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INTRODUCCION

] nombre y la figura de Cristo marcan a Iberoamérica. Hay

también otros nombres y otras figuras que se proyectan sobre el
continente, pero no se puede negar la presencia de Cristo
especialmente en la cultura recibida de la época colonial que ha
persistido en el arte, la arquitectura, el folklore, la literatura y hasta
los proverbios populares. Esta presencia de lo cristiano la trajeron
primero los espafioles y portugueses, en el siglo dieciséis. El Cristo
de la peninsula ibérica llegé al Nuevo Mundo tanto mediante la
presencia y forma de vida de los conquistadores, como por la
prédica de los misioneros que los acompanaron. No siempre es
facil separar la espada de la cruz en el examen histérico de esa
época de conquista. La forma de religiosidad a que dio lugar el
impacto de ese Cristo ibérico fue gestdndose como resultado de un
largo y penoso proceso. Primero tenemos el traumético encuentro
de los espafoles y portugueses con las culturas indigenas y
después con la africana: los europeos conviviendo por primera vez
con «el otro» en tierras de ultramar, separadas de Europa por un
océano. Luego los avatares del proceso de conquista y dominacion,
en el cual la superioridad tecnolégica, la astucia militar y la alianza
con pueblos enemigos dominaron imperios indigenas a velocidad
sorprendente, dando en algunos casos lugar a genocidios. Vino a
continuaciéon el desarrollo de las instituciones eclesiasticas, el
Catolicismo instalado como poder durante el largo periodo de
pertenencia a los imperios espanol y portugués, en medio de
tensiones entre el poder civil y el militar por un lado, y por otro
entre los misioneros sacrificados y los funcionarios impacientes.

Al quebrarse el orden colonial en las primeras décadas del siglo
diecinueve el papel del cristianismo en la sociedad sufrié también
transformaciones. El continente experimenté los comienzos de un



proceso de secularizaciéon y de penetracién de los movimientos de
expansion comercial y cultural de Gran Bretafa y los Estados
Unidos. Las elites intelectuales emancipadoras criticaron o
rechazaron el orden colonial, incluyendo el papel de la iglesia y la
ideologia religiosa que sostenia el imperio, pero la iglesia tenia
arraigo politico y fue poco a poco reconquistando el poder. Ese es el
momento en el cual hace su aparicién el Protestantismo en
Iberoamérica. Cualquier reflexién sobre la presencia protestante ha
de hacerse recordando que la predicacién protestante inicial se da
contra el trasfondo de wuna cristiandad en decadencia o
transformacion, y no en el seno de un paganismo puro. Sélo en el
caso de las comunidades nativas de las zonas selvéticas se puede
decir que el ambiente en el cual predican los misioneros
protestantes es totalmente extrafio al cristianismo. En este estudio
voy a referirme a la forma en que el pensamiento evangélico
latinoamericano interpret6 la realidad espiritual del continente y
articul6 su mensaje acerca de Jesucristo.!

El Protestantismo tiene en la actualidad una presencia vigorosa
en Ameérica Latina. Especialmente las iglesias pentecostales y
evangélicas que podrian ser descritas como formas de
«protestantismo popular» han venido creciendo numéricamente en
forma notable, y haciendo sentir su presencia. La significacién
social y politica de esta minoria es ahora objeto de atencién por
parte de los estudiosos de la realidad latinoamericana. En el mundo
académico, que en el pasado estuvo dominado por sectores
marxistas o catélicos, se ha ido superando la indiferencia u
hostilidad con que siempre fue tratado el protestantismo
latinoamericano. Las jerarquias catélicas del continente y algunos
soci6logos no actualizados contintan interpretando este
crecimiento protestante con la clave de una teoria de la
conspiracién que lo atribuye a un plan de penetracion ideolégica
proveniente de los Estados Unidos. Sin embargo hacia la tercera



década del siglo veinte ya habia un protestantismo latinoamericano
con caracteristicas propias reconocidas. En la década de 1990 un
antropélogo norteamericano escribi6 un libro de mas de 400
paginas cuyo titulo es una pregunta candente: «.Ameérica Latina se
vuelve protestante?»2

He escrito este libro con la conviccién de que hay una realidad
histérica y social bien establecida que se puede describir como
protestantismo latinoamericano, y que es posible trazar el mapa de
un desarrollo teolégico en el seno de ese protestantismo. Para
empezar, me remito a un esfuerzo interpretativo de esa realidad
que es un libro denso, claro y teolégicamente bien informado:
Rostros del Protestantismo latinoamericano, por el te6logo argentino
José Miguez Bonino.? En la introduccién de su obra Miguez Bonino
plantea la cuestion y da por sentado que existe un sujeto llamado
protestantismo latinoamericano. Sin embargo, refiriéndose al titulo
de su libro «Rostros del protestantismo latinoamericano» dice: «La
imagen que evoca el titulo que he elegido es ambigua; é{son ‘rostros’
distintos porque se trata de diferentes sujetos? {O son ‘méscaras’ de
un sujeto tnico, y en ese caso, cudl es el rostro que se oculta tras
esas mascaras?»?

