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Resumen:

Este ensayo es un panorama de los origenes de la
teologfa latinoamericana de origen protestante del
siglo XX desde los primeros esbozos llevados a
cabo en el congreso evangélico realizado en 1949
en Buenos Aires hasta los inicios de la década de
1970, justo cuando comenz6 la llamada "teologfa de
la liberacion". Se analizan sus caracteristicas basadas
en la huella dejada por los movimientos misioneros
y se destacan los avances conseguidos a partir del
didlogo ecuménico.
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1. La teologia protestante latinoamericana

hasta 1949: caracteristicas y lineas generales

Cuando Peter Wagner publico en 1969 un
libro sobre teologia latinoamericana, sefalé la
extrafieza que significaba, entonces, y mas para un
misionero norteamericano como él; hablar de

teologia producida desde nuestro continente por
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from the beginnings, i.e., the evangelical congress
of Buenos Aires (1949), to the decade of 1970, the
same époque of the explosion of the so-called
"liberation theology". It analyses the characteristics
of this theology and the mark of missionary
movements. Finally, exposes the developments in
face of ecumenical dialogue.

Keywords:
Latin American theology. Liberation theology.
Ecumenical dialogue.

latinoamericanos.' Y es que sélo podia hablarse de
"teologia misionera" en casos como el de John A.
Mackay, el insignhe misionero presbiteriano escocés.
El otro Cristo  espaiiol (1933), quiza su obra

I WAGNER, P. Teologia latinoamericana: ;Izquierdista o
evangélica? La lucha por la fe en una iglesia creciente.
Miami: Vida, 1969.
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fundamental, cuya versién espafiola (1952) vino a
ser uno de los puntos de arranque de la teologia
protestante en nuestro continente, concentra en si
misma mucho de aquella extranieza, la de escribir
con parametros protestantes en castellano, algo
que solamente se habfa visto desde los tiempos de

Cipriano de Valera y Juan de Valdés.

José Miguez Bonino se quejaba amargamente
de la esterilidad teolégica prevaleciente en América
Latina, luego de casi 500 afios de presencia

cristiana. Sefialaba:

La Iglesia cristiana tiene una larga deuda con
América Latina: cuatro siglos y medio de
Catolicismo Romano y  uno de
protestantismo no han producido el minimo
de pensamiento creador que estos pueblos
tienen derecho de esperar de quienes
sostienen haber recibido la misién de
anunciar la Palabra de Dios a los hombres.

Ila escasa literatura producida hasta hace
pocos afios no ha hecho mis que traducir,
reproducir o imitar la de otras latitudes como
si no hubiera nada en el hombre y la
circunstancia latinoamericanos que evocara
aunque mas no fuera un vocabulario nuevo
para comunicar el mensaje de Cristo.

La falta de una teologfa en un continente en
el que la Iglesia ha dispuesto de tan amplia
base humana no puede menos que resultar
sintomatica. ¢Donde esta el vigor y la
creatividad que dej6 huellas imborrables en la
cultura y el pensamiento en cada crisis
histérica a partir del primer siglo? ¢Qué ha
pasado con la Iglesia de Origenes y Agustin,
de Tomas y Calvino, del Puritanismo o
Pascal? Con la excepcion de timidos intentos
aislados y periféricos, ni las crisis de la
conquista y la colonizacion, ni las de la
independencia y  las  nacionalidades
latinoamericanas ~ han  evocado  una
interpretacion teologica.

Nos hace falta una interpretacion de la
historia del cristianismo en América Latina
que permita entender este hecho curioso.
Permitasenos sugerir una hipotesis: 7z ¢/
Catolicisnmo Romano ni el Protestantisnmo han tenido
(como iglesias) el arraigo necesario en la realidad
bumana  latinoamericana  para  alumbrar — un
pensamiento  creador. En  otros  términos, ambas

2 MACKAY, J. A. El otro Cristo espafiol. 2. ed. México:
CUPSA-Semilla, 1989.

iglesias han permanecido marginales a la historia de
nuestros pueblos.’

La teologia misionera se pensaba desde los
paises misioneros y se reproducia sobre todo en los
seminarios, espacios naturales para propiciar y
promover la tarea teoldgica. El énfasis biblicista-
pietista marc6 a muchas generaciones de pastores y

tedlogos, como testifica Emilio Castro:

Llegamos a la primera conceptualizaciéon de
nuestra fe en el marco de un pietismo a-
histérico de gran subjetividad personal. La
palabra experiencia es dominante. Y en
relaciéon a la lectura del texto biblico, se insiste
en una empatia con los personajes del mismo,
de tal manera que pudiera haber wuna
transposicion  de su  situaciéon  personal,
existencial, a nuestra propia situacion. Valiosa
desde el punto de vista emocional, psicologico,
desencarnada,  dificilmente  tomaba en
consideracion ni la historia real biblica, ni la
historia de nuestros pueblos.*

La teologia protestante latinoamericana,
heredera de la tradicion misionera y no tanto de la
Reforma, se caracterizaba, durante toda la primera
mitad del siglo XX, por repetir celosamente los
contenidos evangelizadores del discurso misionero.
La relacion de éste con el liberalismo de los
gobiernos latinoamericanos propicié un estrecho
maridaje ideolégico que ha sido identificado como
una de las claves que explican el tono y el estilo
"extranjerizantes"  del  pensamiento  cristiano
heterodoxo. La repeticion de férmulas, centrada
sobre todo en la practica homilética y en la
propaganda, dificilmente podrtia ser calificada como
"teologfa", aun cuando esos mismos vehiculos
ideolégicos podian ser identificados como ejercicios

teologicos llevados a cabo por los nucleos

3 BONINO, J. M., Prélogo a ALVES, Rubem. Religién:
¢Opio o instrumento de liberacién? Montevideo: Tierra
Nueva, 1970. pp. I-II (Cursivas de L.C.). Cf. también
BONINO, J. M. Historia y misién. In Protestantismo y
liberalismo en América Latina. San José: DEI, 1983, y
BONINO, J. M. Rostros del protestantismo
latinoamericano. Buenos Aires-Grand Rapids: Nueva
Creacién-Eerdmans, 1995.

4 CASTRO, E. "La creciente presencia de criterios de
interpretacion historica en la evolucion de la hermenéutica
biblica", en Vatios autores. Pueblo oprimido, sefior de la
historia. Montevideo: Tierra Nueva, 1972. p. 213.

Revista Eletronica do Nucleo de Estudos e Pesquisa do Protestantismo da Escola Superior de Teologia — EST
Disponivel em: http://www3.est.edu.br/nepp



Protestantisme em Revinta, Sio Leapolde, RS, v.18, jan.-abr. 2009 9

nacionales de las iglesias organizadas por los

misioneros.’

Los debates en las iglesias norteamericanas y
la inclinacion misionera a no entender como
trabajo teologico el esfuerzo por presentar
coherentemente el  discurso  religioso  se
encontraban separados tendenciosamente para que
los misioneros pudieran pasar por todo, menos
por teblogos.’ La reflexion teoldgica era vehiculada
mediante proyectos evangelizadores o civilizatorios
dedicados a introducir los valores estadounidenses,
entendidos como sinénimos del Evangelio o del
progreso. De ahi que durante mucho tiempo no
pudiera hablarse de #ologia propiamente dicha sino

de pensamiento protestante.7

La dependencia econémica de las nuevas
iglesias se traducia en una dependencia ideologica
que duré muchos afios. Asi, cuando Estados
Unidos puso en marcha la agresiva campafa del
panamericanismo, contemporanea de la primera
Guerra Mundial, el cual encontrd su eco misionero
en el Primer Congreso Evangélico de Panama
(1916), esta nueva bandera ideoldgica era como
una puesta al dfa del liberalismo del siglo anterior.
La recepcion acritica y ahistorica de esta nueva
avanzada ideologica proponia una renovacion de la

mentalidad evangélica latinoamericana al aglutinar

> Julio de Santa Ana hace un excelente resumen de esta
situacion en “The influence of Hromadka’s thinking in
Latin America”, en OPOCENSKY, M. (Ed.). From the
Reformation to tomorrow. In memory and aprreciation
of Joseph L. Hromadka (1889-1969). Ginebra: Alianza
Reformada Mundial, 1999. p. 98-102.

¢ Jean-Pierre Bastian dice que el misionero "podia ser un
pastor, un médico, un enfermero, un maestro de escucla,
o también, a menudo, una misionera, una enfermera o
una institutriz", BASTTAN, Jean-Pierre.
Protestantismos y modernidad latinoamericana.
Historia de unas minorfas religiosas activas en América
Latina. México: FCE, 1994. p. 112. "Ademas de
reformador moral y religioso, el misionero llegaba a ser
[...] fuente de informacién econdmica y politica". Era,
también, un "expositor de los fundamentos teologicos del
nuevo orden social, fruto de un pacto entre Dios y los
hombres". p. 113.

7 Incluso organismos como la Fraternidad Teologica
Latinoamericana, con todo su esfuerzo por pensar y vivir
contextualmente la fe, han incurrido en la debilidad de
reducir lo "teologico" a ciertos aspectos de la
misionologfa.

los esfuerzos evangélicos con un énfasis regional,
apelando a la cultura comun de las iglesias locales,
pero siempre bajo el control norteamericano, como
se evidencia en la existencia del Comité de
(CCLA). Como

sefiala Bastian: "No se debi6 al azar que el congreso

Cooperacion  Latinoamericano

se celebrara en Panamai, simbolo reciente de la
hegemonia norteamericana en el continente. Los
dirigentes misioneros lanzaron un proyecto mas
ambicioso que el que unicamente buscaba
administrar lo adquirido, o renovarlo dandole una

otientacién social".®

A los protestantes nacionales les costaba mucho
trabajo percibir que las raices del panamericanismo
no se encontraban en una politica desinteresada "de
buenos vecinos", sino en la Doctrina Monroe. El
presbiteriano brasilefio Erasmo Braga, se refirié a
estos desarrollos como "el aspecto religioso del
panamericanismo".” Estudios recientes de jovenes
historiadores reconocen implicitamente que durante
unos 40 afios, aproximadamente (entre dicho
Congreso y durante la publicacion de la revista La
Nueva Democracia), no es posible hablar de teologfa
protestante propiamente latinoamericana." Por ello,
es posible llevar a cabo, como lo hace Carlos
Mondragén, un petfil de "las ideas protestantes”
presentes en el debate cultural latinoamericano de
esa época, en el que la revista mencionada cumplié

un papel relevante.

Este reconocimiento, coincidente con la critica
de Miguez Bonino, compromete la pregunta por la
necesidad de una genuina reflexién teoldgica en el
continente que dejara atras las polémicas internas

del protestantismo en los paises misioneros,

8 BASTIAN, 1994, p. 156.

% BRAGA, E. Panamericanismo, aspectos religiosos.
Nueva Cork: Sociedad para la Educacion, 1917. Braga fue
uno de los principales dirigentes protestantes de la época.
Cf. FERREIRA, Julio Andrade. Profeta da unidade.
Tempo e Presenga. Rio de Janeiro, 1975.

10 Cf. MONDRAGON, C. Protestantismo, panamericanismo
e identidad nacional. In: BLANCARTE, Roberto (comp.).
Identidad y cultura nacional. México: Conaculta-FCE,
1993. Ademas, GUERRA, Rubén Ruiz. Protestantismo y
latinidad: el caso de México, publicado también en
GUTIERREZ, Tomis S. (Ed.). Protestantismo y cultura
en América Latina. Quito: Clai-Cehila, 1995.
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particularmente  entre  "fundamentalistas" y
"modernistas". El desgaste producido por ella en el
seno del protestantismo latinoamericano se ha
perpetuado hasta la fecha, haciendo cronica, en los
nuevos cuadros intelectuales, la dificultad para
expresarse teoldgicamente. Esto debido, entre
otras cosas, a que la mayor parte de las
instituciones biblico-teolégicas siguen repitiendo
los esquemas doctrinales de los manuales usados
en las iglesias conservadoras norteamericanas.
Paraddjicamente, tuvieron que ser algunos
tedlogos posgraduados en el exterior, quienes

comenzaron a articular discursos mas contextuales.

La trayectoria de Miguez Bonino muestra una
admirable evolucion hacia énfasis completamente
latinoamericanos ya presentes en textos suyos de
1958. En 10 afios llegd a ser uno de los
precursores de la teologia de la liberacién. Santa
Ana, por su parte, evolucioné desde una vision
sociocultural un tanto limitada hasta fundamentar
solidamente las bases de un ecumenismo de base
amplia, impensable para gente que compartia sus
postulados doctrinales elementales." Ya desde el
Congreso de Panama, segun €l se busco establecer
las grandes lineas estratégicas para el movimiento
evangélico en nuestros paises sin abandonar
todavia la concepcion de que la culpable de los
males del continente era la Iglesia Catdlica. Al
observar lo anterior, Santa Ana sugiere que los
protestantes creyeron que la evangelizacion, a su
estilo, era la inica solucién para remediar los males
del continente.”” ¢:Cémo pudieron estos tedlogos
alcanzar una evolucion de este tipo si ellos mismos
han  hablado de sus raices evangélicas
tradicionales? Tal vez sea Miguez Bonino quien lo

resume con mayor agudeza:

1" Nos referimos especialmente al arco que va desde su
primer libro Cristianismo sin religién. Montevideo:
Alfa, 1969, hasta Ecumenismo y liberacion. Madrid:
Paulinas, 1987.

