de su fe. En junio de 1954, la misién propuso que
el siguiente afio académico diez estudiantes del Choco, incluyendo a Antonio Mos-
gera, fueran al Colegio Los Andes, el colegio de primaria de los hermanos menonitas
en La Cumbre, Valle del Cauca.'® Deseando proporcionarles a sus hijos educacién y
fundamentos en la fe evangélica, los padres y misioneros tomaron medidas drasticas
para adaptarse a la dificil situacién. Los chicos tuvieron que volar del Chocé a Cali
en el Valle del Cauca y luego fueron transportados en tren al colegio en La Cumbre.
Debido a la distancia entre La Cumbre e Istmina, los nifios chocoanos sblo iban a su
hogar durante las vacaciones de medio afio. Enfrentados ante la eleccion entre una si-
tuacion escolar abusiva o el rechazo de la fe escogida por la familia, muchos padres de-
cidieron enviar a sus hijos al Colegio Los Andes, a pesar de la distancia y la separacion.
Al recordar la decision de enviar a su hijo a estudiar a La Cumbre, Victor Mosquera,
creyente de Istmina afirmé que no habia sido dificil, dada la relacion del colegio con
la iglesia. “No, porque sabiamos donde estaba. Sabiamos donde estaba”.'®

Durante un tiempo, esto parecia una solucion aceptable, hasta 1957. En ese afio,
treinta y dos ninos dejaron el Chocé para ir a estudiar al Colegio de los Andes. Esto
enfureci6 a Gustavo Posada, el Apoéstol Vicario en Istmina. Contactéd al Secretario
de Educacion del Choco, quien ordené al Inspector de Policia de no permitir que los
nifios salieran. A pesar de la oposicion, la misién llevo a los nifios del Chocé al Valle
ese septiembre. En protesta, Posada envi6 telegramas a los oficiales en el Valle, pidién-
doles cooperacién. Pronto empezaron a aparecer en los periédicos articulos sobre el
“secuestro” de nifos, incluyendo esta declaracion del obispo de Cali.
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El alcalde de La Cumbre... urgentemente ordena al rector del Se-
minario Protestante de La Cumbre [Colegio Los Andes] devolver a sus
hogares en el Choco a los nifios que fueron ilegalmente desplazados de
sus familias... Los nifios, deben regresar de inmediato a sus casas...En
Mision de Territorios los proselitistas no se pueden reunir aqui afirman-
do que cuando los trajeron ya eran protestantes y habian dejado de ser

catdlicos”.!%

A pesar de la prensa negativa, se decidié que los nifios podian quedarse en La
Cumbre, siguiendo una serie de reuniones con un grupo de ministros de alto nivel
del gobierno, incluyendo el Ministro de Educacion. Esto no redujo la acusacion de
secuestro, pero las acusaciones y el desastre en las relaciones publicas s6lo dur6 el afio

escolar. En 1958 no hubo quejas cuando los nifios del Choco ingresaron al Colegio
Los Andes.'"

Aunque la adaptacién era una respuesta comun en busca de una alternativa via-
ble para la educacion, los creyentes también recurrieron a la resistencia, presionando
al gobierno para que cambiara la practica o dejara funcionar los colegios a pesar de
la falta de un permiso claro. Los tnicos dos pueblos de la region de San Juan que
abrieron colegios de los hermanos menonitas, aun temporalmente, fueron Istmina y
Noanama. Otros pueblos, sin embargo, particularmente los mas rurales, algunas ve-
ces solicitaron sus propios colegios. En 1954, por ejemplo, un ntimero de pueblos a lo
largo del Rio San Juan, le escribieron al gobernador del Chocé pidiendo permiso para
abrir colegios evangélicos.'*® Sus solicitudes fueron negadas o nunca les respondieron,
pero el hecho de hacer la solicitud al gobierno departamental demuestra una fuerte
posicion de resistencia.

Después de que el escandalo del 1957 paso, los ninos del Choc6 siguieron vivien-
do y estudiando en el Colegio Los Andes. Sin embargo, s6lo unos anos mas tarde,
se determiné que la solucién de este colegio internado era una solucién demasiado
costosa para ser sostenida por largo tiempo. Entonces, en 1959 los misioneros y padres
decidieron una vez mas tratar de abrir los colegios en Istmina y Noanama. Las clases
en Istmina se dictaban en el salén de la escuela dominical de la iglesia, mientras que el
colegio de Noanama usaba las instalaciones del dispensario. El colegio de Istmina fue
cerrado por el alcalde sélo unos pocos meses después de abrir, pero puesto que ellos
no recibieron ningun documento oficial de las autoridades superiores al alcalde, los
padres de familia y misioneros decidieron seguir delante de todas formas, empleando
dos profesores para su colegio hasta julio. Ademas de las solicitudes que enviaron los
padres de familia a Bogota y a Quibdé pidiendo permiso para el colegio, algunos



vigjaron a Quibdé a visitar al Gobernador de Choco con el fin de discutir el tema.
Cuando les negaron la aprobacion, desacataron esta resolucion. Aunque el colegio de
Noanama habia recibido la orden de cerrar, ellos continuaron las clases con un pe-
quefio grupo de nueve estudiantes. Mientras tanto en Istmina, los nifios recibian ins-
truccion del profesor en sus casas, en vez de ir a la escuela.'® Cuando ya no recibieron
mas comunicaciones del gobierno a principios del siguiente afo escolar, los colegios de
Istmina y Noanama empezaron con clases en una edificaciéon para el colegio. En esta
ocasion los colegios permanecieron sin ser molestadas por las autoridades.'*

Originalmente los misioneros dirigieron la respuesta de los cierres de los colegios,
y ellos dieron la solucién de educacion remota en La Cumbre. Después de la termi-
nacion del plan del colegio interno, sin embargo, los padres tuvieron mas control de
la situacion educacional, y el método evolucioné de adaptacién a resistencia. Fueron
los padres quienes contactaron a los profesores, enviaron las peticiones, visitaron a las
autoridades, abrieron sus casas, y decidieron cuando y dénde llevar a cabo las clases.
A pesar de la orden de cerrar sus colegios, nunca dejaron las clases o terminaron los
contratos con los profesores. Por el contrario, resistieron la oposicion enfrentandola al
mantener las clases y buscar el cambio del sistema, en vez de sus emplear sus propias
practicas.

Mas que cualquier otra experiencia del periodo de persecucion, la historia de la
educacion inculco tenacidad en la comunidad. Y a diferencia de las otras tres areas
principales de respuesta —el dispensario, evangelismo y adoraciéon— los nifos esta-
ban al frente. Enfrentados al castigo en los colegios publicos, ellos tomaron decisiones
dificiles en cuanto a como responder y hasta qué grado debian adaptar su compor-
tamiento para mejorar su dificil situacién. Durante un tiempo, una combinacién de
adaptacion y resistencia hizo posible que los nifos tuvieran acceso al conocimiento
académico y entrenamiento. Sin embargo, al mismo tiempo, los nifios recibieron edu-
cacion informal fuerte y desacato y aprendieron que algunas veces las exigencias del
Estado estaban sujetas a los valores de la comunidad de fe.

Evangelismo: de la salud a la alfabetizacién y de lo urbano
alo rural

El Convenio de Misiones también afect6 los métodos de evangelizacién mas usa-
dos por los creyentes en esos anos. De la correspondencia y otros registros, es claro
que la mision vio al completo del Chocé como un posible lugar para la misiéon, no
solamente Istmina y Noanama. Como resultado de esto, los primeros diez afios en
el Choco se concentraron en un evangelismo extendido, pero también hubo afos de
mucha oposicion. Porque el evangelismo, y especialmente el evangelismo personal,
era una practica menos visible que el dirigir un colegio o dispensario, los creyentes
usualmente se comprometian en la resistencia por medio de la persistencia en el evan-
gelismo ambulante durante La Violencia. En 1952, por ejemplo, misioneros y miem-
bros de la iglesia visitaban y evangelizaban con regularidad en doce pueblos fuera de
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Istmina.'*! Incluso cuando la persecucién se encrudecié a mediados de los afios 50,
ellos mantuvieron estas practicas. Solamente en 1957, creyentes de Istmina visitaron
por lo menos diecisiete asentamientos rurales a lo largo del rio: Raspadura, San Pablo
Adentro, Las Animas, Aguaclara, Certegui, Santa Barbara, Platinero, Andagoya, Pie
de Pepé, Tait6, Managra, Basura, La Honda, Velasquez, Perad6, Cardenaz, and Boca
de Suruco.'*?

En una época en la que viajar por rio y caminar eran en realidad las tnicas dos
opciones para transportarse, el compromiso con el evangelismo requeria una signifi-
cante inversion de tiempo, dinero y esfuerzo fisico. La mision tenia dos lanchas, una
en Noanama y la otra en Istmina, que eran usadas para hacer evangelismo ambulante
alo largo del San Juan. Sin embargo, muchos creyentes, donaron su tiempo y canoas
para evangelizar en pueblos arriba y abajo del rio. Hernan Mosquera, un hermano de
Condoto, recuerda viajar en canoa con otros creyentes en intentos de evangelizacion.
Por las distancias, ellos usualmente se quedaban por lo menos tres o cuatro dias en un
pueblo. En las mafianas ellos estaban con los nifios, mientras los adultos hacian mine-
ria en el rio. Luego, en las tardes, cuando los adultos habian regresado, los creyentes
viajaban de casa en casa, visitando y compartiendo el evangelio.'*?

En otros momentos los creyentes chocoanos viajaban con misioneros de los her-
manos menonitas o misioneros colombianos que trabajaban en la UME. Por ejem-
plo, en 1952, Francisco Mosquera, un miembro activo en Itsmina, viaj6 a diferentes
pueblos con dos trabajadores de la Unién Misionera. Ellos cargaban paquetes a la
espalda con comida, tratados, libros, y hamacas que necesitarian, dependiendo com-
pletamente de la comunidad que visitarian para quedarse. Con frecuencia, cuando
atravesaban la selva a pie, Mosquera y los otros pedian hospedaje en una casa y asi
podian acomodar sus hamacas. Luego se organizaban para cocinar. Cuando las per-
sonas del pueblo empezaban a volver de sus trabajos de agricultura o mineria, ellos
se reunian en el cuarto mas grande del pueblo para comer y escuchar el mensaje del
evangelio hasta las 11 6 12 de la noche. Si habia una respuesta positiva, los visitantes
se quedaban unos dias mas.'**

Este tipo de esfuerzos evangelisticos continuaron, pero en la medida que la opo-
sicion se intensificod, los creyentes adaptaron sus estrategias de evangelizacion para
que se ajustaran mejor al contexto. Los hermanos menonitas habian visitado el co-
rregimiento de Bebedé antes de 1956, y ya habia una edificacién y algunos creyentes
alli. No habia una comunidad reuniéndose con regularidad, sin embargo, en 1956
la misibn empezo6 un trabajo mas intenso en Bebed6, mandando a los miembros de
la comunidad de Istmina, Belarmino y Veneda Sanchez y a los misioneros John y
Mary Dyck para que trabajaran alli. El afio en el que debieron restringirse mas los
protestantes en el Chocé fue 1956, a los hermanos menonitas se les prohibié hacer
cualquier trabajo médico fuera del dispensario en Istmina. El trabajo médico habia
sido una manera comun para los hermanos menonitas de, simultineamente, conocer
las necesidades en una nueva comunidad y abrir puertas para un futuro evangelismo
y formacién de una comunidad. Sin embargo, en 1956, ese tipo de acercamiento no



fue posible, incluso cuando los residentes de Bebed6 lo solicitaron. La pareja Dyck y
la familia Sanchez, en cambio, crearon un curso biblico de dos meses de duracién que
se centraba en la alfabetizacién, en vez de la salud. Luego estudiaron el libro de Juan,
el Nuevo Testamento y trabajaron con estudiantes aprendiendo los diferentes libros
de La Biblia. Cuando la familia Dyck se marcho, los Sanchez continuaron alli hasta
julio de 1957, ensefiando caligrafia, escritura, ortografia y enseflanzas del Antiguo y
Nuevo Testamento.

Estos cursos fueron dados en las noches de 7 a 11 p.m., después de que el dia
de trabajo habia acabado. El analfabetismo era alto en el Choco en esos anos y los
rigurosos horarios destacaban tanto el hambre por la literatura entre los residentes
de Bebedd como la perseverancia de la familia Sanchez. Adicional al estudio de la
Biblia y las clases de alfabetizacion, ellos también dirigian servicios los domingos en la
mafiana. Curiosamente, en el informe de Belarmino al Consejo Misionero en 1957,
¢l menciona que el programa también tenia un aspecto “fisico” o “material”. “Hemos
organizado un sistema de trabajo cooperativo” escribid, “tales como la construccion
de casas y la siembra en sus fincas, segun sus finanzas lo permitan. Todo parecia muy

bien con este sistema incluso algunos no creyentes se han unido a nosotros”.'*

Incluso cuando la persecucion alcanzo su punto mas alto en 1956 y 1957, pro-
hibiendo las reuniones de misioneros con creyentes colombianos y cualquier servicio
publico, el trabajo evangelistico continuo e incluso evolucioné en formas nuevas y
creativas (como los proyectos agricolas). Habitualmente habia menos oposicién en
los pequenos pueblos, ya que fueron sacados de los centros municipales y religiosos.
Como resultado los creyentes con un don para evangelizar y ensenar se adaptaron
al dejar Istmina a ensenar a lo largo de los rios y en lo mas profundo de la selva, en
areas que atrajeran menos la atencion. En vez de estar limitados por las prohibiciones
contra su trabajo médico, los creyentes y las parejas misioneras evangelizaron a través
de la alfabetizaciéon, proporcionando un nuevo camino para que otros encontraran
una fe evangélica.

Culto: “Ellos estaban hambrientos de la Palabra”

Uno de los mas poderosos ejemplos de compromiso en la resistencia bajo con-
diciones de persecucién de los creyentes colombianos se present6 en 1956, cuando
todo tipo de reuniones religiosas eran no sélo limitadas, sino también prohibidas.
En abril de ese afio, todas las actividades evangélicas fueron suspendidas, las capillas
cerradas, y a los misioneros se les prohibié reunirse con los colombianos. Por tanto,
las actividades en todas las 4reas se vieron afectadas. Los hermanos menonitas fue-
ron obligados a dejar de predicar en Condoto, les prohibieron seguir con la cons-
truccién de una nueva capilla en Istmina, y fueron amenazados con cuchillos para
que detuvieran sus planes de construccion de capillas en las comunidades rurales
de Las Animas y Aguaclara.'”® En este periodo los hombres y mujeres chocoanos
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se levantaron para tomar el liderazgo en circunstancias particularmente dificiles y
riesgosas, simultaneamente desafiando a las autoridades locales y enriqueciendo la
experiencia de liderazgo dentro de sus propias comunidades.

En este ambiente tan hostil, los hermanos menonitas en el Choco resistieron,
negandose a cumplir los mandatos del gobierno y asi mantuvieron su culto y practicas
comunitarias. Aunque las reuniones eran prohibidas, los creyentes continuaban reu-
niéndose para adorar y estudiar, aunque fuera a puerta cerrada. En vez de reunirse en
el tempo con los misioneros presentes, las reuniones eran organizadas y dirigidas por
creyentes chocoanos en sus propias casas. Por ejemplo, en Noanama, un grupo de 5 a
10 personas se reunian con regularidad en la casa de Alejandro Murillo."” Mientras
tanto, en Istmina, los creyentes se reunian en sus casas para el servicio del domingo
en la manana, en cuatro o cinco diferentes lugares alrededor del pueblo. Unos meses
después, un misionero report6 que “los cristianos nacionales fueron animados a reu-
nirse en sus propias casas y pronto reportes muy interesantes llegaron”. ' De vez en
cuando la asistencia total de las reuniones en los hogares llegd a superar el total de la
asistencia en la capilla, sugiriendo que un culto mas intimo con liderazgo colombiano
era mas atractivo para los chocoanos que el culto ptblico liderado por un misionero.

No fueron solamente las iglesias de los hermanos menonitas en Choc6 las que
experimentaron nuevo liderazgo y estructuras de adoracién durante La Violencia.
A nivel nacional, La Violencia fue un periodo de “colombianizacién” para el pro-
testantismo en el pais. Mientras que los hermanos menonitas se quedaron, muchas
otras misiones sacaron a sus misioneros extranjeros del territorio durante esos afios, y
los trabajadores locales entraron a ocupar esos puestos de liderazgo. Al principio de
La Violencia en 1948, habia 99 pastores colombianos, evangelistas y vendedores de
biblias; diez afios después, cuando La Violencia estaba llegando a su fin, ese nimero
habia aumentado a 156." Sin embargo, mas que el incremento en ntmeros, este
periodo permitié el surgimiento del liderazgo colombiano y una profundizacion del
evangelio.” Los colombianos usaron su creciente representacién dentro de la estruc-
tura de la misién, para que una vez terminada La Violencia, el protestantismo colom-
biano fuera una entidad diferente, nica a la fe misionera de la que habia crecido.
Fue también durante este tiempo que la conexiéon del protestantismo al hogar fue
reforzada, cuando la persecuciéon empujo las expresiones evangélicas fuera del am-
biente publico hacia el privado, la esfera del hogar.'”' Reuniones de oracién en casas,
estudios biblicos, y servicios fueron determinantes para la historia del protestantismo
colombiano desde el comienzo, pero el enfoque del hogar fue reforzado en el tiempo
de la persecucién cuando la ley no permitia ninguna otra opcién. Ademas de estas
reuniones en las casas y de cultos de adoracion dirigidos por colombianos, surgieron
estructuras de poder y liderazgo.

Histoéricamente, estas reuniones eran un espacio importante de liderazgo par a las
mujeres, quienes ofrecian sus casas para encuentros “personales, Intimos y privados”
que proveian una alternativa importante a otros métodos de evangelismo “imperso-
nales, anénimos y ptblicos” como las cruzadas al aire libre."? También, en el Chocd,



estos servicios en hogares fueron un espacio donde las mujeres podian hacer mas ges-
tién y tener mas liderazgo. Carmela Mosquera, un miembro de la iglesia en Istmina,
recuerda cuando su madre preparaba todo para tener el culto en su casa. Siempre que
su familia era la anfitriona, la madre de Mosquera guiaba las oraciones, leia los pasajes
de la Biblia, y luego dirigia al grupo en una discusion alrededor de las Escrituras.'™
Esto no es para decir que todos los servicios realizados en casas eran dirigidos por
mujeres, pero era clertamente un espacio que cedi6 al liderazgo femenino mas que
los servicios pablicos en el templo. Las mismas mujeres misioneras de los hermanos
menonitas eran relegadas a trabajar con los nifios, jévenes, en los ministerios médicos
y de musica, estableciendo un modelo rigido de papeles de género para las iglesias del
Chocé. Las reuniones en casas eran uno de los espacios poco comunes en donde las
mujeres podian tener mas liderazgo en un ambiente de adoracion colectiva.

La experiencia de los hermanos menonitas en el Choco encaja perfectamente
con la experiencia nacional, demostrando la importancia de las reuniones en casas y
las nuevas opciones de liderazgo durante el periodo de persecucién. Sin embargo, en
el momento, las reuniones en casa estaban cargadas de riesgo y peligro. Un domingo
en la manana en 1956, dos policias interrumpieron un culto en una casa en el barrio
de Pueblo Nuevo en Istmina y ordenaron que todo el mundo saliera. En respuesta,
uno de los creyentes dio un paso adelante y le dijo al policia que el grupo no se habia
reunido “porque hubieran sido invitados con campanazos como en la iglesia catolica
sino porque ellos estaban hambrientos por la Palabra” y que no serian intimidados.
Luego el policia interrogd a Francisco Mosquera, quien estaba en el consistorio de la
iglesia en ese momento. Ellos le preguntaron si él alguna vez habia tenido cultos en su
casa, y Mosquera respondi6, “Si, todos los dias”. Cuando hubo mas preguntas sobre
cuantos de estos servicios habia tenido en su casa, ¢l dijo, “Mi familia es evangélica,
y asi como no sé cuantas veces como, no sé cuantas veces he dirigido servicios en mi
casa. Nosotros los tenemos todos los dias”."** Luego el policia se fue, pero sélo después
de amenazarlos con disparar si volvian a encontrar al grupo reunido una segunda vez.
A pesar de las amenazas, el grupo continué reuniéndose con regularidad en resistencia
directa a la persecucion ejercida contra ellos.

El testimonio de Francisco Mosquera y otros creyentes de Pueblo Nuevo nos dan
una idea de la eclesiologia que se estaba forjando en medio de estas dificiles circuns-
tancias. Primero, ellos resaltaron la importancia de reunirse, esa base de su fe no des-
cansaba en creer solo, sino en compartir fisicamente practicas con otros que también
estaban “hambrientos”. Su fe estaba disenada para vivirla con otros en comunidad, no
en aislamiento. Segundo, ellos se reunian para oir, recibir y compartir la Palabra. Un
mensaje de buenas nuevas, cualquiera que fuera lo que percibian que era la esencia
del evangelio, era el propésito y lo que estaba detras que dirigia que se reunieran fisica-
mente. Tercero, ellos se reunian no porque estuvieran obligados por fuerzas externas
—de hecho, mucho en su entorno estaba disefiado para evitar que se reunieran— sino
por su deseo, incluso necesidad, de hacerlo. Mosquera comparé su culto con comer,
una practica necesaria para sobrevivir, mientras que los otros creyentes describieron
el impulso como “hambre”. En medio de la persecucion, los creyentes vinieron a ver

[==]
S

HUsi como no sé cudntas veces como™

Capitulo 3.



=]
[=°]

tas veces como™

HUsi como no sé cu

Capitulo 3.

su fe, la reunién de creyentes, y el compartir de la Palabra como una practica esencial
tal como comer, tan necesaria como el pescado y el platano que comian diariamente.
Finalmente, su resistencia y voluntad de reunirse en diferentes lugares, incluyendo las
orillas de los rios y las casas de los miembros, separaron el culto de un lugar particular
y reafirmaron el principio anabautista de la comunidad reunida como iglesia, y no en
una edificaciéon o lugar especifico.

Es importante resaltar que Francisco Mosquera se volviera el primer pastor cho-
coano de la iglesia de Istmina en 1957, después del periodo de persecucién mas in-
tenso. Mientras que habia muchos espacios en Choco, especialmente en los pueblos
fuera de Istmina y Noanamad, donde los colombianos habian presidido los cultos de sus
comunidades de fe, atin dependian de los misioneros para dirigir conferencias, cam-
paifias, cursos biblicos, etc. En Istmina y Noanama la predominancia de los misioneros
era ain mas pronunciada. Habia un pastor colombiano en Istmina —subcontratado
por la UME— quien supervisaba el trabajo, pero los misioneros seguian dirigiendo la
musica, manejaban a los grupos biblicos y hacian una buena parte de la enseflanza.
Adicionalmente, la gran mayoria de los pastores nacionales antes de 1957, incluyendo
Solomén Manchola, Alfredo Saavedra, Juan Gutiérrez, Luis Carlos Agudelo y David
Vivas, eran profesores y evangelistas de la UME del Valle y otras regiones, no del Cho-
c6. El papel de Francisco Mosquera como lider de una iglesia en casa y su experiencia
desafiando una obligacién legal para mantener las practicas de fe de su comunidad,
llevaron a una nueva era en la historia de los hermanos menonitas chocoanos, donde
las iglesias eran pastoreadas no sélo por misioneros extranjeros o colombianos de otras
regiones, sino por los mismos afrochocoanos.



Conclusion

Las experiencias de persecucion de los menonitas en Cundinamarca fueron di-
ferentes a las de los hermanos menonitas en el Chocé en diversas formas, la mas
significativa fueron las principales fuentes de oposicion en cada grupo. A diferencia
de los menonitas en Cundinamarca, los hermanos menonitas del Choc6 enfrentaban
poca oposicion de sus hermanos y vecinos. Puesto que el catolicismo habia sido ro-
tundamente rechazado o adaptado en el Chocd, su dominio cultural era mucho mas
reducido que en una regién central montafiosa como Cundinamarca. Mucha de la
persecucion experimentada por los hermanos menonitas en el Chocé no vino de sus
vecinos sino del gobierno y religiosos que estaban siguiendo las 6rdenes del gobierno.
Esto explica por qué antes de 1953 los evangélicos en el Chocod experimentaron poca
oposicion; no fue hasta la legislacién del Territorio de Mision bajo Rojas Pinilla que
los misioneros y reuniones evangélicas fueron procesadas conforme a la ley. Debido
a esto, hay pocos ejemplos de hermanos menonitas recurriendo al gobierno local,
regional o nacional para que hubiera un cambio en el trato. En CGundinamarca habia
libertad legal para solicitar el reconocimiento de sus derechos, mientras que en el Cho-
c0, los derechos de los evangélicos eran restringidos por los limites de la ley.

Entonces, las principales respuestas a la persecucion fueron la adaptacion vy resis-
tencia como perseverancia. Cuando las actividades evangelisticas eran consideradas
ilegales, los creyentes cambiaban sus métodos de evangelizacién y trasladaban sus
actividades evangelisticas de los centros de los pueblos a regiones rurales. Cuando
cerraron el dispensario, los misioneros y enfermeras trabajaban para cumplir con los
cambiantes requisitos del gobierno, y en situaciones desesperadas, siguieron atendien-
do a los pacientes en secreto en sus casas. Cuando los nifios chocoanos de familias
evangélicas sufrian abuso en las escuelas publicas, los misioneros y creyentes creaban
alternativas que iban desde ensefiar en las casas de los nifios hasta escribirle peticiones
al gobernador de Chocé. En algunas ocasiones, incluso, decidieron que el colegio
siguiera en funcionamiento en Istmina sin aprobacién oficial. Cuando los cultos in-
volucraban misioneros y a los colombianos se les prohibia, los hermanos menonitas
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en el Chocé continuaban reuniéndose por su cuenta, con asistencia que superaba
anteriores servicios dirigidos por los misioneros. Cuando el gobierno cerr6 todas las
iglesias no catdlicas y les exigi6 a los creyentes que se reunieran exclusivamente tras
puertas cerradas en el clima caliente y himedo de Choco, las reuniones siguieron en
el horario regular en las casas de los creyentes. Aun cuando las reuniones en las casas
eran interrumpidas y se les amenazaba con violencia a los que se encontraban alli,
ellos siguieron congregandose.

Todo esto conform¢ la eclesiologia de las iglesias de los hermanos menonitas en
el Choco en formas especificas. Aunque los hermanos menonitas descontinuaron
numerosas actividades religiosas durante los afios de persecucion, ellos mantuvieron
practicas de adoracién en grupo, evangelismo, educacién evangélica, y siguieron aten-
diendo en el dispensario a través de diferentes combinaciones de adaptaciones y re-
sistencia. Mantener estas instituciones o practicas llevo a una clase de vida de iglesia
en comunidad. Al continuar con el dispensario, a pesar de los reveses que sufrieron, la
iglesia mantuvo una conexioén importante con las necesidades del contexto. Aunque
la misién nunca expresé explicitamente la intenciéon de unir los ministerios espiritual
y fisico en una presentacién unificada del evangelio, los chocoanos interpretaron al
dispensario como un compromiso de las necesidades fisicas y materiales del contexto
y lo incorporaron en su comprension de la fe cristiana.

Las elecciones que se hicieron para proporcionar una educacion alternativa a los
hijos de familias evangélicas llevaron a las iglesias de los hermanos menonitas a una
confrontacién directa y publica con el Estado. Los castigos, acusaciones y la inter-
venci6on de la policia, todas fueron tacticas dirigidas contra los creyentes chocoanos
y misioneros a lo largo de la historia del colegio. Persistiendo en su deseo de espacio
educativo seguro para sus hijos, los padres finalmente escogieron desafiar al Estado y
seguir adelante con su ilicito colegio sin aprobacion, entendiendo que valia la pena
correr el riesgo para que sus hijos tuvieran un lugar educativo no abusivo.

Aunque las reacciones de la comunidad ante los cierres del colegio y del dispen-
sario eran respuestas a las instituciones y no estaban directamente relacionadas con la
vida interior de la iglesia, no obstante, ellos configuraron la eclesiologia que se posi-
cion6 primero como independiente del Estado y, segundo, abierta ¢ involucrada en su
contexto. En contraste, las respuestas de la comunidad a las restricciones del evange-
lismo y adoracion sirvieron para definir mas precisamente la vida interior de la iglesia.
En medio de una estricta oposicién, los cultos regulares y el evangelismo se mantu-
vieron como practicas centrales, llevando a una eclesiologia que hacia énfasis en el
compartir de la Palabra y la importancia de una comunidad que se congrega. Tiempo
después la Iglesia de los Hermanos Menonitas en Colombia empez6 a “aprender”
acerca del anabautismo de los libros y predicadores invitados en las Gltimas décadas,
entonces, los primeros creyentes ya lo estaban practicando —evangelizando a sus veci-
nos, estudiando la Palabra en comunidad, respondiendo a las necesidades de aquellos
a su alrededor y separandose del Estado.
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Capitulo 4

Los Colegios Menonitas
y de los Hermanos Menonitas
durante La Violencia

La persecucion religiosa y oposicion que las primeras comunidades menonitas
y hermanos menonitas enfrentaron durante el periodo de La Violencia impact6 de
manera significativa la manera en que las iglesias se formaron. Sin embargo, en estos
mismos afos, también se establecieron por sus proyectos en educacién primaria evan-
gélica. En 1947, tanto los hermanos menonitas como los menonitas abrieron colegios
evangélicos para los nifios colombianos. Los hermanos fundaron el Colegio Los Andes
en La Cumbre, Valle del Cauca, y los menonitas el Colegio Evangélico (més adelante
llamado Colegio Americano) en CGachipay, Cundinamarca. Los menonitas también
fundaron colegios en La Mesa y Anolaima, mientras que los hermanos mas adelante

abrieron varios colegios en pequenios pueblos en el Valle del Cauca y en Istmina,
Choco.!
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Durante La Violencia, los colegios funcionaban como espacios principalmente
formativos para los estudiantes, los empleados e incluso las mismas iglesias. Primero,
jugaban un papel importante para conectar a sus nuevas iglesias a los contextos no
evangélicos donde estaban situados. En primera instancia, El Colegio Americano y el
Colegio de Los Andes servian como instituciones fundadoras para las iglesias locales
en Cachipay y La Cumbre. En segundo lugar, acercaba a los misioneros a una nueva
relacion con el Estado; debido a la amenaza que la educacion religiosa no catdlica
presentaba en el contexto de La Violencia, algunas veces los colegios se convertian
en sitios de conflicto entre los menonitas y el Estado colombiano. La resistencia y los
esfuerzos de incidencia politica que los misioneros empleaban al tratar de evitar el
cierre de los colegios, mostraba a las Iglesias con un modelo diferente para colaborar
con el gobierno. Finalmente, los colegios les proporcionaban a los estudiantes una
fundamentacién académica fuerte que les abria oportunidades a la educaciéon superior
y a sus vocaciones, que de lo contrario, para muchos habria sido imposible acceder.
Mas que la formacién académica, los colegios proporcionaban formacion espiritual y
en valores que creaba un modelo de generacion para la vida y practica en la iglesia.

El Colegio Americano en Cachipay

En los principios de la iglesia en Colombia, los presbiterianos invitaron a los mi-
sioneros a venir, ellos habian plantado una Iglesia en Agua de Dios, un leprosorio en
Cundinamarca, cerca de Bogota, la capital. Los menonitas aceptaron la invitacion, y
los primeros misioneros —Gerald y Mary Hope Stucky, Janet Soldner, y Mary Bec-
ker— llegaron a Colombia en 1945 con planes de abrir un internado para nifios de
Agua de Dios. El gobierno colombiano cre6 a Agua de Dios en 1870, pero en la forma
en que funcionaba con el paso de los afios fue mas restrictivo.? Cuando a las personas
les descubrian la enfermedad, el Estado los obligaba a trasladarse a Agua de Dios. Sus
casas eran quemadas y sus propiedades pasaban al Estado’, el tratamiento que se les
daba a estos residentes reflejaba el temor e ignorancia con la que el Estado manejaba
la enfermedad de Hansen. Para 1947, el leprosario fue rodeado con alambre de ptas
y puestos de policia para evitar que sus residentes salicran®. Ricardo Esquivia, quien
estudi6 en el Colegio Americano en Cachipay y cuyo padre fue obligado a vivir en
Agua de Dios, recuerda el aislamiento que muchos pacientes experimentaban:

Eso era un sanatorio pero era una especie de carcel y era un pueblo
interesante porque era un Estado dentro del Estado colombiano. Tenia
sus propias leyes, tenia su propia moneda, su propio juez, todo, para...
para los enfermos, porque ellos no podian salir y entonces los sanos tam-
poco podian entrar. Entonces para uno... para ir alld tenia que entrar
por una puerta y para salir lo desinfectaban y todo, y eso habia policias
y eso era impresionante.’



De acuerdo con una ley de 1927, los nifios que no estaban infectados en Agua de
Dios debian ser separados del cuidado de sus padres y ser entregados al gobierno®. En
practica, esto significaba que entre 1933 y 1961, los hijos varones eran enviados al inter-
nado Nazaret y las nifias eran enviadas al internado Santa Helena’. Estos colegios eran
dirigidos por 6rdenes religiosas y con frecuencia estaban sobrepoblados. Antes de llegar
al colegio menonita en Cachipay, Esquivia estuvo algun tiempo en el colegio Nazaret:

Yo vivi en Agua de Dios un tiempo pero lo sacaban a uno y entonces
existian dos [internados]...Entonces mi hermano y yo fuimos al [inter-
nado de] Nazareth y eso estaba en manos de las monjas; esas monjitas
estaban tan aburridas con todo ese montén de niflitos. Imaginense ni-
fiitos con todos esos traumas, separados de los padres y todo... Eramos
terribles me imagino y nos trataban tan mal, eso nos daban palo y tt
sabes yo recuerdo que dormiamos en un colchén en el suelo.®

A los ninos sanos de Agua de Dios los habian separado de sus familias por orden
del gobierno, pero su inica opcion era la educacion catélica en los internados Nazaret
o Santa Helena. Por consiguiente, el colegio menonita en Cachipay ofrecia una alter-
nativa inusual y llamativa para muchos de estos nifios, incluso para aquellos chicos
cuyas familias no eran evangélicas.

Cuando los misioneros menonitas llegaron, el primer paso fue decidir una ubica-
ci6n para el colegio. Gerald Stucky viaj6 por todo el departamento de Cundinamarca,
esperando encontrar un lugar que satisfiera sus necesidades como colegio y como
mision, ademas que les permitiera a los estudiantes vivir a una distancia razonable
de Agua de Dios y sus familias. Finalmente, encontr6é un prometedor viejo hotel en el
camino entre Anolaima y Cachipay. La misiéon decidié arrendar la propiedad, con la
promesa de que mas adelante podria comprar la finca y sus edificaciones. El colegio
fue fundado por la Junta de Misién Menonita (Mennonite Board of Mission) y la Mi-
sion Americana de Lepra (ALM por sus siglas en inglés), ésta cubriria la mayoria de
los costos de educacion y sustento de los estudiantes de Agua de Dios.? En el primer
ano de funcionamiento del colegio en 1947, todos los estudiantes provenian de Agua
de Dios, pero los evangélicos residentes en Cachipay y Anolaima empezaron a solici-
tar que el colegio también aceptara a sus hijos. Debido a los castigos que recibian en
los colegios puablicos y a la calidad de la educacién que el colegio menonita ofrecia,
muchos padres evangélicos querian que sus hijos estudiaran en el Colegio Americano.
Coomo respuesta a esta peticion, el colegio empezd a aceptar estudiantes en 1952.'°
Con el tiempo, el proposito del colegio cambié para recibir mas y mas nifios y nifias
que no fueran de Agua de Dios.
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Colegio Los Andes en La Cumbre

Aunque al principio la Junta de Misiones Extranjeras de los Hermanos Meno-
nitas envié misioneros a Colombia con la intencién de trabajar en el Chocd, surgié
otra oportunidad después de la llegada en 1946. La Unién Misionera Evangélica
(UME) habia sido de gran apoyo para los hermanos menonitas —los habia invi-
tado a empezar el trabajo de la mision en el Choco y habia coordinado para que
los primeros misioneros recibieran las clases de espafol y su vivienda en Palmira.
Por lo tanto, cuando la UME sugirié que los hermanos menonitas compraran una
estacion de misién abandonada en La Cumbre, los misioneros siguieron su reco-
mendacion. Anna Woof habia manejado la estacion de La Cumbre como misionera
independiente con Los Hermanos de Plymouth. Al poco tiempo de que ella llegara
en 1929, inauguré una Iglesia y un colegio.!! Para cuando ella sali6 de Colombia, 9
afos después, habia una Iglesia de 55 creyentes, liderada por un grupo de ancianos,
didconos y un pastor colombiano.'?

A los misioneros les pareci6 atractiva la propiedad porque era una estaciéon de
mision ya establecida con edificaciones, electricidad y agua potable en un clima muy
agradable. Ubicada a una altitud de 1.591 msnm en Los Andes, La Cumbre tenia un
clima relativamente perfecto para cultivar café, bananos, platano, yuca, repollo, maiz
y otros cultivos de este clima. El pueblo tenia 3.000 habitantes y 5.000 mas en las
veredas de los alrededores. La Cumbre y sus colegios, farmacias, tiendas, peluquerias,
zapaterias y mercados, estaba ubicada en el centro de un conjunto de 15 pueblitos,
lo que llamo6 la atencién de los hermanos menonitas para cumplir su proposito de
evangelismo.'® Puesto que La Cumbre era un destino vacacional para los habitantes
de Cali, pasaba un tren regularmente entre la ciudad y las montaiias, lo que les per-
mitiria a los misioneros tener acceso facil a la capital del Valle del Cauca cuando lo
necesitaran. '* Después de consultar con la junta, la mision compr6 la propiedad por
US$3.660." Ellos esperaban usar la propiedad como un lugar para retiros y descanso
para aquellos misioneros que trabajaban en el Chocé y para acompaiiar a la congre-
gacion evangélica ya establecida en La Cumbre que, para 1946, habia disminuido a
so6lo unos pocos miembros.

La UME también le pidi6 a la misiéon de los hermanos menonitas que abriera
un colegio evangélico en inglés para que pudieran asistir los hijos de los misioneros
norteamericanos. (En esta época, ninguno de los misioneros de los hermanos meno-
nitas atn tenia hijos en edad escolar). En gran parte porque los hermanos menonitas
habian recibido mucha ayuda de la UME y queria devolver el favor, estuvieron de
acuerdo en abrir el colegio El Tabor para los hijos de los misioneros norteamerica-
nos.'” En 1950 aclar6 este intercambio entre la UME y los hermanos menonitas: “La
UME ... yla Misién de los Hermanos Menonitas en Colombia trabajaron juntos muy
estrechamente. Desde los colegios de la UME nuestra misién ha obtenido la mayoria
de sus trabajadores nacionales, a la vez, ha educado a sus hijos en nuestro colegio”.
17 Poco tiempo después, El Tabor empez6 clases en 1947, sin embargo, los miembros



de la iglesia local y del pueblo empezaron a solicitar que admitiera a sus hijos. Lilian
Schafer, quien era la directora y profesora del colegio El Tabor, recuerda como se le
acercaban los padres:

Poco tiempo después de que nuestra misiéon asumid las responsabi-
lidades espirituales en La Cumbre, empezaron a surgir las solicitudes de
las personas que se congregaban en la Iglesia de que abriéramos un cole-
gio de primaria. Si otras misiones estaban patrocinando colegios, enton-
ces, por qué nuestra misiéon no podia emprender ese proyecto? Cuando
los padres colombianos se enteraron de que yo iba a empezar un colegio
para los hijos de los misioneros, varios padres vinieron a hablar conmigo
y expresaron su desilusion porque sus hijos no podian asistir a este cole-
gio. Anteriormente habia un colegio al que sus hijos podian ir pero ese

misionero se habia retirado y cerraron el colegio”.'®

Las solicitudes de los padres fueron atendidas y para octubre de 1947, Oliva
Parra, una profesora colombiana estaba trabajando con diez nifios evangélicos en
La Cumbre."

Misién Educativa en Colombia

Al canalizar sus primeros alcances hacia las instituciones educativas, los menoni-
tas y los hermanos menonitas estaban siguiendo un camino ya recorrido. A lo largo
de Colombia, las misiones protestantes habian usado los colegios como un medio para
fomentar las relaciones en las comunidades donde, de no haber sido asi, habrian sido
rechazados. Como lo anoté el historiador James Juhnke: “la estrategia de la misiéon
en Colombia en los primeros afios se basaba en posibilidades y limitaciones practicas,
mas que en una filosofia prescrita por la direccién de la junta de la misién.”? En la pri-
mera mitad del siglo veintiuno, los colegios protestantes ofrecian la mejor educacion
que habia en Colombia y las poblaciones se volvieron mas tolerantes a la presencia
protestante puesto que sus hijos recibian una educaciéon que beneficiaba a la comu-
nidad.?" El historiador Pablo Dieros escribié acerca de la forma en que estos colegios
redujeron el prejuicio y las comunidades se abrieron a los evangélicos y sus iglesias.
“Los colegios evangélicos no solo satisfacian una profunda necesidad social”, escribi6
Dieros, “sino que también ayudaban a combatir los prejuicios y fueron ejemplo de la
mayoria de los métodos educativos modernos y exitosos”.?* Los colegios evangélicos
con frecuencia se usaban como base para actividades de alcance en la regiéon puesto
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que el evangelismo por medio de los colegios y sus programas tendia a producir mejo-
res resultados en el crecimiento de la iglesia que hacer solo evangelismo, por lo menos
en un principio.?

Para los menonitas en Cachipay, el Colegio Americano efectivamente ayudé a
que tuviera una mejor acogida en el pueblo. Entre mas cercania tenian al colegio,
menos oposicion al protestantismo experimentaban los menonitas. Cuando la perse-
cucion empezo a llegar a su punto mas alto, Gerald Stucky informé que los creyentes
enfrentaban menos persecuciéon en Cachipay debido al gran nimero de simpatizantes
que tenian alli. En contraste, en Anolaima habia menos familiaridad con el colegio y
la misién, por esta razon los evangélicos encontraron una resistencia mas fuerte.?* El
contacto directo con el colegio y sus operaciones hicieron que los menonitas ganaran
muchos mas simpatizantes en Cachipay que en lugares mas remotos. Alli los vecinos
se beneficiaban de la ayuda material, los servicios de transporte, y la asistencia médica
que proporcionaba la mision. Todos estos factores servian para que la comunidad se
“abriera” al mensaje que los misioneros y los creyentes anhelaban compartir.

A pesar de la aceptacion positiva de muchas personas en Cachipay y La Gumbre,
ambos colegios enfrentaron retos significativos durante La Violencia. La educacion
protestante histéricamente fue apoyada por el partido liberal, puesto que fue durante
los afios en que los misioneros menonitas y de los hermanos menonitas llegaron a
Colombia. En tiempos de la administracién conservadora, sin embargo, estos colegios
con frecuencia sufrian fuertes restricciones e incluso eran cerrados. En esta atmosfera
tensa de La Violencia, los colegios protestantes se convirtieron en instituciones indis-
pensables para muchas misiones protestantes, eran un refugio para los hijos de familias
evangélicas y otras personas marginadas. Al mismo tiempo, frecuentemente era un
sitio de conflicto entre protestantes y funcionarios del gobierno y policias. En estos
anos el Estado veia a los colegios evangélicos como una amenaza. Esta es la razon por
la cual éstos tuvieron que enfrentar cierres durante este periodo, a pesar de su relativa
popularidad entre las poblaciones. Estas caracteristicas contribuyeron profundamente
al papel formativo que jugaron los colegios en los principios de la historia de la iglesia
y las vidas personales de sus creyentes.

El contexto educativo en Colombia

Dentro del alcance de los colegios privados colombianos, los de los menonitas y
de los hermanos menonitas en Cundinamarca y el Valle del Cauca era inusual, puesto
que ellos servian poblaciones que generalmente eran excluidas de la opciéon de una
educacion escolar privada, y con frecuencia, de una educaciéon publica decente. De
lo contrario, los colegios a los que habrian tenido acceso estos chicos hubieran sido
publicos rurales o de pueblos. Desafortunadamente, la educacién rural en Colombia
en los anos 1940 era decepcionantemente deficiente. Incluso para 1960 sélo cinco de
1.000 estudiantes que empezaban primaria se graduaban.” En las regiones rurales,



terminar la primaria era especialmente retador porque las escuelas no ofrecian todos
los grados. Por ejemplo, Elvia Sanchez, una menonita originaria de una region fuera
de Anolaima, tenia acceso a sélo dos afios de primaria en su escuela local.?®

Las tasas de deserciéon también eran increiblemente altas; en 1951, s6lo el 0.6%
de los estudiantes del campo logr6 culminar el cuarto afio de primaria.”” Esto se de-
bia, en parte, a las normas sociales rurales que priorizaban la produccién de la finca
y las labores de la casa sobre la asistencia regular a la escuela.?® La inestabilidad
econdmica y politica también elevaron las tasas de desercion, ya que las familias se
trasladaban a otros lugares en busca de una mejor situacién econémica. Ademas de
los problemas de asistencia, las escuelas rurales tenian menos posibilidades de reci-
bir suministros escolares del Estado; para suplir estas deficiencias, algunas veces los
profesores les pedian a los estudiantes que compraran sus propios cuadernos, lapi-
ces, tizas, y otros elementos escolares, una estrategia que sélo servia para desalentar
a los que asistian regularmente.”

Debido a la calidad de la educacion pablica, el gobierno colombiano empezo a
implementar una serie de reformas educativas que empezaron en 1930 y se aceleraron
alo largo de 1950, lo cual finalmente dio como resultado una asistencia mas elevada
y mejores porcentajes de culminacién.” Sin embargo, el éxito de estas reformas tuvo
una involuntaria consecuencia. A medida que cada dia mas niflos de las clases bajas
tenian acceso al sistema de colegios publicos, los padres de las clases medias empe-
zaron a sacar a sus hijos y a enviarlos a colegios privados. Este contacto tan cercano
entre nifos de diferentes estratos econémicos hizo que los padres de clase media no se
sintieran comodos y su deseo de tener opciones de educaciéon mas exclusiva genero el
surgimiento exponencial de colegios privados en la década de los cincuenta.?

Aunque los colegios de las iglesias menonitas ciertamente calificaban como priva-
dos, cobraban una tasa considerablemente mas baja que la mayoria de los otros cole-
gios privados fundados a mediados del siglo veinte. El costo promedio mensual para
un estudiante interno en un colegio privado en una ciudad mediana en Colombia
en esa década era de §70 o $80 pesos, ademas de un costo anual de §400 pesos para
implementos, uniforme, costos de matricula; en total costaban entre $1.500 y $2.000
pesos por ano. El costo de la matricula promedio de los colegios privados superaba la
capacidad financiera de la mayoria de las familias que enviaban a sus hijos a los co-
legios menonitas. Los residentes de Agua de Dios, por ejemplo, no recibian suficiente
apoyo para proporcionarles a sus hijos educaciéon privada. En 1953, un adulto con la
enfermedad de Hansen recibia del gobierno un apoyo de $33,13 pesos por mes (equi-
valente a $13.20 USD). Una pensién mensual comparada con el costo promedio del
internado de ($80 pesos) equivalia a mas del doble del ingreso mensual que recibian
del gobierno los residentes de Agua de Dios.*? Sin embargo, el colegio menonita en
Cachipay sélo cobraba una pension de $5.02 pesos mensuales por cada estudiante in-
ternado (~$2 USD). Para muchas familias, los colegios menonitas les ofrecian la Gnica
ruta asequible para que sus hijos tuvieran una educacién privada.
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Los colegios del los menonitas y los hermanos menonitas les ofrecian a estos estu-
diantes una opcién de educacién que les daba la oportunidad de seguir la secundaria
y posibilidades de empleo. Es posible que estos chicos no hubieran tenido educacion
previamente debido a las limitaciones de acceso, escasos ingresos familiares para pa-
gar los implementos escolares o debido a los frecuentes traslados por causa de La
Violencia o inestabilidad econémica. Puesto que muchos de los nifios llegaban con
una preparacion académica muy baja, a veces les tomaba siete o nueve afios para cul-
minar los cinco afios de primaria. Un misionero que trabajoé en el colegio de Cachipay
comentd: “Los nifios obviamente son mas felices cuando son ‘promovidos’ pero —si
pierden el ano lo toman un poco filosoficamente; el préoximo afo seran ‘los inteli-
gentes’ de su clase!”® La discriminacién antiprotestante evit6 que los nifios pudieran
seguir con sus estudios. Cuando el Colegio de Los Andes abri6 en 1947, por ejemplo,
algunos de los estudiantes que ingresaron al primer ano, lo hacian por primera vez a
la edad de doce.** Otros estudiantes no iniciaban las clases hasta que tenfan mucha
mas de la edad normal para empezar la primaria, pero avanzaban exitosamente cada
aflo y terminaban sus estudios en el tiempo minimo.* Incluso habia otros estudiantes
que llegaban con unas bases académicas fuertes proporcionadas por sus familias. Por
ejemplo, el padre de Edilma Gutiérrez, le trasmitié su amor por los libros desde muy
temprana edad. Ellos vivian en Agua de Dios y puesto que los libros para nifios eran
escasos, €l le ensefi6 a leer cuando tenia cuatro anos usando libros de historia, geo-
grafia y literatura que tenian en su casa. Esta fundamentacion le permitié adaptarse
rapidamente a las exigencias académicas del colegio menonita en Cachipay.®

Conscientes de los retos que muchos estudiantes colombianos tenian que enfren-
tar para asegurar una sélida educacién primaria, los colegios menonitas dirigian sus
servicios hacia aquellos chicos que tenian muy pocas probabilidades de encontrar una
educacion de calidad en otro lugar. La mision menonita, por ejemplo, priorizo a los es-
tudiantes de familias rurales de bajos recursos, sabiendo que las familias mas pudientes
tenian otras opciones para sus hijos. “Para los ricos hay muchos otros colegios”, escri-
bié un misionero menonita, “y cuando las personas con medios econémicos vienen a
solicitar educacion para sus hijos, los animamos a que envien a sus hijos a uno de esos
colegios”.” Los nifios de Agua de Dios que estudiaron en Cachipay y los nifios cho-
coanos que estudiaron en La Cumbre eran poblaciones especialmente beneficiadas
por estos colegios, puesto que Agua de Dios y el Valle de San Juan ofrecian pocas al-
ternativas para los ninos evangélicos. En este contexto, entonces, no es de sorprender
que los colegios de los menonitas y de los hermanos menonitas tuvieran tal impacto en
la vida de sus estudiantes. Ofrecian a sus hijos una educacién evangélica, econémica y
de alta calidad en regiones donde las posibilidades eran altamente improbables.



La educacion religiosa durante La Violencia y experiencias de
persecucion en los colegios menonitas

Durante La Violencia los colegios evangélicos se volvieron el detonante para la
discriminacién antiprotestante y el conflicto entre los protestantes y el Estado. Los ni-
fos evangélicos que asistian a colegios publicos con frecuencia eran castigados por la
identidad evangélica de sus familias. Pero cuando estos estudiantes dejaron las escuclas
publicas para estudiar en los colegios evangélicos, los funcionarios catélicos y del Esta-
do lo interpretaban como una amenaza a la hegemonia del catolicismo en Colombia.
La educacion evangélica tocaba una fibra sensible de las autoridades, puesto que la
religion catdlica histéricamente habia jugado un papel significativo en la educacién
en Colombia. Especialmente en areas rurales ubicadas lejos de un sacerdote y de los
servicios de una parroquia, la Iglesia Catélica dependia de las escuelas primarias para
que se les ensefaran a los nifios los principios basicos de la fe catélica, incluyendo el
Padre Nuestro, el Credo de los Apostoles, el Decalogo y los sacramentos. “Para los
campesinos”, escribe la historiadora Aline Helg, “la escuela rural tenia el doble obje-
tivo de proporcionar instruccion religiosa y académica”.®®

En el contexto de La Violencia, la instruccién catblica en las escuelas se rela-
cionaba estrechamente con temas de identidad nacional.* Muchos lideres politicos
pensaban que restablecer el amor a la patria y sus simbolos —especialmente el espafiol
y la fe catdlica— como elementos centrales de la identidad colombiana restituiria la
unidad del pais. A los colombianos se les animaba a que reconocieran estas caracte-
risticas como algo que todos tenian en comun, sin importar la afiliacién politica o las
disputas por la tierra. “La religion catélica aparecié como el tinico comin denomina-
dor nacional y la Iglesia la tinica fuerza con la capacidad de unir al pais, escribe Helg.*”
Los nifios y nifias eran considerados especialmente importantes para la futura unidad
y paz de Colombia. Los conservadores y los funcionarios de la Iglesia esperaban que
dar un papel dominante al catolicismo en la educaciéon publica, daria como resultado
una generacion de jévenes dedicados a su pais y a su Iglesia. Si a todos los estudiantes
se les ensefiara que ser colombiano es ser catolico, si se les ensefiaran los fundamentos
de la fe catdlica, la unidad y el orden volverian al pais. Para un pais profundamente
dividido por marcadas diferencias regionales y en medio de un conflicto politico que
no daba senales de disminuir, el catolicismo —promovido desde las aulas y el pualpi-
to— apareci6 para ser una posible fuerza homogeneizadora.

El lenguaje de El Nifio Patriota, un texto de civica popular en los colegios de prima-
ria en Colombia durante este periodo, proporciona un ejemplo vivido y concreto de
la clase de retérica usada en los ambientes educativos durante La Violencia ademas
del papel que se esperaba que jugara la educacion para reducir las divisiones. El texto
imploraba: “Todo buen colombiano debe hacer lo posible por conocer y defender esos
tres tesoros, y también debe trabajar porque sean conocidos y apreciados de los demas
hombres”.*! De estas tres cualidades, el texto particularmente resalta la Iglesia y fe
catélica como cruciales para el orden y la unidad y como el “mas grande y preciado
tesoro que los colombianos poseian™.*? Por consiguiente, a los estudiantes en los cole-
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gios se les amonestaba para que fortalecieran la unidad en Colombia al observar las
practicas catdlicas.*® Considerado de esta manera, se hace clara la oposiciéon que en-
frentaban las escuelas evangélicas por parte de las autoridades educativas regionales.
Los nifios colombianos, al estudiar la historia, cultura y geografia de su pais, debian
conformar una nueva generacion, devota y unificada en sus tradiciones, incluso en el
catolicismo. Aunque su nimero era pequeflo, cuando los chicos dejaban la escuela
publica, se consideraba una amenaza a la unidad nacional. Los colegios protestantes
—Instituciones involucradas en la educaciéon de los nifios pero antagonista a la Iglesia
catdlica— en consecuencia, se consideraban una amenaza para la paz y la estabilidad
de Colombia. Estas circunstancias forzaron a los colegios de los menonitas y de los
hermanos menonitas a estar en permanente conflicto con las autoridades del gobier-
no, especialmente durante la administraciéon de Rojas Pinilla.

Bajo el mandato de Laureano Gomez (1950-1953), el sucesor mas conservador
que siguié a Eduardo Ospina, la Iglesia catélica retomd la misma funcién supervisora
del curriculo del colegio que se sostenia antes de la Republica Liberal.** Con la toma
militar de Rojas Pinilla en 1953, la Iglesia logré una influencia atn mayor. Contradi-
ciendo el espiritu de la Constitucién de 1936, Rojas Pinilla establecié pablicamente
que la sociedad colombiana debia organizarse segin los principios catolicos. También
ayudo a establecer nuevas congregaciones catdlicas y se les dieron privilegios espe-
ciales en la educacion a las 6rdenes catélicas, ademas, el gobierno brind6 apoyo al
programa de alfabetizacion de la Iglesia (Accion Cultural Popular).™

Intento de Cierres del Colegio Americano en Cachipay e
Incidencia Misionera

La frecuente combinacién de catolicismo, identidad colombiana y educacién a
través de este periodo cred retos significativos para el colegio menonita durante los
anos de la administracion de Rojas Pinilla. La Resolucion 292, aprobada en febrero
de 1955, fue un golpe particularmente brutal. Decretaba que todos los rectores de
los colegios se debian registrar ante el Registro Nacional de Profesores y obtener un
certificado de conducta moral firmado por el Ministerio de Educaciéon y el sacerdote
de la parroquia antes de que el colegio pudiera solicitar la licencia oficial. Parecia cast
imposible cumplir con los nuevos requisitos puesto que la mayoria de los sacerdotes
consideraba al protestantismo como una posicion religiosa inmoral y nunca estarian
dispuestos a firmarle una declaraciéon de conducta moral a un protestante. Aunque
no cumplian con el requisito del certificado de “buena conducta”, los menonitas si-
guieron adelante y entregaron la solicitud de licencia para el colegio menonita de
Cachipay. Para ese tiempo, ninguno de los 80 colegios protestantes en Colombia tenia
licencia, incluso el Colegio Americano presbiteriano de Bogota que habia estado fun-
cionando casi durante 100 afios.



No era de sorprender que el primer intento que hicieron los colegios para ob-
tener la licencia siguiendo los lineamientos de la resolucién fuera infructuoso. En
mayo de 1955, el alcalde de Anolaima se acercé al colegio de Cachipay con una
orden de cerrar el colegio por no tener licencia. Después de una larga discusion,
el colegio permaneci6 abierto con el acuerdo de que los misioneros encontrarian
los detalles exactos del estatus del colegio.’ La siguiente semana, los misioneros
menonitas Arthur Keiser y Laverne Rutschman fueron a Bogota para tratar de
obtener la licencia. Consultaron con un abogado evangélico, visitaron la Secretaria
de Gobierno del departamento de Cundinamarca y la Embajada de los Estados
Unidos.*” En la embajada el consul escuché con interés el caso de Keiser y Rutsch-
man y ofrecié ayudarles. Acompanados del abogado, se reunieron con el Secretario
de Gobierno del gobierno nacional, le presentaron el caso y le informaron que la
embajada estadounidense se interesaba en este tema.*® En otra visita, el funcionario
representante del Consejo de Iglesias Evangélicas de Colombia (CEDEC), Gabriel
Munoz Uribe, acompaii6 a Keiser a presentar una solicitud oficial para el estatus
del colegio.* En conclusién, los misioneros utilizaron casi todas las vias legales y
oficiales disponibles en Bogota, incluso la embajada estadounidense y un grupo de
vigilancia de derechos religiosos.