Miguez estudia el rostro liberal del protestantismo
latinoamericano, el rostro evangélico, el rostro pentecostal, y el
rostro étnico. La lucidez proverbial de su analisis va precedida de
una toma de posicion existencial que Miguez ofrece casi en tono de
confidencia, al decirnos que tomo6 su decisién de ocuparse del tema
porque queria aclarar para si mismo su propia «identidad
confesional y doctrinal». Y prosigue diciendo eso que tantos otros
que nos ocupamos en estos menesteres diriamos también, con la
misma fuerza vivencial que él pone en el parrafo citado:

...si trato de definirme en mi fuero intimo, lo que ‘me sale de adentro’ es que soy
evangélico. En ese suelo parecen haberse ido hundiendo a lo largo de mas de
setenta anos las raices de mi vida religiosa y de mi militancia eclesiastica. De esa
fuente parecen haber brotado las alegrias y los conflictos, las satisfacciones y las



frustraciones que se han ido tejiendo a lo largo del tiempo. Alli brotaron las
amistades mas profundas y alli se gestaron distanciamientos dolorosos; alli

descansan las memorias de los muertos queridos y la esperanza de las generaciones

que he visto nacer y crecer.’2

Personalmente me sitito en lo que llamo «Protestantismo
evangélico», uno de los rostros que Miguez describe con precision.
Ello significa que reconozco que hay dentro de América Latina un
hecho histérico y actual denominado Protestantismo, que es
polifacético, y que mi propia posiciéon es uno de esos rostros. No
voy a detenerme aqui en un estudio de las diversas interpretaciones
del hecho protestante que he intentado examinar en otros trabajos.®
Reconozco que mi percepcion estd determinada y limitada por mi
propia experiencia del Protestantismo, y que a veces al usar el
término «evangélico» lo he hecho para referirme a las formas de
Protestantismo més cercanas a la que yo profeso.Z Al mismo
tiempo, sin embargo, me siento solidario con la cuidadosa
caracterizaciéon de Miguez respecto a las marcas histéricas de
nuestro evangelicalismo, con sus luces y sombras y con todas las
salvedades necesarias. Por encima de todo, yo siempre he sentido la
convicciéon que Miguez expresa tan bien:

Lo que he llamado ‘el rostro evangélico del protestantismo latinoamericano’ define
su identidad desde el comienzo y hasta el presente. Y no es pensable una identidad

protestante latinoamericana que excluya estos rasgos. Es mds, me atreveria a decir

que el futuro del protestantismo latinoamericano serd evangélico o no serd.%

En su prefacio y a lo largo de su libro, Miguez sefnala con
precisién que hay 4reas de nuestra historia y nuestra manera de ser
como evangélicos latinoamericanos que recién estan explorandose,
pero que son indispensables para la reflexion sobre nuestra
identidad. Ofrezco este estudio como aproximacién a una de esas
areas que requieren exploraciéon, y es la forma en que los
protestantes latinoamericanos pensaron y proclamaron su fe en
Jesucristo a lo largo del siglo veinte. Creo que el ntcleo del
pensamiento evangélico en Ameérica Latina es cristologico. Asi lo



ha expresado Justo L. Gonzalez: «La teologia no es cuestiéon de
especular acerca de los més recénditos misterios de la sustancia
divina; es cuestién de hablar de Dios alli donde El se nos da a
conocer: en Jesucristo el Senor.»’

La centralidad del tema cristolégico se explica tanto por la
herencia teolégica recibida del protestantismo misionero como por
la respuesta contextual a la realidad cultural y espiritual de
América Latina, un continente nominalmente cristiano. Emilio
Antonio Nunez ha dicho con toda claridad que «Si el Cristo
catélico llegd a nosotros via Espana, el Cristo del protestantismo ha
venido de otros paises europeos —como Inglaterra, Francia y
Holanda- y de los Estados Unidos de Norteamérica... El Cristo
protestante representa la herencia de los reformadores religiosos
del siglo XVI, aunque El no se originé con ellos ni por medio de
ellos.»? Nunez describe las notas del Cristo que los evangélicos
recibieron como su raiz biblica, su mensaje salvifico «que tiene
como centro y circunferencia a la persona de Jesucristo» y su vision
individualista. Miguez coincide con esta descripcién de Nunez y
asi nos dice: «El protestantismo misionero latinoamericano es
basicamente «evangélico» segin el modelo del evangelicalismo
estadounidense  del «segundo  despertar»: individualista,
cristolégico-soteriolégico, en clave basicamente subjetiva, con
énfasis en la santificacion.»

He seguido una aproximacién generacional a mi tema, tomando a
algunos pensadores que me parecen representativos y que trato de
comprender en el marco de su momento histérico. He agrupado a
los pensadores estudiados en cuatro generaciones a las cuales
describo de la siguiente manera.

1) Los precursores: la generaciéon de misioneros que ademas de
realizar su tarea misionera reflexionaron acerca de ella y nos han
dejado obras escritas de valor perdurable. 2) Los fundadores: ésta
es la primera generacion de latinoamericanos que nace con el siglo,



poco antes o poco después. Se trata de personas que crecieron en
hogares protestantes y tenian arraigo en el Evangelio. 3) Los
Protestantes ecuménicos: es la generacion de pensadores
provenientes de las denominaciones clasicas de mas arraigo y que
se formaron y movieron en el ambito del movimiento ecuménico
vinculado al Consejo Mundial de Iglesias. 4) Los Protestantes
evangélicos: la generaciéon de pensadores provenientes tanto de
denominaciones tradicionales como de iglesias independientes y
que se agruparon en la Fraternidad Teolégica Latinoamericana.

