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Resumen

En el presente articulo, Rubén Amestoy analiza el modo en que la teologia protestante fue acompafiando las
transformaciones sociales y politicas a partir de la crisis de 1929 y adelante, que mostraron la crisis del modelo
liberal y derivé en el movimiento Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL). En la primera parte de su trabajo,
el historiador argentino analiza la situacion de América Latina después de la Segunda Guerra Mundial, la
irrupcion de la Guerra Fria y el fracaso de la Alianza para el Progreso. Luego, expone la importancia del Vaticano
Il con su énfasis en el aggionarmento de la Iglesia catdlica romana y el surgimiento de la teologia de la liberacion
y las comunidades eclesiales de base (Ceb’s). Finalmente, Amestoy pone énfasis en la importancia de la neo-
ortodoxia como renovacion de la teologia protestante y su influencia en el pensamiento de los pioneros de ISAL.
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Abstract

In this article Rubén Amestoy analyzes the way in the Protestant Theology goes with the Social and Politics
transformation from the crises of Liberal model from 1929 a head and his derivation in the movement Iglesia y
Sociedad en America Latina (ISAL). The Argentinean historian analyzes the situation of Latin America after the
Second World War, the Cold War and the collapse of “Alianza para el Progreso”. Amestoy indicates the
importance of Vaticano Il, the Theology of Liberation and the “Comunidades eclesiales de Base”. Finally, the
author emphasizes the importance of Neo-Orthodoxy Theology and its influence in the pioneers of ISAL.
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Introduccion

Luego de la crisis mundial de 1930, se inauguré en América Latina un periodo
marcado por las transformaciones econdémicas y golpes militares en gran parte de la
region. Por otro lado, la Gran Depresion (1929) puso en crisis el proyecto liberal en
América latina y la misma suerte iba a correr el modelo protestante identificado con
ese ideario. Esto abri6 las puertas para que los contenidos de la teologia, la pastoral y
la mision fueran cuestionadas y se planteara la necesidad de una reformulacion®. A
partir de entonces, el desarrollo histérico evidencio el reacomodamiento a las nuevas
condiciones de la economia internacional, con transformaciones muy importantes en
las clases dominantes y en la trama de las relaciones de clase®. Surgieron nuevas
burguesias con proyectos industrializadores y comenzaron a formarse sectores
sociales urbanos de gran relevancia, no solo en las clases trabajadoras sino también
en las clases medias. Estas transformaciones sociales adquirieron visibilidad social
después de la Segunda Guerra Mundial, bajo nuevos términos como el de
“desarrollo”, que reflejaba no solo la ideologia del progreso, sino también, los
grandes planes de modernizacion y la transformacion de la estructura de las ciudades
y su poblacion. La literatura de la época referia estas transformaciones como “los
grandes cambios sociales™.

! Jean Pierre Bastian, Historia del Protestantismo en América Latina, México, CUPSA, 1990, pp.
189-191.

2 Alicia Puyana, José Romero, Emiliano Torres, “La Insercién de América Latina y el Caribe en la
economia mundial”, en Marcos Palacios, Gregorio Weinberg, Historia General de América Latina,
Vol. VIII, Espaiia, UNESCO - Editorial Trotta, 2008, pp. 156- 160.
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La relacion entre sociedad y Estado se expresd en la incorporacion a la
educacion, los servicios urbanos, la cobertura social, la participacion politica y la
formacion de organizaciones. La esperanza compartida era el desarrollo econdémico,
social y politico, siguiendo los modelos democraticos de los paises centrales, y luego
la transformacion de las estructuras sociales hacia el socialismo. Estas eran las
esperanzas hasta fines de la década de 1960. Sin embargo las burguesias
latinoamericanas no se convirtieron en clases hegemdnicas capaces de ponerse al
frente del desarrollo capitalista, las clases medias urbanas no defendieron a ultranza
los procesos democraticos, ni las clases obreras llegaron a adquirir la solidez
necesaria para direccionar un proyecto propio. El resultado fue la heterogeneidad
estructural, gran fragmentacion social, y situaciones de empate politico®. A partir de
mediados de los afios setenta, con el agotamiento del modelo de industrializacion
substitutiva y la expansion de los regimenes autoritarios, el espacio de los
movimientos sociales se modificé y agrupé en torno de los derechos humanos®.

En el presente ensayo procuraré rastrear como se hilvanaron estos elementos
para que nos ayuden a comprender el contexto histérico que permitié la irrupcion del
movimiento Iglesia y Sociedad en America Latina (ISAL). En adelante, tomando
como punto de partida el rol hegemdnico desempefiado por los Estados Unidos en
América Latina a partir de la Segunda Guerra mundial, me detendré en la puja de
modelos en el marco de la guerra fria y la revolucion cubana. Paso seguido intentaré
reflejar las influencias ejercidas por el catolicismo a partir del aggiornamento del
Concilio Vaticano Il, la interpretacion de sus resoluciones en la Conferencia de
Medellin, la emergencia de la Teologia de la Liberacion y las Comunidades
Eclesiales de Base. Finalmente analizaré algunos desarrollos sin los cuales
dificilmente pueda entenderse el surgimiento del movimiento ISAL. En esta
direccion seguiré de cerca el paso del optimismo civilizador a la desilusion del
“desarrollismo™, y a continuacion, la transicion de la neo-ortodoxia hacia el ideario
propiamente isalino.

América Latina después de la Segunda Guerra Mundial.

La principal consecuencia de la Segunda Guerra Mundial para América Latina
fue que permitié a Estados Unidos afirmar su posicion dominante en toda la region
en cuanto primer socio comercial, principal fuente de financiacion y proveedor de
armas. Desde 1945, la hegemonia de Estados Unidos en el subcontinente no tuvo
competencia hasta 1959, momento en que la Revolucion Cubana modifico el
equilibrio estratégico del poder’.

Al comenzar la Guerra Fria en 1947, Estados Unidos aproveché su influencia
para establecer instituciones tendientes a favorecer la cooperacion interamericana.
Asi en 1947, se firmé el Tratado Interamericano de Asistencia Reciproca (TIAR),
mientras que, en 1948 se fund6 la Organizacion de los Estados Americanos (OEA).
Durante este periodo, también se establecieron acuerdos de colaboracién militar con
la mayoria de los paises latinoamericanos. Por lo general, los paises latinoamericanos
prestaron apoyo a esas iniciativas, y de hecho, en esos primeros afios de la Guerra

% Elizabet Jelin, “La vida cotidiana y los estilos de vida”, en Ibid., Palacios -Weinberg, VVol. VIII,
(Espafia, UNESCO - Ed. Trotta, 2008), pp. 498-499.

4 José Comblin, “La Iglesia en veinte afios de lucha por los derechos humanos”, en Enrique Dussel,
Resistencia y Esperanza; Historia del pueblo cristiano en América latina y el Caribe, San José —
Costa Rica, Cehila-DEI, 1995, pp. 557-559.

® Nicola Miller, “Las potencias mundiales y América latina desde 1930”, en Op. cit. Palacios -
Weinberg, Vol. VIII, (Espafia, UNESCO - Ed. Trotta, 2008), p. 296.
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Fria, votaron alineados con Estados Unidos en la mayoria de los temas planteados en
las Naciones Unidas.

Sin  embargo, durante la década del cincuenta algunos Estados
latinoamericanos, comenzaron a romper con el alineamiento irrestricto ante medidas
como la fomentada por Estados Unidos, en favor del derrocamiento del gobierno
reformista de Arbenz en Guatemala en 1954. La Organizacién de los Estados
Americanos aprob6 una mocion que condenaba la ““penetracion comunista” en el
hemisferio occidental, pero México y Argentina se abstuvieron de votar la resolucion
final. A partir de entonces, cada vez més los gobiernos latinoamericanos comenzaron
a no compartir la tendencia sistematica a considerar que las medidas reformistas eran
siempre de inspiracion comunista.

Durante la década del cincuenta, los paises latinoamericanos solicitaron ayuda
econdmica a los Estados Unidos, como la manera mas adecuada de poner freno a la
amenaza sovietica. Sin embargo, quedo claro, que toda la ayuda se canalizaria hacia
la reconstruccion de Europa y no se facilitaria ningun “plan Marshall” para sacar a
América Latina de subdesarrollo®. En 1953, el presidente Dwight Eisenhower, sefialo
que la mejor estrategia para el desarrollo residia en fomentar la inversion extranjera
privada, y, de hecho en esos afios se produjo el ingreso en gran escala de las
empresas transnacionales estadounidenses. Nicola Miller analiza el rol de las
potencias mundiales en América Latina y es revelador cuando afirma que: “En estos
primeros afios de Guerra Fria, los gobiernos estadounidenses no demostraron
interés alguno por abordar los problemas de desarrollo de América Latina mientras
estuvieron seguros de ejercer un nivel de control estratégico que les permitia tener
una esfera de influencia de facto para contrarrestar el control soviético de jure
sobre Europa Oriental””’.

La Revolucion Cubana y la posterior alianza con la Union Soviética fue un
factor determinante en cuanto a la posicion de Estados Unidos hacia América
Latina, ya que la postura cubana se convirtié en una amenaza a su hegemonia, dado
que empez6 a fungir ““como catalizador de diversos cuestionamientos de la
dominacion estadounidense en la regic’)n”s. En este sentido, la revolucion de 1959
significo un desafio politico de enormes proporciones en todo el continente, ya que
entre sus enunciados proclamé la extension de la seguridad social y el
establecimiento de un Estado del bienestar que procuraba alcanzar a toda la
poblacion. El disefio social tenia como fundamento una transformacion econdmica
fundada en la asignacion eficiente y equitativa de los recursos y en la socializacion
de la produccién®.