12 SANTA ANA, J. de. La reflexion teoldgica en las iglesias
de América Latina, en Protestantismo, cultura y
sociedad: Problemas y perspectivas de la fe evangélica
en América Latina. Buenos Aires: La Aurora, 1970, p.
110.

La generacion de 1960 percibe claramente el
fracaso del modelo desarrollista y, ante el nudo
gordiano que representa el entrelazamiento del
ideal humanista y el capitalismo dependiente,
acude a la técnica de Alejandro Magno:
desenvaina la espada y corta el nudo: libertad,
democracia, desarrollo, vienen a ser términos
peyorativos; una interpretacion unilateral de la
"teologfa de la crisis" y una aplicacién
igualmente parcial del andlisis marxista
alimentan lo que llamaré, mas modestamente,
la "estrategia de la ruptura”. Sin duda,
intervienen también factores psicologicos en la
dureza con la cual la ruptura se manifiesta en
algunos sectores del protestantismo (y también
del catolicismo): la toma de conciencia de que
la busqueda de justicia a la que la realidad
humana del continente y la fe cristiana los
habfa impulsado habia sido ideolégicamente
manipulada en un sistema de opresion,
produce una crisis personal, precisamente en
las personas mas licidas y comprometidas de
esta  generacion  [.]  Desechado el
"protestantismo liberal" y vedado teoldgica e
ideolégicamente el "protestantismo
conservadot", se  produce en  este
protestantismo una crisis eclesial y teologica
que atn no hemos superado.!?

El caracter eminentemente querigmatico de la
teologfa protestante latinoamericana, basada en el
poder de la predicacion y en el celo evangelizador,
se evidencia en el trabajo de alguien como Emilio
Castro, quien ha manifestado en la evolucion de su
trabajo estos intereses. Desde sus mads tempranos
libros, recopilaciones de sermones predicados a
finales de la década de los 50,'* hasta sus esfuerzos
por aglutinar las fuerzas evangélicas en un solo
frente (como secretario general de Unelam), sin
dejar de mencionar sus empefios por canalizar una
transformacién en la  concepcion de la
evangelizacion y las misiones (en su papel de editor
de la International Review of Missions, y mas tarde,
director de la Comision de Evangelizacion y Mision
Mundial del CMI), y sus contribuciones a la

renovacion de la pzlstoral,15 Castro ha sobresalido

13 BONINO, 1995, p. 29-30.

14 Cf. CASTRO, E. Cuando molesta la conciencia y
Evangelio y estilo de vida, ambos publicados en Buenos
Aires por La Aurora en 1962.

15 Cf. CASTRO, E. (comp.) Pastores del pueblo de Dios
en América Latina. Buenos Aires: L.a Aurora, y Hacia
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por encarnar en su persona la trayectoria de toda
una generacion evangélica forjada al calor de las
incertidumbres marcadas por la herencia misionera
y los nuevos desarrollos teolégicos de la época. El
tiempo que pas6é cerca de Karl Barth influyo
decisivamente. Su acceso al cargo de secretario
general del CMI represent6 la forma en que dicha
generacion asumié el compromiso por la
renovacién eclesiastica a través de una solida

conviccion ecuménica.

Como consecuencia, tratar de entender lo
sucedido en los afios anteriores al despegue de la
teologia latinoamericana, implica reconocer su
perfil mimético, repetitivo de las férmulas
prevalecientes en "el primer mundo teol6gico". Su
consolidacion se llevaria a cabo, en las décadas
posteriores, en medio de un fuerte debate
ideologico acerca de la fidelidad a la Palabra de
Dios, de la persistencia en dar testimonio de la
obra redentora de Jesucristo y de las conflictivas
obligaciones generadas por los acelerados cambios
que tendrian lugar en las décadas siguientes. La
deuda teoldgica evangélica persiste aun, pero
adquiere otros matices a medida que se observan
los logros, escasos, pero visibles, de las
generaciones de tedlogos que han arriesgado su
palabra y su sobrevivencia eclesial para responder

coherentemente a dichos desafios.

2. Situacion de las iglesias y coyunturas
sociopoliticas del continente: una relacion

polémica

Hemos callado demasiado
frecuentemente cuando habriamos
debido hablar y hemos hablado
demasiado  cuando  habtiamos
debido callar,1¢

Martin Niemoller

una pastoral latinoamericana. San José: INDEF;
ambos de 1974. Mas recientemente ha publicado el libro
de sermones Las preguntas de Dios. Buenos Aires:
Kairés, 2003.

16 Cit. por BARREIRO, Julio, "Nuevas dimensiones para la
mision de la Iglesia en América Latina", en "El futuro del
ecumenismo en América Latina", Separata de
Cristianismo y sociedad, n. 52-53, 1977. p. 5.

La cita de Niemoller expresa la manera en que
se han comportado las iglesias protestantes
latinoamericanas de cara a la compleja realidad
sociopolitica, econdémica y cultural en la que viven.
Julio Barreiro, al citarla, se identificaba plenamente
con una corriente teolégica de vanguardia, y
entendia la enorme dificultad de las iglesias para
responder con pertinencia a las exigencias
sociopoliticas del momento. Efectivamente, cuando
las iglesias debieron hablar (lo cual no quiere decir
que no lo hicieran aisladamente), como cuando
abundaron las dictaduras en la década de los 70, no
lo hicieron suficientemente. Por el contrario, cuando
20 anos después han obtenido el reconocimiento
juridico y una aceptacion social generalizada, se han
lanzado, muchas veces irresponsablemente, ya sea
en campafias abiertamente politicas (por medio de
partidos "evangélicos") o abanderando causas

dudosas (como en el caso de Fujimori en Perd).

El proposito de este apartado es indagar
algunas de las relaciones que se han dado, dentro de
un marco general, entre la vida y la autoconciencia
de las iglesias evangélicas latinoamericanas y las
coyunturas sociopoliticas en los paises e incluso en
el continente. La identificacién de dichas coyunturas
ha sido también un problema para las iglesias,
puesto que durante mucho tiempo se ha usado un
lenguaje reiterativo referido a "la crisis de nuestro
tiempo". La observacion de los hechos relevantes y
la manera especifica en que desafian a las
comunidades, implica asumir una dialéctica entre la
fe y la realidad que cuesta trabajo llevar a cabo,
sobre todo si se sigue aceptando que la principal y
univoca misién de la Iglesia es la evangelizacion
individual. Rubem Alves, por ejemplo, en su tesis
doctoral, intent6é discutir las corrientes teologicas
que informan "los lenguajes de la comunidad de la
fe y los paradigmas de liberacién humana que ellos

n 17

contienen"," algo muy complicado, porque es

17 ALVES, R. Religion: :Opio o instrumento de liberacion?
Montevideo: Tierra Nueva, 1970. p. 51. Recientemente se
ha publicado la tesis de maestria que Alves defendi6 en el
Seminario Union de Nueva York en 1963: Teologia da
Libertacdo em suas origens. Uma interpretacio teoldgica
do significado da revolugao no Brasil. Trad. de Antonio
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proverbial la distancia que existe entre las
instituciones  teologicas y la  vida de las
comunidades. Tal vez en un periodo comprendido
entre los anos 20 y 40, esta distancia se redujo por
medio de las lecturas que muchos estudiantes y
pastores tenfan a su alcance, gracias a traducciones
de obras teoldgicas como el Bosquejo de Dogmitica,
de Karl Barth y Nuwestra fe, de Emil Brunner.'®
Naturalmente, se trata de apreciaciones referidas al
ambito del protestantismo histérico, clasico,

liberal, mas ligado a la herencia del siglo XVI.

En este sentido, resulta util el seguimiento de
Bastian de los elementos ideolégico-teolégicos que
influyeron sobre los dirigentes misioneros y las
primeras iglesias nacionales, como el "evangelio
social", al grado de que aquéllos "quisieron lanzar
una pastoral de los pobres y de los indigenas para
responder al reto 'de la revolucién industrial que ya
se acerca a América Latina™."” A dicho interés le
sigui6 mas tarde el “apoyo protestante a los
movimientos democraticos", algo que puede
rastrearse  en  varios de  los  pafses

. . 20
latinoamericanos.

Miguez Bonino, a su vez, analiza la evolucion
posterior de las ideas teoldgicas protestantes en
relacion con el cambio social. Para él, el
pensamiento protestante remonta sus origenes a la
linea liberal (mas tarde del "evangelio social") y a la
llamada "evangélica", debido a la influencia de las
iglesias libres de Inglaterra y Estados Unidos,
excluyendo "las formas mas crudas de la teologia
del revival, por una parte, y las mas humanistas del

liberalismo, por otra".*’ De los componentes del

Vidal Nunes y Carlos Felipe Tavares. Revista Redes.
Vitoria: IFTAV-Facultad Salesiana de Vitoria, febrero de
2004.

18 Hay que consignar la notable contribucién de los
espafioles Manuel y Claudio Gutiérrez Marin, quienes en
afios tan tempranos pusieron al dfa, con sus traducciones,
a los interesados en la mejor teologia protestante de la
época.

19 BASTIAN, 1994, p. 155. La cita proviene de una de las
resoluciones del Congreso de Panama: Christian Work
in Latin America, 1917, t. L, p. 183.

20 BASTIAN, 1994, p. 176-182.

2 BONINO, J. M. Visién del cambio social y sus tareas
desde las iglesias cristianas no catdlicas, en Fe cristiana y

liberalismo, resalta mas el 'social" que el
"cientifico". Asi, la crisis de este pensamiento
teologico, que ya se anunciaba desde 1960, implic
la quiebra del proyecto histérico liberal-modernista,
de la ideologfa liberal burguesa y de la teologia
liberal. Miguez hace luego un excelente resumen
cronolégico de la situacién teoldgica occidental,

aplicada al continente:

Las  corrientes  teologicas  post-liberales
europeas (Barth, Brunner y el neoortodoxo
norteamericano Niebuhr) se hicieron sentir en
el protestantismo latinoamericano |[...] desde la
década del 50. Aparece en las discusiones,
aunque no en los documentos de 1949 [CELA
I], pero ya se ha hecho dominante en 1961
[CELA II]. Y en 1969 [CELA I1I] incluso se ha
avanzado sobre ella a una teologia de la
encarnacion [...] Por otra parte, la segunda y
tercera generacion evangélica comienza a
sentirse suficientemente arraigada en la realidad
nacional como para asumir la problematica de
ésta, dejarse influir por corrientes de
pensamiento que la agitan y mirar criticamente
su propia tradicion religiosa.?

Emilio Castro también observé la influencia de
la teologia europea en el desarrollo de la conciencia

teologica latinoamericana:

Es mérito de la teologia Barthiana vy
Bonhoeferiana que nos hayan impulsado a la
participacion en el quehacer histérico de
nuestra América Latina, aun cuando a partir de
puntos de partida tedricos diferentes. Barth en
su énfasis de lo ya hecho de una vez para
siempre en Jesuctisto nos dio la seguridad
interior, el coraje de abrirnos al mundo
exterior, en particular al mundo marxista, sin
temor, preconceptos ni afan proselitista, ya que
tanto ellos como nosotros, estabamos a partir
de Jesuctisto condicionados por el "si" de Dios
a la humanidad y en consecuencia liberados
para nuestra colaboracion. Igualmente a partir
de Bonhoeffer ya tenfamos una aceptacién de
la secularidad como el campo de lucha de los
cristianos, independientemente de cualquier
necesidad de aprobacién o sancion religiosa |...|

cambio social en América Latina. Salamanca: Sigueme,
1973. p. 190.
22 BONINO, 1973, p. 192.
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mas tarde Moltmann nos produce una total
implicacion en la historia.??