Un método generacional tiene sus dificultades porque varias de
las figuras a las cuales voy a referirme trascienden el tiempo de
vigencia de una generaciéon. Al determinar el ambito eclesial y
teolégico del cual cada generacién que menciono proviene, tengo
que hacer referencias a diferentes sectores del protestantismo que a
veces estan separados por lineas rigidas. Sin embargo en el curso
de este pensamiento tales lineas se han cruzado con frecuencia y
hay ademaés personas que han rehusado encasillarse demasiado en
una linea particular. Completo el ciclo con una referencia a las
generaciones mas recientes y a algunos trabajos promisores.

Tomando en cuenta estas distinciones generacionales puedo
ofrecer algo asi como un desarrollo cronolégico, aunque insisto que
no se trata de un esquema rigido. Procuraré adentrarme en la
comprension de algunas obras claves de estos autores que pueden
servir como hitos para detectar el itinerario del pensamiento
evangélico latinoamericano. Lo que intento aqui es apenas
presentar un bosquejo en el cual otros podran profundizar si lo
creen valido.

1 Aqui amplio una investigacién de la cual ofreci trabajos parciales en mi libro De Ila
mision a la teologia, Kairés, Buenos Aires, 1998, pp. 7-42; y en mi contribucién a Pedro
Arana, Samuel Escobar, C. René Padilla, El trino Dios y la misién integral, Kair6s, Buenos
Aires, 2003, pp. 73-113.

2 David Stoll, éAmérica Latina se vuelve protestante?, Abya-Yala, Quito, s/f. El original en
inglés aparecié en 1990 publicado por la Universidad de California.



3 José Miguez Bonino, Rostros del protestantismo latinoamericano, Nueva Creacion,
Buenos Aires, 1995.

4 Ibid., p. 8.

5 Ibid., p. 6.

6 La version mas reciente estd en una de las paginas web de la Fraternidad Teoldgica
Latinoamericana, www.cenpromex.org.mx

7 Tal fue el comentario de Mortimer Arias a mi libro La fe evangélica y las teologias de la
liberacién, Casa Bautista de Publicaciones, El Paso, Texas, 1987.

8 Miguez Bonino, op.cit., p. 51, énfasis del propio autor.

9 Emilio Antonio Nunez, El Cristo de Hispanoamérica, Ediciones Las Américas, México,
V4v§, pp. 16-17.

10 Miguez Bonino, op.cit., p.46.
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DEeL PoBRE CRIsTO AL CRISTO DE LOS
POBRES

iDesgraciado Almirante! Tu pobre América

tu india virgen y hermosa de sangre cdlida,
la perla de tus suerios, es una histérica
de convulsivos nervios y frente palida...

Desderiando a los reyes, nos dimos leyes
al son de los cariones y los clarines,
y hoy al favor siniestro de negros reyes
fraternizan los Judas con los Caines...

Cristo va por las calles flaco y enclenque,
Barrabas tiene esclavos y charreteras,
v las tierras de Chibcha, Cuzco y Palenque
han visto engalonadas a las panteras.

Rubén Dario

Asi escribia en YAQY el poeta Rubén Dario en su poema «A
Colén»,! una especie de inventario espiritual de América Latina al
cumplirse cuatro siglos de la conquista espanola. Aquella india
virgen y hermosa se habia vuelto una mujer histérica de
convulsivos nervios y frente palida. Se usa la metéafora biblica para
describir las guerras fratricidas y la violencia campante. Dentro de
ese cuadro de decadencia y decepciéon la figura de Cristo, para
Dario como para muchos intelectuales y poetas, no era otra cosa
que un mendigo flaco y enclenque que inspiraba lastima: un pobre
Cristo. En varios paises el Catolicismo oficial predominante se
debatia entonces en una lucha contra las fuerzas liberales que lo
veian como un estorbo para la modernizacién y el progreso. Era la
visién que reflejaba Dario al describir a un Cristo que parecia jugar
el papel social de victima impotente, cuando no instrumento de



dominacién, en un mundo regido por el poder militar corrupto y
cruel.

Exactamente un siglo mas tarde, al cumplirse en 1992 el quinto
centenario de la llegada de los espanoles, Gustavo Gutiérrez, un
te6logo peruano favorecido por la popularidad en los circulos
intelectuales progresistas de Latinoamérica, sacaba a luz una
monumental obra de setecientas paginas con este titulo elocuente:
En busca de los pobres de Jesucristo.? Se trata de un laborioso
estudio que le llevé al autor unos veinte afios. Centrandose en la
figura de Bartolomé de las Casas, Gutiérrez también explora a su
manera el papel social cumplido por el cristianismo de los
conquistadores de América en el siglo dieciséis. La obra deja
traslucir las profundas tensiones entre quienes convirtieron el
mensaje de Cristo en un discurso para justificar la conquista
militar, y aquellas otras figuras como Las Casas, quienes en nombre
de Cristo se opusieron al abuso con inteligencia y vigor. Sorprende
que transcurrido un siglo de transformaciones aceleradas de todo
tipo, en América Latina, al hacer un diagnéstico social, cultural o
espiritual, se pueda seguir usando como referencia a la figura de
Cristo: el «pobre Cristo» de Dario en 1892 o el «Cristo de los
pobres» de Gutiérrez en 1992. De hecho, se podria decir que
durante el siglo veinte el cristianismo tradicional institucionalizado
fue perdiendo poder politico y social mientras la figura de Cristo
cobr6 nueva vigencia espiritual y cultural.