Los Estados Unidos a la luz del desafio cubano y ante la inminente
proliferacion del socialismo revolucionario, respondié con la alternativa del modelo
erigido en Puerto Rico. Este era un modelo liberal intervencionista y estatista, que el
gobierno democrata del Presidente John F. Kennedy proyecté para todo el
subcontinente, como patron de progreso socio econdmico dentro de un marco
capitalista no violento. En los inicios de la década del sesenta, de alli, sali6 el
personal dirigencial de la Alianza para el Progreso, a través del cual se pretendid

® Ibid., p. 297. No s6lo no hubo ninguna gran iniciativa, como esperaban los latinoamericanos, sino
que la ayuda estadounidense se redujo drasticamente, al punto de que América Latina recibio solo el
2% de la ayuda econémica exterior estadounidense.

" Ibid., p. 298.

¢ Ibid., p. 302.

® Christopher Abel, “La politica social en América latina desde 1930 hasta el presente”, en Op. cit.
Palacios -Weinberg, Vol. VIII, (Espafia, UNESCO - Ed. Trotta, 2008), p.227.
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proteger las democracias latinoamericanas contra la revolucion social. A partir de
entonces la principal estrategia de Estados Unidos para restablecer su hegemonia
regional, fue enfrentar el problema del subdesarrollo con el programa de la Alianza
lanzado en agosto de 1961.

El gobierno estadounidense ofrecié ayuda externa, a condicion de que se
cumplieran unos requisitos técnicos para complementar la financiacion publica
latinoamericana de algunos proyectos sociales. De este modo, Chile, Colombia y
Venezuela con gobiernos democréaticos e interesados en el cambio social aplicaron
rdpidamente el programa. La Alianza para el Progreso fue bien acogida por los
exponentes de las ideologias desarrollistas, como los gobiernos democristianos y
socialdemdcratas, que apreciaban la inclusion a los servicios sociales como una de
las aspiraciones de la libertad civica esencial y sostenian que un Estado del bienestar
era vital para dar a los excluidos, participacion en el orden politico. De este modo, se
evitaba la inestabilidad politica que favorecia a los sectores radicalizados y el
surgimiento de la derecha autoritaria.

Al gobierno de John F. Kennedy La Alianza para el Progreso le servia como
instrumento para consolidar las relaciones con gobiernos afines en la bdsqueda de
igualdad social, y al mismo tiempo, le permitia aparecer como promotor la justicia
social y proveedor de la ayuda militar, capaz de neutralizar al comunismo. Sin
embargo, el resultado de la Alianza para el Progreso fue muy limitado a causa de lo
escaso de los recursos enviados, la duplicacion de iniciativas y la falta de técnicos
calificados. Finalmente, la Alianza fue descontinuada por el republicano Richard
Nixon, ya que a su entender la Revolucién Cubana no significaba una amenaza y lo
que habia que inyectar en América Latina eran capitales e inversiones privadas.

Desde comienzos de los afios setenta, la hiperinflacion se erigié en una
amenaza permanente para la estabilidad del sistema democratico, pues debilitaba los
gobiernos que aplicaban politicas redistributivas y frenaba las politicas sociales que
atendian a los grupos mas pobres de la sociedad. La hiperinflacion se desencadend en
Chile en los setenta, al igual que en la Argentina. En Chile socavo el gobierno de la
coalicion de izquierda de Salvador Allende (1970-1973), y fortalecio la oposicion de
los empresarios y las ambiciones militares que culminaron en su derrocamiento. De
manera similar, en la Argentina, la hiperinflacion y el desempleo masivo
intensificaron el descontento social, -agravado por la incompetencia del ejecutivo y
la violencia guerrillera y paramilitar-, para finalmente precipitar la caida de la
Presidenta Maria Estela Martinez de Peron, (1974-1976), y dar inicio al Proceso de
Reorganizacion Nacional, insaturado por el gobierno militar. Situaciones similares
experimentaron en los ochenta, Bolivia, Brasil, Per(, México (1986 y 1987),
Nicaragua y nuevamente Argentina al final de la década.

En esta direccion, no hay que perder de vista que los golpes de Estado
ocurridos en Latinoamérica durante las décadas de 1960 y 1970 deben comprenderse
en consonancia con el resto de los desarrollos experimentados en el continente’®. De
hecho, el quiebre de la institucionalidad democrética por parte de los gobiernos de
facto, form¢ parte de la estrategia del gobierno de los Estados Unidos -y compartida
por las élites dirigenciales-, que tenia como basamento ideoldgico la Doctrina de la
Seguridad Nacional."*

10 josé Comblin, “La Iglesia en veinte afios de lucha por los derechos humanos”, en Op. cit, Dussel,
(Costa Rica, Cehila—-DEI, 1995), pp. 562-563.

1 Emilio Mignone, Iglesia y dictadura, Buenos Aires, Ediciones del Pensamiento Nacional, 1986, pp.
15-44.
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Desde 1947, dentro de la Guerra Fria, Estados Unidos adopt6 dicha doctrina
como base de su politica exterior. Esta habia sido elaborada en las escuelas militares,
como el National War College (1948). La nocion basica indicaba que los Estados
Unidos se hallaban en una guerra total, que demandaba todos los recursos de la
nacioén e involucraba a todas las naciones. Descartada la confrontacion directa con la
URSS, la misma se llevaria a cabo en el Tercer Mundo, en el terreno de la guerra
ideoldgica considerada fundamental.

En la zona del Canal de Panama4, colegios militares estadounidense como The
College of the Americas, se fundaron para adiestrar a los jovenes oficiales
latinoamericanos y caribefios en la doctrina de la guerra total. La Doctrina de la
Seguridad Nacional concebia la posibilidad de que frente a la manifiesta debilidad de
las democracias latinoamericanas y ante el peligro marxista los militares tomaran el
poder y asi establecer un limite preciso al comunismo.

En tal sentido, las FF. AA latinoamericanas comenzaron a recibir el
entrenamiento y equipamiento necesario para frenar todo avance de los sectores
radicalizados. En 1962, Robert Mc Namara, por entonces, Secretario de Defensa de
los Estados Unidos decia:

“Probablemente el mayor rendimiento en nuestras inversiones de
ayuda militar proviene del adiestramiento de oficiales seleccionados y
de especialistas clave en nuestras escuelas militares. Estos
estudiantes son seleccionados cuidadosamente por sus paises para
convertirse en instructores cuando regresen a ellos. Son los lideres
del futuro, los hombres que dispondran de pericia y la impartiran a
sus Fuerzas Armadas. No es necesario que me detenga a explicar el
valor que tiene el disponer en cargos de direccion de hombres con un
conocimiento de primera mano de cémo los norteamericanos
actuamosy pensamos"lz.

El miedo de los Estados Unidos era que se desarrollaran nuevas experiencias
revolucionarias como la cubana, y en tal sentido, se revitaliz6 esta doctrina que
enfocaba la mirada en los enemigos internos, buscando potenciales focos de
insurgencia entre las grandes mayorias que vivian en condiciones de injusticia y
pobreza. Los aparatos de inteligencia especificaron que la guerra ideoldgica tenia
primacia en el &mbito intelectual, en especial las universidades, las organizaciones
populares y la Iglesia ligada a los sectores populares.

De este modo la estrategia busco establecer alianzas con los sectores
financieros e industriales de los paises periféricos interesados en continuar
beneficidndose con las transacciones comerciales con los Estados Unidos y bajo el
resguardo de gobiernos de fuerzas. Asi se explica la seguidilla de golpes militares
ocurridos en Brasil (1964), Argentina (1966), Uruguay (1970), Chile (1973), y
nuevamente Argentina (1976)*.

Del Vaticano Il a la Teologia de la Liberacion y las Ceb’s

12 Congreso de los Estados Unidos, -Comité de Apropiaciones- , Informe del Secretario de Defensa
Robert Mc Namara correspondiente a 1963.

3 Alan Algell, “Regimenes dictatoriales desde 1930”, en Op. cit. Palacios -Weinberg, Vol. VIII,
(Espafia, UNESCO - Ed. Trotta, 2008), pp. 367-270. También ver: Alain Rouquie, Extremo
Occidente; Introduccion América latina, Buenos Aires, Emecé, 1990, pp. 177 y ss.
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La puesta al dia del Concilio Vaticano 1™ significé un despertar teol6gico,
espiritual y social de la Iglesia Catélica Romana que tuvo repercusiones profundas
en Latinoamérica. La semilla de la renovacion cay6 en terreno fértil, todo un
continente en plena transformacion social se urbanizaba e industrializaba. Pero a la
vez experimentaba una guerra ideoldgica que tenia sus raices en la Guerra Fria, y
cobraba mayor fuerza con el espectro de la Revolucién cubana.

El Concilio Vaticano 11 (1962-1965), convocado el Juan XXIII y continuado
por el papa Paulo VI, buscd la adaptacion de la Iglesia catdlica al mundo
contemporaneo. Si bien el tema de la convocatoria apuntaba a la paz del mundo en
el contexto la Guerra Fria entre los Estados Unidos Yy la URSS, el concilio
procuraba zanjar las diferencias que histéricamente le separaban de la reforma
protestante — de aqui los esfuerzos que se realizaron a través del ecumenismo- y con
el mundo moderno y el sistema democratico. También el concilio reconocio el
principio de la libertad religiosa y la autonomia de lo secular, con lo que dio paso a
la aceptacion del pluralismo politico, econdmico y religioso. Esta renovada postura
favoreci6 de alguna manera la secularizacion de las sociedades. En el aspecto
teoldgico, el Vaticano Il no introdujo modificaciones esenciales, aunque en América
Latina, documentos como Gaudium et Spes fueron leidos a partir de un contexto
marcado por la realidad de la pobreza, la inestabilidad socioeconémica y los hechos
perturbadores de la revolucién cubana®™.