Ante los comportamientos  eclesisticos
mencionados, parece insuficiente el abordaje que
algunos analistas protestantes han llevado a cabo.”
Muchos manejan el asunto unicamente desde una
perspectiva historica, dejando de lado el analisis de
las razones teoldgicas de dichos comportamientos.
Algunos se expresan como si con ellos hubiera
empezado la preocupacion por el didlogo y la
interaccion entre la fe y la politica. Asi, muchas
veces se realizan recuentos cronologicos de
periodos  clave de la  historia  reciente
latinoamericana  sin  arriesgar interpretaciones
solidas. Hay que mencionar aqui dos ejemplos. En
la "Primera Consulta Evangélica sobre FEtica
Social", Samuel Escobar esbozé un cuadro
resumido acerca de lo que denominé "la década
turbulenta", comprendida entre 1960 y 1970, y
cuyos hechos mas relevantes fueron, en su

opinion:

1) el fracaso de la Alianza para el Progreso,

2) la creciente toma de conciencia de la
dependencia,

3) la toma de conciencia de la existencia de
una Pax Americana,

4) la militarizacion del continente, y

5 el surgimiento de un  nuevo
nacionalismo.?

23 CASTRO, E. La creciente presencia de criterios de
interpretacion  histérica en la  evoluciéon de la
hermenéutica biblica, en Varios autores, Pueblo
oprimido, sefior de la historia. Montevideo: Tierra
Nueva, 1972. p. 216.

2 Entre ellas, hay que citar, sobre todo, las iniciativas de la
Fraternidad Teologica Latinoamericana (FTL), que han
producido cuando menos tres volumenes de importancia:
PADILLA, C. René (Ed). Fe cristiana y
Latinoamérica hoy. Buenos Aires: Certeza, 1974,
DEIROS, Pablo (Ed.. Los evangélicos y el poder
politico en América Latina. Buenos Aires-Grand
Rapids: Nueva Creacion-Eerdmans, 1986, y PADILLA,
C. René (comp.). De la marginacién al compromiso:
Los evanggélicos y la politica en América Latina. Buenos
Aires: FTL, 1991. Mis recientemente, GUTIERREZ,
Tomas. Protestantismo y politica en América Latina
y el Caribe. Lima: CEHILA, 1996.

25 ESCOBAR, S. La situacion latinoamericana. In:
PADILLA, C. René (comp.). Fe cristiana vy

Basiandose en Escobar, Ortlando Costas
seflalaba que las principales coyunturas del
continente, hasta 1976, eran las mismas, excepto
otras dos: la desintegraciéon de la Democracia
Cristiana y el impacto de la Revolucién Cubana (la
cual habia mencionaba Escobar como una especie

P . . : 2
de inicio anticipado de la década mencionada).”

Cuando estudiosos como Escobar y Costas se
impusieron como voceros autorizados de algunas
iglesias evanggélicas y presentaban estos andlisis,” se
pasaba por alto el hecho de que otros evangélicos ya
habfan intentado analisis de la realidad continental.
Luis Odell, Hiber Conteris y Ricardo Couch habfan
trazado un panorama de la misma en una guia de
1964 y la Junta

Latinoamericana de Iglesia y Sociedad publicé un

estudios publicada en
manual bajo el titulo de Realidad social de Awmirica
Latina” Con mas aliento y proyeccién, en 1966,
Leonardo Franco identificé tres lineas de analisis
coyuntural: el endurecimiento de los defensores del
statu quo (Estados Unidos y los gobiernos de la
situacion

region), las consecuencias de la

internacional  (congelamiento de la  misma,
desmoronamiento del tercer mundo), y la crisis en la
direccion de las izquierdas.” Estos autores
pertenecian al protestantismo identificado con el
movimiento ecuménico. En esa misma linea, ISAL
publicé también la version castellana del libro de
Phillipe Maury, Cristianismo y politica, de fuerte

impacto entre la juventud, el cual afirmaba, entre

Latinoamérica hoy. Buenos Aires, Certeza, 1974. p. 19-
31.

26 COSTAS, O. E. Theology of the Crossroads in
Contemporary Latin America: Missiology in Mainline
Protestantism: 1969-1974. Amsterdam: Rodopi, 1976. p.
61-69.

27 Hay que reconocer un avance en el pensamiento de
Escobar al respecto, puesto que cuando estudi6 con mas
detalle las teologias de la liberacion, su analisis coyuntural
es mas afinado. Cf. La fe evangélica y las teologias de la
liberacion. El Paso: CBP, 1987. p. 28-32.

28 La responsabilidad social del cristiano. Guia de
estudios. Montevideo: Iglesia y Sociedad en América
Latina, 1964. 140p.

2 Realidad social de América Latina. Manual para
institutos de lideres. Montevideo: ISAL, 1965.

30 FRANCO, L. La coyuntura historica. In: América hoy:
Accién de Dios y responsabilidad del hombre.
Montevideo: ISAL-Tauro, 1966. p. 21-36.
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otras cosas, que es imposible "para el cristiano
testificar de Jesucristo sin involucrarse en la lucha
politica" y, tampoco, "funcionar responsablemente
sin tratar de inyectar a la esfera politica principios
cristianos".”’ Ta postura de estos materiales era
bastante mas critica de las instancias sociopoliticas

identificadas con las clases dominantes.

Muchos afios atras, la Unién Latinoamericana
de Juventudes Evangélicas (Ulaje) manifesté una
clara preocupacion politica en los temas que
trataba en sus reuniones. El lema escogido en el
momento de su organizacion (1941) fue "Un
mundo nuevo con Cristo". Bastian sefiala que el
nuevo movimiento empezé a reflexionar sobre la
coyuntura, buscé reunir las fuerzas protestantes,
condeno el sistema capitalista del momento, llamo6
a la implantaciéon de un sistema econémico de
cooperacion y manifest su deseo de apoyar todas
las iniciativas tendientes a incorporar a los
indigenas a la vida de los paises.”” En 1946, el
segundo congreso realizado en La Habana tuvo
como tema central "La juventud cristiana y la
libertad". Segin Dafne Sabanes Plou, entre 1956 y
19606,

se acentué lo que ya habia sido una
caracteristica de Ulaje: su reflexion vy
compromiso social y su preocupacion por la
justicia. Ante los movimientos populares que
surglan en el continente propugnando
importantes cambios sociales y politicos, los
jovenes evangélicos comenzaron a ampliar su
visioén e insercion en este sentido adoptando
posturas en favor del cambio y la
transformacién sociales y realizando una
denuncia  significativa de la  injusticia
econémica a la cual consideraban que estaba
sometida buena parte de la poblacién del
continente.?

En 1966, en el quinto congreso, el tema

central fue ain mas explicito, "Viviendo entre los

31 NEELY, A. P. Protestant Antecedents of the Latin
American Theology of Liberation. Tesis doctoral,
Washington: American University, 1977. p. 173.

32 BASTIAN, 1994, p. 196.

3 PLOU, D. Sabanes. Caminos de unidad: Itinerario del
didlogo ecuménico en América Latina 1916-1991. Quito:
Clai-HELA, 1994. p. 89-90.

tiempos", y reflejaba el interés de las juventudes
evangélicas por expresar un testimonio en los dias
convulsionados  que  vivia el  continente,
particularmente en Brasil, donde muchos jévenes
eran victimas de la dictadura militar. Para Waldo
César, ex presidente de dicho movimiento, en esa
época éste experimenté muchos problemas
"fundamentalmente porque la misma juventud de
las iglesias entra en crisis, haciendo imposible contar
con un movimiento continental vigoroso que
continuara en la tradicién que habia manifestado
hasta entonces debido a que las bases no
representaban una realidad que lo justificara".”
Carlos Sintado, secretario ejecutivo entre 1973 y
1976, afirma, por su parte, que aquel "fue un
periodo en el que se hacfa una gran polarizacion
entre la Iglesia y los movimientos populares, como
si cada uno tuviera que andar por carriles distintos",
lo cual "podia ser cierto en algunas situaciones, pero
la historia ha demostrado que la Iglesia estuvo en la

vanguardia de la lucha por la vida".”

El desencuentro propicié el abandono de las
iglesias por parte de muchos contingentes juveniles,
lo cual no fren6é el avance ideologico y del
compromiso del movimiento, que en 1970 modifico
el adjetivo "Evanggélicas", por el de "Ecuménicas".
Este distanciamiento no impidié que surgiera una
genuina preocupacion teologica, al grado de que se
organiz6 una consulta sobre "Teologia juvenil", la
cual enfatiz6 la postura de Ulaje en términos de un
compromiso mas definido por "la liberacion
sociopolitica de los pueblos de nuestro continente
como inseparable de la redencién total que Cristo

36
" postura que, lamentablemente, no

ofrece
apoyaban las escasas bases eclesiasticas, dada la
distancia que se dio a causa del elitismo de los

nucleos mas avanzados.

3 PLOU, 1994, p. 90.

% PLOU, 1994, p. 90.

3 MIGUEZ, N. De Rosatio a Oaxtepec: Los movimientos
ecuménicos y la busqueda de la unidad cristiana en
América Latina. In: Oaxtepec 1978: Unidad y misién en
América Latina. San José: Clai (en formacion), 1980. p.
123.
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El Movimiento Estudiantil Cristiano (MEC),
entre 1953 y 1964, menos ligado a las iglesias, e
incluso a contracorriente de ellas,” desarrollé
lineas de reflexion especifica sobre este tema en
sus comisiones locales sobre politica, como la
brasilefia, presidida por Richard Shaull, y en
Testimonium, su 6rgano oficial. Si en sus inicios esta
revista se mostraba muy tradicional, experimentd
una radicalizaciéon politica que no coincidia con lo
que sucedia en las iglesias, a la cual le sigui6 el

desencanto luego del golpe militar en Brasil.

La polarizacion ideoldgica, que sigui6 al fuerte
distanciamiento de las facciones de los
protestantismos historicos, se expres6 con claridad
en la opcién teoldgico-practica que llevaron a cabo
algunas: "Los herederos del movimiento original
que continuaban buscando nuevas aplicaciones del
'Evangelio social, y los sectores que, ante la
explosién pentecostal y el 'peligro comunista' se
replegaban en un fundamentalismo teolégico y en
un despertar pietista".”® En otras palabras, los
sectores mayoritarios de las iglesias siguieron
creyendo, durante mucho tiempo, que la tunica
solucién para los problemas de América Latina era
la evangelizacion masiva. Prueba de ello fue el
aparente ¢éxito de un movimiento como
"Evangelismo a Fondo", que se presentaba como
el movimiento "verdaderamente revolucionario"

del momento, en los dias mas agudos de los afios
60 39

La situacion en que desembocaron estos
acontecimientos en las élites intelectuales

protestantes, permed en esos afnos el permanente

37 Feliciano V. Carifio opina al respecto que: "Las
contribuciones mas creativas que han hecho a la vida y
misioén de la Iglesia, han sido forjadas en esta relacion
dialéctica de 'ser de la Iglesia', pero no patte integrante de
ésta; entre su compromiso con la mision de la Iglesia y su
rechazo a ser atrapados y aprisionados dentro del szatu
gno de la vida de las iglesias", "Notas historicas sobre la
relacion del MEC vy las iglesias", In: Nuestro siglo.
México: Cecope, num. 32, ene-mar 1980, cit. por PLOU,
1994, p. 92.

3 BASTIAN, 1994, p. 233.

¥ Ct. ROBERTS, Dayton. Los auténticos
revolucionarios: La historia de Evangelismo a Fondo.
San José: Caribe, 1969.

desencuentro entre las practicas de las comunidades
y la realidad tan cambiante de la region. Bastian

describe este proceso:

Los antiautoritarios protestantes
latinoamericanos de finales de los afos
cincuenta, se oponfan tanto al poder de las
oligarquias como a la  dictadura del
proletariado, dentro de un socialismo para el
cual la religion era el opio del pueblo y estaba
condenada a desaparecer. La crisis de los afios
sesenta condujo al fortalecimiento autoritario
de los regimenes politicos latinoamericanos y al
debilitamiento —incluso la desaparicion— de
la cultura politica del liberalismo. El
protestantismo histérico entraba en crisis:
habia perdido sus escuelas, y sélo contaba con
una base social restringida, sin dinamismo
demografico; vefa que los jovenes intelectuales
protestantes se dejaban seducit por los
llamamientos revolucionarios de las guerrillas,
mientras que la generaciéon que habia forjado
un "protestantismo de civilizacion" cedia el
lugar a un protestantismo evangélico y al
pentecostalismo".40

3. Primeros brotes teolégicos: la obra de

Richard Shaull en Brasil e ISAL. La teologia de

Ia revolucion

Julio de Santa Ana ha dado testimonio de la

importancia de Richard Shaull para su pensamiento
y para el surgimiento de una auténtica teologia

genuinamente latinoamericana. As{ describe la

"apariciéon" de Richard Shaull en el escenario

teologico latinoamericano:

La primera vez que lo encontré fue en agosto
de 1952, cuando yo era estudiante en la
Facultad Evangélica de Teologia en Buenos
Aires. Venia de una reunién latinoamericana de
la Federacion = Mundial  Cristiana  de
Estudiantes, que tuvo lugar en Brasil. EI Dr. B.
Foster Stockwell era rector de la Facultad, y
con su buen olfato supo detectar, en aquel
joven pastor presbiteriano, a una persona que
podria dirigirse a los estudiantes sobre
cuestiones relativas a los desaffos que el
proceso social le presentaba a la fe cristiana.
Durante aquel ciclo de conferencias, los
estudiantes pudimos percibir inmediatamente

40 ROBERTS, 1969, p. 221.
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la solidez de la formacién académica de
Shaull. Mas aun, lo que mds nos impresiond
fue su valor para afirmar, a través de la
predicacion de la Palabra, cémo estaba
presente Dios en nuestra situacién, y al
mismo tiempo indicar, con la fuerza de un
profeta moderno, la manera por la cual la
comunidad de creyentes podria expresar su fe
y obediencia a Dios en las circunstancias que
le tocaba vivir. Llegar a hacer tal cosa de
manera convincente, como hizo Shaull
durante aquellos dias que conviviéo con la
comunidad estudiantil de Buenos Aires,
significaba un conocimiento de la historia de
nuestro tiempo que solamente es posible para
quien, de una o de otra manera, participa en
ella de modo significativo. Y, mas alla de eso,
llegar a afirmar la accién de Dios en la
historia exigfa aquella capacidad de intérprete,
de hermeneuta |[...]