Desafortunadamente, las dificultades seguian. Un mes después, el 3 de julio de
1955, Keiser recibio al alcalde de Anolaima y a otros dos hombres, incluso al inspec-
tor de policia, en frente de la mision. En este momento, el alcalde anuncié que iba a
cerrar el colegio inmediatamente. Keiser le asegur6 al alcalde que estaban en proceso
de solicitar la licencia y que él no permitiria que cerraran el colegio sin una orden
escrita. “Para bien o para mal, todas las cosas fueron un desastre”, escribi6 Keiser en
una carta, al anotar que la conversacion llegd a su climax con la amenaza del alcalde
de enviar a los misioneros a la carcel. Sin embargo, al final, el alcalde acord6 que el
colegio podia continuar funcionando si Keiser obtuviera una declaracién de Bogota
que indicara que el colegio estaba en proceso de obtener la licencia.”

En unos pocos meses, la gestion de los misioneros habia dado fruto. Después de
algunas visitas y cartas a la embajada con respecto a su situacion, el embajador de los
Estados Unidos envié a un representante para que se reuniera con el doctor Villami-
zar, director del Departamento de Educaciéon y con el doctor José de la Cruz Gémez,
jefe de la Divisién de Educacion Primaria, para tratar el caso del colegio de Cachipay.
Estos dos funcionarios le dijeron al representante de la embajada que el certificado de
conducta moral pronto no se requeriria y animoé al colegio menonita a seguir adelante
con su solicitud.” A pesar de estas sefiales promisorias y sus conversaciones con los
funcionarios, los misioneros siguieron un poco escépticos de que obtendrian la licen-
cia. En junio, Laverne Rutshman escribio:
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Nuestro colegio no cumple sus requerimientos. No tenemos licencia
ni aprobacién oficial, ni la tiene ningtn otro colegio evangélico de pri-
maria en Colombia. Sin duda ustedes han escuchado que hace algunos
meses los funcionarios locales intentaron cerrarnos por falta de la licen-
cia. Ahora la hemos solicitado para el colegio de aqui y el de La Mesa,
pero, en realidad, no esperamos que nos la otorguen.*

Con sorpresa para muchos, poco tiempo después de esta carta, el colegio de Ca-
chipay recibi6 la licencia. Fue inesperado, considerando que era uno de los dos tinicos
colegios protestantes en Colombia que habian obtenido la licencia entre 1950 y 1958.
En julio, muy cerca de la visita de la embajada a los funcionarios de educacién, habia
sido aprobada otra resolucion que reformaba los requerimientos de la legislacion de
febrero, anulando el requisito del certificado de buena conducta firmada por el sacer-
dote. Estas eran buenas noticias para los colegios protestantes pero el problema fue
que los colegios tenian que volver a hacer todo el proceso para pasar la solicitud de
licencia ese mismo mes; el colegio menonita de Cachipay fue uno de los dos colegios
que logr6 entregar la solicitud por segunda vez y obtener la licencia.”® Tanto James
Goff, jefe del proyecto CEDEC para documentar casos de persecucion religiosa du-
rante La Violencia, como los misioneros menonitas, le dieron el crédito a la interven-
cién de la embajada para ayudarles a que su solicitud de licencia fuera aprobada.™

Mas que cualquier otro tema, el posible cierre de los colegios enfrent6 a los me-
nonitas cara a cara con los funcionarios de alto nivel del gobierno colombiano. Aun-
que los laicos menonitas no estaban involucrados en estos encuentros, los misioneros
modelaron un método de resistencia que se acercé mucho a la incidencia politica.
Incluso, después de que el colegio de Cachipay recibiera su licencia, los misioneros
siguieron instando a la Junta de Misiones Extranjeras (Foreign Mission Board) y a
la Conferencia General de la Iglesia Menonita (General Conference of the Men-
nonite Church) para enviar peticiones y cartas a los legisladores en Norteamérica,
pidiendo una mayor libertad religiosa en Colombia. En afios posteriores, a medida
que los menonitas se involucraron mas a fondo en las realidades y necesidades de
otros grupos marginados en Colombia, también buscaron tener audiencias con los
funcionarios del gobierno y confiar en que los organismos de la Iglesia internacional
les brindaran apoyo.



Encuentros con el Estado en el Colegio Los Andes

Los primeros afios de funcionamiento del Colegio Los Andes fueron similares
para los hermanos menonitas en La Cumbre debido al contexto de La Violencia y el
sentimiento antiprotestante. Por supuesto, en estos primeros anos todos los estudiantes
eran de familias evangélicas. “Cualquier familia catdlica que vivia en La Cumbre
que quisiera enviar a sus hijos a nuestro colegio, con seguridad perderia su trabajo, se
expondria a que sabotearan su negocio o a ser excomulgado de la Iglesia”, escribio
la misionera Lillian Schaffer. “No fue hasta 1960 que los residentes de La Cumbre se
sintieron realmente libres de matricular a sus hijos en nuestro colegio, incluso las fa-
milias catdlicas”.* A pesar de que al principio contaba con poblacién exclusivamente
evangélica, el colegio enfrentaba obstaculos significativos por parte de los funcionarios
locales y regionales. Durante su primer ano de funcionamiento, el inspector local ce-
116 el colegio porque le faltaba un permiso (a pesar de que en este tiempo los inspecto-
res locales no tenian jurisdicciéon sobre los colegios privados).”® El misionero John Dyck
viajé a Bogota a reunirse con funcionarios del gobierno nacional para tratar el tema
del cierre, sin embargo, al colegio no se le permiti6 volver a abrir hasta marzo —muy
tarde en el afo escolar para que se justificara continuar con las clases.”” En 1948 vol-
vieron a abrir el colegio con un permiso y se pudieron continuar las clases hasta el final
del afio escolar. Parecia que ahora el colegio podia funcionar libremente, sin embargo,
las constantes tensiones de La Violencia afectarian sus operaciones futuras.

Aunque en 1950 el colegio tenia un nuevo profesor y veintiséis estudiantes, resultd
ser el aflo mas dificil. Unos pocos dias después de empezar las actividades escolares,
llegé un telegrama de Cali con orden de cerrar Los Andes. En respuesta, Dyck se
reuni6 con el Secretario de Educacion y se las arreglé para obtener un permiso pro-
visional para el colegio. Para enero, sin embargo, los funcionarios acusaron al colegio
de “cohabitaciéon” y posteriormente lo cerraron. Aunque los nifios y las niflas inter-
nados estaban viviendo técnicamente bajo el mismo techo, habia entradas separadas
para los dormitorios sin ninguna puerta que los conectara.’® No obstante, con el fin
de cumplir la ley al pie de la letra, la mision arrendé otro predio para los dormitorios
de los ninos y nombroé supervisor de la casa al pastor de La Cumbre. S6lo unos meses
después, en marzo, el colegio fue cerrado por tercera vez porque el inspector declaré
que la instructora Teresa Rodriguez no estaba calificada para ensenar. A pesar de estos
reveses, Los Andes logré contratar a otra profesora y las clases continuaron hasta el
final del afio escolar.”

Hubo cierres y amenaza de cierres en anos posteriores pero el afio 1950-1951 pro-
porciona un excelente vistazo a la tolerancia que se requeria por parte de estudiantes,
padres, profesores y misioneros con el fin de mantener al colegio funcionando durante
un afio en un ambiente antiprotestante. Por supuesto, como vimos anteriormente,
el colegio enfrenté una nueva presiéon en 1957 cuando se le acus6 de “secuestrar” a
nifios del Chocd. Aunque los hermanos menonitas no enfrentaron la misma constante
amenaza de cierre que sufrieron los menonitas —y no se involucraron en incidencia
politica en la misma medida— ellos ¢jercieron la incidencia a lo largo de La Violencia

107

Capitulo 4. Los Colegios Menonitas y de los Hermanos Menonitas durante La Violencia



108

Capitulo 4. Los Colegios Menonitas y de los Hermanos Menonitas durante La Violencia

la cual buscaba convencer al gobierno de que su colegio era una opcién educativa
legitima para los nifios colombianos. Para ambas denominaciones estas primeras ex-
periencias en negociacion e incidencia politica sentaron un precedente para futuros
esfuerzos politicos en nombre de los creyentes desplazados por la violencia o recluta-
dos para el servicio militar.

Algunos antiguos misioneros han cuestionado los métodos agresivos que emplea-
ron las misiones para mantener sus colegios abiertos. Jacob Lowen, misionero de los
hermanos enonitas, escribié en los ultimos anos de su vida que la estrategia que la
mision us6 durante La Violencia se calificaba como un tipo de coercion. En retrospec-
tiva, Loewen anhelaba que ¢l y otros misioneros hubieran sufrido como victimas en
vez de tratar de resolverlo todo por los canales oficiales. En su autobiografia escribi6:

Pero durante todo el tiempo, no actuamos como victimas, nos de-
fendimos usando algunas estrategias: fuimos al juzgado, apelamos a la
policia y al ejército e incluso involucramos a las embajadas. Pudimos
haber sido victimizados, pero ciertamente no tomamos ese papel. Las
verdaderas victimas oran por sus perseguidores en vez de buscar una
“mejor posibilidad”.®

Por una parte, el método de los misioneros en respuesta a los cierres del colegio
sent6 un precedente para los colegios que instaron al gobierno a reconocer ciertos
derechos y mejorar las estructuras injustas. Por otra parte, su estrategia también se ba-
saba en cierta forma de coercion y fuerza que dependia en gran parte de la influencia
de los poderosos gobiernos en asuntos sobre Colombia. Aunque ciertamente puede
haber espacio para criticar los métodos de resistencia utilizados por la misiéon durante
La Violencia, no obstante, estos relatos son significativos para describir todo el papeleo
burocratico casi impenetrable que tuvieron que enfrentar las instituciones como ¢jem-
plo de la clase de incidencia de los primeros anos en las iglesias.

Formaci6on del Colegio Americano en Cachipay

La oposicion que tuvieron que enfrentar los colegios menonitas y de los hermanos
menonitas durante La Violencia les proporcioné a los misioneros experiencia en nue-
vas formas de resistencia y model6 nuevas relaciones con el gobierno. Los estudiantes
eran conscientes de los obstaculos que los colegios enfrentaban y de las respuestas de
los misioneros. Sus primeras experiencias fueron durante las rutinas diarias y las rela-
ciones interpersonales que formaban parte de la vida del internado. Para muchos es-



tudiantes, una formacién profundamente espiritual, académica y de valores surgia de
estas rutinas y relaciones y dejaron un impacto permanente en su vida. En el Colegio
Americano en Cachipay la atmoésfera familiar del colegio y la naturaleza intercultural
de la formacién de los estudiantes eran las caracteristicas que mas prominentemente
quedaron en los recuerdos de los exalumnos.

Dado que la intencién del Colegio Americano era preparar a los estudiantes para
su futura educacién y empleo, la formacién académica era primordial. El colegio
siempre estaba en linea con los requisitos de la educacion colombiana, es decir, que los
estudiantes recibian las mismas materias que los estudiantes de los colegios ptblicos.
Los estandares de educacion del gobierno eran muy rigurosos y los misioneros comen-
taban que: “el programa de estudios del colegio que el gobierno exige es excesiva-
mente concentrado y dificil, incluso para nifios mentalmente dotados™.®' Por ejemplo,
en los primeros grados debian estudiar civica, historia, geografia, mientras que los de
quinto debian pasar algebra y geometria. Se eliminé la instruccion religiosa catélica
del curriculo del colegio, pero fue reemplazada por los devocionales menonitas y las
primeras oraciones antes y después del horario de clases.

Ademas de las asignaturas centrales, el colegio ofrecia una variedad de electivas
que incluian: vida doméstica, higiene, mecanografia, musica, costura, jardineria y
educacion fisica.®® Lecciones de piano, proyectos de arte, lectura libre en la peque-
fa biblioteca y deportes como basquetbol y softball eran actividades desconocidas
para los estudiantes. Sabian jugar fatbol y tal vez tenian algin conocimiento de los
instrumentos de percusién, viento o cuerdas, pero dado que muchos colegios publi-
cos rurales tenian que luchar para proporcionarles cuadernos y lapices, muchos de
los ninos nunca habian tenido acceso a un piano, implementos de arte o elementos
deportivos; tampoco eran comunes en los hogares de estos nifios. Hoy en dia mu-
chos de los estudiantes le dan crédito a estas primeras experiencias de aprendizaje
en Cachipay que les inculcaron el amor por la musica, la lectura y otras artes. En
efecto, estas electivas son las que los exalumnos mencionan mas frecuentemente
en sus recuerdos.®® Al reflexionar sobre su nifiez, describen estas actividades como
encuentros culturales formativos que les presentaba el mundo mucho mas alla de lo
que habian conocido antes. Los misioneros trajeron su vision norteamericana de los
deportes, la musica, las artes y la naturaleza intercultural de estas actividades, lo que
cautivo la atenciéon de los estudiantes.®

Para aquellos estudiantes que terminaban satisfactoriamente sus estudios prima-
rios en el Colegio Americano, habia un afio opcional de cursos disefiados con el fin de
preparar a los jovenes para la fuerza laboral. En los afios 50 era comun que los jévenes
empezaran a trabajar poco tiempo después de que terminaran la escuela primaria, en
algtin punto de su pre-adolescencia. Conocedores de las dificultades que enfrentaban
para encontrar trabajo, el colegio esperaba ayudarles ensefiandoles oficios practicos y
con posibilidades en el mercado laboral. Desde 1954, el Colegio Americano les ofrecio
a los estudiantes que habian terminado todos los grados de primaria cursos especiales
en inglés, mecanografia, taquigrafia, escritura y ortografia. En vez de pagar por los
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cursos, los estudiantes trabajaban en el colegio por la instrucciéon recibida.® Un ar-
ticulo que aparecié en el boletin Colombian News describié la necesidad de este curso
transicional: “En Colombia existe una gran demanda de personas bilingiies y estamos
casi seguros que los jévenes que puedan usar el idioma bien, conseguiran trabajo.
Cachipay es un pueblo muy pequeio para absorber en su programa comercial a sus
jévenes. Muchos de ellos deben ir a la ciudad, por ejemplo, Bogotd”.® Estos cursos
fueron disenados para darles a sus estudiantes una ventaja en la ciudad.

Este enfoque, en conjunto con la instruccién académica y las oportunidades de
actividades extracurriculares que el colegio proporcionaba, preparaban a los estudian-
tes para entrar a la clase media del pais que se estaba expandiendo recientemente.
Muchos exalumnos le dan el crédito al colegio y a la mision de haberles dado la po-
sibilidad de que ellos y sus familias tuvieran una carrera profesional. Otilia Garzén
era una estudiante del dia en La Estrella, una vereda fuera de Cachipay; después de
graduarse del Colegio Americano, tomo los cursos transicionales y al poco tiempo le
ofrecieron una beca para estudiar en la Escuela Normal Presbiteriana en Ibagué. La
mision también les pagd a dos de sus hermanas para que estudiaran enfermeria des-
pués de graduarse en Cachipay. Garzoén reconoce que la mision y su enfoque educati-
vo les dio a ella y a sus hermanas la oportunidad de tener una clase de vida y vocacion
diferentes a la que sus padres podian ofrecerles:

Se graduaron como enfermeras, gracias a la ayuda de los meno-
nitas...No era que todo me regalaba, pero entonces nos facilitaban la
manera de estudiar. Y después uno podia retribuir con trabajo. Y a ellas,
a mi hermana le ayudaron para que iniciara su vida en la enfermeria.
Y después ella se fue para Bogota y continua sus estudios hasta que se
gradud. Y las dos se graduaron de enfermeras. Ya son pensionadas tam-
bién hoy en dia....La verdad, la vida cristiana, aparte de que nos llevo a
conocer a Jesus, nos cambi6 nuestra vida fisica, nuestra vida aqui. Por-
que de no ser asi, quién sabe si todo eso hubiéramos sido capaces de salir
adelante estudiando y haciendo alguna obra buena, ¢si?®’

Para las hermanas Garzon, estudiar en el Colegio Americano y seguir con la
iglesia después de graduarse las llevo a tener oportunidades de una carrera de clase
media que hizo una diferencia en su estilo de vida y seguridad econémica. Al recordar
sus primeros encuentros con los menonitas a través del colegio, Garzon los describio
como un encuentro intercultural: “Y si hubo un cambio, un cambio total.. de ambien-
te. Ya ha tenido, por lo menos, otra perspectiva de la vida. Porque alla donde estaba-
mos, metidos en esa vereda, pues, escasamente conociamos alli...la gente alrededor



de nosotros, pero no mas alld”.%® Para muchos, la formacién académica ofrecida en
Cachipay iba mucho mas all4 de la simple acumulaciéon de informacién y habilidades
que también incluia una nueva perspectiva y expectativas.

Formacién en Valores en Cachipay

Los misioneros, y en afios posteriores, los profesores de Cachipay en el Colegio
Americano invirtieron energia significativa para crear un ambiente académico sélido
para sus estudiantes. Puesto que ésta no era su tnica preocupacion, los misioneros
estructuraron un tiempo extracurricular especialmente para inculcar un conjunto de
valores que consideraban importantes. La rutina y reglas de la estructura del inter-
nado y las relaciones intimas que se desarrollaron entre los misioneros, profesores y
estudiantes comunicaban y transmitian estos valores a los estudiantes. En los primeros
anos de funcionamiento del colegio, en el antiguo hotel habitaban todos los alumnos
y el personal del colegio. Llamada con carifio “La Casa Grande”, tenia diez habita-
clones, una cocina inmensa, ocho bafios y un comedor; éste era el centro de toda la
actividad escolar, social y espiritual. Esta disposicion fomentaba un tipo muy intimo de
comunidad para los estudiantes, el personal y los misioneros. Luis Correa, quien fue
uno de los primeros estudiantes en el Colegio Americano, recordaba como era la vida
junto con otros estudiantes y misioneros, casi como una gran familia:

Era muy linda, muy linda porque viviamos todos en una sola casa, en
esa casa de dos pisos grande. Alli vivian los misioneros, en una habitaciéon
vivian Don Gerardo y la sefiora Maria, y Judith que ya habia nacido....

Al principio estudiabamos, dormiamos, y comiamos todo en la mis-
ma casa porque no habia otra construcciéon. Era como vivir en una fami-
lia. Una familia grande, pero era muy lindo porque los misioneros traje-
ron sus costumbres de familia de sus pueblos o sus familias alla. Entonces
nos reuniamos todos a comer, y pues muchas otras actividades, era todo
junto. Y entonces alli mismo estuvieron las aulas para estudiar....

Pero de todas maneras, todas las actividades eran en esa misma
casa. Comedor, aulas, dormitorios....Pues fue muy educativo y forma-
tivo especialmente. Quizas la educacion secular, de aprender a sumar,
cosas de esas, pero la otra cosa muy importante fue la formacién que tu-
vimos con Don Geraldo, Dofia Maria, pues ellos. Todos los misioneros.

Porque éramos una familia grande.®
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A medida que el colegio creci6 y los nifios locales evangélicos se unieron al cuerpo
estudiantil, se hizo necesario construir dormitorios adicionales y espacios comunes.
Para 1958, el colegio tenia mas de 70 estudiantes y estaba equipado con dos nuevos
dormitorios, una edificacién para el colegio, un apartamento, biblioteca, un comedor
separado, cocina, lavanderia, gallinero y un taller. Sin embargo, incluso con el creci-
miento, el colegio se centraba en promover relaciones cercanas entre los estudiantes
y el personal.

El disenio de la planta fisica del colegio, donde el espacio de vivienda se fusionaba
organicamente con el colegio y el espacio de adoracion, ayudo a promover los valores
que los misioneros esperaban inculcar. Este fue un papel que ellos tomaron muy en
serio, previendo que en los primeros afios lo que los estudiantes aprendieran en el
colegio perduraria incluso después de que se graduaran. Cuando se les preguntaba
qué clase de valores promovian, la misionera Mary Hope Stucky respondié: “Bueno,
valores cristianos como la honestidad, responsabilidad y cosas como esas”.”” Aunque
la honestidad y la responsabilidad se pueden considerar como valores cristianos, el
hecho de que a éstos se les hiciera especial énfasis mas que a otros obedece al trasfondo
norteamericano de clase media y a la fe cristiana protestante.”’ La misionera Marlene
Habegger lo describi6 sucintamente: “Nosotros tan solo compartimos lo que somos”.”
Eran norteamericanos de clase media y trajeron esos valores a Colombia, transmitién-
doselos a los estudiantes e incorporandolos como parte del evangelio.

Estos valores —en especial el trabajo duro, la responsabilidad y honestidad— se
veian reflejados en la administraciéon del colegio y las lecciones que se les impartian
a los estudiantes. “No era tan dificil ensefiar honestidad y responsabilidad”, recuer-
do Mary Hope Stucky, “ellos tenian que hacer su trabajo...les cambidbamos esas
labores cada dos semanas, ademas realizaban otras tareas”.” La jornada escolar
incluia tres franjas —en la mafana, en la tarde y después de la cena cada noche—
en las que se esperaba que los chicos completaran sus labores, un rango de respon-
sabilidades rotativas que constaban en lavar la loza, ayudar en la lavanderia, limpiar
los pisos, jardineria, agricultura o trabajos de mantenimiento.” Los que terminaban
sus oficios regulares se les daba la oportunidad de que hicieran otros trabajos y se
les pagaba. Para aquellos que querian ganar dinero en esta forma, el colegio abrié
una “cuenta de ahorros” donde los estudiantes podian guardar su dinero. Mediante
estas tareas los misioneros pretendian inculcarles responsabilidad y prepararlos para
la vida después de graduarse.

El sistema en que realizaban los oficios ocupa un lugar destacado en los recuerdos
de aquellos que vivieron y estudiaron en el colegio de Cachipay, un testimonio de su
influencia en la vida cotidiana del colegio. Especialmente memorable para muchos
era el sistema de méritos que acompanaba el horario de labores. Luis Correa, quien
estudi6 alli en ese tiempo, relataba la experiencia de este sistema:



Entonces tenia un sistema de contabilidad, cuantos méritos acumu-
laba en el mes por ejemplo. Si pasaba uno la semana sin que le quitara
los meritos, magnifico. Pasaba uno limpio. Pero si le quitaban, entonces
uno trabajando [para] recuperar los méritos que le quitaron....Si uno no
hacia bien un oficio, le quitaban uno o dos méritos. Eso era mucho, que
uno no limpiaba bien el piso, que no limpiaba bien las mesas, entonces
le quitaban méritos. Y tinicamente los misioneros podian quitar méritos
o poner méritos.”

En un nivel, el sistema de tareas presentaba un elemento punitivo en la vida diaria
del colegio y reforzaba la concepcion de clase media norteamericana de la relacion
entre el trabajo duro y la autoestima. Por otra parte, muchos exalumnos sefialan el
sistema de oficios como una experiencia contracultural que cambi6 las expectativas de
roles de género especialmente para muchos de los jovenes varones.

Sin embargo, algunas veces habia enfrentamientos culturales, puesto que los va-
lores norteamericanos de clase media chocaban con los que tenian los campesinos
colombianos. Un ejemplo fue la regla concerniente a los arboles frutales de mandari-
na, naranja y banano ubicados en la propiedad del colegio. A los nifos se les prohibia
que recogieran frutos de esos arboles y se les exigia que pidieran permiso para comer
cualquier fruta que se callera al suelo.”® Para algunos esto parecia injusto.

Si uno cogia bananos, naranjas, o mandarinas sin permiso, eso lo
llamamos robar, robar bananos, o robar cosas asi. Porque alli teniamos
hambre muchas veces. La comida no era muy buena digamos. Ademas
como uno corria, y hacia tanto ejercicio, entonces le daba mas hambre.
Entonces habia bananos alli, maduros, muy bonitos. Y si le agarraban
haciendo eso, te quitaban todos los 14 méritos.”’

Muchos de los chicos que venian de areas rurales estaban acostumbrados a ver
arboles frutales como una propiedad comtn y una fuente de comida a la que tenian
acceso; las frutas estan para ser compartidas con amigos y familiares. Para ellos era
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duro identificar estas acciones como robo. Para los misioneros, que venian de una
cultura con conceptos de propiedad y posesién muy definidos, tomar una fruta sin
permiso era una sefial de deshonestidad.

No obstante, choques culturales como éstos eran mediados por las relaciones que
existian entre misioneros, estudiantes y profesores. Para los estudiantes, las relaciones
ayudaban a darles sentido a estos encuentros y a las reglas desconocidas. Muchos
exalumnos han hecho énfasis en el papel central que jugaron para moldear su identi-
dad. De las relaciones que se desarrollaban en el colegio surgieron un gran nimero de
conexiones: en primera instancia, muchos estudiantes tenian a los padres o a familia-
res que vivian en Agua de Dios, y éste fue un punto de conexién natural entre ellos.”
En segundo lugar, vivir juntos en el mismo lugar promovia relaciones intimas entre los
estudiantes, misioneros y profesores. Por tltimo, el papel de los misioneros no sélo de
profesores o administradores sino también de “padres de la casa” cultivo en el colegio
relaciones cercanas como de familia. Correa describi6 lo que éstas significaron para €él:

Yo no tenia buenas relaciones con mi papa. Mi hermano menor
tampoco. Y la gran mayoria, sino todos de los exalumnos de Cachipay...
las relaciones especialmente con los padres eran muy dificiles. Y llegar
a Cachipay y encontrar un paraiso alli, en medio de arboles y flores y
misioneros, buena gente, que trataban a uno bien, como papa y mama y
cosas asi, y que lo querian a uno y le mostraban amor. Eso fue un cam-
bio muy grande, para la gran mayoria. Para la gran mayoria....Y como
éramos tan nifnos, eso marco nuestra vida. No podemos negar eso. Yo
creo que nadie que estuvo alla pudo negar eso, esa gran diferencia que
hubo y que como digo, marco, marco la vida nuestra es como era antes
y después de Cachipay. Si, eso fue definitivo.”

La combinacién de estos tres elementos —la disposicion fisica del colegio, el siste-
ma de labores y reglas establecidas por los misioneros y las relaciones que se desarro-
llaron entre todos— llevaron a una profunda formacién de valores para muchos de los
estudiantes de Cachipay.

La Formacion Espiritual en Cachipay
Por supuesto, los valores se modelaron a través de las relaciones cercanas que

se desarrollaron en Cachipay que también tenian por objeto ofrecer una profunda
formacion espiritual. Los misioneros percibian que la honestidad y el trabajo duro



estaban estrechamente relacionados con su fe; mas que el éxito académico, ellos es-
peraban que los estudiantes aceptaran una fe evangélica. Dada la centralidad de este
proposito, las actividades que no eran académicas estaban estructuradas para pro-
porcionarles a los estudiantes una introduccién a los temas de la Biblia y a practicas
evangélicas. Después de visitar el colegio en 1958, un miembro de la Junta de Misiones
PK. Regier escribi6:

Ademas de las materias seculares regulares es necesario dedicarse
a los ninos para impartirles la instruccion religiosa para que de tal ma-
nera, cuando terminen el quinto grado tengan un buen conocimiento
de la Biblia... Todos los dias en la manana y en la noche se hacen los
devocionales y peridédicamente se celebran cultos en la nueva capilla y en
una pequena sala de reuniones en la “Casa Grande’. Es aqui donde se les
presenta a los chicos el reto de aceptar a Cristo y vivir una vida cristiana
en su honor y gloria como testimonio en el barrio y en los hogares donde
casi no se conoce el nombre de Cristo.*

A través de las relaciones con los misioneros y profesores cristianos, las clases
biblicas, los devocionales en la mafiana y la noche y los cultos del domingo, los es-
tudiantes del colegio de Cachipay recibieron formacién evangélica espiritual. Esta
atmosfera, infundida con constantes conversaciones y didlogos de temas espirituales,
pronto tuvo efecto.

Los primeros ninos respondieron voluntariamente al evangelio en junio de
1974, cinco meses después de que el colegio abri6é sus puertas. Estudiante Aura
Maria Correa habia estado orando para aceptar a Cristo, entonces, algunos de los
misioneros fueron a hablar con ella. Después de esta charla acerca de lo que signifi-
caba esta decision, Aura decidi6 aceptar a Cristo. Ese mismo dia Herminda Riveria
trajo a sus dos hermanos, Maximiliano y Marcos, y a su amigo Jorge Jaime Herrera
a la oficina de Gerald Stucky para que hablaran. Gerald habl6 con cada uno de los
chicos individualmente, y Jorge y Max tomaron la decision esa tarde. Relatando en
el diario lo que sucedi6 ese dia, Mary Becker escribio: “Alabo al Sefior por obrar
en los corazones de estos jovenes sin haber tenido que presionarlos y practicamente
sin ninguna invitacién”.?' Mas adelante en ese mismo aflo escolar otros cinco chicos
tomaron la decisiéon de fe; un ano mas tarde, siete de los nifios fueron bautizados
y se unieron en comunioén por primera vez. Otros estudiantes, moldeados por la fe
evangélica de sus padres y la instruccion religiosa del colegio, aceptaron a Cristo
durante las camparfias evangélicas del colegio.®
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Los estudiantes también se integraban a las actividades relacionadas con las in-
cipientes comunidades de la iglesia. Radl Pedraza, un estudiante proveniente de una
familia menonita en Anolaima, relat6 la integracién que existia entre la iglesia y el
colegio en los afios 50.

Eramos una iglesia de nifios....Domingo habia escuela dominical. A
la escuela dominical eran invitados los adultos de Anolaima y de Cachi-
pay y de por alli del campo, los que quedaban cerquita y que aceptaran
o por los menos creyeran un poco. Y se hacia una escuela dominical con
ellos. Y nos dividian, ¢si? Quedaban los adultos alli. Y nosotros ibamos
a nuestras clases de escuela dominical....Por las noches el dia domingo...
un grupo lo llevaban a la iglesia que es de Cachipay....Un grupo iba para
la iglesia participar con el culto por la noche, en un carro. Y otro grupo,
haber més reducido, quizas apenas se iba una o dos personas de los nifnos
con uno de los misioneros a Anolaima y hacer el culto alld. Todo eso nos
fue haciendo, permeaba nuestra conciencia.”

Esta afiliacion entre la iglesia y el colegio se hace evidente en las primeras listas
de membresia de la Iglesia Menonita de Cachipay ya que la mayoria de los miembros
eran alumnos del colegio. En las otras iglesias, por supuesto, habia menos conexién
y puesto que los jovenes salieron para trabajar o estudiar después de graduarse, su
participacion en la iglesia obviamente disminuyo.

La respuesta de estos nifios en su rutina diaria de estudios biblicos, devocionales
y charlas espirituales evidencia que el Colegio Americano en efecto brindaba una
profunda formacién espiritual a sus estudiantes. La misionera Mary Becker anotaba
repetidamente en su diario y en las cartas a la Junta de Misiones que a los nifios no se
les coaccionaba para aceptar a Cristo. “Hemos tratado de ensenarles por medio de la
palabra y de nuestro ejemplo lo que significa ser salvo y vivir la vida cristiana. No pre-
sionamos a los chicos, nunca les pedimos que alzaran la mano los que querian aceptar
a Cristo”.® En parte esto puede ser cierto, pero también, lo es que habia incentivos
por hacerlo. Ricardo Esquivia, exalumno del colegio, recuerda que los estudiantes que
aceptaban a Cristo recibian un pedazo de pastel para celebrar su decision. “jTodos los
dias aceptdbamos a Cristo!”, relaté Esquivia.®” A pesar de las diferentes motivaciones,
un namero significativo de estos nifios crecid y se convirtié en participantes activos en
la iglesia, por lo menos una parte de su vida adulta.

En definitiva, la formacién académica, spiritual y en valores que los estudiantes
encontraron en el Colegio Americano no estaba fragmentada sino que se les presen-



taba como una forma de vida integral. Los estudiantes fueron transformados por los
anos que estuvieron en el colegio menonita, adaptandolos para satisfacer sus nece-
sidades particulares y reflexionar sobre su fe personal. En afios posteriores, Edilma
Gutiérrez de Reales, ex alumna del colegio, reflexionaba sobre el papel que la vida
escolar habia jugado en su vida.

A partir de ese colegio en Cachipay y de la obra de evangelizacién
en esa regiéon comienza una nueva época de oportunidades educativas y
de formacién que hoy constituyen mi patrimonio, el cual ha sido trans-
mitido a mis hijos.

Una formacién integral, ain una mezcla fructifera de nuestras cultu-
ras, el aprendizaje del idioma inglés, el logro de muchas metas educativas
desde la escuela primaria hasta la universidad; la vivencia de mis etapas
de desarrollo hasta el momento actual del umbral de la tercera edad, me
hacen reconocer las bendiciones de Dios que surgieron por influencia del
amor de mis hermanos misioneros que actuaron como padres, maestros,
amigos y cuyo carino ha sido permanente a través de estos anos. Recibi de
ellos el apoyo y el animo para seguir y siempre fui estimulada a seguir las
ensefanzas cristianas para aplicarlas en mi vida diaria.

Ver a la Mision Menonita proyectada en muchas de las vidas de los
colombianos que han recibido el beneficio de su presencia en mi pais y
de los que, como mis hijos, con mejores oportunidades y educacion, pero
también con sus vidas consagradas al Sefior, podran senalar la obra que
ayud6 a su madre ¢ hizo posible tantas cosas maravillosas para el futuro.®

Otros encontraron los anos que vivieron en Cachipay igualmente formativos para
su vida familiar, su vocacién y carrera, sus relaciones y su fe.

Formacioén en el Colegio de Los Andes en La Cumbre

Al igual que el Colegio Menonita en Cachipay, el de los Hermanos Menonitas
en La Cumbre era un espacio importante de formacion académica, espiritual y en
valores para los jovenes que estudiaban alli. Hacia finales de los afos 50 las matricu-
las se habian incrementado a mas de 80 con un cuerpo de estudiantes cada vez mas
diverso.*” Habia estudiantes de La Cumbre y las veredas circundantes, por supuesto,
un namero de alumnos proveia de las iglesias de los hermanos menonitas en el Choco.
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El Colegio Los Andes también recibia solicitudes de familias de Buenaventura, Cali,
Palmira e incluso de Bogota, que estaban interesadas en enviar a sus hijos al colegio.®
A medida que las matriculas se incrementaron, el tamafio de la planta fisica y los ser-
vicios que éste ofrecia. En 1953, empezaron la construccién de una nueva edificacion
que tenia cinco salones, una biblioteca, una oficina y un auditorio para las asambleas
del colegio.*? En esta década también se abri6 el grado quinto.

Académicamente el colegio se adhiri6 a los requerimientos del gobierno e hizo los
cambios que se exigian. Por supuesto, sus esfuerzos no evitaron los cierres del colegio
durante La Violencia. “El principal objetivo”, escribié el misionero Henry Bartel en
1953, “ha sido ensefiar a los nifios siguiendo el programa del gobierno y llevarlos al
evangelio y al Senor”.” La exalumna Carmela Mosquera quien estudi6 en el colegio
en La Cumbre durante dos anos, recuerda que sus clases incluian geometria, civica,
aritmética, historia, geografia, inglés y etiqueta.”’ También se ofrecian temas extracu-
rriculares tales como costura, cocina, y agricultura.”” Para muchos estudiantes, espe-
cialmente en los primeros afios, sus estudios en Los Andes fueron las primeras expe-
riencias en un ambiente académico. Viniendo de las familias evangélicas, estos nifios
no podian asistir los colegios ptblicos catolicos, asi su educacién formal no empezod
hasta que ya tenian una edad avanzada.”

Ensenar la religiéon no catélica durante las horas de colegio 1ba contra la ley, en-
tonces, toda la instruccién religiosa tenia que darse a través de encuentros o relaciones
informales fuera del horario de clases. En 1953, Bartel anot6 la dificultad de este
arreglo: “Se les deberia dar mas tiempo [a los estudiantes] en el evangelismo. Es di-
ficil hacerlo durante las horas de clase debido a que los requerimientos del gobierno
son tan rigidos en cuanto a cumplir con todas las otras materias que es complicado
introducir la ensefianza de la Biblia”.** Una de las formas en las que el colegio traté de
remediar la situacion fue contratar profesores espiritualmente maduros que pertene-
cieran a las Iglesias de los Hermanos Menonitas.” Los administradores esperaban que
las relaciones que surgian entre los estudiantes y los profesores evangélicos guiaran a
los chicos a tomar la decision personal. Al principio, la mayoria de profesores eran de
la UME vy otros grupos evangélicos ubicados en el Valle, pero a mediados de 1950,
también estaban trabajando en el colegio algunos creyentes de las Iglesias de los HM
del Choco. Por e¢jemplo, Belermino Sanchez, era un joven de Istmina que ensefié en
Los Andes durante el periodo escolar 1955-1956.% A medida que los estudiantes se
graduaban del colegio y volvian como profesores, se hizo mas facil cubrir los puestos.
Irma Agudelo, por ejemplo, fue una de las primeras graduadas de Los Andes que
volvi6 como profesora de primer grado en 1958.”

A los estudiantes del internado se les exponia mas a la instruccién religiosa que
a los del dia, debido a que no habia restricciéon durante las horas no escolares. Del
total de estudiantes, dos tercios estaban internados en Los Andes, lo que les permitia
participar en los devocionales y otras actividades explicitamente religiosas. Al igual
que los estudiantes en Cachipay, aquellos internados en La Cumbre tomaban parte en
los devocionales en la mafiana y en la noche, oraban en la capilla en las mananas, y



asistian a reuniones evangélicas especiales; actividades que contribuyeron a su forma-
cién espiritual en el colegio.”® Durante estas acciones asequibles para los estudiantes
del internado, muchos de ellos tomaron la decisién de fe.” En 1954, por ejemplo, el
colegio informé que todos los 25 estudiantes que estaban internados ese aflo habian

tomado “la decisién por el Senor”.'™

Algunos exalumnos recuerdan los servicios evangélicos especiales como particu-
larmente convencedores. Sonja Jensen, creyente de Andagoya quien empezd a estu-
diar en Los Andes en 1958, recuerda su experiencia de conversiéon en una de estas
reuniones. “(El pastor) predicé un mensaje que me hizo tener miedo morirme y irme
al infierno. De esa manera yo hice mi decisiéon por Cristo”.'”" A pesar del temor que
originalmente llevé a Jensen a tomar su decision de fe, la formacién espiritual que
recibi6 en Los Andes y su posterior experiencia dentro de la denominacion, la llevé no
sélo a afirmar su fe mas positivamente, sino también, a puestos de liderazgo regional
y local en la iglesia.

Aunque ella crecié en un hogar evangélico, la exalumna del internado Carmen
Mosquera, considera que su tiempo en el colegio La Cumbre jugd un papel primor-
dial en su formacién espiritual.

El colegio en el cual estudié, era practicamente evangélico.... Todo
lo que era referente a la Biblia. Y para vivir en una vida cristiana, ¢no?
....Es un colegio que practicamente yo no he olvido nunca porque
alli comencé a formarme espiritualmente. Hasta cuando fui alli, yo no
sabia diferenciar que un camino hacer la salvaciéon. A pesar que yo ya
habia hecho antes la primeria comunién...porque yo venia de una es-
cuela catélica....Pero alla, ya yo comencé a aprender de Dios, levando
cultos alli los domingos, cultos de oracién. Porque el colegio tenia la

iglesia alli mismo.'®?

Al igual que en Cachipay, el ritmo diario de la vida escolar y las relaciones que
desarrollaron dentro de esa estructura tuvieron un profundo impacto en la formaciéon
espiritual de los estudiantes.

La rutina diaria en Los Andes también se disefi6 para ensefiar los mismos valores
norteamericanos de clase media que se habian enfatizado en el colegio Menonita en
Cachipay, especialmente, el trabajo duro y la responsabilidad. Al igual que en Cachi-
pay, los estudiantes en Los Andes tenian que realizar oficios como lavar y secar los
platos, recoger la basura en el complejo escolar, trabajar en la cocina, etc. También
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habia una tabla para registrar el comportamiento y las notas de los estudiantes del
internado. Por ejemplo, si alguien no habia tendido la cama o dejado regada la ropa,
esto le podia quitar puntos en la tabla.'® El castigo para las faltas leves incluia la con-
fiscacion temporal de los articulos personales de los estudiantes. ' Aprender a cumplir
por un sistema regido por puntos y responsabilidades, algunas veces era dificil para los
estudiantes. “Pues, al principio le cuento que para mi fue algo dificil”, recuerda Car-
mela Mosquera, “....llegar a un colegio evangélico donde ya las normas son cristianas.
iComo un choque! Peleaba a veces con las discipulas. Hasta que fui aprendiendo,
¢no?”'% Por supuesto, aunque Mosquera describe el shock como religioso, una buena
parte de éste se debia a las diferencias culturales entre el contexto de los misioneros
norteamericanos y el de los estudiantes colombianos.

Una diferencia significativa entre los colegios menonitas y de los hermanos meno-
nitas es que unos pocos exalumnos de Los Andes hablan sobre las relaciones familiares
como lo hacen con frecuencia los de Cachipay. En Los Andes habia mas rotacién del
personal misionero que trabajaba en el colegio, y los profesores no necesariamente
eran los mismos que servian como padres de casa para los chicos internados. Estos dos
factores pudieron haber reducido la intimidad de las relaciones. Ademas, Los Andes
slempre tenia un namero mayor de estudiantes externos que Gachipay, lo que tal vez
también contribuy6. Esta diferencia tenia repercusiones para los adultos jévenes cuan-
do salian del colegio. A diferencia de los exalumnos de Cachipay, los estudiantes en
Los Andes no necesariamente asociaban la iglesia con un grupo particular de amigos
o personalidades de los misioneros, lo que hacia su transicion a otras iglesias hermanos
menonitas mas facil; tampoco desarrollaban una identidad denominacional que fuera
tan fuerte como la de aquellos que habian estudiado en Cachipay:



Conclusion

La historia de los colegios de los hermanos menonitas y de los menonitas en Co-
lombia ciertamente se extiende mas alla de los afios de La Violencia pero este periodo
sirvié especialmente de instrumento para construir relaciones con las comunidades
circundantes, desarrollar estrategias para que se relacionaran las instituciones de la
Iglesia con el Estado colombiano y para formar una generaciéon de jévenes para la
membresia de la iglesia y el servicio. Incluso cuando los colegios — especialmente El
Americano y Los Andes— fomentaron una nueva relacion con las comunidades cer-
canas, simultaneamente hizo que las instituciones del colegio y los misioneros entraran
en conflicto con los funcionarios del Estado. Con el fin de mantener los colegios abier-
tos y funcionando durante los afos de La Violencia, los misioneros perfeccionaron un
conjunto de medidas de incidencia politica que sentarian un precedente para futuras
Iniciativas guiadas por las iglesias. El papel mas significativo de las Iglesias en estos
anos, sin embargo, fue la formacién académica, espiritual, en valores que les cambi6
la vida a los estudiantes de los colegios de las iglesias. Los alumnos estudiaban, apren-
dian y crecian en un ambiente multicultural que promovia un conjunto particular de
valores y creencias religiosas que los encaminaba a tener una carrera estable y a invo-
lucrarse en la iglesia. A un nivel mas profundo, los colegios constituian una comunidad
para los chicos, el personal y los misioneros que seguian mucho tiempo después de que
terminaba la actividad académica. Una generaciéon de miembros de la iglesia y lideres
que llevaba consigo las memorias de estos colegios hacia sus futuras familias, carreras
y servicio cristiano.
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Eduardo Quinones en su trabajo como zapatero, 1948. Quinones era uno de los
primeros creyentes en Cachipay. Foto cortesia de la familia Stucky.

Bautismo de creyentes por Geraldo Stucky en Cachipay, 7 de noviembre del 1948.
Foto cortesia de la familia Stucky.
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3. El comedor en la Casa Grande del colegio menonita de Cachipay, 1949. Foto
cortesia de la familia Stucky.

4. Devocionales a la hora de dormir con Maria Hope Stucky, 1954. Foto cortesia de
la familia Stucky.
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5. Gasa grande y escuela en Cachipay, 1952. Foto cortesia de la familia Stucky.

6. Tulio Pedraza, uno de los primeros creyentes menonitas en Anolaima. Foto cortesia
de Raul Pedraza.
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7. Clase con Berta Correa en el colegio menonita en Cachipay, 1955. Foto cortesia de
la familia Stucky.

8. Antonio and Verénica Vargas, creyentes en Cachipay, estudiando la Biblia. Foto de
Colombian News (dic 1957).



9. Octavio Bonilla leyendo su Biblia, sin fecha. Bonilla era uno de los primeros
creyentes en La Mesa. Foto cortesia de Otilia Garzon.

10. Interior de la capilla en Cachipay, 1958. Foto cortesia de la familia Stucky.
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11. Dedicacion de la iglesia en Cachipay, 1961. Publicado originalmente en Colombian
News (ago 1961).

12. Miembros fundadores de la Iglesia Menonita de Berna, 1964. Publicado
originalmente en Colombian News (ago 1964).
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13. Beatriz Tarquino de Diaz con estudiantes en el Colegio Menno de La Mesa, 1964.
Foto cortesia de Vernelle Yoder y Guillermo Vargas.

14. Estudiantes menonitas en la Escuela Normal de Ibagué, 1965. Izq a der: Victor
Vargas, Carlina Alfonso, Lidia Rubiano, sin nombre confirmado, Otilia Garzén, sin
nombre confirmado, Mery Rodriguez, Fanny Gémez, Elisa Prieto, Ethel Lombano,
Luis Lugo. Foto cortesia de Otilia Garzon.



134

Menonitas

15.

16.

Profesores del Colegio de
Cachipay, 1976. Foto cortesia
de Otilia Garzén.

Atras: Jorge Vargas, Otilia
Garzén, Guillermo Vargas
Adelante: Luzdi Rodriguez,
Ana Pedraza, Etilvia Campos
Miembros  del  Grupo
Chapinero en una reunién
dominical, 1976.  Foto
cortesia de la familia Stucky.




17. El Centro Menno (hoy en dia la Iglesia Menonita de Teusaquillo) en proceso, 1981.
Toto cortesia de la familia Stucky.

18. Izq a der: Pablo Stucky, Ricardo Esquivia, y Pedro Stucky. Los tres eran exalumnos
del colegio menonita en Cachipay y activos en el Grupo Chapinero, 1974. Foto
cortesia de la familia Stucky.
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1. Misionero Jacob A. Loewen trabajando en transliteracion de la lengua wounaan con

un informante, mas probablemente Alcedes Chamarra. Sin fecha, pero deberia ser
de los 1950s. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California,
EEUU.

2. Propiedad original en Istmina que los misioneros arrendaban de la Compaiiia

Minera Chocé Pacifico. Sin fecha. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives,
Fresno, California, EEUU.
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3. Gabriel Mosquera, bautizado por Vernon Reimer. Chocd, abril 1958. Foto cortesia
de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

4. Carmen Dorila Martinez atienda a una herida en el dispensario médico en Istmina.
Sin fecha. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California,
EEUU
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5. Antonio Mosquera, mostrando un mapa de las regiones de evangelismo en el Choco,
sin fecha. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California,
EEUU

6. Belén de Docampadd, donde habia un grupo de 12 personas reuniéndose como
iglesia en 1964. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California,

EEUU
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7. Pastor Américo Murillo con su tienda. Sin fecha. Foto cortesia de Mennonite
Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

8. Culto a domicilio en Istmina, Choc6, con Esquivel Mosquera predicando. Sin fecha.
Toto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.
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9. Delegados de la conferencia regional del Chocé, 27-29 de oct, 1974. Foto cortesia
de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

10. Instituto Biblico Decentralizado, listo para desplazarse en lancha, Chocé, 1977-
1979. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.
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11. La escuela en Villa Hermosa, Valle del Cauca, con maestra Lucila Montoya y
estudiantes, 1959. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno,
California, EEUU.

12. Gildardo Cardona y Blanca Motato (centro) con sus hijas en la ceremonia de la boda
de la iglesia. También hicieron parte los padres de Gildardo y dos otras parejas. Sin
fecha, pero deberia ser alrededor del afio 1960. Gildardo Cardona pastoreaba en
San José, Jiguales, La Cumbre y Cisneros. Foto cortesia de Doris Cardona.
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13. Delegados y obreros asistiendo a la tercera conferencia anual del Valle del Cauca,
23-25 de septiembre, 1961. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives,
Fresno, California, EEUU.

14. Estudiantes en su segundo ano en el Instituto Biblico en Cali, con Vernon Reimer
como profesor, 1961. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno,
California, EEUU.
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15. Profesores y estudiantes del Colegio Los Andes en La Cumbre, Valle del Cauca.
Los profesores en la fila atras son: Alfredo Cérdoba, Juan Gutiérrez, Belarmino
Sanchez, Lillian Schafer (directora), y Veneda Montenegro. Sin fecha. Foto cortesia
de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

16. El edificio donde se reunian para los cultos en el barrio Alfonso Lopez, Cali, 1963.
Toto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.
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17. Culto a domicilio en Barrio Popular, Cali, en la casa de Eliodoro Gutiérrez, 1964.
Eliodoro se ubica por la parte atras, a la izquierda. Su esposa estd sentada en la silla.
Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

18. El Comité Administrativo de los Hermanos Menonitas, 1964. Izq a der: Alvin
Voth, Carlos Osorio, Hernan Mosquera, Juan Gutiérrez, Ebner Friesen, Juan
Perea, Ernest Friesen, Dagoberto Minota. Foto cortesia de Mennonite Library and
Archives, Fresno, California, EEUU.
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19. Repartiendo tratados en una campafia evangelistica en Cali, 1965. Foto cortesia de
Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

20. Dedicacién del templo de la iglesia en Unién de Vivienda Popular, Cali, 1967. Foto
cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.
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21. Pastor Victor Plazas visitando a la familia de José Cardenas, 1971. Foto cortesia de
Mennonite Library and Archives, Fresno, California, EEUU.

22. Primera iglesia de los hermanos menonitas en Bogotd, sin fecha pero deberia ser
en los 1970s. Foto cortesia de Mennonite Library and Archives, Fresno, California,
EEUU.



Capitulo 5

Cali: Crecimiento y Expansion
de los Hermanos Menonitas

Los misioneros menonitas y hermanos menonitas se establecieron en regiones ru-
rales al igual que los misioneros de otras misiones que llegaron a Colombia a mediados
del siglo veinte. En los primeros afios, fundaron colegios de primaria y dispensarios, y
pronto muchas iglesias florecieron alrededor de estas instituciones. Tanto los creyentes
colombianos como los misioneros viajaban a pie, a caballo o en canoa para recorrer
largas distancias para evangelizar a los pobladores del campo. En aquellos afios, Co-
lombia era predominantemente rural; el 79% de la poblacién vivia en areas rurales
a finales de la Segunda Guerra Mundial. Sin embargo, los acontecimientos en los si-
guientes treinta anos cambiaron completamente estas estadisticas y la vida de muchos
colombianos; para 1973, solo el 39% de las personas vivia en areas rurales.' La emi-
graciéon de muchas familias hacia las ciudades impact6 profundamente a las iglesias
anabautistas que se mantuvieron pequenas y rurales durante los anos 1940 y 1950.
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Capitulo 5.

Cuando la urbanizacién llegd a su punto mas alto a finales de los afios 1950 y
principios de los 60, estas jovenes comunidades anabautistas se dieron cuenta de
que un porcentaje significativo de sus miembros se estaba trasladando a las ciudades
cercanas de Cali y Bogota. Las ciudades estaban llenas de transeuntes y familias
que habian sido desarraigadas, algunas veces por violencia, de sus comunidades
o instituciones sociales. Aunque los menonitas y hermanos menonitas compartian
experiencias similares de urbanizacién, sus respuestas a los contextos cambiantes
fueron muy diferentes. Los hermanos menonitas veian la urbanizacién como una
oportunidad para evangelizar y crecer entre estos grupos recientemente estableci-
dos en Cali, mientras que los menonitas se centraban en desarrollar y compartir la
identidad de la fe entre los jovenes menonitas que se habian trasladado a Bogota. En
sus complejos contextos urbanos, ningn grupo recorrié un camino sin problemas
hacia la nueva misién e identidad, y ambas encontraron retos significativos a lo largo
de este trayecto. En ningtn caso los creyentes se trasladaron a las 4areas urbanas e
inmediatamente formaron una comunidad con un profundo sentido de propdsito
y contexto urbano. Por el contrario, la respuesta de estas iglesias a su contexto fue
lenta y reflejaba sus propias crisis y luchas, en muchos casos dando como resultado
nuevas expresiones de la mision.

Centralizacion en Cali

Cuando los primeros misioneros de los hermanos menonitas llegaron a Colom-
bia en 1945, empezaron a trabajar en la parte nordeste del pais en la regién tropical
del Chocé. Al mismo tiempo, abrieron el Colegio de los Andes y el centro de la mi-
sion en La Cumbre en las tierras altas del Valle del Cauca. En estos primeros afios,
la comunicacion entre creyentes de las dos regiones era limitada debida a la falta
de opciones de trasporte que les permitieran cruzar facilmente la densa selva y las
cordilleras que los separaban. Sin embargo, a medida que la urbanizacién se forta-
lecia, los creyentes de las dos regiones empezaron a dejar sus comunidades rurales
y a establecerse en Cali, la ciudad capital del Valle y uno de los dos grandes centros
urbanos que atraian inmigrantes del Chocé. Aunque vivian en la misma ciudad,
los creyentes inmigrantes se dispersaron en barrios donde no habia una comunidad
eclesial organizada para congregarse. Este cambio atrajo la atencién de los lideres
de las iglesias quienes estaban preocupados por la pérdida de miembros y empeza-
ron a dirigir los esfuerzos de la misién hacia una nueva direcciéon. Su preocupacion
dio como resultado el Nuevo Plan de Trabajo en Colombia, un acuerdo realizado
en 1957 entre los misioneros y la Junta de Misiones, que consistia en centralizar las
actividades administrativas y evangélicas en Cali.? El plan propuso un rompimien-
to dramatico con la misién en Colombia de los diez afios anteriores, en los que la
actividad de la mision y el crecimiento de la iglesia se habian hecho exclusivamente
en regiones rurales. Esta planteé tres razones principales para centralizar el trabajo
de la misiéon y el evangelismo en Cali y no en el Choc6 o en el area rural del Valle.
En primer lugar, el plan identific6 la necesidad de que hubiera mas capacitaciéon en
liderazgo dentro de la denominacién y propuso a Cali como una ubicacién central



conveniente para fundar un instituto biblico. En segundo lugar, la concentracién en
Cali de instituciones financieras y del gobierno la convertia en un centro adminis-
trativo mas conveniente para la misiéon que La Cumbre. Por Gltimo, el rapido creci-
miento de Cali y la migracion de algunos hermanos menonitas hacia la ciudad, la
destacaban como una ubicacién ideal para los esfuerzos concentrados y productivos
de evangelismo.®

El crecimiento de Cali era lo suficientemente atractivo para llamar la atencion.
Mientras que en 1938, solo el 43.8% de la poblacién del Valle vivia en la urbe, para
1964, el porcentaje se habia incrementado a 71.3%.* Cali era uno de los centros de
transicion: su poblacién aumenté de 88,366 a 618,215 entre 1938 y 1964.°> En 1965, la
tasa de crecimiento anual alcanzo su punto maximo en un 8.3%, convirtiendo a Cali
en una de la ciudades de mas rapido crecimiento en el mundo.® Las altas ganancias
obtenidas por el café entre 1944 y 1955 financiaron una rapida industrializacién en
esta ciudad y sus areas circundantes lo cual ayudé a estimular el auge poblacional.
Sé6lo en 1944 se fundaron 101 compaiiias. La mayoria de las nuevas industrias no eran
agricolas tradicionales, sino que se centraban en procesamientos quimicos, farma-
céuticos y en la produccién de papel.” Puesto que los trabajos en Cali eran estables y
mejor pagos que muchas de las opciones que ofrecian las areas rurales, éstos actuaron
como un “polo de atraccién” para los inmigrantes que estaban buscando escapar de
la inestabilidad rural y de la violencia de la época. El subsecuente desarrollo de los
servicios publicos y de las opciones de recreacion que Cali le ofrecia a la creciente
poblacién, atrajo mas inmigrantes a la urbe.®

Para los hermanos menonitas, Cali era atractiva como un nuevo centro para la
mision, especialmente por el auge de inmigracién que estaba experimentando. La
gente estaba mas concentrada y logisticamente era mas facil evangelizar alli que
en el campo, pero ain mas importante, estas personas estaban recién llegadas y sin
profundas raices en su nuevo contexto, haciéndolos mas abiertos a nuevas perspec-
tivas religiosas.” En 1962, la misionera Annie Dyck escribi6: “Muchas personas. ...
han inmigrado del campo a este centro industrial con la esperanza de mejorar sus
condiciones econémicas. Este cambio los afecta en diferentes formas. Algunos han
caido en la trampa del placer mundano, mientras que otros han buscado de inme-
diato a sus hermanos.”"” Los hermanos menonitas reconocieron la apertura de una
nueva comunidad y las ideas que muchos inmigrantes traian, y esperaron conectarse
con ellos en su nuevo entorno urbano. Tampoco habia muchas iglesias evangélicas
en Cali en ese tiempo: s6lo una por 40.000 a 50.000 habitantes.'" Dentro de la de-
nominacioén, los lideres colombianos estaban preocupados por la posibilidad de que
sectas marginales se aprovecharan de los nuevos inmigrantes en Cali, y ellos le acon-
sejaron a la misién que procediera con el proceso de centralizaciéon en la ciudad.'
El daltimo factor que llevo a la mision a radicarse en Cali fue la continua oposicion
que enfrentaban los misioneros de los hermanos menonitas y los creyentes en las
zonas rurales en 1957. Comparada con las regiones rurales cercanas, Cali parecia
ofrecerles a los hermanos menonitas un mundo de oportunidades para evangelizar
sin obstaculos ni oposicion.'®
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Para la siguiente década, el nuevo Plan Colombia de Trabajo sirvié como guia
para la misién y sus prioridades. En 1968, el misionero Herman Buller recordé la de-
cision de 1957 de centralizarse en Cali: “Desde el afio 1957 hemos observado un cam-
bio de crecimiento que va en aumento concentrandose en el departamento...el Valle.
Con el gran aumento de pobladores en el sector industrial del cual la ciudad de Cali
es el centro, ahora tenemos el reto de establecer mas iglesias. Este sector constituye
uno de los campos mis fértiles para el evangelismo en Colombia en nuestro tiempo.”"*
La decision de ubicarse en el centro de este “campo fértil” ha formado y guiado de
manera profunda el crecimiento y practica de la iglesia a lo largo de estos afios, lo que
ha llevado a grandes avances y cambios significativos.