Examinar la figura de Cristo en el contexto de la cultura
latinoamericana durante el siglo veinte es entrar en un mundo
fascinante de poetas, sacerdotes, novelistas, guerrilleros, profetas
sociales, misioneros heterodoxos y agitadores politicos. Es un
mundo de tensiones entre una forma ibérica de cristianismo
heredada de la colonia y una forma anglosajona de cristianismo
que entra del brazo de liberales y masones; entre las sobrevivencias
de religiosidad indigena y africana, vestidas de formas cristianas, y



las corrientes renovadoras de un catolicismo «protestantizado» por
los vientos del Concilio Vaticano II; entre las banderas rojas y
negras del fundamentalismo catélico de los militares argentinos
que invocan a «Cristo Rey» en su guerra sucia por un lado, y por
otro lado el «Cristo-Guevara» de los tedlogos cubanos y del
zelotismo guerrillero.

«El Cristianismo es Cristo» fue una de las frases favoritas del
mensaje protestante evangélico en América Latina. Se afirma que
en contraste con una religiosidad formal y estatica, que adormece a
las masas, la fe centrada en Jesucristo es potencia dindmica y
transformadora. Cristo es quien todo lo hace nuevo, y al decir del
apostol Pablo, «si alguno esta en Cristo es una nueva creacién, las
cosas viejas pasaron, todo es hecho nuevo». El encuentro con Cristo
transforma radicalmente a las personas y las comunidades. Cristo
no es s6lo una palabra que evoca la figura del Maestro de Galilea,
sino que en el nombre de Cristo hay un poder que cambia a los
seres humanos aqui y ahora. Cristo es el modelo del nuevo ser
humano, pero también el poder redentor para que nazca ese nuevo
ser humano. Gracias a Jesucristo puede hablarse de una historia
humana que tiene sentido, y de su tumba vacia brota la nota de
esperanza con la cual puede enfrentarse la dimensién tragica de la
condicién humana. Lo ha expresado vigorosamente el obispo
metodista y poeta argentino Federico Pagura en su conocido tango
«Tenemos esperanza»:

Porque El entr6 en el mundo y en la historia;
porque El quebré el silencio y la agonia;
porque llend la tierra de su gloria;
porque fue luz en nuestra noche fria;
porque El nacié en un pesebre oscuro;
porque El vivié sembrando amor y vida;
porque partié los corazones duros
y levanto las almas abatidas.

Por eso es que hoy tenemos esperanza;
por eso es que hoy luchamos con porfia;
por eso es que hoy miramos con confianza



el porvenir...2

Cantado como los tangos argentinos, al son y el ritmo de un
bandoneén acompanado por guitarra, contrabajo, piano y violin,
este tango es una muestra de esa increible vitalidad de la memoria
de Jesucristo que de manera siempre fresca y renovada, y en una
inmensa variedad de culturas y lenguas, sigue inspirando a nuevas
generaciones de admiradores y seguidores en todas las latitudes del
planeta.

Los caminos de la reflexion cristologica

La vitalidad de la experiencia cristiana brota del hecho de que
tiene a Cristo en el centro mismo de la vida. También en la teologia,
que es reflexién acerca de la vivencia de la fe, la vitalidad viene de
ese caracter cristocéntrico. Llamamos cristocéntrica a una forma de
pensamiento teolégico en la cual Jesucristo es el eje central
alrededor de cuya persona y obra se articula la comprension de
todo el contenido de la fe. Por supuesto que toda teologia que se
precia de cristiana tiene su momento cristolégico, su secciéon en la
cual la reflexién se ocupa especificamente de la persona de Cristo y
por ello se llama Cristologia. Pero la teologia cristocéntrica es la que
articula todas sus partes y secciones alrededor del hecho central de
la fe: el hecho de Cristo.

En la historia del pensamiento cristiano, la reflexién teolégica se
ha aproximado a Cristo por diversos caminos. Uno ha sido el de la
Cristologia que se concentra en el desarrollo dogmdtico posterior a
los tiempos biblicos. Desde el primer siglo los cristianos trataron de
resumir lo que creian acerca de Cristo en algunas férmulas o
declaraciones breves que se conocen como «Credos.» De los
primeros cuatro siglos de nuestra era vienen los credos Apostoélico
y Niceno aceptados por todas las grandes ramas de la cristiandad.
La Cristologia se organizaba entonces como un comentario



actualizado de los grandes credos reconocidos por la Cristiandad a
través de los siglos.

Lo que hicieron algunos de los grandes te6logos sistematicos fue
un esfuerzo por explicar esos credos o declaraciones de fe, en
diferentes contextos. A su vez los maestros cristianos en un nivel
popular creaban «catecismos» mediante los cuales las férmulas
dogmaéticas se comunicaban al comun de los fieles. Asi, por
ejemplo, en la época de la Reforma algunos libros importantes de
reformadores como Lutero fueron los catecismos para explicar los
credos a los creyentes sencillos o a los nifios. Asi mismo la gran
figura de la teologia del siglo veinte que fue Karl Barth articula su
monumental  trabajo  dogméatico como un = comentario
contemporaneo al Credo Apostélico. Tenemos en castellano un
breve trabajo de Barth que sigue precisamente ese mismo
esquema.? En el trabajo de los tedlogos siglo tras siglo la Cristologia
toma formas nuevas segun los diferentes momentos y contextos
histéricos y culturales en los cuales le toca vivir a la iglesia.