Por eso, muchos de nosotros, estudiantes
evangélicos de teologfa, debemos a Shaull
esta leccion inolvidable: tener la percepcion,
en un momento dado, de lo que significa
intentar ser fieles al Dios vivo buscando
explicitar el contenido de nuestra fe.*!

Shaull recuerda que aquellas conferencias en
realidad formaron parte de un curso sobre el tema
enunciado en el titulo del volumen que recogi6 el
texto de las mismas,” tres afios después.” Este
desfase temporal no resta importancia al hecho de
que, como el mismo Shaull reconocié, dichas
exposiciones fueron consecuencia de lo que él
habia observado en su estancia de casi 10 agitados
afios, como misionero y pastor, en Colombia. Alli,
segun sus palabras, encontré6 "una nueva
generacion de jovenes con una bisqueda de fe mas
actualizada, una teologfa mas al dfa que no se

n 44

hallaba en la iglesia".”" Con algunos de estos

jovenes  Shaull  intenté  una  labor de

concientizaciéon con respecto a los problemas

4 SANTA ANA, J. de. A Richard Shaull: Tedlogo e
pioneiro ecuménico - Um testemunho reconhecido. In:
ALVES, R. (Ed). De dentro do Furacdo: Richard
Shaull e os primérdios da Teologia da Libertagdao. Sao
Paulo: Sagarana; CEDI, 1985. p. 35-36. (Trad. de L.C.)

2 ALVAREZ, Elisco Pérez. Richard Shaull, sobre la
marcha. (Entrevista). Cencos. Iglesias, XIX, 218, mayo
1997. p. 29.

¥ SHAULL, R. El cristianismo y la revolucién social.
México-Buenos Aires: Casa Unida de Publicaciones-La
Aurora, 1955.

#  ALVAREZ, Eliseo Pérez, 1997, p. 27.

sociales mas agudos, invitindolos a acompafiarlo "a
las favelas y a las zonas rurales y a participar en
campanas de alfabetizacion, entrenamiento de laicos
y evangelizacién".” Pero su labor fue muy limitada y
en 1950 abandono el pafs para ir a Estados Unidos a
profundizar en el analisis del comunismo bajo la
direccion de Reinhold Niebuhr. Luego pasé a
Princeton para doctorarse bajo la direcciéon de Paul

IL.ehmann.

Las conferencias de 1952 en Buenos Aires
fueron el portico de la participacion que Shaull
tendria mas tarde, como protagonista casi central, en
lo que sucederfa en Brasil durante toda esa década,
especialmente en el area de trabajo que escogio
como suya: el acompafamiento y la reflexion
teoldgica con grupos de universitarios cristianos
mientras ejercia la docencia en un seminario

presbiteriano.

Santa Ana afirma que Shaull fue el primero en
sugerir a los estudiantes brasilefios las implicaciones
politicas de la vida y el pensamiento teoldgico de
Dietrich Bonhoeffer. Agrega que incluso el
desarrollo del movimiento Iglesia y Sociedad en
América Latina podia ser trazado con base en la
actividad de Shaull. En ese sentido, afirmé que la
existencia de ISAL

se debi6 principalmente a la formacion de una
generacién ecuménica en América Latina por
medio del programa de entrenamiento para
lideres de la Federacion Universal de
Movimientos HEstudiantiles Cristianos
(FUMEC). Fue durante uno de estos
seminarios en Sitio de Figueiras, Brasil, en
1952, que Richard Shaull comenzé a hablar
acerca de la obra de Bonhoeffer; en ese tiempo
solo se mencionaba su Nachfolge [E/ precio de la
gracia). Las palabras de Shaull tuvieron un
considerable impacto sobre los estudiantes,
quienes expresaron un fuerte deseo de saber
mas acerca de la vida y obra del te6logo-martir.
Ellos vefan en ¢él a alguien diferente, cuyo
pensamiento y accién podian ayudarles a

4 SHAULL, R. Entre Jesus e Marx: Reflexées sobre os anos
que passei no Brasil. In: ALVES, 1985, p. 187.
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superar el dualismo de la vida protestante de
la época.t

Neely expresa una opiniéon similar acerca del
efecto del pensamiento de Shaull sobre los
estudiantes que destacarfan posteriormente como
tedlogos: "El amplié sus horizontes intelectuales,
sociales y religiosos. Los inspir6 y los animo.
Actué como catalizador y ayudé en la
concientizaciéon de estudiantes, al mismo tiempo
que era concientizado por ellos".*” Sus recuerdos
también son elocuentes, referidos sobre todo a su

estancia en Brasil:

Lo mas importante fue la experiencia en
Campinas y el contacto con una nueva
generacion que estaba buscando una
orientaciéon teolégica y social que no
encontraba en ningdn lugar [..] lo que yo
pude hacer fue abrir espacios para lo que en
ese tlempo era una teologia dindmica,
neoortodoxa, poniendo al estudiante en
contacto con el pensamiento ecuménico |...|
En Campinas tuve la oportunidad de trabajar
con estudiantes fascinantes.*

Calificar a Shaull como el iniciadotr de una
teologia verdaderamente latinoamericana puede
parecer atrevido porque pareceria que antes de ¢l
no habfa signos que mostraran el intento por
"autoctonizat" la tarea teoldgica desde América
Latina. Acaso la influencia ejercida por John
Mackay (en su interés por este continente) y su
rechazo a establecerse como un pastor comin y
corriente en los Estados Unidos, fueron factores
que coadyuvaron para que su orientacion se
definiera con claridad y en el mediano plazo su
labor teolégica no se limitara a repetir lo que
hacfan casi todos los pastores o misioneros, salvo

honrosas excepciones.

En 1952 aparecié la traduccion castellana de
The Other Spanish Christ. Quiza Mackay, con todo y
su interés por la riqueza cultural de la América

hispanica y la relevancia de su trabajo entre los

46 SANTA ANA, J. de. The Influence of Bonhoeffer on the
Theology of Liberation. The Ecumenical Review.
XXVIII, 2, abril 1976. p. 188. (Traduccién de L.C.)

47 NEELY, 1977, p. 256.

4 ALVAREZ, 1997, p. 29.

estudiantes hispanomericanos de su época, no
encarno el ideal o el inicio de la genuina reflexion
teolégica latinoamericana.” Si Shaull lo consiguid, se
debi6 tal vez a la inédita amalgama de elementos que
llevd a cabo: hacer dialogar a la teologia neo-
ortodoxa, en la version "historizada" de Paul
Lehmann, con las exigencias de la realidad

latinoamericana.

Algunos consideran a Shaull como una especie
de "profeta maldito" que desencaminé a muchos
para descarriarlos por la senda de la preocupacion
social. Les duele, sobre todo, el manejo que hizo del
concepto "revolucién" que, anacrénicamente, se
equipara con el que manejé mas tarde la teologia de
la liberacién. René Padilla enjuicia la influencia de
Shaull en ISAL poniendo el énfasis, desde el punto
de vista metodolégico, en su supuesto relegamiento
del testimonio biblico. Critica que, siguiendo a
Lehmann, encuentre que "el hecho central del
mensaje biblico" sea "lo que Dios hace a fin de
otorgar y mantener la condicion humana del
hombre".”’ Padilla no advierte que Shaull no hace
una afirmacién categdrica con respecto a dicho
"mensaje central”, sino que mds bien lo maneja
(igual que Lehmann) como una posibilidad. Shaull
intentaba relacionar la herencia biblica con la
situaciéon  contemporanea. Reconoce la gran
dificultad para hacerlo, debido precisamente a que
"no hay otra posibilidad que llevar a cabo esta tarea,
porque de otro modo nos limitaremos a seleccionar
aquellas parabolas, conceptos o paradigmas de la

Biblia que parecen mas adecuados a nosotros y a

4 Sobre J. A. Mackay, véase RIVERA-PAGAN, L. Myth,
Utopia and Faith: Theology and Culture in Latin America.
Essays from the Diaspora. México: Centro Basilea de
Investigacion y Apoyo-Centro ILuterano de Formacion
Teolégica-Lutheran School of Theology at Chicago-El
Faro, 2002. p. 9-18. Este texto fue expuesto en las
Conferencias Mackay en el Seminario de Princeton, en
febrero de 2000.

0 PADILLA, C. R. Iglesia y Sociedad en América Latina. In:
PADILLA, 1974, p. 123. Padilla se basa en la ponencia "...y
un Dios que actda y transforma la historia", presentada por
Shaull en El Tabo, Chile, en enero de 1966, recogida y
adaptada en América hoy: Accion de Dios vy
responsabilidad del hombre. Montevideo: ISAL-Tauro,
1966, p. 57-70.
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n 51
bl

nuestra situacion

que es lo que Padilla le
reprocha, y desemboca en una pregunta
inquietante: "¢Hay posibilidad de encontrar este
criterio hermenéutico que nos permita relacionar la
totalidad del testimonio biblico con nuestra
situacion humana presente? El profesor Paul

Lehmann ha sugerido #na posibilidad".5 z

Shaull fue identificado con cualquier
acercamiento a las relaciones entre fe, Iglesia o
teologia con la revolucion. No obstante, y como ya
se seflal6, Shaull wutlizaba el concepto
n LN : :
revolucion", al menos en dos formas distintas.
Una de ellas la expresa él mismo no sin manifestar

cierta extrafieza por dicha identificacion:

Yo no sé de donde vino todo eso. Lo cierto
es que en la trayectoria que va lo que allf
escribi [E/ cristianismo y la revolucion social] y en
escritos posteriores, junto con la Conferencia
de Iglesia y Sociedad, que di en Ginebra en
1966, yo usaba la palabra revolucién como
instrumento  de  andlisis  social.  La
comprension de la  sociedad en que
estabamos viviendo, como un sistema total y
la necesidad de una sociedad mas justa, exigia
una transformacion sistémica, en este sentido
usaba la palabra revolucion. Parece que el
hecho [de] que yo wusara este término
contribuyé6 para que entrara en un
vocabulatio mds amplio. Cuando Helmut
Gollwitzer, el tedlogo aleman que habia
trabajado mas a Marx, estaba en Princeton en
los sesenta, lo invité a la clase que estaba
ensefiando. F/ empezd su presentacion reconociendo
qgue yo era la persona que le habia dado a la palabra
revolucion un sentido teoldgico.>

LLa segunda le hacfa plantearse a la revolucion
¢/ problema del momento para la fe cristiana, como
una realidad transformadora que demandaba de los
cristianos un esfuerzo por reaccionar
creativamente en su tarea de testificar acerca del

. . 54 . . z 7
mensaje de Jesucristo.” El socialismo se veia a si

> SHAULL, 1966, p. 61.

2 SHAULL, 1966, p. 61.

53 ALVAREZ, 1997, p. 28-29. (Subrayado de I..C.)

 Para J. Andrés KIRK, en ¢Una teologia de la
revolucion? Buenos Aires: Certeza, 1972, la revolucion
no ameritaba ser tratada como un tema teoldgico
legitimo. Su critica de autores como Lehmann y Sergio
Arce (por su ensayo "¢:Es posible una teologia de la

mismo como el gran competidor del cristianismo
que pretendia cubrir las areas de la vida humana que
aquél habfa descuidado. Después de sus afos en
Colombia, Shaull consideré la necesidad de
examinar todo lo que habia pensado acerca del
marxismo. En las conferencias de E/ cristianismo y la
revolucion social, reconoce la influencia de Reinhold
Niebuhr, para quien “el marxismo, como una
doctrina total, como un sistema cerrado, era en
esencia totalitario y, por tanto, no habia posibilidad
de relacionarse con esa filosofia politica totalitaria.
Segun ¢l, el marxismo era un sistema absoluto y
sacro de verdad, lo que querfa decir que el didlogo
con el marxismo, y cualquier movimiento de cambio
social en el que participaran marxistas, deberia se ser

95 55

excluido™.