San Fernando: la primera iglesia hermanos menonita en Cali

A finales de 1957, los misioneros de los hermanos menonitas nuevamente ubica-
dos en Cali se reunieron con los miembros de la iglesia—1la mayoria de las cuales se
habian trasladado desde La Cumbre y el Choc6—y ya estaban viviendo en el centro
urbano. Juntos hicieron planes para encontrar un lugar y organizar una iglesia.'
‘Al trasladarse a la ciudad algunos miembros de las iglesias rurales formaron un
puente natural por el cual el evangelio llegd a esa gran metréopoli occidental”, narrd
el misionero Herman Buller. “Estos hermanos se reunian regularmente para adorar
a Dios y dar testimonio de su fe”.!® Los creyentes se reunieron en las nuevas oficinas
administrativas de la misién en el Barrio Granada y celebraron su primer culto el
31 de diciembre de 1957."7 En noviembre de 1958, se trasladaron a un lugar que to-
maron en arriendo en el barrio Alameda; contaba con sillas, los muebles del pualpito
y salones extras para las clases de la escuela dominical. Para mediados de 1959, la
iglesia contaba con un grupo central de diez miembros bautizados, pastoreada por
Luis Carlos Agudelo. Sin embargo, la asistencia era mucho mayor, aproximadamen-
te 50 personas se reunian para la escuela dominical.”® En julio de ese mismo afo,
la comunidad se traslad6 a una propiedad que compré en San Fernando, un barrio
de clase media ubicado en la principal ruta de buses, haciéndola accesible para los
miembros que vivian en diferentes partes de la ciudad." Junto con el cambio vino
una transiciéon pastoral y Daniel Duque asumi6 la labor de pastor—una posicién
que mantuvo durante muchos afnos. En la nueva edificacion, la iglesia empez6 a
crecer rapidamente. Para julio de 1960, habia 39 miembros—mas de los diez miem-
bros que tenia el afio anterior— y la asistencia los domingos por la mafiana lleg6 a
100 personas.?

La congregacion de San Fernando no sélo fue la primera iglesia de los hermanos
menonitas en Cali, sino también el centro y arranque para gran parte de la expan-
sion en la década de los 60. Esta fue fundamental para fundar iglesias en los barrios
Popular, Alfonso Lépez, Villa Colombia, Siloé, y Unién de Vivienda Popular?' Al-
gunas veces los miembros simplemente ayudaban a evangelizar en nuevos barrios,
pero mas frecuentemente las familias que asistian a San Fernando se trasladaban a
otros barrios para apoyar nuevas obras o para empezar una casa de visitacion y de



estudio de la Biblia en sus propios barrios. San Fernando también fue sede de las Es-
cuelas Biblicas Vacacionales alrededor de Cali y en poblaciones cercanas. Estas eran
dirigidas en su mayoria por mujeres de la congregacioén de San Fernando y, en algunas
ocasiones, ellas eran las primeras en hacer contacto con las personas del barrio. Aun-
que la congregacion de Siloé no empezé a reunirse sino hasta 1966, por ejemplo, ya
funcionaba la Escuela Biblica Vacacional en ese barrio, dirigida por los miembros
de San Fernando, a principios de 1961.22 Los jovenes que asistian a esta iglesia eran
especialmente activos, e incluso se sugiere que fueron ellos quienes hicieron la primera
predicacién evangélica en los primeros afos de la iglesia.?

Instituto Biblico

Algunas de las razones para que hubiera muchos jévenes en San Fernando era
que, en ese tiempo, la iglesia y el Instituto Biblico de los Hermanos Menonitas com-
partian la misma edificacion. El instituto habia sido creado como respuesta a dos
preocupaciones compartidas por los misioneros y los lideres colombianos de la iglesia.
Primero, la denominacion estaba sufriendo una escasez de liderazgo. En 1959 el Con-
sejo de Misioneros observo: “Nuestro campo colombiano tiene la urgente necesidad
de lideres de la iglesia y profesores para el colegio de primaria. En el momento se ne-
cesitan por los menos tres pastores y varios profesores para los colegios de primaria”.
Para compensar la falta de profesores, el Consejo recomendd buscar posibles estu-
diantes dentro de las iglesias y “la forma y medios para enviarlos a que se capacitaran

como profesores y pastores”.?*

Un segundo impulso para el Instituto Biblico fue el deseo de capacitar y de re-
tener a los lideres dentro de la denominacién. A finales de la década, la mayoria de
los pastores en el Valle del Cauca — pastores como Daniel Duque, Juan Gutiérrez,
Carlos Osorio, etc. — eran de otras denominaciones evangélicas; no habian surgido
de dentro de las iglesias de los hermanos menonitas. Los misioneros y lideres de la
iglesia esperaban que un instituto biblico no sélo ayudara a suplir la escasez de li-
deres, sino también, a formar lideres con la fe de los hermanos menonitas. Aquellos
creyentes que siguieron estudios biblicos antes de abrir el Instituto Biblico, lo habian
hecho en cursos por correspondencia con seminarios de Guatemala o Ecuador, en
el Instituto Alianza en Armenia, o en el Instituto de la Unién Misionera Evangélica
en Palmira.

Sin embargo, con el tiempo, los administradores de la iglesia empezaron a sos-
pechar que enviar a sus creyentes a estudiar en otras iglesias debilitaba sus lazos con
los hermanos menonitas. Desde 1948 hasta 1958, 26 personas de las congregaciones
de los hermanos menonitas estudiaron para el ministerio pastoral con la Alianza
o la UME. De aquellos 25, cinco salieron a trabajar en otras denominaciones y
ocho dejaron de ser miembros activos en la iglesia; sélo trece (50%) siguieron siendo
miembros activos.” Para finales de 1950, hubo un creciente impulso de los herma-
nos menonitas de empezar su propio Instituto Biblico, con la esperanza de crear
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unos lazos mas fuertes entre los lideres y la iglesia.?® Finalmente, en 1957, la Junta de
Misiones aprob6 los fondos necesarios para crear el instituto, concluyendo que Cali
serviria como excelente ubicacion central para los miembros del Valle y del Chocé.

El objetivo del instituto era que: “sea el brazo de ayuda para las iglesias preparan-
do alos estudiantes para que sean mejores testigos del Sefor, dandoles un cabal cono-
cimiento de la Biblia y para que puedan desempefiar un servicio eficiente”. Las clases
empezaron en 1960 con cuatro estudiantes del Chocé vy seis del Valle.?” Todos los es-
tudiantes del primer afo eran hombres debido a la falta de dormitorios para mujeres
en la propiedad que constaba de tres salones de clase, una oficina, una biblioteca, un
dormitorio para diez estudiantes masculinos, un apartamento familiar, un comedor, y
una cocina. Al afio siguiente, las estudiantes mujeres fueron invitadas a asistir y vivir
fuera del campus en una casa misionera en el Barrio Santa Isabel.?® A medida que el
Instituto se expandia y ofrecia mas de un afio de estudio, aumentaron las matriculas.
Entre 1960 y 1962, por ejemplo, 25 estudiantes tomaron cursos en el Instituto, que
equivalia al 10% de toda la membresia de la denominacién en ese tiempo.* A pesar
de que todo el programa del Instituto Biblico estaba disefiado para que durara tres
anos, la mayoria de los estudiantes s6lo tomo el primer afo debido a dificultades eco-
némicas.*® Las clases de noche s6lo se ofrecian para aquellos que trabajaban en otros
empleos durante el dia. Estas clases eran muy populares entre los miembros de la igle-
sia; para 1964, el nimero de estudiantes nocturnos era casi el doble de los estudiantes
en el programa tradicional.”!

Por ejemplo, en 1964 en el Instituto se ofrecian clases y practicas. En el programa
de 3 afios, los estudiantes estudiaban el Nuevo Y Viejo Testamentos, oraciones, musi-
ca, educacion cristiana, el evangeliso, predicacion, apologética e historia de la Iglesia.
También se dictaron dos cursos especificos para la tradiciéon de los Hermanos Meno-
nitas: “Constituciéon doctrinal de la Iglesia de los Hermanos Menonitas e Historia de
la Iglesia Menonita”.*? Algunos de los cursos eran especificos para hombres o para
mujeres, ya que los hombres estaban encarrilados en papel de pastores, y las mujeres
en servicios para los nifios y otras mujeres. En 1964, por ejemplo, sélo se les ofrecian
a las mujeres en el estudio biblico “Franclografia y Manualidades.* Intencionalmente
se mantenia un nivel académico bajo en el curso, con el fin de que el Instituto fuera
accesible a los miembros de la iglesia. En el primer afio del Instituto, por ejemplo, los
Gnicos requisitos para registrarse eran el bautismo en la iglesia de los hermanos meno-
nitas y una recomendacién de la congregacién a la que pertenecian.®* Mas adelante,
el Instituto empez6 a pedir que los estudiantes que llegaban tuvieran la primaria y
pudieran leer y escribir antes de matricularse en el curso.®

La experiencia en evangelismo y en la fundaciéon de iglesias constituia la segunda
parte del curriculo del Instituto Biblico. Algunos estudiantes trabajaban en la escuela
dominical, clases sobre la Biblia o con jovenes de la Iglesia de San Fernando, mientras
otros iniciaban los programas evangélicos en otros barrios o en los pequefios pueblos
en los alrededores de Cali.*® Todos los estudiantes del Instituto estaban involucrados
en predicacion y estudios evangélicos: tocaban puertas, distribuian panfletos e invi-



taban a las familias a asistir a los cultos. En el segundo y tercer afio, a los estudiantes
hombres los acompanaba un misionero con el fin de ofrecer liderazgo pastoral a las
nuevas iglesias que estaban surgiendo. Por otra parte, las mujeres estaban mas dispues-
tas a planear y dirigir las Escuelas Biblicas de Vacaciones o a coordinar cultos evangé-
licos especiales fuera de la iglesia. El trabajo evangélico de los estudiantes hombres y
mujeres fue fundamental para el crecimiento de la Iglesia de los Hermanos Menonitas
en Cali en 1960. En 19689 Daniel Duque y Juan Savoia reflexionaron: “Con la aper-
tura del Instituto Biblico naci6 la vision de extenderse y establecer nuevas iglesias,

especialmente en Cali”.”

Evangelismo y expansion de la Iglesia

A diferencia de esfuerzos anteriores en el Choco6 y en la zona rural del Valle, la
meta de la difusién evangélica en 1960 no era ampliar el territorio fisico de los her-
manos menonitas en la region, sino por el contrario, fundar iglesias en areas urbanas
densamente pobladas como Cali, Dagua y Yumbo y, especialmente, en los barrios de
rapido crecimiento de las clases obreras de las periferias orientales y occidentales de
Cali.*® Dentro de la ciudad, estos barrios marginados recientemente establecidos eran
los sitios donde hubo un crecimiento explosivo y por lo tanto contextos atractivos en
los cuales se podia empezar una adoctrinacion evangélica.

A medida que la poblacién de Cali aumentaba, hubo una escasez dramatica de
terreno y de vivienda. Muchos inmigrantes llegaron a la ciudad sin un trabajo, y las
tasas de desempleo se incrementaron rapidamente. Al mismo tiempo, los precios del
terreno se dispararon, forzando a muchas personas pobres a salir del mercado.** Como
resultado, muchos de los que llegaban tenian que vivir en inquilinatos. A pesar de las
condiciones de hacinamiento e insuficientes servicios sanitarios, los inquilinatos cobra-
ban arriendos altos y eran arrendadas a familias muy grandes. Muchos encontraron
esta situacion de vivienda intolerable, y como consecuencia, organizaron “invasiones de
tierras” en las zonas de inundacion no pobladas que rodeaban el oriente de Cali.*® Otros
se trasladaron a barrios de clase social mas baja que eran legalmente establecidos, pero
carecian de los servicios pablicos basicos. Aun en barrios legalmente reconocidos, la falta
de servicios publicos basicos era un problema crénico en Cali en los afios cincuenta y
sesenta, ya que la poblacién crecia mas rapido que su infraestructura. Los servicios de
transporte luchaban por movilizar a los habitantes y llegar a los nuevos barrios; muchos
de éstos se formaron sin electricidad o acueductos; y en las zonas de inundacion, la falta
de sistemas de acueducto representaba un riesgo significativo para la salud.*

A pesar de los retos econémicos y la falta de servicios pablicos en estas comuni-
dades, en muchos sentidos, éstas eran escenarios ideales para propagar el evangelio.
Los sociélogos han mostrado que la dislocacién social—la desintegracion de las es-
tructuras sociales como religion, clase social y economia—es un precursor importante
del crecimiento de los movimientos comunitarios de las clases sociales mas bajas.** La
situacion de aquellos que llegaron a Cali buscando escapar de la violencia politica ru-
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ral y aprovechar las nuevas opciones de empleo provocaron una serie de factores que
hicieron que las alternativas al catolicismo fueran mucho mas atractivas. Las clases
mas bajas experimentaban el nivel mas alto de dislocacion social, puesto que su situa-
cién se volvia mas precaria por el alto nivel de desempleo, la falta de servicios publicos
y la escasez de viviendas y tierras."® Hay estudios que sugieren que aproximadamente
el 90% de las personas que mostraban interés en una fe evangélica en aquellos afios
pertenecian a “las clases obreras y no eran profesionales”.* Los movimientos que
conectaban a los recién llegados con otros y les ayudaran a entender su situacion, se
volvian muy atractivos. Los esfuerzos de evangelizacion de los hermanos menonitas se
pudieron dirigir a los nuevos citadinos en un momento en que se sentian muy vulnera-
bles para ofrecerles algo importante a qué aferrarse. Por supuesto, muchos otros gru-
pos religiosos también experimentaban un gran crecimiento bajo estas circunstancias,
y el movimiento pentecostal en Cali tuvo lugar durante este tiempo.

La mayor parte del crecimiento de la iglesia de los hermanos menonitas ocurrié
en los afos sesenta en estas circunstancias entre aquellos creyentes que tenian pocos
recursos materiales. Muchas de las nuevas iglesias de los hermanos menonitas en esta
década se establecieron en barrios relativamente nuevo; el barrio de Villa Colombia
fue fundado en 1950, Alfonso Lopez en 1960, y Unién de Vivienda Popular se estable-
ci6 por invasién a principios de 1960.* Con frecuencia, los residentes de estos barrios
jovenes tenian pocas entradas y vivian sin contar con los servicios publicos basicos. En
la Unién de Vivienda Popular —donde los Hermanos Menonitas empezaron a traba-
jar en 1966— el ingreso promedio de las familias era menos de $500 pesos por mes.*
Cuando los hermanos menonitas empezaron a congregarse en Alfonso Lopez y Villa
Colombia, en 1962 y 1963 respectivamente, ninguno de los barrios tenia electricidad
todavia. Entonces los creyentes usaban linternas a gas portatiles para iluminarse en
sus reuniones nocturnas.”’” Aunque no todas las iglesias de los hermanos menonitas en
Cali en los sesenta se habian establecidos en los barrios nuevos de Cali, el crecimiento
de las periferias de la ciudad se entrelazé con el crecimiento de la iglesia de los herma-
nos menonitas en estos afos.

Meétodos de Evangelizacion

Los hermanos menonitas en Cali encauzaron la mayoria de sus esfuerzos evan-
gelizadores a través de tres principales entidades. Primero fueron los estudiantes del
Instituto Biblico, cuyo trabajo del curso incluia experiencia practica de evangeli-
zacion en Cali y en sus alrededores. En efecto, los estudiantes del Instituto Biblico
realizaron la mayoria de las actividades para fundar iglesias y de evangelizacién en
la primera parte de los afios sesenta. Las congregaciones locales también se com-
prometieron con la creacién de iglesias y con campafias de evangelizaciéon a nivel
congregacional; su compromiso fue particularmente importante a mediados de los
anos sesenta. Finalmente, la misiéon empez6 a realizar actividades ministeriales por
medio de peliculas, literatura y radio, con la esperanza de atraer mas personas a las
iglesias que ya estaban establecidas.



El Instituto Biblico proporcion6é una corriente permanente de jovenes que se
comprometieron y dedicaron su energia a predicar el evangelio en Cali, Dagua y
Yumbo. Ellos fueron los que hicieron el llamado puerta a puerta, crearon relaciones
con las familias interesadas, dirigieron los estudios biblicos, y planearon los cultos al
aire libre. Ademas, con frecuencia, los estudiantes del Instituto Biblico asumian res-
ponsabilidades pastorales en las nuevas comunidades, hasta que las iglesias fueran
lo suficientemente grandes para necesitar un pastor con mas experiencia. Cuando
empezaban una nueva predicacion, los estudiantes del Instituto pasaban el dia yendo
puerta a puerta para compartir el evangelio e invitar a las personas para que asistieran
a las reuniones. En las noches, ellos dirigian los servicios en las casas de las familias
interesadas.*® Una vez se formaba un grupo considerable, la comunidad se trasladaba
de la casa a una edificacién permanente de la iglesia.

Los hermanos Hernan y Gabriel Mosquera de Condoto, Chocd, fueron estudian-
tes del Instituto durante este periodo. Gabriel recuerda que el nacimiento de muchas
iglesias en los aflos sesenta se debid a los esfuerzos de los estudiantes. “Asi fueron
naciendo, porque nosotros haciamos la obra practica, por la mafiana estudiabamos y
en la tarde ibamos a visitar; a tocar puerta a puerta, casa por casa. Fue un momento
maravilloso”.** Como un ejemplo de su grado de compromiso, Hernan ayudé a esta-
blecer iglesias en Dagua, Yumbo, Villa Hermosa, La Cumbre, Siloé, y Villa Colom-
bia, entre otras. Para los estudiantes del Instituto como Hernan, estas experiencias
practicas de evangelizacién eran particularmente formativas, tanto espiritual como
vocacionalmente. Aunque Hernan nunca quiso ser pastor, le encanté la experiencia
que tuvo en Cali de evangelizar. “Tan sé6lo era que yo era alguien que amaba el evan-
gelio”, él dijo.”® Después de que Hernan volvi6 al Chocé, ayudd a establecer y liderar
la comunidad de creyentes en su pueblo de Condoto.”

Las congregaciones ya establecidas también dirigian sus propias iniciativas de
evangelizacion. Las campanas para propagar el evangelio eran un método comin
usado por las congregaciones locales para atraer personas nuevas de los barrios ve-
cinos a su iglesia. Para preparar las campanas, los miembros de la iglesia recorrian
el barrio, invitando a cada uno de los ocupantes de cada casa para que asistieran y
les dejaba un tratado para que lo leyeran mientras tanto. Usualmente la campana
duraba unos dias y presentaban a un invitado especial, quien daba un mensaje cada
noche. Con frecuencia, este predicador era de otra denominacién como por ejemplo
la Mision Latinoamericana o Overseas Crusade. Ademas de los sermones, la iglesia
mostraba una pelicula sobre el evangelio o distribuia literatura evanggélica en el barrio.
Cuando la campana se iba a acabar, la iglesia distribuia “tarjetas de decisiéon” en las
que se les pedia a los asistentes su direccion vy si estaban interesados en saber mas del
evangelio. Los miembros de la iglesia les hacian seguimiento a aquellas personas que
habian llenado las tarjetas durante la campana.

Durante la Semana Santa de 1965, la iglesia de San Fernando fue sede de una
campaia evangelizadora que ilustra bien la dinamica de estos eventos. La primera
noche de la campafia, la iglesia pasé Lucia, una pelicula evangélica que mostraba las
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Cruzadas de Billy Graham usada con frecuencia por los hermanos menonitas. Esa
noche, més de 700 personas fueron a ver Lucia. (San Fernando era la iglesia mejor
establecida y grande de los hermanos menonitas en Cali, por lo tanto tendia a atraer
multitudes). Hacia el final de la campaiia, la iglesia recogié 270 “tarjetas de decision”.
Sin embargo, el seguimiento era complicado porque treinta tarjetas no tenian la direc-
ci6n y los miembros de la iglesia se sentian frustrados al darse cuenta de que las direc-
clones estaban usualmente incorrectas o que la persona que habia llenado la tarjeta no
estaba en casa cuando la visitaban.” El seguimiento era particularmente dificil en los
barrios mas nuevos donde las calles todavia no tenian nombre ni las casas namero de
direcciéon. Adicionalmente, los residentes analfabetos no podian escribir su direccién
en la tarjeta.”® Coon el tiempo, estas frustraciones llevaron a algunos a cuestionar la
eficacia de las campafias como herramienta evangelizadora.

La consecuencia de estas desventajas fue que algunas congregaciones decidieron
cambiar sus métodos para lograr relaciones mas perdurables con las personas que
participaban en las campaiias. En 1965, la congregacion de Villa Colombia capacito
a un grupo de sus miembros antes de la campafa que se iba a realizar en marzo. El
grupo que habia sido entrenado le hizo seguimiento a aquellos que habian firmado
las tarjetas de decision. Como resultado, la congregaciéon doblo su asistencia sin la
constante rotacién que seguia a las campafias. Diez meses después, la asistencia del
domingo por la mafana seguia siendo el doble de la asistencia antes de la campana.’
En otras campanas, los miembros de la iglesia dirigian grupos de estudio biblico para
aquellos que habian asistido y firmado las tarjetas de decision. Este método vinculaba
mas rapidamente a los recién llegados con los creyentes de la iglesia y les daba un
grupo fijo con el cual relacionarse.

Ademas de las campanas, las iglesias también realizaban reuniones especiales o
cultos durante la semana. En Villa Colombia, los miembros dirigian estudios biblicos
en las casas de las personas recién vinculadas una noche a la semana. Aunque estas
reuniones no se llevaban a cabo en lugares ptblicos, frecuentemente tenian impacto
entre los miembros de los no creyentes quienes escuchaban el contenido del estudio;
un misionero denomino los estudios biblicos en las casas como “una de las formas
mas efectivas de ensefiar”.”® Las congregaciones también ofrecian cultos disenados
para diferentes grupos de personas: mujeres, hombres y jovenes. Estos servicios y ac-
tividades generalmente eran vistas como oportunidades evangelizadoras porque alli
probablemente asistian mas personas no creyentes que al culto del domingo por la
manana. Algunas veces los servicios regulares eran acompanados de incentivos como
competencias de la escuela dominical como una forma de atraer nuevos fieles.

No obstante, no todo el alcance evangélico se centraba en la congregacion. El
Comité Regional del Valle y la misién constantemente patrocinaban esfuerzos evan-
gélicos que no se encauzaban por medio de ninguna congregacion local. Las iglesias
fundadas a finales de los aflos sesenta, especialmente, tendian a ser iniciativas del Co-
mité Regional del Valle (apoyado por la misién) mas que del crecimiento excesivo del
Instituto Biblico o de otras congregaciones locales. Una deliberacién cuidadosa y bien



estudiada, con frecuencia, precedia la decision de empezar a trabajar en un barrio
particular. En 1963, por ejemplo, Daniel Duque dirigié una comisién regional para
investigar un namero de barrios de Cali —Villa Colombia, Guabito, La Base y La
Nueva Floresta— como posibles sitios para iniciar una nueva obra.”” Los miembros
de la comision visitaron casas en estos barrios para medir el nivel de repuesta al evan-
gelio. Después de encontrar en la zona una familia comprometida dispuesta a servir
como centro de la nueva comunidad, los barrios —que el informe describia como
lugares “ideales” para el alcance— se convertian en un lugar oficial de predicacion de
los hermanos menonitas.”®

Otros ministerios evangélicos eran dirigidos por la mision, en vez de serlo por las
congregaciones locales o por el Comité Regional del Valle. En 1960, la misién mane-
jaba la propaganda en los medios de comunicacién, en la literatura, en la radio, y en
peliculas que eran disefiados para atraer mas personas a la iglesia. En realidad, estos
esfuerzos eran mucho menos exitosos al largo plazo para atraer nuevos miembros
que el evangelismo personal dirigido por los estudiantes del Instituto Biblico y las
congregaciones locales, pero alcanzaban una mayor audiencia. Desde los primeros
anos de su presencia en Colombia, la mision se habia considerado la distribucion de
tratados y pasajes de las escrituras como una estrategia central de evangelismo. Sin
embargo, durante el periodo mas crudo de La Violencia, era muy peligroso distribuir
literatura evangélica. A medida que el clima politico cambiaba, la misioén realizaba
esfuerzos de intensificar la difusion de la literatura de acuerdo con sus experiencias de
libertad religiosa que habia aumentado. En 1963, por ejemplo, se distribuyeron 1.000
evangelios de Juan, 10.800 tratados, 500 copias del Nuevo Testamento, y 5.500 copias
de la revista cristiana £/ Verbo.”” En 1964 el namero de tratados distribuidos se elevo a
mis de 100.000.°° Algunos creyentes comentaron que ellos habian llegado a la fe por
la literatura cristina que habian recibido. William Vega, quien mas adelante dirigio el
centro de literatura en Cali, le atribuy6 su conversion al tratado que encontr6 un dia
en el andén. “Yo lo recogi, lo lei, lo destrui, y lo volvi a tirar al andén. Pero las palabras
no se borraban de mi mente; me calaron de tal forma, que seis meses después recibi a

Cristo como mi Salvador”.%!

En 1966, la misién decidié enfocar la distribucion de literatura en el Valle en
estudiantes universitarios y por lo tanto abrié una libreria en la Cruzada Estudiantil
para el Centro Cristo en Cali.”? Esta vendia Biblias, Nuevos Testamentos y otros libros;
también ofrecian tratados y publicaciones gratis. La libreria contaba con sillas para
animar a los transetntes a que entraran, leyeran y charlaran con otras personas.”
La gran mayoria de la literatura era del género evangélico, aunque la misién solicitd
treinta y cinco copias de Se dieron a si mismos; lecciones en la mayordomia cristiana, libro
menonita de Cornelius J. Dyck.®* A pesar de la masiva inversién financiera en el mi-
nisterio, para principios de los afios setenta, la mision cuestionaba seriamente si valia
la pena invertir tantos recursos en la distribucion de literatura. La libreria no habia
podido alcanzar el punto de equilibrio —mucho menos obtener ganancias— ademas,
la libreria de la Alianza en Cali satisfacia la literatura cristiana que se necesitaba en
esta ciudad.®
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Ademas de sus inversiones en literatura cristiana, la mision también dedico varios
anos a la creaciéon de un ministerio en la radio. A comienzos de 1964, Ernest Friesen
empez6 conversaciones con la mision menonita cerca a Bogotd con respecto a su
predicacion por radio alli. En ese tiempo, los menonitas estaban usando un programa
transmitido por la Antigua Mision Menonita en Puerto Rico. Por recomendacion de
los menonitas, la misién en Cali comproé los programas puertorriquerios y contratd a
una estacion local para trasmitir el primer programa de quince minutos en diciembre
de 1964.% Desafortunadamente, este programa terminaba con la direccién de la mi-
si6n de Puerto Rico, y no con la informacién de contacto en Cali. Puesto que el pro-
posito del ministerio era atraer mas personas a las congregaciones locales, la misiéon
termino el programa y disefi6 sus propias transmisiones, la primera de las cuales salio
al aire en la navidad de 1966.%7

La predicaciéon por radio era objetivo de la misién tnicamente y coincidia poco
con el trabajo de las congregaciones locales. La predicacién por medio de peliculas se
relacionaba un poco mas con las iglesias locales. A principios de 1963, la mision com-
pro una serie de peliculas biblicas cortas publicadas por el Instituto Biblico Moody en
los Estados Unidos. Esta aventura de la predicacién por medio de peliculas pretendia
ser mas educativa, y los misioneros esperaban que el aprendizaje de la Biblia fuera mas
rapido, més permanente y mas divertido para la audiencia.®® Sin embargo, durante
los siguientes cinco afios, el enfoque de la predicacion por medio de peliculas se volvid
mas evangélico, y el repertorio se expandié mediante el uso de largo metrajes para ser
utilizados en las campafias evangélicas.

Al igual que la literatura, les compraban las peliculas a organizaciones funda-
mentalistas bien reconocidas. Las dos peliculas mas frecuentemente presentadas eran
Polvo 0 Destino, una pelicula producida por el Instituto de Ciencia Moody (MIS por sus
siglas en inglés) y Lucia, una pelicula de Billy Graham. Polvo o Destino, como muchas
otras peliculas de MSI no evangelizaba de forma directa, sino que se disfrazaba de
pelicula cientifica, usaba la logica y los ejemplos del mundo natural para convencer
a las personas de la existencia de Dios. La pelicula fue presentada por primera vez
en los Estados Unidos en los afios cuarenta. Las peliculas se volvieron muy populares
entre los misioneros en los afios sesenta, ademas eran muy exitosas en Latinoamérica
porque se consideraban “culturalmente neutrales” debido a su enfoque cientifico.*
Por supuesto, ese no era el caso ya que las peliculas nacieron de un movimiento pro
ciencia en los Estados Unidos después de la Segunda Guerra Mundial y durante la
Guerra Fria.”® Los misioneros hermanos menonitas encontraron mucha mas apertura
hacia las peliculas tales como Polvo 0 Destino que la que hubieran tenido con otra clase
de cintas. En este primer aflo, esta pelicula se le present6 a un grupo de estudiantes de
ciencias de la Universidad del Valle, a los chicos de un colegio gubernamental mascu-
lino de bachillerato y en un salén donde estaban los nifios castigados. Un misionero
escribid: “esta pelicula ha ganado mas adeptos al Evangelio que con ningan otro me-
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dio que se hubiera podido usar”.



Dos afios mas tarde la coleccion de peliculas habia aumentado, al igual que la
audiencia. En 1967 habia 250 presentaciones de peliculas, alcanzando una audiencia
de 54.000 personas.” Lucia era especialmente popular entre las congregaciones her-
manos menonitas durante sus campafias evangélicas. Hacia finales de la década, el uso
de peliculas se habia convertido en algo permanente para los cristianos en toda Cali,
no so6lo para los hermanos menonitas. Otros ocho grupos cristianos, incluyendo los
catolicos, alquilaban las peliculas para usarlas en sus propios ministerios. A pesar del
amplio uso de las peliculas, su eficacia fue cuestionada. Aunque 54.000 personas ha-
bian visto por lo menos una de las peliculas en 1967, Gnicamente 100 personas habian
tomado la decision de fe, ademas, s6lo unos pocos permanecian en la iglesia después
de tomar la decision. Al hacer una evaluacién del ministerio en 1970, el misionero
John Savoia coment6 que aunque se habia probado que las peliculas eran utiles para
abrir puertas para la mision, ellas no formaban iglesias ni salvaban almas.”® En 1973
la mision transfiri6 el departamento de peliculas al Comité Ejecutivo Nacional como
parte de la reestructuracién administrativa entre la iglesia nacional y la misién.”™

La division de literatura, radio y peliculas requeria un respaldo econémico signifi-
cativo y personal para su funcionamiento, una inversion que la misiéon estaba dispues-
ta a hacer. Algunas veces, estas divisiones causaban confusion entre las iglesias, porque
tendian a no relacionarse con el liderazgo en Colombia ni con las congregaciones
locales. En su reflexion, Hugo Zorrilla dijo que esta falta de relacion era el producto
de problemas estructurales mas grandes en las relaciones entre la misiéon y la deno-
minacién en estos afios. “Todo esto es parte de este “paternalismo” o falta de trabajo
en la "hermandad” con las (iglesias) colombianas... Los lideres colombianos (peor las
iglesias) sabian muy poco de cuando ‘un ministerio” empezaba o terminaba. “Son
cosas de los misioneros” decian. Por esto es que nunca se supo cuando y como empe-
zaron o se terminaron los trabajos en la libreria y en la radio. Fue la misma historia
entre las misiones americanas (menonitas o no)”.” Como observé Zorrilla, la falta de
comunicacion entre los miembros de la denominacién y la mision no era un fenémeno
exclusivo de los hermanos menonitas, muchas otras iglesias misioneras enfrentaban
las mismas dificultades. La confusion y brecha entre las dos entidades finalmente dio
como resultado retos significativos para la iglesia en el Valle. Esto se vera en mas de-
talle en el proximo capitulo.

Ademas de estos esfuerzos, las iglesias hermanos menonitas en Cali y en sus
alrededores participaron en el mas importante programa de evangelismo ecuménico
nacional llamado Evangelismo al Fondo en 1968. El programa fue una iniciativa de
la Misién Latinoamericana que dirigié Evangelismo al Fondo en otros paises durante
1960. El Evangelismo al Fondo fue fundado por Kenneth Strachan, quien habia tra-
bajado con las Cruzadas de Billy Graham. Strachan pensaba que la evangelizacién
deberfa estar centrada en la iglesia més que en el equipo evangelistico.”s El se acercé
ala Misioén Latinoamericana y empezaron a coordinar el Evangelismo al Fondo como
una iniciativa a un afo, centrada en un pais particular. La idea principal era que cual-
quier creyente pudiera evangelizar. Puesto que la meta del Evangelismo al Fondo era
movilizar a los laicos, necesitaban expandir la participaciéon de las denominaciones,
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las organizaciones sociales y las congregaciones locales. A través de la cooperacion
de los diferentes actores, los lideres tomaron cursos de evangelismo y luego, a su vez,
capacitaron a sus propias comunidades. Una vez alcanzaban el nivel comunitario,
los creyentes se esparcian por todas sus comunidades haciendo proselitismo puerta a
puerta.”” Un misi6logo describi6 asi la metodologia: “el evangelismo masivo tradicio-
nal busca multiplicar la audiencia para un evangelista. El concepto de movilizaciéon de

Strachan buscaba multiplicar a los evangélicos”.’®

En 1968 este modelo se sigui6 en Colombia. Se organizaron 7.000 grupos de
oraciéon en toda la naciéon: la programacién especial se centraba en poblaciones es-
pecificas como mujeres, nifios y nifias, y jovenes y creyentes colombianos que empe-
zaran programas de visitas en sus barrios. En la mayor parte, las iglesias hermanos
menonitas consideraron que su experiencia con el Evangelismo al Fondo habia sido
positiva. El misionero Herman Buller la llamé: “una escuela muy valiosa”, y para
algunas congregaciones, Evangelismo al Fondo era incluso una experiencia trans-
formadora. Aunque la congregacién de Dagua participé en la capacitacién dada
por Evangelismo al Fondo, se sintieron “lamentablemente inadecuados” para dirigir
una cruzada evangélica de una semana en el pueblo. Por lo tanto, la congregacion se
reunia, oraba por sus necesidades, y se animaban para seguir en la cruzada. Después
de distribuir las invitaciones en todo el pueblo, esperaban que las personas llegaran a
la primera reunién. Para su sorpresa, la iglesia se llen6. Ademas siete de las personas
del pueblo hicieron su compromiso con Cristo. Después de la cruzada encontraron
que habia mas aceptacién en Dagua. Se les otorgé el permiso para compartir sus pe-
liculas en la cércel, y la asociacién de padres del colegio los invit6 a mostrar algunas
peliculas en la celebracion del aniversario del claustro. Tal vez lo mas significativo
fue que la congregacién estaba muy motivada. El pastor de Dagua, Heriberto Lasso,
habia estado planeando dejar el pastorado porque se sentia muy desanimado en su
trabajo. Sin embargo, después del Evangelismo al Fondo, no solamente reafirmé su
compromiso, sino también se quedé en Dagua.”™ Otro lider comenté: “Los cristia-
nos han experimentado un poder espiritual en su testimonio que no han conocido
anteriormente. Los miembros de las iglesias locales han sido movilizados y se han
unido a otras iglesias para unir esfuerzos, cuyos efectos no se hubiesen vislumbrado

de otra manera”.®’

A pesar de estas historias exitosas, habia cierta decepcion con el EAF. Algunos es-
peraban que este aio llegaran muchisimas personas a la iglesia. En 1966, por ejemplo,
los hermanos menonitas se pusieron la meta de doblar su membresia de 427 a 1000
para cuando la iniciativa Evangelismo al Fondo terminara.?' El misionero Herman
Buller escribi6: “Creo que la mayoria de nosotros nos sentimos algo decepcionados.
Esperabamos muchas mas. No observamos el crecimiento que esperabamos a nivel
de las iglesias locales, donde, después de todo, se ha de recoger el fruto de nuestros
labores”.8 Por el contrario, como con Dagua, hubo un grupo de nuevas personas
que tomaron la decision de fe mientras la iglesia formaba relaciones mas fuertes en
la comunidad. La fortaleza del Evangelismo al Fondo, para los hermanos menonitas,



estaba en su habilidad para empoderar a las congregaciones locales en su ministerio y
expandir sus conexiones con la comunidad, pero aquellos beneficios estuvieron opaca-
dos por las expectativas, que no se cumplieron, de aumentar la asistencia y membresia
de la iglesia como resultado de la iniciativa Evangelismo al Fondo.

Conversion

Los esfuerzos evangélicos de la década de los sesenta tenian como objetivo “las
conversiones” y aumentar la membresia de las iglesias hermanos menonitas. La con-
version puede ser dificil de cualificar y varia de persona a persona, pero los siguientes
son algunos ejemplos que destacan los cambios que estas personas experimentaron
después de participar en una comunidad de los hermanos menonitas. Antes de con-
vertirse en un cristiano evangélico, Daniel Villa era un ladrén declarado quién robaba
en las casas y a las personas. Llegd a tal punto que hasta robaba a los amigos de su
esposa. Ante esta situacion tan estresante, su vida familiar se deterior6 hasta que la
pareja se separ6 por un tiempo. “Mi esposa sufrié demasiado al soportar mi vida de
hombre degenerado” reflexioné ¢l. Daniel habia escuchado el mensaje del evangelio
muchos afios atras, pero ¢éste no habia surtido ningtn efecto en ¢l. Sélo hasta 1956,
cuando escuché una serie de mensajes evangélicos en la iglesia de los hermanos me-
nonitas, se comprometio a tener una nueva forma de vida. “Desde aquel momento mi
vida cambi6 sélo por el poder de Cristo. El Sefior me dio facultades para convencer a
mi esposa del error en que ella también se encontraba; a los pocos meses el Senor la
llamé a Su servicio.” Daniel contd que después de su conversion, su hogar, en vez de

generar discordia, “resplandecia por la luz de Cristo”.?

El testimonio de Daniel Villa es un ejemplo de la transformacién personal y fa-
miliar que era caracteristica de la conversion evangélica en Colombia. La sociéloga
Elizabeth Brusco ha argumentado que el machismo en Colombia puede ser mejor
descrito no como un patriarcado, sino mas bien, como una estricta division entre
las esferas masculinas y femeninas. El hogar y todas sus actividades y necesidades
estan dentro de la esfera de la mujer, mientras que la esfera publica es el dominio
del hombre y donde reside su primera identidad.?* Esta division de esferas puede
causar un conflicto significativo en los hogares colombianos porque “las relativas
aspiraciones del hombre y la mujer... rara vez coinciden”, suplir las necesidades de
la casa —la comida, uniformes de los colegios, etc. — en comparacién con las acti-
vidades que realizaba el hombre fuera de la casa. Brusco encontro, sin embargo,
que la conversién evangélica “erosionaba la separacién esencial de las esferas de los
hombres y las mujeres” e inducia a los hombres a identificarse mas completamente
con el hogar.® Los testimonios de hogares evangélicos convertidos han mostrado
que antes de convertirse en evangélicos, los matrimonios carecian de comprension
entre los esposos. Gastaban el dinero de tal forma que no los beneficiaba, o el esposo
estaba fuera la mayor parte del tiempo. En contraste, ellos afirman que después de
la conversion, encontraron una mutua comprensiéon.?’ El testimonio de Daniel Villa
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también demuestra que ésta era una dindmica presente también en las comunida-
des menonitas. Separado antes de su conversion, Villa ratifica sus nuevas relaciones
familiares —de harmonia en vez de discordia— como evidencia de conversién y
transformacion.

Adicionalmente, los hogares y familias eran el centro de las historias de con-
version. Para mediados de 1960, los lideres de la iglesia reconocian que las nuevas
personas tenian mas posibilidad de convertirse y permanecer en la iglesia si habian
visto la conversiéon de un miembro de la familia o habian sido recibidos en un grupo
de reuniones en casa amiga, mas que por una campafia o un mensaje particular.
En Dagua, por ejemplo, Belisario Garcia abri6 su casa para que se realizaran servi-
cios cuando la comunidad de los hermanos menonitas estaba empezando alli. Poco
tiempo después, el hijo de Garcia de quince anos se convirti6. Este joven compartié
su fe con otro familiar, quien asisti6 a uno de los servicios de la casa y también se
convirti6 a la fe.® La conversién en esta linea familiar era coman, y las reuniones
en las casas con frecuencia servian de lugar para que esto ocurriera. Cuando las
comunidades de Villa Colombia y Popular realizaban estudios biblicos semanales
en pequenos grupos, ambas observaban una diferencia en las conversiones y como
resultado de éstas, el grado de compromiso de cambio en la vida del convertido. El
misionero Ebner Friesen escribié sobre los estudios de la Biblia en las casas en Villa
Colombia: “algunas personas cuyas familias no son salvas han testificado que a me-
dida que otros miembros escuchan la Palabra han hecho cambios en sus vidas”.®
La iglesia en Alfonso Lopez fue testigo de experiencias similares. Cada jueves por la
noche, los creyentes tenian servicios en su casa, y en 1963, la comunidad informé
qué: “dos familias y un amigo nuestro se ha entregado a Cristo Gltimamente, como
fruto de estos servicios”.”” A pesar de los esfuerzos que se hicieron en los ministerios
de radio, literatura y peliculas durante este periodo, los relatos de la conversion de
los miembros se centran mas en la conversion de la familia y de los hogares. La
predicacién en los medios de comunicacion y las campanas evangélicas lanzadas en
1960 pudieron haber hechos los primeros contactos con potenciales personas que se
convirtieron, pero las conversiones mas duraderas ocurrieron en las casas.

Las Iglesias

Aunque las ocho nuevas congregaciones de los hermanos menonitas que surgie-
ron en Cali, Yambo y Dagua entre 1958 y 1967 compartian un mismo contexto evan-
gélico, de conversion y de evolucién de “nuevas obras” para fundar nuevas iglesias,
las condiciones de sus historias congregacionales individuales son diferentes. Yumbo y
Dagua empezaron en 1962; Popular, Villa Colombia y Alfonso Lopez en 1963; Union
de Vivienda Popular en 1965; Siloé en 1966, and Maracaibo en 1967.”! Esta seccion
no tratara de historias completas de cada una de estas iglesias sino narrativas de va-
rias comunidades que ilustra los métodos y los pasos que tomaron los misioneros, los
miembros de las iglesias, los estudiantes del Instituto y los residentes de los barrios en
los primeros afos de estas iglesias. Estas narrativas se contaran en orden cronolégico,



para darle al lector una idea de la forma en que las iglesias se expandieron por toda
Cali y por los pueblos circundantes con San Fernando y el Instituto Biblico en el cen-
tro mismo de la expansion.

La comunidad en Dagua, un pueblo a dos horas del noroccidente de Cali y un
importante proveedor agricola, fue la primera en formarse después de la de San Fer-
nando. Estudiantes del Instituto, acompafiados por miembros de San Fernando, em-
pezaron a hacer visitas regulares a Dagua en 1960, por invitacién de los residentes de
Dagua Belisario y Trinidad Garcia.” Anteriormente Dagua habia sido territorio de
la Unién Misionera Evangélica, pero la UME se habia retirado durante La Violen-
cia. Por esto, a diferencia de la mayoria de los barrios mas nuevos en Cali, Dagua ya
tenia una poblacién de creyentes evangélicos. En efecto un nimero de los primeros
creyentes que se unio a la comunidad de los hermanos menonitas tenia un trasfondo
pentecostal o presbiteriano.” En un afio, habia una comunidad de alrededor de trein-
ta personas que se reunian regularmente en la casa de los Garcia. Ademas de las reu-
niones regulares, los estudiantes y los miembros de la iglesia casa distribuian literatura
evangélica en la plaza de mercado de Dagua los domingos por la mafiana.”

A principios de 1962, la comunidad habia comprado un terreno para construir
un lugar para congregarse en el futuro y mantenian un horario semanal de activida-
des en la iglesia incluyendo reuniones de oracion, actividades para las mujeres, servi-
cios evangélicos, clases para los nuevos creyentes, y distribucién de literatura.” En ese
ano, Vicente Castillo, un estudiante del Instituto Biblico, empez6 a trabajar de tiempo
completo en el ministerio en la iglesia de Dagua, con el acompafamiento del misione-
ro Herman Buller.”® En diciembre de 1962, después de dos afios y medio de reunirse
en la casa de los Garcia, terminaron la construccion de la iglesia, y la comunidad se
trasladé a su nuevo espacio.”’

A medida que la iglesia se establecia, empez6 a realizar su propia evangelizacion.
En 1962, empezaron a evangelizar en el Kilometro 95, un barrio en la linea férrea en-
tre Dagua y Buenaventura. Vicente Castillo viajaba con regularidad alli a dirigir ser-
vicios en la casa de Luis Cardona.”® Aunque nunca se formé una congregacion en el
Km 95, los miembros de la comunidad de Dagua siguieron reuniéndose durante cast
un afio con las personas y familias que estaban interesadas. La Sociedad de Jovenes,
formada en 1963, también trabajaba activamente en la evangelizacién y distribucion
de literatura dentro y en los alrededores de Dagua.” Adicionalmente, la iglesia fund6 y
dirigi6 un colegio evangélico que tenia dieciocho estudiantes para 1965 (en su segundo
aflo de funcionamiento). Las mujeres de la congregacién eran las profesoras.'®

La comunidad de Dagua finalmente adopté la identidad de los hermanos me-
nonitas, aunque las raices de sus primeros miembros provenian de otras denomina-
ciones. En contraste, la iglesia en Barrio Popular en Cali se fund6 con personas que
se auto identificaban como hermanos menonitas. Puesto que algin momento San
Fernando era la Gnica iglesia de los hermanos menonitas en Cali, los creyentes via-
jaban alli para asistir a los cultos y para ser comunidad, incluso aunque no vivieran
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cerca. Sin embargo, después de algunos anos de asistir siempre a la iglesia de San
Fernando, nueve miembros que vivian en Barrio Popular decidieron que querian
tener iglesia en su propio barrio.'” Este patron se repitié en otros barrios donde
los miembros de una iglesia més establecida —mas frecuentemente San Fernando
o La Cumbre— formaban una nueva comunidad en un barrio diferente.'” A dife-
rencia de Dagua, Popular tenia pocos grupos evangélicos cerca, ya que solamente la
Alianza e Iglesia Bautista del Sur estaban trabajando alli.'® En 1961, los estudiantes
del Instituto empezaron a visitar el barrio, y una pequefia comunidad empez6 a
reunirse en una casa.'” Eliodoro Gutiérrez, un creyente de San Fernando que vivia
en Popular, también ofrecié su casa para realizar los cultos. Cuando la comunidad
creci6 demasiado para hacer las reuniones en la casa, se arrend6 un local ubicado
en medio de una zona de bares y discotecas.'™ En abril de 1965, la comunidad se
organizd oficialmente como iglesia con quince miembros. Vicente y Edna Castillo
se instalaron como pastores en septiembre de ese afio.'” Sélo unos meses mas tarde,
la membresia se elevo a 23 y la iglesia empez6 su propia predicacién evangélica en
Calima, un barrio cercano.'”” En 1966, la comunidad empez6 la construcciéon de la
edificacion de su iglesia permanente.'®

La comunidad en Popular era diferente a las otras nuevas iglesias que empeza-
ron en Cali en esos afios. En primer lugar, Popular era un barrio mejor establecido
que habia sido fundado en 1940, y los miembros de la iglesia de San Fernando que
vivian alli tenian un poco mas de estabilidad econémica y poseian sus propias casas.
En segundo lugar, la comunidad Popular esper6é durante casi cinco afios para pedir
un préstamo y empezar a construir su propio lugar de adoracién. Por lo tanto, la
comunidad se involucré mas en el proceso de conseguir los fondos para el proyecto
de la construccion. Las mujeres fueron especialmente activas en este esfuerzo; ven-
dian comida y articulos hechos a mano en las calles para conseguir dinero. Otro
miembro que trabajaba en carpinteria hizo las bancas de madera y la cruz para el
santuario.'” En contraste, muchas otras comunidades de los HM en Cali empezaron
a construir durante un afio o dos, una realidad que con frecuencia resultaba mas
adelante en dificultades econémicas. Estos dos factores hicieron que la iglesia de
Popular fuera menos golpeada por algunas dificultades financieras que otras iglesias
de Cali a finales de los sesenta.

Las iglesias en Dagua y Popular crecieron porque antes hicieron contactos en
el barrio que condujeron al evangelio. Otras iglesias, sin embargo, nacieron de la
planeacién sistematica y de los esfuerzos evangélicos. Por ejemplo, una comisién
del Comité Regional del Valle recomendé a Villa Colombia como el barrio mas
nuevo para encaminar los esfuerzos para fundar una iglesia, después de un extenso
estudio que se hizo en diferentes barrios.'"’ Aunque los creyentes colombianos in-
dudablemente ayudaban con este trabajo, éste se llevd a cabo principalmente bajo
la direccion de los misioneros Ebner y Martha Friesen. Puesto que los hermanos
menonitas no habian hecho ninguna relacién en Villa Colombia como lo habian
hecho en Dagua y Popular, la mayoria de los esfuerzos evangélicos eran actividades
para ninos, reuniones especiales de avivamiento, y conferencias. Una de las compli-



caciones que resultaron de esta estrategia fue que llevé mas tiempo formar un grupo
central de personas. Muchos asistian a los cultos de los domingos, por ejemplo, pero
cada domingo habia personas diferentes.'"! Sin embargo, para 1966, se contaba con
una membresia estable de 27 personas.'

El elemento mas vibrante de la vida de la iglesia de Villa Colombia yacia en esos
miembros. Gomo muchas iglesias de los hermanos menonitas de ese tiempo, Villa
Colombia tenia una Sociedad de Jovenes. Cada sociedad era dirigida por una junta
compuesta por gente joven y un lider adulto de la iglesia, y su enfoque principal era
la evangelizacion. Incluso cuando la iglesia en Villa Colombia estaba empezando en
1963, ya tenian una Sociedad de Jovenes con 22 participantes regulares; en menos
de dos afios, ese numero habia crecido a 35.'"% En aquellos afios, Villa Colombia era
un barrio muy nuevo y no tenia servicios publicos basicos. Puesto que gran parte de
los habitantes del barrio probablemente eran jévenes, no era de sorprender que la
Sociedad de Jovenes fuera quien los recibia. Para 1966, la Sociedad habia formado un
equipo de fatbol, un grupo de teatro y un coro, lo que les proporcionaba a los jovenes
gran variedad de espacios sociales seguros y constructivos.''* La estructura de la Socie-
dad también les brindaba a estos jovenes una importante experiencia organizacional
y de liderazgo que con frecuencia llevaba a que en el futuro ellos participaran mas y
fueran lideres de la iglesia.

Incluso otras Iglesias empezaron la predicacién evangélica en un area en la que
no tenian contactos con personas de los hermanos menonitas. Cuando Daniel Duque
empez6 como pastor de San Fernando en 1965, por ejemplo, él y otros miembros de la
iglesia decidieron centrarse en Unién de Vivienda Popular como el lugar para fundar
una iglesia.'” Este era un barrio extremadamente joven en ese tiempo. Aunque habia
sido fundado en 1965, para 1967 ya tenia 24.000 habitantes, pero a pesar de su gran
tamailo, no habia iglesias evangélicas.''® Al principio, los miembros de San Fernando
se reunian con personas interesadas en la casa de José Antonio Rey y su esposa. Ellos
también empezaron clases de catequismo para los nuevos creyentes y para las familias
que mostraban interés y dedicacion a la nueva comunidad. Pronto, la comunidad dej6
la casa de Rey y arrendé un local en la calle principal lo cual aument9 la asistencia.'!”
Al 1gual que otras comunidades en este tiempo, ellos observaban un horario semanal
de reuniones de oracion, visitas, Escuela Dominical, y reuniones evangélicas, aunque
la iglesia de Union Vivienda Popular también establecié un club de nifios que tuvo
mucho éxito en el barrio.''®

Una forma en la que mas delante la iglesia de Unién de Vivienda Popular tipifico
las iglesias que se fundaron en los afios sesenta, fue lo rapido que pasaban de hacer las
reuniones en una casa a comprar una propiedad para la iglesia. La primera reunioén
se llevo a cabo en la casa de Rey, y en noviembre arrendaron una edificacion para los
cultos. En abril de 1966, la iglesia ya habia comprado un lote con el fin de construir
en el futuro, aunque la comunidad tenia menos de un afio y para comprar tuvieron
que pedir un préstamo al Comité Regional.'” Su experiencia fue muy diferente a la
de Barrio Popular, que esper6 cinco afios para obtener un préstamo. Para finales de
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la década de los sesenta, un grupo de iglesias jovenes como la Unién de Vivienda
Popular estaban luchando contra las deudas financieras relacionadas con los costos
de la edificacién que habian adquirido para reunirse, lo que les desvio la atencion de
predicar y fundar iglesias.

El periodo entre 1958 y 1968 fue un momento de un gran crecimiento. San
Fernando fue una congregacién estable y grande, docenas de estudiantes habian
estudiado en el Instituto Biblico y habian realizado un trabajo practico en Cali y sus
alrededores, también habia iglesias de los hermanos menonitas recién establecidas
en diversos barrios de Cali y la denominacién tenia sus propios medios de comuni-
caci6on y propagacion en la ciudad. En esos afios se estimé que el 25% del trabajo de
la Iglesia Protestante en Cali se podia atribuir a los hermanos menonitas.'? A finales
de los sesenta, sin embargo, este crecimiento disminuyd para esta denominacién. Al
mismo tiempo, surgieron una serie de retos complicados —muchos indirectamente
relacionados con el crecimiento explosivo que habia experimentado la congrega-
ci6n— que no era facilmente dirigida por los lideres de la misiéon. El dinamismo de
la década de los sesenta fue real y palpable para los miembros de la iglesia, pero las
iglesias pronto descubrieron que no podian limitarse en Cali Gnicamente a ensefar
el evangelio y a crecer.
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Capitulo 6

Cali: Crisis Administrativa
y Financiera

La decision de concentrarse intensamente en evangelismo y crecimiento durante
los afios 60, mientras Cali se sumia en una rapida urbanizacion, transformo el tamano
y el alcance de los hermanos menonitas, especialmente en el Valle. Sencillamente, la
iglesia creci6. En 1960, trece afios después de que los primeros misioneros llegaron
a Colombia, habia solo 183 miembros en las iglesias y una congregacién en Cali.!
Cuatro anos después, la denominacién contaba con 311 miembros y ocho iglesias en
Cali.? Para 1968 la membresia habia crecido a 576, aunque la asistencia los domingos
llegaba a alcanzar los 1000.* Casi la totalidad del crecimiento fue en Cali o en los
pueblos industriales cercanos como Yumbo. A pesar de la participacion de base y el
significativo crecimiento numérico, sin embargo, para finales de 1960 habia algunos
problemas obvios.
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Primero, durante los afios de expansion la iglesia se habia orientado principal-
mente hacia el evangelismo, llegando a la exclusiéon del discipulado y casi todo el
ministerio social.* Este enfoque en particular produjo resultados increibles en términos
de crecimiento numérico, pero también dejé muchas areas de la vida de la iglesia sin
atender. Gomo resultado, muchos empezaron a medir la vida cristiana con criterios
mucho mas legalistas: bautismos, asistencia, cumplimiento con reglas, etc. y no por
la evidencia de transformacién personal y colectiva.” Al mismo tiempo, muchos de
esos estudiantes que llegaron a ser pastores, entonces se sintieron abrumados y que no
estaban preparados en sus nuevos roles, especialmente para periodos estresantes de
transicion al pasar del alcance evangelistico (nueva obra) a las iglesias establecidas. La
experiencia practica de los estudiantes del Instituto Biblico se habia centrado casi por
completo en el evangelismo, a expensas de la consejeria pastoral, prédicas, planeacion
del culto y otras habilidades relacionadas con el ministerio.®

Mientras tanto, la estructura administrativa de la misién y la conferencia eran
lentas para adaptarse a la realidad de mayor membresia en la iglesia y la capacidad
del liderazgo colombiano. Exacerbado por tensiones financieras, el desequilibrio de
poder sostenido por el cambio lento de las estructuras administrativas produjo dolo-
rosos conflictos entre los lideres colombianos y los misioneros extranjeros que con-
dujo a la pérdida de muchos talentosos lideres de los hermanos menonitas a lo largo
de los afios 70. Como resultado de estos retos, la membresia de la iglesia empezo
a disminuir a mediados de la década del 70. Este periodo de crisis fue sumamente
agotador para los hermanos menonitas, y ocup6 la mayor parte de la energia de la
denominacién durante estos afios 70. Sin embargo, a pesar de los desafios, o tal vez
a causa de ellos, una nueva visién y misién empezaron a emerger lentamente dentro
de las Iglesias.

Conflicto entre los misioneros extranjeros y los lideres
colombianos

El crecimiento y expansion de los hermanos menonitas en Cali paralelamente
hizo caer en crecientes tensiones entre misioneros y lideres de iglesias colombianas
que condujeron a la final nacionalizacién. En los afios 60 y 70, una confluencia
de dindmicas mas amplias, movimientos nacionalistas a través de Latinoamérica,
maduracién de lideres nacionales, etc., llevaron a muchas iglesias a pasar por situa-
ciones similares con sus organizaciones misioneras asociadas. Por ejemplo, la Iglesia
Pentecostal Unida, desarrolld primero presencia en Colombia en 1949 y para la
década de los 60 el tamaiio de la iglesia era suficientemente significativo para que
los lideres colombianos dentro de la iglesia hubieran empezado a resentir su posicién
con respecto a los misioneros norteamericanos. En 1965 un grupo de pastores hizo
“un manifiesto dirigido a la misién de Estados Unidos con respecto a ciertas quejas
sobre las acciones de los misioneros que tenia como base su deseo de nacionalizar el
trabajo”.” Dos afios después la Iglesia Pentecostal Unida se nacionalizo oficialmente,
y toda la actividad misionera extranjera estaba sujeta a una junta nacional.® Sin em-



bargo, la transicion no fue necesariamente tranquila y un buen nimero de misione-
ros se fue como resultado del proceso de nacionalizacién.? Por supuesto, la historia
de nacionalizacién de los hermanos menonitas no es idéntica a la experiencia de
la Iglesia Pentecostal Unida, pero en ambos casos habia consenso entre los lideres
de las iglesias colombianas que era tiempo de que se pasara la toma de decisiones
administrativas y ejecutivas del cuerpo misionero a las iglesias mismas. En ninguna
de las dos denominaciones fue un proceso facil o sin dolor.

Conversaciones oficiales que se ocupaban de la relacion entre los misioneros ex-
tranjeros de los hermanos menonitas y los lideres colombianos empezaron temprana-
mente en 1963, llegando a su cima a mediados de los 70. Ademas de un anhelo gene-
ral por el cambio, el conflicto entre misioneros y lideres colombianos en Cali giraba en
torno a tres temas principales. El problema central que alimenté el conflicto fue una
avalancha de problemas estructurales dentro de la organizaciéon de la misién y la con-
ferencia nacional. Un segundo y relacionado problema era la desigualdad de recursos
entre los misioneros extranjeros y los lideres colombianos. Por supuesto, hubo intentos
de arreglar o lidiar con todos estos problemas pero, a menudo, era un poco tarde.