La mirada de los textos conciliares indujo a una apertura al debate politico, el
lugar de la institucion eclesial en el cambio social y el desarrollo de algunas
interpretaciones radicalizadas, en una Iglesia que hasta entonces habia contribuido
por lo general a sostenimiento del statu quo.

El Vaticano Il instal6 la nocion de la Iglesia como Pueblo de Dios, que habria
de establecer innumerables malos entendidos fuera y dentro de la Iglesia en las
siguientes dos décadas. Este concepto fue vital para la elaboracion de la Teologia de
la Liberacion y la idea de la *“Iglesia de los pobres” detrds de la cual se
encolumnaron los sectores progresistas del catolicismo. Por otra parte, el sentido de
la accién pastoral derivo cada vez mas de la tradicional caridad, la difusion de los
valores religiosos y la asistencia de los necesitados, hacia la solidaridad con los
humildes, la denuncia profética y combate contra la explotacion, la opresion y la
pobreza extrema.

Otra influencia del Concilio, fue una mayor apertura intelectual a las ciencias
sociales como fuente de conocimiento valido de las sociedades, con lo que la
doctrina social de la Iglesia, dejo de ser excluyente como clave interpretativa del
cambio social. Esto favorecio el didlogo entre cristianos y marxistas que desemboco
en la aproximacion entre el cristianismo y el socialismo. A la ascendencia de los
documentos conciliares en la radicalizacion de los religiosos y sectores laicales, hay
que agregarle la experiencia reformista en Chile durante el gobierno demdcrata-
cristiano del presidente Eduardo Frei (1964-1970). Esta gestion, cabe recordar,
recogio en su programa el ideario del Episcopado chileno sobre todo en materia de
reforma agraria. El modelo demdcrata cristiano era visto como una alternativa que

“ Enrique Dussel, “La Iglesia ante la renovacién del Concilio y de Medellin (1959-1972)”, en Op.
cit, Dussel, (Costa Rica, Cehila -DEI, 1995), p. 236.

15 Soledad Loaeza, “ La Iglesia Catlica en America Latina en la segunda mitad del siglo XX”, en Op.
cit. Palacios -Weinberg, Vol. VIII, (Espafia, UNESCO - Ed. Trotta, 2008), pp.419-424.

16 José Miguez Bonino, “Ecclesia Pauper — Ecclesia Pauperum, en el Vaticano Il y en la teologia
catolica latinoamericana reciente”; en Los Pobres, encuentro y compromiso, Buenos Aires, La Aurora,
1978, pp. 133-147.
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podia servir de freno al avance comunista en el marco del recrudecimiento del
antagonismo soviético-norteamericano. El gobierno de Frei (reforma agraria,
nacionalizacion del cobre, planes de vivienda en barrios pobres urbanos), favorecid
la radicalizacion de los cat6licos ya que propicié la movilizacion y organizacion de
sacerdotes y laicos activistas en los medios populares. Muchos fueron a vivir a las
poblaciones pobres y barrios urbanos obreros, como parte del nuevo sentido que los
documentos conciliares habian dado a la idea e importancia del testimonio y la
accion pastoral, entendida como activismo religioso en el campo de lo politico.

Las politicas reformistas de Frei, provocaron la insatisfaccion de los catélicos
que consideraban que se habia fracasado, pues no se lograron grandes avances en
cuanto al nivel de vida de los pobres. A partir de esta vision critica del reformismo,
se comenz6 a poner en entredicho la idea de desarrollo, ya que segin decian,
enmascaraba la explotacion y la dependencia que beneficiaba a los paises ricos y a
las élites locales a expensas de las mayorias populares. Como corolario, era menester
rechazar el capitalismo como sistema, dado que en lugar de aliviar la pobreza, la
acrecentaba. Asimismo, las instituciones politicas del liberalismo y su capacidad
para promover la justicia social fueron cuestionadas. Esto significaba tomar distancia
de algunas afirmaciones conciliares como la aceptacion de la democracia liberal
como la mejor garantia para la autonomia de la Iglesia. Ahora, mas alla del mejor
sistema para la iglesia era necesario pensar en el sistema que garantizara el cambio
social®’.

En 1968, al mismo tiempo que se inauguraba en Bogota, Colombia, el
Congreso Internacional Eucaristico y la Il Conferencia General de CELAM, impor-
tantes sectores de la juventud demdcrata-cristiana —especialmente universitarios-
renunciaron a la via reformista, denunciaron la injusticia social, la explotacion, la
opresion y la incapacidad de la Iglesia institucional para resolver estos problemas.
En 1969, algunos de estos catolicos progresistas fundaron el Movimiento de Accion
Popular Unitaria (MAPU), que posteriormente apoyaria a la Unidad Popular de
Salvador Allende en 1970. En ese afio también se constituyd el movimiento “Iglesia
Joven” que apoyd al gobierno socialista. Los religiosos que formaban parte de esta
agrupacion, en 1971 crearon el movimiento ““Cristianos por el Socialismo”,
propiciando el dialogo entre cristianos y marxistas. La radicalizacion alcanzé tales
dimensiones que en septiembre de 1973, en visperas del golpe militar, el Episcopado
condend al movimiento porque a su entender no favorecia la armonia social y
agudizaba las divisiones entre los cristianos™.

La radicalizacion del catolicismo habia tenido una experiencia pionera con
Camilo Torres en Colombia, quien habia abandonado la Orden de los Dominicos en
1965 para abocarse de lleno a la lucha politica, luego paso a la lucha guerrillera. C.
Torres murié en 1966 en un enfrentamiento militar, y asi qued6 como el precursor de
los catélicos que formaron parte de los movimientos armados, algunos de los cuales
se incorporaron a organizaciones como Montoneros (Argentina) y Tupamaros
(Uruguay).

Una de las conclusiones del Concilio instaba a que la Iglesia debia ir “al
encuentro del mundo™. Esto propicio el involucramiento de la Iglesia en la realidad
social, lo cual realz6 las distinciones en el interior de la Iglesia y las condiciones
particulares de las Iglesias nacionales con las consecuentes diferenciaciones
interpretativas que fueron el marco para el surgimiento de teologias contextuales

Y Enrique Dussel, La Iglesia ante la renovacion del Concilio y de Medellin; 1959-1972) : en  Op. cit,
Dussel, (Costa Rica, Cehila —DEI, 1995), p. 251-252.
8 |bid., pp. 241-243.
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como la Teologia de la Liberacion, entendida como una propuesta especificamente
latinoamericana de lectura del Evangelio elaborada a partir de sus condiciones
particulares.

De lo dicho hasta aqui, cabe resaltar que el significado de la revolucion cubana,
la experiencia demdcrata-cristiana en Chile y la opcion revolucionaria del camilismo
colombiano fueron la antesala de las discusiones que preludiaron la 1l Conferencia
General celebrada en Medellin, Colombia, en 1968.

La conferencia episcopal encard una mirada de los documentos conciliares a
partir del contexto latinoamericano, y con ello, se produjo la emergencia de la
Teologia de la Liberacion, que venia desarrollandose desde hacia tiempo, pero esta
vez, alcanzando un escenario protagonico. Fue asi, que la Conferencia de Medellin
influy6 de manera decisiva a la realidad eclesial de todo el continente, y a partir de
entonces, los movimientos revolucionarios que actuaron en los diferentes paises se
inspiraron en sus reflexiones. Asimismo, iluminaron la resistencia las organizaciones
militantes, contrarias a las dictaduras militares en Brasil (1964), en Argentina
(1966), en Uruguay (1970), en Chile (1973) y nuevamente en Argentina (1976). De
sus fuentes bebieron los lideres y movimientos eclesiales que apoyaron la revolucion
nicaraguense triunfante (1979), o los cristianos que participaron en las guerras
civiles de El Salvador y Honduras.

La conferencia gir6 en derredor de la temética de la promocién humana como
la senda a la paz y la justicia; la evangelizacién como resultado del crecimiento de la
fe; y las estructuras institucionales de la Iglesia. Esto dltimo, sin embargo, no
significo que la reflexion de la iglesia se volvid sobre si misma, sino que
abandonando el ensimismamiento estéril que histéricamente habia mantenido, se
preocupd por entender el conflicto social, y de aqui, que en la redaccion de los
documentos finales, la Iglesia entendida como “Pueblo de Dios”, fue interpretada
en clave socioldgica como “Iglesia de los pobres™. Detras de estas definiciones, se
encontraba el sustento la teoria de la dependencia, por la cual las condiciones del
subdesarrollo eran la consecuencia insoslayable de la dominacién imperialista. De
este modo, el lugar central que habia desempefado la doctrina social de la Iglesia en
el pensamiento catolico, cedi6 paso a las ideologias seculares, por las supuestas
limitaciones que dicha doctrina tenia para dar respuesta a la liberacion de los pobres.
El mensaje de la Iglesia debia tener como punto de partida una lectura
contextualizada del Evangelio.