Con todo, la influencia de Niebuhr le permitié
percibir la necesidad de que los cristianos
comprometidos  encontraran  alternativas  al
marxismo. Las ideas que presidian ese libro eran,

segun Shaull:

a) Una fe viva y una teologia dindmica pueden
y deben servir como motivacioén y constituir la
base de la acciéon de una sociedad orientada
hacia los cambios fundamentales;

b) en América Latina esto significa participar en
los movimientos politicos mas progresistas,
avizorando una sociedad mas justa e igualitatia,
esto es, una alternativa tanto al capitalismo
como al comunismo;

¢) los estudiantes cristianos deben involucrarse
en esa lucha con un sentido de vocacion. La
lucha se vuelve la causa propulsora de sus
vidas; esa lucha se expresa a través de la
identificacién con los pobres, la participacion
en los movimientos politicos y el uso de la
profesion propia para servir al préjimo,
cambiando las estructuras sociales injustas.>

Al respecto, y tratando de aplicar estas ideas a la

vida de cada creyente, afirma:

revolucion?", en Varios, De la Iglesia y la sociedad.
Montevideo: Tierra Nueva, 1971, p. 227-254) gira
alrededor del supuesto uso discriminatorio de la Biblia que
da "por sentado que el concepto de la revolucién es el
unico principio hermenéutico valido para nuestros dias", p.
5.

% VVAA, 1971, p. 28.

% SHAULL, 1985, p. 200.
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Estoy llamado, como siervo de Jesucristo, a
estar presente en esas 4areas como un
instrumento voluntario en las manos de Dios
para hacer su voluntad. La vida cristiana no
es un aislamiento del mundo en que uno vive
tranquilamente de acuerdo con principios que
pueden llegar a hacer imposible la accién. Hs
cuestion de una diaria sumision y obediencia
a un Seflor viviente que me ha puesto en el
mundo y quiere que «// cumpla yo mi
vocacion cristiana.®’

De este modo Shaull emprendié un didlogo
apasionado con el marxismo y con su bandera, la
revolucion, que mostraba lo que Rubem Alves ha
observado atinadamente acerca de la manera en
que Shaull veia venir los cambios sociopoliticos y
eclesiasticos: se trataba de anunciar y prepararse

para la venida de un huracan.

El problema es que Shaull decia otra cosa:
"Ustedes buscan a Dios donde todas las
cosas estan tranquilas ¢no? Les sugiero que
busquen a Dios en el ojo del huracan" [...]
Para ¢€l, era justamente en los problemas del
mundo donde se encuentran las sefiales de
Dios. Dios aparece como hombre en el lugar
donde es vivida la vida humana comun: este
es el sentido de la encarnacion |...]

Por causa de esto comenzé a usar una
palabra terrible, conocida y temida, alejada de
las multitudes y de los campos de batalla. Fl
decia: "revolucion". No, no se asusten. El no
estaba proponiendo la revolucion. Porque
s6lo se propone algo que todavia no existe.
No se invoca a la lluvia debajo de la tromba.
Shaull s6lo decia: ":Venr Miren sélo las
sefiales de los tiempos... Quiten los ojos de
las piedras, dejen de meditar sobre las fuentes
tranquilas, salgan del abrigo de los
subterraneos... Por todas partes hay indicios
de que algo grande y terrible va a suceder.
Los cimientos del mundo se estremecen. Los
poderosos construyen fortalezas de dinero y
de armas. Se hicieron ricos y su orgullo crecio
sobre los muertos. Los banqueros, los
dictadores, los paises ricos, los ejércitos de
derecha y de izquierda... Pero, por todo el
mundo se levanta un gran gemido, el gemido
de los pobres, de los oprimidos... Y este
gemido es mas que un gemido humano: es el
gemido del propio Dios. El grito de los que
sufren: venganza de nuestro Dios.." Y asi,
Shaull apuntaba su dedo, hablaba y pedia que

57 SHAULL, 1955, p. 93.

viéramos las sefiales de Dios donde nunca las
habfamos sofiado. Sefiales de Dios: aquellas
cosas que van aconteciendo, indicando que el
huracan estd en camino. Dios, el gran huracan.
Oyes su voz, pero no sabes de dénde viene ni
adénde va...

Pienso que la teologfa de Shaull fue esto, una
meditacion sobre el huracan. Y lo que llama la
atencion es que €l hablaba sin miedo, como si
el huracan no fuese algo ruin: el huracain como
sefial de esperanza...”

En su segundo libro,” en opinién de Neely, "se

movié incuestionablemente del compromiso con la

evangelizacién hacia el de la justicia social".’ Esto

se percibe en afirmaciones como la siguiente:

Este nuevo hecho de la Iglesia Mundial
entendido a la luz de los propositos de Dios
para la historia es lo mas revolucionario que la
comunidad cristiana estadounidense podria
imaginar, y puede solamente conducir a una
total reorientacion de la vida, del pensamiento,
y del programa de cualquier iglesia local que se
atrevan a tomarlo en serio. El destino ultimo
del mundo, y de cada paifs, descansa sobre la
fortaleza de las iglesias jovenes y de su
voluntad para actuar en el mundo y crucificarse
por él, de modo que Dios pueda actuar a través
de ellas. Si esto es asi, nuestra misiéon primaria
como cristianos estadounidenses es dedicar los
tremendos recursos humanos y econémicos
que tenemos para el fortalecimiento de estas
iglesias.o!

ideas  cambiaban

Como se ve, estas

radicalmente de eje la tarea tradicional de las

misiones. Neely sefiala también que "probablemente

una de las afirmaciones mas proféticas que Shaull

escribié durante este periodo tuvo que ver con el

tema de la liberacion, al referirse a lo que calificd

como una 'manera irresponsable de hablar acerca de

58

59

60

61

ALVES, 1970, p. 22-23.

SHAULL, R. Encounter with Revolution. Nueva York:
Association Press, 1955.

NEELY, 1977, p. 259. Este autor se refiere
especificamente a los dos dltimos capitulos del libro: "The
Witness of the American Christian Community" ("El
testimonio de la comunidad cristiana estadounidense"), p.
115-131; y "The World Mission of the Church and the
Destiny of the World" ("La misién mundial de la Iglesia y
el destino del mundo"), p. 132-145.

SHAULL, 1955, p. 137. (Traduccion de L.C.)

Revista Eletronica do Nucleo de Estudos e Pesquisa do Protestantismo da Escola Superior de Teologia — EST
Disponivel em: http://www3.est.edu.br/nepp



20 Protestantiome em Rvista, Sio Leapolde, RS, v.18, jan.-abr. 2009

la liberacion™® de quienes se encontraban bajo
regimenes comunistas. Conclufa diciendo: "La
perspectiva profética cristiana condenara cualquier
lucha por la liberaciéon que devuelva el poder a
aquellas fuerzas cuyo fracaso dio oportunidad al
comunismo. ¢Qué esperanza le ofrecemos al
mundo si la unica alternativa que tenemos contra
la tiranfa comunista es el restablecimiento de los
grupos privilegiados a quienes estos pueblos han

rechazado?"®

Al inicio de la década de los 60, Shaull estaba
plenamente comprometido con alguna forma de
revolucion para América Latina y habia dejado de

ver al marxismo como un  adversario,

describiéndolo mas bien como una ideologia que
fascinaba precisamente por ofrecer la esperanza
"de un cambio estructural y un desarrollo nacional
en medio de la confusion y desorientacion
presente".”* Shaull sigui6 en esa linea, prediciendo,

analizando 'y promoviendo una esperanza

revolucionaria durante algunos afios, en los que se
gand el mote de "apodstol de la violencia". Esta
tarea teoldgica, alimentada por la labor realizada en
Brasil, tuvo dos momentos culminantes, uno de
ellos su participacion en la Conferencia Mundial de
Teologia, en Estrasburgo, Francia (1960). Segin lo

recuerda un ex-alumno suyo,

El objetivo de la conferencia era establecer
un didlogo entre los grandes tedlogos de
Europa y del resto del mundo, con la
juventud pensante de la Federacion Mundial
de Estudiantes Cristianos. El punto mas alto
de la conferencia fue el didlogo colectivo con
el tedlogo suizo Karl Barth. Pero el honor del
primer mensaje (jy qué honor!), el honor del
discurso de apertura nos pertenecié a
nosotros, los brasilefios, en la voz de Richard
Shaull. Para nosotros era un momento de
gloria. Era un momento histérico no sélo
porque nuestro profeta estaba siendo
escuchado con gran interés por una asamblea
de tal envergadura, sino porque estaibamos
hablandole al mundo a través de él. Todos

02 NEELY, 1977, p. 259. Cf. SHAULL, 1955, p. 91.

63 SHAULL, 1955, p. 93.

¢4 SHAULL, R. El nuevo espiritu revolucionario de
América Latina. Cristianismo y sociedad, I, 3, 1963. p.
37.

los miembros de la Unién Cristiana de
Estudiantes habfamos participado en la
elaboracion de aquel mensaje.%

El otro momento fue la Conferencia Mundial
sobre Iglesia y Sociedad (julio de 1960), la cual tuvo
una importante participacion de latinoamericanos,
sobre todo de algunos miembros o colaboradores de
ISAL, como Emilio Castro, Orlando Fals Borda,
Leopoldo J. Niilus, Julio de Santa Ana, Gonzalo
Castillo Cardenas, Hiber Conteris, Mauricio Lopez y
Valdo  Galland. En  total,

66

asistieron 42
representantes de la regién.”™ Shaull presentd una de
las ponencias principales: "El cambio revolucionario
en una perspectiva teolc')gica",(’7 en la que desafio la
idea prevaleciente de que los cristianos no deben
emplear nunca la violencia en su lucha contra la
opresion. La no-violencia puede ser un error,
porque

situaciones en las cuales solo el uso de la violencia

"pueden haber, de hecho, algunas

puede poner en movimiento el proceso de

: 68
cambio".

Agregaba que la decisiéon estard
determinada por el hecho de que la Iglesia desee o
no "proveer el contexto en el cual la gente esté libre
y estimulada para aceptar este compromiso
revolucionario, y se le ayude a elaborar una
perspectiva  teoldgica 'y una ética para la
revolucion".” Para Neely, esta participaciéon de
Shaull en Ginebra sefialé también la declinacion de

. . , . . 70
su influencia en América Latina.

% RAMOS, Jovelino. Vocé niao conhece o Shaull. In:
ALVES, 1985, p. 31.

% NEELY, 1977, p. 105.

67 SHAULL, R. Revolutionary Change in Theological
Perspective. In BENNETT, J. C. (Ed.). Christian Social
Ethics in a Changing World. Nueva York: Association
Press, 1966. SHAULL, R. El cambio revolucionatio en una
perspectiva teolégica. Cristianismo y sociedad. 1V: 12,
1966. p. 49-70; SHALL, R. Perspectiva teologica de los
cambios  tevolucionarios. Hacia una revolucion
responsable. Ensayos sobre socio-ética cristiana.
Buenos Aires: La Aurora, 1970. p. 11-36.

68 Christians in the Technical and Social Revolutions of
Our Time. World Conference on Church and Society,
Ginebra, 12-16 julio 1966, p. 15.

©  Christians in the Technical and Social Revolutions of
Our Time, 1960, p. 15.

0 NEELY, 1977, p. 261.
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Su idea acerca de "la nueva didspora de la
Iglesia en medio de la voragine revolucionaria"”
en opinién de Carmelo Alvarez, "es la mis
prometedora y desafiante cuestion para la teologia
contemporanea".”” Segtin este autor, son varios los
puntos claves en relacion con esta "nueva

didspora”, esto es, que Shaull

a) percibié la llegada de una nueva época
"para la iglesia que toma en serio el propésito de
Dios en crear un nuevo pueblo a través de su
presencia activa en una comunidad basada en

Cristo y su encarnacion”;

b) "ve la accién del Espiritu como un

elemento correctivo y un constante

cuestionamiento para la Iglesia”. Dios llama a la
Iglesia a una nueva diaspora luego de dos mil afios
y, en medio de la crisis y el desafio, "le convoca a
renovar sus formas de existencia y a proclamar

nuevas formas con mayor autenticidad";

¢) observé que la Iglesia en esta nueva
didspora "asume una solidaridad concreta para

poder luchar y buscar nuevos caminos para la vida
n73

digna".