¢Quiénes son los lideres de la iglesia?

El conflicto estaba relacionado con la estructura administrativa de la mision
y de la denominacién de la iglesia. Tras el traslado a Cali, los lideres colombianos
empezaron a propughar por una nueva estructura administrativa para la misiéon y
denominacién que reflejara mejor el creciente nimero de iglesias con miembros
y lideres colombianos. En este momento habia un Comité Administrativo de la
Misién, un Comité Ejecutivo y dos Comités Regionales, uno para Choco y otro
para el Valle del Cauca. El Comité Regional estaba a cargo de las actividades
evangelisticas en sus respectivas regiones, contratando y supervisando a los tra-
bajadores evangelisticos y buscando pastores para las iglesias regionales. Cada re-
gién tenia, también, cada afo una convencién, enfocada en asuntos regionales, a
la cual asistian misioneros, trabajadores evangelisticos, pastores y delegados de las
iglesias. Adicionalmente a la Convencién Regional, también habia un Convencion
Nacional cada dos anos, la cual tenia como propésito supervisar el desarrollo de la
doctrina y la préictica dentro de las iglesias.'” Mientras tanto, el Comité Ejecutivo
estaba compuesto por lideres de iglesias colombianas y algunos misioneros pero
era prohibido que tuviera cualquier funcién administrativa por la constituciéon
de la iglesia. En cambio, jugaba principalmente un papel de apoyo dentro de la
denominacién.! Luego, a principios de los afios 60, el Comité Administrativo de
la Misién seguia manteniendo la mayor parte del poder administrativo dentro de
la denominacién, supervisando todos los ministerios no asociados con una congre-
gacion local, planeando directrices generales de la denominacién y manejando la
mayoria de las finanzas de la denominacion.
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Sin embargo, para 1962 conversaciones surgieron con respecto a la posibilidad de
unir el Comité Ejecutivo y el Comité Administrativo de la Mision “con el fin de que los
hermanos nacionales participen con los misioneros en todo relacionado con la obra
de la Conferencia”.'? Se decidié que el consecuente Comité Ejecutivo Unido estaria
compuesto por tres misioneros extranjeros y cinco lideres colombianos. Reuniéndose
cuatro veces en el aflo, ellos debian supervisar los siguientes proyectos denominacio-
nales: Colegio Los Andes, el bachillerato, el Instituto Biblico, las librerias, £l Pregonero,
y todo el trabajo médico."”® Hasta 1962, todos estos programas habian estado bajo la
exclusiva administracién de la mision. Mientras que la formacion del Comité Ejecu-
tivo Unido vino a suceder ese afo, el Comité Administrativo de la Misiéon también
contindo funcionando y no fue absorbido por el nuevo cuerpo.

La nueva estructura era mas igualitaria, pero los colombianos inicialmente ju-
garon un papel mas de asesoramiento en el comité. En 1964, el misionero Ernest
Friesen comparti6 su perspectiva sobre el Comité Ejecutivo Unido: “los misioneros de
los hermanos han encontrado un gozo en trabajar y compartir con los hermanos co-
lombianos. Su percepcién y consejo han sido de gran ayuda para resolver problemas
y tomar decisiones. Aunque algunas de las responsabilidades sean nuevas para ellos,
las han aceptado con agradecimiento y la guia del Sefior se ha experimentado”.'
Aunque el comentario de Friesen es cortés en su evaluacion sobre la cooperacion entre
misioneros y lideres colombianos, también sugiere que el papel de los colombianos
en el comité era para aconsejar a los misioneros en decisiones que ellos ya estaban
tomando, mas que ser verdaderos socios con la misién.

A medida que el tiempo pasaba, estas dindmicas cambiaron. Por ejemplo, la Con-
venciéon Nacional empez6 a jugar un papel administrativo mucho mas activo en la
planeacion y vision de la mision. Sin embargo, debido a continuos problemas y criticas
con la estructura del Comité Ejecutivo Unido, en 1970 la mision le dio toda la res-
ponsabilidad administrativa al Comité Ejecutivo Nacional y a los comités regionales."”
Por lo tanto, 1970 puede ser identificado como el aflo en el que empez6 el proceso de
nacionalizacién de la Iglesia de los Hermanos Menonitas en Colombia, aunque en
realidad muchos cambios no se dieron sino hasta mediados de los 70.

Es importante reconocer que estos cambios no fueron tnicamente para Co-
lombia. En 1970, el mismo afio de la reforma administrativa en la estructura de los
hermanos menonitas en Colombia, la Junta de Misiones y Servicios se reunié en
Norte América para delimitar un “nuevo abordaje” para el trabajo de la misién que
llevaria a la Junta de Misiones y Servicios de un papel de cuerpo legislativo a una
agencia de asistencia, con menos dependencia de los misioneros y mas autonomia
de las iglesias.'®

Para quienes estuvieran en Cali y alrededores de las décadas de los 60 y 70, el con-
flicto y los problemas administrativos parecian ser el resultado de factores especificos
de Colombia, pero el conflicto colombiano era una parte de un panorama mayor de
fuerzas. Las iglesias relacionadas con la misién alrededor del mundo estaban claman-



do por una mayor autonomia y una clase de relacién diferente con las organizaciones
de misiéon de Norte América. Sin embargo, hasta que toda la estructura de la misién
cambid, fue dificil hacer cambios dentro de las iglesias colombianas.

Todos estos cambios administrativos fueron hechos en un intento por crear una
mejor y mas igualitaria relacién entre la misién y la denominacién, pero frecuen-
temente eran debilitados por otros factores. A pesar de la formacion del Comité
Ejecutivo Unido en 1962, el Comité Administrativo de la Misién continué funcio-
nando. Muchos pastores colombianos vieron esto como una amenaza a sus intentos
de integrarse a la estructura administrativa y como un voto de desconfianza, por lo
que ellos formaron un grupo de oposicidn, la Asociacién Nacional de Pastores Me-
nonitas, admitiendo que la asociacion fue creada “como una unién para traer fuerza
en contra del Comité Administrativo de la Misién”.'” Como resultado a estas tensio-
nes, tanto el Comité Administrativo de la Misiéon como el Comité Ejecutivo Unido
fueron disueltos en 1967. En su lugar, habia simplemente una Conferencia Nacional
y un Comité de la Misién de los Hermanos.'® Ninguno de los dos era espacio admi-
nistrativo para misioneros ni lideres colombianos. En cambio, la Conferencia Na-
cional llevaba sus preocupaciones directamente a la Junta de Misiones y Servicios en
Norte América, dejando a la mision en Colombia preguntandose exactamente cual
serfa su papel.'” Mientras tanto, los misioneros continuaban reuniéndose en encuen-
tros de fraternidad; estos encuentros no tenian funciones administrativas pero, para
muchos lideres colombianos, indicaban una falta de transparencia y apertura. Por
ejemplo, en 1971, Hugo Zorrilla informé a un miembro de la Junta de Misiones que
en Colombia, “siempre han tenido reuniones muy exclusivistas e independientes”.
En retrospectiva, muchos ex misioneros habian reconocido esta dindmica. “No eran
en realidad reuniones de negocios” recuerda Vernon Reimer, “pero probablemente
eran percibidas como tal”.?' La tension alrededor de estas reuniones de “fraterni-
dad” muestra bien como la tensién y conflicto en este periodo no eran faciles de
resolver con algunos cambios estructurales.

Estilo de vida y la disparidad entre misioneros extranjeros y
lideres colombianos

La disparidad entre el estilo de vida de los misioneros y los lideres colombianos
agravaron las luchas sobre la estructura administrativa. En 1967, el miembro de la
Junta de Misiones y Servicios Henry Brucks se reunié con pastores colombianos para
escuchar sus preocupaciones con respecto a la relacién entre la misién y la iglesia.
Una de las primeras preocupaciones que los pastores mencionaron era la brecha so-
cial, educativa y financiera entre los dos grupos.?” Tres afios después, la Junta advirti6
a los misioneros que su estilo de vida era una barrera para su testimonio y trabajo.”
“Me parece que nuestro estilo de vida ha sido de alguna ofensa” escribié uno de los
miembros de la Junta.?
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La disparidad econémica estaba basada en una serie de factores. Algunos de ellos
eran simplemente dinero. Yaen 1963 los misioneros reconocian que las diferencias en-
tre los sueldos de los misioneros y de los pastores y trabajadores colombianos estaban
siendo un problema en su relacién.” La diferencia entre los salarios de los misioneros
extranjerosyloslideres colombianos era grande.? En 1967 ellider de iglesia, Hugo Zo-
rrilla, escribi6 una carta a Vernon Wiebe, secretario ejecutivo de la Junta de Misiones
y Servicios, refiriéndose a esta diferencia. “;No toma usted en consideracion la si-
tuacién econémica del pais donde los misioneros viven? Ustedes estan tomando
sobre si mismos expandir el abismo socioecondémico que separa a los misioneros
extranjeros de las personas que han venido a ministrar”.”’ Independientemente de
las sumas de dinero exactas, que nos ilustran sobre la brecha econémica de los dos
grupos, la propia existencia de esa disparidad se volvi6 una barrera para la relacién,
cooperacion y mision.

Otro problema era la eleccién y acceso de servicios particulares y beneficios que
los misioneros tenian. Por ejemplo, las familias misioneras mandaban a sus hijos a los
colegios bilingiies de Cali, una decision que habria podido ser insostenible para la
otra mayoria de los miembros de la iglesia en Cali. En afios anteriores la mision habia
dirigido sus propios internados para los hijos de misioneros, en La Cumbre, pero en
la medida en que otras misiones mostraban cada vez menos interés en el colegio, lo
cerraron, dejando a los misioneros con muy pocas opciones bilingiies de educacion.
La misién también proveia carros y otras comodidades que, a menudo, no estaban
disponibles para los pastores colombianos. Reflexionando sobre este periodo, José Wi-
lliam Valencia escribi6:

En estos anos se consolidé un movimiento de caracter nacionalista
entre el liderazgo nacional, el cual propugné por la igualdad de condi-
ciones en el trabajo entre los misioneros y los pastores u obreros naciona-
les. Las acusaciones vinieron mayormente de los lideres nacionales, quie-
nes pidieron las mismas condiciones de las que gozaron los misioneros...
Bésicamente la sustentacion fue: pagaron arriendos en barrios de estra-
tos altos, todos sus hijos pudieron estudiar en Colegios costosos, todos
tuvieron vehiculos que fueron usados para ir de la casa a la oficina, para
ir a las iglesias a tomar fotografias y para ir de paseo con sus familias
y recibieron un sostenimiento completo; predicaron que se debia diez-
mar pero ellos no diezmaron, etc. y etc. Manifestaron que los pastores y
obreros fueron los que hicieron el trabajo, en condiciones infrahumanas,
sin recursos y lo que recibieron solo les alcanzé escasamente pagar el
arriendo y para medio comer.?®



En este periodo, los salarios de pastores y trabajadores todavia estaban subsi-
diados o completamente financiados por la misioén, o sea que, tanto los misioneros
como los lideres de iglesia colombianos eran pagados del mismo sitio o por lo
menos asi parecia a muchos de los espectadores. Para complicar el asunto, mu-
chos lideres recibian todo su apoyo econémico de la Junta de Misiones y Servicios,
mientras que otros recibian apoyo adicional directamente de misioneros indivi-
duales.” Es decir que atn entre el grupo de lideres colombianos habia desigualdad
en términos de sus sueldos.

La situacién fue mas complicada por el abordaje que hizo la misién a este espi-
noso problema. Los lideres colombianos se sintieron molestos por la inequidad que
existia entre ellos y los misioneros pero un punto mas grande de preocupacioén parecia
ser las diferentes maneras en que los misioneros y los colombianos veian el papel de los
asuntos materiales, incluyendo el dinero, en su relacién. Los misioneros sostenian que
la relacion entre los dos grupos debia ser una relacién espiritual, no fisica ni material.
Entonces, muchos misioneros creian que la mejor manera para apoyar a los hermanos
colombianos era orar por ellos y estar en comuniéon con ellos pero no necesariamente
compartir bienes materiales o vivir estilos de vida parecidos.”® Algunos misioneros
reconocian las divisiones que los recursos creaban en su relacion e intentaron vivir de
manera mas simple como una forma de evitar barreras innecesarias pero estas eran
decisiones individuales, no estructurales.®!

Ademas, la organizacion financiera de la misién y la denominacion significaba
que los recursos eran en realidad compartidos y distribuidos a través del presupuesto
de la misiéon en vez de manera personal. Dada la realidad econémica de muchos pas-
tores y las luchas financieras de sus iglesias, esto era dificil de entender para muchos.
Una continua queja era que los misioneros no daban sus diezmos a sus iglesias loca-
les. Como grupo, los misioneros habian decidido no hacerse miembros de las iglesias
colombianas de los hermanos menonitas y, como no eran miembros, tampoco diez-
maban.* Para los lideres colombianos, diezmar parecia lo minimo para compartir los
bienes materiales y el tema se volvié emblematico del problema entre los dos grupos.
Por ejemplo, cuando los misioneros se opusieron en 1969 a la propuesta de que sus
diezmos pagaran la mitad del salario de una nueva posicién ministerial dentro del
Comité Ejecutivo, esto causé tal reaccion que el presidente del comité pasé pronto su
carta de renuncia.*

Crisis Financiera

Subyacente a la disminucién de la membresia de la iglesia y los conflictos de
liderazgo, habia una arraigada crisis financiera que se esparci6 a través de las igle-
sias de los hermanos menonitas en el Valle y especialmente en Cali. En la raiz de la
crisis habia una relaciéon de dependencia financiera entre la misién y la conferencia
nacional que era reproducida, en una escala menor, entre la denominacién vy los li-
deres de la Iglesia. Durante la década de los afios sesenta, la mayoria del dinero para
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construcciones o entrenamiento pastoral y salarios venia de la mision y de fondos de
Norteamérica, aunque el dinero era canalizado a través del Comité Regional antes de
llegar a las iglesias. Cuando la financiacién de la mision fue drasticamente cortada en
1970, la inestabilidad fundamental de este sistema se volvi obvia.

La crisis financiera tenia dos focos diferentes. El primero tenia que ver con los
préstamos de construcciéon y la deuda congregacional. Mientras que los hermanos
menonitas empezaron a concentrar su trabajo evangelistico en Cali, la mision decidid
establecer un fondo de construccién que pudiera proveer fondos para construir igle-
sias y casas pastorales.*® Mas tarde el Comité Regional se hizo cargo de la ejecucion
y manejo de estos fondos, pero la mayoria del dinero en el fondo seguia siendo de la
misién. Varias iglesias que fueron financiadas durante los afios 60 recibieron recur-
sos del Comité Regional para ayudarlos a arrendar un espacio y comprar muebles.™
Luego, el Comité les presté mas dinero para comprar una parcela de tierra e iniciar la
construcciéon. Miembros del Comité Regional estuvieron profundamente involucrados
en todas estas actividades, gastaron muchas horas de su tiempo comprando los lotes y
consiguiendo el material para la construccion de las iglesias.*

Muchas de las iglesias de Cali empezaron a construir templos muy poco tiempo
después de su formacion como comunidades. El impulso para construir tan rapido
vino de una cantidad de fuentes. Algunas fueron simplemente practicas. Por ejemplo,
habia muy pocos salones lo suficientemente grandes para tener los cultos en muchos
de los nuevos barrios de Cali; otras veces construir parecia la manera mas facil para
proveer a la iglesia local de un espacio de adoracién.’” También habia factores cultu-
rales que provocaron que se construyeran iglesias. Las iglesias catdlicas en Colombia
funcionan como simbolos de estatus social y cultural que expresan el orgullo de las
comunidades locales. Su tamafio fisico y predominio arquitectéonico dan testimonio de
la importancia de la religiéon dentro de ese pueblo o barrio. Las iglesias evangélicas,
en contraste, eran usualmente vistas negativamente por el barrio que las rodeaba,
especialmente cuando la construccion de la iglesia era simplemente un salén o una
casa arrendada. “Las iglesias evangélicas han dado la impresion de ser las iglesias del
hombre pobre y ser diseniadas para ser pequenas, insignificantes y sin atractivo, por
debajo del nivel o de la cultura que se aplica a una estructura de iglesia,” explicaba un
miembro de la Junta de Misiones en 1966.%

Adicionalmente a factores practicos y culturales que llevaron a la construccién
de iglesias, la misibn misma animé a que se construyeran iglesias. Desde sus primeros
anos en Colombia, la misiéon habia deseado que las iglesias sean auto sostenibles, o sea
que cada una de las congregaciones pudiera sostener financieramente al pastor y otros
ministerios sin ninguna ayuda externa. Sin embargo, desde la perspectiva de la mision,
esto era solo posible con una congregacion grande. “Se requiere de muchos miembros
solamente para mantener la iglesia funcionando” escribi6 G. W. Peters, miembro de
la junta. “Solamente grandes iglesias pueden esperar convertirse en autosostenibles.
Membresias mas grandes, sin embargo, requieren construcciones mas grandes. Una



iglesia que espera ser autosostenible necesita un auditorio con capacidad para 350 a
400 personas”.* En ese momento, una parte del estimulo por construir, venia del deseo
de la misién por tener congregaciones mas grandes que fueran financieramente auto-

sostenibles, de acuerdo con sus calculos. La idea era “si la construyes, ellos vendran”.

Este sistema, ciertamente, ayudé a mover a las comunidades del estatus de obra
nueva a congregaciones establecidas mucho mas rapido pero esto también hizo que
muchas iglesias quedaran sumidas en deudas. A menudo los préstamos dados a las
iglesias eran relativamente grandes, por lo tanto dificiles de pagar. Por ejemplo, cuan-
do Dagua empez6 a construir su espacio de adoraciéon en 1962, ellos recibieron un
préstamo de $2.000 solamente para los materiales de construcciéon.® Para otras igle-
sias, estos préstamos vinieron muy pronto después de que se formara la comunidad.
En Villa Colombia, por ejemplo, la comunidad sac6é un préstamo para comprar una
propiedad y empezar la construccién, solamente un poco mas de un afio después de
que empezaran a reunirse por primera vez para los estudios biblicos."!

En el transcurso de la década, las iglesias empezaron a ver los préstamos de manera
negativa, como algo que los oprimia y los ataba, en lugar de una ayuda y asistencia. No-
tas de las reuniones del Comité Ejecutivo de 1970 sugieren que muchas iglesias sentian
que sus edificaciones habian sido “impuestas segtin las necesidades del pasado y las per-
sonas estan desilusionadas con las deudas”. En ocasiones, las solicitudes de cancelacio-
nes de las deudas para las construcciones fueron hechas a la Junta de Misiones.** Como
resultado de estas percepciones y una genuina falta de financiacion, pocas iglesias paga-
ron sus deudas.” Este no habia sido el plan original del fondo de construcciéon en 1958.
De hecho, en ese afo, la Junta sugirié que el Fondo de Préstamo para Construccién se
estableciera como un fondo rotativo que pudiera tanto prestar dinero como recibir pa-
gos de los préstamos ya existentes.** Sin embargo, esto no fue implementado y la misién
continué proveyendo el dinero para cada uno de los nuevos préstamos.

Una segunda causa de la crisis financiera fue un patrén, sostenido por largo tiem-
po, de subsidios para la educacién y los salarios del liderazgo. En ambos casos, el
desarrollo del liderazgo y el ministerio pastoral estaban sostenidos por financiacion de
afuera y cargados de expectativas de compensacion financiera suficiente. Cuando los
cargos ministeriales no proveian a los trabajadores de la iglesia con suficiente apoyo
financiero para pagar los préstamos o mantener a sus familias, los trabajadores se sen-
tian traicionados. Al mismo tiempo, el liderazgo de la iglesia y la misién se volvieron
cada vez mas conscientes que el sistema de entrenamiento del liderazgo y compensa-
ci6n era esencialmente insostenible.

Los primeros afios en el Instituto Biblico pueden servir para ilustrar algunas de
estas dinamicas tan complicadas. El estudio en el Instituto era un compromiso de
tiempo completo, de tal manera que los estudiantes no podian trabajar ni ganar dine-
ro al mismo tiempo que estaban estudiando. Reconociendo esta realidad, el Instituto
ofreci6 alos estudiantes una beca por la mitad de los costos de alimentacion y la mitad
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de la matricula. En los primeros dos afnos de funcionamiento, podian incluso pedir un
préstamo para sus gastos. No obstante, poco después, esta practica se suspendid, por-
que los estudiantes no estaban pagando sus préstamos. En cambio, el Instituto empezo
a pedir a los estudiantes que pagaran por la mitad de sus gastos desde el comienzo de
cada semestre.*” Sin embargo, sin medios para trabajar mientras estudiaban esto hizo
que estudiar tiempo completo estuviera fuera del alcance para muchos estudiantes.
Para 1964, la mayoria de los estudiantes de segundo y tercer afio se habian retirado
por razones financieras.*

Para 1965, las clases en el Instituto habian sido suspendidas debido a la baja
inscripcion de estudiantes.”” Mientras los problemas financieros obstaculizaban al Ins-
tituto, los graduados sufrieron por las expectativas que no se cumplieron. En 1969,
el misionero Jake Geddert hizo estas reflexiones sobre los efectos de la estructura y
diseno original del Instituto:

Bajo nuestro anterior programa de residencia, era facil para alguien
que entraba al Instituto Biblico sentirse inmediatamente un miembro del
club de “trabajadores”. De alguna manera se esperaba que si uno habia
dado la espalda al “mundo” y a un empleo secular, el Instituto Biblico,
la Misién o el Comité Regional le asignarian a uno un lugar para el
ministerio... ¢(No seria logico que los que le habian dado a uno su entre-
namiento también fueran los responsables de darle trabajo?*®

El comentario de Geddert observa correctamente que quienes estudiaron en
el Instituto esperaban que luego se les empleara en el trabajo de los hermanos me-
nonitas. De hecho, en sus primeros afnos de funcionamiento, la denominacién en
si misma habia propagado esa idea ubicando a casi todos los hombres graduados
en posiciones pastorales en nuevas iglesias a través del Valle y Chocé. Para los es-
tudiantes del Instituto esto parecia apenas justo. Toda vez que habian tenido que
abandonar otras ocupaciones y trabajos para estudiar en el Instituto y trabajar en
evangelismo, ellos esperaban que se les diera el trabajo con la iglesia para el cual ha-
bian sido entrenados. Sin embargo, el empleo no era necesariamente dado e incluso
graduados empleados en el ministerio encontraron dificultad en pagar los préstamos
con el salario pastoral.

A pesar de que muchos pastores encontraron que sus sueldos no eran suficientes,
la gran mayoria de las iglesias no podian alcanzar a cubrir el salario por su propia
cuenta. En cambio, la misién subsidiaba los salarios pastorales dentro de la conferen-
cia por mucho més tiempo que los dos afios o tres afios que era recomendado.* Estos



retos llevaron a la denominacién a declarar en 1968 que el problema de los salarios
pastorales era el problema mas apremiante que enfrentaba la iglesia y abogé por una
nueva solucién.” Sin embargo, cuando la misién retiré los subsidios en un intento por
animar a la independencia financiera, los pastores quedaron en dificultades financie-
ras, por lo que un nimero de pastores talentosos dejaron el ministerio.

Experiencias de los pastores en medio del conflicto

Antonio Mosquera fue uno de los primeros estudiantes del Instituto Biblico y des-
pués lider y pastor en la iglesia por muchos afios. Su esposa, Sonia Jensen, recuerda la
lucha recorrida por Mosquera para pagar sus créditos a la denominacion.

Antonio s6lo hizo cuatro afos de Instituto Biblico en Cali... pero
no pudo terminar porque la misiéon le prestaba para estudiar y la
denominacién nacional le daba un trabajo de pastor que no alcanzaba
pagar en las vacaciones las deudas. La mision le prestaba, y entonces un
hermano misionero... empez6 como a molestar y molestar a Antonio
porque no pagaba, entonces ¢l decidib no terminar y ponerse a trabajar
secularmente. [El trabajo] en una empresa de aluminios durante seis
anos para poder pagarle a la misién lo que le habian prestado para estu-
diar. Entonces hizo su carrera en el ministerio por sf solo.”!

La experiencia de Mosquera no fue tnica. Aunque la intencion era que los estu-
diantes fueran recomendados por sus congregaciones, muchos fueron llamados indi-
vidualmente por misioneros para estudiar en el Instituto Biblico.”® Los estudiantes tu-
vieron que pedir préstamos para pagar por los estudios que proveia la mision pero sus
créditos eran imposibles de pagar durante su aflo académico, pues sus estudios eran de
tiempo completo. Después de todo, muchos esperaban poder trabajar como pastores o
evangelistas pero se decepcionaron al descubrir que el sueldo que se les asignaba no les
permitia pagar las deudas que habian adquirido mientras se entrenaban en el Instituto
Biblico. O no eran invitados a un cargo remunerado dentro de la denominacion. Para
algunos parecia un ciclo confuso y contradictorio. El Instituto Biblico reconocié estas
desventajas de su programa y, en 1968, cambi6 a una estructura mas descentralizada
disefiada para eliminar algunos de los mas graves problemas financieros.

A pesar de los cambios finales en la estructura del Instituto Biblico, habia men-
sajes y expectativas contrarias con respecto al liderazgo de la iglesia que continuaban
circulando alrededor de los lideres de la iglesia. Se esperaba de los evangelistas y pasto-
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res que trabajaran tiempo completo en su puesto en la iglesia, pero la paga, que era su-
ficiente para una persona soltera, no era suficiente para sostener una familia. En 1968
el pastor Vicente Castillo comunicé sus preocupaciones a la conferencia. £l dijo estar
preocupado por su futuro financiero si seguia siendo pastor. El plan médico dado por
la denominacién no cubria al resto de su familia y él estaba preocupado sobre poder
ahorrar para su retiro y que no podia dar a sus hijos una educacién de calidad. Otros
hicieron eco al sentimiento de Castillo. El pastor Horacio Prado no esperaba que la
iglesia le proporcionara con los mismos beneficios que una compaiiia secular, pero ¢l
también estaba preocupado por su futuro. “Mis inquietudes no son por causa de di-
nero, pues no pienso ganar mas en otra mision de lo que recibo en este. Mi problema
es familiar. No pienso que cuando anciano, la misién tenga que sostenerme, sino que
cuando lo sea, mis hijos ya preparados y en alguna carrera... Estas son mis razones”.”
Otros pastores de este periodo citaban, frecuentemente, la prioridad en la educacién
de sus hijos como la razén para dejar el pastorado.

Una soluciéon a este problema hubiera sido tener pastores con dos carreras en
las iglesias, para que asi los pastores no tuvieran que depender completamente de
las iglesias para que les proporcionaran los fondos que necesitaban para educar a sus
hijos, ahorrar para el retiro, etc. Sin embargo, esos pastores que trataban de tener dos
carreras habitualmente se encontraban con dificultades. Las expectativas de la mision
y de la denominacién demandaban mucho tiempo y energia en la iglesia, usualmente
en detrimento de cualquier actividad econémica alternativa.

Gildardo Cardona fue pastor por un largo tiempo con los hermanos menonitas
quien paso sus anos de trabajo pastoreando iglesias en areas rurales del Valle, inclu-
yendo las iglesias en Jiguales, San José, Cisneros y La Cumbre. Para el momento en
el que se uni6 a la iglesia, él y su esposa ya tenian tres hijos; durante el transcurso de
su ministerio, afiadieron cuatro mas a su familia. Adicionalmente, Cardona mantenia
una pequefia finca. Sus productos principales incluian ganado y café, pero su familia
también producia frutas y vegetales para su propio consumo. Cuando Cardona servia
con la comunidad de los hermanos menonitas en San José, a unas pocas horas de viaje
de Jiguales, continuaba viviendo en Jiguales, para mantener la finca. Entonces, cada
sabado por la mafiana, el dejaba Jiguales y se iba a caballo para llegar a San José,
quedandose y ministrando a esa comunidad hasta el lunes, cuando regresaba a casa.”
Ademas, Cardona viajaba a Cali cada mes para las reuniones del Comité Regional.
Finalmente, era un horario muy extenuante de mantener y Cardona renunci6 al pues-
to, a pesar de la consternacién y confusiéon del Comité Regional. Afos después él
pudo mantener tanto la posicién pastoral como la finca al contratar a alguien que
ayudara a cuidar la finca cuando él no estuviera. Deshacerse de la finca nunca fue una
opcion pues era fundamental para la subsistencia de su familia. “Pues, eso [el sueldo]
no era muy suficiente... Yo compraba lo que, hasta donde me alcanzaba... yo comple-
taba el sueldo, lo completaba con los granos de café que me daban aqui en la finca.
Asi. Asi estuve trabajando diecinueve afios”.*



La historia de Cardona demuestra la estructura en la cual se esperaba que los pas-
tores trabajaran y los desafios financieros que ese trabajo implicaba. Como vivian en
el campo, en vez de en Cali, Cardona pudo complementar los ingresos que provenian
de la iglesia con las ganancias de la finca. Aunque los pastores de la ciudad recibian
salarios mas altos que los pastores de las areas rurales, como Cardona, no tenian la
opcion de complementarlo con actividades agricolas. En cambio, muchos dejaron el
ministerio por trabajos financieramente mas estables. Carlos Osorio, quien trabajo
como pastor en los 60, empez6 un restaurante en Cali para complementar su salario
pastoral. El continu6 trabajando como pastor tiempo completo mientras también di-
rigia el restaurante pero, finalmente, el restaurante demand6 mas y mas de su tiempo.
El y su esposa estaban comprometidos en sostener la educacion de sus cinco hijos;
finalmente, Osorio dejé el ministerio para administrar el restaurante tiempo com-
pleto.”” Citando problemas financieros, Vicente Castillo, mencionado anteriormente,
también abandoné el pastorado para abrir un restaurante. Permanecié activo en la
iglesia, evangelizando clientes que llegaban al restaurante, incluso ayudando con las
necesidades de visitas en su congregacioén, pero no volvié como pastor con sueldo.”®

Se independizo la iglesia colombiana

A medida que el conflicto se arraigd mas, surgieron las preocupaciones sobre
identidad, método y el enfoque de solo evangelismo de la denominacién. Por ejemplo,
cuando la misién en Cali propuso trasladar la oficina local a un lugar nuevo, la Jun-
ta los confronté, preguntandoles si siquiera la Conferencia Nacional necesitaba una
oficina local. “Mayor esfuerzo se deberia poner en el fortalecimiento de las iglesias
locales”, les advirtieron “de tal manera que la conferencia nacional se fortalezca es-
tructuralmente desde la raiz. Muchas veces la estructura organizacional es mas pesada
en la cima”.”® Los misioneros eran instruidos y guiados, tanto por la Junta como por
los pastores colombianos, para alejarse de tanto énfasis en organizaciones y comités
como principal manera de relacionarse con la misién. Sin embargo, a la luz de la
nacionalizacién de la administracién de la iglesia en 1970, ellos lucharon para definir
los limites de su trabajo. “Cuando sabemos quién somos y bajo quien trabajamos”,
escribié un misionero, “seremos capaces de explicar mas claramente a la Iglesia Na-
cional cuéles son sus responsabilidades y como podemos ayudarles a alcanzarlas”.®
Finalmente, el conflicto se volvid casi paralizante. Las relaciones eran tensas y todos
estaban confundidoa sobre cémo la denominacién y la mision se iban a comunicar y
tomar decisiones sobre metas futuras conjuntas.®’ En 1971, el Secretario Ejecutivo de
la Junta de Misiones, J. H. Epp reflexiond, “hay una pregunta acerca del lugar futuro
para el personal de la misién y de la relaciéon del Comité Ejecutivo Nacional con la
oficina de [la Junta de Misiones y Servicios] en Hillsboro”.%? Adicionalmente, cada
grupo desarroll6 sus propios conflictos internos basados en filosofia y personalidad.®

Estas tensiones fueron agravadas por dificultades financieras en Norte América.
En 1970 la Junta de Misiones y Servicios anuncié que las donaciones y ofrendas en
Norte América no habian seguido el ritmo de los gastos.®* Solo habia un millén de dé-
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lares disponibles para los programas en el mundo, lo cual significaba que muchos pro-
gramas de paises, incluyendo el de Colombia, serian drasticamente recortados. Antes
de 1971, por ejemplo, Colombia recibié $5.700 délares para subsidios pastorales. Para
1972, ese dinero fue recortado completamente del presupuesto para Colombia. De
igual manera, Colombia recibia $8.000 dolares anualmente para préstamos de cons-
truccion de iglesias. Ese dinero también fue recortado completamente por 1972.% La
dependencia financiera entre la misién y la denominacion habia sido una preocupa-
ci6én antes, pero en 1971 se habia convertido en una realidad dolorosamente marcada.
Los lideres colombianos se dieron cuenta, con toda claridad, de los problemas que
resultaban de depender completamente de los fondos de Norte Américay, en 1974, un
grupo de lideres declard: “El paternalismo econémico que hasta la presente tenemos,
nos limita a proyectarnos, por lo tanto se debe crear una conciencia Nacional para no
depender del presupuesto del norte. Ahora nos planteamos ‘Cémo crear una fuente de
ingresos nacionales para sostener la obra’.® Los lideres colombianos ya sentian que la
estructura de la misiéon socavaba a la iglesia nacional y la crisis financiera era percibida
como una confirmacién adicional a esto.

El conflicto entre los lideres de la iglesia y los misioneros continud, llegando, final-
mente, a un punto decisivo a mediados de los 70. José William Valencia resume esa
década as:

La década de los anos setenta sorprendié a la iglesia Hermanos
Menonitas en Colombia, en una lucha de poderes, de relaciones polari-
zadas entre los lideres y los misioneros y el decaimiento de la iglesia fue
evidente. En esta época se acuii6 el término de “hermano nacional” o
“lider nacional” y “misionero” como términos opuestos que indicaban
que unos hacian el trabajo y los otros gozaban de los beneficios.®’

Finalmente, las tensiones se volvieron tan grandes que una reconciliacién parecia
imposible. En este punto el liderazgo nacional pidi6 a la Junta de Misiones y Servicios
que retirara todos los misioneros de Colombia pero que siguiera enviando apoyo ma-
terial, para que fuera administrado por los lideres colombianos de la denominacién.®
La Junta de Misiones y Servicios rechazo la solicitud, pero, para 1975, un significativo
nimero de misioneros norteamericanos se habian ido voluntariamente. Los que se
quedaron era mas probable que trabajaran en Medellin o Bogot4, en vez de Cali.



Nueva Vision

En medio del conflicto surgié una nueva forma de pensar sobre la misién vy la
vision de la iglesia en Cali. De todas las reuniones y conversaciones sobre la direccion
de la denominacién y de la misién, al tiempo creyentes y misioneros empezaron a
pensar el enfoque de solo evangelismo que habia estado siendo usado durante los ulti-
mos doce afios. Lentamente, se desarrollé un consenso que era tiempo de empezar a
enfocarse mas en el discipulado, la reconciliacion y la vida congregacional, en vez de
solamente en el evangelismo y la expansion. Por ejemplo, en una reunion de evalua-
ci6n en 1970, un nimero de misioneros admiti6: “hemos sido fuertes en evangelismo
pero débiles en adoctrinamiento mas profundo”.® Los misioneros reconocieron que
muchos se habian unido a las iglesias pero habian encontrado pocas oportunidades
de discipulado y crecimiento mas profundo. Como resultado de la falta de formacion
muchos empezaron a medir la vida cristiana de manera mucho mas legalista, que por
la evidencia de virtudes y practicas transformadas.” Al final de las reuniones de eva-
luacién, un miembro de la Junta aconsejé a los misioneros enfocarse menos en cuantas
conversaciones o bautizos podian contar y en cambio enfocarse en el discipulado y en
mejores relaciones.”

Sin embargo esto no era solo una decision de los misioneros. Para principios de los
70 las metas de la conferencia y congregacionales habian cambiado de estar enfocadas
solamente en el crecimiento para reflejar también el deseo por una espiritualidad mas
profunda en la vida de las iglesias.”? Por ejemplo, en 1973, la Conferencia Nacional
redact6 un plan a dos afios. Sus metas incluian plantacion de iglesias y crecimiento nu-
mérico de la membresia pero, adicionalmente, ellos lucharon por desarrollar iglesias
saludables y conservar los miembros que ya tenian.”® En un intento por alcanzar estas
metas, el Comité Ejecutivo y otros lideres de iglesias trabajaron para proveer mas en-
trenamiento y consejeria para lideres, asi como cursos sobre varios temas teologicos y
eclesioldgicos en las propias iglesias.™

El periodo de crisis, con todas sus tensiones, conflictos y pérdidas, en realidad sir-
vi6 para refinar y profundizar el entendimiento de misiéon de los hermanos menonitas.
Durante los 60 en Cali, el evangelismo era el principal enfoque del alcance congre-
gacional, la interaccién con el contexto urbano, e incluso la vida interior de la iglesia.
Cuando la asistencia empez6 a estabilizarse e incluso a disminuir, la denominacién es-
tuvo forzada a preguntarse porqué sus métodos de evangelizacién estaban “fallando.”
Enfrentada a una dramatica disminucién en el nimero de conversiones, los retos de
liderazgo y los conflictos internos, muchos empezaron a incluir educacién teologica y
discipulado en su definicién de mision. El evangelismo continuaba siendo el centro de
la vida de la iglesia y de su labor de proyeccién pero no la dominaba completamente.

187

ativa y Financiera

3
S
<
<
3
S



188

iva y Financiera

S
S
<
<
3
S

Un ejemplo de la clase de cambios hechos dentro de los ministerios de la iglesia
se puede encontrar en la historia del Instituto Biblico. Aunque muy popular en sus
primeros afos de funcionamiento, para finales de los afios 60 el programa residencial
centrado, sobretodo, en entrenamiento evangelistico y practica, ya no estaba funcio-
nando. El primer problema fue la serie de complicaciones financieras relacionadas a
los préstamos y las deudas adquiridas por los estudiantes del Instituto.” Un segundo
problema fueron los inesperados choques culturales para los estudiantes que venian
de zonas rurales a estudiar en el instituto. En 1969, el director del Instituto Biblico,
Vernon Reimer escribio,

Algunos estudiantes que vienen al campus deben dejar sus hogares,
iglesias, trabajos, etc., por un periodo de seis meses cada afo. Durante
esos meses en la ciudad el sistema tradicional de valores que los estudian-
tes tienen o son confrontados o son destrozados por estar desarraigados.
Por esto, él busca encontrar un nuevo sistema de valores... El estd en
capacidad de visualizar la posibilidad de una mejor manera de vida y
mejores oportunidades de educacién.”

El comentario de Reimer aludia al choque cultural que ocurre cuando las personas
del campo de trasladan a la ciudad. La misma transicién que hizo de los inmigrantes a
Cali mas abiertos al mensaje evangelistico, también los hizo mas abiertos a otras posi-
bilidades. Solo porque los estudiantes del Instituto ya estaban dentro de la cobertura de
la Iglesia de los Hermanos Menonitas no significaba que eran ajenos a estas dinamicas.
Los estudiantes del Choco eran especialmente vulnerables, dadas las diferencias cultu-
rales que existian entre el Choco y el Valle. De hecho, muchos de los estudiantes cho-
coanos que se graduaron del instituto, decidieron quedarse en Cali y buscar posiciones
en el ministerio alli, en vez de volver al Chocd.” Esto cre6 problemas para el Instituto
Biblico, ya que su intencién principal era entrenar lideres para que se devolviera a sus
congregaciones y comenzaran un ministerio. Una tercera complicacién que estaba sur-
giendo de la estructura residencial del Instituto Biblico era que los estudiantes no podian
aplicar directamente los conocimientos aprendidos en clase. El estudiante del Instituto
Américo Murillo declaré “yo ‘guardaba’ mucho del material que recibia, planeando
usarlo después de acabar el Instituto, pero jnunca lo hice!””

Dados estos retos y preocupaciones, los lideres del Instituto Biblico empezaron a
buscar alternativas. En 1967 el Instituto empez6 a pensar en opciones de transiciéon
para descentralizarse el Instituto, en vez de tener un modelo residencial.”® El direc-
tor del Instituto Biblico Vernon Reimer escribié “estamos considerando seriamen-



te un nuevo enfoque sobre el entrenamiento de trabajadores para evangelizacion y
edificacion de iglesias en Colombia. Podriamos llevar el Instituto a los lideres que ya
existen en vez de desarraigarlos de sus culturas y trasladarlos a ellos y sus familias a
un ambiente desconocido”.?” Ese mismo afio decidieron unirse al Seminario Biblico
Unido de Medellin, que en ese momento estaba coordinando esfuerzos nacionales en
educacion teologica de extension. Un nimero de otras misiones o denominaciones en
el area de Cali también se unieron. Al tiempo que todos estaban bajo la cobertura del
Seminario Biblico Unido, cada denominacién era responsable de manejar sus propios
centros de extension e incluso algo del contenido de los cursos.®!

Para los hermanos menonitas, el programa concreto tomé la forma de cinco
centros de extension, en Chocd, Cisneros, La Cumbre, Cali y Queremal, donde los
estudiantes del Instituto se reunian una vez por semana para encontrarse con un ins-
tructor.* Los cursos de extensién empezaron asi en enero de 1968, aunque el centro
de extension cambi6 en los afios siguientes, dependiendo donde se concentraban los
que se inscribian.* Los tutores viajaban a esos lugares para las lecciones, guiar discu-
siones de grupo, dar tareas y revisar el trabajo de los estudiantes. Cada curso estaba
acompanado por un libro de trabajo que les permitia guiarse en el estudio autbnomo
por parte del estudiante. La mayoria de los libros de trabajo usados por el Instituto en
estos afios venian del Seminario Evangelistico Presbiteriano de Guatemala, pero los
profesores también desarrollaron sus propios materiales para cursos especificos que
ellos querian ofrecer.®*

La respuesta al modelo descentralizado dentro de la iglesia fue bastante positiva.
Algunos estudiantes dijeron que extrafiaban la compania y competencia que era parte
natural del programa residencial de educacién pero, para la mayoria, los beneficios
superaban los inconvenientes.® Financieramente, la situacién mejoré bastante. De los
13 estudiantes que participaban en el programa en 1968, todos pudieron continuar
trabajando en sus profesiones mientras estudiaban. Vernon Reimer recuerda: “fue
genial, porque ellos [los estudiantes] podian mantener sus trabajos. No tenian que
dejar sus trabajos. Podian estudiar en casa en la noche y nosotros nos podiamos reunir
cuando fuera un tiempo conveniente en la tarde”.®® Ademas, cllos estaban mas en
capacidad de pagar el costo de los cursos, porque tenian un ingreso estable. La mision
seguia subsidiando el 90% del presupuesto del programa de extension, pero el costo
por estudiante se redujo de mas de $1000 a $587 por afio.”’

La reestructuracion del Instituto también afectd directamente la forma en que las
iglesias eran influidas por el entrenamiento de sus lideres. Debido a que los estudian-
tes podian quedarse en sus comunidades mientras estudiaban, ellos podian aplicar
sus conocimientos inmediatamente. Américo Murillo, un estudiante del instituto de-
centralizado y pastor en Bebed6, dijo “ahora estoy ensefiando Hechos los miércoles
en la noche, a medida que lo estudio”.® Antes, se suponia que los estudiantes tenian
un “llamado” directo para poder ser aceptados en el Instituto. Sin embargo, con el
modelo de extension, el cuerpo estudiantil estaba abrumadoramente compuesto de
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creyentes que ya eran lideres activos, como pastores, didconos, profesores de escuela
dominical, presidentes juveniles, etc., dentro de sus iglesias.® Asi, el Instituto tenia
un mayor impacto inmediato en las comunidades locales, por lo que alcanzaba a sus
lideres actuales, no solo a los futuros. Descentralizar y trasladar el Instituto fuera de
Cali tuvo un efecto mayor en la educacion teologica que se ofrecia a los estudiantes, la
cual estaba menos enfocada en evangelismo y mas en temas que podian beneficiar a
las iglesias en su desarrollo y en el discipulado de sus miembros.

El Instituto Biblico es solo un ejemplo de cémo la mision de la iglesia cambi6 en
medio del conflicto sobre el control administrativo y la autonomia financiera. Ilustra
un cambio de una estructura institucional mucho mas costosa a una mas sostenible;
de un enfoque casi exclusivo en evangelismo a un enfoque que incluia formacién es-
piritual y discipulado; de un modelo centrado en misioneros a un modelo mucho mas
centrado alrededor de las necesidades y el contexto de las iglesias. La tensién sobre
las finanzas, control administrativo y estilo de vida durante los 60 y 70 implicaron un
gran gasto de energia para las iglesias de los hermanos menonitas, especialmente en
Cali. Muchos han sugerido que el conflicto limité un mayor crecimiento y desarrollo
de iglesias y es cierto que muchos lideres dejaron la iglesia durante esos aflos. Sin
embargo, en una visiéon mas amplia, los 60 y 70 fue un periodo de refinamiento para
la iglesia. Su respuesta inicial a la urbanizacién habia sido extender el evangelio, una
estrategia que result6 en un crecimiento y expansion increibles a través de los anos 60.
La gente en los barrios nuevos de Cali dio la bienvenida a la estabilidad y a la posible
comunidad que la joven Iglesia de los Hermanos Menonitas ofrecia. Sin embargo,
como el crecimiento superd las estructuras administrativas y el entrenamiento para
discipulado, la membrecia empez6 a decaer. A la par con las luchas financieras y un
deseo creciente por la nacionalizacién entre los lideres de las iglesias colombianas,
tensiones entre los misioneros extranjeros y los lideres colombianos llegaron a niveles
de crisis. Sin embargo, fuera del conflicto, la misiéon de la iglesia empez6 a cambiar,
enfocandose mas en fortalecer las congregaciones locales, no simplemente creando
nuevas iglesias. El compromiso hacia el evangelismo permaneci6 fuerte dentro de los
hermanos menonitas en Cali, pero no sigui6 siendo el tnico enfoque.
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Capitulo 7

Comienzos de los Menonitas
en la Ciudad:

De Formar Comunidad a
Ministerio Social

Al igual que el crecimiento de Cali afect6 la orientaciéon de los hermanos me-
nonitas en el Valle del Cauca y Choco, la expansién de Bogota influy6 en la historia
menonita. Para la década del sesenta, la capital de Colombia, a s6lo unas pocas horas
de las iglesias rurales menonitas, era una pujante metrépolis con una poblacién que
pronto sobrepasé el millon de habitantes. A medida que la urbanizacion llegaba a
nivel mas alto, las jovenes comunidades menonitas en Cundinamarca vieron que una
buena parte de su comunidad, especialmente los jovenes, se trasladaban a la capital.
En consonancia con su experiencia de iglesias rurales y perseguidas, los menonitas
respondieron a la urbanizacién con la misma estrategia: centrarse en la formaciéon de
comunidad.
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Durante los afios de La Violencia, los creyentes habian aprendido a depender los
unos de los otros no sélo para edificarse espiritualmente sino también para recibir apo-
yo emocional y para tener comunidad social. La iglesia para ellos era mucho mas que
un lugar de adoracion y de estudio de las Escrituras; también era una comunidad de
personas a las que podian recurrir cuando se sentian aislados o rechazados por otros
y un espacio al que sabian que pertenecian. Para los creyentes comprometidos, estas
primeras iglesias menonitas constituian una nueva familia. La idea de iglesia como
familia se volvidé un tema sobresaliente en la historia de la iglesia a medida que los
creyentes se trasladaban a Bogota y trataban de formar comunidades en ese ambiente
urbano y disperso. Sin embargo, en la década de los setenta, la Iglesia Menonita en
Bogota enfrento retos significativos que sus anteriores enfoques no pudieron resolver.
Al enfrentarse a la crisis, se vieron forzados a expandir su definiciéon de misién mas
alla de sus fundamentos originales en cuanto a la formaciéon de comunidad, guiando
a nuevas comunidades a que se comprometieran mas con este contexto particular de
la iglesia.

Crecimiento en Bogota

Bogota no era un centro industrial, pero como centro administrativo del gobierno,
atrajo millones de personas provenientes de los departamentos rurales densamente
poblados. Impulsada por las nuevas opciones de educacion y la crisis agricola del cam-
po, los migrantes hicieron que la poblacién creciera de menos de un millén en 1951 a
casi tres millones para 1973."! La mayor parte del crecimiento de Bogota se debi6 a los
jovenes que llegaban en busqueda de trabajo o educacién; entre 1928 y 1968, 53% de
los migrantes que llegaron a Bogot4 tenian entre 10 y 24 afos.?

La emergente clase media y la expansion de la educacion superior indujeron a los
jovenes al margen de la élite tradicional a buscar educacién universitaria. Entre 1935y
1966, las matriculas en las universidades aumentaron de 4.000 a mas de 44.000.° Gran
parte de la expansion tuvo lugar en las capitales de los departamentos, especialmente
en Bogota, y los jévenes de las areas circundantes se volcaron a la ciudad en busca de
oportunidades de educacién. El segundo impulso que determiné el crecimiento de
Bogota fue la crisis agricola en el campo. Debido a la creciente mecanizacion y bajos
precios del café hacia finales de la década de los cincuenta, las regiones montafiosas
de Colombia ofrecian pocas opciones educativas para los jovenes, lo que hizo que se
desplazaran a las ciudades.*

Un ntmero significativo de jévenes creyentes menonitas de Cundinamarca siguie-
ron esta tendencia, trasladandose a Bogota con la esperanza de un trabajo o un nivel
mas alto de educacion. “Tal vez ninguna otra ciudad en Colombia ofrece tantas opor-
tunidades para estudiar y trabajar”, escribi6 en 1953 el misionero menonita Laverne
Rutschman. “Mucha de nuestra gente joven tendra que encontrar trabajo o estudio
en el area de Bogota”.”> Elvia Sanchez, una joven creyente de Pena Negra y miembro
de la iglesia de Anolaima, llegdé a Bogota en busca de trabajo cuando tenia escasos



catorce anos. Ella recuerda, “entonces nosotros, lo que haciamos, los jévenes, cuando
ya fuimos muchos jévenes, y como en los pueblos no hay como trabajar. Entonces fue

cuando adoptamos por venirnos todos [a Bogota]”.®

Aunque los jévenes menonitas estaban felices de trabajar y tener oportunidades
de educarse en Bogota, ellos extraiaban a las comunidades menonitas que habian de-
jado atras. Algunos se congregaban en iglesias de otras denominaciones, pero muchos
se 1o se sintieron a gusto en congregaciones que no fueran menonitas. Al principio, los
misioneros animaban a los jévenes a que asistieran a la iglesia de la Cruzada Mundial,
cuya doctrina se consideraba similar a la que ellos habian aprendido en sus pueblos.
Sin embargo, con la llegada de un pastor pentecostal, muchos decidieron salir de
esa iglesia. “No nos gustaba el ruido...,” recordé Elvia Sanchez, “Es decir, nosotros
siempre habiamos estado con los misioneros y con los pastores de la Iglesia Menonita,
entonces para nosotros todo ese bullicio de la iglesia pentecostal era desconocida”.’”
Otros asistieron a la Iglesia Presbiteriana en Bogota durante un tiempo pero les era
dificil ajustarse, a pesar de que el estilo de adoracion era mas similar al suyo. “Siendo
menonita alli era una cosa muy rara,” record6 Luis Correa, joven menonita en estos
afios.! Como resultado, muchos de los jovenes menonitas que vivian en Bogota a fi-
nales de los aflos cincuenta y principios de los sesenta no asistian con regularidad a
ningan culto.’

La mayoria se habia graduado en el Colegio Americano, el internado menonita
en Cachipay.'” Para estos jovenes la finca menonita y el colegio en Cachipay habian
servido como el lugar donde habian tenido gran parte de su formacién y practica en
la fe. Incluso, aquellos que habian sido estudiantes (que no del internado) estaban muy
involucrados en las actividades extracurriculares del colegio.!' Ellos habian pasado sus
anos de formacién estudiando, viviendo y reuniéndose para los cultos, y la mayoria de
ellos se habia unido a la Iglesia en los Gltimos afos de la primaria. Su identidad de fe
estaba atada al hecho de estar en la comunidad con un grupo especifico de personas
en un lugar determinado, por lo tanto, les era muy dificil trasladar su experiencia de fe
en ese ambiente intimo a una iglesia urbana de otra denominacioén.

Tanto los creyentes colombianos como los misioneros, estaban preocupados de
“perder” a estos jovenes al pasar mas y mas tiempo desconectados de una comunidad
de fe.'? En el principio, la misién consider6 la idea de abrir un internado para jovenes
menonitas que se habian trasladado a Bogota, esencialmente duplicar el ambiente de
la finca El Recreo en Cachipay."”® La idea del internado nunca se materializ6, pero
estos jovenes siguieron pidiéndole acompafiamiento a la mision. En 1959, el misione-
ro Arthur Keiser escribi6 a la Junta de Misiones con respecto a esta situacion: “Otra
necesidad que se tiene es en cuanto a muchos miembros de la Iglesia y exalumnos
que estan viviendo en Bogota. Debe hacerse algo para continuar este trabajo. Se ha
solicitado ayuda y se han hecho algunas reuniones informales con ellos pero hay una
puerta abierta para que se haga un trabajo alli”.!* Para 1961 habia mas de cuarenta
miembros de la Iglesia Menonita viviendo en Bogota y en ocasiones un pequeno gru-
po se reunia.'” A pesar de la urgencia que sintieron los misioneros y miembros de la
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iglesia, no hubo una organizacién formal de la iglesia hasta la llegada de los misione-
ros menonitas a Bogota tres anos mas tarde.

Inicios de los Menonitas en la Ciudad

En 1964, los misioneros menonitas Howard y Marlene Habegger empezaron a
reunirse con un grupo alrededor de 45 personas en Bogota, la mayoria graduados del
Colegio Americano y los miembros de sus familias, para realizar su culto en el sétano
de la Iglesia Presbiteriana los domingos en la tarde. A los creyentes se les animaba para
que invitaran a sus vecinos a los servicios, pero habia muy pocos esfuerzos organizados
para evangelizar. El grupo se concentraba mas en formar comunidad en un ambiente
urbano.'® Ademas de los cultos de los domingos, los creyentes se reunian en las casas
entre semana para estudiar el libro de Los Hechos y la iglesia primitiva; algunas veces
los fines de semana los dejaban para hacer salidas al campo.'” La familia Habegger
describe estos primeros afios de reuniones formales de la iglesia como un tiempo de
reconexion de muchos de los jévenes.

Eran como hermanos. Pero cuando llegaron a Bogota, se perdieron
entre los millones de personas. La iglesia les proporcioné un vehiculo
para que ellos... se reunieran... y para que se cuidaran. Una vez se
volvieron a reencontrar, también pudieron ver las diferencias entre ellos,
porque algunos se llevaban mejor que otros. Asi se preocupaban los unos
por los otros, lo que era otra parte de la familia de la iglesia.'®

A partir de los encuentros regulares, el grupo de estudio Biblico y las practicas
de ayuda mutua, se empez6 a desarrollar una identidad de fe comunitaria para los
menonitas que vivian en Bogota.

Parte de esta unién fue resultado de la clase de comunidad que habian cultivado
en las iglesias rurales. Elvia Sanchez recuerda las actividades de integracién sociales
y espirituales en las que participaba cuando era joven en las comunidades menonitas
de Anolaima y Pefia Negra. “Entonces nosotros, aparte de tener, digamos de venir
al culto y todo eso, de pronto se hace un almuerzo y se comparte entre con todo los
hermanos de la iglesia, o si es el camplearios de alguien se le celebra”.! El enfoque en
Bogota fue parecido y el trasfondo de la experiencia compartida en las iglesias rurales
de Cundinamarca y en la escuela menonita en Cachipay, reuni6 nuevamente a los
jovenes con un fuerte enfoque en la comunidad.*



Sin embargo, el enfoque particular de los Habeggers también siguié dominando.
En 1970, Howard Habegger escribi6 su tesis doctoral titulada: “Hacia una Estrate-
gia de Mision a la Emergente Clase Media Urbana en Colombia”, que resume gran
parte de su planteamiento propuesto en Bogota durante los afios de 1960. Habegger
reconoci6 que la urbanizacion estaba fragmentando lentamente la prominencia de la
familia extendida en las areas rurales. El escribi6: “las personas de clase media que
sufren un sentido de desubicacién social buscan una nueva comunidad con la que se
pueda reunir cara a cara en medio de la multiplicad de asociaciones. La Iglesia Pro-
testante debe desarrollar una estrategia de mision dirigida a crear un grupo de mutuo
beneficio social para ayudar a cubrir las necesidades de la clase media urbana de una
comunidad integrativa de amistad y hermandad”.?' Habegger sigui6 su propio conse-
jo, desarrollando la iglesia como un lugar de pertenencia para los jovenes menonitas
con la esperanza de menguar su experiencia de fragmentacién en la ciudad.?

El grupo se estableci6 oficialmente como iglesia en 1964 pero sigui6 reuniéndose
en el sotano de la Iglesia Presbiteriana durante dos afios mas. No obstante, para 1966,
la comunidad anhelaba una edificacién propia que pudiera servir como centro para
sus cultos y actividades de extensién.”® Aunque la poblaciéon de Bogotad facilmente
llegaba a mas de un millén, sélo habia veinte iglesias protestantes en toda la ciudad,
un hecho que hacia que muchos menonitas sintieran justificado su deseo de edificar
su propio lugar.?* Con el fin de iniciar el proceso, la Iglesia Menonita de Bogota creé
un comité responsable de buscar posibles lugares. Dado que muchos de los miembros
eran jovenes de movilidad social ascendente, estudiantes universitarios o que estan
trabajando como semiprofesionales, limitaron su basqueda a barrios de clase media en
la ciudad. “Aunque la iglesia es pequefa esta luchando en su proceso de autorealiza-
cion”, escribi6 Erland Waltner; miembro de la Junta de Misiones, después de su visita
a Colombia en 1966. “Hasta ahora ha desarrollado una increible vision con respecto
a la construccion de unas instalaciones para la iglesia para ministrar especialmente a

la emergente clase media en la sociedad urbana en Colombia”.?