Otro camino es el de la teologia biblica que se concentra en el
estudio de la forma en que se desarroll6 el mensaje del Nuevo
Testamento. Se trata no tanto de comentar los credos clasicos, sino
de regresar a los documentos originales, examinando cémo los
Evangelios, el libro de Hechos de los Apéstoles, las Epistolas y el
Apocalipsis representan una progresiva toma de conciencia de los
primeros creyentes en Cristo, respecto a la persona de Jestus de
Nazaret, su obra y su significado: «el hecho de Cristo». Esta toma de
conciencia se da primero dentro del contexto del mundo judio, en
el cual la persona y los hechos de Jests de Nazaret son
interpretados progresivamente a la luz del Antiguo Testamento.
Viene luego el paso al mundo gentil, en el cual la persona de Jests
se va comprendiendo contra el trasfondo de la cultura y la realidad
social grecorromana del primer siglo. La rica variedad de las notas
de la Cristologia de los autores del Nuevo Testamento viene



precisamente de la respuesta pastoral y teolégica a las preguntas
que va planteando el anuncio misionero de Jesucristo por las rutas
que conectaban culturas y pueblos en el mundo mediterrdneo de la
Pax Romana.?

Como se puede apreciar, los caminos de la teologia dogmatica o
biblica son los de una reflexién volcada mas bien hacia adentro, al
interior de las comunidades cristianas. Se puede seguir un tercer
camino que busca mas bien el andlisis cultural, partiendo de la
conviccion de que el pensamiento cristiano es fruto de un proceso
misionero en el cual el anuncio de Jesucristo cruza fronteras de
todo tipo. Seria ésta una aproximacién misiologica: las anteriores
han mirado hacia adentro, y han tomado la fe tal como se expresa y
se vive en determinado momento, en didlogo con el pasado. Esta en
cambio presta especial atencién a los procesos de trasmisién. La
narracion acerca de Jests en las paginas de los Evangelios, lo
mismo que las formulaciones teolégicas de las Epistolas o de la
reflexion sistematica posterior, han tenido una poderosa influencia
sobre las manifestaciones culturales de aquellas sociedades donde
la fe cristiana encontr6 algin grado de arraigo. A su vez, la
percepciéon cristiana del texto biblico y la reflexién clasica ha
recibido la influencia de las diferentes culturas en las que el
Cristianismo arraig6. Tanto el desarrollo de las artes plasticas como
el de la expresion musical y literaria en Europa, por ejemplo,
registran el impacto de la figura de Jesucristo sobre la conciencia de
la sociedad que llamamos occidental. Esto no sélo se refiere a las
manifestaciones cultas de las élites, como la pintura del Greco o la
musica de Bach, sino también a las formas diversas de la cultura
popular como el refranero espanol, los autos sacramentales o la
imagineria latinoamericana. Por eso una tercera ruta de
investigacion cristolégica es el analisis de los diversos elementos
culturales en los cuales se percibe el impacto y la huella de
Jesucristo.®



Cristologia en Iberoamérica

Lo que vamos a intentar en el presente estudio es una breve
exploracion en la vida espiritual de nuestros pueblos
iberoamericanos, examinando diversas manifestaciones de la
cultura predominante, en busca de la imagen de Cristo subyacente
en ellas. Esta buisqueda se ira relacionando con el esfuerzo de
pensadores cristianos de Iberoamérica por articular su propia
experiencia y vision de Cristo, en didlogo con la realidad
latinoamericana y la tradicién cristiana de la cual son herederos.
No se puede negar que la cultura iberoamericana refleja una
definida presencia de lo cristiano. La trajeron primero los
conquistadores y misioneros, espafoles y portugueses, en el siglo
dieciséis; y méas tarde los emigrantes protestantes y los misioneros
evangélicos, desde comienzos del siglo diecinueve.

El Cristo de la peninsula ibérica lleg6 al Nuevo Mundo tanto
mediante la presencia y forma de vida de los conquistadores, como
por la prédica de los misioneros que los acompanaron. No siempre
es facil separar la espada de la cruz en el examen histérico de esa
época de conquista. La forma de religiosidad a que dio lugar el
impacto de ese Cristo ibérico fue gestandose como resultado de un
largo y penoso proceso. Primero tenemos el traumatico encuentro
de espanoles y portugueses con las culturas indigenas y la africana,
los europeos conviviendo por primera vez con «el otro» en tierras
de ultramar, separadas de Europa por un océano. Luego los avatares
del proceso de conquista y dominacién, en el cual la superioridad
tecnolégica, la astucia militar y la alianza con pueblos enemigos
permitieron dominar imperios indigenas a velocidad sorprendente.
A continuacién el desarrollo de las instituciones eclesiésticas, el
Catolicismo instalado como poder durante el largo periodo de
pertenencia a los imperios espanol y portugués, en medio de
tensiones entre el poder civil y el militar, entre los misioneros
sacrificados y los funcionarios impacientes. Como demuestran



investigaciones recientes no soélo los nativos de estas tierras
sufrieron transformaciones traumaticas, sino los propios europeos
conquistadores fueron transformados a su vez por su experiencia
histérica y por el medio geografico y la cultura nativa.”