La conclusion de Shaull en el ensayo

mencionado, es elocuente:

Si la iglesia otorga mas atenciéon a la
comunidad de testigos entregados a la lucha
del hombre de hoy, algo nuevo y excitante
puede ocurrir. Para los que se hallan en esa
lucha, los medios tradicionales de gracia
pueden tomar nuevas formas; pueden llegar a
convertirse en el mismo sostén de la vida.
Mas atn, cuando llegamos a ver que la gracia
se halla "en todas pattes", nos sentiremos
libres para transitar en el aire fresco del
mundo moderno, y encontrar allf las formas

71 Esta frase es una combinaciéon de los titulos de dos
ensayos de Shaull: La forma de la Iglesia en la nueva
didspora. Cristianismo y sociedad, 2,6, 1964, p. 3-17; ¢
Iglesia y teologia en la vorigine de la revolucion. In
Varios Autores, De la Iglesia y la sociedad.
Montevideo: Tierra Nueva, 1971. p. 23-48.

72 ALVAREZ, C. ‘La Iglesia en didspora’ de Ricardo Shaull:
Un aporte protestante a la teologia de la liberacién. Vida
y pensamiento, 10, 1, 1990. p. 45.

73 ALVAREZ, 1990, p. 45-46.

que haran mas visible a Jesucristo en una
sociedad secular |...|

Debemos estar dispuestos a asistir a la nmerte de
nuestras mds preciadas formas de vida eclesidstica, para
gue la Iglesia pueda vivir. Esto es lo que ha
sucedido dentro y a través de la dispersion
judia; también puede suceder en nuestra época.
Y puesto que es el mismo Sefior de la Iglesia el
que actia dentro y por medio de ella de esa
manera, no hay razén para que nos hallemos
indebidamente trastornados si descubrimos
que él nos esta llamando a servirle en una
nueva diaspora.™

Morir para vivir, resurreccion de la verdadera
Iglesia, indicios de un nuevo fermento del pueblo de
Dios. Shaull avizoré wuna nueva forma de
eclesiogénesis, en una linea muy cercana a la que
después desarrollé Leonardo Boff. De ahi el
posterior aprecio y reconocimiento del propio
Shaull hacia las comunidades eclesiales de base, que

saludé como "heraldos de una nueva Reforma".”

4. Las CELA, Unelam e ISAL y su relaciéon con

la nueva teologia

La vanguardia protestante latinoamericana
estuvo representada entre 1949 y 1978 por tres
movimientos cuya vitalidad puso de manifiesto lo
expresado por John Mackay en Prefacio a la teologia
cristiana: la teologia verdadera se hace no "desde un
balcén", sino "en el camino". Este marco
cronolégico va desde la Primera Conferencia
Evangélica Latinoamericana (CELA, Buenos Aires,
1949), hasta la reuniéon preparatoria para la
organizaciéon del Consejo Latinoamericano de
Iglesias, fruto de los esfuerzos del Movimiento para
la Unidad Evangélica Latinoamericana (Unelam), en

Oaxtepec, México, 1978. El tercer movimiento fue

74 SHAULL, R. La forma de la Iglesia en la nueva diaspora, p.
17. Subrayado de L.C.

7> Cf. SHAULL. Heralds of a New Reformation: The Poor
of South and North America. Maryknoll, Orbis, 1984. p.
119-137; La Reforma y la Teologia de la Liberacion.
San José: DEIL 1993. p. 37-44. Posteriormente, Shaull vio
con enorme simpatia al pentecostalismo, al cual dedicé un
libro, escrito en colaboracion con Waldo César.
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Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL),
surgido en 1961.

Al incluir a estos movimientos en el analisis
del surgimiento de la nueva teologia protestante, es
decir, aquella que se niega a repetir los moldes de
la teologia misionera, no se pretende demostrar
que univocamente expresaron o manifestaron por
s{ mismos esta nueva teologia. Se trata de exponer
cémo constituyeron un caldo de cultivo en el cual
comenzaron  algunos  brotes  personales o
colectivos de esta nueva orientacion teoldgica.
Esto significa que no todos los participantes e
incluso ni siquiera muchos de sus dirigentes u
organizadores estuvieron plenamente conscientes

de su contribucion especifica.

En la primera CELA, en una situaciéon de
posguerra, y s6lo un afio después de Ia
organizacion del Consejo Mundial de Iglesias, las
iglesias evangélicas latinoamericanas afrontaron la
necesidad de desarrollar el movimiento aglutinador
iniciado en 1916 con el Congreso de Panama, que
fue seguido por las reuniones de Montevideo
(1925) y La Habana (1929). En los 20 afos
transcurridos entre este ultimo congreso y la
primera CELA, se presentaron algunas iniciativas
que intentaron cubrir la falta de continuidad de la
cooperacion protestante latinoamericana. Al no
poder concretarse la creaciéon de una Federacion
Internacional Evangélica, como se acord6é en La
Habana, los nuevos consejos, federaciones vy
uniones nacionales y regionales recogieron aquel
impulso. Como ejemplo de ello, ya se menciono a
Ulaje (1941), resultado de la iniciativa de un grupo

. . . . 76
de uniones juveniles sudamericanas.

Durante la Conferencia Misionera
Internacional (1938), los 20 representantes de la
regién insistieron en "la creciente importancia de
América Latina en la vida del mundo y de las
jovenes iglesias latinoamericanas en la comunién

.. . 77 .,
cristiana  universal".”  Esta comprensién no

76 BASTIAN, 1994, p. 196.

77 La misiéon mundial de la Iglesa. Informe oficial del
Consejo Misionero Internacional, 1939, p. 231, cit. por
BASTIAN, 1994, p. 202.

necesariamente pasaba por el filtro de la teologia ni
se referfa al quehacer teoldgico como tal, algo que si
lleg6 a sostener, aunque no con esas palabras ni
orientacion explicita, el escritor mexicano Alberto

. ., s70 . 18
Rembao, en su Discurso a la nacion evangélica.

El énfasis de la primera CELA, como cabia
esperar, recayé en la evangelizaciéon. Mackay,
presidente del Consejo Misionero Internacional,
presenté una de las ponencias principales. Algunos
latinoamericanos son mencionados como autores de
"trabajos literarios preliminares": Angel M. Mergal,
por ejemplo, con Reformismo cristiano y alma espariola.”
Segun el informe de la conferencia, Mergal calificé
su libro como un "'prontuario’ para la interpretacion
de la reforma religiosa en Espafia en el siglo XVI", y
como una "obra en la cual, con profusiéon de citas
originales se muestra cuan vigorosa fue la respuesta
que en Hspafa hall6 el movimiento inicial del
protestantismo".” Sobre el libro de Rembao, se dice
que "en sus paginas el conocido director de La
Nueva Democracia presenta al movimiento evangélico
en la América Latina como una entidad con vida
propia y promisorias esperanzas".” Y de Gonzalo
Baez-Camargo se menciona su ensayo '"La nota

evangélica en la poesia hispanoamericana".

Aunque hubo algunas referencias a la
responsabilidad cristiana en el area social, los
diagnoésticos y las orientaciones fueron superficiales.
Se dijo, por ejemplo, que "la falta de aplicacion de
los principios cristianos" a la realidad social era una
de las causas de los violentos conflictos ideoldgicos.
Ademas, se segufa viendo a la iglesia Catdlica como
uno de los grandes males, puesto que "no habia
logrado ofrecer un sentido cristiano de la

existencia".*”” Segtin Neely, la primera CELA "tendi6

8 REMBAO, A. Discurso a la nacién evngélica. México:
Casa Unida de Publicaciones, 1949.

7 MERGAL, A. M. Reformismo cristiano y alma
espafola. Buenos Aires: La Aurora, ;19487

80 El cristianismo evangélico en América Latina. Informe
de la Primera Conferencia Evangélica Latinoamericana
(CELA 1I). México-Buenos Aires: Casa Unida de
Publicaciones-La Aurora, 1949. p. 17.

81 El cristianismo evangélico en América Latina, 1949, p.
17.

82 BASTIAN, 1994, p. 207.
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a ver los problemas sociales en términos de los
siempre presentes 'pecados de la carne' y de la
ausencia de la tan mencionada ética protestante del
trabajo y el ahorro".” Bastian no duda en calificar
esta conferencia como "expresién del fin del
proyecto protestante liberal, impotente ante las
transformaciones econémicas estructurales de los
pafses latinoamericanos".**  No obstante, la
conferencia no dejé de lado su herencia teolégica y
su atencion hacia la Declaracion Universal de los

Derechos Humanos (1948), y afirmé:

A la luz de las ensefianzas y el ejemplo de
Jesucristo, proclamamos la dignidad y el valor
imponderable del ser humano como criatura
de Dios. Todos los hombres son iguales ente
el Creador y, por lo tanto, deben tener las
mismas  oportunidades 'y los mismos
derechos ante las leyes y la sociedad.
Cualquier  sistema  politico, social o
econémico que rebaje la personalidad
humana, la utilice en cualquier sentido como
un mero instrumento o impida su libre
expresion, es anticristiano y antihumano.

Las libertades de conciencia, pensamiento y
religién, con sus consecuentes expresiones
individuales y colectivas, son inherentes a la
personalidad humana y tienen sus bases mas
profundas en el Evangelio de Jesucristo.®

Miguez Bonino rescata los matices teologicos
basicos de la conferencia: "el amor universal de
Dios, la centralidad de la persona [incluyendo
enfaticamente vida y ensefianza| de Jesucristo, la
salvacion cabal del hombre, la valoracion de la

personalidad humana, el sentido ético de la religién

n 86
b

cristiana”,” lo mismo que los elementos de su
analisis histérico. Para demostrar que el Evangelio
de Jesucristo es la tnica fundamentacion posible
de una sociedad justa y democratica, la conferencia
afirmé: "En la implantacién de ‘los principios del
reino de Dios’ esta la garantia de la nueva sociedad
humana, la fuente de la verdadera democracia, el

sentido mas profundo de la reverencia por la

8 NEELY, 1977, p. 148.

8 BASTIAN, 1994, p. 207.

8 El cristianismo evangélico en América Latina, 1949,
p. 11

8 BONINO, 1973, p. 184.

personalidad humana y la inspiraciéon para la vida
ética".”’

Unos dias antes de la CELA II, ISAL llevo a
cabo su primera consulta. Este movimiento serfa
reconocido como "la vanguardia en el intento por
relacionar la responsabilidad social con la teologia
cristiana".*® Aunque en realidad su efecto fue muy
reducido en las iglesias evangélicas, su impacto se
hizo sentir mas alla de ellas. Tuvo su origen en dos
vertientes bien definidas: una juvenil, proveniente de
las iniciativas de Ulaje, y la otra, como resultado del
estudio promovido en 1954 por el Consejo Mundial
de Iglesias sobre el tema "La responsabilidad de la
Iglesia frente a los rapidos cambios sociales". Dicho
estudio causo revuelo en las juventudes protestantes
de Brasil y el Rio de la Plata. Alrededor de 1956 se
comenz6 a publicar un boletin que contribuyé a
crear comisiones nacionales de "Iglesia y Sociedad"
en las federaciones evangélicas de Argentina y
Uruguay, que en 1957 celebraron una consulta.” En
Brasil, la Confederacion Evangélica realiz6
reuniones en 1955, 1957, 1960 y 1962.”°

El tema de la primera consulta fue "La accién

latinoamericana ante la

cambiante situacion social, politica y econémica".”!

cristiana  evangélica
Asistieron Miguez Bonino, Shaull, Hiber Conteris y
Luis Odell, quienes mas tarde serfan dirigentes del
movimiento. Miguez presenté la ponencia de
apertura.92 La consulta afirmé que en medio de la
revolucion social la Iglesia es llamada a participar en
los cambios mediante un dialogo creativo con una
sociedad tecnificada y la promocién de una espiritu
comunitario en areas urbanas donde la vida se habia

despersonalizado, apoyando también la liberacion de

87 El cristianismo evangélico en América Latina, 1949, p.
45.

8 NEELY, 1977, p. 165-166.

8 PLOU, 1994, p. 94.

% CHESAR, W. Do individualismo 2 comunidade: Uma
reflexdo sobre os anos do Richard Shaull no Brasil. In:
ALVES, 1985, p. 45.

91 Cf. Encuentro y desafio. L.a accién cristiana evangélica
latinoamericana ante la cambiante situacién social, politica
y econémica. Montevideo: ISAL, 1962.

%2 BONINO, J. M. Fundamentos biblicos y teologicos de la
responsabilidad cristiana. Encuentro y desafio, p. 19-26.
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las mujeres e identificandose con los sindicatos en
sus esfuerzos por fortalecer su presencia y la
conciencia de su responsabilidad social en la vida
nacional. Desde esta perspectiva se identificaba el
problema de la secularizacién: "La revolucién

auténtica deberia  considerar seriamente el

problema de la secularizacién; es decir, el
alejamiento del hombre frente a Dios y a su
projimo. Comprender este alejamiento y ocuparse
espiritual y socialmente de superarlo, quizas

constituya la mayor contribuciéon que la iglesia

pueda hacer al proceso revolucionario".”