Después de muchas consultas e investigaciones, la iglesia decidié comprar un te-
rreno en Ciudad Berna, un barrio nuevo de clase media.?® La propiedad estaba ubi-
cada entre dos corredores principales que atravesaban de norte a sur a lo largo de la
ciudad y quedaba de cinco a quince minutos en bus del 85% de los miembros de la
iglesia.?” La facil accesibilidad para los miembros actuales, combinada con la promesa
de crecimiento urbano de Ciudad Berna, incliné la balanza a favor de la compra de
esta propiedad. Casi de inmediato se empezaron los planes para la construcciéon. Es-
pecialmente los jévenes querian una edificacién que fuera tnica y distintiva, no una
que se pudiera confundir con las docenas de iglesias evangélicas de garaje que estaban
surgiendo en Bogota en ese tiempo.?® Al trabajar conjuntamente con los arquitectos,
aprobaron el disefo final que incorporé muchos elementos simbolicos teoldgicos en la
arquitectura. La iglesia se construy6 en circulo, con los salones de escuela dominical
rodeando un santuario circular. Los asientos en el santuario se ubicaron alrededor
de la mesa de comunién y el palpito, “reflejando el concepto biblico de la ‘familia de
Dios’ sentada junta y siendo espiritualmente alimentada por la Palabra y el Sacra-
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mento”. Una cruz de madera colgaba sobre la mesa de la comunién que significa la

“centralidad de la cruz de Ciristo en la vida cristiana”.?

Aunque el disefio y construccién fueron hechos por constructores profesionales y
arquitectos, los miembros de la iglesia estuvieron increiblemente activos en todos los
aspectos de este proceso. Luis Correa, un joven miembro de la congregacion recuerda
los esfuerzos que hicieron los jévenes:

La construccién de templo alli, todos participamos en eso... En-
tonces comenzamos a ofrendar, comenzamos a diezmar y dar ofrendas
especiales en el grupo pequefio nuestro... Pero alli nos reuniamos los
sabados, por ejemplo, o festivos. Muchos, muchos de nosotros mismos
de la iglesia a trabajar. Con palos moviendo tierra, entrando arenas, ce-
mento, todo lo que pudiéramos hacer... Hasta que terminamos todo, no
dejamos de no, como dicen, no desmayamos.*

Como fue el caso de muchos otros grupos protestantes en Colombia, los menoni-
tas se dieron cuenta de que el proceso de construir su propio espacio de adoracién era
un paso crucial en la formacién de comunidad.’’ Las horas que pasaron trabajando
juntos, lado a lado, llevaron a los miembros a tener una relacién mas cercana entre
ellos y constituia una parte importante de su actividad social. Elvia Sanchez describio
como era divertido el trabajo y lo disfrutaban porque los hacian juntos.

Si una fiesta era el miércoles, entonces ese miércoles nos veiamos
todos para aca para trabajar. Todos. Cualquier dia de fiesta que hubiera,
todos nos veniamos a trabajar, a ayudar, a recoger, a alzar, ayudarles a
los maestros, a subir mezcla, a bajar balde. Lo que hubiera que hacer. Y
por eso, pues, nosotros hemos sido muy unidos, porque nosotros, esto no
fue que los maestros lo hicieron solos. jNo! Nosotros, todo lo que pudié-
ramos, venirnos. Y nos fascinaba porque podiamos estar juntos, porque
jugabamos, porque haciamos bromas, porque todo eso. Entonces para
nosotros eso era la labor de, la verdad no era como ni trabajo. Eso era
pasarla muy bien.*



El esfuerzo colectivo puesto en el disefio de la iglesia y su construcciéon, ayudoé a
crear una unidad mas profunda entre los miembros de la iglesia de Berna.

En total, el terreno y la construccion costaron alrededor de $37,000 délares, una
cantidad considerable para una iglesia protestante en Colombia en ese tiempo.* Los
miembros de la iglesia trabajaron duro para contribuir tanto como les era posible,
doblaron sus ofrendas mensuales para aumentar los fondos para el proyecto de cons-
truccion. Los miembros que recibian salarios semanales también se comprometian a
“comprar” un metro cuadrado de propiedad, como una forma de ayudar a pagar el
terreno.* Los misioneros y los funcionarios de la misién observaban con aprecio “el
deseo evidente de la congregacion de llevar toda la carga que fuera posible”.” Elvia
Sanchez recuerda que las contribuciones financieras de los miembros se hacian por
el compromiso de la iglesia y su proyecto de construccién, no necesariamente de sus
billeteras.

Nosotros tuvimos que trabajar muy duro para tener esto. Pero duro
es duro... Entonces lo que haciamos nosotros era, por ejemplo, si noso-
tros trabajabamos, si nos ganabamos, por decir algo, mil pesos, entonces
nosotros comprabamos lo mas indispensable para nosotros. Lo mas ne-
cesario. Y lo demas lo poniamos para poder tener esto. Porque esto lo
hicimos con un arquitecto, con un maestro director de obra y con varios
obreros y un interventor. Entonces a toda esa gente habia que pagarla. Y
nosotros éramos un poco de muchachos que no tenfamos ni para dénde
coger.*

A pesar del gran nivel de compromiso financiero que los miembros mostraron,
la iglesia necesité apoyo externo. Aunque de muchas maneras estaba dedicado a la
terminacién del proyecto de edificacion, solo 28 de los miembros de la iglesia en
1966 recibian sueldos.”” Habbegger escribié en 1966, “Sin la considerable ayuda de
nuestros hermanos en Estados Unidos y Canada hubiera sido imposible realizar este
proyecto”.*® Para completar la financiacion restante, la iglesia tomé un préstamo de
$3,000 doélares de los Servicios de Extension de la Iglesia (Church Extension Services),
la dependencia de la Junta de Misiones encargada de los préstamos.** Miembros de
la Junta de Misiones e iglesias menonitas de Estados Unidos también hicieron rega-
los financieros y donaciones suficientes a la congregaciéon de Berna para cubrir los
costos que faltaban.” Sin embargo, fue el sacrificio de los ahorros y el tiempo de los
miembros de Berna, lo que ayudé a crear una identidad colectiva enraizada en sus
experiencias en la ciudad y no sélo en el pasado que habian compartido en Cachipay.
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Crisis sobre la vision

Aunque la identidad del grupo se habia fortalecido por sus esfuerzos de cooperacion
en la construcciéon del proyecto de edificacion, se vio severamente afectada por la llegada
de un nuevo pastor en 1972. Howard y Marlene Habegger, quienes trabajaron como
pastores en la iglesia de Berna hasta 1968, tiempo en el que fueron reemplazados por los
misioneros Glen y Reitha Klaassen. Tres afios después, los Klaassen dejaron el puesto de
pastores y la iglesia empez6 la basqueda de un pastor colombiano. Durante el proceso
de busqueda, los miembros asumieron varios roles pastorales y Armando Hernandez
ocup6 la posicion de pastor interino por un tiempo. Un comité compuesto de miembros
de la iglesia se rotaba las responsabilidades para los servicios de los domingos en la ma-
hana y otros miembros ayudaban trabajando en la oficina de la iglesia, preparando los
boletines semanales de la iglesia y otras tareas que se necesitaban.*

Un poco mas de un afio después, en junio de 1972, el comité de busqueda instal6 a
Antonio Arévalo como su pastor de tiempo completo. Arévalo provenia de Asambleas
de Dios y traia consigo afios de experiencia trabajando en diferentes ministerios de evan-
gelismo y radio.” Debido al trasfondo denominacional de Arévalo, introdujo préicticas
de culto mas carismaticas que diferian de los himnos formales a los que los miembros
estaban acostumbrados. Muchos de los miembros originales se sintieron incomodos con
el nuevo estilo. “No simpatizamos con gritar y aleluya y amén y aplauso y cosas asi, por-
que eso no era del estilo que aprendimos en Cachipay,” describe Luis Correa.*

Adicionalmente —y quizas mas importante— Arévalo trajo un gran ntimero de
personas nuevas a la iglesia que atenuaban el sentido de comunidad que los miembros
originales valoraban tanto. “No habia entrado aqui a los ocho dias,” recuerda Elvia
Sanchez, “ya comenzd a traernos un poco de gente que nosotros no conociamos, no
sabiamos quién era”.** El nimero de miembros de la iglesia crecié mas con un nuevo
programa de radio que Arévalo inici6. En los primeros meses después de la llegada de
Arévalo, la iglesia empez6 a transmitir en vivo los cultos dominicales por la mafana
en Nuevo Continente, emisora cristiana de Bogota.*® Debido a la gran exposicion, la
asistencia de las mananas y tardes de los domingos se dispar6. Uno de los reportajes de
Colombian News decia “Muchos dijeron que habian escuchado en la mafiana y por eso
habian ido a la iglesia en la tarde. A pesar de la reciente compra de 60 sillas, muchas
personas debian quedarse paradas durante los servicios de las mafianas”.*® El creci-
miento fue emocionante, pero para muchos de los primeros miembros de la iglesia, la
influencia fue un choque que acababa con la intimidad de la relacion de “familia” que
la comunidad habia construido.

Hasta la llegada de Arévalo, la pretendida vision de la iglesia habia sido doble.
Primero, ellos se enfocaron en la recaudacion de fondos y los esfuerzos necesarios para
construir la iglesia en Berna. En medio del proyecto de construccion, la iglesia estaba
supuestamente cultivando un segundo aspecto de su vision: alcanzar “la emergente
clase media” colombiana.?” El edificio mismo de la iglesia, estratégicamente ubicado
en un barrio de clase media, estaba disefiado para facilitar la realizaciéon de esta vision.



Sin embargo, la articulacién y expresion de esta particular vision era propagada mas
frecuentemente por los misioneros.*® Habegger, quien habia sido ¢l pastor de Berna
durante gran parte de este periodo inicial, pens6 que la iglesia evangélica estaba per-
fectamente posicionada para proveer una comunidad y pertenencia a jovenes des-
orientados, especialmente a aquellos a los que llamaban de “estrato medio”.*

El énfasis de Habergger en crear comunidad entre la clase media, en vez de estra-
tos bajos o altos, vino directamente de su propia experiencia con jovenes menonitas en
Bogota. Aunque muchos de esos jovenes venian de contextos desfavorecidos, ellos se
trasladaron a Bogota en busca de educacion y empleos estables. A través de los afios,
muchos alcanzaron un sélido estilo de vida de clase media, trabajando en profesiones
de cuello blanco y comprando sus propiedades en la ciudad. Sus trayectorias impulsa-
ron a Habbeger a centrar la misién principal de la congregacién en alcanzar a otras
personas de clase media.”

Es interesante ver que la vision del ministerio de clase media y expansion nunca
fueron totalmente acogidas por la misma congregaciéon. Aunque el proyecto de cons-
truccion, sin duda, capturé la imaginacion de la comunidad, la vision de alcanzar a
otras personas de clase media nunca fue un tema tan central. Entonces, cuando los
contactos personales de Arévalo y las iniciativas de radio trajeron docenas de personas
nuevas a la congregacion, en vez de energizar a la comunidad, redujo la sensacién de
comunidad cercana que habia atraido a muchos en un principio a la iglesia. Al mismo
tiempo, no habia una visién alternativa que unificara a la comunidad como lo habia
hecho el proyecto de la construccién del templo.

Mientras que la comunidad de Berna habia formado una identidad fuerte en
sus afios en Bogota, se basaba principalmente en experiencias compartidas, tanto en
Cachipay como en Bogota. Aun tenian que desarrollar una visiéon para su misiéon en
el ambiente urbano de Bogota que fuera mas alla del mantenimiento de su vida co-
munitaria interna, por tanto, haciendo dificil incluir criticamente nuevos movimientos
o integrar nuevas personas en su membrecia. Debido a conflictos con Arévalo y la
sensacion de que ya no se sentian en casa en su propia iglesia, un buen nimero de
miembros originales, la mayoria de los cuales también se graduaron del Colegio Ame-
ricano, se fueron.” Aunque muchos salieron casi al mismo tiempo, no fue una division
organizada. Luis Correa recuerda que el éxodo fue mucho mas espontaneo y desor-
ganizado. “Entonces uno decia, yo ya no vuelvo, hermano, yo no quiero volver mas.
Y si, yo tampoco. Y asi. Pero no fue asi que nos habiamos reunido y dijimos, bueno
nos vamos en grupo. No. Sino cada uno dejamos, dejamos de ir”.%? Porque cada uno
se fue en su cuenta, en vez de en grupo, el éxodo de Berna signific6 que muchos de
estos antiguos miembros dejaron de encontrarse y reunirse. “Estabamos muy tristes,”

recuerda Sanchez, “porque nos habia costado mucho tener todo esto”.%

Finalmente, los menonitas en Bogota se dieron cuenta de que los métodos que les
habian funcionado en el area rural estaban acompafiados de desafios inesperados en
el complejo ambiente urbano. Durante los anos de persecucion religiosa en los afios
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40 y 50, la formacién de la comunidad de forma tan intensa habia sido util para la
supervivencia de las iglesias, pero el mismo acercamiento en Bogota llevé a que se con-
virtieran en comunidades aisladas. En un esfuerzo por reunir a creyentes esparcidos, se
dedicé mucho tiempo y energia a la reconexion, a practicas internas de comunidades
y al mantenimiento del ambicioso proyecto de construcién, pero poca atencién se
prestaba al contexto de las comunidades urbanas y como éste podia formar la visién y
las practicas de la congregacion.

Aunque el énfasis de Habegger en la clase media no fue apropiado para la congre-
gacion de Berna, fue acertado en predecir los tipos de mision que serian mas atractivos
a los evangélicos colombianos de clase media. En su tesis, Habegger retaba la manera
en que la misién habia sido definida en circulos evangélicos en Colombia y argu-
mentaba que los colombianos de clase media encontrarian mas significado en “un
concepto y estrategia de mision que se moviera mas alla de la iglesia hacia el mundo,
mias alld de la individualidad al servicio y mas all4 de la adoracién a al testimonio”.™
El puntualizé en la necesidad de un mensaje més profético que estuviera conectado

con las necesidades y preocupaciones del mundo.”

Los mensajeros evangélicos encuentran relativamente facil declarar
el juicio de Dios contra la inmoralidad personal y los vicios individuales.
Como Dios juzga también el mal y los vicios colectivos, a aquellos que
codician el poder, todos aquellos que oprimen a las personas y a aque-
llos que pisotean bajo sus pies las esperanzas y aspiraciones de los seres
humanos es la palabra profética de la justicia que la iglesia evangélica
debe proclamar.>

En el momento de la ruptura en Berna, muchos estaban, en realidad, en la bas-
queda de una misioén particular para comprometerse. Sin embargo, todavia tenian
que decidir qué significaba esto. Lo que ellos si sabian era que una comunidad difusa
y nuevos estilos de adoracién no encajaban en su vision que estaba por acabar de
definirse. Sin embargo, con el tiempo, tanto los que se quedaron en Berna como los
que se fueron, se sentian llamados por su fe a comprometerse mas profundamente con
sus contextos.



La Comunidad de Chapinero

Aunque los que se fueron nunca volvieron a la congregacién de Berna, tampoco
se mantuvieron desconectados por mucho tiempo. Unos meses después de la llegada
de Arévalo, algunos miembros anteriores de Berna se encontraron por casualidad en
cines y en universidades. Después de estos encuentros casuales, los jovenes se dieron
cuenta de que querian seguir viéndose y reencontrarse con otros. “Entonces nos reu-
niamos los domingos a cantar,” recuerda Ricardo Esquivia, miembro fundador que se
alej6 de Berna después de la llegada de Arévalo. “Entonces Judy [la hija de Geraldo
y Maria Stucky] nos dijo, ‘Bueno, si ustedes realmente estan interesados en eso, jpor
qué no invitan a mi papa?’... Entonces dijimos, pues si, invit¢tmoslo. Entonces escribi-
mos a él una carta y as{ lo mandamos”.”” A Gerardo y Mary Hope Stucky se les habia
encargado como padres sustitutos de muchos de los exalumnos de Cachipay pero,
en ese momento, ellos estaban pastoreando en los Estados Unidos. Sin embargo, los
Stucky respondieron positivamente a la peticiéon y para mayo de 1973, ya se habian
establecido en Bogota.™

A este grupo de antiguos miembros de Berna pronto se les unieron otros de los ex
alumnos de Cachipay que vivian en Bogota, y empezaron a reunirse con regularidad
en el apartamento de la familia Stucky en el barrio Chapinero.”® Sin embargo, para el
grupo era claro que no queria convertirse en iglesia. “Estabamos muy prevenidos con
tener otra iglesia con un pastor y cosas asi,” dijo Luis Correa miembro del grupo de
Chapinero. “Y que, de pronto, la experiencia se repitiera otra vez. Eso no lo queria-
mos. Entonces dijimos, no pensemos en iglesia por ahora. Nos reunimos, hablamos,
charlamos, cantamos lo que sea, pero nada de iglesia. Es un grupo de amigos, ex-alum-
nos y cosas asi”. “Queremos estudiar la Biblia,” dijo Ricardo Esquivia. “Queremos
trabajar. Queremos todo eso. Pero no queremos que esto se vuelva una iglesia, porque
nosotros no creemos en €so.”®" Entonces el grupo de amigos y los graduados de Ca-
chipay empezaron a reunirse con regularidad a cantar, estudiar la Biblia, y visitarse
mutuamente, pero sin ningan tipo de compromiso formal de iglesia u organizacion.
En vez de fundar una nueva iglesia, su meta era promover el tipo de comunidad y co-
nexiéon que consideraban era central a su fe en el pasado. “Nos sentdbamos alrededor
en cojines en el piso y sacabamos las sillas de las duchas en las mafianas™ recuerda
Pedro Stucky, “y compartiamos el liderazgo y rotabamos la ensenanza. Entonces esa
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era un poco la visiéon de Chapinero”.

En este espacio intimo, los jovenes menonitas pudieron integrar su fe con sus
recientes experiencias de vida. Aunque no fue asi para todos los que dejaron la iglesia
de Berna, un grupo de ex alumnos de Cachipay y miembros fundadores de la comu-
nidad de Berna se involucraron en diferentes compromisos politicos y sociales a través
de finales de los afios 60 y comienzos de los 70. Movimientos estudiantiles explotaron
alrededor del mundo en 1968 en paises tan diversos como Alemania, Francia, Esta-
dos Unidos y México. Golombia también vio emerger un movimiento estudiantil en
1968, aunque nunca alcanzé la organizacion ni duracién de los movimientos en esas
naciones.”® A pesar de su transitoriedad, el movimiento logrd cuestionar exitosamente
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el sistema de educacion de Colombia, protestd por el imperialismo nortemericano y
propugndé por los derechos de los trabajadores y campesinos colombianos.®* En ese
momento, muchos movimientos se entrecruzaron con la vida universitaria, llevando a
estudiantes a participar con Alianza Nacional Popular (ANAPO), Juventudes Comu-
nistas (JUCO), y el programa social de Camilo Torres a través de El Frente Unido.”
Mientras que todos estos grupos tenian sus propias metas y propositos, en general
todos promovian una preocupacion por la sociedad y cuestionaban las relaciones neo-
coloniales.

Para algunos jévenes menonitas en este tiempo, estas fuerzas mejoraban sus pro-
pios intereses politicos y sentido de responsabilidad. Ricardo Esquivia, graduado del
Colegio Americano de Cachipay, quien habia sido miembro fundador de Berna y
participante en los inicios de la comunidad de Chapinero, también era estudiante de
Derecho en la Universidad Externado en Bogota a inicios de los afios 70. Debido a su
propio interés en el cambio politico y la influencia del ambiente universitario, se invo-
lucré en la ANAPO, El Frente Unido, y del gobierno estudiantil de esa universidad. A
través de estos contactos empez6 un voluntariado con esfuerzos de alfabetizacion en
barrios marginales de Bogota.®® Junto con Luis Correa, otro ex alumno de Cachipay,
estaban trabajando con organizaciones en desarrollo de comunidades como Save the
Chuldren.”” Incluso otros como Pedro y Pablo Stucky habian dejado Colombia para es-
tudiar en los Estados Unidos y Europa durante estos mismo anos. Mientras estuvieron
en el exterior participaron en movimientos contra la guerra de Vietnam y trabajaron
con iniciativas sociales en el contexto de los Estados Unidos.*® Todas estas influencias
se combinaban con la atraccién natural de estos jovenes menonitas por cuestiones
politicas y sociales mas amplias. Al momento de la separaciéon en Berna, se dieron
cuenta de que ellos querian incorporar estos compromisos a su practica de fe. Esquivia
recuerda, “ese estilo de la iglesia, lo que se hacia, realmente no me llenaba. Y yo en
esa época estaba en busqueda de respuestas. Y... en busqueda de respuestas sociales,
respuestas politicas. Y no habia correlacion entre lo que se decia en la iglesia y lo que
se vivia”.% Pablo Stucky describié la comunidad de Chapinero asi:

Fue reconectar con amigos... de la infancia quienes estaban espe-
rando para crear una comunidad de fe y alabanza [en alguna parte]
donde pudieran explorar y entender su comunidad de fe y también cony
a través de los cuales crear sentido de las realidades sociales y politicas a
las que se estaban enfrentando. Entonces pienso que ese fue el verdadero
fermento.”



Para aquellos que dejaron Berna, la comunidad de Chapinero y la fraternidad
que habia fomentado habia ayudado al avance de la integracién de sus convicciones
espirituales menonitas con compromisos de acciéon social. Primero, los tiempos de
adoracién y estudio biblico que se llevaban a cabo en el apartamento de los Stucky es-
taban abiertos a una gran variedad de perspectivas. Aunque Gerald Stucky preparaba
la mayoria de los estudios y devocionales, también permitia el desacuerdo y la discu-
si6n. “Unos no nos quedabamos callados,” recuerda Esquivia. “Pues, éramos jovenes
inquietos. Demasiado inquietos a veces. Y, y le discutiamos y de todo, nos poniamos
bravos... Para Don Geraldo tampoco fue facil. Tenia que tener mucha paciencia, mu-
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cho amor sobre todo en esta época de muchachos de Cachipay, para no echarnos”.

Adicionalmente a las discusiones y el espacio de comunién del apartamento de
Chapinero, algunos usaron el tiempo de todo el grupo como punto de partida para
explorar mas a fondo temas de fe y de accién social. Después de los servicios en el
apartamento, un grupo pequeiio se iba a continuar sus conversaciones a un café cer-
cano llamado La Colonial. “Entonces nosotros nos reuniamos los domingos alli, pero
tenfamos reuniones de andlisis de contexto, andlisis de lo que estd pasando”.” Era un
grupo muy particular el que se reunia en La Colonial para debatir la realidad politi-
ca colombiana y su relacién con la vida y practica cristiana, pero las discusiones del
café alimentaban la discusién inclusiva dentro del grupo de Chapinero.” Incluso en
estos primeros anos, el grupo, como un todo, expresaba su compromiso con el cam-
bio social de maneras pequefias, en 1974, por ejemplo, ellos apoyaron becas para 30
estudiantes en el Colegio Americano de Cachipay y donaron fondos para mantener
el comedor alli.”*

El grupo de Chapinero, inicialmente, no queria formar una iglesia “formal” hasta
que hubieran trabajado en su llamado y aprendido a integrar a nuevas personas a la
comunidad. Este trabajo tuvo sus frutos y cinco afios después, pidieron aprobacion a la
Mesa Directiva de la Iglesia Menonita para formar una congregacion formal y unirse
a la denominacién.” En los siguientes afios el grupo de Chapinero evolucioné hasta
convertirse en la Iglesia Menonita de Teusaquillo, la segunda congregacion menonita
en Bogota. La autorreflexion con proposito durante los afos en los que se reunieron
en el apartamento de los Stucky y en La Colonial también sirvieron al resto de la
iglesia. En los afios 80 muchas de las personas que habian hecho parte en los primeros
anos en Bogota ayudaron a liderar la Iglesia a través de la exploracion de sus raices
anabautistas y de un examen cercano de la relacion entre el contexto colombiano y la
mision de la iglesia, llevando a que participaran en temas como objecién de concien-
cia, educacion para la paz y desarrollo comunitario.

Crecimiento y ministerio social en Berna
La urbanizacién seguia siendo una fuerza en Colombia, pero las increibles tasas

de crecimiento de los 60 se estabilizaron en los 70. Para los menonitas en Bogota, esta
década fue un tiempo de ajustes y autorreflexion en una fase de crisis. Mientras tanto,
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sus nimeros continuaron creciendo. Aunque la membrecia en las iglesias menonitas
rurales se mantuvo relativamente estable entre los afios 60 y finales de los 70, en Bo-
gota creci6 a un ritmo acelerado. Para 1977 la congregacién de Berna contaba con
260 miembros, y este numero no incluia las docenas que participaban en el grupo de
Chapinero.” A pesar de la pérdida de miembros fundadores a través de la transiciéon
de inicios de los 70, los nameros de la membresia en Berna daban testimonio de la
continua fuerza de crecimiento de la congregacion.

Aunque la congregacion de Berna no paso6 por un proceso intencional en cuanto a
la relacion entre la accion social y la fe cristiana, ellos también evolucionaron hacia un
modelo de iglesia que estuviera mas integrada con las necesidades del contexto local.
En 1975, el pastor Antonio Arévalo not6 que la iglesia “ha tenido por bastante tiem-
po, una inquietud de prestar servicio social como parte complementaria” a los otros
ministerios de la iglesia.”” En efecto, para finales de los afios 70 habian desarrollado
dos importantes ministerios que buscaban satisfacer las necesidades de los asistentes a
la iglesia local o de las personas de los barrios cercanos. El primero fue una guarderia
que abri6 en 1977 con la intencién de cuidar a los hijos de madres jévenes que estaban
asistiendo a la iglesia. A mediados de los 70 algunas de las madres solteras del barrio
cercano de Policarpa empezaron a asistir a la iglesia de Berna y para 1977 Gloria
Figueroa, miembro de Berna, estaba dirigiendo la guarderia para estos y otros nifios.”
Aunque la guarderia s6lo duro dos afos, conecté de manera mas profunda la iglesia al
contexto local y a personas del barrio que no encajaban en el modelo de “clase media”
para el que la iglesia habia sido originalmente disefiada.

El segundo ministerio desarrollado por los miembros de Berna en la década de los
setenta fue un hogar para ancianos. Olivia de Bastidas, una de los primeros miembros
de la Iglesia de Berna, tenia un deseo particular de servir para satisfacer las necesi-
dades de las mujeres mayores en su barrio. En la Asamblea Mundial Menonita en
Curitiba, Brasil, en 1972, ella compartié un informe de los ministerios de mujeres en
las iglesias menonitas colombianas, incluyendo su ministerio con los ancianos.

Cuando ve disminuir cada dia su capacidad fisica y se da cuenta
que para su familia va convirtiéndose en una persona marginada por la
edad, por sus limitaciones fisicas, econémicas y sociales, y a veces por la
religién, es cuando debe sentir el consuelo de pertenecer y contar con
un albergue cristiano. Siento personalmente que el Sefior ha puesto esa
inquietud en mi corazén.”™



Olivia de Bastidas se reunié con un grupo de mujeres de diferentes iglesias evan-
gélicas y empezaron a pedir apoyo para constituir un hogar para ancianos. Muchos
grupos de mujeres donaron suministros y dinero para este proyecto y, en 1973, empe-
zaron a arrendar un lugar para usar en el Hogar Bondad de Dios.* El esfuerzo inter
eclesial decayo unos afios después pero, para 1976, se dio un impulso para que hubie-
ra un hogar menonita para ancianos. El hogar empez6 a funcionar ese mismo afio,
y tres afios después compraron su propio edificio.?' En esos afios la mision del Hogar
Cristiano La Paz era “brindar un hogar, amor y proteccién al mayor nimero posible
de ancianos sin recursos suficientes y sin otra posibilidad de recibir ayuda y atencién
adecuadas”.® Los que trabajaban alli y lo apoyaban vieron su trabajo como intercul-
tural y no solo como un “ministerio de misericordia”. “La situaciéon de la ancianidad
nos desafia como menonitas cristianos a resistir la presion de la sociedad moderna de

dispersar y disgregar a las familias”.®

La guarderia y el hogar para ancianos fueron ministerios que se desarrollaron
originalmente en respuesta a las necesidades humanas que rodeaban al templo de
la Iglesia de Berna. Estos ministerios se concibieron y se nutrieron por la compasién
y el compromiso de fe de las mujeres de Berna y no por la misién o el pastor. A las
mujeres como Figueroa y De Bastidas fueran guiadas por sus convicciones de fe a
dedicar horas, semanas y afos estableciendo nuevas maneras de expresion del amor
de Dios en su barrio y, a la vez, sus acciones dieron forma a la iglesia de la cual eran
parte. Estos ministerios también marcaron un rompimiento entre los primeros afios de
formacién comunitaria de Berna y su maduracién como iglesia conectada y receptiva
en su contexto urbano. De esta manera, la comunidad de Berna estaba siguiendo una
trayectoria similar a las iglesias rurales en CGundinamarca e incluso a la comunidad de
Chapinero, abriéndose lentamente a las posibilidades de comprometer sus contextos
particulares como una parte central de su testimonio cristiano.

Desarrollos Urbanos Paralelos: Ibagué y Girardot

Al mismo tiempo que la congregaciéon de Berna y el grupo de Chapinero estaban
creciendo en su identidad urbana en Bogota, las congregaciones menonitas en Ibagué
y Girardot también estaban enraizandose en nuevos contextos urbanos. La iglesia en
Ibagué empezo, en parte, como resultado de las mismas fuerzas de urbanizacion que
llevaron a jovenes menonitas a Bogota. Sin embargo, en Ibagué, este movimiento fue
parcialmente facilitado por la misién. Tan pronto como los estudiantes empezaron a
graduarse del Colegio Americano, la misiéon animaba a los estudiantes que tenian el
don para ensefiar a que continuaran su educacion en la Escuela Normal Presbiteriana
en Ibagué. Aunque los presbiterianos dirigian varios colegios de bachillerato en otras
ciudades como Bogotd y Barranquilla, la escuela de Ibagué era el principal centro de
entrenamiento para profesores. Puesto que pretendian tener menos profesores misio-
neros, la Mision Menonita les ofrecia a los graduados de Cachipay la oportunidad
de capacitarse como profesores en la Escuela Normal, siempre y cuando estuvieran
dispuestos a ensefiar la misma cantidad de tiempo en uno de los colegios menonitas.®
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Los presbiterianos también tenian un Instituto Biblico en Ibagué y muchos menonitas
estudiaron alli antes de pertenecer a un ministerio.

En estos afios no habia iglesia menonita en Ibagué, pero el nimero de estudiantes
menonitas en la Escuela Normal era sustancialmente suficiente, con frecuencia entre
tres y siete, como para que pudieran formar entre ellos una comunidad menonita
pequena. En estos aflos, la Iglesia Presbiteriana en Colombia era muy similar en prac-
ticas y doctrina a la Iglesias Menonita, asi que los lugares eclesiales eran comodos
para los estudiantes. Adicionalmente, en 1961 la misién mandé6 a Glendon y Reitha
Klaassen para trabajar como profesores en la Escuela Normal.* No se esperaba que
empezaran una iglesia, pero ellos si trabajaron como mentores y tenian presencia
menonita para sus estudiantes en la Escuela Normal.

En 1964, Armando y Eunice Hernandez se trasladaron a Ibagué con el propésito
expreso de empezar una iglesia menonita alli. En ese momento, s6lo habia otras tres
iglesias evangélicas en toda la ciudad.®® Armando habia sido un lider importante de
la Iglesia Menonita durante los anos de La Violencia y recientemente habia obtenido
su grado en teologia en el Seminario Biblico Latinoamericano en Costa Rica.’” El
conoci6 a Eunice en el seminario, y volvieron juntos a Colombia para trabajar en Iba-
gué.?® Por un tiempo los Klassen y los Hernandez se reunian con regularidad con los
estudiantes menonitas que estaban estudiando en la Escuela Normal, pero al final del
ano, los Klaassen se trasladaron a Cachipay, dejando a los Hernandez para que conti-
nuaran con el trabajo en Ibagué.® Después del primer culto oficial el 14 de Febrero de
1965, la comunidad empez6 a reunirse con regularidad en la casa de esta pareja.” Al
igual que en Bogota, los menonitas decidieron encaminar sus esfuerzos a la plantacién
de su iglesia en un barrio de clase media de la ciudad.”

Al principio, todos aquellos que acudian a las reuniones tenian lazos con iglesias
menonitas en CGundinamarca, pero lentamente la comunidad que se reuni6 en el pri-
mer piso de la casa de los Hernandez empez6 a incluir nuevas personas de Ibagué.
Se usaron tres estrategias principales para atraer a nuevas personas a la comunidad.
La primera fue un extensivo programa de visitas implementado por los estudiantes
menonitas de la Escuela Normal. Muchos de ellos habian participado en varios minis-
terios organizados por la Escuela, incluyendo ensefiar en la escuela dominical y liderar
cultos en casas.” Aprovechando estas experiencias, la pareja Hernandez organizé a
los estudiantes en equipos para que fueran puerta a puerta, compartiendo su fe e invi-
tando a los vecinos a la casa de Armando y Eunice.”

Una segunda estrategia fue la participacion de la comunidad en una campaifia de
evangelizacion por toda la ciudad en 1966. El Servicio Evangelizador para América
Latina (SEPAL) organiz6 la campaiia, en la cual las iglesias evangélicas eran las prin-
cipales protagonistas. Hernandez estaba en el comité organizador y ¢él y la iglesia de
Ibagué asumieron la responsabilidad de hacer el seguimiento a 150 de las personas
que habian respondido durante la cruzada.’* Después de la campaiia de SEPAL, la



iglesia bautiz6 ocho nuevos miembros y tuvo una asistencia el domingo por la manana
de 30 a 35 adultos y 15 a 20 nifios. Este creciente nimero significaba que el espacio
del garaje del primer piso se estaba llenando rapidamente.”

El tercer método usado por la iglesia de Ibagué para llegar a nuevas personas era
un programa de radio llevado a cabo por Armando Hernandez. Durante sus afios en
el seminario, Hernandez habia estudiado radiodifusion, y el sentia que seria posible
incorporar el ministerio de radio a la labor de divulgacion en Ibagué. Hernandez
describe la misién y estructura del programa:

El programa se titulaba “La Respuesta.” Y el programa era de for-
ma de una situacién familiar, un problema, digamos la violencia en el
hogar. Entonces tratamos de orientar a la persona que no es con violen-
cia que se educan los nifnos... O como un problema con la pareja, fide-
lidad, cosas asi. Como un tema familiar que afectaba la familia. Habia
musica, también... Pero el tema central era la familia.

.... Y ademas, invitaba si queria conversar con nosotros, o si queria
venir a las reuniones de los domingos cuando nos reuniamos. Y algunas
personas llegaron para conversar, para abrir sus problemas, recibir una
orientacion, un consejo. Eso nos ayudé. Todavia hay personas alld, me
acaba de llamar esta semana dos hermanas, una sefiora, que llegd por
el programa. Ella escuché el programa, y llegd y entonces hizo mucha
amistad.”

Los oyentes mandaban cartas describiendo sus dificultades familiares y Hernan-
dez las leia y les contestaba al aire todos los domingos a la 1 de la tarde.” Sus respues-
tas incorporaban el evangelio dentro del mensaje, priorizando la paz y armonia en
las relaciones familiares. Como resultado del ministerio radial, un gran namero de
personas que buscaban la paz en sus contextos familiares, empezaron a reunirse en la
iglesia en esos anos. El evangelismo personal, en conjuncién con estas estrategias de
divulgacién, le permitié a la iglesia crecer haciendo insuficiente el espacio que tenian
en la casa de Armando y Eunice. Para finales de 1967, la membresia de la iglesia habia
alcanzado las 24 personas y la comunidad empezé a buscar un lugar mas grande.”
Ese mismo afo la comunidad compro6 un lote en una de las avenidas principales de
Ibagué, con ayuda de un préstamo de los Servicios de Extension de la Iglesia (Church
Extension Services) e inici6 la construccién unos afios después.”
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A medida que la iglesia crecia, se formé un grupo de mujeres que empez6 uno de
los primeros ministerios en la iglesia dirigido por laicos que se centraba en otros aspec-
tos ademas del evangelismo. Una de las principales preocupaciones de las mujeres en
la iglesia menonita en este tiempo era la falta de recursos econémicos en los hogares
de los miembros de la iglesia, un problema que era particularmente retador para las
mujeres como principales administradores del hogar.!® En respuesta a estas preocu-
paciones, las mujeres de la iglesia de Ibagué contrataron a una mujer que no era de
la iglesia para que diera clases de cocina, higiene y trabajos manuales a las mujeres
del grupo, habilidades que aumentaban los ingresos familiares ademas de ayudarles a
dirigirlos mas eficientemente. Cerca de 20 mujeres asistian cada semana, de trasfondos
evangélicos y no evangélicos.'"

En esos afios, Girardot fue la tercera ciudad que se constituyd, después de una
decision formal de la Mesa Directiva en 1972. Al principio, pastores menonitas de
todas partes de Cundinamarca se rotaban para visitar Girardot los fines de semana
para mostrar peliculas y hacer visitas. Sin embargo, poco después, una familia ofreci6
su casa para que se realizaran servicios regulares y asi se empez6 a formar una comu-
nidad. En 1973 Julia y Vidal Jiménez se mudaron a Girardot como pastores residentes,
después, ellos fueron reemplazados por otra pareja joven menonita, Luis Lugo y Otilia
Garzon. Finalmente, tres o cuatro familias principales surgieron para la fundacién de
la nueva congregacién y ellos invitaron a sus amigos, compaiferos de trabajo y otros
familiares para que vinieran a los servicios. En estos afios también construyeron un
edificio para la iglesia para sus reuniones.'” Hacia finales de los afios 70, la Iglesia
Menonita de Colombia contaba con dos comunidades en Bogotd, una en Ibagué y
una en Girardot, ademas de las originales congregaciones rurales en Cundinamarca.

Unidad a través de la division urbano-rural

Cuando miles de emigrantes se fueron a Bogota, los creyentes menonitas los si-
guieron, muchas veces por sus propias razones econdémicas. Sin embargo, su migra-
ci6én pronto se volvié una oportunidad de misién en un nuevo contexto urbano. No
obstante, las respuestas iniciales a las migraciones urbanas en los 60 se vieron entorpe-
cidas por una serie de retos en los afios 70. Algunos de los métodos que habian servido
en entornos rurales, basados en una comprensién particular de comunidad, no se
podian aplicar directamente a los entornos urbanos. Para los menonitas este periodo
fue un tiempo para reformular la forma en que la misién debia proyectarse como
respuesta a la urbanizacion.

Los menonitas en Bogota continuaron haciendo énfasis en la formacién de comu-
nidad como un importante compromiso congregacional pero el contexto urbano los
retd a expandir sus perspectivas. En vez de concentrarse solamente en las necesidades
dentro de su congragacién, ampliaron sus respuestas para incluir las necesidades en
los barrios urbanos cercanos y comprometerse con un analisis mas profundo sobre la
relacion entre la fe cristiana y el pecado, la violencia y la opresion estructural. Al mis-



mo tiempo, nuevas comunidades menonitas en Ibagué y Girardot se estaban inician-
do, asi se cambi6 efectivamente la balanza de los creyentes menonitas que empezaron
a ser principalmente urbanos.

Aunque el centro gravitacional de la vida menonita colombiana estaba lentamen-
te cambiando de las iglesias de la Cundinamarca rural a las urbanas, siempre hubo
una continuidad y unidad entre las congregaciones. Parte de esto tenia que ver con el
hecho de que en las nuevas iglesias urbanas un buen nimero de sus miembros tenia
fuertes lazos con las iglesias historicas rurales, y ellos trajeron sus practicas de adora-
ci6n con ellos. Otilia Garzén, quien ensenaba en los colegios de la Iglesia y ayudo con
la fundacién de la iglesia de Girardot, recuerda:

En ese tiempo si eran muchas cosas en comun... En ese tiempo si
iguales las liturgias... iguales o parecidas... Las liturgias eran de himnos
con himnarios... Tocaba ir al culto con la Biblia con el himnario... Habia
musica del piano, generalmente, porque aqui en La Mesa habia quien
tocaba piano, en Cachipay habia quien tocara el piano, en Anolaima,
también... Y la predicacién de la Palabra, la lectura de la Biblia habia en
antifonalmente... Y en Anolaima, pues, era asi. En Cachipay igual. En
Ibagué igual en ese tiempo. En Girardot, pues, como fuimos los inicia-
dores, pues, lo llevamos también igual.'”

Adicionalmente a las practicas litGrgicas familiares que unian a todas las iglesias en
una experiencia de adoracién comun, habia contacto frecuente entre todas las iglesias,
tanto rurales como urbanas, a través de la asamblea anual, reuniones de jévenes y otros
eventos. Miembros de otras congregaciones se conocian los unos a los otros y las relacio-
nes personales unian a las diferentes congregaciones de una manera muy fuerte.

Los entornos urbanos trajeron nuevos movimientos, necesidades y personas a las
puertas de las iglesias menonitas y, con el tiempo, se fueron transformando las de-
finiciones de unidad y de misiéon que ellos tenian. Por ejemplo, el pentecostalismo
emergente ret6 a los menonitas a unificar sus practicas litargicas y los hizo pensar mas
profundamente sobre la fuente y expresion de su unidad. La situacion en la Iglesia de
Berna puso en primer plano estos asuntos y practicas litargicas con las que los menoni-
tas no estaban familiarizados y que percibian como “gritos, agonia, temblores, miedo
y depresion”, causaron que muchos se preguntaran cémo se debia definir la unidad
en un mundo evangélico mas heterogéneo.'™ “;Hay algo distintivo acerca de la Iglesia
Menonita? ¢ Teologia? ;Caracteristicas de la adoracion? ¢Servicio social? ¢ Testimonio
de paz? ;Estilo de vida?” se preguntaba el misionero Geraldo Stucky en un devocional
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en 1976." Los menonitas respondieron a estas preguntas de diferentes maneras en
los afios siguientes. Compartir unas practicas litrgicas comunes se volvié menos im-
portante, mientras que las relaciones entre las iglesias permanecieran como un punto
central. El anabautismo se volvié un marco para los menonitas en tanto que compara-
ban sus tradiciones con movimientos mas nuevos como el pentecostalismo. Compartir
los compromisos sociales cada vez mas, se volvié un importante signo identificable de
lo que significaba ser menonita, independientemente de una ubicacién rural o urbana.

Las iglesias estaban madurando en un contexto social, econémico y politico simi-
lax, y todas estaban luchando por entender de qué forma las necesidades visibles de
las comunidades que los rodeaban afectaban su llamado y su fe. En Bogota y, especial-
mente, en las iglesias rurales, habia un visible movimiento hacia la accién social como
una expresion de la fe. Con el tiempo, y empezando con la evaluacién y discusion
que se habia hecho en el espacio del grupo de Chapinero, el legado de emparejar el
ministerio espiritual con el social desembocé en un analisis de contexto y compromisos
de paz que abordaban las propias raices de necesidad en el conflicto colombiano en
contextos rurales y urbanos. Sin embargo, mientras tanto, los menonitas continuaban
desarrollando nuevas e innovadores ministerios congregacionales que empataran mi-
nisterios espirituales con accién social.
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Capitulo 8

La Vida Eclesial de

Los Hermanos Menonitas
en el Valle Rural durante
la Urbanizacion

En los afios que siguieron a la época de La Violencia, la expansion en Cali y la
cantidad que la misién invertia alli algunas veces le restaba importancia al crecimiento
del area rural del Valle que era mas lento y menos gradual. A pesar de su desesti-
mada presencia, estas iglesias rurales fueron impulsadas por ministerios dinamicos
y lideres comprometidos durante la década de los sesenta. Puesto que habia menos
involucramiento de los misioneros y menos estudiantes del Instituto Biblico en el Valle,
surgieron lideres laicos y pastores locales dedicados como actores importantes para
sostener y apoyar estas comunidades. Grupos congregacionales especiales como los
de los jovenes, los de hombres y mujeres jugaron un papel fundamental, no sélo para
evangelizar, sino también para mantener las relaciones entre las iglesias rurales y las
de Cali. Finalmente, las escuelas que fueron fundadas y sostenidas por estas iglesias,



220

Capitulo 8. La Vida Eclesial de Los Hermanos Menonitas en el Valle Rural durante la Urbanizacin

surgieron como ministerios congregacionales centrales, dejando el fundamento para
una futura participaciéon de la comunidad. Desafortunadamente, la brecha entre las
iglesias del campo y de la ciudad sigui6 creciendo a lo largo del periodo de urbaniza-
ci6én puesto que los recursos y crecimiento estaban concentrados en Cali, recrudecida

por el traslado del Colegio Los Andes de La Cumbre a Cali.

Principios de la Historia y La Violencia en La Cumbre

En 1947 los misioneros hermanos menonitas llegaron a la Cumbre, el Valle del
Cauca, para abrir un colegio para los nifios de los misioneros y acompanar a la iglesia
evangélica que era liderada por la misionera Ana Woof de la Hermandad de Plymou-
th. Woof habia salido de la regién algunos anos antes, y para 1947, tnicamente tres de
los miembros originales tenian contacto con la iglesia. Durante los siguientes tres afios,
la iglesia se reconstruyé con campafias evangelisticas, programas de escuela biblica,
grupos de jovenes y visitas a las casas. Para 1950, doce de los primeros miembros de
la iglesia habian regresado y la asistencia crecié de doce a veinte.! Muy pronto, estos
primeros creyentes se empezaron a involucrar en el trabajo de la iglesia. Por ejemplo,
José Gémez y su esposa se unieron a la iglesia en 1949, y pronto se convirtieron en
lideres. Gomez, cultivador y albaiiil, dirigia la oracién del domingo por la mafiana y
empezd a servir como didcono en 1950.2

A pesar de su crecimiento, la congregacion enfrentaba multiples retos. A diferencia
de las iglesias en el Choco, la comunidad en La Cumbre era atractiva principalmente
para las mujeres. Puesto que los misioneros habian modelado una estructura que privile-
giaba a los hombres en el liderazgo de la iglesia, era dificil ocupar los puestos administra-
tivos en una congregacion que era principalmente femenina.” Un reto importante era la
fuerte influencia de los misioneros dentro de la iglesia. Aunque en 1950 habia un pastor
colombiano y los didconos también eran colombianos, tres afios después, casi la mitad
de los puestos del consejo de la iglesia estaban ocupados por misioneros, un desbalance
que incluso los misioneros reconocian como algo que no era sostenible.*

Una dificultad adicional que enfrentaba la iglesia era la realidad geografica de
La Cumbre y sus areas adyacentes. Al igual que los menonitas en Cundinamarca, la
mayoria de las personas que se unieron a la iglesia en los primeros afos vivia en las
areas rurales y no en La Cumbre. Algunas personas viajaban durante cuatro horas
para tener acceso a los cultos, lo cual no les permitia tener la posibilidad de realizar
actividades en la noche y limitaba el crecimiento de las relaciones de la comunidad.’
Adicionalmente, muchos creyentes de las areas rurales luchaban por mantener su par-
ticipaciéon en la vida de la iglesia en La Cumbre debido a la violencia politica en el
campo, una realidad que mermo la expansion en las veredas fuera de La Cumbre.

Durante la Violencia, los hermanos menonitas en La Cumbre experimentaron
muchas de estas realidades de persecucion y discriminacion al igual que los menonitas
en Cundinamarca y los hermanos menonitas en el Chocé. No todos estaban dispues-



tos como Jos¢ Gémez a unirse a un grupo religioso marginado, lo que hizo que el
crecimiento fuera muy lento. En 1952, el misionero Harry Bartel informé que algunos
“no deseaban perder a sus amigos”.® Muchos de los que asistian a los servicios no se
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animaban a unirse porque aparentemente “le temian al sacerdote”.

Sin embargo, existian algunas diferencias entre las regiones. Gomparado con el
Chocé y Cundinamarca, el departamento del Valle del Cauca experiment6 mucha
mas violencia durante los afos de La Violencia. Entre 1946 y 1957, por ejemplo,
hubo 4.033 muertes relacionadas con este periodo en Cundinamarca; en contraste,
en el Valle, hubo 13.106.% La violencia también duré mas tiempo en el Valle que en
otros departamentos.” Mientras que los creyentes en el Chocé enfrentaban mas res-
tricciones legales que los del Valle, —especialmente aquellos en las veredas— sufrieron
mas como consecuencia de una tasa mas elevada de violencia en su regiéon. En 1949,
por ejemplo, se suspendieron las clases en el Colegio Los Andes debido a “la revuelta
politica y a los asaltos a las casas por los delincuentes”.'® Por lo menos en tres ocasio-
nes, la policia interrumpi6 los cultos en La Cumbre, o irrumpian en las casas de los
creyentes en las veredas y los encarcelaban por unos dias. Otras veces, entraban a sus
casas a buscar y confiscar los libros y tratados. En una ocasién, una multitud de apro-
ximadamente cien personas lanzé piedras al templo de la iglesia durante el culto. La
descarga de piedras dur6 por lo menos hora y media con la congregacion atrapada
adentro, hasta que finalmente, la policia lleg6 y dispersé al grupo. Cuando se fueron,
habia 28 vidrios rotos y un creyente tenfa una gran cortada en la cabeza.''Una de las
experiencias mas dramaticas de violencia anti protestante ocurrié en 1956 cuando a
media noche un grupo prendi6 fuego a la residencia de uno de los misioneros en La
Cumbre. Puesto que un vecino compasivo les habia advertido que los iban a atacar,
los misioneros Ernest y Elsie Friesen pudieron escapar un poco antes de que el fuego
empezara. Aunque el dafo producido por el fuego fue minimo, este suceso golpe6 a la
comunidad profundamente, especialmente a los misioneros.

El relato del incendio es de gran valor porque es uno de los pocos e¢jemplos que
tenemos de la resistencia de los creyentes en el Valle. Mientras que los misioneros
escapaban por la parte trasera, sus compaifieros y vecinos se unieron para ahuyentar
la multitud que habia empezado a reunirse afuera de los dormitorios de los estudian-
tes donde los misioneros se habian escondido (los dormitorios estaban vacios por el
periodo de vacaciones). Estos creyentes colombianos trancaron las puertas de la casa
para que nadie pudiera entrar y trataron de dispersar la multitud. A una anciana,
Amelia, la hirieron mientras trataba de hacer que la multitud se fuera y tuvo que pasar
la noche escondida en una zanja. “Ella habia escuchado el ruido, vio nuestra casa en
llamas, y queria ayudar a rescatar a nuestros hijos”, recordé la pareja Friesen. “A ella
la atacaron y le propinaron varias heridas, y tuvo que pasar la noche en el corredor de

una casa, abierto y en el frio, porque sus vecinos no iban a permitirle que entrara”.'

Ademas del ejemplo de Amalia, Georgina, miembro de la iglesia de La Cumbre,
nos brinda un ¢jemplo de perseverancia en medio de la persecucion. Aun cuando la
violencia en el campo llegd a su punto mas alto con el sentimiento anti protestante,
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Georgina continué caminando las tres horas y media para ir de su vereda a los ser-
vicios de la iglesia los domingos en La Cumbre; con frecuencia, su hija Ester y su
nieta Maria Elvia se le unian. lentamente reunieron una comunidad de doce o mas
personas que algunas veces las acompanaban en su caminata semanal.”® Las mujeres
conformaban la mayoria de los miembros de la iglesia en aquellos afios, y sus relatos
de resistencia y perseverancia contribuyen al enriquecimiento del testimonio de la
Iglesia durante la época de la Violencia.

Debido a violencia politica en el campo en aquellos anos, el alcance en las peque-
fas villas y veredas de los alrededores no se puso en marcha hasta mediados de 1950."*
A medida que la violencia politica y la persecucion religiosa empezaron a disminuir,
los misioneros, los pastores y creyentes se pudieron expandir de La CGumbre a otras
comunidades. Salomén Manchola, un pastor educado en la UME, inici6 un progra-
ma extenso de alcance en 19355 visitando veredas como Zelandia y Belén. Muchas de
éstas eran areas donde otras misiones habian trabajado y apoyado a las iglesias locales
anteriormente. No obstante, cuando La Violencia alcanzé su pico mas alto, muchas
de estas misiones se retiraron de las areas rurales del Valle, dejando docenas de iglesias
sin una estructura de apoyo. Un nimero de éstas se acerco a los hermanos menonitas
por propia iniciativa y les pidieron que se unieran a ellas.”

Aunque estas comunidades técnicamente “rodearon” La Cumbre, trasladarse de
una a otra podia ser un proceso largo y laborioso. Un viaje de ida de La Cumbre a
Zelandia, por ejemplo, tomaba cinco horas en total, la mitad en tren y la otra a ca-
ballo. A pesar de los retos geograficos, para 1958, habia por lo menos ocho pequefias
comunidades de los hermanos menonitas en el 4rea rural del Valle, entre las que se
encontraban: Sombredrillo, Cisneros, La Guinea, Zelandia, El Rusio, Belén, Jiguales
y San José. Algunas estaban conformadas por grupos que se reunian en una casa,
mientras que otras, como Jiguales, se habian convertido en iglesias mas formales.'
Las reuniones eran muy similares a las de La Cumbre, pero mas intimas y sencillas,
con frecuencia incluian una lectura biblica, musica, un mensaje y ocasionalmente una
actividad adicional dirigida a los nifios."” No todos estos grupos continuaron después
de los anos cincuenta, pero algunos como Cisneros, Jiguales y San José se convirtieron
en congregaciones mas permanentes.

La Urbanizacion y la Creciente Division entre la Ciudad y el
Campo

Las iglesias rurales en el Valle produjeron lideres fuertes, manejaban varios cole-
gios y formaron diversos grupos sociales y de evangelismo, pero la concentracion de
las iglesias, financiacién y crecimiento en Cali frecuentemente opacaban el testimonio
de las areas rurales a nivel denominacional. Las iglesias rurales eran comparadas con
las de Cali, y simplemente no podian crecer tan rapido como las congregaciones ur-
banas. El empleo era escaso lo que conllevaba a que el crecimiento también lo fuera.
En 1963, la iglesia de La Cumbre informé que la oportunidad de encontrar sustento



material en el area estaba haciendo que las personas se fueran. “[Hay]| un constante
cambio en la membresia puesto que los convertidos se ven obligados a buscar empleo
en Cali o en otros lugares™, escribi6é un misionero.'® Hasta cierto punto, el crecimiento
de la iglesia rural se vio limitado por la misma Cali, ya que los miembros de las areas
rurales y posibles miembros migraban de las veredas y villas a la ciudad. Esta fue la
otra cara de la moneda de la urbanizacion; para que Cali creciera, las dreas rurales
tenian que disminuir su poblacion.

A pesar de esta realidad demografica, muchas iglesias rurales y sus lideres se perci-
bian como poco exitosos por la falta de crecimiento de sus iglesias. En 1962, el Comité
Regional del Valle informé que mientras la congregacion de San José se sentia satis-
fecha con el liderazgo pastoral de Gildardo Cardona, ¢l se sentia frustrado e insatis-
fecho porque no veia ningn “aumento en nmero” en la congregacion.'® En 1966 la
congregacion de Cisneros informé que ellos no habian crecido notablemente, a pesar
de los esfuerzos significativos de alcance que habian hecho.?” Alentados por el rapido
crecimiento de las iglesias en Cali, el éxito congregacional se definia por el nimero
de convertidos o lo rapidamente que podia crecer una congregaciéon. El modelo de
Cali era, por supuesto, completamente inapropiado para las comunidades rurales que
estaban perdiendo integrantes tan rapido como los ganaba Cali, por lo tanto, esto los
llevaba a pensar que sus iglesias estaban fallando.

A medida que el personal de la mision y de la denominacién y los recursos seguian
concentrandose en Cali, la relacion entre las iglesias urbanas y rurales se veia marcada
por una desigualdad de poder e influencia. Al encontrarse la actividad del centro de los
hermanos menonias en el Valle, la influencia de las iglesias rurales disminuia. Parte de
esto era simplemente numérico —las iglesias en Cali eran mas grandes— pero el cambio
también se daba a nivel rural y estructural. Alejandro Arboleda, cuyos padres fundaron la
iglesia en Cisneros y fue donde ¢l mismo crecid, describi6 las diferencias culturales entre
el area rural y urbana que continuaron hasta bien pasado el periodo de la urbanizacion.

Los hermanos [del campo]...llegaron a pensar que ellos eran muy
poca cosa ante los hermanos de la ciudad, muy poca cosa. Y es un com-
plejo de inferioridad ¢no? Y...la iglesia de la ciudad no luché por, por
ayudar a superar ese problema. Entonces ellos [los hermanos del cam-
po] preferian mantener callados, ¢no? Por ejemplo si llegaba un dele-
gado a la convencion, delegado del campo, [pasaron] los dos o tres o
cuatros dias, callados, no hablaban....Solamente las discusiones fuertes,
a coloradas que vienen entonces estaban aqui en la ciudad....Asi no es
cuestion de que estén de acuerdo. Pero ellos no van a manifestar su in-
conformidad publicamente....Pero lo que si pueden llegar a su iglesia y
alld si manifestarlo. Entonces van aislando.?'
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Puesto que la cultura urbana promovia el conflicto de manera mas directa y abier-
ta, la cultura rural favorecia lo opuesto, las voces urbanas empezaron a dominar en los
espacios denominacionales.

Ademas de estas diferencias culturales, la estructura del Comité Regional del Va-
lle se inclinaba hacia las iglesias de Cali. Todos los pastores del Valle pertenecian al
Comité y se esperaba que asistieran a las reuniones mensuales, pero éstas siempre se
celebraban en Cali, haciendo que fuera relativamente facil para los pastores de Cali
y mucho mas dificil para los de las dreas rurales.?? Puesto que la administracién, el
dinero, la educacion y las iglesias de los hermanos menonitas ya estaban concentrados
en la ciudad, con el tiempo, estos desequilibrios culturales y estructurales llevaron a las
iglesias rurales a marginalizarse cada dia mas dentro de la denominacién. “La iglesia
del campo siempre estuvo mas bien marginada, ¢si? La iglesia de la ciudad nunca se
preocupa por mucho por...la iglesia del campo. Y la gente del campo estd acostumbra-
da a que, ¢h, todo esta bien ¢no?”* El traslado del Colegio de Los Andes de La Cum-
bre a Cali, una institucién representativa para la iglesia rural, simboliz6 las diferentes
maneras en que la urbanizacion afect6 tanto a iglesias rurales como urbanas.