Al quebrarse el orden colonial en las primeras décadas del siglo
diecinueve el papel del cristianismo en la sociedad sufrié también
transformaciones. El continente empezé a experimentar los
comienzos de un proceso de secularizacion que fue desplazando a
la Iglesia Catélica Romana como institucion formadora de la
cultura, capaz de ejercer control social mediante la Inquisicién o
mecanismos parecidos. Ese es el momento en el cual hace su
aparicion el Protestantismo en Iberoamérica. Tenemos que recordar
que la predicaciéon protestante inicial se da contra el trasfondo de
una cristiandad en decadencia o transformacion, y no en el seno de
un paganismo puro. Sélo en el caso de las comunidades nativas de
las zonas selvaticas se puede decir que el ambiente en el cual
predican los misioneros protestantes es totalmente extranio al
cristianismo.

Hoy en dia, tanto para el Protestantismo como para el
Catolicismo es importante comprender bien cémo se dio el
encuentro entre la predicacién evangélica y la religiosidad
existente. Para todos es importante la pregunta: «(Quién es Cristo
hoy en América Latina?». Al cabo de estos largos y complejos
procesos de cambio cultural {cémo han percibido a Cristo algunos
intérpretes de la vida y la cultura latinoamericana en el siglo
veinte? Nuestro estudio quiere ubicarse como un esfuerzo para
responder, aunque s6lo sea muy parcialmente, a esas preguntas,
mediante un examen que sigue lineas teoldgicas, histéricas y
culturales. En tltima instancia la reflexién busca un regreso a las
fuentes biblicas y dogmaticas con la intencién de plantear la
purificacion y eficacia del testimonio actual.



La tedloga catélica Elizabeth Johnson nos recuerda que en 1951,
al conmemorarse el Concilio de Calcedonia, que quince siglos antes
habia reconocido que «Jesucristo era verdaderamente Dios y
verdaderamente hombre», el te6logo Karl Rahner public6 un trabajo
seminal titulado «Calcedonia: ¢fin o principio?». Reconocia Rahner
que en el pensamiento catélico «la Cristologia estaba paralizada y
en un estado lamentable. El uso de manuales que explicaban a
Cristo aplicando una légica deductiva daba la impresién de que lo
conociamos de una forma completa y definitiva. Esto impedia que
aparecieran nuevas perspectivas».2 Ademaés, Johnson nos recuerda
que «el enfoque de los tratados tendia a ignorar la riqueza de la
Escritura con su narracién de los acontecimientos de la vida de
Jesus tales como su bautismo, las oraciones que dirigia a Dios y el
abandono de la cruz».2 Nos recuerda también que «los reformadores
protestantes pidieron que se abandonasen las especulaciones
metafisicas escoléasticas sobre la constitucién interna de Cristo, con
el fin de volver a una confesién de Jesucristo mas existencial y
fundamentada en la Biblia...».22 En la década de 1950 en la teologia
protestante se debatia fundamentalmente sobre las fuentes biblicas
para la comprensién de quién era Jesucristo. Lo notable es que en
la segunda mitad del siglo veinte hay una confluencia de teélogos
catélicos y protestantes en América Latina que busca recuperar al
Cristo de los Evangelios y las Epistolas.

Un punto de partida

Nuestro estudio examinard en forma especial el desarrollo
cristolégico en el siglo veinte. Por ello un buen punto de partida
viene a ser el libro El otro Cristo espariol, escrito por el misionero
presbiteriano escocés Juan A. Mackay. Este trabajo clasico se
publicé por primera vez en inglés en 1933, y en espanol sélo veinte
anos mas tarde.l2 Ha sido reconocido por propios y extranos como
una acertada interpretacién evangélica de la realidad espiritual de
Iberoamérica, centrada en el estudio de la imagen y presencia de



Cristo en estas tierras. Muchos latinoamericanos coinciden con el
juicio del literato y politico peruano Luis Alberto Sanchez, quien
refiriéndose a EI otro Cristo espafol escribi6: «es un libro
fundamental para apreciar la civilizacién latinoamericana».’¢ Se
trata de una indagacién cristolégica, cuya metodologia fue el
andlisis histérico y la interpretaciéon de diversas manifestaciones
culturales, desde la perspectiva de wuna posicién teoldgica
reformada y evangélica. La intencién de Mackay era misionera en
un sentido amplio; queria anunciar al Cristo verdadero cuya visién
se estaba perdiendo, tanto en el mundo de habla inglesa como en el
mundo iberoamericano:

Un cierto namero de figuras roménticas que llevan cada una el nombre de Cristo y
en que se encarnan los ideales particulares de sus varios grupos de admiradores,
han suplantado al Cristo verdadero. En realidad tanto el mundo anglosajén como el
mundo hispano estdn abrumados por una necesidad comtn: «conocer» a Cristo,