Arias llama la atencién a que en esa reunion
asom6 "la pauta encarnacional”, como puede

apreciarse en expresiones como la siguiente:

A base de nuestra profunda conviccién de
que Dios es Cristo, Sefior de la historia, esta
presente con su amot, justicia y poder en medio
de los conflictos y la cambiante realidad social,
estimamos que la iglesia debe #bicarse con
realismo en el mundo de la "paciencia de Dios" y
anunciar también, « #avés de su vida, "el
mundo por venit", cuyo punto de partida estd
en la resurreccion de Cristo.

Como cristianos debemos acercarnos con
arrepentimiento y oracion al estudio de la
realidad temporal, buscando su sentido vy

dando nuestro testimonio en medio de la
sociedad.%*

No obstante, como advierte Santa Ana: "ain

persistia el esquema de separar la iglesia del
mundo, la realidad social de la vida eclesiastica |...]
De ahi que fue surgiendo poco a poco la
conciencia de que no sélo habfa que observar el
proceso de cambios sociales |...], sino que habia
que participar en el mismo".” Este camino lo

recorreria ISAL en su desarrollo posterior.

En la CELA II (Lima, 1961) se utiliz6 como
categoria teoldgica la encarnacion, un eje alrededor
del cual se articularon las observaciones,
reflexiones y resoluciones. Esto se nota en las tres
ponencias principales: J. Miguez Bonino, "Nuestro

: 96 : 97
mensaje"; " E. Castro, "Nuestra tarea inconclusa";

% Encuentro y desafio, p. 34.

% Encuentro y desafio, p. 28. El subrayado es de M.
Arias, 1988, p. 51.

% SANTA ANA, 1970, p. 126-127.

%  Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de 1la II Conferencia

y Tomas J. Liggett, "La situacion actual de la obra
evangélica en América Latina".”® Miguez traslad6 el
énfasis cristocéntrico, tan abstracto en la CELA I,
hacia dos aspectos mas concretos, hasta ese
momento  inéditos en el  protestantismo
latinoamericano: la encarnacién y la soberanfa
presente de Cristo. En su exposicion, Miguez lanzo
una serie de preguntas con respecto a la
encarnacion:

¢No nos ha faltado en nuestra obra evangélica
un sentido de identificacién con el hombre
latinoamericano que corresponda al mensaje de
la encarnacién, un sentido de solidaridad con
los perdidos, con los pecadores, con los
desorientados? ¢No hemos querido nosotros
salvar a la gente desde afuera, sin acercarnos
demasiado a  ellos por temor de
contaminarnos? ¢No hemos despreciado
incluso un tanto a nuestros pueblos
sintiéndonos nosotros supetiores, demasiado
santos para mezclarnos con sus turbios
problemas y pasiones? ¢No es eso parte del
problema de nuestras misiones???

Sostuvo, ademas, que "el Cristo que

proclamamos  responde a la ansiedad de
transformacion de nuestro pueblo. El es el que hace
en verdad todas las cosas nuevas. El no estd nunca
lejos de los que sufren, de los que buscan o de los

100
que anhelan".

Castro, por su parte, dijo: "La tarea que se
impone en nuestra generacion es la encarnacion del
Evangelio en todas las capas de nuestra comunidad
nacional"

local o y mencionbé tres areas

Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de agosto
de 1961. Lima, Perd. Buenos Aires: Confederaciéon
Evangélica del Rio de la Plata, 1962. p. 67-92.

97 Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de la II Conferencia
Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de agosto
de 1961, 1962, p. 92-110.

%  Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de la II Conferencia
Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de agosto
de 1961, 1962, p. 49-67.

9  Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de la II Conferencia
Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de agosto
de 1961, 1962, p. 73-74.

100 Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de la II Conferencia
Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de agosto
de 1961, 1962, p. 84.
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fundamentales en las que se requeria hacer realidad
la encarnacion: la evangelizacion, la edificacion de
la Iglesia y el reconocimiento del senorio de Cristo
en todos los ambitos en los que se mueven los
creyentes, "en el ambito de su conducta personal y

en el 4mbito de su conducta social", subrayé."”"

Liggett alenté a la conferencia sobre el
verdadero peligro: "Toynbee nos recuerda que el
futuro siempre esta en las manos de las minorfas
creadoras. Nuestro peligro no esta en ser pocos
sino en no ser creadores. Creadores de un nuevo
testimonio intimamente relevante a esta situacion

actual" 102

La creatividad evangélica serfa una
forma de sintonizar con la encarnacion de
Jesucristo. Las nuevas formas de testimonio
permitirfan encarnar con mas pertinencia el

mensaje de Jesucristo.

En general, en la CELA II se hizo notar una
decidida toma de distancia del liberalismo y una
clara  huella de la teologfa neo-ortodoxa,
especialmente en la afirmacién de la acciéon divina.
Se luché asi, sin menospreciarlos, contra el
subjetivismo  pietista, el individualismo y el
dualismo del avivamentismo. Con ello se pudieron
mencionar los problemas socioeconémicos y
politicos por su nombre, evadiendo las tendencias
trascendentalistas de la neo-ortodoxia. Se comenzd
a asumir el subdesarrollo y se percibié una
conciencia de la  necesidad de cambios
estructurales, aun cuando no se abandonara la
perspectiva desarrollista. No era poca cosa para los
12 aflos que habfan pasado desde la primera

CELA.

Como consecuencia de esta conferencia se
crearfan (o se integrarfan mas organicamente) tres
movimientos: Unelam, ISAL y la Comisién

Evangélica Latinoamerica de Educacion Cristiana

101" Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de 1la II Conferencia
Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de
agosto de 1961, 1962, p. 94.

102° Cristo, la esperanza para América Latina. Ponencias,
informes, comentarios de 1la II Conferencia
Evangélica Latinoamericana. 28 de julio a 6 de
agosto de 1961, 1962, p. 66.

(Celadec), y se alcanz6 una formidable conciencia
ecuménica. Santa Ana explica que esta "creciente
definicién positiva hacia el movimiento ecuménico"
fricciones

no se dio sin las consabidas

. . . 103
intradenominacionales.

Constituido formalmente en 1962, ISAL
continu6é su trabajo de varias formas: foment6 la
organizacion de mas movimientos nacionales y cred
la revista Cristianismo y Sociedad (1963), que publico
multiples trabajos teolégicos y consolido los
nombres de los tedlogos mas influyentes del

movimiento.'™

En este trayecto se celebro la
segunda reunién continental en El Tabo, Chile
(19606), y la tercera en Montevideo (1967). En El
Tabo, ISAL continud la linea encarnacional, como
se advierte en el analisis coyuntural de L. Franco,
quien expresé: "Jesucristo se encarna en el mundo
real, tal como éste se nos presenta, no en el mundo

ideal que debiera ser".'”

El libro que recoge las ponencias de la consulta
registra la necesidad de encontrar "una categoria
teoldgica que permitiese interpretar, desde el punto
de vista de la iglesia, la naturaleza y el significado de
este cambio profundo, la revolucién social. La

nocion surge del concepto de bistoria, y se resuelve,

. , : . 106
en cierto modo, en una teologfa de la historia".

ISAL emprendi6 asi una "reflexiéon total sobre la

historia". La revolucidon social fue vista como "la

n 107

revolucion de la iglesia". La butsqueda de

humanizacién determinaba el sentido actual de la
mision de la Iglesia. Miguez Bonino advertfa, a su

vez, contra el uso superficial del criterio

bl

encarnacional:

Aqui nos hace falta una teologfa de "Iglesia y
Mundo" que sea fiel a la totalidad del
testimonio biblico. Nos debatimos entre dos
herejias: la fundamentalista, que tiende a
ignorar el hecho de que Cristo reconcilié al
mundo consigo, y otra corriente —que se

103 SANTA ANA, 1970, p. 139.

104 Ver el indice de la revista por autores, hasta los afios 90,
que aparece al final de este trabajo.

105 América hoy, 19606, p. 36.

106 América hoy, 1966, p. 16

107 América hoy, 1966, p. 17.
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insinda— que desconoce, a su vez, el llamado
a la fe, a la conversion, a la decision |[...] se
habla de identificacién y encarnacion
irresponsablemente, en forma
"impresionista", sin buscar el significado real
de esas afirmaciones biblicas. La lectura de
Filipenses 2 puede ayudar a comprender los
peligros de esta situacion.!08

Aflos mas tarde sefial6 las etapas por las que
pasé ISAL:

[1] Durante los primeros afios (1960-1965), el
analisis de la situacién, que oscilé en un
comienzo entre un enfoque desarrollista y
otro  revolucionario,  alcanzé  mayor
consistencia, adopté la "sociologia de la
dependencia" (estructurada en torno a las
categorias de neocolonialismo y dependencia)
y una estrategia revolucionaria vinculada a
una opcién socialista. [2] Esta clarificacién
fue seguida en los afios 1966-1968 por una
transformacion de la perspectiva teoldgica,
que deriva de una teologia
predominantemente barthiana a una "teologia
de la accién transformadora de Dios en la
historia", fuertemente infuenciada por la
teologia de Paul Lehmann y Richard Shaull,
hasta que Rubem Alves le dio una expresion
creadora en dialogo critico con Marcuse por
una parte y con Moltmann por otra.!1%”

Para Alvarez, en la teologfa de ISAL se
destacan tres elementos sustantivos: la accidon de
Dios en la historia, la accién de los cristianos en la
sociedad para la humanizaciéon de la misma y el
papel de la iglesia en la sociedad."’ La reunién de
1966 plante6 abiertamente que la meta de la
actividad de Dios en la historia es la humanizacién
y que el hombre sélo puede ser humano si es libre
para ejercitar su humanidad. Aqui se puede rastrear
la influencia de Bonhoeffer en ISAL, bien
observada por Santa Ana, al enumerar los
problemas tedricos que afrontd, en las tres etapas

que distingue:

ISAL comprendié que la Iglesia tenfa que
aceptar la emancipacién del mundo respecto
del control intelectual e institucional de los

108° América hoy, 1960, p. 54.

19 BONINO, J. M. La fe en busca de eficacia. Salamanca:
Sigueme, 1977. p. 80-81.

110 ALVAREZ, 1990, p. 48.

dogmas y la autonomia de la cultura, de la
raz6n humana, la economia, la politica y la
organizacion social. Este reconocimiento de la
autonomia de lo secular respondié basicamente
al hecho de que lo dicho por Bonhoeffer se
confirmaba  por las  experiencias  del
movimiento. En un intento por ser coherentes
en sus demandas, los miembros del
movimiento intentaron enmarcar su accion
como testimonio de Cristo mas alla de las
fronteras de la Iglesia. Asi, comenzaron a
actuar en la vida cultural, econémica, politica y
sindical de sus pafses, una pauta de accion
inusual para los protestantes latinoamericanos
de su época.!!!

Padilla

teologico-ideologico  considerando que con ¢l

reaccion6 a este deslizamiento
"quedo superado por completo el intento de que el
movimiento proyectara una actitud cristiana
'desposeido  de todo contenido  politico e
ideolégico™.'"” Esto demuestra que Padilla no sitta
dicho deslizamiento en el marco del desarrollo
teologico de la época, con lo que defiende la
idealizada postura evangélica que pretende estar por
encima de cualquier opcién teérica.'’’ ISAL se
anticipé a este tipo de criticas cuando, asumiendo
explicitamente el tema de la encarnacién, evalud en

1967 sus logros y desaciertos.'"

En El Tabo se discuti6 la oportunidad para la
fe cristiana de articular "la palabra liberadora™.'"” 1.a
Iglesia y sus miembros deberfan ser una vanguardia
liberadora. ISAL habia arribado al tema de la
liberacion y a la lucha por su consecucion al lado de
los  movimientos revolucionarios. Esta ultima

redefinicion produjo que, entre 1967, cuando

T SANTA ANA, J. de. The influence of Bonhoeffer on the
Theology of Liberation. The Ecumenical Review,
XXVII, 2, abtil 1976. p. 190.

12 PADILLA, 1974, p. 120-121.

113 Cf. NUNEZ, Emilio. Teologia de la liberacién. Miami:
Caribe, 1986. quien absolutiza las posturas evangélicas
tradicionales como /z definiciéon cristiana ante los
problemas sociopoliticos. Escobar (La fe evangélica y las
teologias de la liberacion) no llega a tanto, pero depende por
completo de las opiniones de Padilla. Cf. las resefas de
Mortimer Arias a ambos libros, en Vida y pensamiento,
10, 1, 1990. p. 90-102; y 8, 1, 19838. p. 69-73,
respectivamente.

114 "ISAL, un intento de 'encarnacion", Cristianismo y
sociedad, 5, 14, 1967. p. 113-119.