En la conferencia también se puso sobre el tapete, que la pobreza no era un
problema individual, sino la consecuencia de las estructuras vigentes. Esto obligaba
a que la Iglesia redefiniera el concepto de pecado, que necesariamente debia abarcar
todo orden social injusto, opresivo y violento que generaba y sustentaba condiciones
que obstaculizaban el desarrollo de una vida plena. De aqui, se concluia, que la lucha
politica era también una via para la redencion. Una de las implicaciones més serias
de Medellin fue acerca del tema de la violencia, condenada por el papa Paulo VI al
inicio de la conferencia, pero reevaluada por algunos sectores radicalizados del
episcopado. Los obispos creyeron posible distinguir entre “violencia institucional”
que sufrian los sectores empobrecidos en sus vidas cotidianas marcadas por el
“pecado social” expresado en la opresion e injusticia, y la ““‘contraviolencia”
justificada como una via para establecer el cambio estructural cuya meta era la
liberacion y la debacle de la violencia institucionalizada por los poderosos.

En Medellin se propuso que los religiosos, como parte de su accion pastoral,
efectuaran la *““concientizacion” de las masas populares a fin de que fueran ellas
mismas participes del cambio social y la construccion de la nueva sociedad, més alla
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de la democracia burguesa que era percibida como un instrumento mas de
dominacion. Luego de la conferencia, se desencadend toda una corriente de
religiosos y laicos que como parte de su trabajo pastoral funcionaron como
catalizadores de acciones comunitarias de fuerte contenido social y politico,
surgiendo entre otros, el Grupo Golconda (Colombia), la Oficina Nacional de
Investigaciones Sociales, ONIS (Per(), Sacerdotes para el Tercer Mundo
(Argentina) y el mencionado, Cristianos para el Socialismo (Chile)™.

En 1971 aparecio la Teologia de la Liberacion del te6logo Gustavo Gutiérrez.
En la obra se buscaba la superacion del concepto de desarrollo reemplazandolo por
liberacion, que junto al de participacion, enfatizaban una teologia en sentido politico
antes que religioso, dado que a su entender, la renovacion eclesial y su praxis
pastoral trascendian la Iglesia institucional y la esfera religiosa.

Para los sacerdotes progresistas el ministerio profético suponia la
interpretacion del Evangelio desde la perspectiva del conflicto social
y la explotacion de los humildes. Interpretaban “los signos de los
tiempos™ como una actividad con dos dimensiones: una negativa y
otra positiva. La primera significaba la denuncia del *““pecado
estructural”, que era un compromiso que adquirian con el objeto de
“desacralizar” o “deslegitimar” el orden social establecido. La
segunda dimension del ministerio profético suponia que la
destruccion de las estructuras injustas debia ir acompafada de la
construccion de un nuevo orden social. De ahi que muchos de ellos
hubieran asumido funciones de liderazgo comunitario y trataran de
organizar grupos de accion politica, siguiendo los lineamientos de la
visiobn de una “‘esperanza” para el futuro, tanto espiritual como
temporal®.

Estas nociones favorecieron durante el periodo el compromiso de religiosos y
laicos con la establecimiento y el apoyo de organismos como cooperativas,
sindicatos, partidos y entidades de Derechos Humanos. Asi ocurrid con un
sinnimero de experiencias muy diversas en Per(, El Salvador, Nicaragua y Chile,
donde el episcopado luego de haber apoyado el golpe militar de 1973, tuvo un
auspicioso giro hacia la salvaguardia de los derechos humanos.

En Brasil, después del golpe militar de 1964, la Iglesia modifico su actitud
inicial de apoyo a la dictadura y durante todo el periodo que se mantuvieron en poder
los militares, entre 1964 y 1985, la institucion tuvo una presencia decisiva en la
oposicion al gobierno. Desde ahi desarrolld, un catolicismo progresista y dindmico,
que encabezo la lucha por la defensa de los derechos humanos y fue lider en el
disefio de practicas pastorales conforme a lo propuesto por la Teologia de la
Liberacion. Ademaés, Brasil fue el primer pais donde se puso en préctica una accion
pastoral concentrada en grupos pequefios, locales, firmemente adheridos a la nueva
propuesta teologica y a la creencia de que la Iglesia catdlica tenia una
responsabilidad politica en la promocién de la justicia social. Las Comunidades
Eclesiales de Base (CEB), se convirtieron en el nlcleo de reorganizacion de la es-
tructura parroquial. En 1990 habia en Brasil cerca de 80 000 comunidades que

19 José Comblin, “La Iglesia en veinte afios de lucha por los derechos humanos”, en Op. cit, Dussel,
(Costa Rica, Cehila—-DEI, 1995), pp. 559-560.

% Soledad Loaeza, “La Iglesia Cat6lica en América Latina en la sequnda mitad del siglo XX, en Op.
cit. Palacios -Weinberg, Vol. VIII, (Espafia, UNESCO - Ed. Trotta, 2008), p. 426.

www.teologos.com.ar 15



Norman Rubén Amestoy “De la crisis del modelo liberal a la irrupcion del movimiento...”

agrupaban a més de 4 millones de catélicos?’. Su importancia politica durante los
ahos de la dictadura fue muy grande porque cuando el gobierno proscribi6 a los
partidos, y las CEB eran el Unico espacio abierto a la discusion y a la organizacion
de la oposicion a los militares, a la protesta en contra de la represion. Asimismo,
apoyaban las demandas de una reforma agraria, la defensa de los derechos de los
indios del Amazonas y de los presos politicos. Pero ademas, las posiciones de la
Iglesia brasilefia tenian un significado particular para la dindmica interna del cato-
licismo en la region, donde por sus dimensiones -el Episcopado brasilefio es, después
del italiano, el mé&s numeroso del mundo, cuenta con mas de 350 obispos- y prestigio
alcanzo a ejercer una poderosa influencia.

Del optimismo civilizador a la desilusion del “desarrollismo”

Como ya sefialamos mas arriba, la Gran Depresion de 1929, tuvo un
significado determinante en la crisis del proyecto liberal en América latina y la
misma suerte iba a correr el modelo protestante identificado con ese ideario. Sucede
que esta vertiente tenia una cesura fundamental entre su doctrina cristologica y
soteriologica y un modelo de misién inclinado hacia el compromiso social, sobre
todo en materia educativa y asistencial. Este disloque, mengu6 la posibilidad de
establecer una relacion critica entre el proyecto histérico y el marco teoldgico, con lo
que, una vez que dicho proyecto entrd en crisis, el modelo de mision de las iglesias
quedé desenfocado y su identidad difusa®.

El optimismo civilizador protestante buscaba entre otras cosas, combinar el
cambio individual y la regeneracion social propia del “Evangelio social”’; estimular
el entusiasmo por la evangelizacion y la preocupacion por las misiones y desarrollar
un cambio de actitud hacia el catolicismo. Estas posiciones fueron esgrimidas por los
lideres del movimiento misionero, tales como Juan Mackay, Samuel G. Inman, junto
a Erasmo Braga, Jorge Howard, Alberto Rembao, Gonzalo Baez-Camargo, quienes
entendian al protestantismo como la fuerza alternativa del democratismo moral,
participativo y progresista, diferenciado tanto del capitalismo deshumanizado, como
del materialismo comunista.

A pesar de la crisis abierta por la gran recesion y los nuevos desafios que
demandaba un tiempo y contexto cambiante, el liderazgo misionero era optimista en
cuanto a los aportes civilizadores, que el protestantismo segin A. Rembao era capaz
de producir. En el “Discurso a la nacion evangélica”, dejaba notar exultante, que el
protestantismo constituia gracias a sus potencialidades, ni mas ni menos que “la tropa
del mafiana prometido que avanza triunfante a paso (...) de vencedores”%.

A tono con esta atmdsfera se establecieron entre 1930 y 1950, federaciones de
iglesias; la representacion Unica frente a las instancias gubernamentales en tematicas
donde el catolicismo integral intentaria conseguir un status privilegiados, esto es la
educacion, la libertad religiosa, prensa y radiodifusion; la formacion de organismos
para la cooperacion en la evangelizacion, la educacion cristiana, la publicacion y
difusion de literatura. Asi surgieron revistas como La Nueva Democracia, la cual se
constituyd en una plataforma de dialogo con la intelectualidad latinoaméricana.
Luego de los aportes de William C. Morris, Pablo Besson, y el Prof. Clemente Ricci
en la monumental revista La Reforma, La Nueva Democracia fue la tribuna donde

2 |bid., pp. 427.

2 Op cit., Bastian , (México, CUPSA, 1990), pp. 189-190. José Miguez Bonino, Rostros del
Protestantismo latinoamericano, Buenos Aires — Grand Rapids, Nueva Creacion- W. Eerdmans
Publishing Company, 1995, p. 25-35.