«conocerlo» para la vida y el pensamiento, «conocerlo» en Dios y a Dios en E1.12

La metodologia que Mackay sigui6 fue primero examinar el
caracter de los habitantes de la peninsula ibérica y el proceso
histérico de trasplante del cristianismo al llamado «Nuevo Mundo»
iberoamericano. En este examen no se limit6 a lo teolégico, sino
que prest6 también atencion a los procesos sociales de la conquista
ibérica, refiriéndose a la economia y la sociologia que empezaban
ya a ser usadas para entender la historia. Resulta sugerente ver
como el misionero escocés aprovechdé el andlisis sociolégico que
habia utilizado su amigo José Carlos Mariategui, pionero del
pensamiento marxista latinoamericano.* Ademas Mackay
caracterizdé al «Cristo sudamericano,» como el resultado de un
proceso de «sudamericanizacién» de la imagen y la visién del
Cristo espafiol que trajeron los conquistadores. Segin la
interpretacion de Mackay, el Cristo espafiol no era el de los
Evangelios, el que habia nacido en Belén, sino mas bien otro, que
naci6 en el norte de Africa. De esa manera Mackay se referia a las
transformaciones que habia experimentado la religién cristiana



durante los ocho siglos en los cuales los espanoles y portugueses
habian convivido con los drabes que invadieron la peninsula en el
siglo ocho. Mackay establecia un contraste entre ese Cristo de la
religiosidad oficial y lo que él llamaba «el otro Cristo espafnol,» el
de los misticos del Siglo de Oro como Santa Teresa de Avila y San
Juan de la Cruz, y el de los cristianos rebeldes de la Espana
moderna como Miguel de Unamuno.

Sin embargo, observando la realidad cultural de América Latina
Mackay senalaba la esterilidad del catolicismo predominante:

Si en la esfera de la vida no logré el catolicismo sudamericano producir un
verdadero mistico, en la del pensamiento tampoco pudo producir una literatura
religiosa. En el espacio de casi cuatro siglos el clero no ha producido ninguna obra
religiosa de nota, y en cuanto a los laicos, cualesquiera que hayan sido los

sentimientos individuales de ciertos hombres de letras, no se ha considerado la

religién como un tema propio para el ejercicio del talento literario.12

Podrian estas frases parecer una exageracién propia de un
misionero protestante, sin embargo en la década de 1990 el
estudioso catélico espanol José Antonio Carro Celada se propuso
rastrear la presencia de Jesus en la literatura hispanoamericana del
siglo veinte, para saber lo que decian los escritores sobre Jests de
Nazaret y quién era él para ellos. Comprobé que hubo un proceso
de secularizacion significativo, en contraste con el protagonismo de
lo cristiano durante el Siglo de Oro espafol, por ejemplo. Sostiene
que «en los paises de lengua castellana de mayoria socioldgica
catolica, se ha impuesto un sorprendente silencio religioso dentro
de la literatura de creacién».®

Sin embargo en el momento de escribir su libro Mackay
reconocia que «en anos recientes ha tenido lugar un cambio
decidido en la actitud intelectual, tanto del clero como de los laicos
con referencia a la religion y al problema religioso... En el curso de
la ultima década han aparecido en todo el continente escritores de
distincién para quienes los estudios religiosos ofrecen supremo
interés».’2 En sus recorridos por América Latina entre 1916 y 1930,



Mackay habia conseguido atraer a multitudes juveniles que se
congregaban en gran numero para escuchar sus conferencias.
Estaba convencido de que en la América Latina habian senales
promisoras de un nuevo descubrimiento de Cristo en la vida social,
politica y cultural del continente. En el capitulo X de su libro
Mackay examiné brevemente la obra literaria de cuatro
latinoamericanos: la poetisa chilena Gabriela Mistral a quien
describe como catélica liberal; el poeta uruguayo Juan Zorrilla de
San Martin, autor de poemas épicos, a quien Mackay describe
como catélico ortodoxo; el historiador y novelista argentino Ricardo
Rojas, autor de El Cristo invisible, una obra de gran repercusion, a
quien Mackay describe como cristiano literario; y el argentino Julio
Navarro Monzd, a quien describe como literato cristiano.

Se puede afirmar que el trabajo mas representativo de la
btsqueda cristolégica que se estaba empezando a desarrollar en
América Latina es El Cristo invisible.?2 Escrito y publicado por
primera vez en 1927, esta obra esta estructurada en forma de tres
largos diadlogos entre un Obispo, presentado como «Monsefior», y
un buscador inteligente y auténtico, presentado como «Huésped»,
que dialogan sobre la efigie de Cristo, la palabra de Cristo y el
espiritu de Cristo. Las observaciones del Huésped sobre el arte, la
cultura, los libros sagrados, las préacticas religiosas, van planteando
preguntas palpitantes y llevan poco a poco a establecer una
diferencia entre la religiosidad formal y la fe en el Cristo de los
Evangelios.

Por otra parte Mackay presentaba también, sin ocultar su
admiracién, retratos breves de jévenes luchadores sociales
latinoamericanos como el brasileno Eduardo Carlos Pereira y los
peruanos Victor Raul Haya de la Torre y José Carlos Mariategui. En
su busqueda de la justicia y el servicio al préjimo estos hombres
eran para Mackay sefnales de fermento en la vida espiritual del
continente, indicios de que habia una generacién en busca del



Cristo verdadero. Terminaba su libro con un examen critico del
naciente protestantismo que ya iba tomando arraigo en tierras
latinoamericanas.