El Colegio de Los Andes se traslada a Cali

Durante el primer periodo de urbanizacion, el Colegio de Los Andes permanecid
como una importante institucién de la iglesia que funcionaba en el area rural. A me-
dida que disminuy6 la necesidad de tener colegios cristianos de primaria debido a que
las escuelas ptiblicas mejoraron, sin embargo, el colegio empezo a evaluar su visién y
mision. Cuando el colegio recibi6 la licencia del gobierno en 1962, los administrado-
res empezaron a considerar la posibilidad de ofrecer el bachillerato. Parte del impetu
provino de los padres de familia, quienes querian que sus hijos tuvieran una educaciéon
secundaria de calidad con un énfasis evangélico.** En la reunién del Comité Ejecutivo
en 1963, la directora del colegio, Lillian Schafer defendié vehementemente la idea de
expandir el colegio a la secundaria. Desde 1955 hasta 1962, Schafer permanecié en el
comité, solo seis de los 31 estudiantes hermanos menonitas que se graduaron de Los
Andes hicieron el bachillerato; ninguno de los seis pudo terminar debido a limitacio-
nes financieras.” Teniendo en cuenta sus estadisticas, Schafer concluyo:

Es triste saber que 25 de los que graduaron del Colegio no pudieron
continuar sus estudios y la razén puede ser que la Mision no ha ofrecido
las mismas oportunidades como ofreci6 para la primaria....Entonces, pa-
rece que nuestros esfuerzos evangelisticos son en vano si no preparamos
lugares para la educacién secundaria para ayudar también a estos cre-
yentes jovenes durante sus primeros afios de adolescencia.®



Aunque, en parte, la razoén para abrir el bachillerato era permitirles a los jove-
nes de su propia iglesia acceder a un nivel de educaciéon superior —y luego, con la
esperanza de que ésta sirviera para trabajar en la iglesia— la denominacién también
esperaba seguir teniendo una presencia positiva en las vidas de los estudiantes que ha-
bian aceptado una fe evangélica durante los afios de la primaria. Noventa por ciento
de los graduados de Los Andes proclamaba su fe evangélica después de terminar sus
estudios, pero sin tener un ambiente evangélico en la secundaria para nutrir esa fe,
a Schafer le preocupaba que estos estudiantes estuvieran en riesgo de perder todo lo
que habian logrado.” En respuesta a estas preocupaciones, los hermanos menonitas
decidieron trasladarle la responsabilidad de los tres primeros grados de primaria a
iglesia de La Cumbre en 1964 y empezar la secundaria en el Colegio de Los Andes.”®

No obstante, so6lo dos afios mas tarde el colegio tomo la decisiéon de trasladarse a
Cali porque no pudo obtener la licencia nacional en La CGumbre debido a la dificul-
tad de llevar profesores calificados para trabajar en un pueblo pequefio. Igualmente,
cambiaron el nombre a Colegio Américas Unidas.? Por supuesto, con el tiempo, este
traslado afect6 la poblaciéon de estudiantes y el enfoque principal cambi6 de servir a la
juventud de la Iglesia para proporcionarle a los jovenes de una comunidad mas amplia
educacion secundaria con base en principios de la fe. Sin embargo, el traslado a Cali
ocasiond otros problemas, ya que el colegio se vio obligado a depender mas de los
subsidios de la mision.** Hubo muchas discusiones en cuanto a la posibilidad de cerrar
el colegio, sin embargo, lo mantuvieron abierto y creci6 hasta el punto que llego a ser
auto sostenible. Hoy en dia es el tnico colegio colombiano de los hermanos menoni-
tas que seguia funcionando. La transicién a Cali salvé al Colegio de Los Andes de la
extinciéon y le permitid servir a un nimero mayor de estudiantes, a pesar de que esto
constituy6 una pérdida significativa para las iglesias del area rural del Valle.

El liderazgo en las congregaciones del campo

La transiciéon de Los Andes a ser Américas Unidas fue tan sélo un simbolo del
gran magnetismo que ¢jercié Cali para los lideres de la iglesia de los hermanos meno-
nitas. Muchos de los pastores de las zonas rurales también finalmente se trasladaron
a Cali para servir en las iglesias de la ciudad. Como resultado, la migracion del area
rural del Valle a Cali fue principalmente en una direccién. Puesto que Cali tendia a
atraer pastores de la region y sélo unos pocos dejaron Cali para servir en las iglesias ru-
rales, el liderazgo en las areas rurales dependié mas de la direccion de pastores locales
que se quedaron en la regiéon durante el periodo de su ministerio. Gildardo Cardona
fue uno de ellos y su historia ilustra las luchas y fortalezas particulares de las iglesias
rurales del Valle de este periodo. Cardona se uni6 a la Iglesia a finales de los afios 50.
Al principio, sirvi6 como obrero, después, se convirtié en pastor. Hacia finales de su
carrera ministerial, después de varias décadas, habia pastoreado cuatro de las iglesias
rurales del Valle.
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Un dia, a finales de los afios 50, mientras CGardona bajaba la montafia hacia su fin-
ca a medio camino del valle, se encontr6 con un servicio al aire libre en una pequena
vereda de Jiguales. Carlos Agudelo, pastor de la iglesia de los hermanos menonitas en
La Cumbre, estaba dirigiendo el servicio. Cardona habia participado antes en una co-
munidad de Testigos de Jehova —la denominacion estaba incursionando en el campo
en Colombia en este tiempo— pero ésta no habia llamado su atencién. Francamente,
el servicio de ese dia tampoco le pareci6 llamativo, aunque recuerda haber disfrutado
los himnos.

Sin embargo, poco tiempo después, Cardona tuvo una visién que cambié todo.
Cuando se desperto de su visién, tenia un intenso deseo de estudiar las escrituras. Des-
pués de encontrar una Biblia, empez6 a leerla aunque le parecié dificil de entender.

La lei toda, porque me parecia que alla habia muchas mas cosas
que, para que, yo queria, porque me despert6 ese deseo como de cono-
cer, conocer, conocer. La lei por tercera vez. Entonces cuando la lei por
tercera vez, ya me di6 mucho deseo fue de seguir de estudiar la Biblia
ya a fondo. En esos dias estaban dando unos estudios en La Cumbre.
Entonces comencé a asistir.*!

Alo largo de estos estudios biblicos, Cardona se conect6 con la Iglesia de los Her-
manos Menonitas en La Cumbre, la Ginica congregacion establecida de los hermanos
en el area rural en ese entonces.

En ese tiempo Cardona estaba viviendo con su pareja, Blanca Motato, y sus tres
hijos en la finca de la familia. Ella también se convirti6 al evangelio, pero sus dos
hijos no se pudieron bautizar en la iglesia porque Gildardo y Blanca nunca se ha-
bian casado por lo civil. A mediados del siglo veinte, el matrimonio civil todavia era
relativamente raro en las areas rurales, pero era algo en lo que los misioneros insistian
como prerrequisito del bautismo. Cardona recuerda cuando ellos decidieron que se
debian casar: “Cuando ya entramos al evangelio de forma, entonces ya yo no sentia
paz, no sentia paz. Entonces le dije a mi esposa, tenemos que organizar bien, porque
esto no puede ser asi. Entonces nos casamos.”? Otras cuatro parejas se casaron junto
con Gildardo y Motato en la misma ceremonia, algunos de ellos eran familiares de
Cardona. En ese tiempo, el matrimonio fuera de la Iglesia Catolica era excesivamente
raro, Cardona relata que las bodas de ese dia fueron los primeros matrimonios civiles
oficiados por un juez en La CGumbre.



Poco tiempo después de su boda y bautismo, algunos misioneros invitaron a Car-
dona a convertirse en obrero —o trabajador evangélico— de la iglesia. En ese tiempo,
el Valle del Cauca y el Choc6 tenian comités regionales que organizaban y apoyaban
esfuerzos para evangelizar y sembrar iglesias, incluyendo a los obreros. Ellos ejercian
el papel pastoral y apoyaban a las comunidades de fe y tenian la responsabilidad de
la mayoria de las actividades evangelisticas y de ensefianza, aunque ellos no oficiaban
bautismo ni impartian la comunién. Gracias a sus esfuerzos y al continuo alcance de
la iglesia en La Cumbre, las comunidades de los hermanos menonitas en el area rural
del Valle empezaron a afianzarse y a crecer.

Al principio, a Cardona le asignaron un trabajo de medio tiempo en la villa de
San José. Miembros de La Cumbre habian hecho algunos contactos en esta area en
1938 y, para 1960, habia una comunidad de asistencia de veinte a treinta personas
en San José y una escuela de primaria. Después de que el obrero anterior saliera, el
Comité Regional vot6 para instalar a Cardona en San José. Para este tiempo, Motato
y Cardona ya tenian cuatro hijos y una finca que mantener. Puesto que este trabajo
era de medio tiempo, Gardona mantuvo la finca funcionando, trabajaba durante la
semana y viajaba a San José los fines de semana. El salia de la finca a caballo todos los
sabados por la manana y volvia los lunes. En el tltimo afio que trabajé como obrero
en la comunidad de San José, ajustd el horario para que no tuviera que estar alejado
de su familia sino un dia. Después de mas de dos afios de servicio, Cardona renuncié
a este puesto, dadas las dificultades que se le presentaban para mantener la finca, estar
con su familia, viajar a Cali para las reuniones y los viajes cada semana a San José.*

Poco tiempo después, Cardona empezd como pastor de tiempo completo en Jigua-
les. Puesto que la iglesia estaba ubicada arriba de la montana de su finca, era mucho
mas facil equilibrar entre sus responsabilidades familiares y el trabajo pastoral. Durante
su servicio en Jiguales, Cardona us6 sus habilidades de carpintero para ayudar a la
comunidad a financiar y construir el predio para su primera iglesia permanente. Con
frecuencia, ¢l realizaba dos cultos los fines de semana para destinar el resto de la sema-
na a visitar a los miembros y personas que asistian a la iglesia. Adicionalmente a este
trabajo pastoral, Gardona empez6 a tomar cursos por correspondencia con institutos
biblicos de Ecuador y Guatemala. Se levantaba temprano a estudiar antes de empezar
el trabajo de la finca o se quedaba hasta tarde después de que su familia se acostaba.
“Yo no me podia ir lejos, dejarlos [a la familia] aqui. Entonces yo tenia que estar en
eso....Eh, estudiaba aqui, trabajaba alli en las iglesias”. Aunque la mision tenia el Insti-
tuto Biblico en Cali en este tiempo, el Instituto no habia iniciado su programa descen-
tralizado todavia. A cambio, a Cardona le pagaban el curso y era tutoriado por Daniel
Duque, quien fue un importante mentor pastoral para Cardona.** Después de servir
en Jiguales, Cardona acept6 ser el pastor de la iglesia de Cisneros. Para este tiempo, la
descentralizacion del Instituto Biblico le permiti6 estudiar alli con otros miembros de la
iglesia. De nuevo, Cardona pudo usar sus habilidades como carpintero para ayudar a
la iglesia a construir su propio templo y el colegio. Después, el pastor tomé un tiempo
para dedicarse a las labores de su finca, hasta que lo llamaron para que sirviera en La
Cumbre, lo que hizo durante otros diez afios antes de retirarse del ministerio.
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Cardona como lider de la iglesia encarna muchas de las realidades de la vida
eclesial en el campo en las décadas de los 60 y los 70. Los obreros y los pastores de
las areas rurales como Cardona tenian obvios dones para el ministerio, pero carecian
de una educacién o capacitaciéon formal. Por el contrario, su capacitacion se baso en
una combinacién de experiencia, orientaciéon y métodos autbnomos de aprendizaje,
tales como los cursos por correspondencia que Cardona tomoé. Lideres como Cardona
recibian un salario inferior al de los de Cali, debido a los reducidos medios financieros
de las iglesias, asi que ellos debian completar su salario de pastores con otros trabajos
o tratar de obtener un puesto en una iglesia urbana.* Adicionalmente, debido a la ubi-
cacion fuera de Cali, estos lideres dedicaban mucho tiempo a los trabajos adicionales
para la denominacién. Ellos participaban en conferencias y espacios denominaciona-
les pero nunca eran presidentes o secretarios generales. No obstante, ellos tenian va-
rios papeles importantes tales como: vigilar la construccién, crear colegios, mantener
cronograma de visitacién que se requeria para las extenuantes subidas a la montana,
ensenarles a los creyentes a cantar y a leer los himnos, etc.*

Sin embargo, el liderazgo pastoral permanente estaba lejos de ser un hecho,
y las iglesias rurales en el Valle del Cauca permanecian sin pastor con mas fre-
cuencia que las iglesias en Cali.’” Tampoco tenian la presencia permanente de un
misionero, realidades que les permitieron a los miembros laicos tomar iniciativas
en los ministerios de sus iglesias. La comunidad de los hermanos menonitas en
la vereda de San José, donde Cardona habia trabajado como obrero, es un buen
ejemplo de la forma en que las iglesias respondieron a la realidad de no tener
pastores permanentes. La comunidad soportd esta situacion durante toda la dé-
cada de los 60. Algunas veces el Comité Regional hacia los arreglos para tener
a un obrero que acompanara a San José en sus cultos regulares y actividades
evangelisticas, pero mas frecuentemente, la comunidad era la que proporcionaba
sus propios lideres y definia sus ministerios. Algunos de los primeros ministerios
de la comunidad de San José consistian en visitar a los enfermos y “ayudar a los
pobres”.? Una vez la iglesia se habia establecido, incluyeron practicas de alcance
social y ayuda mutua como parte de su ministerio; en un momento, incluso, con-
sideraron la posibilidad de crear un fondo de emergencias que ayudaria a cubrir
los gastos cuando algiin miembro se enfermara.*

Debido a su relativa falta de acompanamiento de la misién o del Comité Re-
gional, la congregacion en San José asumid la responsabilidad de sus actividades de
adoracién y discipulado. En 1966, el misionero Ebner Friesen escribié en su informe:

Uno de los misioneros hizo una visita inesperada a este grupo ac-
tivo que tenia que luchar mucho y encontré a uno de los creyentes, un
trabajador laico con muy poca educacion, ensehando la Biblia a toda



una casa con adultos y nifios. Las personas son muy pobres, reciben
muy poca ayuda espiritual del Comité Regional, pero Dios los esta ben-
diciendo.*

El mismo ano, la iglesia llev6 a cabo programas especiales como grupos musicales
que tocaban instrumentos andinos tradicionales y eventos sociales que buscaban cons-
truir relaciones entre la iglesia y los habitantes de San José.*! A pesar de encontrarse
lejos de Cali y con frecuencia sin un pastor, la comunidad seguia reuniéndose con re-
gularidad, preocupandose por la vida espiritual de todos los miembros, y alcanzando
a los habitantes no evangélicos de su vereda.

Los ministerios que se desarrollaban fuera de las iniciativas del liderazgo laico
rural eran los mismos organismos que consolidaban conexiones informales entre los
creyentes en el campo y en la ciudad en el Valle del Cauca. Las “sociedades” congre-
gacionales y escuelas de primaria eran importantes en este respecto. Ellos proporcio-
naban un punto de encuentro entre los creyentes del campo y los de la ciudad que se
realizaba en espacios mas administrativos como las conferencias nacionales. Por su-
puesto, las sociedades y los colegios eran espacios importantes de evangelismo y de la
mision para las congregaciones del campo, pero no se debe ignorar su papel de servir
de puente para disminuir la creciente divisién entre el campo y la ciudad.

El legado mas perdurable que dejaron las iglesias rurales en los anos 60 y 70
fueron, indiscutiblemente, las escuelas de la iglesia que fueron fundadas por congre-
gaciones en el campo. Los ministerios no s6lo atendian a los niflos de la comunidad y
sus familias en un momento en que la brecha entre las iglesias evangélicas y sus alrede-
dores era muy grande, sino también, proporcionaban un fundamento para los futuros
ministerios sociales basados en la congregacion. Antes de 1958, no habia escuelas de
los hermanos menonitas en el Valle ademas de La Cumbre, debido a la oposicion y
persecucion anti-protestante durante La Violencia. Casi todas las congregaciones que
surgieron en la atmosfera relativamente de libertad religiosa después de este periodo,
sin embargo, engancharon su ministerio a una escuela evangélica. Las iglesias de Da-
gua y Yumbo, aunque eran mas urbanas, también empezaron colegios en este tiempo.

Muchas de las veredas en las que habia estas congregaciones carecian de escuelas
publicas, entonces, estos colegios tenian estudiantes catélicos y evangélicos. En efecto,
la mayoria de estas escuelas se establecieron porque los padres de la comunidad local
los habian pedido.*? En las veredas donde habia una escuela puablica, los padres de
familia evangélicos querian una alternativa educativa donde sus hijos no tuvieran que
enfrentar discriminacion y recibieran una formacién en la fe alineada con sus valores
familiares. Muchos de estos colegios abrieron poco después de que se establecieran
las iglesias, haciéndolos los primeros ministerios de la comunidad de las iglesias en el
campo en el Valle.
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A diferencia del Colegio de Los Andes, estas escuelas no habian sido ni creadas
ni dirigidas por la misién, sino por los fundadores y pastores de los comienzos de la
iglesia. Por ejemplo, cuando Gildardo Cardona empez6 a dirigir los cultos en San
José en 1962, no pas6 mucho tiempo para que la comunidad empezara a solicitar que
abrieran una escuela. En respuesta a esta solicitud, Cardona empez6 a trabajar para
encontrar una ubicacién segura, una profesora e hizo todas las gestiones necesarias
para empezar.*

Inicialmente habia una casita donde iba ver a los creyentes. Y alla
haciamos los cultos. Después cuando ya yo estuve all4, yo comencé a
trabajar para hacer una escuela. Hicimos una escuela muy buena. Y
montamos una maestra....No era que yo les ensefiaba y nada, sino que
yo estaba alla detras....cuando yo me vine alla que fue establecida ya
escuela y ya mandaron otro pastor.**

Las escuelas como la de San José en principio eran pequenas, tenian entre siete
y un poco miés de treinta estudiantes.® A pesar del tamafio, el impacto colectivo de
algunos colegios llevé a la denominacién a desarrollar una estructura de educacion
primaria formal en sus empresas educativas.*®

El compromiso de las iglesias con la educacién primaria estaba fundamentado
en una comprension de la educacion como una oportunidad valiosa de alcance tanto
para evangélicos como para catdlicos. Ademas de proveer una educaciéon de calidad
para los nifios de la region, los colegios eran vistos como un instrumento de evange-
lizacion para alcanzar ninos no evangélicos de la comunidad vy, por extension, a los
miembros de su familia.*” Aunque al principio s6lo las familias evangélicas hacian uso
de las escuelas, al haberse acabado el periodo de La Violencia, habia mas apertura
hacia los protestantes, de tal forma que las familias catdlicas también estaban interesa-
das en las escuelas de los Hermanos Menonitas. En 1962, por ejemplo, el Colegio de
Los Andes en la Cumbre informé que habian recibido la licencia oficial del gobierno
colombiano para funcionar y que muchas familias que no eran evangélicas estaban
mostrando interés en ingresar a sus hijos al colegio. Ese afio el 45% de los estudian-
tes pertenecian a familias no evangélicas.”® Debido a este nuevo interés en opciones
alternativas de educacion, los colegios se convirtieron en un lugar principal para las
interacciones entre la iglesia y la comunidad local.

Ademas de la creciente apertura de las familias no evangélicas, los colegios del
campo también se beneficiaban del apoyo financiero de la misiéon. En los anos 60 la
misién otorgd subsidios para los salarios de los profesores, los costos de operacion y



las pensiones de los estudiantes, aunque el nivel del subsidio dependia de la escue-
la en particular. Por ejemplo, las escuelas mas rurales, con frecuencia, sélo recibian
subsidios para ayudar a pagar el salario de la profesora.* En contraste, el Colegio de
Los Andes, mas tarde llamado Colegio Américas Unidas, recibia subsidios para cubrir
los gastos de operacién vy los salarios de los profesores.” Finalmente, los estudiantes
que eran creyentes bautizados en una iglesia de los hermanos menonitas podian re-
cibir subsidios para la pension y asistir al Colegio de Los Andes después de que éste
empez6 a ofrecer cursos en los niveles superiores.’ Los colegios usaban las pensiones
de los estudiantes u otros recursos para cubrir el resto de sus gastos, pero el apoyo de
la misién era crucial para su crecimiento y mantenimiento durante la década de los

anos 1960.

Las iglesias promovian los colegios para los futuros estudiantes como un “am-
biente Cristiano donde puede crecer en la vida espiritual, y también desarrollar sus
talentos para servir al Sefior”.”? Por supuesto, las materias académicas eran el enfoque
principal pero también se esperaba que los profesores instruyeran a los estudiantes
en “La Palabra de Dios”.”* En 1968 el Colegio Américas Unidas en Cali realizé una
encuesta al cuerpo de profesores, a los ex alumnos y a los padres de familia para de-
terminar como percibian el propésito de colegio. Los profesores casi unanimemente
afirmaron que el proposito del colegio era convertir a los estudiantes al Evangelio o a
la fe evangélica.”* Sin embargo, los estudiantes tendian a hacer mas énfasis en el papel
que tenia el colegio para prepararlos académicamente, pero también reconocian la
formacién espiritual ofrecida en Américas Unidas y otros colegios de la iglesia. Cuan-
do Mariela Bermudez se gradué del Colegio de Los Andes, ella elogi6 la formacion
espiritual y académica que habia recibido alli, y animaba a otros a que ingresaran a
este plantel. Ella argumentaba que “Dios necesita de jévenes cristianos preparados”,
definiendo la preparaciéon como ser educados y espiritualmente maduros.”

Puesto que los colegios concentraban sus esfuerzos en evangelismo y desarrollo
spiritual, ellos servian como espacios importantes de formacién en liderazgo para que
los jovenes que servian en la iglesia fueran profesores. Los hermanos menonitas eran
conscientes del potencial de los colegios para formar futuros lideres, y eran increible-
mente activos animando a sus jovenes a que siguieran la carrera de pedagogia. En
los anos anteriores a que el Colegio Los Andes hiciera la transicion al bachillerato, la
iglesia subsidio jovenes para estudiar en la Escuela Normal Presbiteriana en Ibagué,
con la esperanza de cultivar profesores para que trabajaran en La Cumbre.*® La deno-
minacién también ofrecia una serie anual de cursos de pedagogia para los profesores
de las escuelas de la iglesia que no tenian bachillerato.”” A pesar del énfasis que hacia
la iglesia para presentar la pedagogia como una carrera atractiva, con frecuencia, los
colegios tenian dificultades para encontrar educadores.™

No obstante, aquellos que se dedicaron a la carrera de docencia, ganaron expe-
riencia significativa en liderazgo a través del trabajo que desarrollaban en los colegios
de la iglesia, lo cual aprovechaban como plataforma para las posiciones de liderazgo
en la iglesia. Juan Perea, Irma Agudelo, y Henry Satizabal, por ejemplo, empezaron
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como profesores su experiencia de liderazgo en la iglesia y con frecuencia también
eran administradores de las escuelas rurales de los hermanos menonitas. Perea y
Satizabal se convirtieron en pastores dentro de su denominacion. Agudelo ensefi6 en
Jiguales, Yumbo y Los Andes, y mas adelante, siguié activa como maestra en la Escue-
la Biblica de Vacaciones y sembradora de iglesias en Cali. Asi que los colegios servian
como un campo de entrenamiento para los jévenes que estaban interesados y tenian
el don para el liderazgo de la iglesia. Después de ensenar durante algunos anos, eran
llamados para ocupar posiciones de liderazgo mas directamente con la iglesia.

Durante un tiempo, los colegios de la iglesia eran el principal enfoque del mi-
nisterio a nivel congregacional, sin embargo, a finales de los afios 60, la asistencia
empezo6 a declinar precipitadamente. Los estudiantes matriculados en los colegios de
los hermanos menonitas en el Valle del Cauca en 1965 alcanzaron su punto maximo
a 275 en diez diferentes colegios de primaria.®® Poco tiempo después, sin embargo,
algunas escuelas cerraron y sélo cuatro siguieron funcionando en 1969.%' Esto no se
debi6 a un cambio en la calidad de la educacion ofrecida por los colegios, ni a la falta
de apoyo de las iglesias; el descenso fue mas bien el resultado directo de las mejoras en
la educacion puablica de Colombia. El colegio de San José, por ejemplo, experimentd
una reduccién dramatica de estudiantes después de que abrieron una escuela pablica
en la vereda en 1964. Las matriculas bajaron de trece a cuatro estudiantes, y se vie-
ron forzados a cerrar el colegio.”? Los cuatro estudiantes que quedaron pertenecian a
hogares evangélicos, mientras que los que salicron pertenecian a la Iglesia Catolica.®
No obstante, tres anos mas tarde, incluso los miembros de la iglesia de los hermanos
menonitas decidieron enviar a sus hijos a la escuela ptblica.®*

Todo esto llevé a un descenso general en las matriculas en los colegios de la Igle-
sia, asi que para finales de 1960, sélo los colegios de primaria mas grandes —Los An-
des, Unién de Vivienda Popular in Cali, Cisneros y Yumbo— siguieron funcionando.
A pesar de su corta duracion, sin embargo, los colegios jugaron un papel decisivo en
el establecimiento de iglesias en el area rural en sus regiones, ganando aceptacion,
introduciendo nuevas familias a la fe evangélica, y capacitando jévenes talentosos para
que sirvieran en la iglesia en el futuro. Los colegios también ayudaron a conectar las
congregaciones del campo con las de la ciudad mediante los talleres de capacitacion
y la planeacion del area de educacion en toda la denominacién. Aunque la expansion
en Cali atrajo mayor atencion durante la década de los 60, estos colegios realizaron
un trabajo importante que ayudo a la transicién de las iglesias para desarrollar una
misi6n mas profunda e involucramiento de sus comunidades.

Ministerios del campo: Sociedades

Las iglesias rurales también tenian grupos muy activos de hombres, mujeres, y
jovenes en los afios sesenta y setenta. Las sociedades de jévenes eran las mas comunes
y casl todas las iglesias del Valle tenian una. Estos grupos eran mucho mas que simple-
mente espaclos sociales para los jovenes, ya que estaban involucrados de manera sig-



nificativa en la planeacién y el ministerio en sus iglesias. Al tiempo que éstos prestaban
decidido apoyo y una comunidad a los jévenes, evangelizaban, visitaban a las familias,
dirigian algunos cultos y formaban un nimero relativamente alto de pastores y lide-
res en las iglesias. En Jiguales, por ejemplo, la sociedad de jovenes evangelizaba a los
vecinos y visitaba fincas cercanas, dirigia servicios en la noche en la iglesia, realizaban
programas especiales y mantenian un programa de reuniones en las casas.®® El grupo
de Jiguales era particularmente activo, pero otras iglesias también tenian sociedades
de jovenes que dirigian la alabanza, regularmente se reunian en las casas, y prepa-
raban programas especiales para su congregaciéon y comunidad.®® Las sociedades de
jovenes eran las mas comunes, sin embargo, unas pocas iglesias crearon sociedades
de hombres las cuales se convirtieron en un importante medio de evangelismo en las
areas rurales. La Cumbre fue la primera congregaciéon en empezar una sociedad de
hombres.”” Un afio después de su fundacion, la sociedad dirigia servicios regulares en
la casa de la familia de Francisco Borrero en Bitaco. El nimero de familias interesadas
creci6 hasta seis, y con el tiempo, se cre6 una congregacion formal.®

Estas sociedades también tenian una funcién importante en todo el Valle; co-
nectaban a las sociedades en las iglesias del campo con las de Cali de una forma que
no era comun para ese periodo.” Esto fue especialmente cierto para las sociedades
de mujeres; a mediados de los afios setenta, las sociedades de mujeres se volvieron
mas organizadas a nivel regional y fundaron un comité para planear retiros, vigilias,
campanas evangelisticas y brindar oportunidades para orar y ayunar por peticiones
especificas. Sonja Jensen, una lider activa en el grupo de mujeres en el Valle del Cauca,
recuerda que las sociedades de mujeres en estos anos eran extremadamente importan-
tes en el Valle, ya que apoyaban a otros ministerios regionales, ayudaban a sanar las
heridas causadas por el conflicto entre los lideres colombianos y la misién, y creaban
conexiones entre las mujeres del campo y de la ciudad en todo el Valle.”” En el tiempo
en que la brecha entre el area rural y urbana se hacia mas grande cada afio, las dife-
rentes sociedades proporcionaron un espacio de interaccion y amistad en medio de
las diferencias.

El crecimiento de la Iglesia en el Valle del Cauca durante La Violencia fue préacti-
camente inexistente debido a la persecucion y violencia en el campo. A principios de
1938, sin embargo, empezaron a surgir comunidades en las veredas y villas alrededor
de La Cumbre y Yumbo. A medida que Cali crecié y cientos empezaron a unirse
a las iglesias urbanas de los hermanos menonitas, las iglesias se vieron opacadas a
nivel denominacional regional, simbélicamente marcado por el cierre del colegio de
Los Andes en La Cumbre y la fundacién de Américas Unidas en Cali. A pesar de
esta creciente division, las iglesias rurales lograron muchisimo en estos afos. Pasto-
res dedicados y lideres laicos trabajaron para crear nuevas congregaciones, construir
edificaciones mas permanentes para la adoracién y para reunirse, fundar colegios, y
desarrollar ministerios congregacionales y de alcance.

Algunos de los ministerios mas efectivos dentro de las Iglesias rurales en estos
anos fueron los colegios de la iglesia y las diferentes sociedades. Los colegios atendian
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nifios evangélicos y no evangélicos en sus comunidades, algunas veces, eran la tnica
opcion de educacién primaria en el area. De esta forma, los colegios comprendieron
los primeros alcances significativos de las iglesias del campo y un lugar principal para
el evangelismo. También servian de conexién entre las congregaciones del campo y
las que se encontraban en los barrios de Cali que también consideraban la educacién
primaria como una misiéon muy importante. En términos de ganar convertidos, los
colegios no fueron el instrumento de evangelismo que algunos habian esperado, pero
si fueron ciertamente el espacio de formacion para el liderazgo emergente en las igle-
sias. Un ntmero significativo de lideres de los hermanos menonitas en el Valle en la
década de los sesenta y los setenta usaron sus primeros trabajos como profesores en los
colegios de la iglesia como un trampolin para ejercer liderazgo y servicio mas directos
en la iglesia.

Los grupos de jovenes, hombres y mujeres comprendieron un elemento central
para la vida de la iglesia en las areas rurales durante este periodo. Funcionaron como
uno de los principales instrumentos de evangelizaciéon de estas iglesias, realizando
actividades como: sondear a los barrios vecinos, sembrar iglesias y liderar cultos es-
peciales. Adicionalmente, los grupos de jovenes y mujeres jugaron un papel crucial
para mantener a las iglesias socialmente relacionadas con las iglesias en Cali, en un
momento en el que los conflictos dentro de la iglesia y la marginalizacion de las areas
rurales amenazaban con cortar las relaciones al interior de la denominacién. Al igual
que la historia del Chocé en este mismo periodo, las iglesias rurales en el Valle son un
testamento de habilidad de los creyentes laicos de mantener una vida comunitaria, de-
sarrollar un liderazgo pastoral dentro de sus comunidades e imaginar y hacer realidad
los ministerios locales y de alcance.
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Capitulo 9

Los Hermanos Menonitas en
Choco después de La Violencia

Mientras La Violencia llegaba a su final hacia los anos 50, la oposiciéon hacia los
hermanos menonitas en Chocoé disminuy6 rapidamente. Debido al papel fundamen-
tal que habian jugado para la Iglesia durante La Violencia, los creyentes entraron
en el periodo posviolencia comprometidos con la adoracién colectiva, evangelismo,
educacion y el ministerio médico como practicas centrales. Sin embargo, no mucho
sigui6 siendo igual para las iglesias durante estos afos. Entre 1947 y 1957 en Choco
éstas se habian organizado alrededor de un modelo de estacién de mision el cual les
pedia a los convertidos salir “individualmente de sus estructuras sociales” ' e integrarse
a todo lo que abarcaba el mundo de los hermanos menonitas dirigido por misioneros
extranjeros—que incluia educacién, servicios médicos, y empleo en los dispensarios,
talleres de mecanica, librerias, lanchas, etc. La fuerte inversiéon econémica y de per-
sonal que acompafaba estas estructuras les significaba a las iglesias en el Choco que
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trabajaran como el corazén de la misiéon en Colombia y el Valle del Cauca jugando
un papel mas de apoyo.

Sin embargo, en 1957 la misién de los hermanos menonitas establecié una serie
de cambios administrativos y organizacionales que afectaron directamente la forma de
vida de la Iglesia de los Hermanos Menonitas en el Chocé. Los cambios estructurales
que acompaiiaron al “Nuevo Plan de Trabajo” en 1957 cambiaron el centro de activi-
dad administrativa de la misién y denominacion de los hermanos menonitas de Choco
a Cali. Las instituciones en Choco cerraron, los misioneros se fueron y la asistencia
disminuy6 en las iglesias. Mientras tanto, nuevos grupos evangélicos se trasladaron a la
regién y mas personas empezaron a preferir vivir en los centros urbanos. Estas nuevas
circunstancias retaron la teologia y practica de las iglesias de los hermanos menonitas,
incluso cuando las iglesias estaban enfrentando una incertidumbre significativa y una
marcada escasez de liderazgo. El contexto pedia que su fe respondiera a las necesi-
dades y realidades de los miembros de la iglesia y de las comunidades en donde ellos
vivian. Independientes de la mision e incluso de las iglesias en el Valle, las iglesias en
Choco empezaron a articular una teologia que honrara sus experiencias durante La
Violencia, fuera relevante para el contexto local y empoderara el liderazgo indepen-
diente dentro de sus iglesias. Para los anos 70, su compromiso con una fe integral se
vio reflejado en el ministerio y alcance congregacional.

Mineria, pueblos y religion en la region de San Juan en los afios
60y 70

Después de La Violencia, la mineria seguia siendo la principal actividad econé-
mica en la regiéon del Bajo San Juan donde las iglesias de los hermanos menonitas
estaban concentradas, pero en los afios 60 y 70 la industria minera consolid6 e intro-
dujo nuevas tecnologias. Una fusién en 1963 puso al 76% de la mineria en el Choco
bajo el control de la matriz de Choc6 Pacifico (South American Gold and Platinum
Company). En este periodo, Chocé Pacifico aument6 el uso de sus dragas —grandes
maquinas que desplazaban y tamizaban el cauce para buscar depésitos de oro— conta-
minando asi los rios y afectando otras industrias artesanales como la pesca.? También
hubo informes de adquisicién ilegal de tierras por parte de Chocé Pacifico, especial-
mente en Condoto. ?

Posterior a las décadas de extracciéon y a una de uso de dragas, la produccion de
Chocé Pacifico disminuyé en 1972 debido al agotamiento de los grandes depositos.
Dos afios después, el gobierno nacionalizé todas las minas en Colombia y en 1977, la
mina fue entregada para que los chocoanos la administraran. Sin embargo, para este
momento el equipo estaba en mal estado y quedaba muy poco oro.* Chocé Pacifico,
que una vez habia sido el mayor empleador en la region, para finales de los afios 70,
habia agotado el dep6sito mas grande y contaminado el rio San Juan, afectando el
sustento tanto de los artesanos mineros como de los pescadores.



Adicionalmente a los cambios econémicos, el Bajo San Juan también experi-
mentaba un significativo cambio demografico. Aunque no tan dramatico como la
explosion demografica en Cali y Bogota durante los mismos aflos, de 1951 a 1973,
los habitantes lentamente empezaron a concentrarse en los asientos municipales y
en otros pueblos mas grandes. En 1951, la proporcién de los que vivia en areas ru-
rales dentro de la municipalidad de Condoto frente a los que vivian en el pueblo de
Condoto era de 5.33. Para 1964, esa proporcion habia caido a 2.27, en 1973, era de
2.11. Aunque Istmina era una municipalidad mucho mas grande, presentaba una
disminucién similar de 6.91 en 1951 a 4.23 en 1973.° Si clasificamos a pueblos mas
pequenos como Andagoya como urbanos también, la proporciéon urbana de 1964 en
la municipalidad de Istmina cay6 a 2.44.° Aunque estos nimeros no se comparan con
los niveles de urbanizacion de Bogota y Cali, indican que los habitantes en la region
del Bajo San Juan cada vez mas estaban escogiendo vivir en sectores de la region mas
densamente poblada y no en las veredas mas alejadas a lo largo de los afluentes.

Al mismo tiempo, el panorama religioso en el valle del Rio San Juan también
estaba evolucionando. Aunque los hermanos menonitas habian sido el tnico grupo
cristiano evangélico en Chocd durante los afos de La Violencia, para los afios 60 ha-
bia otras opciones no catélicas. La mayoria de éstas eran grupos pentecostales como
la Iglesia Cuadrangular y la Iglesia Pentecostal Unida.” Ellas crecieron rapidamente
y para 1974, la Iglesia Cuadrangular estaba lo suficientemente bien establecida como
para solicitar el uso del cementerio de los hermanos menonitas.® Para los hermanos
menonitas el crecimiento de otros grupos evangélicos en el Valle del Rio San Juan
signific6 varias cosas. Primero, que la hegemonia de la Iglesia Catdlica, tan domi-
nante durante La Violencia, habia sido fragmentada. El catolicismo seguia siendo, en
su mayoria, la religion dominante en el Choco, pero ya no monopolizaba la escena
religiosa. A la vez, los creyentes de los hermanos menonitas eran menos visibles por
sus practicas y creencias no catdlicas. Segundo, la Iglesia de los Hermanos Menonitas
ya no representaba la opcion por defecto para aquellos que estaban buscando una
alternativa cristiana no catdlica. Otros grupos, especialmente los que hacian énfasis
en el papel del Espiritu Santo en la vida cristiana, empezaron a atraer personas que
estaban buscando una nueva clase de comunidad o expresion religiosa.

Ademas del crecimiento de los grupos pentecostales en la regiéon de San Juan a lo
largo de 1960, también hubo un aumento en el interés de sanidad espiritual entre la
poblacién en general, que finalmente también se permed en los circulos de los herma-
nos menonitas. En 1960, un hombre vestido con tanica y turbante viajé por Chocd
sanando con barro, pastillas de barro y agua de rio que ¢l habia bendecido. Cientos
de personas en Istmina se reunian para recibir sanidad en la medida en que el profeta
se acercaba, y sus seguidores eran tan numerosos que tanto el dispensario de los her-
manos menonitas como el hospital pablico en Istmina presenciaron una disminucién
significativa en sus consultas médicas durante este tiempo.” Aunque el fervor por el
sanador finalmente se calmo, el intenso interés que gener6 indicaba un significativo
trasfondo espiritual presente en el Choco en la década de los 60.
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De vez en cuando, las propias iglesias de los hermanos menonitas también experi-
mentaron sanidades espirituales. En 1970 en Condoto, un hombre con varias tlceras
en piernas y pies le pidio a la iglesia que orara por él. “Para nosotros fue una verdade-
ra prueba a nuestra fe”, recuerda el pastor Roberto Garcés. “Si nosotros en realidad
creiamos en el poder de Dios, El tendria que sanar a este hombre en presencia de los
vecinos no salvos. Y nosotros estdbamos convencidos de que Dios lo sanaria”. Un do-
mingo después de un servicio de oraciéon e imposicién de manos, las tlceras de Biviano
Mosquera sanaron hasta el punto en que pudo caminar al pueblo el siguiente martes.
Después de esta sanidad, el hermano de Mosquera y otra mujer empezaron a asistir a
la iglesia y a mostrar interés en la fe de los hermanos menonitas.'’ Los movimientos de
sanidad espiritual tuvieron sus raices en las necesidades de las personas y estuvieron
presentes tanto dentro de las paredes de la Iglesia como fuera de ellas. Es interesante
que fue en este preciso momento —cuando los movimientos de sanidad espiritual y las
manifestaciones estaban aumentando dentro del Choc6é— que los Hermanos Menoni-
tas cerraron el dispensario médico en Istmina.

Retiro de la mision de Chocd

La mision cerr6 el dispensario médico en 1964 después de una serie de cambios
administrativos que dejaron a las iglesias chocoanas confundidas acerca de su relacién
con la misién y sus futuras decisiones como Iglesia Regional. Entre 1957 y 1964, la
mision reviso el programa en el Chocod como resultado de la centralizaciéon en Cali y
sus preocupaciones en cuanto al lento ritmo de crecimiento de la Iglesia en la regién.
A pesar de la importante inversioén financiera y de una década de trabajo en esta re-
gion, solamente habia 32 miembros en las iglesias (junto con 48 en Valle del Cauca) en
1957." Los miembros de la Junta revisaron la situaciéon y recomendaron que la misiéon
en Colombia disolviera gradualmente la estacion y las instituciones en el Choco, que
cambiaran el enfoque de un evangelismo itinerante a uno local y sacaran a los misio-
neros residentes del Chocd. Aunque la Junta dio permiso para dejar el dispensario
abierto por dos afios mas, ellos recomendaron vender la propiedad y los talleres de
mecanica en Istmina, junto con la planta eléctrica en Noanam3."

La aprobacion del “Nuevo Plan de Trabajo Colombia” mas adelante traslado
la administraciéon de la mision de La Cumbre e Istmina a Cali con la esperanza de
aumentar el crecimiento de la Iglesia y proporcionarles a sus miembros mejores opor-
tunidades de educacion teoldgica.'® El “Nuevo Plan de Trabajo Colombia” y las reco-
mendaciones de la Junta estaban disefiados para simultaneamente tomar ventaja de
la rapida urbanizaciéon de Cali y animar el crecimiento del liderazgo nacional y una
estructura de iglesia mas sostenible en el Chocd. Sin embargo, debido en parte a los
cambios y al giro dentro del mismo Consejo Misionero (Missionary Council) durante
esos afios, estos cambios también llevaron a un crecimiento desigual de poder entre el
Valle y Choco ademas del imprevisible retiro de los misioneros y de las instituciones
financiadas por la misién del Choco.



Antes de 1957 los misioneros residentes y mas activos en el Chocé eran John y
Mary Dyck, Jacobo and Anne Loewen y David y Dora Wirsche. Dentro del cuerpo
misionero los Dyck habian sido defensores apasionados de la poblacion afrocolombia-
na en el Choco, mientras que los Loewens y los Wirsches habian trabajado en benefi-
cio de los wounaan en la regién. Sin embargo, para 1957, los Loewens y los Wirsches
estaban alejandose paulatinamente del trabajo con los indigenas en Choc6 y empe-
zaron a contemplar otras posibilidades en Panama. Cuando la familia Dyck murié
de manera inesperada en un accidente de avidon ese mismo afio, de repente la regién
perdi6 algunos defensores con varias décadas de experiencia en esta zona.'* Ademas
de estos cambios, hubo un vuelco en el personal misionero entre 1955 y 1957, lo cual
llevé a que hubiera poca consistencia en el enfoque de la misién y sus relaciones con
las iglesias en el Chocé y a una generalizada falta de experiencia entre los misioneros
de los hermanos menonitas con respecto al Chocé y su contexto.

Como resultado de estos cambios, los afios inmediatamente siguientes a 1957
estuvieron caracterizados por la incoherencia y confusiéon en cuanto el enfoque de
la misién para trabajar en el Chocé. Algunas veces las instituciones de la mision se
ampliaban y se movian a nuevas edificaciones, otras veces se vendian o cerraban sin
advertencia previa. Después de 1957, por ejemplo, construyeron un nuevo taller de
mecanica en Istmina, también alli se estableci6 un cementerio para los hermanos
menonitas (después de muchos anos de esfuerzo para poder lograr esto), el dispensario
en Istmina fue totalmente remodelado y habia planes de construir una nueva residen-
cla para misioneros. Sin embargo, muchas de estas decisiones fueron rapidamente
revocadas. Por ejemplo, se mont6 el taller de mecanica en 1960, pero la misiéon de-
cidié cerrarlo en menos de dos afios después.' Para 1964, cerraron el dispensario en
Istmina y todas las instituciones que quedaban.'® Como gran parte de estas acciones
dejaron sin empleo a muchas personas, la incertidumbre del enfoque de la mision en
este periodo tuvo consecuencias muy concretas y en varias ocasiones graves para los
creyentes chocoanos. La presencia misionera también se redujo en el Chocé. En 1957,
la Junta de la misién habia recomendado que se retirara a los residentes misioneros
del Choco, sugerencia que fue ratificada en 1961, debido a la preocupacién de que
la alta rotacién de misioneros contribuia a la inestabilidad general de las iglesias en el
Chocd."” Cuando la pareja misionera que trabajaba en Chocé se fue de licencia en
1964, la misién decidi6 retirar todo el personal misionero de la regién. Inicialmente,
el retiro pretendia ser temporal pero la misiéon nunca mas envié misioneros extranjeros
a vivir en el Chocd.'

Las decisiones de cerrar las instituciones en el Choco y centralizar la actividad
de los misioneros e instituciones en Cali causé un involuntario y significativo resul-
tado: un crecimiento en la brecha entre el Valle y Choc6 en términos de privilegios,
participacion y propiedad de la denominacion. Esta desigualdad fue visible en varios
espacios denominacionales. Por ¢jemplo, solo uno de los cinco lideres colombianos en
el Comité Administrativo Unido en 1962 y 1963 trabajaba en el Chocd.' Los progra-
mas del Comité se inclinaban mucho hacia el Valle aunque atin habia algunos proyec-
tos relacionados con Chocé. El Pregonero, el peridédico denominacional, fue un recurso
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compartido entre las dos regiones y el Comité¢ Administrativo Unido supervisaba la
libreria y el dispensario en Istmina. Sin embargo, s6lo cuatro afos después, habian ce-
rrado la libreria en Istmina, el dispensario y El Pregonero, asi el Comité Administrativo
Unido solamente se ocupaba de los asuntos relacionados con el Valle.

Los lugares de las reuniones administrativas sirvieron para complicar mas el pro-
blema. Antes de la centralizaciéon en Cali, Choco y el Valle se habian turnado la or-
ganizacion de la Convencién Nacional anual. Debido a esto y a las dificultades para
vigjar entre las dos regiones, muchas veces los delegados del Chocé no podian llegar
a la Convencién.? El Comité Ejecutivo y el Comité Administrativo Unido siempre se
reunian en el Valle, mas frecuentemente en Cali o en La Cumbre. En 1971, el Comité
Ejecutivo anunci6 nuevas reglas para limitar el tamano de las comisiones fuera del
Valle del Cauca —es decir, el Choc6— y para reducir la cobertura de los gastos de
vigje de los miembros del Comité Ejecutivo que venian del Chocé. Porque habia mas
de un representante del Chocé en el Comité en ese momento, ellos estaban solicitando
que se turnaran la asistencia a las reuniones.?’ Un afio antes, la Junta de Misiones y
Servicios habia reducido significativamente el presupuesto global de la mision, y las
iglesias colombianas, como muchas otras, tuvieron que ajustarse. Sin embargo, en
este caso, la escasez financiera contribuy6 directamente a la creciente division entre

el Valle y el Chocé.

A'lo largo de este periodo, los creyentes en el Choco continuaron evangelizando,
reuniéndose para adorar y tener estudios biblicos y formar comunidades. A pesar de
esto los cambios tanto dentro de la regiéon del Bajo San Juan como de los hermanos
menonitas tuvo un significativo impacto en las iglesias en el Choc6 —éstas pasaron de
ser la tinica denominacién evangélica en la regién a ser una de tantas, de ser el centro
del trabajo de los hermanos menonitas en Colombia a estar en la periferia, de identi-
ficarse plenamente tanto con las instituciones de las misiones como con los misioneros
residentes a formar nuevas identidades. El resultado definitivamente causé que las
iglesias en el Choco se cuestionaran su identidad y teologia — un proceso que fue dolo-
roso y confuso para muchos. Sin embargo, al mismo tiempo, una menor presencia de
la misiéon y un contexto religioso mas complejo abrié también la puerta a una mayor
renovacion e independencia dentro de las iglesias. En retrospectiva, los anos 60 y 70
surgieron como un periodo de nuevas iniciativas y direcciéon. Para los anos 70, las
iglesias en Choc6 tenian liderazgo pastoral chocoano, experiencia en razonamiento
teoldgico constructivo y programas congregacionales centrados en la acciéon social y
el alcance comunitario.

Adaptacion e Innovacion en Medio de la Incertidumbre

La combinaciéon de la nueva estructura de la misién y los cambios en el Bajo
San Juan llevaron a las iglesias a un periodo de incertidumbre y confusién. Prime-
ro, los creyentes experimentaron una crisis espiritual mientras intentaban articular su
comprension del evangelio, comparando lo que a ellos se les habia ensenado con sus



experiencias de vida. Segundo, las iglesias empezaron a suspender el evangelismo iti-
nerante en la region, algo que habia sido muy popular entre los hombres de la iglesia.
Mientras este evangelismo se estaba dejando de hacer paulatinamente, algunos de los
hombres que habian estado fuertemente involucrados en él tuvieron que luchar para
encontrar nuevas maneras de acoplar la mision y alcance dentro de la iglesia. Tercero,
las iglesias enfrentaron una escasez de liderazgo pastoral que duré mas de una década.
Estos fueron en verdad grandes retos pero, a pesar de esto, las iglesias continuaron
creciendo y desarrollandose y en algunos casos debido a ellos. Para los anos 70, las
iglesias en el Choco habian desarrollado de forma tGnica interpretaciones teologicas y
aplicaciones practicas del evangelio, incorporando mas mujeres en sus iglesias y desa-
rrollando modelos de liderazgo local y mas variado que no dependian de la presencia
misionera o incluso de un pastor preparado.

Fundamentos Teologicos

Durante los primeros afios de la historia de los hermanos menonitas en el Choco,
las conversiones individuales y la plantacién de iglesias eran inseparables de las insti-
tuciones de la mision y su alcance: los dispensarios médicos en Noanama e Istmina,
los servicios médicos que llevaban al campo, el aserradero, los talleres de mecanica, las
oportunidades laborales en la mina en Andagoya y las opciones de educacién alterna-
tiva para ninos. El vinculo entre las iglesias y estas iniciativas socioeconémicas llevaron
a una comprension particular de la fe de los hermanos menonitas en la region. Gabriel
Mosquera recuerda como se percibia el enfoque de la misién, principalmente dirigido
por John Dyck, en esos anos:

El [John Dyck] tenia una visién extrafia, decia, “Donde est4 el evan-
gelio, debe haber una escuela, un taller, un centro de salud y por lo
menos agricultura.” Entonces esa vision fue revolucionaria, jclaro!, con
esa vision sorprendid, la gente nunca habia visto ni por el gobierno que
alguien llegara con semejante idea en la cabeza. Entonces lleg a Istmi-
na a crear una escuela, era el suefo de €l y lo hizo. Y tenia un taller de
mecanica y decia, “Los muchachos van a aprender mecénica o enfer-
meria, algo que le sirva a Chocé.” Entonces Juan Dick muere y fue un
golpe muy duro para los chocoanos, incluso para los no creyentes. Mira
lo que hizo, en ese tiempo no habian planchas y él hizo construir varias
planchas. El gener6 transporte, salud, una visiéon diferente.
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Muchos llegaron a conocer a los hermanos menonitas a través de esos alcances u
oportunidades y aquellos que obtuvieron empleo en las instituciones era mas probable
que participaran en la iglesia y permanecieran como miembros comprometidos.

Por supuesto que hubo inconvenientes para vincular a las iglesias a tantas institu-
ciones y proyectos tan fuertemente financiadas, razéon por la cual fueron finalmente
suspendidas. Ellos tenian la tendencia a unirse a la conversion por el beneficio eco-
némico, imitaron un modelo de misién estaciéon que imponia una estructura extran-
jera en un sistema local, y ello era completamente insostenible desde una perspectiva
financiera— no habia manera de que las iglesias pequenas en el Chocod pudieran
proveer las necesidades financieras para mantener las instituciones. Finalmente, éstas
eran instituciones que habian sido creadas por extranjeros, no proyectos que los mis-
mos creyentes de las mismas comunidades se habian disefiado.”

Con el tiempo, estas debilidades se hicieron aparentes, y a principios de 1958 la
Junta de Misiones recomendé que la mision cambiara su enfoque de mantener la es-
taciéon mision e instituciones en el Choco y se concentrara principalmente en evange-
lismo.** El objetivo final era tener una iglesia més independiente, es decir que pudiera
ser financiada y dirigida por los mismos chocoanos. Aunque la misiéon hubiera querido
animar iglesias independientes y autosuficientes, también mantenia patrones imperia-
listas y paternalistas que terminaron inhibiendo los mismos resultados que finalmente
deseaban. ® Por supuesto estos patrones se repitieron en iglesias misioneras alrededor
del mundo. El misi6logo Kieth Eitel ha descrito la histérica situacién de esta manera:

La mision habia puesto a la convencién, tal vez inadvertidamente,
en una posicién insostenible. Por otra parte, se esperaba que la conven-
ci6n nacional asumiera mas responsabilidad de sus propios asuntos. La
mision define la responsabilidad en términos financieros. Entonces, 16gi-
camente los misioneros pensaban asi, la convenciéon puede asumir mas
control cuando y si ponian mas ganancias en su tesoro.

Por otra parte, la misién establecié y fundé las instituciones de la
convencién (colegios, hospitales y editorial, que finalmente pasaron a los
nacionales) a un nivel mucho mas alla de los recursos de la convencion.
Los lideres nacionales querian el control indigena de sus propias iglesias
y eran incapaces de pagar por el privilegio. Aunge los funcionarios de la
mision abiertamente dicen que la convencién es indigena. (Qué clase de
indigenidad [independencia] es ésta?*



En el Chocd, la misién lentamente se dio cuenta de que no seria posible “en-
tregar” las instituciones que habia construido, debido a la alta inversiéon financiera
requerida para mantenerlas. En un intento por animar la independencia, la mision
decidi6 cerrar las instituciones y concentrarse principalmente en el evangelismo, el
crecimiento de la iglesia y la educacién y liderazgo.

Estas decisiones dejaron de lado el trabajo teologico que los creyentes habian he-
cho todo este tiempo. Desde sus interacciones con estas instituciones y proyectos, los
creyentes habian llegado a conclusiones teologicas que afirmaban lo que significaba ser
hermano menonita en el Chocé. Precisamente debido a instituciones como los dispen-
sarios médicos y los colegios, se habian conectado asuntos materiales de salud, educa-
ci6n, refugio, y ocupacién a la presentacion y recepcion del evangelio. Para los creyentes
en el Choco estas instituciones demostraban que el bienestar fisico importaba y hacia
parte integrante del evangelio. Este convencimiento se fortalecié durante los afios de la
persecucion, cuando estos ministerios se mantuvieron a pesar del gran costo personal y
financiero. Muchos concluyeron que de igual manera como habia valido la pena resistir
la oposicién religiosa que tuvieron que enfrentar durante La Violencia, también valia la
pena resistir las fuerzas de pobreza y desigualdad en sus comunidades.

Sin embargo, durante el periodo de transiciéon la mision empezé a definir esas
conclusiones teologicas como peligrosas para el éxito de la iglesia. En 1961, Alvin y
Vera Voth llegaron al Chocé como misioneros residentes y se encargaron de la racio-
nalizacién del papel de la mision en el Chocé. Alvin Voth revel6 en documentos que
uno de sus principales objetivos y luchas fue “corregir” la conexion entre la fe evangé-
lica y los beneficios econémicos que se habia desarrollado en la region.

Tuvimos que decir no, a aquellos que venian con sus manos ex-
tendidas diciendo: “denme, préstenme, ayudenme. Yo quiero unirme a
su fe, pero ayidenme a alimentar a mi familia, educar a mi hijo en sus
colegios, denme trabajo, medicamentos gratis para mi enferma esposa
e hijo”. Casi todas las semanas ofendiamos creyentes y miembros de la
iglesia, porque teniamos que decir no, y en cambio dirigirlos al Sefor.

Voth percibié que se habia creado una dependencia econémica entre los misio-
neros extranjeros y los creyentes colombianos y vio que su raiz era espiritual. En una
presentaciéon ante la Hermandad Misionera en 1963, Voth comparé las iglesias del
Chocé con los creyentes en el camino a Emats. Dijo: “Tal como aquellos en el camino
de Emats esperaban que Jests redimiera a Israel, asi los chocoanos esperaban que su
fe redimiera al Choc6”.
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La gran expectativa en el Choco es que un Cristo nacional y social
coincida con el Evangelio. Pocos han sido los discipulos que han mirado
mas alld de este nivel de vida y en realidad han entendido las implica-
ciones espirituales... no podemos alcanzar las necesidades sociales del
area. Eso es imposible. No podemos esperar establecer una Iglesia que
cubra todas las necesidades de las personas en cada uno de las areas de
sus vidas. Si los servicios sociales desplazan, incluso en la mas minima
medida, al ministerio basico de la prédica y la ensefianza de La Palabra
de Dios, se desarrollard una iglesia débil y materialista.?

Con el fin de reconciliar la realidad de gran necesidad con el cambio de enfoque
de la mision, los misioneros empezaron a argumentar que la verdadera fe cristiana era
puramente espiritual y estaba separaba de las necesidades materiales y de las realida-
des de la vida terrenal. Desde la perspectiva de la mision, la integracion de lo material
y espiritual distraia a la iglesia de su verdadero propésito. Este cambio de énfasis fue
evidente para los creyentes chocoanos dentro de las iglesias. Gabriel Mosquera re-
cuerda:

Después [la muerte de Juan Dyck] lleg un joven misionero muy in-
teligente [con] es una visién norteamericana, mucho mas conservadora.
No le parecia lo que Juan Dick habia hecho, entonces las cosas empeza-
ron a cambiar, él solo se dedicé al evangelio, no le import6 nada mas.*

Aunque muchos chocoanos se habian acercado inicialmente al evangelio porque
percibian que tenia algo que ver con las necesidades de su contexto, el conflicto entre
estos dos acercamientos produjo una crisis teolégica para muchos dentro de la Iglesia.

Estos cambios también generaron una tension respecto a las relaciones entre los
misioneros y los creyentes cristianos. En el Chocd, las redes de parentesco se usaban
para permitir a los miembros acceso a los recursos, incluso a través de grandes distan-
cias. Entonces, st alguien de Noanama se trasladaba a Condoto para buscar trabajo,
por ejemplo, ellos podian usar sus redes de parentesco — de alguna manera extendi-
das- en Condoto para tener herramientas, crédito en las tiendas, o un pedazo de tierra



para explotar.® El socilogo Peter Wade afirma que este sistema también funciona
como un nivelador econémico. “Los recursos son esparcidos de los que ganan y los
propietarios por medio de las redes de parentesco, asi la mayoria se beneficia de la
minoria”.*' Dentro de esta red de parentesco, la acumulacién individual, privada, mas
bien, es vista como inaceptable; los recursos se deben distribuir por toda la red ya que
los miembros menos favorecidos, con base en sus propias necesidades, tienen derecho
a reclamarles a los miembros mas acomodados.’> Dentro de estas redes, la concentra-
ci6n de riqueza es visto como un rechazo a los acuerdos no verbales establecidos por
las redes de parentesco.®

Cuando los misioneros llegaron al Chocd, como personas con recursos financieros
buscando establecer relaciones y construir comunidades, ellos sin saberlo, participaron
en la economia; dieron trabajo a los chocoanos a través de las diferentes instituciones
y ofrecieron cuidado médico y servicios educativos, y al mismo tiempo promovian
iglesias en comunidades en las cuales sus miembros se beneficiaban directamente de
las mismas instituciones y servicios. Las iglesias se volvieron nuevas redes de parentes-
co que no sélo les proporcionaban a los miembros un nuevo sentido de comunidad,
sino también los beneficios econémicos asociados al tipo de redes de parentesco con
las cuales ellos habian sido criados. Por su parte, los misioneros no eran conscientes de
estas dinamicas y solo veian una dependencia malsana. Mas familiarizados con las re-
laciones de los productos basicos, ellos no vieron como un intercambio de bienes invo-
lucraba algunas “obligaciones residuales o relaciones entre las personas involucradas”.
% No obstante, para los chocoanos el intercambio de bienes implicaba dependencia
interpersonal y la intencién de permanecer en una relacién, mientras que cortar el
intercambio y la redistribucién significaba el final de una relacién. * Entonces, cuando
la misiébn cambi6 su estrategia cortando los servicios sociales y las instituciones para
concentrarse en el crecimiento espiritual y el evangelismo, en esencia esto sefialaba el
final de una relacion.