2 Alberto Rembao, Discurso a la nacién evangélica, México, Casa Unida de Publicaciones, 1949.
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aparecieron valiosas contribuciones de misioneros como John Mackay, Stanley
Rycroft, Juan Ritchie y més tarde Foster Stockwell, quienes abrieron la senda para
las producciones de Gonzalo Baez Camargo, Juan Orts Gonzalez, Erasmo Braga,
Alberto Rembao, Jorge Howard, Juan C. Varetto, Santiago Canclini, Daniel Monti,
Angel M. Mergal, Domingo Marrero, y Sante U. Barbieri**,

Entre las editoriales se establecieron la Casa Unida de Publicaciones y La
Aurora; Entre las publicaciones de este sello hay que destacar la coleccion Obras
clasicas de la Reforma, entre los que hay que sefialar la publicacion de: La Libertad
cristiana y EIl Padrenuestro de Martin Lutero; Prefacio a las Biblias castellanas del
siglo XVI; Del beneficio de Jesucristo crucificado; La justificacion por la fe, de
Felipe Melanchthon; EI Nuevo Testamento, traducido por Francisco de Enzinas;
Memorias: Historia del estado de los Paises Bajos y de la religion en Espafa, de
Francisco de Enzinas; Los Articulos de Esmalcalda, de M. Lutero; Sumario de la
Sagrada Escritura; el Catecismo mayor (Doctrina cristiana fundamental), de Martin
Lutero; el Didlogo de la doctrina cristiana y Alfabeto cristiano, de Juan de Valdés;
Los Salmos de David, traducidos por Juan Pérez de Pineda y la Institucion de la
Religion Cristiana, de Juan Calvino.

En este periodo también se enmarca el impulso dado a la educacion biblica-
teoldgica, por medio de los seminarios interdenominacionales de Matanzas (Cuba),
México, Puerto Rico, y Argentina, donde se habria de formar una nueva generacién
de pastores, profesores y lideres con una mentalidad ecuménica con compromiso
social que irrumpiria para la segunda mitad de la década de 1950 y 1960.

Precisamente la Facultad Evangélica de Teologia de Buenos Aires bajo el
liderazgo de Foster Stockwell?®, editd bajo los auspicios y direccion de su cuerpo de
profesores, la notable coleccion Biblioteca de Cultura Evangélica, entre cuyos titulos
figuraban: La Literatura del Antiguo Testamento, de Julio A. Bewer?®; Historia de la
Reforma en Espafa en el siglo XVI, de Tomas M'Crie; Las ensefianzas de Jesus de
Sante Uberto Barbieri; El caracter de la Iglesia primitiva de Ernesto F. Scout;
Bosquejo de historia de la Iglesia cristiana, de Carlos Heussi; Vida de Jesucristo, de
Ernesto D. Burton y Shailer Mathews, Introduccion al Nuevo Testamento, Edgardo J.
Goodspeed; los dos tomos de Historia de la Reforma de Tomas M. Lindsay; Historia
de la Iglesia cristiana de Williston Walker y El cristianismo protestante, de John
Dillenberger y Claude Welch.

2 Es interesante sefialar que, como ha indicado S. Escobar, estas reflexiones se focalizaron alrededor
de la teologia de la mision. “Mackay, por ejemplo, procura interpretar la realidad espiritual del
continente buscando mas alla de las manifestaciones de la religiosidad oficial, el hambre de Dios y la
presencia de un "Cristo Invisible" entre algunos de los mas destacados intelectuales y literatos del
mundo indoamericano. Mergal traté de establecer la continuidad espiritual entre los Reformadores
espafioles del siglo XV1 y el protestantismo iberoamericano del siglo presente. Rembao es
posiblemente el mas audaz, al intentar formular, con razones historicas y teoldgicas, no solo la
legitimidad de la presencia evangélica sino sus posibilidades de crear una cultura alternativa. La
practica misionera de Ritchie sirve de base a la creativa eclesiologia que propone y que precede a las
mas modernas reflexiones sobre indigenidad y tarea misional”. Samuel Escobar, La fe cristianay las
teologias de la liberacion, El Paso, Casa Bautista de Publicaciones, 1986, p. 50.

% Tomas Goslin, B. Forster Stockwell: Historia de una misién, Buenos Aires, La Aurora, 1993.

26 Con la obra de J. Bewer se publicaba el primer volumen de la serie. Stockwell el pionero de esta
iniciativa, consideraba dicha obra, aparte del Comentario Biblico de Abingdon, -en cuya traduccion
estaba trabajando directamente-, como el trabajo biblico mas importante que hubieran publicado. La
preocupacion de Stockwell era que los textos sirvieran para la capacitacion de pastores, y que estos
libros presentaran el contenido intelectual de la fe cristiana y la erudicién protestante. Carta de
Stockwell a Diffendorfer. 5 de julio de 1938.
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También debido a la iniciativa del Dr. Foster Stockwell, aparecieron dos
revistas trimestrales que tuvieron una amplia circulacion en el &mbito
latinoamericano, nos referimos al El Predicador Evangélico (1943) y Cuadernos
Teoldgicos. La primera surgi6 con la idea de ser una revista destinada a los predica-
dores laicos y pastores conteniendo sermones, bosquejos, sugerencias para series de
predicacion, critica de libros, articulos de homilética y teologia pastoral y
sugerencias para el culto. La publicacion resultd ser un éxito ya que el primer afio
preveian alcanzar las 500 suscripciones y superaban las 900, mientras que una
década mas tarde ya disponian de 2000 lectores. En el nimero aniversario, de 1953,
Stockwell la caracteriz6 como "la coleccién mas valiosa en su género en toda la
literatura evangélica hispano-americana”, felicitando al Dr. Barbieri, presidente de la
Junta Editorial y al Rev. Adam F. Sosa, "jefe de redaccion y principal constructor de
la revista desde su primer nimero hasta el dia de hoy".

La otra publicacion era Cuadernos Teoldgicos (1950-1967), que en su editorial
del primer nimero decia: "Con este primer nimero, nace una revista largamente
sofiada por los evangélicos latinoamericanos que se preocupan por el pensamiento
teoldgico moderno. Ha llegado ya el momento en la vida de las iglesias evangélicas
en el que la teologia tiene que ocupar un lugar cada vez mas importante, por el
bienestar espiritual de las mismas y por su contribucion a las corrientes intelectuales
de los respectivos paises." El nimero inicial contenia un articulo de Juan A. Mackay,
una traduccion del francés sobre teologias confesionales y ecumeénicas, y un articulo
de The Ecumenical Review sobre "La Iglesia, Rusia y Occidente”, un articulo de
Stockwell sobre la propuesta revision de la Biblia?’. Cuadernos Teolégicos comenzé
bajo los auspicios de la FET y el resto de los seminarios interdenominacionales. Se
esperaba que esta revista “abogara por una interpretacion evangélica, constructiva, y
positiva de la fe cristiana [que] tratara de servir en el terreno del pensamiento, al
movimiento ecuménico en la América Latina". La revista intentaria publicar trabajos
teolégicos de Europa, América del Norte y Asia®®.

Los Cuadernos Teoldgicos en gran medida contribuyeron en la blsqueda a la
que estaba abocado el protestantismo histérico de una teologia para los tiempos
nuevos que comenzaban a experimentar. Fue asi que la revista divulgo en castellano
material de tedélogos como K. Barth, R. Bultmann, P. Tillich y D. Bonhoeffer, E.
Brunner, Reinhold Niebuhr; los trabajos biblicos de O. Cullman, Bonnard, C. Dodd o
Rowley; y el pensamiento misiolégico de Max Warren o Lesslie Newbigin,
especialmente su eclesiologia y sus aportes al movimiento ecuménico. Ademas, en la
publicacion aparecieron los primeros escritos teoldgicos de una de las generaciones
mas relevantes de la teologia protestante, nos referimos a José Miguez Bonino,
Emilio Castro y Rubén Alves entre otros En todas estas iniciativas, el Comité de
Cooperacion en América Latina, recibié el apoyo inestimable del movimiento
ecumenico europeo Yy del cual recibe su influencia sobre todo después de posguerra
una vez culminada la constitucion del Consejo Mundial de Iglesias.

En la primera Conferencia Evangélica Latinoamericana (I CELA), realizada
en Buenos Aires entre el 18 y 30 de Julio de 1949%, la agenda gir6 alrededor de la

%" La lista inicial de Cuadernos Teoldgicos contaba con 477 suscripciones. Argentina reunia 182;
Perd, 100; Bolivia, 37; Uruguay, 18; Brasil, 39; Cuba, 15; y continuaba con otros.

2 stockwell procuraba incluir articulos representativos de destacados tedlogos de todas partes del
mundo entre los que se encontraban Donald G. Miller, Bo Reicke, Vittorio Subilia, J. L. Hromadka,
Carl Michalson, Roger Mehl, Samuel Terrien, Edmond Charbonnier y L. Harold De Wolf.

# Primera Conferencia Evangélica Latinoamericana, “El cristianismo evangélico en América
Latina”, Buenos Aires, La Aurora, 1949.

18



Teologia y cultura 13 (noviembre 2011)

prioridad de la evangelizacion considerando: la situacion de América Latina, la
presencia de las iglesias evangélicas, y el mensaje y la mision. El lema de la
conferencia fue "El cristianismo evangélico en América Latina". El crecimiento
obtenido a lo largo de los Ultimos veinticinco afios, el dinamismo misionero
demostrado, la perspectiva posible de posicionarse frente al integralismo cato6lico
dominante®, hacen comprensible el comentario de P. Deiros cuando dice:

“fue una afirmacion de la realidad del protestantismo con sentido
triunfalista: se expreso satisfaccion por su crecimiento y se afirmo su
derecho pleno a ser parte integrante del continente y representar una
fuerza vital en la vida de sus pueblos. Con firmeza se denunciaron las
limitaciones a la libertad de cultos, y se presentd al protestantismo
evangélico como alternativa a un catolicismo formal y estatico. El
tono general de la Conferencia fue apologético y controversial™.