Un siglo de busqueda teologica

Recorriendo la historia espiritual e intelectual del continente a lo
largo del siglo veinte, podemos observar una evolucién fascinante
durante ese periodo. Entre el «pobre Cristo» de Rubén Dario y el
«Cristo de los pobres» de Gustavo Gutiérrez, la literatura y la
teologia realizaron un vasto recorrido, no siempre facil de trazar. A
manera de adelanto del breve itinerario que seguiremos en nuestra
exploracién, pueden mencionarse algunos otros hitos que se
destacan en el camino. Asi por ejemplo el libro Mas yo os digo,22
publicado por primera vez en Montevideo, en el cual el ya
mencionado Mackay resumié el mensaje con que habia recorrido
las tribunas publicas, especialmente las universitarias, por toda
América Latina, entre 1916 y 1930. Este libro alcanzé varias
ediciones en castellano desde su aparicién inicial. En 1936 el
periodista y diplomatico peruano Victor Andrés Belatinde publica
su polémico trabajo El Cristo de la fe y los Cristos literarios,?
expresion de un renacimiento del pensamiento catélico que
empezaba a recibir los vientos renovadores que venian desde el
mundo de habla francesa, lo mismo que los desafios de la accion
misionera protestante. Belaiinde habia sido promotor de un grupo
de joévenes intelectuales peruanos conocido como «La Protervia», en
el cual se encontré con Mackay, y trabé con él una estrecha amistad
que dejo huella en el desarrollo posterior de su pensamiento.

Explorando la novelistica latinoamericana desde inicios de siglo,
no se encuentra un sentimiento cristiano vigoroso. Al contrario, la
novela indigenista de la primera mitad del siglo muestra un
anticlericalismo furibundo. En contraste con ello, hacia la década
de los afos cincuenta el colombiano Eduardo Caballero Calderén



enfoca el tema de la violencia politica colombiana en su novela
Cristo de espaldas, vigoroso retrato de un joven sacerdote cogido en
la trama de una guerra a muerte entre politicos conservadores y
liberales. Su tragico personaje es una victima cuyo calvario se va
narrando seguin el itinerario de la pasién de Cristo. El recurso
literario era una actualizacién de la pasion de Cristo en tierra
colombiana. Era lo mismo que habia hecho el espafiol Benito Pérez
Galdés en su novela Nazarin, y mas recientemente el griego Nikos
Kazantzakis, quien ubico la historia de Jests reactualizada en una
aldea griega, en su novela Cristo de nuevo crucificado.

Cuando ya los vientos renovadores europeos del Vaticano II han
soplado para el catolicismo en Medellin, aparece en Argentina EI
Evangelio Criollo.22 Las décimas clasicas del romance espanol,
transfiguradas en la épica argentina del Martin Fierro, sirven de
modelo para contar la historia de Jestus, de nuevo y «a la criolla». El
esfuerzo contextual posterior al Vaticano II pasa a ser reflexion
teol6gica méas detenida en Jesucristo el liberador (1974)# libro que
refleja ya los temas y algo de los métodos de las teologias de la
liberacién. Con esta obra alcanza un publico continental Leonardo
Boff, un teélogo franciscano brasilefio cuyas ideas despertaron la
oposicion de las jerarquias maximas de la Iglesia Cat6lica Romana
en el Vaticano. En el prélogo de la version castellana del libro de
Boff, el abogado y periodista uruguayo Héctor Borrat afirmaba
categéricamente: «He aqui, escrita por un brasilero, la primera
cristologia sistematica que se haya editado en América Latina».%

El triunfo de la revoluciéon cubana en 1959 empieza a agitar a los
paises latinoamericanos y en el marco de ese proceso hay
pensadores cristianos que empiezan a redescubrir las dimensiones
sociales del mensaje de Jesucristo. Algunos teélogos senalan la
radicalidad de algunos dichos y hechos de Jests y va surgiendo la
figura de un Cristo revolucionario que de haber venido en nuestro
tiempo se hubiese hecho guerrillero. Esto trae respuestas de criticos



de esta propuesta de ruptura del orden religioso tradicional. El
escritor y periodista chileno Guillermo Blanco publica en 1973 un
libro que en pocos meses alcanza numerosas ediciones: EI
Evangelio de Judas.? En tono casi panfletario Blanco critica por
igual la visi6én del Cristo empresario proveniente de los Estados
Unidos y la del Cristo guerrillero propuesta por escritores de la
izquierda. En 1978 Vicente Lefiero, un novelista y dramaturgo
ampliamente conocido en su México natal publica su libro EI
evangelio de Lucas Gavildn, una vigorosa y sorprendente parafrasis
del Evangelio de Lucas siguiendo las lineas de las teologias de la
liberacién.

Cuando los obispos catélicos del continente se reunieron en
1955, en Rio de Janeiro, Brasil, para hacer un inventario de la
situacion de su iglesia, se crea el CELAM.% Los obispos ven dos
peligros amenazantes: el crecimiento del protestantismo y el
creciente auge ideolégico del comunismo, y lanzan un grito de
auxilio a los catélicos de Europa y Norteamérica para que envien
misioneros a Ameérica Latina a ayudar a una Iglesia en situacion
critica. En las décadas siguientes, una nueva generaciéon de
misioneros estadounidenses, canadienses, belgas, franceses,
espanoles, vienen a los paises latinoamericanos con nuevas ideas y
un estilo nuevo de hacer misién. Algunos que van a trabajar entre
los sectores més pobres y desfavorecidos comprueban conmovidos
que su propia iglesia es parte de un sistema de opresién y
explotacién.?2 Sus ideas renovadoras y su nueva forma de hacer
misién, desde abajo y con los de abajo, les ganan pronto las criticas
y el rechazo de los sectores méas conservadores de la iglesia y la
persecuciéon de gobiernos dictatoriales y militares que siempre
habian visto a la Iglesia como un aliado. Esta nueva practica
misionera es uno de los focos de reflexion de la cual salen las
teologias de la liberacion.28