Comentarios de creyentes chocoanos en esta época muestran que esta apreciacion
era comun. Los misioneros eran un “nudo de acumulacién”, y a los chocoanos les
parecia que ellos ya no estaban dispuestos a redistribuir su riqueza para beneficiar a
aquellos dentro de su red. “Nos prestaron sus servicios, dieron su vida y todo, [pero]
también falté mayor integridad....la gente estaba saliendo de una situacion de atraso.
Entonces [la diferencia] era muy marcada....No es que fuera mucho sino que se veia...
como una division pronunciada y eso pues afectaba también...se dividia, habia choque
y habfa divisiones.”* En una carta a la Junta de Misiones el misionero Alvin Voth re-
sumid lo que escuché de un miembro de la Iglesia acerca de los cambios:

Los misioneros solian ser diferentes, compasivos, amorosos y bue-
nos. Ellos nos daban cosas, nos ayudaban cuando estabamos necesitados,
permanecian a nuestro lado cuando éramos perseguidos y ahora ellos no

247

Capitulo 9. Los Hermanos Menonitas en Chocd después de La Violencia



248

Capitulo 9. Los Hermanos Menonitas en Chocd después de La Violencia

nos entienden, nos reganan y se rehtisan a darnos las cosas que nuestros
hermanos en el norte nos habian dado y que la Junta nos ha prometido
y quiere que nosotros tengamos. Los misioneros no estan siguiendo sus
6rdenes, no estan distribuyendo equitativa ni justamente. Unicamente
estan buscando su propia ganancia, trabajos faciles y honor. ¥’

Este comentario demuestra el grado en el que el nuevo enfoque de la mision en el
Choco parecia como una brecha en la relaciéon y violaba los mecanismos de las redes
de parentesco en la region, especialmente dados los diferentes niveles de recursos eco-
némicos disponibles para los chocoanos y los misioneros.

Construccion teologica en la iglesia en el Choco

Aunque la misiéon promovia un dualismo material y espiritual en estos afios, los
creyentes en el Choco lo rechazaban de plano, porque no iba en la misma linea en
la que ellos experimentaban el evangelio. Victor Mosquera se uni6 a la Iglesia en
Noanama, aunque después se trasladé a Istmina y pasé la mayor parte de sus afios
como miembro alli. Como muchos que recuerdan ese periodo, Mosquera divide los
primeros veinte afos como antes y después de John Dyck, debido al cambio de énfasis
a un evangelio “puramente espiritual”.

Porque después de que John muri6 en el accidente de avién, otro
misionero vino que no compartia la misma visiéon. Yo continte con la
Iglesia, no debido a quien, sino por la Biblia. £l (el misionero) les dijo
que ellos seguian a la iglesia por la comida. {Ja! Muchos se fueron, por-
que esas oportunidades ya no estaban mas alli.*®

El comentario de Mosquera muestra que algunos se hubieron podido unir a la
iglesia porque era econémicamente ventajoso, pero ¢l también insintia que habia un
cambio de enfoque dentro de la iglesia cuando los misioneros empezaron a ensefiar
que la fe era puramente espiritual. Américo Murillo era un hombre joven en esta
época, y €l se convirti6 en el pastor de Bebedd en 1965. Reflexionando acerca de la
brecha entre el acercamiento de los misioneros y la realidad diaria de muchos de los
creyentes, Murillo reflexion6:



De tantos anos que los misioneros estuvieron aqui, hubieran podido
fortalecido mas a nivel nacional, pero, no s¢, tuvieron falta de vision....
un evangelio integral como el que necesitamos, eh que, como el que hoy
se ve, es como, es como mas proyeccion...hacia la comunidad, porque
Jests...si produjo, un evangelio completo...El daba salud, alimentacion,
partiendo del deseo de la misién, la salvacién, y la salvacion incluia sani-
dad, alimentacién y bueno todo lo que [necesitdbamos].*

A pesar del cambio de posicion de la mision y del emergente mensaje del evange-
lio de “solamente espiritu”, los creyentes continuaron asistiendo para insistir en que el
evangelio estaba diseflado para afectar tanto su realidad fisica como material.

Con el tiempo, surgi6 en el Choco una teologia practica que unié lo material con
lo espiritual en un solo evangelio. En algunos casos los creyentes incluso unian ejemplos
de providencia material como parte de sus narrativas de fe. Eduardo Cérdoba primero
escucho el evangelio de su hermano quien se habia unido a la Iglesia de los Hermanos
Menonitas en Andagoya. Cordoba tomo la decision de unirse a la iglesia e incluso tomé
las clases para bautizarse, pero se encontré luchando internamente con algunas cosas.

Estabamos pasando por un tiempo muy dificil de hambre y una
noche le pedi al Sefior que me diera la comida para alimentar a mis
hijos...empecé a ir a la iglesia a orar todos los dias a las 5:00 a.m. Y
cuando iba caminando por la calle en camino a la iglesia [me encontré
algo] plastico y lo recogi. Todavia estaba de noche, entonces no lo abri
para ver qué era.

Cuando llegué a la iglesia, me dije--bien, en ese tiempo yo estaba
trabajando para la mina de Chocé Pacifico pero no me habian pagado
los Gltimos cuatro o cinco meses. Habia mucha, mucha hambre y cuan-
do abri [el paquete] lo miré y vi lo que el Sefior habia hecho por mi
en respuesta a mi oracién; era mas de un mes de salario, un poco mas.
Tenia miedo de gastarlo porque yo decia: “tal vez alguien lo perdi6”.
Entonces le pregunté a un vendedor que estaba al frente de la calle si
habia perdido algo, me dijo que no. Entonces, yo dije: “Bueno, esto es un
regalo de Dios, me dio el dinero de un mes de salario”. Este fue el primer
milagro después de haberme identificado con el evangelio.*
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Cérdoba afirmé que el milagro de encontrar el dinero para alimentar a sus hijos
habia reafirmado su fe en un tiempo de cuestionamientos y dudas. Para él, y para
muchos otros, no habia manera de “mirar mas alla de este nivel de vida” y “entender
las implicaciones espirituales” porque el hambre fisica de sus hijos y una situacion de
trabajo injusta eran sin duda asuntos profundamente espirituales.

En los afios siguientes a ese cambio, hubo algo de vacio en el Chocé. Se habia
eliminado un modelo —un modelo ciertamente con muchos problemas— pero los
creyentes encontraron insatisfactorio su reemplazo. Inicialmente, las iglesias vieron
un descenso en la asistencia, algunas veces dramatico. Victor Mosquera recuerda un
periodo en los anos 60 cuando el grupo central en Istmina sélo era de seis hombres y
mujeres. Pero Mosquera recuerda: “Dijimos nosotros, no podemos dejar que la iglesia
se acabe...nos pusimos al frente alld en la casa misionera y todos los domingos, cuan-
tos poquitos, nos reuniamos y estudiabamos la biblia y esto. Y ya de alli en adelante,
pues, ya cierta la gente se fue animando y animando”.*! Aunque muchos si dejaron las
Tiglesias al principio de este periodo, aquellos que se quedaron se convirtieron en los
lideres espirituales y administrativos de sus comunidades.

A medida que ellos se reagrupaban, las congregaciones en Chocd empezaron a
crear sus propias practicas para fundir lo espiritual y lo material en las expresiones
de su fe, confiando para su provisién en la comunidad y no en la misién. La pastora
Torres Murillo era una joven mujer que vivia en Bebed6 en los afios 60. Aunque, para
este momento, habia habido una comunidad de los hermanos menonitas en Bebedo
por muchos anos, no fue hasta que Torres oy6 la presentaciéon de una mujer misio-
nera chocoana en 1967 que la iglesia le llamo la atencién. Poco después, ella empezd
a integrarse a la sociedad de mujeres y fue bautizada unos afios después. Cuando se
le pregunta acerca de como llegd a conocer del evangelio, Torres recuerda como la
iglesia representaba comunidad:

Habia una buena programacién y buena hermandad de la iglesia.
Trabajaba unida, que si un hermano necesitaba hacer tal trabajo la igle-
sia alli colaboraba alli. Habia una unidad, habia una hermandad...si yo
necesitaba...[si] no tenia que comer, necesitaba el pan, este hermano
que se daba cuenta que faltaba alla iba y me daba ese ayuda. Extendia
la mano si me enfermaba o cualquier hermano. Estaba un fondo para
ayudar este hermano hasta llegar al médico.*



Torres encontré el evangelio profundamente espiritual material, sin ninguna divi-
si6n entre los dos. Sin embargo, no como en periodos anteriores, su experiencia de un
evangelio integral lleg6 por su participacion en la Iglesia local, y no en instituciones
misioneras o proyectos. En los afos 70, la Iglesia de Bebed6 también cre6 una coo-
perativa que distribuia préstamos a los miembros e inici6 la construccién y funciona-
miento de una guarderia donde las madres podian dejar a sus hijos seguros mientras
trabajaban en labores de mineria en el rio.* Aunque la crisis teoldgica de los afios 60
fue dificil y temporalmente dafiina para la relacién entre misioneros y creyentes, las
Iglesias emergieron en ese momento con nuevas practicas que reflejaban mas autén-
ticamente su entendimiento de un evangelio integral, contando con la comunidad
reunida en vez de en instituciones de la mision.

De evangelismo itinerante al evangelismo local

Un segundo cambio que ocurri6 alrededor de este mismo periodo fue la decision
de la misién de desalentar el evangelismo ambulante en la regiéon con la esperanza
de fortalecer las congregaciones que ya estaban establecidas. En 1964 la mision se
concentr6 en las comunidades en Istmina, Andagoya, Condoto, Platinero Condoto,
Bebedd, Boca de Suruco y Basurt.** Esto fue un cambio dréstico de incluso unos afios
antes, cuando los creyentes de los hermanos menonitas por lo general evangelizaban
por lo largo del rio San Juan hasta que desembocaba en el Océano Pacifico.

De nuevo habia algunas razones entendibles para esto. Por ejemplo, cuando las
comunidades eran visitadas s6lo una vez al afio, habia muy poca oportunidad de de-
sarrollar una congregacién permanente para que los nuevos creyentes recibieran el
tipo de apoyo que necesitaban. Adicional a esto, el evangelismo itinerante era costoso,
especialmente cuando se usaban lanchas de motor y combustible, mientras que el
evangelismo de barrio era mucho mas viable econémicamente. El evangelismo se-
guia siendo una prioridad para la mision, pero ellos dejaron de apoyar el evangelismo
itinerante y empezaron a coordinar la distribucién y venta de literatura cristiana y
porciones de la Biblia. Los misioneros prometieron un “retiro de fuerzas de las areas
menos prometedoras y costosas a los centros potenciales, cerca de una obra ya en
proceso”.® Los creyentes chocoanos que habian estado activos en el evangelismo iti-
nerante perdieron mucho de su apoyo financiero y en cambio se les animé para que
se concentraran en sus propios pueblos o a unirse a los esfuerzos de la misién de dis-
tribuir literatura.*

Durante un tiempo, estos dos métodos de evangelismo coexistieron lado a lado.
Por ejemplo, en 1957, la congragacion de Istmina visit6 diecisiete pueblos y veredas.
Ese mismo aflo, la misiéon organizoé la distribuciéon de La Joz, un tratado mensual. Mas
de 170 hogares en Istmina recibieron el folleto, asi como también muchas viviendas
en afluentes rio abajo."” Sin embargo, para 1962 el evangelismo itinerante se habia
acabado y la mayoria del evangelismo organizado habia sido emparejado con intensa
distribucién de literatura. Ese afo, el evangelista Edgardo Garrido visit6 el Choco y
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comprometi6 a catorce jévenes a repartir literatura en Istmina, Andagoya y Raspadu-
ra. A través de la campaiia, el grupo distribuy6 mas de 2.000 libros cristianos y porcio-
nes de la Biblia. De igual manera, habia grandes servicios evangelisticos en las tardes
pero estos eran dirigidos por el visitante Garrido, no por los miembros de la iglesia.*®
Entonces, en vez de viajar rio abajo durante semanas, quedarse en veredas y reunirse
cada noche en diferentes casas, el evangelismo se convirtié en un proceso de golpear
puertas, distribuir literatura e invitar a las personas a reuniones largas y centralizadas.

Aunque parecia menor, fue un cambio significativo. El sistema de evangelismo
itinerante era algo con lo que muchos hombres chocoanos se habian conectado. Los
patrones de trabajo del Chocé eran muchas veces migrantes, mientras los individuos
viagjaban rio arriba y rio abajo buscando nuevas oportunidades econémicas con pa-
rientes, en los pueblos distantes.* El evangelismo itinerante de los primeros afios imit6
los caminos ya creados y esto llamaba la atencién de los hombres jévenes, especial-
mente, los que estaban familiarizados con ese tipo de viaje. Aunque el cambio afectd
mas directamente a los hombres que habian encontrado en el evangelismo itinerante
una manera gratificante de participar en la vida de la iglesia, también abri6 las activi-
dades del evangelismo a un rango mas grande de creyentes.”

Aumentando la participacién femenina

En la medida en que el evangelismo se volvia mas local, mas mujeres podian
unirse. Ir puerta a puerta y entregar literatura era socialmente mas aceptado y factible
para las mujeres —que muchas veces tenian mas deberes en el hogar— que apartar
varias semanas seguidas para evangelizar en el rio. Al mismo tiempo, las reuniones
en casas seguian siendo lugares vivos para el crecimiento y evangelismo de la igle-
sia, incluso después de que la persecucion disminuyd. Por ejemplo, en 1961, muchos
jovenes que eran miembros de la Iglesia de Istmina tomaban turnos para dirigir el
culto en casa que estaban ubicadas en diferentes barrios en Istmina. “Estas reuniones
son en casas de creyentes y siempre hay una gran cantidad de no creyentes que viven
cerca que asisten. Contando la asistencia total, alcanzamos mas gente en esas tardes
de martes que lo que hacemos en la iglesia los domingos en la mafiana”.’! Combinado
con las nuevas oportunidades de evangelismo para mujeres, las reuniones en casas
permitieron mas participacion femenina.

Incluso fuera de los esfuerzos locales de evangelismo, la participaciéon femenina
en las iglesias de los hermanos menonitas aumenté a lo largo de los afios 60 y 70.
Incluso a principios de los 60s, mas hombres que mujeres asistian a la iglesia en Ist-
mina, y este habia sido el caso desde que la iglesia empez6 alli en los aflos 40.° La
falta de interés que tenian las mujeres en participar en la iglesia obviamente fue en
detrimento del crecimiento y establecimiento de la comunidad durante estos afios,
aun mas, debido a que la sociedad chocoana es fuertemente matrifocal. Debido a
la variedad de factores culturales y econémicos, muchas mujeres actuaban como el
centro tanto emocional como econémico de la unidad familiar. Como resultado,



la cabeza del hogar es frecuentemente una mujer, y ella es considerada como la
que toma la mayoria de las decisiones de la familia.”® Aunque esta generalizacion
no aplica a todas las familias chocoanas, por lo menos explica por qué muchos de
los hombres que se unieron a la iglesia en los 40 y 50 lo hicieron sin llevar a otros
miembros de la familia junto con ellos. También significa que aquellas mujeres que
muy probablemente funcionaban como el centro de la familia, se veian ausentes en
la vida de la iglesia.

Sin embargo, para finales de los 60 y 70, la division de género empez6 a cambiar,
y mas mujeres encontraron hogar en la Iglesia de los Hermanos Menonitas en el Cho-
c6. En estos mismos afios, las iglesias empezaron a desarrollar mas ampliamente sus
Sociedades de Damas, o grupos de mujeres, en la regién. Estos grupos eran espacios
en los que las mujeres se comprometian con el estudio biblico conjunto, aprendian
nuevas recetas y manualidades y celebraban cumpleafios.” Mucho més que solo un
grupo social, las sociedades eran un organismo vital para atraer mujeres a la iglesia y
para conectarlas con otras mujeres en la regiéon del bajo San Juan. Iniciando en los 70,
las sociedades empezaron convenciones en la region, donde mujeres de las diferentes
sociedades se reunian con regularidad. Estas convenciones eran eventos importantes.
Frecuentemente cada sociedad preparaba manualidades para presentar a los otros
grupos, como un ejemplo fisico de su trabajo y estudio. Adicionalmente, habia talleres
sobre familia y la vida en el hogar que muchas mujeres encontraron utiles.” Y a dife-
rencia de otras convenciones de la iglesia, éstas eran espacios Gnicamente para muje-
res. En parte como resultado de estos grupos, la participacion femenina en las iglesias
de los hermanos menonitas en el Choc6 empez6 a crecer. Por ejemplo en 1973, por lo
menos 150 mujeres participaron en la convencién de mujeres en el Chocd.™

Crisis en el liderazgo e innovacion

En medio de todo este cambio, la mision declaré una escasez de liderazgo en el
Chocé en 1958, refiriéndose a una falta de liderazgo capacitado formalmente en la
region.”” De cierta forma era la percepcion de los misioneros pero también habia co-
lombianos presionando por un liderazgo formalmente capacitado. Por ¢jemplo, cuan-
do a Victor Mosquera y Alejandro Murillo se les acercaron en 1957 para que dieran la
clase de bautismo en Noanama, ellos la rechazaron, aludiendo su falta de preparacion
formal biblica.”® Los trabajadores de la Unién Evangélica Misionera que habian sido
parte de iglesias en el Valle y Chocé también abogaron por mas liderazgo capacitado
en la region. En una carta de 1956 al Comité Administrativo ellos retaron a la mision
a empezar un instituto biblico para entrenar lideres en el Choc6 y para entregar las
posiciones de liderazgo a los mismos chocoanos. Ellos escribieron: es hora de poner
mas liderazgo en las manos de los chocoanos.”

En un intento por preparar lideres, la misién invité a un nimero de hombres y
mujeres jovenes chocoanos a estudiar en el instituto biblico de la Unién Misionera
Evangélica de Palmira. En enero de 1959, Alejandro Mosquera, Gabriel Mosquera,
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Dagoberto Mosquera, Antonio Mosquera, y Garmen Martinez se fueron del Chocé
para Palmira. El siguiente mes, Esquivel Mosquera se fue a estudiar al Seminario In-
teramericano en Medellin. Algunos de estos lideres, como Gabriel y Esquivel, habian
estado supervisando congregaciones en desarrollo, mientras que los otros estaban ac-
tivos en evangelismo y otros ministerios.”” Aunque la intencién era capacitar liderazgo
chocoano la pérdida al mismo tiempo de tantos lideres y potenciales lideres obstacu-
1iz6 el trabajo significativamente, ya que implementaron un sistema de rotacion de
liderazgo para reemplazarlos, lo cual produjo mucha inestabilidad dentro de varias
iglesias.

Una vez abrieron el Instituto Biblico en Cali en 1960, muchos jovenes se fueron
del Chocé por los siguientes ocho afios a estudiar alli. Por supuesto, que esto fue visto
como una inversion en el futuro de las iglesias en el Choco, pero también agot6 tempo-
ralmente a las iglesias de algunos de sus lideres jévenes. Incluso mas preocupante, los
estudiantes chocoanos algunas veces decidian quedarse en Valle del Cauca después de
su capacitacién, en vez de volver al Choc6.®! Para 1963 muchas de las congregaciones
en Choco estaban luchando por la escasez de liderazgo. Andagoya e Istmina estaban
sin pastores y se habia suspendido el ministerio de tiempo completo en Noanama,;
aunque Bebedd, Platinero-Condoto y Raspadura mantuvieron servicios regulares, no
tenian estructura formal de liderazgo.®? Para principios de los 70, la situacién ha-
bia alcanzado un punto critico. La estructura y organizaciéon de la denominacién de
los Hermanos Menonitas permitia que solamente un pastor ordenado pudiera llevar
acabo matrimonios, funerales, bautismos y dar la Santa Cena. Adicionalmente, se
suponia que todos los comités denominacionales debian tener un pastor ordenado
como miembro. Sin embargo, con uno o dos pastores ordenados en toda la regién,
la comunién frecuente y los asuntos denominacionales de la iglesia quedaron basica-
mente suspendidos.”

A pesar de estos retos, las iglesias continuaron creciendo, profundizando su ca-
pacidad de liderazgo y formando lideres fuertes que dirigieran sus congregaciones
atravesando por muchos cambios. En este periodo, ellos tenian mas iglesias lideradas
por miembros locales que en el Valle del Cauca. El Comité Regional de Choco se
estableci6 en marzo de 1957 con el objetivo de crear una estructura de gobierno de
iglesia mas independiente en la region. Francisco Mosquera— en ese momento pastor
de la iglesia de Istmina— fue nombrado presidente del Comité, mientras que Esquivel
Mosquera, Belermino Sanchez, Doralina de Martinez y Alejandro Murillo ocuparon
los demas puestos. E1 Comité tenia la autoridad de empezar nuevas obras, iniciar
evangelismo, organizar iglesias y relacionarse directamente con el gobierno colombia-
noy el CEDEC, aunque la misién retuvo la jurisdiccién sobre las iglesias ya creadas.®
Ademas, en la congregacion de Noanama, los primeros chocoanos asumieron posicio-
nes formales de liderazgo titulado.®

Muchos pastores en esta época permanecieron sin ordenaciéon debido a la falta de
una capacitacion formal, a pesar de esto, ellos proporcionaron un liderazgo fuerte a
sus congregaciones. Por ejemplo, Reinaldo Mosquera sirvié como pastor de la congre-



gacion de Andagoya entre 1958 y 1962, tiempo durante el cual el nimero de creyentes
bautizados crecié de menos de cuatro a un total de quince con una asistencia de mas
de cuarenta. Adicionalmente, la congregaciéon construy6 un edificio para su espacio
de adoracion y se establecié formalmente como congregacién en 1961.% Esos pastores
que fueron ordenados trabajaron muy duro, usualmente asumiendo el liderazgo de
varias iglesias. Por ejemplo, en 1964, Gabriel Mosquera volvié de Cali a Chocé para
servir como pastor en Andagoya. Durante este mismo periodo, también visitaba Be-
bed6 una vez a la semana para liderar servicios y dar apoyo pastoral.®’

Cuando no habia pastor disponible, las congregaciones se hacian cargo de sus
propios asuntos. El Comité Regional tenia una propiedad en Basurt en esos afios.
No obstante, debido a la falta de una congragacién estable en el pueblo, planearon
demoler el predio y enviar los materiales que servian a otros pueblos. Sin embargo,
cuando se inundé en 1962 derrib6 el edificio de la iglesia antes de que el plan se lle-
vara a cabo, los residentes de Basuri que habian participado en la iglesia afios atras
tomaron el asunto en sus propias manos. Primero, un grupo sigui6é reuniéndose, esta
vez en la casa de una mujer creyente.”® Segundo, salvaron los materiales esparcidos de
la inundacién y construyeron un nuevo lugar de encuentro segun sus intereses particu-
lares. Una vez que habian terminado de construir, empezaron a usarlo para los cultos
y el liderazgo pronto emergié de manera natural.”” Las asociaciones juveniles de las
iglesias del Choco estuvieron increiblemente activas en estos afios, constituian la mitad
de la asistencia en algunas iglesias y mantenian muchos de los ministerios de la iglesia,
especialmente el de evangelismo.”

A pesar de estos avances, en general, la década de los 60 fue un periodo de lucha
para desarrollar un liderazgo estable, ganar y mantener miembros. En los 60, el cre-
cimiento en las iglesias del Valle super6 el del Choco y, con algunas excepciones, la
asistencia del domingo en las iglesias del Valle también. De 1962 a 1965 la membresia
en el Chocéd disminuy6 de 52 a 39.”' Sin embargo, los ntmeros oscurecen el hecho
de que en realidad hubo algo de crecimiento durante los 60 y 70, aunque no fue tan
impresionante como el del Valle. Nosotros ya cubrimos la manera en que la urbaniza-
ci6n afecto el crecimiento de las iglesias en Cali, pero la otra cara es que mas iglesias
rurales, incluyendo las del Choco, perdieron miembros que se fueron a las ciudades.
Mientras que algunas personas se estaban yendo a los crecientes centros urbanos del
Valle, también estaban migrando fuera de la regién de San Juan a otros pueblos den-
tro de Choc6é —especialmente Quibdé— o a otras regiones. El Choc6 siempre ha-
bia conocido los patrones de trabajadores migrantes pero la rapida urbanizacién de
principios de los 60 la exacerb6 y dificulté la estabilidad de las congregaciones. Esto,
por supuesto, afect la membresia y asistencia de las iglesias. Por ejemplo en 1963, la
iglesia en Istmina tenia 51 miembros pero solo 20 de ellos vivia en esa area, casi la
mitad de los miembros de la iglesia se habia ido de la region.”

Las iglesias de los Hermanos Menonitas en el Chocéd con frecuencia también
tenian menor membresia que asistencia, esto hacia que las iglesias se vieran mas pe-
quenas de lo que en realidad eran. Por ejemplo en 1966, la iglesia en Basurt los do-
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mingos tenia un promedio de 50 asistentes, pero sélo dos miembros eran bautizados.
Otras iglesias, especialmente las rurales, tenian porcentajes de asistencia similares. Por
otra parte, las del Valle que tenian una asistencia comparable, tenian un porcentaje de
miembros mas alto. En 1966, la asistencia los domingos en Dagua tenia un promedio
de 50 —igual que el de BasurG— pero tenia 23 miembros.”® Entonces, cuando se
totalizaba la membresia, usualmente el Choco parecia mucho mds atras en nimeros

que el Valle.

Gran parte de la diferencia en los porcentajes de asistencia y membresia entre los
dos departamentos estaba relacionada con la cultura mas que con la vitalidad o los
compromisos religiosos. En la Iglesia de los Hermanos Menonitas para poder bauti-
zarse se requeria que fuera oficialmente casado o soltero. El problema era que en el
Chocé la unién civil era mas comun y la norma para la organizaciéon familiar en la
regién, en vez del matrimonio civil.”* El matrimonio civil no era visto como una prac-
tica local ni era facil de hacer fuera de los grandes pueblos donde habia funcionarios
del gobierno reconocidos.” Varios pastores y misioneros en Chocé identificaban el
tema del matrimonio como el causante de las bajas tasas de membresia. Por ¢jemplo,
el misionero Vernon Reimer informé que seis creyentes de Bebed6 habian terminado
el curso de pre-bautismo y podrian unirse a la iglesia tan pronto como se casaran civil-
mente.”® Sin embargo, seis afios después, Bebed seguia teniendo sdlo tres miembros,
lo que sugiere que por lo menos algunos de los matrimonios civiles y los consecuentes
bautismos nunca sucedieron.”” En 1968, el pastor Américo Murillo afirmé esta ten-
dencia, declarando que la iglesia de Bebed6 habia experimentado un significativo cre-
cimiento recientemente. A pesar de esto, no habia bautismos para demostrar este cre-
cimiento porque “casi no hay personas casadas ya por costumbre o por lo dificil que
es hacerlo”.” Por consiguiente, el no estar bautizados no les impidié a los creyentes
la activa y comprometida participacion, asi, como lo demostré la asistencia, muchos
creyentes no bautizados siguieron participando activamente en las iglesias por afios.
Desafortunadamente, la expansion de Cali llev a muchos a considerar las estadisticas
como la manera mas facil de medir este crecimiento. Entonces, ya que las iglesias de
los Hermanos Menonitas en Choc6 habian luchado por mantener miembros y crecer
durante los 60 y 70, su lista de miembros no se debia utilizar como muestra de “éxito”
o “fracaso”. Frecuentemente la membresia estaba ligada al estado civil y a factores
migratorios, mientras que la verdadera salud espiritual de una congregacion se media
de otras maneras.



Conclusion

La primera década en la historia de los Hermanos Menonitas en Choco fue un
periodo de gran participacion misionera, persecucion y evangelismo itinerante. Mi-
sioneros extranjeros como los Dycks, Loewens y Wirsches vivieron en el Chocé por
muchos aflos y, con frecuencia, las personas se sentian atraidas a las iglesias a través
de las instituciones de la mision. Sin embargo, en 1957, hubo un notable cambio a
una menor participacién de la misién y menos instituciones ecclesiales. Al mismo
tiempo, esos misioneros que habian estado mas involucrados en el Choc6 se fueron o
murieron, y la plantacion de iglesias y la educacion teoldgica se centralizaron en Cali.

En medio de todos estos cambios relativamente rapidos, las iglesias en el Choco
tuvieron que enfrentar nuevos retos. En un momento cuando hubo un impulso en el
crecimiento para mas liderazgo chocoano en las iglesias, habia una escasez de lideraz-
go cuando los jovenes se fueron al Instituto Biblico en el Valle. Los hombres que ante-
riormente habian participado en el evangelismo itinerante a lo largo del rio San Juan
fueron redirigidos por la misién para que en cambio se centraran en la distribucion de
literatura. Cuando las instituciones de la misién como el dispensario fueron cerradas
y los misioneros empezaron a promover una nueva teologia dualista que separaba lo
espiritual de lo material, produjo un tiempo de reflexién y construccion teolégica en la
region. Subyacente a todas estas dinamicas habia una brecha de crecimiento entre el
Valle y el Choc6 que permanecia viva incluso a inicios de la década de los 90.

A pesar de estos retos, los creyentes llevaron a cabo un trabajo teolégico construc-
tivo que insistia en la relevancia del evangelio en su realidad material, que finalmente
formaron ministerios congregacionales que expresaban concretamente este compro-
miso. A través de muchos esfuerzos de evangelismo local y de la formacién de grupos
de mujeres, la participaciéon femenina crecié en las iglesias presentando mayor esta-
bilidad. Adicionalmente, debido a la escasez de lideres formales, el liderazgo pastoral
en forma de consejo se convirtié en una alternativa comun en las iglesias de Choco
que permitié la participaciéon de una amplia variedad de miembros. Aunque los afios
inmediatamente siguientes a 1957 no fueron faciles para las iglesias de los Hermanos
Menonitas en el Choco, los ajustes y compromisos que ellos hicieron en este periodo
determinaron el rumbo al entrar a los afios 80 y siguientes.
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Capitulo 10

Parte I:
Menonitas Rurales en una
Colombia Urbanizada

En la década de los 60, la identidad rural menonita empez6 a evolucionar mas
alla de una experiencia como una minoria perseguida o un centro geografico en Ca-
chipay. Tras La Violencia, los protestantes encontraron una creciente tolerancia de los
sacerdotes y funcionarios ptblicos, aunque la oposicién continué en las veredas mas
alejadas. Para 1960, la relacién de los menonitas con los funcionarios locales habia
mejorado dramaticamente. Incluso en Anolaima, donde la persecucién habia sido
mas cruda, en 1967, el alcalde asisti6 a una ceremonia de inauguracion de una nueva
edificacion para la iglesia, y el sacerdote colaboré con los menonitas en las campafias
de venta de Biblias." A medida que la persecuciéon disminuia y los menonitas ya no
eran repudiados y castigados por sus creencias, pasaron de ser comunidades que esta-
ban conformadas principalmente por personas marginadas a incluir lideres del pueblo
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y personas de clase media. Como resultado, las iglesias empezaron a involucrarse mas
con la comunidad en general y no s6lo con los sectores mas vulnerables.

El enfoque de la mision menonita y la orientaciéon geografica de la denomina-
ci6n también cambiaron. Puesto que la urbanizacion sacé a muchos jovenes de las
zonas rurales, el centro activo de la Iglesia Menonita empez6 a cambiar de Cachipay
a Bogota. Aunque el Colegio Americano en Cachipay y el centro de retiros El Recreo
siguieron funcionando como ministerios de la Iglesia, nunca mas fueron centros de
alcance, formacién y misién como lo habian sido en algin momento.? Bogotd, Ibagué
y, mas adelante Girardot, se convirtieron en las nuevas fronteras de la denominacion.
En medio de todos estos cambios, las iglesias rurales luchaban para manejar los re-
cortes para los pastores y las dificultades financieras. A pesar de estas penurias, las
iglesias menonitas en los afios 60 y 70 integraron congregaciones en el campo y en los
pueblos, llevaron a los colegios menonitas a una relacién mas profunda con las comu-
nidades circundantes, se comprometieron en el desarrollo del trabajo comunitario con
la misién y expandieron sus habilidades de liderazgo. Las iglesias rurales, junto con las
de Bogota e Ibagué, también constituyeron un espacio importante para interpretar y
comprender nuevas ideas acerca de la accién social en el contexto de la practica de la
fe evangélica de la Iglesia Menonita de Colombia.

Integracion de los fieles del campo y de los pueblos

A medida que Colombia salia del periodo de La Violencia, las personas de los
pueblos empezaron a mostrar mas interés en una fe evangélica a medida que las barre-
ras sociales para la conversiéon disminuian y la asistencia de los habitantes del pueblo
empez6 a aumentar. Sin embargo, por lo menos una década después, la poblacién
rural predominaba en las iglesias menonitas. Luis Correa, un pastor-estudiante en Ca-
chipay en los sesenta, recordaba, “Era una iglesia asi campesina, mayormente de cam-
pesinos, ¢no? Los campesinos y, bueno, gente que vivia en el pueblo. Pero el pueblo es
un pueblo campesino.”® Como resultado, el trabajo pastoral incluia necesariamente
viajar fuera de las regiones rurales para hacer visitacion, estudios biblicos y servicios.

Teniamos [en las casas] estudios biblicos por las noches...Entonces
me iba a pie alla por todo el campo y tenia reuniones, pues estudios
biblicos y de oraciones. Entonces, un intercambio muy, muy rico con los
campesinos ¢no?.... Cantabamos y todo....Bueno, el campesino después
de estar todo el dia en su trabajo en el campo y todas esas cosas, para
ellos era muy lindo reunirse por las noches. Y a veces no habia electrici-
dad, entonces era con velas y todo. Era muy, muy bonito.*



Hacia mediados de 1960, los esfuerzos que se hacian para evangelizar y plantar
iglesias también continuaron en las regiones rurales. En 1966, por ejemplo, Juan Gar-
z6n, un evangelista menonita de la vereda de La Estrella en el municipio de Anolaima,
ayudo a liderar la comunidad en la vereda de La Hoya cerca de Tocaima (aunque la
esperanza era que la congregacion se estableciera en Tocaima).”

A pesar de estos ejemplos de continuo alcance en las veredas, la tendencia general
en estos afos era hacia la consolidacion de las congregaciones rurales con las iglesias
en pueblos mas grandes. Sin embargo, la integracion fue lenta. En Anolaima, por
ejemplo, aunque los creyentes de la vereda cercana de La Estrella y la gente del pue-
blo de Anolaima eran miembros de la congregaciéon menonita, ellos no tenian cultos
juntos ni se relacionaban mucho. Los miembros campesinos tenian su culto dominical
por la mafnana, después de hacer sus compras y ventas en el mercado dominical, mien-
tras que las personas del pueblo tenian su servicio el domingo en la noche, puesto que
ellos tenian que atender las tiendas o restaurantes por la mafnana durante las horas
del mercado.

Después de la llegada de George y Margaret Ediger en 1966 como pastores mi-
sioneros, sin embargo, los dos grupos empezaron a unirse. Un grupo de iniciativas
—empezando con comidas comunitarias hasta cultos unidos— fue lo que permitié que
los creyentes del campo y del pueblo interactuaran y crearan relaciones. El proyecto
de construcciéon de un templo en 1967 también sirvié para unificar la congregacion,
ya que los creyentes del pueblo y del campo ofrecieron su tiempo para sentar ladrillo,
mezclar cemento y pintar.

Por razones practicas, los cultos dominicales en la manana y en la noche siguieron
iguales, y las disensiones de la congregaciéon empezaron a crear una relacion de iden-
tidad coman.® Anolaima es tan solo un ejemplo de la forma en que los creyentes del
campo y del pueblo trabajaron juntos para desarrollar una identidad de fe conjunta,
pero la tendencia general fue igual para otras iglesias. A medida que mas campesinos
se trasladaban a los pueblos y municipalidades en estos afios —una especie de mini-ur-
banizacidn— congregaciones rurales mas pequefias se fusionaron con las iglesias en
La Mesa, Cachipay y Anolaima. Asi la divisién entre las dos se hizo menos profunda.

Los colegios

Un ministerio que sirvi6 de puente entre los periodos de La Violencia y la pos vio-
lencia para los menonitas en Cundinamarca fue la educacion primaria. Durante dé-
cadas después de La Violencia, la Iglesia Menonita mantuvo los colegios en La Mesa
y Cachipay, pero a medida que el contexto educacional en Colombia evolucionaba
alo largo de los aflos 60 y 70, la funcién y forma de la educacién menonita también
se vio forzada a adaptarse. En la década de los 60, los colegios evangélicos hallaron
una creclente aceptacion y reconocimiento del gobierno a nivel local y nacional. El
Colegio Americano en Cachipay recibi6 la aprobacion en 1962 y el Colegio Menonita
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en La Mesa la obtuvo en 1969, permitiéndoles a los estudiantes que se graduaban de
los colegios menonitas transferirse al colegio publico sin ningtn problema.” La apro-
baciéon de los dos colegios reflejaba una receptividad mas positiva al protestantismo
dentro del gobierno colombiano.

Al mismo tiempo, el gobierno colombiano realizaba inversiones significativas en
la educacion, lo que dio como consecuencia la rapida expansion de los colegios publi-
cos en el pais. De 1950 a 1960 el nimero de colegios publicos de primaria en Colom-
bia aument6 un 51.8%, mientras que el nimero de colegios de secundaria aumentd
un 97.4%. En consecuencia, las matriculas aumentaron a tasas impresionantes de
107.8% y 105.8%, respectivamente.® Cuando la Iglesia Menonita y los Hermanos
Menonitas abrieron sus colegios en los 40, las opciones de un colegio ptblico decente,
especialmente en areas rurales, eran deficientes. Sin embargo, para mediados de 1960,
la situaciéon habia mejorado en la medida en que para un nimero de colegios meno-
nitas disminuyeron las inscripciones de sus estudiantes porque las familias optaron por
la educacién pablica.’

No sélo eran cada vez mas familias devolviéndose a los colegios publicos para
educar a sus hijos, sino que las prioridades de las misiones también estaban cambian-
do. En 1972, las agencias de la mision menonita —incluso la General Conference
Commission on Overseas Mission— anuncié que iban a hacer evangelismo y pre-
paracion de lideres de la iglesia una prioridad para los fondos. La otra cara era la
educacién, que habia sido una estrategia mundial de la misién durante muchos afios,
ahora se consideraba de baja prioridad y experimento recortes significativos del presu-
puesto.'® Los fondos de la misiéon dedicados para los colegios menonitas en Colombia
declinaron posteriormente, justo en un momento en el que sus propios patrones de
matriculas estaban pasando por un cambio significativo.

Como resultado, también cambi6 el papel que estos colegios jugaban dentro
del mundo menonita. Durante muchos afios los colegios —especialmente el Colegio
Americano de Cachipay— fueron el centro del alcance de la Iglesia y de la mision.
Muchos nuevos creyentes conocieron la Iglesia Menonita a través del trabajo y la pre-
sencia fisica del colegio, y sus instalaciones eran un lugar coman de encuentro para los
eventos grandes de la Iglesia. Incluso en 1965, un misionero escribié que “el colegio
en Cachipay era ‘la columna vertebral” de las actividades de nuestra mision en Co-
lombia”.!"" Sin embargo, a finales de 1960, el papel del Colegio Americano en la vida
denominacional habia empezado un cambio dramatico e irreversible.

Uno de los grandes cambios para el colegio fue que se cambiara de servir princi-
palmente estudiantes de Agua de Dios a nifios de las familias evangélicas de la zona.
Para mediados de 1960, los nifios protestantes recibian un mejor tratamiento en los
colegios publicos, y Agua de Dios habia mejorado las opciones de educacion. Puesto
que estas dos poblaciones de estudiantes necesitaban menos la educacion que se ofre-
cia en el colegio de Cachipay, al principio hubo una disminucién en las matriculas.



El internado, en afios anteriores un componente central de la identidad del colegio,
cerrd en 1966.'2 Mientras que el nimero de estudiantes alcanzé a 145 en 1963, para
1971 habia decaido a 58."

Sin embargo, en medio de este periodo de retos, el colegio desarrolldé nuevas for-
mas de relacionarse con su contexto. En 1971, por ejemplo, los profesores y adminis-
tradores se empezaron a preocupar por los niveles de desnutriciéon que veian en sus
estudiantes. Como internado, el Colegio Americano proveia comidas para todos los
estudiantes, pero al convertirse en un colegio solo de dia, ya no se ofrecia comida.
Mientras que unos estudiantes iban a almorzar a la casa y otros llevaban su almuerzo,
habia otros que simplemente no comian. Después de identificar esta situacion, el co-
legio solicitd y recibié donaciones de alimentos de la organizaciéon no gubernamental
CARE. La Asociacién de Padres y Profesores del colegio también planeé un huerto
que podia proporcionar algunos de los vegetales para el programa de almuerzos.'* De
esta forma, el colegio se reestructurd para satisfacer las necesidades nutricionales de
la comunidad, incluso sin ser internado. A finales de los afios 60, el colegio también se
uni6 con Vision Mundial para ingresar a los nifios al plan de patrocinio. Aunque esta
asoclacion le dio al colegio una cantidad significativa de trabajo extra como visitas a
los hogares, comunicaciéon con las familias patrocinadoras, reuniones del programa,
etc., se mantuvo la relacién durante varios afios."

La comunidad mas amplia de la Iglesia también trabajé para repensar al colegio
para cubrir otras necesidades. Después de que el internado cerro, la Mesa Directiva
—la entidad gobernante de la Iglesia Menonita en Colombia después de la indepen-
dencia de la misién en 1968— voto6 por recuperar las subutilizadas propiedades de los
terrenos del colegio para hacer retiros y campamentos. Durante los préximos afios,
la Iglesia repar6 y construy6 nuevas edificaciones, para que fueran usadas por los
grupos menonitas y otras iglesia evangélicas como centro de conferencias y retiros de
la iglesia.'® En el caso del Colegio Americano, un ambiente de cambio llevo a nuevos
compromisos con el contexto local que le permitieron al colegio evolucionar mas alla
del internado que habia trabajado bien durante muchos afios. Enfrentados a la dis-
minucién en las matriculas, el colegio acogi6é nuevas oportunidades para servir a los
nifios locales y ampliar sus servicios a las comunidades menonitas y evangélicas de los
alrededores.

El Colegio Americano Menno, el colegio menonita en La Mesa, enfrent6 la
situacion opuesta a lo largo de los afios 60; hacia finales de la década tenian mas
solicitudes que los cupos disponibles. Gran parte de esto tenia que ver con el he-
cho de que el Colegio Meno esta ubicado en la zona urbana no en el area rural. A
medida que La Mesa crecia en poblacion, también lo hacia el colegio menonita. El
proposito original del colegio era servir a los nifios de las familias menonitas que
consideraban insoportable la educaciéon publica catdlica durante los afios de per-
secucion. Pero a medida que los colegios publicos se abrieron mas a los estudiantes
evangélicos, la situaciéon empez6 a invertirse —muchos estudiantes catélicos se veian
atraidos por la opcién educativa del Colegio Menno.

265

Capitulo 10.  Parte I: Menonitas Rurales en una Colombia Urbanizada



266

Capitulo 10.  Parte I: Menonitas Rurales en una Colombia Urbanizada

El crecimiento en el Colegio Menno fue rapido a lo largo de los afios 60. A finales
de los 50, habia 24 estudiantes matriculados; once afios mas tarde en 1971, el colegio
contaba con 114 estudiantes.!” La misién y el enfoque del colegio se adaptaron a este
nuevo contexto posteriormente. En un informe de la Iglesia Menonita de 1973, el
Colegio Menno establecié que: “Este colegio es al servicio del pueblo colombiana,
como una contribucién de la obra menonita”." En algunas ocasiones el crecimiento
del colegio también beneficid a la iglesia; por ejemplo, en 1967, la Iglesia de La Mesa
informé que los contactos que se habian hecho a través del colegio habian contribui-
do al crecimiento de la congregacion en afios recientes.'® Afios después, el Colegio
Menno desarrollaria conexiones incluso mas profundas con el pueblo de La Mesa. El
colegio, por ejemplo, se asocié con Vision Mundial a principios de los afios 80 para
proporcionarles las onces a los estudiantes durante el dia escolar e ingresar a los nifios
al programa de patrocinio, proyectos que estrecharon el compromiso del colegio con
la comunidad en general.

En 1990, la inversion del Colegio Menno en la comunidad de La Mesa se hizo
mas evidente cuando los gastos de funcionamiento del colegio superaron la habili-
dad de la Iglesia de mantenerlo, y se tomé la decisiéon de cerrarlo. Al alumno del
Colegio Americano y antiguo profesor del Colegio Menno Guillermo Vargas se le
encarg6 que cerrara el colegio, pero antes de poder iniciar el proceso, un residente
de La Mesa lo ret6:

“:Habl6 con las personas? ¢Habl6 con las autoridades?” Yo le de-
cia, no, es que el colegio es de la Iglesia. Y el fin ¢l dijo, asi como muy
molesto, dijo “Rector, los colegios no son de las iglesias. Ni son de los
politicos, ni son de cooperativas. Los colegios son de las personas que los
usan. (Qué dicen sus padres? ;Qué dicen sus estudiantes? ¢Ellos quieren

que se cierra?”?

Vargas acept6 el reto y convocod una serie de reuniones con los padres de los
estudiantes, el alcalde, y otras partes interesadas. Debido a la retroalimentaciéon que
Vargas recibi6 en las reuniones decidieron mantener abierto el colegio. La respuesta
de la comunidad en La Mesa durante ésta crisis revel6 el grado en el que los residentes
del pueblo habian visto el colegio como una institucién que beneficiaba no solo a la
comunidad evanggélica si no a todos en La Mesa. La narracién de Vargas viene de los
anos 90, pero es un testimonio de las conexiones y relaciones que el colegio construy6o
en la comunidad de La Mesa, empezando el periodo posterior a La Violencia.



Aunque los colegios se volvieron menos centrales en la misiéon general de la iglesia
que en los afios de La Violencia, esto no significaba que simplemente disminuyeran y
desaparecieron. Por supuesto que algunos, como el colegio en Anolaima, finalmente
cerraron, pero el movimiento mas amplio es cuando los colegios crean nuevas y mas
profundas relaciones con sus contextos locales adaptandose para servir diferentes ne-
cesidades. El cuerpo estudiantil de los colegios de la iglesia se expandid en estos afios
para incluir estudiantes de las comunidades que no eran parte de las congregaciones
menonitas locales. Muchos de estos estudiantes venian de un trasfondo catélico, un
cambio que apenas hubiera sido inimaginable quince afios antes. Mientras los colegios
se diversificaban, también lo hicieron sus ministerios. En vez de alcanzar nifios prin-
cipalmente por medio de la estructura de internados como lo habia hecho Cachipay,
los colegios empezaron a atender las necesidades materiales y espirituales de los nifios
por medio de un programa mas amplio, actividades extracurriculares, o ajustando los
servicios escolares en el dia.

Liderazgo: Instituto Biblico Descentralizado

Un mayor desarrollo para las iglesias menonitas rurales en los afios 60 y 70 fue el
surgimiento de mas fuerte y amplio liderazgo colombiano dentro de la Iglesia, tanto
en roles pastorales y puestos laicos y un correspondiente descenso en el involucramien-
to misionero en los asuntos congregacionales. Los jovenes jugaron un papel significa-
tivo en este cambio. En los afios 60 nuevas iniciativas para descentralizar la educacién
teoldgica se entrelazaron con una creciente masa de jovenes criticos en las iglesias ru-
rales que estaban buscando involucrarse mas en el liderazgo. La misionera Margaret
Ediger y el pastor Jacobo Dyck (de Paraguay) reconocieron esta confluencia y en 1969
establecieron un programa de entrenamiento de liderazgo para la juventud rural de
la iglesia.?’ La organizaci6én del instituto inicialmente fue muy simple. En su primer
afo, una camioneta recogia a los estudiantes en Anolaima, La Mesa y Chachipay y los
dejaba en un lugar central para su clase de una hora con un instructor.?? El resto de la
semana, se esperaba que ellos estudiaran el material por su cuenta.

A pesar — o de pronto gracias a- su estructura simple, Margaret Ediger recuerda
la descentralizacion del instituto biblico como un espacio formativo importante para
los jovenes menonitas rurales. “Les dio algo interesante y emocionante para hacer. Y
ellos sintieron que estaban siendo capacitados para el servicio del Senor. Y muchos
de ellos lo hicieron. Esto tuvo un impacto en sus vidas”.?* De hecho, muchos de los
estudiantes que asistieron al instituto biblico fueron a servir a la iglesia de diferentes
maneras. Por ejemplo, el antiguo estudiante Luis Lugo, se volvi6 pastor y se cas6 con
Otilia Garzon — otra estudiante del instituto- quien finalmente fue directora de los dos
colegios de Cachipay y La Mesa durante muchos afios. Como pareja ellos también
sirvieron y ayudaron a fundar la iglesia en Girardot. Mientras algunos, como Lugo,
se convirtieron en pastores, la mayoria no tenia aspiraciones pastorales. Estaban es-
tudiando como una manera de educarse y prepararse para poder servir en el futuro
como lideres laicos dentro de la Iglesia.
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Una caracteristica importante del instituto biblico fue que asistian tanto hombres
como mujeres. Antes de que se desarrollara el programa descentralizado, solo hombres
jovenes interesados en el ministerio formal tenian la oportunidad de estudiar, la ma-
yoria en los institutos biblicos de otras denominaciones. Al ofrecer programas con dos
niveles diferentes — uno para personas con educacion primaria y el otro con secun-
daria- preparando el curriculo hacia lideres laicos en su contexto local, el instituto
descentralizado era accesible a todos losy las que estaban interesados en aprender.*
Estas dos caracteristicas abrieron la educacion teologica por primera vez a las mujeres
dentro de la Iglesia Menonita. De hecho, en sus primeros afios de funcionamiento, los
estudiantes del instituto biblico descentralizado estaban igualmente distribuidos entre
mujeres y hombres.?

Al principio, el cuerpo estudiantil estaba compuesto principalmente por gente
joven que estaba en bachillerado, pero en la medida en que el instituto maduro, asi
también el cuerpo estudiantil. Para 1970, la misiéon informé que, adicionalmente a
los estudiantes de bachillerato, habia “pastores, campesinos... madres, constructores,
profesores, y obreros en general” matriculados en el instituto.?® Los cursos también se
ampliaron, de un enfoque inicial en evangelismo y biblia a una gama mas amplia de
temas como el crecimiento de la iglesia y el hogar cristiano. Adicionalmente a los cen-
tros que ya existian en Anolaima y La Mesa, en 1970 se abrieron centros educativos
en Ibagué y Cachipay.?

La emocién fue contagiosa y finalmente la educacion teologica se esparcié mas
alla del instituto a las mismas iglesias locales. En 1973, el pastor Alfonso Castro, un an-
tiguo estudiante del instituto, animé a creyentes interesados en la iglesia de Cachipay a
unirse tomando cursos por correspondencia de los libros de Juan y Hechos del Nuevo
Testamento. Un grupo de 35 personas completaron el primer curso, y la iglesia infor-
mo que se habia “un nuevo sentimiento de gozo y profundidad” como resultado del
estudio.” Luego, para principios de 1970, habia una fuerte inclinacién dentro de las
iglesias hacia una educacién teoldgica mas amplia, asi como un enfoque intencional
en ayudar a los jévenes a encontrar ministerios mas significativos dentro de la Iglesia.

Liderazgo: Independencia de la IEMCO

Adicionalmente a la creciente capacitacién y oportunidades de liderazgo para
los jovenes a través del instituto biblico, estos afios también fueron cruciales para ne-
gociar una nueva estructura administrativa para la denominacién que les diera a los
colombianos mayor autoridad en la toma de decisiones y liderazgo en relaciéon con la
mision. La Iglesia Evangélica Menonita de Colombia (IEMCO) se volvi6 legalmente
independiente de la misiéon en 1968, el mismo ano que la General Conference Board
of Foreign Mission se reestructuré en la Commission on Overseas Mission (COM).
En consecuencia la IEMCO asumi6 total control de la administracién y finanzas de
la iglesia, y la mision transfirié todos los titulos de propiedad a la IEMCO.? Bajo la
nueva estructura, la denominacién estaba guiada por una junta llamada la Mesa Di-



rectiva. Para los primeros anos después de la independencia, los misioneros continua-
ron sirviendo en los altos cargos administrativos de la Mesa Directiva, incluyendo los
cargos de presidente y secretario ejecutivo. Sin embargo, para principios de los afios
setenta, pastores colombianos como Armando Hernandez y Jaime Caro ocuparon
estos cargos, aunque los misioneros continuaron en la Mesa Directiva.

Los menonitas evitaron algunas de las luchas de poder que ocupaban a otras
denominaciones originalmente misioneras, pero el principio de los 70 de todas ma-
neras fue una época de pruebas y experimentaciéon de nuevas barreras y roles. Los
misioneros y los lideres de las iglesias muchas veces tropezaban en la medida en que
trataban de hacer cosas en el orden correcto. Las decisiones que la misién una vez ha-
bia tomado de manera unilateral, ahora eran responsabilidad tanto de los misioneros
como de los lideres colombianos, con la maxima autoridad dada a la Mesa Directiva.
Especialmente los misioneros lucharon por saber qué papel jugar ahora que la Iglesia
y la mision eran independientes. En una carta de 1970 al secretario ejecutivo de COM
Andrew Shelley, el misionero John Wiebe confeso: “algunas veces es un poco dificil
delimitar entre la misién y la Mesa”.* Las decisiones financieras eran especialmente
tensas. Los misioneros habian manejado sus propias finanzas durante muchos afios,
pero ahora todas las compras importantes, transferencias o ventas se debian discutir
primero en la Mesa. Al mismo tiempo, los misioneros estaban en riesgo de usar la
Mesa como simple aprobacion de rutina, sin realmente compartir el control en la
toma de decisiones.

Se requiri6 de varios afios antes de que las actividades de la denominacién y la
misién se integraran completamente, en especial, las practicas financieras, pero los
misioneros, los lideres colombianos, y la COM trabajaron fuertemente priorizando
las relaciones y manteniendo una comunicacién abierta a través del proceso. Las di-
namicas y la salud de la relacién entre los misioneros y los lideres colombianos era
una preocupacion importante. El pastor Jaime Caro escribi6 en 1973, “Entre lideres
nacionales y misioneros, se necesita una mejor comunion y estimulo de confianza para
poder comunicar los problemas que tocan tanto a unos como a otros.” ** En sus pro-
plas reuniones los misioneros se preguntaban si sus acercamientos a la relaciéon eran
apropiados. “iTenemos sentimientos de superioridad? ¢Actitudes? ¢los aceptamos
como hermanos? ;Como iguales? Concluimos que debemos trabajar constantemente
en esto”, escribié un misionero en el acta de una reunién de misioneros en 1974.%

El nombramiento de Héctor Valencia como Secretario para Latinoamérica de
la COM en 1967 tal vez ayud6 mejorar la comunicacion y la confianza entre los dos
grupos, ya que Valencia era un colombiano en el que los dos grupos confiaban mucho.
Casado con Mary Becker, una de las primeras misioneras menonitas, y administrador
por largo tiempo de la Iglesia Presbiteriana en Colombia, ¢l tenia un profundo cono-
cimiento del contexto colombiano, administracion de la iglesia y misiones norteame-
ricanas. Su identidad como alguien acepetado por los lideres colombianos tanto como
por los misioneros norteamericanos junto con su fluidez en inglés y espanol le permitié
mediar entre los dos grupos en este periodo critico.*
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Tener una comunicacién abierta alrededor de problemas posiblemente divisorios
también fue de vital importancia. Por ejemplo, la Mesa Directiva y la mision habian
trabajado juntas para desarrollar un plan para eliminar subsidios pastorales provientes
de Norte América para principios de los anos 70. Sin embargo, para cuando la fecha
limite se acercaba, muchas iglesias y lideres comunicaron sus dificultades financieras
a la Mesa y a COM. Jaime Caro menciona que sin importar lo dedicado que un
trabajador de la iglesia fuera al evangelio y al trabajo de la iglesia, él debia seguir
manteniendo su familia. “La situacién econémica de muchos de nuestros miembros es
bastante precaria, y si no alcanzan muchas veces a sostener las iglesias con sus ofren-
das y diezmos, mucho menos podra sostener una obra nueva”.* En respuesta a los
retos realmente importantes que muchos lideres estaban enfrentando, el cronograma
para el plan se ajusté. El secretario ejecutivo de COM Howard Habegger, en 1972,
escribio: “Si... el efecto del plan de los cinco anos desanima el espiritu de la congrega-
cién y nuestras iglesias se quedan sin pastor entonces el plan de los cinco afios tal vez
necesita algunos cambios razonables”.*® Al mantener la comunicacién y la relacién a
través del periodo siguiente a la independencia legal de la IEMCO de la misiéon en
1968, IEMCO pudo evitar muchas de las dificultades que causaron un gran dafio en
otras denominaciones misioneras en Colombia. Que no hubiera habido un conflicto
arraigado hizo mas facil para el liderazgo colombiano surgir y desarrollarse, a pesar
de los continuos desafios.