En CELA 1 se levantan algunas voces criticas que evidenciaban cierta
conciencia de los peligros del modelo capitalista dependiente. La conferencia
apuntaba en esa direccion cuando sefialaba que "cualquier sistema politico, social o
econdmico que disminuye la personalidad humana, la utiliza de cualquier forma
como un mero objeto o le coarta su libre expresion es anticristiano y antihumano”*
La critica al modelo capitalista habia estado presente en los movimientos ecumeénicos
como el Movimiento Estudiantil Cristiano (MEC) y la Unién Latinoamericana de
Juventudes Evangélicas (ULAJE). En 1941, esta organizacion al convocar a su
primer congreso continental tomé la consigna: ““Con Cristo, un mundo nuevo” para
paso seguido instar a confrontar contra “el presente sistema capitalista basado en la
opresion y la desigualdad econdmica” y propiciar como alternativa “un sistema de
cooperacion”®,

El cambio de actitud -por el influjo de movimiento ecuménico- frente al
catolicismo, la apertura a las corrientes teoldgicas europeas, -sobre todo la neo-
ortodoxia-, y el pensamiento critico hacia la politica de los EE.UU para América
Latina fueron algunos de los temas que fue distanciando al protestantismo liberal del
resto del arco protestante. Este protestantismo ilustrado, humanista y civilizador, si
bien era representativo de las mentalidades del movimiento misionero y el liderazgo
pastoral que habia tenido protagonismo a partir del Congreso de Panamd y la labor
posterior del Comité de Cooperacién (CCLA), alcanzd poco arraigo en las
sensibilidades de sus propias bases congregacionales (presbiterianas, metodistas,
bautistas (de la Convencion del Norte de los EE.UU) y discipulos de Cristo), y
estaba lejos del pensamiento y la experiencia religiosa de las denominaciones
surgidas del movimiento de santidad, el pentecostalismo, las misiones de fe. Esta ala
del protestantismo como ya sefialamos era refractaria a todo lo que tuviera algln

% op. cit., Miguez Bonino (1995), p. 75. El autor hablara de este catolicismo de 1950 como “un
catolicismo formal y estatico”. En general los trabajos historiograficos protestantes de Prien, S.
Escobar y P. Deiros muestran un catolicismo en crisis y sin respuestas que no se corresponde a nuestro
entender con la realidad y la fortaleza del proyecto integrista catolico en el subcontinente.

%! pablo Deiros, Historia del Cristianismo en América Latina, Buenos Aires, Fraternidad Teologica
Latinoamericana, 1992, p. 765.

% op. cit., Primera Conferencia Evangélica Latinoamericana, (1949), p. 11.

% En 1940 surgen los movimientos estudiantiles inspirados por la Federacion Mundial Cristiana de
Estudiantes, apoyada por el movimiento ecuménico quien desde el contexto de posguerra habria de
introducir los aportes de la teologia europea en Latinoamérica. Con Cristo un nuevo mundo, Congreso
Latinoamericano de Juventudes Evangélicas, Lima —Perd, 1-9 de Febrero de 1941, Rosario,
Argentina, Comisidn Central Provisional de la ULAJE, Talleres Gréaficos, 1942.
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tufillo de liberalismo teoldgico, “Evangelio social”, y posteriormente
“ecumenismo”™.

Fue entonces que luego de CELA |, muchas iglesias y denominaciones del
movimiento que participaron de la conferencia comenzaron a emerger como un
movimiento paralelo para lo que recibi6 el apoyo e influjo de las misiones
independientes mas recientes. El protestantismo pentecostal si bien se habia
manifestado reticente a cualquier tipo de alineamiento, a partir de entonces comenz6
a realizar algunos gestos de acercamiento hacia estos sectores del protestantismo
evangeélico, teolégicamente conservadores y vinculados a las misiones de agresivo
caracter evangelistico.

El protestantismo identificado con la teologia europea y el movimiento
ecumenico, como ha sefialado Miguez Bonino, tuvo durante este tiempo un giro de
un “liberalismo teol6gico™ a una “neo-ortodoxia evangélica”**,

A comienzos de la década de 1960, todo atisbo del optimismo que reflejaban el
“Discurso a la nacion evangélica” o CELA |, desaparecid y fue cuando comenz6 a
ponerse de manifiesto la inviabilidad de conjugar el “panamericanismo” politico y
econdmico norteamericano con el modelo de la “nueva democracia” y la extension
del protestantismo ilustrado, humanista y civilizador. El orden capitalista
dependiente entraba en crisis tras el fracaso del modelo “desarrollista™, en el cual
gran parte del protestantismo habia puesto sus esperanzas. Ese modelo se
correspondia bien con los grandes principios liberales, el anticorporativismo, y el
antiautoritarismo, la defensa de la democracia, esgrimidos desde los inicios de su
insercion y como asi también con sus ideas de renovacion moral.

Para el protestantismo liberal esto significo un duro golpe pues “se quedaban
en un camino medio entre el autoritarismo oligdrquico y la dictadura del
proletariado de un socialismo triunfante que consideraba a la religiéon como un opio
del pueblo, condenado a desaparecer. El itinerario adoptado por los protestantes se
revelaba no solamente dificil sino imposible de seguir en un continente donde ésta
tercera via liberal no lograba imponerse ni poner fin a las desigualdades y las
injusticias sociales”.

Ante la imposibilidad de la Alianza para el Progreso (1961) de ofrecer una
alternativa a las grandes mayorias populares sumergidas en la pobreza y frente al
peligro de que la Revolucion Cubana (1959), se difundiera por un subcontinente en
ebullicion, el ultimo intento liberal democratico quedaba truncado y a partir golpe de
estado en Brasil (1964), los regimenes militares autoritarios comenzarian a dominar
el nuevo escenario.

De la neo-ortodoxia al pensamiento de ISAL

La influencia de la teologia barthiana y la apertura hacia otros tedlogos
europeos y norteamericanos, tales como Emil Brunner, Reinhold Neibuhr y Rudolf
Bultmann, se produjo en momentos en que la teologia liberal manifestaba una crisis
de respuestas ante la realidad que enfrentaba el protestantismo latinoamericano®.

% José Miguez Bonino, en CLAI, Oaxtepec 1978, San José, CLAI, 1980, p. 75. Para seguir estos
desarrollos véase el capitulo V de la obra de Alberto F. Roldan, ¢Para que sirve la teologia?, Buenos
Aires, FIET, 1999, pp. 109-111 y 126 y ss. Hay una nueva edicién corregida y ampliada, publicada
por Libros Desafio, de Grand Rapids, 2011.

* op. cit., Bastian, (México, CUPSA, 1990), pp. 212-213.

% para comprender el recorrido de la teologia protestante en latinoamérica y en especial el desarrollo
de la neo-ortodoxia al pensamiento isalino consultar op. cit., Roldan (Buenos Aires, FIET, 1999), pp.
126-138.
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Uno de los principales difusores del pensamiento barthiano fue el Movimiento
Estudiantil Cristiano (MEC). Esta organizacion junto a otras también ligadas al
movimiento ecuménico, comenzé un proceso de formacion de lideres a nivel
latinoamericano desde la llegada de Valdo Galland en 1954 y el trabajo de Cesar
Mota en Brasil.

Para el Rio de la Plata ademas del influjo de Richard Shaull, el MEC fue la
cuna intelectual y el campo de trabajo de J. de Santa Ana, D. Arcaute, I. Conteris, R.
Rios y E. Castro. Basta prestar atencion a las publicaciones del MEC de 1950 en
adelante, del Centro de Estudios Cristianos (CEC) bajo la direccion de Julio de Santa
Ana y Leopoldo Niilus, las publicaciones de la Union Latinoamericana de Jovenes
Evangélicos (ULAJE) y la revista Testimonium. De esa manera también penetrd
como contracorriente en la Facultad Evangélica de Teologia (FET), donde hasta
1954 en el cuerpo docente no existian referentes barthianos a excepcion de Foster
Stockwell.La aparicién del barthianismo implicO un cambio de la orientacion
teoldgica en varias direcciones. Desde entonces, Emilio Castro comenzé a leer a
Niebuhr, otros fueron atraidos por la ética social de Brunner y muchos méas por la
renovacion biblica de Suzanne de Dietrich, D. T. Niles, y la eclesiologia de L.
Newbigin. Sin embargo, la “recuperacion biblica” siguidé constituyendo un factor
muy importante en las mentalidades protestantes®’

En 1956, Cuadernos Teoldgicos dedicé todo un nimero a Karl Barth, con gran
repercusion en todo el continente. Uno de los discipulos de Barth en Basilea, Emilio
Castro (Uruguay) particip6 un articulo que versaba acerca de "La situacion teoldgica
en América Latina y la teologia de Karl Barth"*. En el articulo, Castro sefialaba que
habia sido el filosofo espafiol, Miguel de Unamuno, quien habia descubierto a K.
Barth para los lectores latinoamericanos, a través de la mencion en sus articulos y
publicaciones que eran leidas profusamente en el continente. Con todo, una de las
primeras publicaciones que difundié su pensamiento fue la revista Luminar, de
México, en 1938%. Segun el autor -al referirse a la situacion de la teologia-, el debate
que se habia instalado a partir de la década de 1920, entre el modernismo y el
fundamentalismo, era una puja teoldgica introducida desde afuera, mientras que los
desarrollos teoldgicos locales no habian superado las estrechas fronteras de la
controversia con el catolicismo. Castro enfatizaba la "pobreza teol6gica" del
protestantismo, aunque rescataba tanto la contribucién de la revista Reforma en el
Rio de la Plata y el comienzo de las traducciones al castellano de los padres de la
iglesia y también la publicacién de los misticos catélicos espafioles*. El interrogante

% Norman Rubén Amestoy, “La historiograffa protestante y sus conflictos”, Boletin Teoldgico, FTL,
Afio 26, N° 54, Junio de 1994, pp. 93-106.
% Emilio Castro, "La situacion teolégica de América Latina y la teologia de Karl Barth", Cuadernos
teoldgicos, N° 18-19, Buenos Aires, Mayo de 1956, pp. 5-16.