115 SHAULL, 1966, p. 67, 69.
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celebro su tercera asamblea, y 1969, se acentuara la
distancia que separaba a ISAL de las iglesias, aun
cuando en 1967 apareci6 el fantasma del
desencanto por la extrema lentitud del proceso de
liberacion. En 1969, los editores de Cristanismo y
Sociedad consideraron necesario un acercamiento al
elaborar un documento para los delegados de la
CELA 111, el cual fue recibido con sospechas.''
Alli se exhortaba a las iglesias a sumarse a las
luchas de Dios y a renovarse como una forma de

acceder a la resurreccion:

Es preciso morir para vivir. Verdad que se
aplica no sélo a las personas sino también a
las instituciones y estructuras de nuestro
mundo. Esta es la razon por la cual no hay un
camino para un nuevo hombre y un nuevo
mundo que no necesite primero la muerte del
viejo hombre y de las viejas estructuras. La
Iglesia es la institucién que debe vivir del
coraje de morir diariamente, para entonces
resucitar, comenzando a vivir de nuevo, junto
a su Sefior.'17

La CELA IIT (Buenos Aires, 1969), cuyo lema
fue "Deudores al mundo", ha provocado los
analisis teoldgicos mas concienzudos ya que, como
observa Miguez Bonino, desde el lema se advirtio
su sentido de autocritica, a causa de las deudas
contraidas por el protestantismo latinoamericano:
falta de arraigo, insuficiente compromiso con la
realidad de la region, divisionismo y un excesivo
celo por la polémica.'® A pesar de que se reiteran
convicciones

algunas evangélicas como la

participacién  esencialmente  individual  para
cambiar las estructuras, la idealizacion de la
democracia convencional y el rechazo de toda
definicién ideoldgica o partidaria, aparecen tres

nuevas lineas teoldgicas:

a) el reconocimiento de la situacion
revolucionaria y de las justas demandas de los
oprimidos, resistidas por un sistema politico,

116 "Sobre la vida de las iglesias y el movimiento ecuménico
en América Latina", Cristianismo y sociedad, 7, 19,
1969. p. 5-15.

17 "Sobre la vida de las iglesias y el movimiento ecuménico
en América Latina", Cristianismo y sociedad, 7, 19,
1969. p. 15.

118 BONINO, 1973, p. 186.

econémico y social represivo e injusto, es decir,
el hecho de la conflictividad;

b) la afirmaciéon de que el evangelio no se
refiere unicamente a la vida personal (y solo
por medio de ella a las estructuras) sino a las
estructuras mismas de la sociedad [...]

¢) la posibilidad de un compromiso
revolucionario de los cristianos.!”

Es decir, se estaba produciendo un avance hacia
una teologia de la encarnacion, en el mismo rumbo
que anticipé Justo L. Gonzalez desde 1965, al
afirmar que la participaciéon social como cristianos
depende de nuestra cristologfa, rompiendo asi con el
docetismo y el ebionismo tan expandidos. La
encarnacion es una intervenciéon de Dios en la
historia y no un hecho aislado, pues se trata de una
realidad permanente que debe expresarse "en el
sacramento del servicio al préjimo en su integralidad
espiritu-mente-cuerpo”. Segun esta doctrina y el
imperativo del servicio, "el cristiano debe participar

- s : : 121
en la revolucion latinoamericana’.

Siguiendo esta linea, Costas encuentra que
emergia una "nueva conciencia protestante”, desde
el punto de vista teolégico, caracterizada por: una
misiologia encarnacional (la nocién de encarnacion
se presenta como "modelo misional"'*’); una
eclesiologia orientada hacia el servicio; una
cristologia  latinoamericana; una  antropologia
liberadora; y una preocupacion por el Espiritu

(influida por la creciente

123

importancia  del

pentecostalismo).

La CELA III constituyé, asf, una soélida
respuesta al Vaticano II y a la II CELAM (Medellin,
1968), que habian comenzado a cambiar el rostro
del catolicismo latinoamericano. La CELA 1II sirvi6

para reformular la mision del protestantismo,

119 BONINO, 1973, p. 188. De manera parecida, O. Costas
traza el perfil de esta mentalidad social protestante
latinoamericana. Cf. COSTAS, 1976, p. 86-88.

120 GONZALEZ, ]. L. Encarnacién y revolucién. Rio
Piedras: Seminario Evangélico de Puerto Rico, 1965.

121 ARIAS, M. El itinerario protestante hacia una teologfa de la
liberacién. Vida y pensamiento, 8, 1, 1988, p. 52. Cf.
GONZALEZ, 1965, p. 72-80.

122 COSTAS, O. Una nueva conciencia protestante: La III
CELA. In Varios autores, Oaxtepec 1978: Unidad y
mision en América Latina. San José, Clai, 1980, p. 85.

123 COSTAS, 1976, p. 92-102.
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"buscando asi responder a la miseria y al hambre
que se padece en Latinoamérica, apoyar las
reformas agrarias y comprometerse en 'el proceso
de transformacion social, econémica y politica de
nuestros pueblos"."” Todo ello sin definir las
formas del compromiso mas alla de las opciones

individuales.

Lamentablemente, las fisuras y tensiones que
se advirtieron en la conferencia, sobre todo en

relaciéon con la juventud, que obligd a incluir un

n 125
bl

en que, a pesar de los avances mencionados en la

"dictamen de la minorfa",” no dejaron de influir
mentalidad teologica, se presentara una fuerte
discrepancia en la manera en que se asimilaba el
trabajo eclesiastico tradicional y la apertura a la
situacion del momento. Se podria decir que al
tomar una postura abiertamente revolucionaria, la
conferencia  contribuyé a  consumar el
distanciamiento entre los nucleos de vanguardia y
las comunidades protestantes mas moderadas o
francamente conservadoras, cuyo lideres se
confundian, sobre todo a la hora de intentar poner
en marcha los planteamientos finales. El mensaje
final aludié a que muchos de los participantes
asistieron con "aprensiones y temores fruto de la
incomunicaciéon en que vivimos" y que habiendo
"confrontado en acuerdo y  discrepancia,
respectivas opiniones" se anhelaba "cumplir en
fidelidad con la deuda que tenemos los unos para
con otros como miembros del cuerpo de Cristo,
para habilitarnos asi para un mejor cumplimiento
de nuestra deuda como pueblo de Dios"."* Se dijo

que

Debemos a América Latina un ministerio
integral; una tarea evangelizadora que llame al
hombre a alistarse como discipulo de
Jesucristo; una identificaciéon con los dolores
y esperanzas del hombre latinoamericano,
que exprese la misma identificacion de

124 BASTIAN, 1994, p. 235. La cita procede de: Deudores
al mundo. III Conferencia Evangélica (CELA).
Montevideo, Unelam, 1969. p. 22.

125 Deudores al mundo. III Conferencia Evangélica
(CELA), 1969, p. 44-45.

126 Deudores al mundo. III Conferencia Evangélica
(CELA), 1969, p. 49.

Jesucristo con su pueblo en su peregrinar hasta
la cruz; un servicio inteligente y eficaz en la
busqueda de formas de organizacion social mas
justas y humanas; todo ello expresado en la
vida de una comunidad liberada de toda
esclavitud por la resurreccion de Jesucristo y
convocada a expresar esa libertad en gozosa
busqueda del mafiana de Dios para nuestro
continente.'?’

Con estas palabras se resumié muy bien el
espiritu  de wuna teologia encarnacional como
"fundamentacién, poder y modelo de presencia

. . 12
cristiana".'*

Unelam desarroll6 dos iniciativas especialmente
importantes para la tarea teoldgica latinoamericana:
la consulta "El rol de la mujer en la iglesia" (1967)"*
y, sobre todo, las consultas-encuestas dedicadas al
tema ":Quién es Jesucristo hoy?" proyectadas en
1972, calificadas como su proyecto  mas
ambicioso,™ celebradas en Brasil (1973) y Perd
(1974), ésta de caracter continental, que produjeron
dos libros: uno, limitado a Brasil,”" y otro, cuyas
ponencias aparecieron en Cristianismo y Sociedad.”

En su cuarta reunién continental realizada en
Nafia, Pert (1971), ISAL reconocié su alejamiento
de las iglesias al mismo tiempo que se orientd
resueltamente hacia la lucha politica. El volumen
que recoge las discusiones practicamente no
contiene ninguna aportacion teolégica en sentido
estricto, excepto la de Hugo Assmann,"”” que no
menciona la especificidad protestante en el proceso

. . ., . . 134
de concientizacién y lucha revolucionaria.

Miguez Bonino ubica lo sucedido en Nafia
como "una clara definiciéon ideoldgica y estratégica
[que] demanda una teologia que no se proponga una
explicacion sistematica y global (y por consiguiente

hay gran desconfianza hacia las teologias

127 Deudores al mundo. III Conferencia Evangélica
(CELA), 1969, p. 50.

128 ARIAS, 1988, p. 54.

129 El rol de la mujer en la Iglesia y la sociedad.
Montevideo: Unelam, 1968.

130 Cf. COSTAS, 1976, p. 168-173.

131 MARASCHIN, Jasci C. (Ed.)) Quém e Jesus Cristo no
Brasil? Sio Paulo: ASTE, 1974.

132 BONINO, J. M. (comp.). Jestus: Ni vencido ni monarca
celestial.  Buenos Aires, Tierta Nueva, 1977. In
Cristianismo y sociedad, 13, 43 y 44, 1975.

133 ASSMANN, H. Aporte cristiano al proceso de liberacion
de América Latina. In: América Latina: Movlizacion
popular y fe cristiana. Montevideo, ISAL, 1971. p. 73-96.

134 0. Costas analiza las discusiones e implicaciones de la
reunién de Nafia, en COSTAS, 1976, p. 199-222.
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importadas) sino que se entienda a si misma como
reflexion nacida de wun activo compromiso
cotidiano"."” HEs mediante esta aparente "renuncia
a la teologia" que, curiosamente, se da un retorno a
las iglesias, "como campo y como instrumento de
accion"." Ta desconfianza con respecto a las
teologfas importadas, subraya Miguez, condujo a
una "toma de conciencia teoldgica", en el sentido
de que la teologfa debe brotar, verdaderamente,
"de la propia lucha del pueblo": "La reflexion
teologica  debe  ser  secretada", no desde una
abstraccién, "sino a nivel estratégico, como una
critica de la propia conciencia  cristiana
comprometida a su propia praxis liberadora y en
ella"."”’ Ta teologia se entiende como '"la
intercomunicacion de la reflexion en la marcha, y
no [como] la reflexién abstraida y sistematica que
se sostiene a si misma",””® siendo esta tltima
practica la mas comun en el seno de las iglesias
tradicionales. De aqui surge la "aporfa" en la cual
insiste Miguez, es decir, la indefinicion eclesiastica,
al darse cuenta de la toma de partido que debian
realizar mientras que sus acciones no manifiestan
dicha opcioén:

Los problemas que se plantean en la via de la
concrecién, son evidentes en el plano
teologico. ¢No se subordina alli de tal manera
la  especificidad cristiana a la opcion
ideologica-estratégica que el dato teolégico, la
continuidad y universalidad del pueblo de
Dios, quedan totalmente absorbidos? En
términos  eclesiolégicos, la  teologia
"confesional" a nivel de lo estratégico-tictico,
resulta una fragmentacién sectaria sin limite
casi.!?

Estas tensiones estratégico-tacticas fueron
bien percibidas por el nucleo principal de ISAL en
el encuentro llevado a cabo en Buenos Aires, en
1971, previo a la reunién de Nafia y cuyas
ponencias se recogieron en el volumen Pueblo
oprimido, senior de la bistoria. Hay que recordar el
debate entre Julio de Santa Ana y Hugo

0

Assmann. De modo que cuando ISAL se

135 BONINO, 1977, p. 82.

136 BONINO, 1973, p. 201.

137 BONINO, 1973, p. 201. Subrayado de L.C.

138 BONINO, 1973, p. 201.

139 BONINO, 1973, p. 201-202.

140 SANTA ANA, J. de. Teorfa revolucionaria, reflexion a
nivel estratégico-tactico y reflexion sobre la fe como
praxis de liberacién; y ASSMANN, H. :Reflexion

disuelve en 1975, se cierra un ciclo y se consuma lo

que Bastian describe dramaticamente:

El rompimiento de los tedlogos protestantes
con la herencia del liberalismo social anterior,
unida a su estrecha colaboraciéon con los
tedlogos catolicos, les hizo perder, en parte,
sus nexos con las iglesias protestantes. Poco
después, durante los aflos ochenta |[..] la
especificidad ~ protestante, ahogada en la
teologia catélica de la liberacién, desapatrecid
del escenario teolégico latinoamericano.!#!

teologica a nivel estratégico-tactico. Pueblo oprimido,
sefior de 1la historia, pp. 225-242 y 243-248,
respectivamente.

141 BASTIAN, 1994, p. 240.
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