Parte II:

Proyectos de desarrollo
comunitario y accion social
en la Iglesia Menonita

Proyectos de desarrollo comunitario iniciados por la mision

Durante los anos 40 y 50, la misién menonita habia invertido la mayor parte de
su energia y recursos en el funcionamiento de colegios y el establecimiento de iglesias.
Cuando el Colegio Americano en Cachipay se volvié menos importante para las nece-
sidades de los ninos de Agua de Dios y las comunidades cercanas, la mision identificd
la necesidad de una nueva estrategia para atender las necesidades de la poblacién
local.*” Su btisqueda encajé con un auge en teorias del desarrollo y con el crecimiento
de agencias gubernamentales y no gubernamentales de desarrollo en Colombia, inspi-
rando a la misién a explorar “el desarrollo comunitario” como un ministerio a media-
dos de los afos 60. Aunque el proyecto de desarrollo fue inicialmente impulsado por
la mision, era periddicamente revisado por la Mesa Directiva de la Iglesia Menonita
y en ultima instancia incit6 discusiones mas amplias en la Iglesia sobre la naturaleza y
definicion de la mision cristiana.
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El programa de la misiéon de desarrollo comunitario encajé con teorias contem-
poraneas que estaban ganando terreno en los afios 60. La sustitucion de importacio-
nes — la idea de que “la periferia” debia intentar nivelar el existente desequilibrio de
poder entre esta y “el centro” por medio del aumento de la industria y el acabado
de materias primas — que se¢ arraigo en el continente después de la Segunda Guerra
Mundial y estaba en plena vigencia para 1960.%® Por esa misma época, el economista
Walt Rostow publicé The Stages of Economic Growth: a non-communist manifesto,
en el cual ¢l proponia cinco etapas de crecimiento econémico basadas en la suposicién
que el desarrollo era un proceso evolutivo e inevitable moviendo sociedades, de lo que
él llamaba “tradicional” a “consumo a gran escala”.*® Las fuerzas que mueven a una
sociedad de una etapa a otra eran supuestamente nuevos métodos y tecnologias que
ya estaban siendo usados por naciones mas “desarrolladas”.* Por supuesto que desde
los afios 60 académicos y otros han demostrado las debilidades y problemas de estas
teorias del desarrollo, pero en el momento eran consideradas frescas e innovadoras.

Al mismo tiempo, Colombia era testigo de un rapido crecimiento tanto en los
sectores gubernamentales como no gubernamentales de desarrollo. El gobierno co-
lombiano fund6 una serie de agencias disefiadas para trabajar en el desarrollo, in-
cluyendo Caminos Vecinales, Accion Comunal y el INCORA (Instituto Colombiano
de la Reforma Agraria).! En 1961, la Agencia de Estados Unidos para el Desarrollo
Internacional (USAID) también empez6 a trabajar en Colombia a través de la emba-
jada de los Estados Unidos. Adicionalmente un niimero cada vez mayor de agencias
no gubernamentales internacionales — incluyendo Save the Children, World Newghbors, y
Heifer Project — empezaron a trabajar en Colombia a lo largo de la década de los 60.*

Para los misioneros menonitas, estas nuevas teorias del desarrollo — enfocadas en
expandir los mercados locales, mejorando la infraestructura y el transporte e introdu-
ciendo nuevas tecnologias — parecian que apoyaban impulsos teoldgicos emergentes
que hacian énfasis en una misién integral y la integraciéon del ministerio espiritual y
social. En 1966 Fred Unruh, director del programa de Servicio Menonita Voluntario
(MVS por sus siglas en inglés) escribié una propuesta para abrir proyectos de agricul-
tura y desarrollo comunitario en Colombia. MVS envi6 voluntarios menonitas jove-
nes de Norteamérica a Colombia cada ano y fue un fuerte partidario de expandir las
iniciativas de desarrollo comunitario. “Un ministerio para todos los hombres deberia
incluir una preocupaciéon por su bienestar econdémico, social y espiritual”, aseverd
Unruh.* Ese mismo afio Colombian News publicé un articulo eshozando el intento de la
misién por iniciar nuevos proyectos. “¢Qué es desarrollo comunitario y qué tiene que
ver con la misién en Colombia? Es un suefo, no solamente de lo que el tema podria
ser econémicamente, sino también un suefio de una mejor forma de vida para estas
personas social, econémica y espiritualmente”.* De esta manera la misién menonita
intent6 conectar la perspectiva de fe con las muchas teorias e iniciativas de desarrollo
presentes en Colombia en ese momento, que tuvieron como resultado nuevos compro-
misos y alcance en el area de Cachipay.



En 1966 la mision contraté a Peter y Claire Harder, una pareja misionera, para
que trabajaran exclusivamente en desarrollo comunitario. Peter estaba mas involucra-
do directamente en los proyectos comunitarios, inicialmente se centr6 en crear una
cooperativa de cultivadores de fruta y construir una via conectando Cachipay con las
comunidades locales alrededor. Estos dos esfuerzos buscaban mejorar el acceso de los
campesinos a los mercados y aumentar su margen de ganancia. Un articulo de la Con-
ferencia General del Servicio de Noticias de la Iglesia Menonita en 1968 explicaba la
situacion que impulso a la creacion de la cooperativa de fruta:

En Cachipay, conocida por su abundancia de naranjas excelentes,
la oferta superaba con creces la demanda en la comunidad local. Los
conductores de camion de las grandes ciudades podian ofrecer casi cual-
quier precio que quisieran por la fruta y los campesinos estaban forzados
a vender o dejar que la cosecha se desperdiciara. Esta situaciéon, ademas
de que casi la mayoria de los campesinos en el area de Cachipay de-
pendian totalmente de las naranjas o el café para sobrevivir, hacian el
panorama de la comunidad algo sombrio.*

Bajo este sistema, los precios variaban mucho, dependiendo de la demanda del
mercado y la astucia de los comerciantes de Bogota; el precio de una unidad de naran-
jas (99 kilos aproximadamente) variaba entre $1.20 y $650 délares estadounidenses.*®
Para proveer mayor estabilidad en los precios a los campesinos, Harder los invit6 a
unirse a una cooperativa de productores de naranjas. Contratando con una serie de
compradores en Bogota, la cooperativa estaba en capacidad de garantizar que los
campesinos afiliados recibieran un pago mas cercano al valor de venta en Bogota,
descontando un porcentaje por gastos operativos de la cooperativa y de viajes.” En
1969, la cooperativa tenia sede permanente en un lugar de almacenamiento ubicado
en el terreno de El Recreo, contaba con 60 miembros y estaba autorizada oficialmente
por el gobierno.* Otros proyectos apoyados por la misién incluian una fdbrica de bo-
cadillo dirigida por una mujer de la comunidad, iniciativas de cria de conejos y patos,
y entrenamiento de jovenes para servir en diferentes posiciones administrativas en los
proyectos. Aunque la misién estaba muy involucrada en la organizacién y promocion
de estos proyectos, la financiaciéon provenia de diversas fuentes, incluyendo World Nei-
ghbors, Inc., the Children’s Foundation, y el INCORA.*

Por mucho, la iniciativa mas ambiciosa de este tiempo fue el proyecto de construc-
ci6n de la carretera. Con la experiencia que tenia ayudando en la construccién de una
carretera en Paraguay para unir las colonias menonitas con Asuncién, Harder hizo
cabildeo entre las ONGs vy las agencias del gobierno para que apoyaran la construc-
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cion de la carretera en la region. En Cachipay, el proyecto de la carretera rapidamente
superd todos los otros proyectos de desarrollo comunitario tanto en alcance como en
controversia.” La mayoria de los caminos entre Cachipay y las fincas rurales eran pe-
dregosas y apenas justas para un solo burro con carga para pasar. A Harder le parecia
que la falta de carreteras aislaba a los campesinos de los mercados y les hacia necesitar
mas burros para transportarse de los que podian sostener.”’ La mala infraestructura
de transporte también desalentaba a los campesinos para que innovaran con nuevas
cosechas, porque no tenian una manera confiable de sacar sus productos al mercado.”

Convencido de que nuevas y mejores carreteras eran la solucion a sus problemas,
Harder visit6 muchisimas agencias gubernamentales colombianas y USAID solici-
tando su apoyo.”® En diciembre de 1966, la comunidad recibi6é una excavadora de
USAID como préstamo por un afio, y la construcciéon de la carretera empezd en
serio.® Mientras las carreteras avanzaban hacia afuera, las comunidades afectadas
alquilaban la excavadora por un precio de $80 y 120 COP por hora y se entrenaban
hombres de la regién para que operaran la maquinaria. Las Juntas de Acciéon Comu-
nal locales se sintieron tan inspiradas por el proyecto, que negociaron para comprar
una segunda excavadora para agrandar la carretera.” En sélo seis meses, las veredas
que rodeaban Cachipay disfrutaron de 20 kilémetros nuevos de carretera. “El vecin-
dario estd muy contento con su nueva carretera”, dijo Gerardo Stucky después de su
visita a Colombia en 1969 “y ellos sienten que Peter y la Mision Menonita han hecho
una gran contribucién”.’

Sin embargo, dentro de la mision y las iglesias menonitas locales, habia muchos
que cuestionaban la pertinencia del programa para hacer la carretera y del enfoque
de desarrollo comunitario en general. “Decir que no tenemos fuertes tensiones en el
momento seria pasar por alto la realidad” escribié Geraldo Stucky.”” La mayoria de
las criticas se centraban en la personalidad y los métodos de Harder, pero subyacente-
mente se debatia como la Iglesia debia equilibrar la participacién social con el evange-
lismo y actividades mas “espirituales”. Tanto los misioneros como los miembros de la
Mesa Directiva estaban preocupados que el proyecto de la carretera eclipsara las otras
metas y actividades de la iglesia. Adicionalmente, ellos no sentian que el proyecto de
la carretera contribuyera directamente a ninguno de los otros programas espirituales
dentro de las iglesias. “La filosofia de Peter es que las acciones sociales ojala traigan
actitudes espirituales, nueva vida y oportunidades”, escribié Stucky. “Por otra parte,
muchos otros misioneros y miembros de la Iglesia Menonita creian que las actitudes
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espirituales traerian afortunadamente acciones sociales”.

Sin embargo, en ambos casos, la accién social y el ministerio espiritual se veian
como entes competitivos en vez de dos partes de un todo. Desafortunadamente, estas
diferencias de enfoque se agravaron por el comportamiento directo y enfocado en
la meta de Harder, lo cual alej6 del proyecto a mucha gente de la iglesia. A finales
de 1969, Harder solicitd que se le permitiera continuar con el trabajo de desarrollo
comunitario liberado de la jurisdiccion de la Iglesia Menonita de Colombia, pero en



cambio Harder se le canceld su contrato con la misiéon.™ Las razones que llevaron a la
caida del proyecto fueron diversas, pero la discusion sobre el equilibrio entre las acti-
vidades espirituales y el alcance social fue una de las que continué dentro de la Iglesia
mucho después de que Harder se hubiera ido y el proyecto de la construcciéon de la
carretera hubiera terminado.

En ese momento, la lucha por integrar y balancear lo social y lo espiritual dentro
de la vida de fe de la comunidad cristiana se discutia en las iglesias evangélicas y ca-
tolicas en toda Latinoamérica. No eran sblo de los menonitas, aunque el proyecto de
construccion de la carretera ciertamente acelerd esas discusiones dentro de la Iglesia
Menonita. En el contexto mundial de la Guerra Iria, el clima politico se polarizé cada
vez mas. Después de la revolucién cubana en 1959, Latinoameérica se dividié entre los
que veian la revolucién “un simbolo de justicia social y liberacién” y aquellos que la
veian como un “simbolo de tirania y... caos”.*® Al mismo tiempo el liberalismo tra-
dicional moria en Latinoamérica, dejando a los protestantes sin sus aliados politicos
tradicionales. Mientras tanto, las sociedades latinoamericanas pasaron por una rapida
secularizacion e industrializacién, a menudo resultando en una mayor dependencia
economica del Norte y una mayor disparidad econémica.®’ A la deriva en un panora-
ma politico polarizado, las mismas iglesias protestantes latinoamericanas empezaron
a dividirse entre “aquellos que sentian que el ministerio y la prédica de la Iglesia
deberia seguir siendo lo que habia sido por generaciones” y aquellos que “insistian
que los nuevos tiempos revolucionarios requerian que la iglesia estuviera presente en
estos procesos revolucionarios”.®? Algunos terminaron concluyendo que la Iglesia de-
bia separarse del mundo, mientras otros propugnaban por una participacién social
mis fuerte.”® El mayor periodo de polarizacién en el protestantismo latinoamericano
fue a finales de los 60 y principios de los 70, justamente en el periodo del proyecto de
carretera y discusiones similares entre los menonitas en Bogota.**

Durante los afios de experimentacién con los proyectos de desarrollo comunitario,
los menonitas intentaron navegar entre estas dos respuestas y encontrar una integra-
ci6n que fuera fiel al evangelio y las necesidades humanas. Como Fred Unruh afirmé
en un reporte sobre el trabajo de los jévenes voluntarios menonitas norteamericanos
en Anolaima en 1967, “Combinar el trabajo evangelistico con el desarrollo comuni-
tario busca afirmar que las buenas nuevas del evangelio tiene que ver con todo eso,
que los asuntos del alma y las preocupaciones practicas de vivir cada dia deberian
estar atadas”.® Mientras otros pudieron igualmente afirmar esa declaracién, la puesta
en practica fue mas retadora y el balance entre el ministerio social y espiritual por
momentos parecia dificil de alcanzar. Después de la partida de Harder, los proyectos
financiados por la misién lentamente se transformaron de un enfoque comunitario a
proveer ingresos complementarios para los pastores menonitas y financiar el Colegio
Americano en Cachipay.®® Para finales de los 70, el trabajo de desarrollo comunitario
estuvo canalizado por Mencoldes — la organizaciéon de desarrollo compartida por los
menonitas y los hermanos menonitas, fundada en 1975 aunque congregaciones indi-
viduales continuaron desarrollando y manteniendo sus propios proyectos.
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La evolucion de accién social en la Iglesia Menonita de
Colombia

La justificacion teoldgica del desarrollo comunitario estaba fundada en la accién
social cristiana, un concepto que encontr6 cabida permanente dentro de la corriente
protestante colombiana en esos anos. Histéricamente los menonitas se habian iden-
tificado con los protestantes en Colombia —especialmente a través de su cuerpo ad-
ministrativo CEDEC— y ellos continuaron fortaleciendo esa asociaciéon en el contexto
polarizado de los afios 70.” Armando Hernéndez, quien recientemente habia servido
como presidente de la Mesa Directiva de la Iglesia Menonita, informé en 1971 que
CEDEC estaba empezando a promover una estrategia equilibrada entre la accion so-
cial y el evangelismo dentro de Colombia. Aunque ciertamente habia habido ejemplos
historicos de iglesias que habian logrado integrar las dos, CEDEC queria promover
esfuerzos de accién social cooperativa. La coalicion incluso fue tan lejos que hizo una
declaracién — redactada por un grupo en el que se encontraba Hernandez — apoyando
explicitamente el cambio politico y social no violento en Colombia, expandiendo el
entendimiento tradicional de accién social para también incluir el enfoque estruc-
tural.®® En realidad éste era un nuevo territorio para la mayoria de los protestantes
colombianos y pronto empezaron a surgir iniciativas administrativas. La energia que
rodeaba el desarrollo comunitario se dio especialmente entre los jévenes presbiteria-
nos y una tendencia particular entre los menonitas también.*

En toda Latinoamérica las injusticias y necesidades contextuales estaban dirigien-
do la discusion hacia una respuesta cristiana apropiada. Cuando el primer Congreso
Menonita Latinoamericano se reunié en Bogota en 1968 —el mismo ano de la gran
reuniéon de CELAM en Medellin— la accién social estaba en la agenda. El historiador
Jaime Prieto anoté que el congreso “tuvo lugar en un nuevo contexto eclesial, politico
y social latinoamericano, y marcé el comienzo de una nueva conciencia latinoame-
ricana”.” Incluida en las recomendaciones aprobadas por el congreso ese afno ha-
bia una importante declaracion sobre el lugar de una accién social estructuralmente
orientada en el ministerio de la Iglesia Menonita latinoamericana.

Recomendamos que las Iglesias Menonitas se identifiquen con el
sufrimiento del pueblo y trabajen para eliminar las causas de miseria
e injusticia, inicien programas sociales o participen en aquellos que ya
existen. !



Cuatro afios después en el IX Congreso Mundial Menonita en Curitiba, Brasil,
un grupo latinoamericano de estudio preparé una declaracién usando un lenguaje
atn mas apremiante. En la Asamblea se leyo la declaracion, “¢Qué dice la realidad
latinoamericana a nuestra conciencia?”’, como parte de un servicio de comunion lide-
rado por Armando Hernandez. Después de denunciar una serie de problemas sociales
compartidos por muchos latinoamericanos, la declaracién invitaba a “una nueva efu-
sion del Espiritu Santo, que nos muestre que callar estas injusticias significa aceptarlas,
que nos ayude a abrir nuestros ojos y ver a los oprimidos, identificarnos con ellos, ju-
garnos por su liberacién, atn a costa de nuestros privilegios, amando al mismo tiempo
a los opresores”.” Para principios de los afios 70 las iglesias latinoamericanas e todo
el continente empezaban a conectar la mision de la Iglesia al sufrimiento que veian y
experimentaban en sus contextos.

Cuando la Iglesia Menonita de Colombia se reuni6 en 1973 para plantear nuevas
metas, prioridades, y estrategias (llamado MPE), la accién social surgié como una de las
principales areas del enfoque de la iglesia, junto con compromisos mas tradicionales,
como el evangelismo y la educacion. Resaltando la importancia de un evangelio in-
tegral, los participantes en la consulta “decidieron que el evangelio, consiste hoy, en
lograr la transformacion espiritual material y social del hombre, por medio de una
relacién viva con Dios como resultado de esto, deben formarse comunidades frater-
nales”.” La MPE se orientaba tentativamente en su definicién a la accion social, pero
la mayor parte estuvo limitada a apoyar ministerios sociales como el ancianato o las
visitas carcelarias, en vez de eliminar causas de sufrimiento e injusticias estructurales.”

El contraste entre la declaracion MPE sobre accién social y declaraciones mas
amplias publicadas alrededor del mismo tiempo—como la de la Asamblea de CMM
en Curitiba—reflejaron tanto la diversidad de puntos de vista dentro de la misma
iglesia y la naturaleza evolutiva de la accién social como su expresion dentro de las
comunidades menonitas. Por una parte, habia un énfasis renovado en poner atencién
a las necesidades de las personas en el contexto local de la iglesia. “Como entidad
religioso-social”, escribi6 Jorge Manrique en una editorial de Menoticias en 1974, “la
Iglesia se ve precisada a pasar por las situaciones diversas, determinadas por el estado
social que se vive, y como tal, actuar de acuerdo a las circunstancias requeridas, res-
pondiendo al contexto social”.” Estos llamados a menudo se referian a la responsabi-
lidad cristiana de amar y servir al projimo de al lado y no s6lo al hermano o hermana
cristiana de la congregacion. Algunas veces citaron a Menno Simons, otras veces los
lideres acudian a escrituras, como la parabola de las ovejas y las cabras en Mateo 25
para sustentar esta posicién.”® En realidad, este fue un enfoque que la iglesia habia
utilizado por afos pero en ese momento se atraia hacia el centro de la misién de la
iglesia ademas de ser mas claramente articulado y contextualizado.

Por otra parte, habia otras voces dentro de la iglesia llamando para prestar mas
atencion no solo al sufrimiento mismo, sino a las propias causas del sufrimiento. Es-
tas voces argumentaban que los cristianos debian ser agentes activos y partidarios de
cambios sociales. Esto requeria un nivel de analisis contextual, que era relativamente
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nuevo a la iglesia, y un grado de compromiso politico y social que iba mas alla de
simplemente abogar por los derechos de la misma iglesia, que habia sido el caso du-
rante La Violencia. Dentro de la Iglesia Menonita habia unas pocas voces influyentes
en este campo, incluyendo a Armando Hernandez, Pedro Stucky, Luis Correa y José
Chuquin. En estos afios, ellos redactaron declaraciones, escribieron articulos, hicieron
presentaciones e instaron a la Iglesia a definir la accién social cristiana en términos
mas estructurales. Sin embargo, en el ambiente polarizado de los 70, su mensaje no
fue tan ampliamente recibido como la definicién centrada en el servicio que se habia
abierto paso en el plan estratégico de la IEMCO en 1973. Atn asi, sus voces resona-
ron entrando los anos 80, cuando hubo un giro de la mayoria hacia la adopciéon de un
entendimiento mas estructural del compromiso de la Iglesia en la accién social.

Olivia de Bastidas y el Ancianato Hogar Cristiano La Paz

La historia de Olivia de Bastidas y el Hogar Cristiano La Paz muestra un caso de
estudio de como la mayoria de la Iglesia Menonita involucrd la accién social como
una expresion de la fe cristiana en los afos 70. Un miembro de la congregacion de
Berna, De Bastidas fue la fuerza detras de la fundacién de un hogar para ancianos en
Bogota. Creando redes con mujeres presbiterianas en la ciudad, ella recaudé el apoyo
financiero para abrir un hogar para servir y cuidar a los ancianos. Inicialmente este
hogar tenia la intenciéon de servir en principio a las personas ancianas dentro de la co-
munidad evangélica.”” Para 1973, ella y otras habian fundado exitosamente un hogar
con siete residentes en el barrio Berna, financiado por una serie de grupos religiosos
colombianos y norteamericanos.” (Una historia mucho més detallada sobre la funda-
ci6n del ancianato se puede encontrar en el capitulo 7).

Aunque era un ministerio Gnico, el ancianato y la propia De Bastidas sirvieron
como embajadores de esta primera ola de ministerios de accién social dentro de la
Iglesia Menonita. De Bastidas se enfocé en proveer cuidado y servicios directos a per-
sonas con necesidad dentro de la comunidad evangélica, y su mensaje de accion social
fue amplia y gratamente recibido dentro de la Iglesia Menonita de Colombia y mas
alld. Aunque esta definicién de accién social continué evolucionando a finales de los
anos 70 y especialmente en los 80, el papel de De Bastidas fue una de las primeras ma-
nifestaciones importantes de accion social dentro de la Iglesia como una consecuencia
legitima y auténtica de la fe cristiana menonita colombiana.

Sobre De Bastidas, Howard Habegger escribié en 1973, “La visién de cuidar de
los mayores de Bogota [de la sra. Bastidas] ha encendido la llama de la preocupacién
social que se estd esparciendo entre las mujeres cristianas de la comunidad protes-
tante en Bogotd”.” Su visién capto la imaginacion también de la Iglesia Menonita,
quien designé a De Bastidas, junto al misionero Mark Classen, para visitar todas las
iglesias dentro de la denominacién y compartir con ellos sobre la accién social.®* Tam-
bién fue clegida para presentar el informe sobre las preocupaciones de las mujeres
en Colombia en el IX Congreso Mundial Menonita en Curitiba, Brasil en 1972. Su



presentacion se centrd en las necesidades de los ancianos y en la dificultad de muchas
mujeres evangélicas de manejar su hogar y cuidar de sus hijos con tan pocos recursos
econ6émicos a su disposicion. Sin embargo, incluso cuando se centré en las necesidades
dentro de la comunidad evangélica, ella propugné por la accién social cristiana como
la respuesta apropiada.

La necesidad de acelerar el proceso y desarrollo del servicio social
en nuestras Iglesias, coloca este trabajo entre las actividades mas ne-
cesarias y urgentes, puesto que no podemos pedir todo a la Iglesia o
al Estado, y por eso cada una en su capacidad debe convertirse en un
eficiente agente de cambio social, haciendo un mundo mas humano.
Nuestro cristianismo necesita tener una nueva imagen, confrontando la
predicacion con la Fe y el servicio al préjimo. Es un salir nuestro que
como mujeres cristianas como responsables de lo que no hagamos por
los demas en los distintos ambientes y por las distintas vias.!

La presentacion sobre accion social de De Bastidas encontré resonancia entre
otros protestantes y entidades internacionales como el Congreso Mundial Menoni-
ta. Aunque su mensaje no era revolucionario, era el paso correcto con desarrollos
mas amplios en los circulos evangélicos colombianos de ese momento. Ademas, sus
esfuerzos sacaron a la acciéon social de su esfera esotérica en la teoria de desarrollo
comunitario, en una mano, y una critica social mas radical, en la otra mano, haciendo
relevantes estos principios teologicos y practicos de la accion social al cotidiano de la
mayoria de los menonitas colombianos. Mientras que los afios 80 vieron un signifi-
cativo giro en cémo se entendia y practicaba la acciéon social por la Iglesia —la critica
social y las preocupaciones estructurales emergerian como factores determinantes- el
ancianato y De Bastidas fueron instrumentos en empezar a introducir la accion social
a muchos menonitas colombianos.
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Conclusion

Debido a todos estos cambios —integracion entre los creyentes rurales y urbanas
en los pueblos, los colegios de iglesia que se basaban en la comunidad, la creciente y
diversa capacidad de liderazgo dentro de las iglesias, y el aumento en el discurso relati-
vo al llamado de la iglesia al compromiso social— la identidad de las iglesias menonitas
rurales empez6 a cambiar. Ya no se identificaba a las iglesias como oprimidas y comu-
nidades marginalizadas. Ni tampoco se les conocia sélo por sus colegios evangélicos.
Las iglesias desarrollaron mas profundas relaciones internas y una voz ciudadana mas
fuerte. Mientras que los colegios fueron menos centrales en la mision de la iglesia
como un todo, se involucraron y comprometieron mas ampliamente con sus contextos
locales, brindando un servicio tanto para catélicos como para evangélicos. En vez
de funcionar principalmente como refugios para nifios marginados, los colegios se
convirtieron en instituciones abiertas a las diferentes necesidades e intereses de las
comunidades donde funcionaban.

Al mismo tiempo, el desarrollo del Instituto Biblico Descentralizado llevé a algu-
nos cambios dramaticos en la base del liderazgo dentro de las iglesias. Mientras que
los lideres anteriormente eran escogidos por los misioneros para ir a estudiar en insti-
tutos biblicos en Armenia, Cali, Palmira o Costa Rica, después del inicio del Instituto
Biblico, tanto hombres como mujeres fueron entrenados para papeles de liderazgo por
su propia iniciativa y llamado. Todos estos giros resultaron en menor dependencia de
la misién y en un aumento del autosuficiente liderazgo y visién dentro de las iglesias,
una tendencia que coincidi6 con la independencia legal y administrativa de la IEM-
CO de la misién en 1968.

Mientras la Iglesia empez6 a ampliarse de un enfoque mas particular sobre edu-
caci6on a experimentar con proyectos de desarrollo comunitario, las discusiones sobre
como balancear el alcance social y el ministerio espiritual surgieron como reflejo de un
contexto sociopolitico mas amplio. Sin embargo, estas conversaciones no se limitaron
a las iglesias rurales, sino que fueron tratadas por menonitas en Bogota y mas amplia-
mente en América Latina. El tema no se desvaneceria con la muerte de los proyectos
de desarrollo comunitario de la Mision Menonita sino que continuaria en varias for-
mas a través de las siguientes décadas.
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Capitulo 11

Conclusion

En muchos sentidos, la historia de los menonitas y de los hermanos menonitas
en Colombia es una historia compartida. No sélo remontaron sus raices espirituales
a los anabautistas holandeses y a las comunidades menonitas del sur de Rusia sino
que en gran parte, enfrentaron retos similares en las primeras décadas como iglesias
evangélicas en Colombia. Cuando tuvieron que afrontar la discriminacién durante La
Violencia, miembros de las dos denominaciones desarrollaron una eclesiologia practi-
ca que tenia mucho en comtn con los primeros anabautistas y que estaba centrada en
la oracion y el estudio biblico en comunidad, la ayuda mutua, el evangelismo personal
y la noviolencia.

A medida que La Violencia mermaba, la urbanizacion trajo nuevos retos a las dos
comunidades en los contextos urbanos lo que hizo replantear su mision e identidad
como iglesia. Acondicionando sus experiencias recientes en la ciudad con sus bases ru-
rales, manejaron la polarizacion politica y teologica de la década de los 70 en formas
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que reflejaron sus relaciones y contextos que los diferenciaban de otros grupos evan-
gélicos y agencias misioneras. A lo largo del tiempo, la accién y los ministerios sociales
se integraron a la vida de la Iglesia Menonita — y en la Iglesia de los Hermanos Me-
nonitas en menor medida- aun cuando el evangelismo seguia siendo su papel central.
Los menonitas y hermanos menonitas, de manera parecida, enfrentaron muchos de
los mismos interrogantes y riesgos en sus procesos particulares para llegar a independi-
zarse de las organizaciones misioneras norteamericanas. A pesar de estas semejanzas,
hubo poca interaccion o relacion entre las dos comunidades hasta mediados de 1970.
La polarizacion del panorama evangélico colombiano, la distancia geografica entre
las dos, y las evidentes relaciones ecuménicas y sociales cultivadas por cada grupo,
impidieron un compromiso mas profundo entre la Igleisa Menonita y la Iglesia de los
Hermanos Menonitas en estos anos.

A principios de los afos 70, tres areas de coincidencia llevaron a las denominacio-
nes a tener un contacto mas frecuente y crear una relacién mas profunda entre ellas.
En primer lugar, en 1975, los menonitas y hermanos menonitas fundaron conjunta-
mente Mencoldes, una organizacién de desarrollo fundamentada en la fe. En segundo
lugar, se empezaron a unir geograficamente puesto que los hermanos menonitas abrie-
ron una nueva iglesia en Bogota en los anos 70 y, unos afios mas tarde, los menonitas
empezaron a plantar iglesias en el occidente del pais. Aunque las dos denominaciones
habian estado separadas por una distancia geografica significativa, ahora se encontra-
ban mas cerca. Por tltimo, se observaba un creciente interés en el anabautismo como
identidad historico-teolégica que les ofrecia una base comun de dialogo e interaccion.
Como resultado para cuando entraron a la década de los 80, estaban dispuestas a
crear una relacién mas cercana que fuera mas alla de simplemente compartir un con-
texto histérico similar.

Mencoldes

En la década de los 70, la polarizacion politica y teologica de ese periodo separd
a los menonitas y hermanos menonitas mas de lo que habia estado en los primeros
anos de su historia. Al mismo tiempo, sus agencias misioneras, cada dia, tenian menos
relaciones reciprocas. De hecho, la comunicacién entre las dos denominaciones a fina-
les de los 60 y principios de los 70 estaban mediadas mas por las entidades misioneras
norteamericanas que por los lideres de las iglesias en Colombia. Irénicamente, fue en
este periodo de relativa poca cooperacion y coincidencia que nacié Mencoldes (Fun-
dacién Menonita Colombiana para el Desarrollo).

Dentro de las iglesias habia un interés creciente por empezar una especie de al-
cance social para acompafar las obras de evangelismo y formacién comunitaria que
habia marcado la década anterior al ministerio urbano. La expansion menonita a los
ministerios sociales ya se habia notado en capitulos anteriores, pero también habia
impulsos dentro de la Iglesia de los Hermanos Menonitas. Por ejemplo, Hugo Zorri-
lla concibi6 las iglesias de los hermanos menonitas en Cali sumandole un ministerio



social a los esfuerzos de evangelismo. “He pensado mucho acerca de... los nifios de la
calle y también en el proyecto sanitario para las areas pobres; pienso que hay muchas
cosas por hacer a través de las iglesias locales”, escribi6 Zorrilla en 1971. “Debemos
empezar a cambiar la mente “santa” y “espiritual” de los creyentes para que puedan
ver las necesidades a su alrededor como una buena oportunidad para ser testimonio”.!
En 1973, MEDA (por sus siglas en inglés de Mennonite Economic Development Associates)
observo que los hermanos menonitas y los menonitas tenian “...el deseo de organizar

un programa de accidn social que complementaria su ministerio espiritual”.?

Mencoldes se originé por los intereses de los hemanos menonitas y los menonitas
en desarrollar sus ministerios sociales y por la interseccién entre dos organizaciones
menonitas norteamericanas en Colombia. Por invitacién de la Iglesia de los Herma-
nos Menonitas, MEDA inici6 en 1971 un proyecto de microcrédito con sus iglesias en
Cali. Con la ayuda de MEDA, los hermanos menonitas querian “extender el trabajo
social de las iglesias”.® Entre los lideres que se beneficiaron de los créditos estaban
Carlos Osorio, Isabel Aguirre (esposa del pastor Anibal Aguirre) y Vicente Castillo.*
Apenas unos afios atras, otra agencia de desarrollo norteamericana, el Comité Central
Menonita (CCM), les habia ofrecido a las dos denominaciones ayuda de emergencia
en caso de que se requiriera.” Antes de que se concretara la ayuda de emergencia,
MEDA'Y CCM decidieron que lo mejor era coordinar sus esfuerzos en Colombia, en
vez de trabajar independientemente.® Ademads, propusieron un proyecto conjunto que
involucrara a las dos denominaciones para este proposito en vez de continuar relacio-
nandose con cada denominacion por separado.” En una comunicaciéon entre CCM y
MEDA, el director de GCM en Latinoamérica escribio: “Nuestro sentimiento es que
CCM no deberia crear su propia entidad en Colombia sino trabajar con y a través de

las iglesias menonitas del pais. Nosotros apoyaremos, pero no iniciaremos”.?

A pesar de que los menonitas y hermanos menonitas compartian interés en el
ministerio social, habia ciertos obstaculos. Ninguna de las denominaciones sentia que
tuviera el apoyo necesario para iniciar el proyecto de accién social que GCM y MEDA
les estaban animando a emprender. Adicionalmente, la distancia geografica entre los
centros de las denominaciones era muy grande y no habian trabajado conjuntamen-
te antes.” Ademés habia ciertos estereotipos y divisiones entre las denominaciones
que eran importados de Norteamérica.'® Sin embargo, fundaron Mencoldes en 1975
como una iniciativa conjunta de las Iglesias Menonita y Hermanos Menonitas en
Colombia con apoyo de MEDA y CCM. Tres miembros de cada denominacién for-
maron la Junta Directiva.'' Luis Correa, un menonita que habia trabajado en Save the
Children Fund en Bogot4, asumi6 como director.'?

Al principio, Mencoldes s6lo manejaba los proyectos de microcrédito que antes
manejaba MEDA, pero pronto empezd a desarrollar sus propias iniciativas.' El prin-
cipal proyecto de Mencoldes fue abrir una planta procesadora de arroz en sociedad
con la Iglesia de los Hermanos Menonitas en Bebedd, Chocé. La iglesia en Bebedo
ya tenia una cooperativa en estos anos y MEDA funcioné a través de la cooperativa;
sin embargo, la invitacién a que Mencoldes trabajara en Bebedé no vino de la iglesia
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local, sino de la denominacién.'* Mencoldes compré una trilladora de arroz, una se-
cadora y un motor para el funcionamiento, ademas, tres voluntarios menonitas de
Bogota viajaron al Choc6 para ayudar a construir un tanque de agua para el bafio de
la planta y los voluntarios de la regién construyeron la edificacién.'

A pesar del compromiso de la comunidad y de otros menonitas y hermanos me-
nonitas a nivel nacional, el proyecto en Bebed6 enfrenté muchos retos. Cuando empe-
zaron a trabajar en el Choco, el personal de Mencoldes del interior del pais tenia muy
poco conocimiento de la cultura de esta region, iniciar un proyecto significaba alentar
la produccién agricola en un lugar que histéricamente habia sido minero. Ademas,
su estado de forasteros en la regiéon del Choco, inmediatamente los clasific6 como
paisas —un término usado para comerciantes de Antioquia— que habian venido a
explotar a las personas de Bebed6. También hubo cierto choque cultural entre los
representantes de Mencoldes y los mismos habitantes de Bebed6. Todos estos factores,
combinados con la relativa inexperiencia de Mencoldes y problemas de administra-
cién, conspiraron para debilitar el proyecto. Al final, la planta procesadora en Bebedo
cerr6 porque no habia una forma eficiente y econémicamente buena para transportar
el arroz a los mercados.'®

No toda la intervencién de Mencoldes en el Choco se considerd un fracaso. San
Miguel, una comunidad agricola en el Choc6, también invité a Mencoldes a trabajar
en su comunidad. Mencoldes contraté un agrénomo y el programa continué6 de 10 a
12 anos mas, incluso después de que la organizacién dejara la region. Parte del éxito
del proyecto dependié de Macario, un lider que tuvo la iniciativa de integrar a la
comunidad con el proyecto."” A medida que Mencoldes adquirié mds experiencia, se
centr6 tanto en el desarrollo comunitario como en el econémico. Para mediados de
1980, estaba trabajando con algunos barrios marginados en Bogotd, Ibagué y Agua
de Dios al igual que con respuesta a desastres.

Mencoldes sigui6 como agencia compartida de las Iglesias de los Menonitas y
Hermanos Menonitas, con una junta que representaba por igual a las dos denomi-
naciones.'® Sin embargo, tuvieron que enfrentar diversas luchas a medida que la fun-
dacién vy las iglesias trataban de entender su relacion. Aunque Mencoldes no tenia
relacion legal con las denominaciones de la iglesia, el objetivo era ser vehiculo por
el cual las iglesias pudieran explorar la accién social y el ministerio. No obstante, al
principio, con frecuencia los miembros de la iglesia esperaban ser los primeros bene-
ficiarios de los programas de Mencoldes. En un informe de 1979, el representante de
CCM, Herman Bontrager escribi6: “Los miembros ven los programas de Mencoldes
principalmente por los beneficios que les pueden traer y no por el servicio a la comu-
nidad”.' En el Choc6, por ejemplo, algunos miembros de la iglesia de los Hermanos
Menonitas se sintieron desconcertados cuando se les rechazé el crédito puesto que a
otras personas que no pertenecian a la iglesia si se les habian aprobado; esto ocasion6
que algunas iglesias perdieran confianza en Mencoldes. *



Ademas, muchos se esforzaban por entender como Mencoldes podia ser una
agencia de la iglesia si no evangelizaba. Especialmente dentro de la tradicién de los
hermanos menonitas que con frecuencia ligaban el ministerio social al alcance evan-
gelistico. Sin embargo, incluso entre los menonitas, el enfoque de Mencoldes causaba
tensiones. El antiguo director Luis Correa, recuerda:

Una de las criticas grandes para Mencoldes cuando yo estaba ahi,
<<gusted por qué no habla de Ciristo, si? ;Por qué habla de politica, por
qué habla contra fulano de tal, por qué habla de esto y por qué no habla,
presénteles a Cristo primero y Cristo es la respuesta?>>?!

Mencoldes se abstuvo de dedicarse al evangelismo en favor de un enfoque en el
desarrollo que se centraba en las necesidades materiales y sociales de las comunidades,
argumentando que su trabajo pretendia “representarles en servicio al projimo necesi-
tado y de esta manera servir al Sefior Jesus”. Sin embargo, hubo personas dentro de la
iglesia que pensaban que Mencoldes debia comunicar explicitamente su relacion con la
fe, en vez de simplemente representarla.?? Dado el contexto de polarizacién dentro de los
circulos evangélicos colombianos en este periodo, algunas veces Mencoldes provocaba
la agudizacién de las diferencias entre las dos denominaciones, en lugar de acercarlas.

Sin embargo, con el tiempo, Mencoldes ha funcionado como un punto de en-
cuentro entre los menonitas y los hermanos menonitas, especialmente para aquellos
que han servido en posiciones mas formales como la junta o la administracién. Pero
incluso los miembros de la iglesia que no son afiliados consideran a Mencoldes como
un punto de conexién importante. Por ejemplo, al coordinar los esfuerzos de ayuda
seguidos al terremoto de 1983 en Popayan, los menonitas y hermanos menonitas tra-
bajaron juntos para limpiar y reconstruir las casas.”® Ademads ha apoyado a las iglesias
en su formacién de ministerios de accion social y sus programas se ha beneficiado a
las congregaciones tanto a sus miembros. Hoy en dia permanece como un ministerio
principalmente colaborativo entre las dos denominaciones y sirve como una puerta
de entrada para muchos miembros de la iglesia al trabajo en desarrollo comunitario.

Plantando iglesias en nuevas regiones

En los afios 70 y 80 los menonitas y hermanos menonitas plantaron nuevas igle-
sias fuera de sus centros historicos, llegando a coincidir e interactuar. Mientras los
menonitas se habian concentrado en el centro del pais gran parte de los inicios de su
historia, fundar la iglesia en Ibagué en 1965 sirvié para abrirles esa region del pais. La
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iglesia de Ibagué frecuentemente lideraba actividades de ayuda y evangelismo en esta
area, con la primera obra nueva en Armenia. Ubicada entre Cali y Cundinamarca,
Armenia representaba un movimiento en la cordillera occidental, histéricamente base
de los hermanos menonitas. A finales de los afios 70 un grupo de estudiantes meno-
nitas del Seminario Biblico de la Iglesia Alianza empez6 a evangelizar en los barrios
de Armenia.?* Para mediados de 1980, estos esfuerzos informales se cristalizaron en la
fundacién de una iglesia liderada por la Iglesia de Ibagué y apoyada por un ntcleo de
menonitas que vivia en Armenia.”

Los hermanos menonitas abrieron nuevas iglesias en la regiéon de Cauca y en el
Choco, concentrandose en el occidente del pais. Pero al mismo tiempo, los hermanos
menonitas estaban haciendo esfuerzos concertados para establecer una comunidad en
Bogota. En 1973, el Comité Ejecutivo de los Hermanos Menonitas envié misioneros a
la capital en una visita exploratoria. Al aflo siguiente, los misioneros Ebner y Martha
Friesen empezaron a hacer visitas en las casas y empezaron a guiar dos estudios bibli-
cos en el Barrio Salinas.?® Estas reuniones en los hogares finalmente se convirtieron
en la congregaciéon Dios Es Amor, la primera iglesia de los Hermanos Menonitas en
Bogota y la iglesia iniciadora de muchas otras obras nuevas que siguieron en la ciudad.
En los afios 80, también se abrieron nuevas iglesias menonitas en Bogota. Las dos de-
nominaciones se encontraron evangelizando, adorando y cumpliendo sus ministerios
dentro del mismo espacio geografico, lo que llevo, naturalmente, a creciente contacto
y coincidencia.

Anabautismo como identidad emergente en la Iglesia Menonita

Aunque los menonitas y hermanos menonitas no compartian una identidad in-
nata historica-teologica, la polarizacion politica y teologica de los afios 70 sirvié para
dividir las dos denominaciones pero, al tiempo, empezaron a tener mas contacto entre
ellas. En Latinoamérica, esta polarizacion teologica alcanzé su maximo nivel a finales
de los anos 60 y principios de los 70 y coincidié con la fundacién de Mencoldes y
el inicio de una iglesia de los hermanos menonitas en Bogota. Desde su perspectiva
como hermano menonita, César Garcia resumi6 en un escrito los estereotipos que
cada grupo tenia del otro.

[En Colombia] En algunos sectores se veia con suspicacia y reservas
a aquel que hablase de paz o de justicia social y econémica a partir del
evangelio. En otros se criticaba a quienes evangelizaban verbalmente
por su aparente irrelevancia social. Lo anterior gener6 un distancia-
miento entre las diferentes denominaciones anabautistas (Conferencia



General Menonita y Hermanos Menonitas) que para esa época se ha-
bian polarizado entre iglesias liberales por un lado y fundamentalistas
por el otro, olvidando la necesidad de predicar un evangelio integral que
se preocupase por la conversion y salvaciéon de la persona y que a la vez
fuese relevante en medio del contexto de violencia y pobreza que tanto
azotaba a Colombia.”

Atn adentro de cada denominacién se encontraban identidades teolégicas frac-
turadas, por el hecho de que los pastores y lideres de las iglesias se habian recibido su
formacion teoldgica en los institutos y seminarios de otras denominaciones: la Alianza,
el Seminario Biblico de Colombia en Medellin, etc. A través de Latinoamérica, esta
polarizacién politica coincidi6 con un creciente interés entre los grupos menonitas en
el anabautismo como alternativa teologica y eclesiologica a los extremos del pentecos-
talismo por un lado y la teologia de la liberacion por el otro. A pesar de las diferencias
entre menonitas y hermanos menonitas, los lazos historicos que compartian con el
anabautismo del siglo dieciséis los llevaron a reflexionar sobre identidad, practica y
mision en el contexto colombiano. Y aunque ninguno de las dos se habia identificado
antes de manera explicita como anabautista, pasaron gran parte de la década de los
80 explorando qué podria significar el anabautismo para ellos como menonitas y her-
manos menonitas colombianos.

A medida que la concientizacién del anabautismo creci6é, muchos cuestionaban
por qué se habia introducido tan tarde. En 1995, Peter Stucky, pastor menonita co-
lombiano e hijo de los misioneros Gerald y Mary Hope Stucky, reflexionaba sobre
esta situacion.

En toda Latinoamérica en los tltimos 15-20 afios en el surgimiento
del interés por el anabautismo, la misma pregunta se repite una y otra
vez: “¢Como es posible que no hayamos oido de esto antes?” ¢Por qué
nadie nos habl6 de nuestras raices, herencia y convicciones anabautistas
en tantos afios de trabajo misionero?” Sin duda hay innumerables ra-
zones para esto, pero pienso que la principal es que los misioneros que
vinieron de Norteamérica a nuestros paises en ese tiempo no estaban
capacitados el sentido histérico, teoldgico o académico para compartir
la clase de concientizacién anabautista que se ha construido en estos
ultimos cincuenta afios.?®
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Antes de la Segunda Guerra Mundial, las misiones menonitas se formaron mas
como una respuesta al movimiento misionero protestante que como recuperacion his-
torica de la mision anabautista. Estos misioneros tampoco incorporaron intencional-
mente convicciones y practicas anabautistas en su ensefianza y trabajo. “El movimien-
to misionero menonita moderno, no tomé forma como una clase de recuperacion de
la visién Anabautista”, escribié el historiador James Juhnke.* O como lo planted la
exmisionera menonita Marlene Habegger: “Depende del momento, tt ofreces lo que
tienes”.* La época de la que provinieron los primeros misioneros norteamericanos, no
fue una en la que se haya ensefiado o articulado el anabautismo de manera explicita,
aun cuando las practicas comunitarias de la iglesia con frecuencia se formaban alre-
dedor de los valores anabautistas. A principios de los afios 40, sin embargo —parcial-
mente en respuesta a la Segunda Guerra Mundial— los menonitas en Norteamérica
empezaron a replantear la historia y teologia anabautista. Finalmente, ellos llegaron a
interpretar el anabautismo primitivo como una forma distintiva y particular de cristia-
nismo que se aplicaba de igual forma al siglo dieciséis y al siglo veinte.

Se requiri6 tiempo para discutir y adaptar este nuevo “marco de referencia” en
contextos fuera de Norteamérica. Para los afnos 60, los menonitas en Colombia habian
empezado a discutir temas del anabautismo historico en relaciéon con su propia iden-
tidad. Algunas de las primeras conversaciones sobre la teologia e historia anabautista
en Colombia se iniciaron con personas que tenian relacién con el seminario menonita
en Uruguay. El Seminario Biblico Menonita en Montevideo, Uruguay abri6 en 1965,
al principio con estudiantes de Uruguay, Paraguay, Argentina y Brasil.®' El seminario
contribuy6é a aumentar la aceptacion del anabautismo como parte importante de la
identidad menonita latinoamericana hasta su cierre en 1974. También ayudé a mu-
chos estudiantes a relacionar la practica y construcciéon de su fe con las realidades
sociales de su propio contexto.™

Desde el comienzo, los menonitas colombianos tenian lazos con el seminario.
Los misioneros Laverne y Harriet Rutschman salieron de Colombia en 1956 para ser
parte del grupo de profesores del seminario y permanecieron alli por muchos afios.
Debido a esta relacion, la Iglesia Menonita de Colombia envié y recibié estudiantes
del seminario uruguayo a lo largo de la década de los 60. Luis Correa —quien mas
adelante se convirtié en pastor y el primer director de Mencoldes— estudi6 alla entre
1962 y 1964; tres estudiantes del seminario vinieron a hacer la practica pastoral en
iglesias menonitas rurales de Colombia vy, con frecuencia, profesores del seminario
uruguayo también visitaban las iglesias colombianas para dictar talleres especiales o
dar conferencias.*

Aquellos que tenian relacion con el Seminario Evangélico Menonita Teoldgico en
Montevideo fueron algunos de los primeros intérpretes del anabautismo dentro de la
Iglesias Menonita de Colombia en la década de los 60 pero, ciertamente, no fueron los
tnicos. Otros como Pablo y Pedro Stucky, estudiaron anabautismo en Associated Menno-
nite Biblical Seminaries en los Estados Unidos antes de volver a Colombia en la década de
los 70. Para ese tiempo, la cuestion de la identidad de la iglesia y las particularidades



de la fe e historia anabautista-menonita habian capturado la imaginacién de una gran
variedad de personas dentro de la Iglesia Menonita y las discusiones sobre el anabau-
tismo se volvieron mas comunes. Por ejemplo, la Iglesia de Berna ofrecia una clase de
discipulado centrada en los fundamentos biblicos y menonitas; en las asambleas anua-
les de la iglesia se realizaban sesiones sobre historia y creencias menonitas y anabau-
tistas. Ademas, la denominacién envi6é delegados para participar en la Conferencia
Mundial Menonita, la organizacion fraternal de las iglesias mundiales anabautistas.**

Parte del argumento de estos afios era que el anabautismo les ofrecia a los me-
nonitas colombianos una alternativa llamativa al pentecostalismo y a la teologia a la
liberacién. Antonio Arévalo, de una corriente mas pentecostal en la Iglesia de Berna,
continu6 desorientando a los miembros, especialmente a aquellos que habian venido
de las iglesias de Anolaima, Cachipay y la Mesa.* Algunos se preguntaban si Arévalo
era lo suficientemente “menonita”, pero, al mismo tiempo, se reflexionaba sobre lo
que significaba ser “menonita”.*® En una reunién del personal en 1976, los misione-
ros reflexionaban sobre este dilema. “;Necesitamos pastores menonitas? (Hay algo
diferenciador en la Iglesia Menonita: teologia, adoracion, servicio social, testimonio
de paz, estilo de vida?”?’

Para muchos menonitas, el surgimiento del pentecostalismo los presioné a hacer-
se preguntas acerca de la identidad, lo que los llevé a un estudio mas profundo del
anabautismo. Algunos podian decir claramente que no eran pentecostales pero atn
tenian que definir su identidad de fe comunitaria dentro del panorama evangélico
colombiano. En los afios 80, usaban interpretaciones de la historia y teologia anabau-
tista para guiar su practica y misién como iglesia; los retiros de liderazgo y asambleas
anuales eran espacios especialmente importantes para tratar el anabautismo y discutir
su relevancia para la visién de la iglesia, ministerio y vida congregacional.”

El anabautismo como identidad compartida

Sin embargo, los menonitas colombianos no recorrieron este camino solos ya que
los afios 80 fueron un periodo de despertar anabautista en todo el ambito menonita
latinoamericano. Trabajaron juntos para disefiar un curriculo anabautista de Edu-
cacion Biblica Congregacional (CAEBEC), serie disefiada para la escuela dominical
desde una perspectiva menonita latinoamericana.* En toda Suramérica, los represen-
tantes de las iglesias anabautistas se reunian regularmente para consultas, cada una
centrada en un tema diferente que enfrentaba las iglesias latinoamericanas. También
se llevaron a cabo diferentes cumbres en estos afios, incluyendo las reuniones anuales
entre las iglesias venezolanas y colombianas. En todos estos espacios, habia un enfo-
que intencional en el anabautismo y su relevancia para las iglesias en Suramérica.
Las conferencias regionales y nacionales y las cumbres, basadas principalmente en
el trabajo del te6logo anabautista-menonita Juan Driver, eran espacios importantes
para discutir el significado y la aplicacién del anabautismo en el contexto latinoame-
ricano.” Simultineamente, con algunas situaciones particulares que surgieron en el
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contexto colombiano en los 80 —la toma del Palacio de Justicia por parte del M-19 en
1985, por ejemplo— miembros de las iglesias procesaban lo que significaba el anabau-
tismo para hacer realidad su fe como cristianos menonitas y ciudadanos colombianos,
junto con la reflexion y didlogos con otros anabautistas en diferentes contextos latinoa-
mericanos—especialmente Centroamérica.*!

Los hermanos menonitas, por su parte, estuvieron menos expuestos a la historia y
teologia anabautistas durante los anos 60 y 70. Los lideres Hugo Zorrilla y Harry Sati-
zabal habian sido influenciados por los escritos de Driver pero los misioneros en estos
aflos se oponian a que usaran o enseflaran los materiales de Driver en sus iglesias.*? Sin
embargo, dada la reducida presencia misionera en los afios 80, los hermanos menoni-
tas empezaron a comprometerse en una discusion mas abierta acerca del anabautismo
y la posibilidad de compartir una identidad histérica y teolégica con los menonitas.

Los “seminarios nacionales anabautistas” fueron centrales en este proceso. Desde
mediados de los 80 y a lo largo de los 90, los menonitas y hermanos menonitas en
Colombia se alternaban para ofrecer seminarios centrados en la teologia y practica
cristiana desde una perspectiva anabautista. Aunque no se trataba de una caracteris-
tica a largo plazo de la relacion entre las dos denominaciones, eran espacios impor-
tantes para mejorar la relacion y desarrollar una identidad anabautista compartida.
Por ejemplo, después del Segundo Seminario Anabautista en 1986, Menoticias informo
que los participantes habian expresado un fuerte interés en comprender la teologia e
interpretacién anabautista, al igual que expresaron su desco por saber mas sobre las
aplicaciones practicas del anabautismo en la vida diaria.*® Asistieron 48 personas —
representando todas menos tres congregaciones menonitas y hermanos menonitas en
Colombia— lo que permitié mas interacciones personales de las que los miembros de
las dos denominaciones habian compartido antes. El escritor del articulo de Menoticias
incluso comenté sobre el “amor y la hospitalidad” que los menonitas sintieron de los
hermanos menonitas anfitriones en La Gumbre en el seminario de 1986, sugiriendo
que los seminarios eran espacios donde se fortalecian tanto las relaciones como la
teologia.*

Mientras seguimos el desarrollo de la identidad anabautista dentro de las igle-
sias de las dos denominaciones, recordemos que el anabautismo no era externo a la
vida y practica de estas iglesias en los anos anteriores a 1980. Durante La Violencia,
las mismas comunidades de fe llevaron a cabo practicas anabautistas por su cuenta,
guiada por el Espiritu, en un contexto de marcada oposicion. En estos afios, ellos man-
tuvieron el evangelismo, la adoracién, la vida comunitaria y el estudio biblico como
practicas centrales, aun en las circunstancias mas dificiles. Para ellos, la iglesia era una
comunidad de creyentes, no una edificacién ni organizacién. Entonces, el proceso de
afirmar la identidad anabautista en los afios 80, no era la aceptacion de algo externo
y foraneo, sino mas bien, la recuperacién de su propia historia como menonitas y
hermanos menonitas colombianos y su relaciéon con el anabautismo del siglo dieciséis.
Este les ofrecia una identidad historica-teolégica que estaba en consonancia con su
contexto y su propia experiencia como comunidades de la Iglesia.



En los afios 90 y mas adelante, las iglesias se fundaron una serie de instituciones
que les apoyaban en su mision, incluyendo el Seminario Biblico Menonita de Colom-
bia, el Centro de Desarrollo Ministerial, Justapaz, Edupaz, y CLARA. Estas institucio-
nes han expandido los ministerios de las iglesias y han sido espacios para profundizary
explorar la identidad anabautista en el seno de la denominaciéon. En esa misma época
dos organizaciones internacionales—el Comité Central Menonita y la Conferencia
Mundial Menonita—han servido como espacios adicionales de interacciéon entre los
menonitas y hermanos menonitas colombianos. Junto con la Hermandad en Ciristo,
quienes empezaron la obra en Colombia en 1984, las dos denominaciones han cola-
borado con CMM y CCM en formas que han probado y definido los limites de su
identidad anabautista. Con mayor significado, trabajar con CCM y CMM ubica su
identidad anabautista dentro del contexto de diversas relaciones internacionales.

Asi como estas comunidades recuperaron la historia del anabautismo primitivo,
la historia de los menonitas y hermanos menonitas ha servido como piedra angular
para la eclesiologia y practicas en las siguientes décadas. En los primeros afios, estas
iglesias formaban comunidades de fe que se diferenciaban del Estado y la Iglesia Ca-
tolica. Al mismo tiempo, cultivaron un fuerte compromiso con su tierra e identidad
colombianas. Después del periodo de La Violencia, hubo mayor libertad religiosa y su
supervivencia como iglesias ya no dependia tan directamente de su habilidad de resis-
tir a la oposicién y coaccion. Sin embargo, a medida que las iglesias desarrollaron una
identidad mas articulada a lo largo de los afios 80, sus practicas empezaron a entrar
en conflicto con los poderes dominantes.

Algunas veces estos poderes imperantes eran el Estado mismo, pero otras, consis-
tian en los diferentes grupos ilegales armados que ejercian un extraordinario poder en
ciertas regiones. Cuando la Iglesia de los Hermanos Menonitas en el Choc6 construy6
la planta procesadora de arroz con el fin de proveerles a los miembros de la iglesia una
alternativa econémica para dejar de cultivar coca, los lideres paramilitares llamaron a
los representantes regionales a que se reunieran. Armados con pistolas, los paramilita-
res les exigieron que pagaran una vacuna o impuesto si querian seguir construyendo y
operando la planta. Sin embargo, en vez de aceptar pagar el impuesto, el pastor José
Rutilio Rivas respondio: “Hace siglos que la Iglesia Menonita esta comprometida con
la no violencia y la promocion de la paz. No apoyaremos a ningin grupo armado, ni
siquiera del Estado. Si nos obligan, cerraremos los programas comunitarios. No los
apoyaremos, aunque nos cueste la vida.”* Muchos afios después de haberse finalizado
La Violencia, los hermanos menonitas en el Chocé pueden proclamar una identidad
de fe que con frecuencia se encuentra con extrafias narrativas de poder y violencia.

Hoy en dia, s6lidamente ubicada en el siglo veintiuno, los menonitas y hermanos
menonitas proclaman una identidad evangélica colombiana con raices en su expe-
riencia como comunidades de fe marginadas durante La Violencia y una identidad
anabautista que las conecta con comunidades anabautistas extendidas en diferentes
continentes y paises. Estas identidades compartidas, junto con las distinctas experien-
cias y particularidades de cada denominacién, permanecen listas para reintepretar
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un contexto cambiante, especialmente mientras Colombia implemente el acuerdo de
paz buscando la resolucién de un conflicto armado —un conflicto que ha existido a lo
largo del tiempo que han existido las iglesias. En esta nueva época, igual que las prece-
dentes, las iglesias se enfrentan a la tarea de reinterpretar el contexto, su eclesiologia,
y su mision como iglesia. Asi como los menonitas y hermanos menonitas colombianos
han reflejado una combinacién, guiada por el Espiritu, de cambio y continuidad a lo
largo de su historia, sus compromisos historicos con la comunidad, el discernimiento
biblico y la noviolencia resuenan de manera nueva e inesperada en los afios venideros.
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