® La revista Luminar era unos “cuadernos de cultural espiritual” dirigidos por Gonzalo Baez
Camargo y que por ejemplo en 1949 tenia un equipo de redaccion integrado por Edgar S. Brightman,
José A. Franquiz, Manuel Nufiez Regueiro, Alberto Rembao, Denis de Rougemont, ensayista suizo
y un exponente del pensamiento “personalista”, el inglés Kenneth G. Grubb, autor de Parables of
South America, Angel Mergal, profesor de la Universidad de Puerto Rico y autor de Puente sobre el
abismo y entre los autores hay que destacar los nombres de Joseph Vialatoux, profesor de una
Facultad catolica de Francia, Manuel Gutiérrez Marin, pastor y teélogo espafiol, autor de Dios ha
hablado, Francisco E. Estrello, mexicano, autor de En comunién con lo Eterno, y secretario en
México del Movimiento de Reconciliacién y Paz y Augusto Durelli, argentino, autor de El nacionalis-
mo frente al cristianismo.
“0'|_os nombres del presbiteriano John Mackay y el metodista B. Foster Stockwell estaban
relacionados con estos hechos. Ambos fueron influenciados por los misticos espafioles y J. Mackay
fue discipulo de Miguel de Unamuno. También fueron promotores del movimiento ecuménico, la
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clave era: “;Cudl es el significado del pensamiento de Barth en relacion con los
problemas de Sud América?"

El pensamiento barthiano fue un aporte esencial en todo el debate alrededor del
significado de la Biblia como Palabra de Dios especialmente el énfasis que la
Palabra: "no es independiente de Dios sino sujeta a Dios". La doctrina de la Palabra
de Dios sirvid en el debate entre fundamentalistas y modernistas con respecto a la
inspiracion de la Biblia. Esta doctrina, sefialaba Castro, fue el producto de la
mentalidad del siglo XVII y "nacié en medio de la lucha contra el racionalismo,
pero fue a la vez producto de ese mismo racionalismo™*. Por otra parte, el otro
énfasis barthiano, nos referimos a la centralidad cristoldgica, iba a ser un elemento
fundamental en las reflexiones del movimiento de Iglesia y Sociedad en América
Latina (ISAL) y las primeras construcciones protestantes inmersas en la teologia de
la liberacion. En definitiva el significado del cristianismo procedia del “hecho de
Jesucristo”. A nuestro entender, si tanto las cuestiones hermenéuticas como
cristolégicas fueron preocupaciones céntricas en la teologia latinoamericana de raiz
protestante, esto se debid principalmente a la influencia del pensamiento de la
teologia dialéctica, sobre todo en el Rio de la Plata y Chile.

Previamente a la realizacion de CELA I, el te6logo uruguayo, Emilio Castro
escribia un articulo donde reclamaba una teologia relevante para América Latina
relacionada a las situaciones locales”. Desde su perspectiva el cometido de la
teologia era el encuentro entre el mundo y la Palabra de Dios y la teologia no debia
encerrarse en limites estrechos porque la verdad del evangelio era demasiado rica y
universal como para esclavizarla en formulas locales, y por lo mismo debia
correlacionarse y dar cuenta de la realidad del continente. De este modo se construia
una teologia encarnada que tomaba en cuenta la situacion humana en la que Dios
hablaba y su palabra adquiria relevancia. En la publicacion se hacia referencia a la
necesidad de que la iglesia tomara posicion en cuanto a los problemas
latinoamericanos. A continuacion lanzaba una bateria de interrogantes que apuntaban
a la encarnacion del mensaje: “Un mejor entendimiento del evangelio nos lleva
inevitablemente a preguntamos ¢qué significa que Jesucristo es el Sefior de la
tierra? ¢Cual es el significado de la encarnacion en "asuntos mundanos"? ¢Como
descubrimos la relevancia actual del mensaje profético? ¢En qué sentido es la
justificacion por la fe algo més que una doctrina que se aplica a las almas, que se
convierte en el origen de una ética social y politica?"*. Finalmente en Castro era
posible notar algunos elementos que iban a atravesar las discusiones en los afios
venideros. Una teologia encarnacional cuyo centro fuera la revision cristologica; una
misién de la iglesia autonoma de las sociedades misioneras del exterior, una
renovacion liturgica que le devolviera a la adoracion el “sentido de misterio, y de
toda esperanza de un milagro”*, y una hermenéutica que desenmascarara del ethos
de la ética liberal, la lectura e interpretacion del texto biblico.

En 1961, se celebra la segunda Conferencia Evangélica Latinoamericana en la
ciudad de Lima (Il CELA). El lema de las jornadas fue “Cristo, la esperanza para

educacion teologica y la publicacion de literatura en castellano. VVéase Beatriz Melano Couch,
“Teologia de la liberacion y mision de la iglesia en América Latina. Un punto de vista protestante”, en
Cuadernos de Teologia, Vol. VI, N° 4, Buenos Aires, 1985.

“! Emilio Castro, "La situacién teolégica de América Latina y la teologia de Karl Barth", en op. cit.,
Cuadernos teoldgicos, (1956), p. 13.

“2 Emilio Castro, "Pensamiento teoldgico en América Latina”, en Cuadernos Teoldgicos, N° 38,
Abril-Junio 1961, pp. 95-105.

“ Ibid., p. 98.

“ Ibid., p. 100.
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América Latina”*. El evento no alcanzé el apoyo ni la convocatoria que habia
tenido la anterior conferencia debido a la tension y oposicion entre las diferentes
corrientes del protestantismo. En cuanto a las definiciones teoldgicas estuvo marcado
por el “protestantismo ecuménico™®, el cual estaba en los prolegémenos de una de
las etapas més creativas y desafiantes de su teologia, ya que “de diversas maneras
buscan una articulacion teoldgica en la teologia dialéctica o en una “teologia de la
accion de Dios en la historia*’. En esta direccion, se produjo un vuelco sustancial
en cuanto a la tradicion liberal que habia hegemonizado las anteriores conferencias.
Asi, mientras en CELA I. se “insistia sobre un cristocentrismo abstracto, el telogo
argentino José Miguez Bonino dirigia a la conferencia una ponencia sobre las
consecuencias radicales de la encarnacion; el pastor uruguayo Emilio Castro
subrayaba la responsabilidad social del cristiano; Tomas Ligget, de Puerto Rico,
llamaba a los evangélicos a ser creadores de un nuevo testimonio intimamente
revelador de la situacion actual”*®

Lo que sucede es que la teologia de CELA Il estuvo marcada por una
"neortodoxia evangélica" trasparentada en el énfasis cristocéntrico, la preocupacion
misionera, y la importancia acordada al testimonio biblico**El cambio en los énfasis,
aparecio desde el mismo lema de la convocatoria con su "Cristo, la esperanza para
América Latina". Se explicitaba un consciente Ilamado a la evangelizacion y a la
insercion en la probleméatica humana del subcontinente. No estaba la nota
apologética protestante -que se habia reiterado desde 1916 en Panama-, sino la
afirmacion de la fe y de la mision. La relacion entre la teologia y la realidad se hacia
mucho més marcada, y se procuraba fundamentar la totalidad de la comprension de
la realidad y de la mision en una cristologia construida sobre los conceptos de
"encarnacion” y "sefiorio" de Jesucristo, ubicando en este marco los temas clasicos
del mensaje evangelizador como la redencion del pecado y la experiencia del Cristo
viviente. En cuanto a la problemética de la unidad se planteaba también en forma
teoldgicamente orgénica ya que declaraba que "la unidad estructural no debe ser
considerada, como una meta absoluta”, pero afiadia: "debemos ubicarla cuando,
donde y en la medida en que nos sea ordenada en el cumplimiento de nuestra tarea™.
Estas afirmaciones se fundamentaban en dos énfasis teoldgicos. Por una parte, se
utilizaba el concepto paulino de cuerpo, ligado asi a la idea de "organismo", y por
otra parte, se acentuaba més la dimension misionera de esta basqueda: "EIl pueblo de
Dios no vive para si mismo. Las estructuras que asume [la comunidad] estan al ser-
vicio de esa tarea [la mision]".

Otros de los cambios teoldgicos significativos producidos en CELA 1l se
refiere al cambio de actitud frente a la Iglesia Catélica Romana. Los documentos
evitaron los juicios agresivos y descalificadores de antafio. Cuidadamente, se hacia
notar como se “perciben ciertas sefiales de la accion divina en movimientos que hoy
tienen lugar en el seno del catolicismo ...". En lugar de comparar méritos y los
errores del catolicismo y del protestantismo, se buscaba una perspectiva teoldgica de
acercamiento. "No somos guiados ni por la aversion al Catolicismo ni por la
atraccion a él. En nuestra relacion con la Iglesia Catolica Romana no ha de

“* segunda Conferencia Evangélica Latinoamericana;“Cristo, esperanza para América Latina”,
Confederacion Evangélica del Rio de la Plata, Buenos Aires, 1962.

4% op. cit., Escobar (El Paso, Casa Bautista de Publicaciones, 1986), p. 56.

47 op. cit., Miguez Bonino (Buenos Aires — Grand Rapids, Nueva Creacion- W. Eerdmans Publishing
Company, 1995), p. 50.

“8 op. cit., Bastian, (Mexico, CUPSA, 1990), p. 220.

“ José Miguez Bonino, “Notas para una evaluacion histérica del protestantismo entre la I'y I1 Cela
(1949-1960), Cuadernos de Teologia, Vol V, N° 4, Buenos Aires, 1979, p. 272.
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guiarnos otra cosa que la fidelidad al Evangelio™. Sobre esa base se hablaba de una
disposicion al didlogo "sin falso orgullo ni vano sentido de superioridad, sin
amarguras ni rencores”, pero también "sin compromisos de la verdad", con lo que
se dejaba la puerta abierta para polemizar con doctrinas cat6licas inaceptables desde
la mirada protestante. Es interesante, como el Protestantismo dejaba — ¢por primera
vez?- de buscar su justificacion y fundamento identitario en los errores de la Iglesia
Catolica sintiendose llamado a una mision propia y comenzando a mirar a la Iglesia
Catdlica, no meramente como adversario sino también como posible interlocutor.
Finalmente, en el analisis de la situacion latinoamericana, el subdesarrollo aparecia
como el gran problema caracterizado a partir los elementos de la estructura social y
econdmica como: el escaso desarrollo industrial, las inversiones, las condiciones de
trabajo, la distribucion de la riqueza, el problema agrario y la necesidad de una
reforma agraria. Se miraba con optimismo la progresiva conciencia politica de las
masas y las ansias de transformacion social. "Nuestra América Latina se nos
presenta como un continente inquieto por la evoluciéon y transicion de sus
estructuras y hambrienta de una transformacion total”. Con todo en la Il CELA no
se establecian recomendaciones especificas acerca de las caracteristicas de esta
transformacion. El aporte del cristianismo apuntaba a la creacion de "una humanidad
auténtica™®.

Luego de la conferencia se procurd continuar abonando la reflexion teoldgica y
social y se busco desarrollar una pedagogia renovada en las iglesias. Fue entonces
que surgieron el Movimiento Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL), creado
en 1961, y la Comision Evangélica Latinoamericana de Educacion Cristiana
(CELADEC), en 1962. Esta comision se propuso articular una nueva filosofia de
educacion cristiana que considerara la particular problemética contextual y la
idiosincrasia del continente con una teologia pertinente a dichos problemas.

El movimiento de ISAL apuntd a la transformacion estructural de la realidad
apoyado ““en una vision teoldgica de inspiracion barthiana, que busc6 combinar una
teologia biblica de redencion en clave histérica y un llamado a la militancia activa
en los movimientos sociales y politicos de liberacion”®!. Reunié a un grupo
ecuménico®® formado por los mas elocuentes intelectuales y pensadores del
protestantismo, entre los que se destacaron: Valdo Galland, Jorge César Mota,
Richard Shaull, Emilio Castro, José Miguez Bonino, Rubem Alves, Julio de Santa
Ana, Gonzalo Castillo, Jether Ramalho, Raul Macin. De sus aportes surgiria fines de
la década de 1960, la “Teologia de la liberacion” en el ambito protestante. Con el
respaldo del Consejo Mundial de Iglesias (CMI), se cred la revista “Cristianismo y
Sociedad”®® y la casa editorial “Tierra Nueva” **

%0 Bastian sefiala: “Los problemas que padecia el continente eran descritos de manera general y vaga,
como consecuencia del desarrollismo. Tampoco se precisaban las estrategias concretas a llevar en tal
situacién de crisis social” op. cit., Bastian, (Mexico, CUPSA, 1990), p. 220.

51 op. cit., Miguez Bonino, (Buenos Aires — Grand Rapids, Nueva Creacion- W. Eerdmans Publishing
Company, 1995), p. 29.

%2 Refiriéndose al movimiento de ISAL en su etapa formativa en interesante la siguiente reflexion de
la Dra B. Melano Couch: “Teol6gicamente hablando, se mantuvo la naturaleza trascendente de la
iglesia (un tipo neo-ortodoxo de trascendencia) junto con el llamado a una concreta expresién de
solidaridad con los oprimidos. Tres premisas teoldgicas fueron centrales a la discusion: la soberania
de Jesucristo, la iniciativa divina en la presencia de Dios en este mundo y la unidad dada en
Jesucristo. Esta teologia es ecuménica ya en su contenido y su alcance”. VVéase Beatriz Melano
Couch, “Teologia de la liberacién y misién de la iglesia en América Latina. Un punto de vista
protestante”, en Cuadernos de Teologia, (1985), pp. 31-32.

% Antonio José Ruiz, “Cristianismo y Sociedad, un instrumento de ISAL”, Cristianismo y Sociedad,
1982, N° 71, pp. 11-26.
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La reunion de El Tabo, Chile en 1966, significé un momento de inflexion en la
reflexion teologia por la nueva vision de la tarea de la iglesia. En ese momento
emergié una clara teologia de la historia que utilizé el instrumental analitico de la
"sociologia de la dependencia” con una incisiva exhortacion a asumir politicas
radicalizadas. Si hasta entonces existia "vacilacion entre revolucion y desarrollo”, a
partir de la consulta solo habria lugar para el compromiso cristiano en el cambio
social. Richard Shaull sobresalieron en este tiempo con su insistencia en la necesidad
de leer "los signos de los tiempos” y Paul Lehmann enfatizando en la naturaleza
contextual de la ética y la preocupacion cristiana de que esta vida sea realmente
humana. El interrogante era ;Como se puede vivir una vida verdaderamente humana
en un continente donde las condiciones subhumanas de vida alienan y
deshumanizan?>. La respuesta no se dejaria esperar. Julio de Santa Ana cuatro afios
mas tarde afirmaba: "Solo a través de la liquidacion de un sistema de opresion podra
el hombre ser verdaderamente [hombre] libre de toda limitacién alienante"®

En 1969 la Tercer Conferencia Evangélica Latinoamericana (CELA I1lI) se
reunié en Buenos Aires. Cristaliz6 algunas de las direcciones de la nueva conciencia
evangélica “buscando nuevas fronteras de testimonio y obediencia™’. Las
comisiones de trabajo eran: 1. "Nuestra ayuda y responsabilidad especifica como
Iglesia evangélica latinoamericana™; 2. Nuestra deuda evangélica en las
transformaciones sociales, econdmicas y politicas latinoamericanas; 3. Nuestra
deuda evangélica en la transiciéon de una sociedad rural a urbana latinoamericana;
4. "Nuestra deuda con la juventud”, y 5. "Nuestra deuda evangélica para con la
comunidad cat6lica romana latinoamericana"*®,

La fragilidad de la institucionalidad democratica, el recrudecimiento de la
Doctrina de la Seguridad Nacional, y los golpes militares en Uruguay (1970) y sobre
todo la caida de Salvador Allende en Chile (1973), significaron un duro reves para el
movimiento de ISAL y su proyecto historico. A partir de entonces “se intentd
reorganizarlo con un secretariado de estudios y publicaciones en San José, Costa
Rica. Pero la represion militar provocd la emigracion de varios cuadros del
movimiento hacia Europa u otros paises de América Latina asi como el
encarcelamiento o la muerte de otros. La casa editorial Tierra Nueva fue cerrada
por el gobierno uruguayo y se reinstalé en Buenos Aires, donde sobrevivio por algin
tiempo atrofiada bajo la dictadura militar. En 1975, ISAL una vez més hizo su
autocritica. El camino hacia la liberacion era largo y dificil™.

En este contexto represivo y una época marcada "de serias convulsiones
politicas que en algunos casos condujeron al éxodo del liderato evangélico y

> Entre 1969 y 1975 public6 obras tales como: La Educacién como préactica de la libertad (1969),
Pedagogia del oprimido (1970) y Educacion para el cambio social (1972), de Paulo Freire;
Educacion y Reflexion (1971) de Pierre Furter; Educacion y vida (1972); La educacién permanente
dentro de las perspectivas del desarrollo (1974); De la iglesia y la sociedad (1971); Pueblo oprimido,
sefior de la historia, Biblioteca de ISAL, (1972); Conciencia (1970; Religién:¢opio o instrumento de
liberacion? (1970), de Rubem Alves; Realidad y Fe (1972, de Emilio Castro; Dominacion y
dependencia (1975) de Julio de Santa Ana y otros. También se financiaron las conferencias y jornadas
de capacitacion del movimiento, como los encuentros realizados en Rio de Janeiro (1963); El Tabo,
Chile (1966) y Piriapolis, Uruguay (1967).

55 Iglesia y Sociedad en América Latina, América Latina Hoy, Montevideo, ISAL, 1966.

% Julio de Santa Ana, Protestantismo, cultura y sociedad, Buenos Aires, La Aurora, 1970, pp. 168-
169.

5" 111 Conferencia Evangélica Latinoamericana, “Deudores al Mundo™, Julio de 1969, Montevideo,
UNELAM, 1969, p. 19.

% Servicio Evangélico de Informacién, 13, (1967), p. 5. Véase: op. cit., Prien, (1985), p. 892.

% op. cit., Bastian (1990), p. 229.
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también a una situacion de desorientacion general en cuanto a una pastoral
latinoamericana"®, UNELAM (Movimiento Pro-Unidad Evangélica en America
Latina) en 1978 llam6 a una asamblea en Oaxtepec, México, de la cual surgi6 en
1982, en Huampani, Perd, el Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAI)®.
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